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“Se vocé é neutro em situagoes de injustica,
vocé escolhe o lado do opressor”

- Desmond Tutu.

“O cultivo da sinceridade, da justica e da coragem com frequéncia,
e escandalosamente, sendo o mundo o que é por contingéncia,

nos impede de ser ricos, famosos e poderosos [... |

as virtudes sdo sempre obstdculos para essa confortdvel ambicdo”

— Alasdair MacIntyre



RESUMO

A tradicdo liberal, mais especificamente, aquela do liberalismo igualitarista
reconhecido pela defesa intransigente da dignidade humana, sempre teve como objetivo
central assegurar a convivéncia pacifica entre diversas culturas por meio de principios de
justica que garantissem a liberdade e a igualdade de oportunidade a todos. E justamente
neste contexto que emerge o filosofo escocés Alasdair Maclntyre, critico radical da
tradicdo liberal. Partindo da tradicdo aristotélico-tomista, Maclntyre tem pautado sua
filosofia no que intitula de racionalidade das tradi¢Ges, que em outros termos tem entre
seus principais requisitos confrontar as posi¢cdes das mais diversas tradi¢cdes no intuito de
encontrar o melhor conjunto de razdes que provem a superioridade de alguma das tradi¢des
em jogo. Ancorado neste tipo de racionalidade, tem acusado o liberalismo de ter fracassado
como modelo de sociabilidade garantidor da vida boa. Sendo assim, tem proposto que o
melhor modo de vida pode ser encontrado nas pequenas comunidades locais estabelecidas
sob a dtica da ética das virtudes de cunho aristotélico-tomista. Porém, é neste cenario que
emerge o filésofo canadense Will Kymlicka com a pretensdo de correcdo de alguns dos
déficits da tradicdo liberal, mais especificamente, reconhecer de forma concreta as
minorias culturais presentes em muitos Estados Multiculturais chegando a propor
inclusive, o direito de autogoverno a alguns povos, como também vagas nos parlamentos
que sejam exclusivas para a representagdo destes. Nestes termos, a presente tese tem como
objetivo avaliar até que ponto a tradicdo liberal representada por Kymlicka consegue
oferecer uma plataforma de protecdo e manutencdo do projeto sociopolitico de Macintyre,
uma vez que € urgente encontrarmos algum tipo de suporte que garanta a sobrevivéncia de
muitas comunidades locais. Neste sentido, colocamos em pratica o modelo de
racionalidade proposto pelo filosofo escocés e testamos a forca de ambas as tradi¢cdes no
intuito de apontar: se ha superioridade de alguma delas, bem como seus déficits; e propor
solucdes que vao para além delas. Para tanto, esbocamos, no primeiro capitulo, o atual
panorama do debate liberal-comunitario ampliando-o até as propostas multiculturalistas
contemporaneas. Ja no segundo capitulo detalhamos em que consiste 0 modelo de
racionalidade de Maclntyre, bem como sua proposta sociopolitica. No terceiro capitulo,
explicitamos a proposta de Will Kymlicka de Direitos de cidadania diferenciada em funcéo
do grupo, assim como o problema da estabilidade social. Quanto ao quarto capitulo,
testamos a capacidade da proposta de Kymlicka frente a politica das virtudes defendida por
Maclintyre no intuito de demonstrar alguns elementos: em primeiro plano, o quanto a
proposta de Kymlicka de se garantir o direito ao autogoverno as comunidades € relevante
para a protecdo e manutencdo das redes sociais pautadas na ética das virtudes. Em
segundo, que concepc¢do de sujeito moral é proposta pelo fildsofo canadense para se manter
a estabilidade entre comunidades autogovernadas. Por fim, apontamos alguns deficits de
ambos 0s autores e propomos como solucdo alternativa, a urgente necessidade de
implementacdo do que intitulamos de democracia intercultural.

Palavras-Chave: Comunidade. Autogoverno. Representacdo. Reconhecimento.



ABSTRACT

The liberal tradition, in particular, that of egalitarian liberalism recognized by the
unflinching defense of human dignity always had as main objective ensure the peaceful
coexistence among all sorts of cultures through principles of justice that ensure freedom
and equality of oportunities for all. It is in this context that arises the scottish Alasdair
Maclntyre, a radical critic of the liberal traditon. Starting from the aristotelic-thomist,
Maclntyre has guided his philosophy in what he entitles rationality of traditions, which in
other terms has among its main requisites, confront the positions of all sorts of traditions
trying to find the best set of reasons that prove the superiority of any of those traditions at
stake. Anchored in this kind of rationality, he has acused liberalism of failling as a model
of sociability that ensures the good life. Thus, he has proposed that the better way of life
may be found in small local communities stablished under the virtue ethics of the
aristotelic-thomist branch. However, in this context also emerges the canadian philosopher
Will Kymlicka intending to correct some of the shortcomings of the liberal tradition, in
particular, recognize the concrete form of cultural minorities in many Multicultural States,
having proposed surprisingly the right to self-govern for some communities, and also,
chairs in the parliament that are exclusive to members of such communities. So, the present
dissertation aims to evaluate up to what point the liberal tradition represented by Kymlicka
can offer a platform of protection and maintenance of Maclintyre's socio-political project
since it is urgent that we find some kind of support that ensure the survival of local
communities. In this sense, we put into practice the model of rationality proposed by the
scottish philosopher and test the strenght of both traditions reasoning: if there is any
superiority in any of them, as well as its shortcomings; and proposing solutions that go
beyond themselves. For such task, we drafted in the first chapter the contemporary
landscape of the liberal-communitarian debate, stretching it to contemporary multicultalist
proposals. In the second chapter we detailed in what consists Maclntyre's model of
rationality, as well as his socio-political proposal. In the third chapter we explain Will
Kymlicka's proposal of diferentiated citizenship Rights, as well as the problem of social
stability. Concerning the fourth chapter, we tested the capacity of Kymlicka's proposal
faced with the politics of virtues defended by Macintyre trying to demonstrate some
elements: first, how much Kymlicka's proposal of ensuring the right to selfgoverment to
communities is relevant to the protection and maintenance of social networks grounded in
virtue ethics. Secondly, what conception of moral subject is proposed by the canadian
philosopher in order to keep the stability among selfgoverned communities. And at last, we
point out some shortcomings of both authors and proposed as an alternate solution, the
implementation of what we coin intercultural democracy.

Keywords: Community. Selfgoverment. Representation. Recongnizement.
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INTRODUCAO

O ano de 1971 pode ser considerado como um marco na filosofia politica
contemporanea. Isso porque representou a renovacdo da tradi¢do contratualista liberal
capitaneada pelos trabalhos de John Rawls, que ofereceu novos contornos a um problema
historico na filosofia, a saber: a liberdade dos antigos e a liberdade dos modernos. Ao
propor uma alternativa ao projeto utilitarista que procurou reconciliar a0 mesmo tempo
liberdade individual e igualdade social, Rawls gerou, por si s6, um novo impulso acerca da
possibilidade de se consolidar um tipo de ordem social fundada na prioridade dos direitos
individuais. Em outras palavras, seria possivel garantir uma sociabilidade plural em que
cada cidadd@o poderia ter e efetivar, na medida do possivel, sua prépria concepcdo de vida
boa, desde que todas elas reguladas por regras juridicas ancoradas em principios de justica
imparciais.

Dava-se inicio a um importante debate entre liberais e comunitaristas. Os primeiros,
sob a influéncia de Rawls, passaram a defender mais enfaticamente a viabilidade das
ordens sociais liberais fundadas sob um neocontratualismo enrraizado em trés valores
centrais: liberdade pessoal, pluralismo social e constitucionalismo®. De outro lado,
emergiram criticos da tradicdo liberal intitulados de comunitaristas por revitalizarem os
valores comunitarios como o Idcus da solidariedade ao mesmo tempo em que atacavam 0s
déficits tipicos das ordens sociais liberais: alienacdo politica, individualismo, egoismo,
corrupcgdo, etc. E € justamente neste contexto que emerge Alasdair Maclntyre, fil6sofo
escocés radicado nos Estados Unidos e reconhecido por suas fortes criticas ao projeto
liberal moderno.

Nascido em Glasgow na Escécia, em 1929, Alasdair Maclntyre carrega a heranga
da tradicdo oral gaélica da comunidade em que fora criado e de quem aprendera na pratica
a partir das histérias de granjeiros, pescadores, poetas e trovadores com quem teve contato
o0 valor de virtudes como a lealdade, amizade, justica, coragem, honestidade, dentre outras.
Dessa forma, tem frisado que sua educacao moral o ensinou que “ser justo significava
exercer o papel a que cada um era destinado pela comunidade local®”, de forma que as

identidades estavam intrinsecamente atreladas a alteridade, o que implica a

! Cf. FORST, Rainer. Contexts of Justice: Political Philosophy beyond liberalism and
communitarianism. California: University of California Press, 2002, p.31.

2 MACINTYRE, Alasdair. Nietszche ou Aristételes?. IN: BORRADORI, Giovanna. A Filosofia Americana
— Conversac6es. Sdo Paulo: Editora Unesp, 2003, p.192.
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responsabilidade de se justificar perante os outros nas acdes incorretas. Logo, tornou-se
consciente de que a bondade dos homens é inseparéavel de certas relagdes sociais, ou seja,
apenas no seio de uma comunidade é que o0 homem aprende a ser um bom agente moral®.

Tal experiéncia somou-se a uma posterior militancia no partido comunista britanico
resultante de sua admiracdo pela critica marxista ao liberalismo. Tal periodo foi marcado
por um doloroso estado de instabilidade intelectual em que, a0 mesmo tempo que debatia
com marxistas de renome como Leszek Kolakowski acerca dos problemas do marxismo,
procurava conciliar seu cristianismo com a tradicdo socialista. Tais inquietaces
demonstram a tentativa de Maclintyre de estabelecer coeréncia nas suas opinides, pois,
como ele proprio afirma, aprendeu de Thomas Efurt e Clarence 1. Lewis que “qualquer
contradigo dentro do sistema de crencas de cada um é um verdadeiro desastre®”.

Sendo assim, ao procurar corrigir as distorcdes em seu pensamento, Maclntyre
comecou a detectar graves deficiéncias no marxismo, o que o levou a abandonar a tradicéo
socialista®. Neste afd, a coeréncia de pensamento tdo almejada pelo filésofo escocés s6
veio em 1981, com a publicacdo da obra “Depois da Virtude”. Tal obra representou sua
filiacdo a tradicdo aristotélico-tomista, 0 que reflete, nas palavras de Maclntyre, “ndo
somente a descoberta de que a histéria do meu desenvolvimento intelectual e moral podia
ser escrita em termos aristotélicos, como também uma renovada tomada de consciéncia
historica”®.

Desde entdo, MacIntyre comecou a reestruturar sua ideia de acdo politica
abandonando a plataforma de luta de classes e aproximando-se de uma revolugdo
comunitarista. Isso porque, estando agora em grande medida descrente na reestruturagcao
interna das democracias liberais por meio de suas proprias instituices representativas, bem
como da mudanca de amplo espectro por meio de uma revolucdo do proletariado,
Maclintyre vé na ética das virtudes uma esperanca para aqueles que almejam um mundo
diferente. Em outras palavras, € preciso apostar naquelas pequenas comunidades onde os

lagos de solidariedade ainda séo fortes.

¥ Cf. TORRE DIAZ, Francisco Javier de la. El Modelo de Dialogo Intercultural de Alasdair Maclntyre.
Madrid: Dykinson, 2001, p.11.

* MACINTYRE, Alasdair. Nietszche ou Arist6teles?. IN: BORRADORI, Giovanna. A Filosofia Americana
— Conversag0es. Sdo Paulo: Editora Unesp, 2003, p.193.

® Segundo Torre Diaz, em 1958, Maclntyre escreve “The Unconscious: A conceptual Analysis. A partir de tal
obra, 0 esquema marxista ndo lhe serve mais para estudar as agdes e paixdes humanas”. Cfr. TORRE DIAZ,
Francisco Javier de la. EI Modelo de Didlogo Intercultural de Alasdair Maclntyre. Madrid: Dykinson,
2001, p.17.

® MACINTYRE, Alasdair. Nietszche ou Aristételes?. IN: BORRADORI, Giovanna. A Filosofia Americana
— Conversac6es. Sdo Paulo: Editora Unesp, 2003, p.204.



14

Portanto, se ainda ha esperanca de vida boa, ela encontra-se ancorada em redes
sociais virtuosas em que a educagdo do carater € moldada desde a infancia através do
aprendizado das virtudes. E nestas comunidades que encontramos, segundo Maclntyre, as
qualidades morais necessarias para enfrentarmos os vicios caracteristicos de uma sociedade
de mercado capitalista. Para Maclntyre, a urgéncia em se retomar a ética das virtudes
ancora-se no fato de que sujeitos temperantes, prudentes, justos, etc...ndo sdo corrompidos
facilmente seja pelo marketing consumista das sociedades complexas, seja pelas pressoes
do sistema politico do capital. 1sso porque em tais comunidades, alem da educacdo das
virtudes cultivada desde cedo nas criangas, o modelo de participacdo politica €
completamente diferente da representacéo tipica das democracias liberais contemporaneas,
isto é, a democracia é direta, e cada um é chamado a se justificar por seus erros, suas
praticas e argumentos.

Porém, em meio a tal contexto de revalorizacdo da comunidade local tal como
proposto por Maclntyre, é preciso frisar os desafios de tal empreitada frente a um mundo
cada vez mais globalizado. Isso porque quanto mais se intensifica a competicdo dos
mercados internacionais por lucro, mais violéncias sdo perpetradas contra as pequenas
comunidades, a saber: expulsdes de camponeses de suas terras, roubos de riquezas
naturais, poluicdo ambiental, aprovacéo de leis imorais e injustas contra tais povos, dentre
outras questoes.

Sendo assim, tendo em vista as pressdes que o sistema financeiro internacional faz
sobre as comunidades locais, bem como a ampla interdependéncia dos povos propiciada
pelos processos de modernizacdo, algumas questdes emergem: tera a ética das virtudes o
poder de garantir, por si sO, a protecdo daquelas redes sociais pautadas em tal 6tica? E
mais: se uma das aspiracdes histéricas da tradicdo liberal foi e continua sendo assegurar a
convivéncia pacifica entre uma ampla variedade de culturas no interior de um mesmo
Estado, que proposta podera oferecer tal tradicdo para a manutencdo das comunidades
macintyreanas? E possivel se estabelecer algum diadlogo mais profundo entre ética das
virtudes e liberalismo que va além da critica comunitarista aos déficits liberais?

E justamente partindo de tais inquietacbes que emerge aqui o estudo da proposta
liberal do filsofo canadense Will Kymlicka em didlogo critico com o projeto sociopolitico
de Maclintyre. De acordo com Kymlicka, € urgente a necessidade de se suplementar os
Direitos Humanos tradicionais com novos direitos diferenciados em funcdo do grupo, ou
seja, € preciso ampliar o leque de direitos para as comunidades locais se quisermos

protegé-las das forcas centrifugas do sistema sécio-metabolico do capital. Neste afa, nada
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mais razoavel do que colocar duas tradi¢des bastante diferentes para dialogarem entre si no
intuito de responder as seguintes questdes: teria a proposta de Will Kymlicka a capacidade
de gerar uma plataforma de protecdo, manutencdo e fortalecimento dos modelos
comunitarios defendidos por Maclntyre? Estaria a propria sobrevivéncia da ética das
virtudes atrelada a um modelo de liberalismo tal qual defendido por Kymlicka, e portanto,
dependente dele?

Tem-se ali os principais problemas que ddo sustentacdo a presente pesquisa. Para
tanto, o presente trabalho foi dividido sobre quatro eixos interligados entre si: 0 primeiro
capitulo, intitulado “O Debate Liberalismo, Comunitarismo e Multiculturalismo na
Filosofia Politica Contempordnea”, tem como objetivo caracterizar 0s principais
problemas que movem liberais e comunitarios a adentrarem a um diélogo critico tdo
intenso. Sendo assim, nada mais razoavel do que primeiramente explicitarmos o0s
principais postulados do que muitos denominam liberalismo igualitarista representado por
autores como Rawls e Dworkin, no intuito de, por um lado, tornar inteligiveis as criticas
comunitaristas de filésofos como Macintyre, Charles Taylor, M. Sandel, dentre outros, e
por outro, diferencia-los de autores intitulados de liberais multiculturalistas, como é o caso
de J. Raz e B. Parekh.

Além disso, ao diferenciarmos liberais igualitaristas e multiculturalistas, ansiamos
tornar mais plausivel o quanto os ultimos sdo mais abertos as questdes colocadas pelos
filésofos comunitaristas, sobretudo a énfase na revalorizacdo da comunidade. Esperamos
assim, gerar inicialmente a inquietacdo no leitor de que algumas concepc¢es de liberalismo
multiculturalista podem servir como um guarda-chuva protetor e fomentador daquelas
formas de vida pautadas na ética das virtudes. Enfim, esperamos que a leitura do primeiro
capitulo forneca um panorama mais geral da tese inteira, o que inclui os desenvolvimentos
da tradicéo liberal e o quanto esta contém elementos que podem servir de plataforma para
algumas propostas comunitaristas.

Neste afd, se a intencdo € aprofundar o debate entre liberais e comunitaristas, o
segundo capitulo deste trabalho, intitulado “A Proposta Sociopolitica de Alasdair
Maclntyre: A Retomada da Comunidade como Espago de Realiza¢do da Vida Boa”, tem
como objetivo delimitar que tipo de sociabilidade o filésofo escocés entende que pode
abrigar uma genuina politica das virtudes. Para tanto, foi crucial a explicitacdo do conceito
de racionalidade das tradi¢des, que podemos denominar de “coragdo” de toda a filosofia de
Maclntyre. 1sso porque é através deste conceito que poderemos entender como as tradi¢oes

nascem, amadurecem, entram em crise, avangam ou fracassam. Logo, se toda comunidade
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é nutrida por alguma tradi¢éo, entender o conceito de tradicdo desenvolvido por Maclintyre
€ 0 primeiro passo para se compreender o que entende por comunidade.

E também através do conceito de tradicio que poderemos caracterizar melhor, que
grau de abertura a diferenca possui a filosofia de Macintyre, ou seja, € preciso
compreender as condi¢cfes de possibilidade que permitem um dialogo auténtico tanto no
interior de uma mesma tradicdo, como também entre tradicBes diferentes. Portanto,
partindo do pressuposto de que tradicdo e comunidade sdo conceitos interligados, é a
compreensdo do primeiro que permitird o avanco para a caracterizacdo do segundo, a
saber: que tipo de sujeito propde Macintyre; quais sdo as estruturas politicas do bem
comum de uma sociabilidade regida pelas virtudes; o que entende por democracia e
participacao civica.

Sendo assim, tendo o leitor compreendido adequadamente o conceito de
comunidade de Maclintyre, voltamos para a retomada do liberalismo avancando para o
terceiro capitulo, intitulado “4 Proposta de Will Kymlicla de uma Teoria Multicultural dos
Direitos das Minorias”. AQui, a preocupagao centrou-se em caracterizar, em um primeiro
momento, que tipo de engenharia filoséfica faz Kymlicka defender a cultura como um bem
primdrio, algo sem divida importante para um futuro didlogo com a “racionalidade das
tradigdes” defendida por MacIntyre. Da mesma forma, foi relevante a explicitacdo dos
direitos diferenciados em funcdo do grupo tdo defendido pelo fildsofo canadense, a saber:
direitos de autogoverno e representacéo politica para as culturas minoritarias. E a partir da
caracterizacdo de tais direitos que se cria as bases para a analise se a teoria de Kymlicka
possui a capacidade de gerar uma plataforma de protecdo e manutencdo do modelo
comunitéario de Maclntyre.

Outro ponto crucial trabalhado no terceiro capitulo foi esclarecer as bases da
unidade social em um Estado multicultural. Em outras palavras: para alguns autores, criar
direitos diferenciados em funcéo do grupo pode acirrar os conflitos interétnicos, ampliando
a xenofobia entre culturas diferentes, o que pode culminar em lutas pela secessdo. Portanto,
esclarecer as fontes de solidariedade que dédo sustentacdo a um Estado multicultural torna
mais plausivel a defesa dos direitos das minorias conforme prescreve Kymlicka, ao mesmo
tempo em que clarifica que tipo de relagcbes deverdo ser endossadas entre as diversas
culturas.

Por fim, quanto ao ultimo capitulo, intitulado “Kymlicka e a Defesa dos Direitos
das Minorias como Protecdo e Manutencdo do Projeto Sociopolitico de Alasdair

Maclntyre”, tem ele como objetivo central estabelecer um dialogo critico entre as duas
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tradicdes amplamente diferentes. Para tanto, inicialmente apontamos as congruéncias entre
Maclntyre e Kymlicka no que diz respeito a retomada do valor da cultura para a formacéo
tanto da identidade humana, como também de um bom raciocinio préatico. Logo, buscou-se
uma aproximacao entre o conceito de “cultura societal” desenvolvido por Kymlicka e a
“racionalidade das tradi¢des” defendida por Maclntyre.

Aprofundando a investigacdo, procuramos ainda, no quarto capitulo, demonstrar a
relevancia que possui o direito de autogoverno prescrito por Kymlicka para a protecédo do
modelo comunitario proposto por Maclntyre. E mais, esperamos ter provado que, além da
protecao, tal direito também serve como elemento fomentador de uma intensa participacao
civica comunitaria, algo imprescindivel para uma boa politica das virtudes. E também
neste capitulo que esclarecemos um dos pontos mais complexos da relagdo entre ambos 0s
autores, a saber: fornecer direitos diferenciados em funcdo do grupo para algumas
comunidades especificas, ndo estaria dando a elas o poder de suprimir a liberdade de seus
proprios membros? Neste caso, como fica a questdo da liberdade e da tolerancia? Neste
afd, até este ponto demonstramos a congruéncia e, ao mesmo tempo, a relativa dependéncia
do modelo comunitario de Maclntyre em relacéo a plataforma filos6fica de Kymlicka.

Além disso, a caracterizacdo do conceito de sujeito intercultural proposto por
Kymlicka e sua relacdo com a racionalidade das tradi¢cdes prescrita por Maclntyre foi
crucial para demonstrarmos o quanto a politica do reconhecimento defendida pelo fildsofo
canadense € imprescindivel para boas relacbes entre comunidades macintyreanas,
comunidades ndo-macintyreanas e Estado liberal. Delimitamos assim, as condi¢cdes de
possibilidade de um bom dialogo entre as diversas culturas e provamos que sao as politicas
publicas voltadas para o reconhecimento o pilar da estabilidade entre grupos majoritéarios e
minoritarios, o que inclui aqui as comunidades locais regidas pela ética das virtudes.

Neste afd, apds a andlise dos conceitos kymlickianos de direitos de autogoverno e
sujeito intercultural em relacdo a proposta de Maclintyre, seguimos a propria metodologia
do filésofo escocés em sempre entrelacar em seus escritos filosofia e sociologia,
caracterizando a precéria situacdo de vulnerabilidade a que estdo submetidas inumeras
comunidades locais ao longo do planeta através do saque de suas riquezas naturais,
expulsdes de camponeses de suas terras, etc.. e assim, analisar se o direito de representagéo
diferenciada em funcdo do grupo defendido por Kymlicka consegue ou ndo gerar um
suporte de protecdo e manutencdo do modelo comunitario de Maclintyre. Enfim, para

finalizar, foi necessario apontarmos alguns déficits de ambos os autores, e dessa forma,
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propormos como solugdo o que denominamos de democracia intercultural, um modelo que

esta para além de Kymlicka e Maclintyre.
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1 - O debate entre liberalismo, comunitarismo e multiculturalismo

na filosofia politica contemporénea

Desde a década de 80, um intenso debate tem marcado a filosofia politica
contemporanea: as tensdes entre liberais e comunitaristas. Aqui, a génese dos problemas
centra-se na proposta de justica distributiva esbogada por liberais como J. Rawls, R.
Dworkin, B. Ackerman, dentre outros’. Para tais autores, a equacdo liberdade e/ou
igualdade tdo problematica em toda filosofia politica, havia sido resolvida por meio de uma
justificacdo da assisténcia social que, a0 mesmo tempo em que dava primazia ao principio
fundamental da liberdade e sua inviolabilidade, garantia a dignidade da pessoa humana por
meio de uma redistribuicdo mais equitativa dos recursos econémicos. Era possivel, entdo, a
construcdo de uma social-democracia pautada nos ideais de justica social. Logo, seria
viavel um capitalismo mais solidario. Dava-se adeus ao sonho da revolucdo socialista.

Porém, ndo demorou para que inimeros intelectuais das mais diversas tradi¢oes
politicas, desde socialistas até libertarios®, levantassem suas vozes contra os ideais liberais
tal como entendiam Rawls, Dworkin, Ackerman, etc. Entretanto, entre seus inimeros
criticos, alguns ganharam mais destaque, como € o caso dos autores intitulados de
comunitaristas®, representados por fildsofos como Alasdair Maclntyre, Amitai Etzioni,
Charles Taylor, Michael Walzer e Michael Sandel. Estes logo passaram a atacar o ndcleo
da tradicdo liberal apontando o que entendem ser deficiéncias das propostas liberais.
Dentre tais criticas, algumas podem ser elencadas como emblematicas: a pretensdo de
universalidade das normas morais, a concepcao abstrata de pessoa, 0 modelo de identidade
autoreferente do “self” liberal moderno, a prioridade do justo sobre o bem, o
enfraguecimento da nocdo de comunidade, entre outras questdes. Sendo assim, um dos
resultados de tais debates pode ser constatado na reformulacdo de muitas teses liberais,
fazendo emergir, inclusive, uma outra vertente liberal que se autointitula,

multiculturalistas.

’ Note-se que no interior da tradicdo liberal, a obra de Rawls, Uma Teoria da Justica (1971), representou
um grande marco, chegando a ser considerada renovadora da tradi¢cdo, seguida de obras de autores do porte
de Ronald Dworkin.

® Em meio & enfervescéncia dos acalorados debates iniciados na década de 80, ndo demorou para que autores
libertarios como Robert Nozick - Anarchy, State and Utopia (1974) - enriquecessem os debates, nutridos
mais tardiamente por autores marxistas como Gerald Cohen, autor de Self-Ownership, Freedom and
Equality (1995).

% Neste ponto, torna-se relevante observar que o comunitarismo ndo consiste em uma corrente teérica, nem ha
uma unidade entre os autores intitulados de comunitaristas. Em geral, sdo as criticas ao liberalismo e a énfase
na revitalizagdo dos valores comunitarios que 0s caracterizam como comunitaristas.
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Procurando ultrapassar o debate liberal-comunitario, autores como Bhikhu Parekh,
James Tully, Will Kymlicka, entre outros, tém proposto uma série de corre¢des no interior
do liberalismo, enfatizando a importancia das diversas culturas existentes no globo
terrestre. Para tanto, propdem novas formas de se dialogar com tais culturas, dando
destaque, como € o caso de Kymlicka, a suplementacdo dos direitos humanos por meio do
reconhecimento do valor dos imigrantes e da criagdo de garantias constitucionais ao
autogoverno e & autodeterminacéo dos povos'®. Enfim, a importancia de se discorrer sobre
0 debate liberalismo, comunitarismo e multiculturalismo reside no fato de ele girar em
torno de dois problemas humanos fundamentais: as relacGes entre liberdade e igualdade, e

individuo e comunidade.

1.1 - O liberalismo igualitarista como proposta sociopolitica™

Sobre as diversas formas de vida que ja existiram e ainda existem, algumas
perguntas emergem desde os fil6sofos antigos, a saber: em que consiste a vida boa? Existe
um Gnico modelo de vida boa? E factivel um consenso racional sobre o melhor modo de
vida possivel? N&o é novidade que tais questdes tenham permeado a historia da filosofia
com diversas respostas, muitas vezes incomensurdveis. Porém, no mundo moderno,
formado em grande parte por sociedades complexas, a resposta fornecida pela tradigédo
liberal tem se tornado digna de nota. Isto porque em primeiro lugar, como bem explana
John Gray, o liberalismo caracteriza-se por, de um lado, perseguir a tolerdncia como uma
forma de vida ideal; de outro, busca um compromisso de paz entre diferentes modos de
vida®,

Sendo assim, ndo faz parte das teses liberais alguma conviccdo de que todas as
crencas humanas acerca da vida boa possam algum dia convergir em torno de uma Unica
concepcao substantiva de bem. Antes, coexistir com diferentes formas de vida néo é algo
especificamente moderno, na medida em que a propria Histéria humana serve de
testemunho da diversidade de estilos de vida passados. Um exemplo disso pode ser

constatado no proprio politeismo grego, que “expressava a crenga de que as fontes de valor

19 por questdo metodolégica, a proposta de Kymlicka sera desenvolvida no capitulo 3 deste trabalho.

1 Quanto a este topico, é importante observar que a tradicdo liberal é ampla e heterogénea. Portanto, ndo é
objetivo deste tdpico fazer uma analise exaustiva da tradi¢do liberal detalhando suas divergéncias internas.
Antes, a intencdo € de esbocar alguns dos principais pontos aos quais os liberais igualitarios, em sua maioria,
convergem, sobretudo a concepcao de cidadania igualitaria.

12 Cf. GRAY, John. Two Faces of Liberalism. New York: Blackwell, 2000, p.02.
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sdo irredutivelmente plurais. Mesmo que aceitasse a existéncia da melhor vida humana
possivel, reconhecia muitas fontes de valor distintas e as vezes, em conflito” 13 Portanto,
numa perspectiva liberal, a diversidade humana é algo inerente ao globo terrestre, sendo
caracterizada como um bem em si mesmo que precisa ser protegido.

Logo, torna-se claro que um dos principais alicerces do liberalismo é a defesa
intransigente do pluralismo de valores. Tal defesa é proveniente da concepcao de que 0s
bens humanos sdo altamente plurais, ou melhor, “o bem humano ¢ muito diverso para
realizar-se em uma vida™**. Neste cenario, 0 mais razoavel ¢ aceitar que existem diversas

formas através das quais as vidas humanas podem florescer, o que quer dizer que

a variedade de boas vidas que os humanos sdo capazes de viver ndo podem ser
contidas em uma Unica comunidade ou tradi¢do. O bem para os humanos € muito
carregado de conflitos para tornar isto possivel. Pela mesma razéo, a boa vida
ndo pode ser contida em um dnico regime politico™.

Dessa forma, para os liberais, nada mais normal do que modos de vida diferentes
endossarem bens distintos, o que significa que “encarnam aspectos incompativeis do bem
humano” *®. Diante deste quadro, deve-se aceitar o fato de que os conflitos de valores sdo
inerentes a vida social. Porém, isso ndo quer dizer que a resolucdo dos conflitos possa
emergir através da fundacdo de valores substantivos, comuns a todos. Antes, conforme
assevera John Gray, necessitamos de instituicdes comuns que possibilitem a coexisténcia
pacifica de inimeras formas de vida'’. Neste ponto, algumas perguntas emergem: que
instituicOes poderiam assegurar a resolucdo dos conflitos em torno do pluralismo de
valores? E mais, quais seriam seus fundamentos?

De acordo com liberais como Locke, a tolerancia é a chave para a coexisténcia
pacifica. Porém, é nos liberais contemporaneos que tém sido encontradas respostas mais
satisfatrias para o problema do pluralismo, mais especificamente em Dworkin e Rawls™.

Neste afd, uma caracteristica central de ambas teorias € ver a filosofia politica como uma

3 Ibid., p.04. (Neste ponto, torna-se relevante observar que, neste trabalho, todas as citagdes oriundas de
obras estrangeiras serdo traducdes nossa).

¥ Ibid., p.05.

> 1bid., p.06.

1% Ibid., p.05.

7 Cf. Ibid., p.06.

'8 Torna-se relevante observar que existem inimeros outros filésofos liberais com posicdes interessantes e
divergentes em relagdo a postura de Rawls e Dworkin. Porém, ndo é objetivo deste topico trabalhar os
detalhes dos debates internos a tradicao liberal. Antes, a escolha destes dois autores se deu pelo fato de
servirem para 0s propositos em questéo, a saber: apenas esbogar brevemente os ideais centrais do liberalismo
igualitarista contemporaneo. Outro aspecto importante da escolha de tais autores é a explicitagdo de suas
concepcOes de cidadania igualitaria, que sera criticada e corrigida por Kymlicka ao longo deste trabalho.
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espécie de subarea da filosofia direito voltada para a justica social'®. “A meta da filosofia
politica € uma constituicdo ideal, em principio universalmente aplicavel, que especifique
um marco fixo de liberdades bésicas e direitos humanos” %. Portanto, nesta perspectiva,
resolvem-se 0s problemas entre bens opostos, cumprindo as obrigacdes estabelecidas pela
justica e pelos direitos.

Neste contexto, liberais como Dworkin, por exemplo, tém ancorado a resolucéo dos
conflitos oriundos do pluralismo de valores na confec¢do de uma concepgéo de cidadania
igualitaria. Em outras palavras, € preciso primeiramente caracterizar em meio as amplas
diferencas dos cidaddos contemporaneos quais principios podem ser compartilhados de
forma universal. Nas palavras do filésofo norte-americano, devemos fixar-nos em

21> Sendo

“principios que identifiquem os valores mais abstratos da condi¢cdo humana
assim, a urgéncia de tais principios reside no fato de que estes poderdo servir como
sustentaculos de uma constituicdo democratica para as sociedades complexas.

Emergem assim dois principios que Dworkin intitula de principios da dignidade
humana. Quanto ao primeiro, caracterizado como “principio do valor intrinseco”, tem
como fundamento o valor objetivo da vida humana como potencialidade que deve
florescer, ou seja, uma vez que alguém tenha nascido, é “algo bom que essa vida tenha
éxito e que seu potencial se realize, e ¢ algo mal que fracasse e que seu potencial se anule”
22 Nesta perspectiva, a vida humana é vista como valiosa em si mesma, o que significa que
independentemente do contexto social, politico ou cultural, ndo existem razdes para se
festejar o fracasso do florescimento humano. “O éxito ou fracasso de qualquer vida
humana é algo importante em si mesmo, é algo que todos temos ‘razées’ para querer ou
lastimar” %3,

Porém, ndo é s6 isso. Dentre os elementos embutidos no primeiro principio, esta a
importancia objetiva do modo como uma vida humana ¢ vivida, ou melhor, se uma vida
tem que florescer, é relevante que seja endossada como algo valioso para o sujeito que
floresce. Concordar com isso significa, de um lado, aceitar que isto se extende a toda e
qualquer vida humana, ndo importando a raga, cor, etnia, status social, etc. De outro,

funda-se as bases do autorespeito, pois como assevera Dworkin:

9 Cf. GRAY, John. Two Faces of Liberalism. New York: Blackwell, 2000, p.14.

2 |bid., p.14.

! DWORKIN, Ronald. Is Democracy Possible Here?. Princeton: Princeton University Press, 2006, p.09.
2 |hid., p.09.

% Ibid., p.09-10.
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Alguém ndo pode atuar de maneira que deprecie a importancia intrinseca de
qualquer vida humana sem ofender ao mesmo tempo sua prépria dignidade. Esta
¢ uma ideia familiar na filosofia moral. Aparece contida na afirmacdo de
Immanuel Kant segundo a qual, o respeito por nossa prépria humanidade implica
o respeito pela humanidade como tal; Kant insiste que quem trata os demais
como meros meios cujas vidas carecem de importancia intrinseca, menospreza
também sua propria vida®.

Portanto, ancorados na concep¢do kantiana do homem visto como um fim em si
mesmo, muitos liberais igualitaristas tém-se apoiado em principios eminentemente
individuais, ou seja, voltados para a protecdo do individuo caracterizado como um sujeito
cuja a vida tem um valor intrinseco que nem mesmo a sociedade, em sua maioria, pode
violar. E nesta perspectiva que, para Dworkin, “toda pessoa tem o direito que a sociedade
reconheca a importancia de sua vida e que por isso seja tratada sempre como um fim em si
mesma e nunca simplesmente como um meio””. Logo, torna-se claro que o primeiro
principio conforme formulado pelo filésofo norte-americano, adquire um caréter
individualista no sentido formal de que adscreve valor a cada vida humana de forma
separada®.

Ainda neste contexto, uma questdo merece ser melhor explanada, a saber: que toda
vida humana tenha um valor intrinseco e que deva florescer de acordo com aquilo que os
individuos endossem como valioso, reforca o carater igualitario da teoria liberal, assim
como sua forte énfase na liberdade individual. Contudo, é preciso frisar que a conclusédo
apropriada deste tipo de raciocinio “ndo ¢ que a igualdade tenha primazia sobre a
liberdade, mas que o que se nos deve a cada um de nos, ¢ a igual liberdade” 21 Isto porque
o compromisso liberal com a ndo instrumentalidade do homem leva-o diretamente a defesa
intransigente das liberdades fundamentais como, por exemplo, a liberdade de consciéncia,
liberdade de expressdo, liberdade politica, entre outras.

Dessa forma, se todas as vidas devem florescer, sd0 mais do que necessarias a
protecdo e promocéo de algumas liberdades, e dentre elas aquela que pode ser considerada
como o cerne do liberalismo: a liberdade de consciéncia. Como bem explana Charles
Fried, a liberdade de consciéncia funda-se no “compromisso com o principio da

individualidade, com a propriedade sobre si mesmo” %. Através desta, impde-se limites a

?* |bid., p.16-17.

% WEBER, Thadeu. Etica e Filosofia do Direito. Petropolis: Vozes, 2013, p.243.

%6 Cf. DWORKIN, Ronald. Is Democracy Possible Here? Princeton: Princeton University Press, 20086, p.10.
" FRIED, Charles. Modern Liberty and the Limits of Government. New York: Norton & Company, 2007,
p.59.

* Ibid., p.97.
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qualquer tipo de atuacdo autoritaria por parte da comunidade sobre algum ou alguns
habitantes®.

Sendo assim, uma democracia liberal em que os cidaddos séo considerados livres e
iguais parte do pressuposto fundamental de que estes possuem a faculdade moral de ter
uma concepcao do bem. Além disso, sdo livres e capazes de revisa-las e abandona-las por
algum motivo razoavel. Como bem explana Rawls, “nossas concepcdes do bem podem
mudar, e mudar de fato com o passar do tempo; em geral, lentamente, mas, as vezes, de
forma muito abruta™®®. Porém, sem liberdade de consciéncia, o desenvolvimento dessa
capacidade encontra-se danificada, ou mesmo impossibilitada. Portanto, uma das razdes
para a defesa liberal das liberdades fundamentais encontra-se ancorada no fato de que elas
sdo um dos pilares de sustentacdo da dignidade humana.

A relevancia das liberdades fundamentais pode ser exemplificada da seguinte
forma: os individuos necessitam da liberdade de consciéncia para poderem deliberar mais
adequadamente sobre seus planos de vida. Porém, sem a liberdade de associacdo, a
liberdade de consciéncia encontra-se profundamente limitada. Rawls chega a afirmar que
“a menos que tenhamos liberdade de nos associar com outros cidadaos que pensam como
noés, o exercicio da liberdade de consciéncia sera negado” 3 Portanto, torna-se importante
frisar que as liberdades ndo se encontram no singular, atomizadas. Elas estéo entrelagcadas
alimentando-se mutuamente. Logo, uma sociedade que pretende ser plural e, a0 mesmo
tempo, democréatica ndo pode fugir do reconhecimento e protecdo das iguais liberdades,
principalmente de consciéncia.

Neste sentido, o liberalismo endossa um modelo de identidade autorreferente®, ou
seja, de um sujeito que, de forma autdbnoma, possui a capacidade de deliberar e rever suas

2% De acordo com Charles Fried, “as raizes desta ideia nuclear de propriedade sobre si mesmo remontam a
nosso passado religioso. Mesmo para a tradicdo comunitéria e autoritaria da igreja catolica, sempre existiu a
premissa de que uma crenga imposta ndo é a verdadeira fé; que o homem s6 pode ascender a salvagéo, se 0
faz livremente; e portanto, em Gltima instancia, que o homem é responsavel por sua propria alma. Por
conseguinte, este elemento passa a ser de suma importancia na teologia protestante, que enfatiza a relacéo
pessoal e direta, ndo mediada, de cada individuo com Deus. A capacidade e, portanto, o direito do individuo
de julgar o que é o verdadeiro e 0 bom, era um postulado da ilustracdo. Do mesmo modo, o avanco da ciéncia
moderna descambava na premissa de que o individuo tem capacidade para julgar as provas e 0s argumentos
por si mesmo, livre da autoridade (mas ndo do argumento e da evidéncia) da tradicdo. O compromisso com a
verdade e a razdo (em resumo, a racionalidade) leva ao compromisso de permanecer aberto, em principio, a
persuasdo, ou melhor, as provas e argumentos”. (lbid., p.97).

% RAWLS, John. Political Liberalism. New York: Columbia University Press, 1993, p.31.

! Ibid., p.313.

%2 Sobre a nogdo de autorreferencialidade moderna, é relevante a leitura do texto do Prof. Dr. Cesar A.
Ramos, intitulado A idéia de Liberdade na Filosofia Politica de Hegel, em que ele resume a concepgédo
moderna de liberdade da seguinte forma: “Do ponto de vista da filosofia, a autorreferencialidade orientou o
pensamento moderno ja a partir de Descartes e se constituiu numa espécie de padrdo de pensamento presente
na filosofia, de modo especial na ética e na politica. O modelo determinante da modernidade organizou-se em
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concepcdes do bem. Isto porque, como bem explana Rawls, mesmo que tenhamos a
convicgdo de que nossas condutas sejam as mais honestas e nossos fins, os melhores
possiveis, ainda “podemos procurar descobrir por que nossas crencas sdo verdadeiras,
nossa acdes sao corretas e nossos fins bons e adequado para nés” 3, Logo, nascer em uma
tradicdo cultural e politica “x” ndo submete tal sujeito a seus ditames. Alguém que nasce
em uma comunidade religiosa podera, algum dia, deliberar e descobrir que ndo endossa

mais tais valores. Da mesma forma,

podemos professar uma tradigdo religiosa, filoséfica ou moral na qual fomos
criados e educados, e a qual descobrimos, na idade da razdo, ser um centro de
nossos afetos e lealdades. Nesse caso, 0 que professamos é uma tradicdo que
incorpora ideais e virtudes que passam nos testes de nossa razdo e que
correspondem a nossos desejos e afeicdes mais profundos®.

Aqui, entra em cena o segundo principio da dignidade humana, intitulado por
Dworkin de principio da responsabilidade pessoal, que sustenta que cada “pessoa tem uma
responsabilidade especial na busca da realizagdo de sua prépria vida, uma responsabilidade
que inclui o emprego do juizo para apreciar que classe de vida seria para ela uma vida
realizada” *. Em outras palavras, os valores que alguém endossa como valiosos para i
devem ser reflexo de suas proprias deliberacdes mais profundas acerca de sua identidade, e
ndo resultado de alguma imposicdo de alguma tradicdo particular, seja ela religiosa,
politica, cultural, etc. Sendo assim, o individuo possui uma responsabilidade soberana
sobre sua prépria vida.

Seguindo esta Otica, nenhum cidaddo esta autorizado a ditar qual a melhor receita
da vida boa a ser seguida pelos demais. Os outros podem, no maximo, “dar-nos conselhos

» 3 Isso significa respeitar a

que, por alguma razdo, podemos estar dispostos a seguir
individualidade de cada ser humano como sujeitos possuidores de consciéncias, planos de

vida e julgamentos diferenciados. Em suma, trata-se de reconhecer a igual liberdade dos

torno de uma estrutura epistemoldgica que assimila a realidade, produz conhecimento e normas a partir da
referéncia ao sujeito; isto é, a partir de uma instancia autdbnoma reflexiva (razdo) e legislante (vontade)
autorreferente que se traduz no esforco tedrico de buscar nela propria o fundamento e os critérios para o seu
julgamento [...] A autorreferencialidade encontra na subjetividade — enquanto esfera reflexiva presente na
teoria de um sujeito cognoscente (razdo) que se autofundamenta; na teoria da construcdo da realidade
objetiva como autoproducdo da atividade de um sujeito; na teoria do agir humano (ético) que se
autodetermina segundo principios que podem ser formalmente universalizados; enfim, na teoria de uma
associacao de individuo livres segundo o critério da autonomia, - 0 elemento autorreferencial” Cf.RAMOS,
Cesar A. A idéia de liberdade na filosofia politica de Hegel. In: PAZ, Francisco Moraes. (Org.). As
Aventuras do Pensamento. Curitiba: UFPR, 1993, p.14.
% RAWLS, John. Political Liberalism. New York: Columbia University Press, 1993, p.313.
* Ibid., p.314.
zz DWORKIN, Ronald. Is Democracy Possible Here?. Princeton: Princeton University Press, 2006, p.10.
Ibid., p.17.
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outros, assim como o valor intrinseco de suas vidas. Portanto, na perspectiva liberal,
quando os “outros tratam de forgcar-me a fazer o que, segundo meu julgamento ndo desejo
fazer, ou tratam de enganar-me para fazer-me crer em algo que de outro modo néo
acreditaria, estdo atacando minha pessoa ao nivel mais profundo” 3,

Sendo assim, uma conclusdo légica para um pensamento liberal acerca do Estado é
0 de que ndo compete a este escalonar os bens humanos apontando quais deles séo piores
ou melhores, muito menos penalizar alguma forma de vida por ser custosa. Também néo
compete ao Estado liberal discriminar que praticas artisticas ou culturais devem ser
endossadas por seus cidaddos. Assim, uma das exigéncias da proposta liberal, é que o

Estado atue de forma neutra em relacdo aos valores de seus habitantes. Dessa forma,

O governo deve tratar aqueles a quem governa com consideracdo, isto €, como
seres humanos capazes de sofrimento e de frustragdo, e com respeito, isto &,
como seres humanos capazes de formar concepcdes inteligentes sobre o modo
como suas vidas devem ser vividas, e de agir de acordo com elas. O governo
deve ndo somente tratar as pessoas com consideragdo e respeito, mas com igual
consideracdo e respeito. Nao deve distribuir bens ou oportunidades de maneira
desigual, com base no pressuposto de que alguns cidadaos tém direito a mais, por
serem merecedores de maior consideracdo. O governo ndo deve restringir a
liberdade, partindo do pressuposto de que a concepgdo de um cidaddo sobre a
forma de vida mais adequada para um grupo é mais nobre ou superior do que a
de outro cidad&o®,

Logo, se o liberalismo exige que o governo ndo hierarquize modos de vida, e
mantenha uma neutralidade em relagdo aos valores endossados por seus cidaddos, isso
significa que, quando o assunto for religido, o Estado também deve ser neutro®. Isso
porque, em respeito aos principios da dignidade humana, ndo compete ao Estado eleger
uma religido oficial, muito menos definir qual religido seria a melhor dentre as disponiveis.
Antes, é dever de um Estado liberal proteger a liberdade de seus membros em escolher
seus proprios compromissos religiosos, inclusive o préprio direito a abandonar qualquer
religido que queiram. Aqui, a justificacéo liberal para a liberdade religiosa ndo se ancora
em fundamentos teoldgicos ou culturais, mas sim no reconhecimento do valor intrinseco

das pessoas em merecerem igual consideracdo e respeito, 0 que, por si so, as legitimam

YERIED, Charles. Modern liberty and the limits of government. New York: Norton & Company, 2007,
p.22.

*® DWORKIN, Ronald. Taking Rights Seriously. Cambridge: Havard University Press, 1978, p.272-273.

% De acordo com Rainer Forst, “os principios liberais garantem a possibilidade, assegurada juridicamente, de
viver uma vida propria autodeterminada: esse € o sentido da exigéncia por neutralidade ética. Ela garante a
igualdade das pessoas em seus direitos fundamentais”. Cf. FORST, Rainer. Contexts of Justice: Political
Philosophy beyond liberalism and communitarianism. California: University of California Press, 2002,
p.33.
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para escolherem o0s bens que desejam perseguir e incorporar em suas vidas. Portanto,

conforme assevera Rawls:

O Estado ndo pode favorecer nenhuma religido especifica e nenhuma penalidade
ou incapacitacdo legal pode estar vinculada a uma dada afiliacdo religiosa ou
auséncia dela. Rejeita-se a idéia de um Estado confessional. Em vez disso,
podem-se organizar associacGes especificas conforme o desejo de seus membros,
e elas podem ter suas atividades e sua disciplina interna, desde que seus
membros possam de fato escolher se querem continuar afiliados. A lei protege o
direito de imunidade no sentido de que a apostasia ndo é reconhecida e muito
menos punida como uma transgressdo, assim como ndo o é o fato de néo se ter
religido nenhuma. E dessas maneiras que o Estado preserva a liberdade moral e
religiosa®.

Partindo do principio da liberdade igual, um Estado liberal deve evitar fundir
religido e politica, o que significa que argumentos centrados na vontade de uma maioria
cultural religiosa ndo se sustentam. Isso quer dizer que governos liberais situados em
contextos sociais intensamente religiosos, devem procurar fazer valer um conjunto de
direitos ancorados nos principios da dignidade humana. Sendo assim, como fica a questdo
do ensino religioso nas escolas? De acordo com Dworkin, um Estado liberal ndo pode
permitir que suas instituicGes pablicas sejam usadas para a pratica da religido. Contudo,
quando o assunto € o estudo da religido, o filésofo norte-americano é enfatico em afirmar
que “nenhuma educagdo liberal seria satisfatoria sem informagdo sobre as doutrinas e
diferencas entre as principais tradigdes religiosas (...), € sobre as controvérsias
contemporaneas acerca do papel que deve desempenhar a religido na vida publica” M

Portanto, o compromisso liberal em tratar as pessoas com igual consideracdo e
respeito ndo permitiria que um governo proibisse ou retirasse de suas escolas, as discussdes
e informacdes acerca das religides. Afinal, um dos pré-requisitos necessarios para o
escrutinio dos cidaddos acerca dos bens de suas vidas é a liberdade de informacdo. Logo,
proteger tal liberdade significa enrriquecer a capacidade deliberativa dos cidadaos,
tornando-0s menos vulneraveis aos entraves da ignorancia®’. Mas, ndo é s6 isso. Os
principios liberais protegem os individuos de algo ainda mais perigoso: 0s excessos da
democracia representativa.

Neste ponto, torna-se evidente a relevancia da protecdo liberal dos direitos
individuais. Isto porque, em muitos paises, o legislativo pode decidir aprovar leis que a

maioria da populacdo aprove, mesmo que tais leis ndo tenham fundamento algum nos

“ RAWLS, John. A Theory of Justice. 22 ed. Cambridge: Havard University Press, 1999, p.186.
*! DWORKIN, Ronald. Is Democracy Possible Here?. Princeton: Princeton University Press, 2006, p.60.

*2 Cf. Ibid., p.58-62.



28

principios da dignidade humana. Em outras palavras: suponha que um legislativo eleito por
uma maioria decida tornar criminoso algum ato apenas porque a maioria dos cidadaos
reprova tais praticas **. Tal atitude fere de imediato o direito de os cidad&os serem tratados
como iguais. Nesse caso, 0 que devem fazer os liberais? De acordo com Dworkin, 0s
liberais precisam de uma estrutura de direitos que, além de permitir a identificacdo de

decisdes politicas injustas, possa garantir a anulacio destes direitos*. Logo,

esses direitos funcionardo como trunfos nas maos dos individuos; capacitardo os
individuos a resistir a determinadas decisGes, mesmo que essas decisdes tenham
sido alcangadas mediante 0s mecanismos normais das instituigdes gerais que ndo
sdo questionadas. A justificativa final desses direitos é que eles sdo necessarios
para proteger o igual interesse e respeito®.

Sendo assim, torna-se claro que o liberalismo igualitarista ndo suporta em seu
interior politicas pablicas de cunho utilitaristas, de forma que, em muitos contextos, 0s
liberais precisardo fazer valer, mesmo sob custos sociais altos, o império do direito
fundado sob as bases dos principios da dignidade humana. Sera também sob a 6tica da
protecdo da pessoa humana que vai emergir mais uma bandeira liberal, a saber: a
distribuicdo equitativa dos bens econdmicos e sociais de uma sociedade. Tal preocupacao
surge da constatacdo de que, se as pessoas devem viver com dignidade, alguns ajustes
precisam ser feitos no &mbito das politicas econémicas e sociais, na medida em que, no
mundo real, “as pessoas ndo comecam suas vidas em termos iguais; alguns partem com
acentuadas vantagens de riqueza da familia ou educacdo formal e informal. Outros sofrem
porque sua raga ¢ desprezada. A sorte desempenha um papel adicional” “°

Portanto, partindo do reconhecimento de que as pessoas carregam desigualdades
inequivocas desde o nascimento, ou seja, que “as pessoas nao sdo iguais em habilidade,
inteligéncia ou outras capacidades inatas” */, liberais igualitaristas como R. Dworkin, por
exemplo, tém sido enfatico em afirmar que tratar as pessoas como iguais exige a criacdo de
um modelo econdémico que permita a cada sujeito usar, nos projetos pessoais de suas vidas,
“nao mais que uma parcela igual dos recursos disponiveis para todos, e ndo podemos

computar quanto alguma pessoa consumiu no final, sem levar em conta 0s recursos com

8 Cf. 1d. A Matter of Principle. Cambridge: Havard University Press, 1985, p.196.
* Cf. Ibid., p.197.

** |bid., p.198.

*® |bid., p.207.

" Ibid., p.207.
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que contribuiu e os recursos que tirou da economia” *®. Aqui, parcela igual ndo significa
que cada cidaddo deve ter a mesma parcela de riqueza em qualquer época de sua vida.
Antes, requer um tipo de célculo igualitario que leve em conta dois aspectos relevantes de
uma vida societal.

De um lado, um célculo igualitario deve levar em consideracdo a contribuicdo, os
riscos e dificuldades que o trabalho de um sujeito representa para a sociedade. Como bem
lembra Dworkin, uma pessoa pode tomar para si “um trabalho cheio de responsabilidade e
exigéncias especiais, por exemplo, que outra recusou. Ou porque uma assumiu mais riscos,

2 49. ISSO

que poderiam ter sido desastrosos mas que, na verdade, foram bem-sucedidos
significa que, na distribuicdo dos bens econdmicos de uma sociedade, € necessario
reconhecer a necessidade de quantias diferentes de riqueza provenientes de escolhas mais
ou menos benéficas e dispendiosas para a sociedade®. Porém, um célculo igualitario

também deve levar em conta outro aspecto fundamental, a saber:

que as pessoas ndo tenham diferentes quantias de riqueza s6 porque tém
diferentes capacidades inatas para produzir o que 0s outros querem, ou porque
sdo favorecidas de maneira diferente pelo acaso. Isso significa que as
distribuicdes do mercado devem ser corrigidas para que algumas pessoas se
aproximem mais da parcela de recursos que teriam tido, ndo fossem essas
diferencas iniciais de vantagem, sorte e capacidade inerente®.

Sendo assim, existe um reconhecimento, por parte dos liberais igualitaristas, de que
as desigualdades de nascimento, como talentos, beleza, habilidades, riqueza, entre outras,
representam um entrave para uma competicao social justa. Logo, a preocupacéo do liberal
igualitarista consiste em posicionar a todos numa justa situacao de largada, o que significa
que uma das funcOes do Estado seria a de tentar “assegurar oportunidades iguais de
educacéo e cultura para pessoas semelhantes dotadas e motivadas, seja subsidiando escolas
particulares, seja implantando um sistema de ensino publico” 52 Mas, ndo é s6 isso. E fato
notério que, nas sociedades complexas, existem aqueles incapacitados, total ou
parcialmente, como resultado de infortunios da vida, como, por exemplo, as doencas.
Nesses casos, também compete ao Estado garantir transferéncias especiais de recursos, seja
para custear um minimo social para aqueles totalmente incapacitados, seja para capacitar

0s néo totalmente incapacitados.

*8 |bid., p.206.

* Ibid., p.206.

%0 Cf. A Matter of Principle. Cambridge: Havard University Press, 1985, p.206.

5! Ibid., p.207.

2RAWLS, John. A Theory of Justice. 22 ed. Cambridge: Havard University Press, 1999, p.243.
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Além disso, um governo preocupado com justica social deve também se voltar para
a igualdade de oportunidades nas atividades econdmicas, ou seja, deve preocupar-se com
as possiveis desigualdades que o mercado possa criar. Para tanto, isso se consegue, como
bem lembra Rawls, “fiscalizando-se a conduta de empresas e associagdes privadas e
impedindo-se a criacdo de restricdes e de barreiras monopélicas que dificultem o acesso as
posicdes mais cobicadas” °*. Portanto, é um dever do governo proteger os cidaddos contra
as contingéncias do mercado, 0 que muitas vezes requer a criacdo de varios impostos,
inclusive sobre herancas e doacdes, assim como limitagdes ao direito de heranga®*. Porém,
disso ndo se deve deduzir que os liberais aceitem que, em algum contexto, a liberdade seja
suplantada pela igualdade. Isto significaria corroborar a instrumentalizagdo do homem,
coisa que os liberais igualitaristas abominam. Sendo assim, pode-se dizer que

a finalidade desses tributos e normas ndo é aumentar a receita (liberar recursos
para o governo), mas corrigir, gradual e continuadamente, a distribuicdo da
riqueza e impedir concentragdes de poder que prejudiquem o valor equitativo da
liberdade politica e da igualdade equitativa de oportunidades™.

Dessa forma, para os liberais, uma democracia sélida deve estar assentada na
promogao de “oportunidades semelhantes de educagdo e cultura para pessoas de
motivacdes semelhantes e que mantém cargos e posicoes abertos a todos” *°. Disso se
segue uma ampla plataforma de direitos de assisténcia social, impostos sobre consumo ou
renda, bem como programas de ac¢Ges afirmativas, voltados para abertura de oportunidades
para 0s menos favorecidos, maximizando, assim, suas expectativas. Em suma, pode-se

dizer que, em termos econdmicos e sociais, os liberais igualitaristas exigem

que as desigualdades de riqueza sejam reduzidas pela assisténcia social e por
outras formas de redistribui¢do financiada por tributos progressivos. Acreditam
que o governo deve intervir na economia para promover a estabilidade
econdmica, controlar a inflacdo, reduzir o desemprego e fornecer servigos que,
de outra maneira, ndo seriam oferecidos, mas preferem uma intervencdo
pragmatica e seletiva a uma substituicdo da livre empresa por decisdes
inteiramente coletivas sobre investimento, producgdo, pregos e salarios. Apdiam a
igualdade racial e aprovam a intervencdo governamental para assegura-la, por
meio de restri¢cbes a discriminacdo publica e privada em educacdo, moradia e
emprego”’.

5 Ibid., p.243.

5 Cf. RAWLS, John. A Theory of Justice. 22 ed. Cambridge: Havard University Press, 1999, p.242-248.
% Ibid., p.245.

% Ibid., p.245.

% DWORKIN, Ronald. A Matter of Principle. Cambridge: Havard University Press, 1985, p.187.
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Portanto, fundados sob a concepc¢édo kantiana do homem visto como um fim em si
mesmo e nunca como meio, os liberais tém estabelecido duas fortes bandeiras, na seguinte
prioridade: primeiro, os homens séo eminentemente livres para deliberarem e revisarem os
bens que endossam em suas vidas. Neste sentido, o liberalismo faz uma defesa
intransigente das liberdades humanas como algo garantidor do respeito ao valor intrinseco
das vidas humanas. Além do mais, em nome da liberdade, limita-se o poder do Estado na
esfera privada dos cidaddos, de forma que Estados de cunho perfeccionistas®® sdo
altamente recusados. Em segundo plano, € preciso assegurar que algumas desigualdades
oriundas do nascimento, riqueza, talento, beleza, entre outras, sejam corrigidas
paulatinamente. Para tanto, aceita-se um modelo de Estado redistributivo que atue por
meio da taxacdo de impostos sobre as rendas, produtos e herangas no sentido de custear a
geracdo de iguais oportunidades aos menos favorecidos. Enfim, pode-se resumir o
liberalismo igualitarista na seguinte expressdo: a preocupacao impar com a dignidade
humana.

Contudo, desde o inicio da década de 80, o projeto liberal vem sendo questionado
por diversos tedricos, desde marxistas até republicanos>. Mas as criticas mais incisivas sao
provenientes dos denominados comunitaristas. Atacando o liberalismo em suas mais
variadas vertentes, estes tem apontado que a “heranca liberal ¢ um mundo social que se
caracteriza pela alienagdo dos processos politicos, enfraquecimento dos valores comunais,
ganancia desmensurada, exacerbacdo do individualismo e todos os outros fenémenos

relacionados ao centramento no “eu” *°. Além disso, pode-se dizer que o eixo central da

% De acordo com Maria Clara Dias, o perfeccionista leva a sério “aquelas perspectivas morais que visem
responder & indagacdo acerca do que seja uma boa vida, reconhecendo, como ponto de partida, que pelo
menos algumas atividades, capacidades ou formas de relagdo humanas possuem um valor ndo-instrumental
por razbes que independem dos estados mentais ou potenciais do agente. Ao contrério dos subjetivistas que
reconhecem o individuo como fonte Gltima de valor, ou seja, que acreditam que algo seja valorado apenas
porque os individuos o elegem, perfeccionistas irdo defender que os individuos elegem certas coisas porque
as reconhecem como independentemente valoradas, ou seja, como possuindo um valor ndo-instrumental.
Perfeccionistas alocam, portanto, a fonte de certos valores fora da subjetividade, o que, em outras palavras,
significa sustentar a objetividade dos mesmos. A fonte de tais valores serd entdo buscada em certos fatos
sobre a sociedade ou em certas capacidades fundamentais pertencentes a todos os seres humanos”. Cf. DIAS,
Maria Clara. Perfeccionismo e o principio kantiano do respeito universal. IN: OLIVEIRA, Nythamar
Fernandes de; SOUZA, Draiton Gonzaga de. Justica e Politica: Homenagem a Otfried Hoéffe, Porto
Alegre: EDIPUCRS, 2003, p.130.

> Neste ponto, torna-se relevante observar que as criticas comunitaristas ao liberalismo tém origem no inicio
da década de 80 com autores como Maclintyre e Charles Taylor. Ja as criticas republicanas contemporaneas
tém inicio na década de 90, com autores como Philip Pettit (Republicanism: A Theory of Freedom, 1997) e
Quentin Skinner (Liberty before Liberalism, 2012), apontando enfaticamente alguns dos principais déficits
sociais do liberalismo procedimental.

% CARVALHO, Hélder B. A. de. Comunitarismo, Liberalismo e Tradi¢des Morais em Alasdair Macintyre.
IN: OLIVEIRA, M. A. de; ALVES, Odilio S.; SAHD NETO, L. F. Filosofia Politica Contemporanea.
Petrépolis: Vozes, 2003, p.288.
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reflexdo comunitarista foca-se na revalorizacdo da ideia de comunidade através de uma

rearticulagdo entre ética e politica.
1.2 — As criticas comunitaristas ao liberalismo®*

Nascido nos paises liberais anglo-saxdes avancados, 0 comunitarismo tem suas
raizes fincadas especialmente em trés tedricos, a saber: Aristoteles, Marx e Hegel®.
Reabilitando a filosofia destes autores, o comunitarismo foi tornando-se conhecido por
suas criticas incisivas a fraca forca de integracdo social do Estado liberal moderno e sua
concepgao atomistica de individuo como um “self” desvinculado, chegando ao ponto de
forcar muitos teoricos liberais a reverem, reformularem e refinarem suas posi¢des
filosoficas®. Sendo assim, pode-se dizer que os comunitaristas emergiram dos déficits
sociais do liberalismo, como, por exemplo, o inflacionamento do procedimentalismo e a
consequente judicializagdo da vida social, a fragmentacdo da identidade, alienacdo dos
processos politicos, o empobrecimento do conceito de comunidade, o crescente narcisismo

contemporaneo, entre outras questdes®.

51 Quanto a este tdpico, torna-se interessante observar que, em primeiro lugar, 0 comunitarismo néo se
caracteriza como uma corrente tedrica. Antes, as filosofias dos autores intitulados de comunitaristas séo
altamente heterogéneas e, em muitos sentidos, conflitantes. Maria Leonor S. Llanos classifica os
comunitaristas em organicos e estruturais. Os primeiros referem-se a “um comunitarismo no sentido forte,
que reivindica, pelo menos inicialmente e com carater geral, um certo modelo de comunidade subtraido da
histéria e que havia sido suprimido e esquecido na modernidade pelas sociedades liberais”. Com relagao aos
comunitaristas estruturais, sdo aqueles mais abertos a alguns pressupostos modernos, ou melhor, “em
principio, unicamente reivindicam a presenca dentro do marco politico, moral e juridico de alguns elementos
bésicos de definicdo que haviam sido censurados, entre 0s que ocupariam o lugar essencial a comunidade e a
cultura tradicional”. Diferentemente dos comunitaristas organicos, os estruturais ndo chegam a propor uma
forma especifica de comunidade, nem especificam o alcance de sua superioridade moral frente a outros
modos de vida. Portanto, ndo € objetivo deste tOpico caracterizar tais divergéncias internas ao comunitarismo,
mas sim apontar as convergéncias das criticas ao liberalismo, bem como a énfase nas comunidades como
parametro da vida boa. Cf. LLANOS, Maria L. Suarez. La Teoria Comunitarista y la Filosofia Politica.
Madrid: Dykinson, 2001, p.19.

62 Neste ponto, é relevante chamar atencéo acerca do esqueleto teérico de comunitaristas de renome como
Alasdair Maclntyre e Charles Taylor. O primeiro tem um passado de militincia marxista-trotskista, e
atualmente, se autointitula aristotélico-tomista; sua obra mais refinada chama-se After Virtue (1984). Ja o
segundo, tem como plataforma a filosofia de Hegel; sua obra mais refinada intitula-se Sources of Self
(1989).

%% Neste contexto, torna-se revante chamar atencéo para a observacdo de Stephen Mulhall e Adam Swift de
que as criticas comunitaristas ao liberalismo foram tdo incisivas que fizeram até mesmo um dos fildsofos
mais respeitados da tradi¢do liberal, John Rawls, re-elaborar sua teoria incorporando novos elementos
oriundos da critica comunitarista. Cf. MULHALL; SWIFT, Liberals & Communitarians. Oxford:
Blakwell, 1992, p.vii.

* De acordo com Nythamar de Oliveira, “o comunitarismo pode ser compreendido, grosso modo, como uma
reformulacéo tedrico-politica do ideal republicano de comunidade enquanto fundamento, principio ou
justificativa racional da sociabilidade inerente a uma teoria da justica, numa rejeicao explicita do ideal de
autonomia individual. Assim como o contrato social e o principio da universalibilidade servem para
fundamentar, balizar ou justificar modelos individualistas (jusnaturalistas) ou universalistas liberais (neo-
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Neste contexto, pode-se afirmar que, para 0s comunitaristas, o defeito central do
liberalismo é sua énfase excessiva nos direitos individuais em detrimento dos valores
comunais, bem como o ideal de virtude civica. Dessa forma, na Gtica comunitarista, os
liberais conseguiram produzir uma sociedade altamente procedimentalista -
sobrecarregando assim o direito -, além de bastante burocratica e, sobretudo, individualista.
Logo, como alternativa ao fracasso da modernidade, consideram urgente “a necessidade de
se tomar a comunidade como um nucleo de reflexdo politica®, dando-lhe 0 mesmo peso e
importancia que a liberdade e igualdade, ou mesmo a prioridade sobre elas” %,

Aqui, a grande questdo que emerge é a seguinte: retomar o modelo comunitario
como fundamento da sociabilidade significa, de um lado, reabilitar a nogdo de bem
comum, e de outro, entrar em conflito direto com algumas teses liberais, principalmente,
com o ideal de autoreferencialidade liberal. Isso porque, na perspectiva comunitarista, a
concepcao liberal de liberdade, em que 0s sujeitos sdo vistos como anteriores aos seus fins,
carrega sérios problemas, na medida em que acaba negligenciando muitos dos aspectos
sociais que garantem o exercicio da autodeterminac&o.

Sendo assim, na perspectiva comunitarista, 0s homens estdo sempre inseridos em
tradicdes. Amitai Etzioni tem chamado aten¢ao que “individuos livres, capazes de tomar
decisdes relativamente racionais sé se encontram dentro de comunidades, devido a que, s6
nessas comunidades as pessoas encontram o apoio fisico e social necessario para serem
capazes de tomar decisdes livres de pressdes” °’. Logo, ndo ha possibilidade da existéncia
de padr@es de justificacdo racional anteriores ou além de algum contexto social especifico.
Como bem lembra Maclntyre, “sem essas particularidades morais como ponto de partida,
ndo haveria nunca um ponto de partida; mas é a partir de tal particularidade que consiste a

procura do bem, do universal” ®. Seguindo esta Gtica, qualquer raciocinio prético s6

contratualistas), a no¢do de comunidade e ideias correlatas (tradicdo, eticidade, lingua, histéria, identidade
cultural, étnica e religiosa) sdo evocadas numa argumentagdo comunitarista recorrendo ndo mais a uma ideia
abstrata do “eu” ou do individuum mas & sua prdpria génese, autocompreensdo, socializacdo e fontes de
normatividade em uma comunidade (Gemeinde, Gemeinschaff), que permeia todas as relagGes, praticas e
instituigoes sociais, integrando as esferas privadas e publicas (familia, sociedade civil e Estado)”. Cf.
OLIVEIRA, Nythamar de. Revisitando a Critica Comunitarista ao Liberalismo: Sandel, Rawls e Teoria
Critica. Revista Sintese, Belo Horizonte: V.41, n.131, 2014, p. 397-398.

% De acordo com Markate Daly, o comunitarismo foi proposto inicialmente como um corretivo para 0s
excessos do liberalismo. Sendo assim, “seu objetivo ¢é trazer 0 bem-estar das comunidades para o centro do
discurso politico estabelecendo no dominio publico, os valores das associagdes comunais” Cf. DALY,
Markate. Communitarianism: A New Public Ethics. Belmont: Wadsworth, 1994, p.xiii.

% CARVALHO, Hélder B. A. de. Comunitarismo, Liberalismo e Tradicdes Morais em Alasdair Maclntyre.
IN: OLIVEIRA, M. A. de; ALVES, Odilio S.; SAHD NETO, L. F. Filosofia Politica Contemporanea.
Petrépolis: Vozes, 2003, p.290.

¢ ETZIONI, Amitai. La Dimensién Moral. Madrid: Ediciones Palabra, 2007, p.24.

%8 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007., p.221.
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podera ser bem-sucedido se vier antecedido pelas deliberagbes comunitarias tao
necessarias para a tomada de decises por parte dos sujeitos®’.

Isso significa que, para 0s comunitaristas, a no¢do de autodeterminacdo liberal
centrada excessivamente num “self” racional desvinculado das tradi¢cdes sociopoliticas
torna-se altamente problematica em varios sentidos. Primeiro porque o argumento liberal
de garantia das liberdades como uma das formas de se garantir dignidade humana contém
um sério problema embutido, a saber: assegurar a liberdade aos seres humanos néo
significa torna-los felizes. Antes, em alguns casos, pode significar entrega-los a um destino
tragico na medida em que muitas pessoas ndo possuem o0 amadurecimento intelectual
necessario para deliberarem adequadamente sobre que bens devem ter prioridade em suas
vidas. E fato notdrio que inimeras pessoas cometem erros no que diz respeito as escolhas
de suas vidas optando por coisas que acarretam sofrimentos tanto para elas mesmas como a
seus familiares.

Portanto, até mesmo aquelas pessoas consideradas competentes para deliberarem
sobre o0s bens de suas vidas estdo sujeitas a fazerem escolhas ruins. Aqui, a critica centra
sua atengdo no perigo de uma concepgdo de identidade em que o “self” encontra-se
desvinculado de seus papéis, o que aumenta consideravelmente a possibilidade de que suas
escolhas sejam arbitrarias. Em outras palavras: na perspectiva comunitarista, um “self”
situado anterior as tradi¢cfes ndo possui 0s recursos antropoldgicos necessarios para uma
boa avaliacdo racional sobre que bens sdo auténticos para serem perseguidos. Antes, se
pudermos fazer uma metafora animal, é caracteristico de um “self” assim concebido que
sua identidade seja semelhante a pele de um camaledo, na medida em que pode sempre
rever seus objetivos presentes e modificar seus propositos conforme lhe aprouver. Logo,
ndo se pode esperar de um “self” como este uma atuacdo conforme exigem as virtudes da

integridade e da constancia’. Nestes termos, como bem explanou Charles Taylor:

A liberdade plena seria um vazio no qual ndo valeria a pena fazer nada, nada
seria digno de empenho. O eu que alcancou a liberdade por meio da eliminacao
de todos os obstaculos e impedimentos externos é descaracterizado e, por
conseguinte, carece de um proposito definido, ainda que isso seja encoberto por
termos aparentemente positivos tais como “racionalidade” ou “criatividade”.
Estes termos sdo, em Ultima andlise, totalmente indeterminados como critérios

% De acordo com Chantal Mouffe, os comunitaristas “afirmam que no é possivel definir o direito antes do
bem, porque é apenas através de nossa participagdo numa comunidade, que define o bem que podemos
adquirir um sentido de direito e uma concepgdo de justica” Cf. MOUFFE, Chantal. The Return of the
Political. London: Verso, 1993, p.31.

0 Cf. MACINTYRE, Alasdair. Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.196-
202.
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para a acdo ou 0 modo de vida humanos. Eles ndo sdo capazes de especificar
nenhum conteldo para nossa acdo fora de uma situacdo que nos forneca metas,
de uma situacdo que, por conseguinte, atribua uma forma a racionalidade e
proporcione uma inspiracio para a criatividade*.

Sendo assim, a compreensao liberal de um “self” autdbnomo, capaz de deliberar
acerca de seus fins e endossa-los ou recusa-los sempre que desejar, cria entre outros
problemas, a destruicdo dos lagos de confianca, pois de um “self” como este nunca se
podera esperar que cumpra fielmente suas promessas. Além do mais, um “self” sem
vinculos com qualquer tradicdo s pode ser caracterizado como um ser desfigurado e
incompleto, como bem assevera Maclntyre: “o eu assim concebido, completamente
distinto por um lado, de suas expressdes sociais e a quem falta, por outro lado, qualquer
histrico racional propriamente dito, talvez pareca ter um carater abstrato e espectral .
Dessa forma, para 0s comunitaristas, a defesa liberal de uma concepcéo autoreferente de
identidade tem como consequéncias: de um lado, fazer emergir um “self” puramente
desengajado no que diz respeito a compartilhar a vida em comunidade, e de outro, alguém
fragilizado no que tange as deliberacdes racionais, na medida em que desinflaciona o papel
da alteridade. Enfim, pode-se dizer que um “self” despreendido redunda em termos de
“consequéncias morais e politicas, no encorajamento de mentalidades utilitaristas,
individualistas e atomistas” ",

Logo, para 0s comunitaristas, a autorreferencialidade liberal plena ndo passa de
uma ficcdo. Antes, a legitima autonomia sé pode ser exercida no interior de algum
contexto social ou, mais especificamente, por meio dos papéis que o sujeito recebe da
comunidade sob o seguinte raciocinio: as deliberagdes racionais e a consequente ordenacdo
dos bens particulares por parte de alguém, devem estar em consonancia com o bem comum
coletivo. Neste sentido, “minha identidade é definida pelos compromissos e identificagdes
que proporcionam a estrutura ou horizonte em cujo ambito posso tentar determinar caso a
caso 0 que é bom ou valioso, ou 0 que se deveria fazer ou aquilo que endosso ou me
oponho” ™. Assim sendo, é a comunidade que forma os horizontes de sentido que
capacitam os sujeitos a deliberarem e ordenarem os bens de suas vidas.

Nestes termos, as deliberagOes racionais dos sujeitos estdo atreladas ao sentido que

a comunidade como um todo proporciona as suas vidas, ou seja, a cultura tem um peso

"L TAYLOR, Charles. Hegel and Modern Society. Cambridge: Cambridge University Press, p.157.

2 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.33.

> Cf. GAGNON, Bernard. La Philosophie Morale et Politique de Charles Taylor. Quebec: Les Presses de
Université Laval, 2002, p.43.

" TAYLOR, Charles. Sources of the Self. Cambridge: Havard University Press, 2001, p.27.
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crucial perante as identidades humanas. Nesta perspectiva, 0s homens possuem uma
identidade social especifica através da qual compartilham algum modelo de racionalidade
pratica, de forma que mais importante que o endosso interior de suas praticas por um
individuo, é a confirmacéo de seus julgamentos pela alteridade, ou melhor, preciso tornar
minhas praticas inteligiveis tanto para mim mesmo, como para aqueles com quem
compartilho a vida em comunidade. Sem o endosso da alteridade, os individuos correm

sérios riscos de falhar no que tange ao raciocinio préatico, conforme assevera Maclntyre:

Quando uma pessoa ndo tem a possibilidade de confiar nos companheiros de
trabalho e nos amigos, é possivel que a confiangca em seus préprios juizos se
converta em uma fonte de fantasia, e ndo podera ser um raciocinador pratico
eficaz se ndo pode confiar justificadamente em suas conclusées”.

Nesta Otica, a identidade individual é compreendida como uma espécie de
autodescoberta no sentido de que é como membros de alguma comunidade, incorporando
0s conceitos fundamentais de determinada tradi¢do, que nos habilitamos para encontrarmos
as respostas as questdes que dizem respeito a vida boa’®. Aqui, pode-se dizer que o peso da
historia e da cultura de uma comunidade condicionam em grande medida as formas de
deliberacdo racional pois, conforme entendem os comunitaristas, 0 “eu” chega a seus fins
ndo por meio de “uma escolha do que ja estd dado (que seria ininteligivel), mas refletindo e
investigando sua natureza constitucional, discernindo suas leis e imperativos, e

reconhecendo seus propositos como proprios” .

> MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago:
Open Court, 1999, p.97.

’® Habermas argumenta que “de acordo com a visdo comunitarista, h4 uma ligacdo necesséaria entre o
conceito deliberativo de democracia e a referéncia a uma comunidade ética substancialmente integrada. De
outro modo, ndo se pode supostamente explicar de que modo a orientagdo dos cidaddos com relacdo ao bem
comum é possivel. O argumento segue apontando que o individuo pode tornar-se consciente de sua
associacdo em uma forma de vida coletiva, e com isso tornar-se consciente de um elo social anterior que ndo
esta a seu dispor, apenas na préatica exercitada com outros, em comum: a participacao real na agdo politica, na
deliberacdo e no conflito pode nos conscientizar de nossas conexfes mais remotas e indiretas com o0s outros,
do significado mais amplo e abrangente do que queremos e fazemos. Deste modo, o individuo atinge um
sentido claro daquilo que é comum e das diferencas, e assim um sentido de quem ele é e gostaria de ser,
apenas no intercambio publico com outros cujas identidades sdo oriundas das mesmas tradicfes e processos
de socializacdo semelhantes. Nesse esforco coletivo a fim de se alcangar a autocompreensdo, um motivo para
se ultrapassar 0 egoismo e o interesse préprio também estd em agdo, a saber, a experiéncia de que a exclusdo
e a supressdo de uns poucos resulta na alienacdo de todos, a experiéncia de uma causalidade do destino que
faz com que cada pessoa sinta 0 peso de estar isolada de um contexto de comunicacgdo inevitavelmente
compartilhado. Assim, na visdo comunitarista, 0s Unicos discursos genuinamente politicos sdo aqueles que
tm a autocompreensdo coletiva por meta” Cf. HABERMAS, Jirgen. Between Facts and Norms:
contributions to a discourse theory of law and democracy. Massachusetts: Massachusetts Institute of
Technology, 1998, p.280.

" SANDEL, Michael. Liberalism and the Limits of Justice. 2¢ ed. Cambridge: Cambridge University
Press, 1998, p.58.
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Sendo assim, para 0s comunitaristas, a concep¢do de bem comum de uma
comunidade serve como parametro regulatério das concep¢des de bem sustentadas pelos
individuos, o que significa que qualquer deslocamento de projetos individuais em relagdo a
concepcao de vida boa definida comunitariamente devera necessariamente ser justificado
racionalmente perante os demais membros da comunidade’®. Logo, a hierarquizacéo dos
bens publicos de uma comunidade passa necessariamente pela deliberagdes coletivas, de
forma que “0 peso dado as preferéncias de um individuo depende do quanto ele se
conforma com o bem comum e em que medida contribui para este” "

Seguindo esta logica, os comunitaristas entram em colisdo direta com a concepcao
liberal de que o bem humano é eminentemente plural e irrealizavel em uma Unica vida.
Além do mais, na visao liberal, "nao pode existir uma tinica concep¢ao de eudaimonia, de
felicidade que possa ser imposta a todos, mas cada um tem de ter a possibilidade de
descobrir a sua felicidade tal como a entende”®®. Em resposta a tal argumento, MacIntyre
contra-argumenta apontando que os indmeros conflitos de valores morais contemporaneos
sdo resultado de uma catastrofe em que se perdeu a antiga compreensdo unitéria de vida
fornecida pela ética das virtudes, e resultou em uma modernidade formada por um imenso
amalgama de tradi¢Ges passadas que perderam seus substratos sociais, mas que, mesmo
assim, seus conceitos continuam a ser usados no nosso cotidiano por cidaddaos comuns,
politicos, juristas, entre outros, como se fossem atuais. Porém, o problema é que tal
desordem linguistica foi e continua sendo mascarada pelos liberais sob o rétulo de

pluralismo®:

O catélogo de nomes sugere qudo amplas e heterogéneas sdo as fontes morais
das quais somos hedeiros. A retérica superficial da nossa cultura é habil em falar
complacentemente de pluralismo moral nesse contexto, mas a nogdo de
pluralismo é muito imprecisa, pois pode muito bem aplicar-se tanto a um dialogo
ordenado de opinides em intercessdo, como uma mistura desarmonica de
fragmentos mal-organizados®.

® Esta tem sido, por exemplo, a posicdo do filésofo escocés Alasdair Maclntyre. Cf. MACINTYRE,
Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press, 1988, p.349-388.

”® KYMLICKA, Will. Contemporary Political Philosophy, 22 edicdo, Oxford: Oxford University Press,
2002, p.220.

% MOUFFE, op. cit, p.31.

®! E interessante observar que entre 0s comunitaristas nd0 ha uma homogeneidade no tocante as criticas ao
pluralismo liberal. Taylor parece ser mais aberto para a nocdo de pluralismo liberal do que Maclintyre, que
insiste em argumentar que no liberalismo a supremacia das discordancias e conflitos morais sdo exaltadas
pelo titulo de pluralismo. Cf. MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 32 ed. Indiana: University Notre Dame
Press, 2007, p.32.

% Ibid., p.10.
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Sendo assim, além do déficit liberal na conceituacdo do pluralismo, os
comunitaristas véem outro problema na defesa que os liberais fazem deste. Isso porque o
liberalismo tende a conviver com uma forte tensdo entre pluralismo e neutralidade. Em
outras palavras: para assegurar a diversidade, o liberalismo é forcado, em alguns casos, a
romper com a neutralidade que é um dos pilares do préprio Estado liberal moderno. Porém,
um Estado liberal que se assuma plenamente neutro, ou seja, ndo endosse nenhum modo de
vida, ndo pode se furtar ao dilema de que nem mesmo o pluralismo ele pode defender.

Sob outro angulo, alguns comunitaristas entendem que tal neutralidade acaba por
gerar outros problemas. Isto porque, a suposta omissao bem-intencionada do Estado liberal
abre caminho para modos de vida nocivos que, a longo prazo, acarretam um custo social e
financeiro alto tanto os sujeitos de maneira individual, como para o préprio Estado.
Charles Taylor chega a argumentar que alguns paradoxos podem ser demarcados a partir
da defesa da neutralidade por parte do liberalismo, a saber®®: embora o Estado liberal
“possa de fato ser neutro diante de crentes e nao-crentes em Deus, ou de pessoas com
orientagdes homossexual e heterossexual, ele ndo pode sé-lo entre patriotas e nao-
patriotas” 8,

Neste contexto, torna-se relevante observar que é justamente no argumento da
neutralidade liberal que MaclIntyre v& uma das fontes de reproducéo do poder simbélico do
liberalismo, na medida em que um governo liberal pode de fato garantir que algum grupo
social eduque moralmente seus membros como desejar. Porém, qualquer tentativa de
tornar tal educacdo homogénea no sentido de incorpora-la a vida publica, sera proscrita,
mesmo que as reivindicacdes sejam provenientes de quase totalidade da populacédo. Isso
significa que “o individualismo liberal tem sua prdpria concepcdo ampla do bem, o qual
estd empenhado em impor politica, legal, social e culturalmente onde quer que tenha o

poder para tal” ®.

8 paulo Roberto M. de Araljo argumenta que, para Taylor, “ndo ha como as agdes serem neutras no espago
das relacdes politicas. Podemos dizer que é no ambito das praticas politicas que a filosofia de Taylor
consegue formular melhor as suas estruturas argumentativas. Ele parte da idéia de que o liberalismo
tradicional, ao estar fundado no sujeito racionalmente abstrato e fechado em si mesmo, ndo consegue
compreender de forma realista as estruturas antropolégicas da acdo humana no campo do espaco politico. Os
homens ndo agem somente por meio de leis aparentemente neutras e universais, mas por valores que servem
de motivacéo para realizarem-se em um modo de ser no mundo. O realismo de Taylor, quanto & diversidade
desses modos de ser do homem evidencia, a impossibilidade de haver fundamentos consistentes para formas
politicas como o liberalismo tradicional, que insiste em manter a idéia da racionalidade utilitaria que iguale a
todos sem considerar as suas especificidades identitarias” Cf.ARAUJO, Paulo Roberto M. de. Charles
Taylor: para uma ética do reconhecimento. Sao Paulo: Edi¢fes Loyola, 2004, p.207.

8 TAYLOR, Charles. Philosophical Arguments. 2° Ed, Cambridge: Havard University Press, 1995, p.198.
% MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.336.
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Para Maclntyre, o discurso liberal da neutralidade ndo passa de um dispositivo de
poder que atua silenciosamente para a manutencao do proprio sistema. Logo, 0s principios
liberais nunca s&o neutros em relagdo as teorias rivais do bem humano. Antes, em qualquer
local em que sdo vigentes, eles “impdem uma concep¢do particular da vida boa, do
raciocinio pratico e da justica sobre os que voluntaria ou involuntariamente aceitam 0s
procedimentos liberais e os termos liberais de debate” ®°. Dessa forma, o liberalismo, de
um lado, cria uma blindagem contra quaisquer teorias rivais a ele mesmo, e de outro,
garante sua prépria manutencdo®. Logo, o argumento liberal da neutralidade estatal
perante a diversidade de modos de vida como forma de respeitar a autodeterminacdo das
pessoas nao passa de uma camuflagem do proprio sistema, pois, como assevera Maclntyre,

(13

o supremo bem do liberalismo ¢ a manutencdo continuada da ordem social e politica
liberal, nada mais, nada menos®®”.

Neste contexto, se um dos objetivos do liberalismo é manter sua reproducdo e
dominacdo social, é preciso entdo ampliar a critica de modo a que chegue aos pilares do
préprio sistema, a saber: os principios liberais de justica. Isso porque, faz parte do credo
liberal que a unica forma que temos para resolver conflitos referentes a justica é
abstraindo-nos “de todas as particularidades da relacdo social cujo os termos fomos

8» Em outras

acostumados a compreender as nossas responsabilidades e interesses
palavras: E preciso acessar, seja por algum procedimento formal ou por outras estratégias,
padrdes neutros e imparciais, pois sO através de tais padrdes ou principios poderemos
avaliar racionalmente as tensfes no que tange a justica.

Contrariando tal posicdo, Maclintyre argumenta que o discurso liberal da
neutralidade e imparcialidade ndo passa de um simulacro liberal na medida em que a
proposta de auséncia de interesse parte da propria teoria liberal. Isso significa que quando

os liberais argumentam que € necessario nos desinvestirmos de qualquer teoria para

% |bid., p.345.

8 Explicitando em detalhes algumas das criticas de Maclntyre ao liberalismo, Marcelo Perine argumenta que
“a astucia do liberalismo consiste em que, tendo uma teoria do bem humano, ele s6 pode oferecer argumentos
decisivos em favor de sua concep¢do do bem, “através do recurso a premissas que coletivamente ja
pressupdem essa teoria”, de modo que “a inconclusividade dos debates no Liberalismo, quanto aos principios
fundamentais de justica (ver After Virtue, cap.17), reforca a visdo de que a teoria liberal ¢ melhor
compreendida, ndo como uma tentativa de encontrar uma racionalidade independente da tradi¢cdo, mas como
a articulacdo de um conjunto historicamente desenvolvido de institui¢cbes e formas de atividade, isto é, como
a voz de uma tradicdo” (p.371). Ora, o problema que se apresenta aqui ¢ de saber se estamos obrigados a
tragar o Liberalismo como a Ultima, a mais elevada e, segundo suas pretens@es, a Unica forma de conceber o
bem humano e, portanto, a justica e a racionalidade pratica” Cf. PERINE, Marcelo. Virtude, justica,
racionalidade. A proposito de Alasdair Maclntyre. Sintese Nova Fase, vol. 19, n° 58, 1992, p.407.

8 MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.345.

% Ibid., p.03.
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acessarmos um ponto de vista genuinamente imparcial, isso ja pressupfe, de imediato, a
propria teoria liberal. Portanto, quando dizemos que chegamos a principios imparciais, ja
estamos atuando no terreno do préprio liberalismo e reproduzindo seu discurso, de forma

que, além de ndo sermos imparciais, tal retorica deixa claro que

o liberalismo, embora inicialmente recuse as assercGes de qualquer teoria
suprema do bem, na verdade expressa justamente uma teoria desse tipo. Além
disso, o liberalismo ndo pode oferecer nenhum argumento decisivo a favor de
sua concepcdo do bem humano a ndo ser através do recurso a premissas que
coletivamente ja pressupdem essa teoria. Os pontos de partida da teorizacéo
liberal ndo sdo nunca neutros no que se refere as concepcbes do bem humano,
eles sdo sempre pontos de partida liberais®.

Ainda neste cenario, é preciso chamar atencdo para mais uma critica comunitarista
a no¢do de neutralidade, a saber: um Estado que, por ser neutro, omite-se em escalonar
atitudes como boas em si mesmas e ruins, e acostuma seus cidadaos a endossarem grande
parte dos bens que Ihes convierem, gera por si sO diversas confusdes entre esfera publica e
privada®. Isso porque se a esfera ptblica liberal é eminentemente um espaco instrumental
para as negociagOes entre as inumeras preferéncias dos individuos, é de se esperar que
sempre surjam aqueles que endossam bens que ndo estejam em consonancia com o bem
coletivo, de forma a gerar conflitos incomensuraveis entre grupos sociais antagbnicos, e
sobretudo no que diz respeito as politicas publicas.

Nestes termos, a critica comunitarista centra-se em um dos principais paradoxos do
liberalismo, a saber: como fomentar uma participacdo civica voltada para o bem coletivo se
ao mesmo tempo os individuos encontram-se divididos por projetos privados e antag6nicos
resultantes de buscas por bens eminentemente particulares? “Em outras palavras, que boas
razdes poderia um individuo encontrar para se por a servico do bem publico e ndo de
outros bens?”® E justamente partindo deste raciocinio que muitos comunitaristas tem

chamado atencdo para este sutil dispositivo de poder do liberalismo chamado

% Ibid., p.345.

%! Sobre a confuséo entre plblico e privado nas sociedades liberais, o sociélogo polonés Zigmunt Bauman
afirma que “a ampliagdo da liberdade individual pode coincidir com o aumento da impoténcia coletiva na
medida em que as pontes entre a vida publica e privada sdo destruidas ou, para comecar, jamais foram
construidas; ou, colocando de outra forma, uma vez que ndo ha uma maneira dbvia e facil de traduzir
preocupacBes pessoais em questdes publicas e, inversamente, de discernir e apontar o que é publico nos
problemas privados. E que no nosso tipo de sociedade as pontes estdo de modo geral ausentes e a arte da
traducdo raramente ¢ praticada em publico” Cf. BAUMAN, Zygmunt. In Search of Politics. Cambridge:
Polity Press, 2000, p.10.

% MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.347.
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individualismo®, que tende a solapar o politico nas sociedades liberais, conforme assevera
MacIntyre: “Em nossa sociedade, os acidos corrosivos do individualismo tem corroido
nossas estruturas morais durante quatro séculos” **.

Portanto, contrariando a perspectiva liberal de colocar a identidade autorreferente
como pressuposto legitimador dos julgamentos e escolhas dos sujeitos, 0s comunitaristas
veem 0s valores comunais como horizontes carregados de autoridade que estabelecem
objetivos para os membros da comunidade®™. Nesta 6tica, os valores compartilhados
comunalmente séo tdo fortes que fazem parte da identidade dos sujeitos, e sdo constituidos
por eles. Sendo assim, existe uma maior unidade e congruéncia entre bens individuais e
bens coletivos. Isso, por si s, leva os comunitaristas a apontarem mais um problema do
“self” liberal moderno, a saber: um “self” que é anterior aos seus fins e que tem o poder
de fazer julgamentos e sempre rever seus compromissos e objetivos sempre que queira,
tem, num mundo em que a industria cultural atua intensamente, a imensa possibilidade de
tornar-se fragmentado, vivendo sob conflitos entre desejos e preferéncias antagonicas, mas
que deve, mesmo estando dividido, apresentar-se no dominio publico como um “self” que

possui em seu carater uma unidade, quando na verdade ndo passa de uma mascara. Logo:

O problema do eu na sociedade liberal surge do fato de que cada individuo é
obrigado a formular e expressar, para si e para 0s outros, um esquema ordenado
de preferéncias. Cada individuo deve apresentar-se como uma vontade singular,
bem ordenada. Mas o que ocorre se tal forma de apresentacdo sempre requer que
a ruptura e o conflito interiores sejam dissimulados e reprimidos e que uma
unidade de apresentacdo falsa e psicologicamente incapacitadora seja,
consequentemente, exigida pela ordem liberal?%

% De acordo com Maclntyre, “o individualismo da sociedade moderna e o tipo cada vez mais rapido e
destrutivo de mudanca social, produz uma situagdo em que para um ndmero cada vez maior de pessoas ndo
h& uma configuracdo total da vida humana, mas s6 um conjunto de principios aparentemente arbitréarios
herdados de uma diversidade de fontes. Em tais circunstancias, a criagdo de um critério comum para ser
utilizado na solugdo dos desacordos e conflitos morais e valorativos torna-se um tanto mais urgente e dificil.
O critério utilitario, que incorpora ao que parece, a ideia liberal da felicidade, aparentemente ndo tem rivais, e
o fato de que o conceito de felicidade que incorpora seja tdo amorfo e adaptavel ndo o enfraquece, mas,
torna-o mais agradavel aqueles que buscam uma corte de apelagfes para as questes valorativas em que
tenham seguranga de uma deciséio favoravel” Cf. MACINTYRE, Alasdair. A Short History of Ethics. New
York: Macmillan Publishing Company, 1996, p.243.

% Ibid., p.266.

% De acordo com Manuel Herrera Gémez, entre os dilemas que permeam a dicotomia entre liberalismo e
comunitarismo, encontra-se a relacdo entre pessoa e comunidade que traduz-se no “desencontro entre duas
antropologias antitéticas: uma que vé o individuo definido por sua atividade racional e por sua capacidade de
querer e de decidir; enquanto que a outra o observa ligado a uma comunidade, que o insere em uma historia e
em uma tradigdo, e que sem as quais, nao seria aquilo que é. Regressa desta forma a oposicao entre a visao
iluminista do homem e a hegeliana, de cariter organicista”. Cf. GOMEZ, Manuel Herrera. Liberalismo
versus Comunitarismo: Seis voces para un debate y una propuesta. Navarra: Aranzadi, 2007, p.186-187.
% MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.346-347.
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Assim sendo, o “self” liberal vive sob uma rede de marcaras, sendo na verdade
radicalmente desfigurado, vivendo uma eterna angustia entre desejos conflitantes, o que o
torna um “self” descompromissado, sem um fim Gltimo a perserguir durante a vida. O
modelo de liberdade deste “self” torna-o vazio, volatio preso as imediaticidades que seus
desejos e preferéncias constantemente o levam. Taylor explana bem a condicdo do “self”
liberal quando argumenta que “se a liberdade radical da autodependéncia ¢, em ultima
andlise, vazia, entdo ela corre o risco de desembocar no niilismo, ou seja, na auto-
afirmacdo por meio da rejeicdo de todos os valores” .

Logo, para 0s comunitaristas, a concep¢do de identidade autoreferente moderna
gera, por si s, processos de alienacdo que, de um lado, engessam as politicas de
reconhecimento, e de outro, anulam a participacdo politica efetiva®™. Sendo assim, uma
civilizacdo baseada no modelo de identidade moderna estara sempre tentada a autodestruir-
se, pois “sempre estaremos tentados a ndo ver a liberdade mais que uma espécie de
atomismo social e historico, algo que nos permite apartarmos do proximo, estar isolado” *.
Dessa forma, fomentar um modelo de identidade em que o sujeito é visto como anterior a
seus papéis sociais significa anular qualquer concepcao de racionalidade pratica que tenha
como base a comunidade e os lacos de solidariedade que a sustentam®®.

Portanto, para autores como Macintyre, o nascimento do mundo moderno
significou a emergéncia de uma decadéncia, na medida em que fragmentou a vida social,
ampliando assim os processos de alienacdo na medida em que “o trabalho fica afastado do

lazer, a vida privada afastada da vida publica, a vida empresarial afastada da pessoal.

% TAYLOR, Charles. Hegel and Modern Society. Cambridge: Cambridge University Press, 1979, p.159.

% De acordo com Chantal Mouffe, “esta incapacidade do liberalismo de pensar o politico tem raizes
profundas. Como Carl Schmitt salientou, o principio puro e rigoroso do liberalismo ndo pode dar origem a
uma concepc¢do especificamente politica. Na realidade, todo o individualismo coerente tem de negar o
politico, uma vez que exige que o individuo se mantenha terminus a quo e terminus ad quem. E por isso que,
segundo Schmitt, o pensamento liberal se movimenta entre dois pdlos — a ética e a economia — e se limita a
tentar impor obrigaces éticas ao politico ou a submeté-los a economia. Dai o fato de ndo existir uma politica
genuinamente liberal, mas apenas uma critica liberal da politica em nome da defesa da liberdade individual”
Cf. MOUFFE, Chantal. The Return of the Political. London: Verso, 1993, p.33.

% TAYLOR, Charles. Federalismo y Nacionalismo en Canada. Donostia: Tercera Prensa-Hirugarren
Prentsa, 1999, p.155.

190 sequndo Taylor, algumas consequéncias negativas do modo de vida liberal e seu conceito de identidade
atdmico é que “o nucleo familiar estd ameagado, ndo s6 por sua associagdo com um certo modo de vida
desacreditado, baseado no consumo, mas também pelo alcance mesmo do desenvolvimento da identidade
moderna. Com efeito, se minha meta na vida é realizar-me plenamente, e minhas relagdes com o proximo
devem ajudar-me a fazé-lo, ndo ha ai, em principio, nenhuma razdo para que meu desejo de realizagdo
pessoal se detenha ao ambito da familia. Se meu desenvolvimento ou meu descobrimento pessoal séo
incompativeis com vinculos de longa duragdo, a familia me parecerd uma prisdo e ndo um lugar de expanséo.
Isso ameaga o matrimdnio, tanto mais quando essa mesma aspira¢do ao desenvolvimento e a realizagcdo
pessoal conduz as mulheres de hoje a rechagar a reparticdo dos papéis e as concessfes mituas da familia
tradicional” Cf. Ibid., p.148.



43

Assim, a infancia e a velhice foram amputadas do resto da vida humana e transformadas

101 "5 que leva diretamente & perda de uma concepgéo unitaria de vida.

em setores distintos
Dessa forma, com a quebra da unidade narrativa da vida, o bem privado fica deslocado do
bem publico, o governo separado dos cidaddos e a politica relegada a especialistas que tém

o dever de reger os termos da vida social, pois, no liberalismo,

o ideal ndo ¢ “governar e ser governado alternativamente”, mas ter voz ativa.
Isso é compativel com o ndo-envolvimento no sistema participativo, desde que
possa fazer uma ameaca crivel aos que estdo nele engajados, a fim de fazé-los
prestar atengdo, podendo-se igualmente ter um engajamento antagbnico no
sistema, vendo-se os governantes como “eles” em oposigdo ao “nos”, e

pressionando-0s por meio de campanhas especificas, peticdes ou lobbies, a nos

levar em consideracao®.

Sendo assim, os comunitaristas sdo enfaticos em frisar duas das principais
caracteristicas negativas do liberalismo: a instrumentalizacdo e a fragmentacdo da vida
social. Quanto a primeira, sua principal consequéncia reside na banalizacdo e naturalizacédo
das injusticas sociais na medida em que o “outro” passou a ser visto como um concorrente
em uma esfera publica regida sob a ética de trocas entre preferéncias eminentemente
individuais, a0 mesmo tempo em que as instituicdes e associacdes coletivas passaram a

incorporar 0 componente atomista e instrumental do mundo moderno®?

. Quanto a segunda
caracteristica, pode-se dizer que, quanto mais fragmentados estiverem os cidadaos, tanto
mais tempo terdo “suas energias politicas transferidas para a promoc¢ao de agrupamentos
parciais e tanto menos possivel serd mobilizar maiorias democréaticas ao redor de
programas compreendidos em comum” 104,

Portanto, em meio a uma participacdo civica miope e fragmentada por uma série de
interesses sociais e econdmicos em conflito, as politicas que giram em torno do Estado

moderno acabam sendo, em grande medida, determinadas pelas terriveis realidades que o

101 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.204.

192 TAYLOR, Charles. Philosophical Arguments. 2° Ed, Cambridge: Havard University Press, 1995, p.200.
103 Neste contexto, torna-se relevante observar as colocagées de Ulrich Beck e Elisabeth Beck-Gernsheim
acerca dos processos de individualizagdo contemporaneos: “A expansdo do Estado-Nagdo produziu e
consolidou a individualizacdo, com as doutrinas sobre a socializacdo e as instituicBes educativas
correspondentes. Isto ¢ o que eu chamo de paradoxo do “individualismo institucional”. As normas juridicas
do Estado de bem-estar convertem os individuos (ndo os grupos) em receptores de beneficios, aplicando-se
com isso, a norma de que as pessoas deveriam organizar cada vez mais sua propria vida”. Sendo assim, “para
poder sobreviver a frenética carreira do éxito, terd que demonstrar um humor ativo, inventivo e genioso,
desenvolver suas proprias ideias e ser mais rapido e criativo que os demais ndo sé em alguma ocasiao
concreta, mas permanentemente, dia a dia. Os individuos se convertem em atores, construtores, malabaristas,
cendgrafos de suas prdprias biografias e identidades e também de seus vinculos e redes sociais. A vida
propria depende assim, por completo das institui¢des”. Cf. BECK, Ulrich; BECK-GERNSHEIM, Elisabeth.
La Individualizacion. Barcelona: Paidés, 2003, p.71.

14 TAYLOR, Charles. Philosophical Arguments. 2° Ed, Cambridge: Havard University Press, 1995, p.282.
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sistema socioeconémico do capital tende a impor. Logo, o resultado das politicas liberais é
que a maioria dos individuos ndo disfrutam dos bens publicos de acordo com o t&o
aclamado principio da igualdade de oportunidades, uma vez que

O Estado moderno se rege por uma série de acordos entre uma diversidade de
interesses econdmicos e sociais que estdo em parte em conflito uns com os
outros. O peso de cada um desses interesses varia segundo seu poder de
negociacdo politica e econdmica e segundo a capacidade que tenham para
garantir que sejam atendidas, nas mesas de negociacdo correspondentes, as
opinides de quem as defende. O dinheiro determina de maneira fundamental o
poder de negociacdo e a capacidade para negociar, sobretudo o dinheiro
investido nos recursos necessarios para adquirir poder politico: recursos
eleitorais, de comunicacdo e as relagdes com as grandes empresas. Esta
utilizacdo do dinheiro proporciona diversos graus e tipos de influéncia politica
aos diferentes interesses. O resultado é que a maioria dos individuos compartilha,
em diferentes graus, bens puablicos como a garantia de uma minima ordem, mas a
distribuicdo dos bens por parte do governo néo reflete de nenhuma maneira uma
opinido geral alcangada por meio da deliberacdo em comum regida pelas normas
da indagac#o racional'®.

Sendo assim, os debates politicos nas ordens sociais liberais, seja nas campanhas
eleitorais, nas legislaturas ou nas burocracias governamentais, sdo raramente sistematicos,
ou melhor, ndo existe algum tipo de preocupacdo em deliberar seriamente acerca das
consequéncias politicas publicas de cunho utilitaristas, universalistas, perfeccionistas,
libertérias, socialistas, republicanas, entre outras. Sendo assim, tais debates sdo em grande
medida retoricos, comandados por especialistas em camuflar os verdadeiros problemas
sociais e politicos. As praticas politicas modernas, a medida que ndo sdo dirigidas por
canones de investigacdo racional, acabam por sua vez excluindo qualquer tipo de
participacdo civica efetiva, na medida em que ndo permite aos cidadaos realizarem uma
critica que torne claro suas limitacoes e exclusdes.

Neste sentido, o entendimento de comunitaristas como Macintyre é o de que as
sociedades liberais complexas tendem a anular qualquer tipo de formacdo de uma vontade
politica unificada, o que impede que qualquer governo se identifique com a comunidade
moral dos cidaddos. Sendo assim, se 0 governo resume-se a “um conjunto de acordos
institucionais para impor uma unidade burocratizada a uma sociedade que carece de
genuino consenso moral, a natureza da obrigagdo politica se torna sistematicamente

obscura” 1%,

195 MACINTYRE, Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago, Open Court,
1999, p.131.
196 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007., p.254.



45

Neste afa, criticos como Maclintyre entendem o liberalismo como uma rede de
ideologias mascaradoras de certos interesses sociais pois, em um sistema em que as
relages sociais sdo assentadas sob a Otica instrumental do mercado, o poder vai sempre
estar nas médos de uma elite que vai determinar quais devam ser as alternativas dentre as
escolhas disponiveis. Logo, tais elites, por deterem o controle dos partidos e dos meios de
comunicacgédo, acabam predeterminando, na maioria dos casos, 0 espectro das alternativas
politicas abertas as massas, 0 que significa que o principio da igualdade de oportunidades
tdo proclamado por muitos liberais, quando aplicado a participacdo politica, ndo passa de
uma retorica. Com efeito, na perspectiva de Macintyre, o liberalismo quase sempre
assegura que se construam massas e quase nunca cidadaos, excluindo assim grande parte
das pessoas de qualquer possibilidade de participacdo ativa e racional na politica para

determinar a forma em que vivem. Sendo assim,

politicamente, as sociedades da avancada modernidade ocidental sdo oligarquias
disfar¢adas de democracias liberais. A grande maioria daqueles que as habitam
esta excluida dos grupos das elites que determinam o escopo das alternativas
dentre as quais os eleitores terdo permissdo para escolher. E as questdes mais
fundamentais estdo excluidas desse grupo de alternativas. Um exemplo de tal
questdo é a apresentada pela iminente ameaca de desaparecimento da familia ou

grupo familiar rural e com ele de um modo de vida cuja histdria tem sido central

para a histria das virtudes desde a antigtiidade®®’.

Preocupados com a dissolucdo dos vinculos solidarios das diversas comunidades
humanas que ainda existem, os comunitaristas tem diagnosticado que, quanto mais pessoas
aceitem a perspectiva atomista liberal que vé a sociedade como uma associacdo de
individuos, cada um com seus proprios planos, mais se enfraquece a visdo de uma
comunidade politica como um todo integrado, empobrecendo, qualquer tipo de projeto
comunitario. Em outras palavras, as consequéncias politicas de uma sociedade composta
por individuos cujos interesses sdo definidos previamente aos elos sociais, &€ compreender
toda e qualquer participacdo civica de maneira eminentemente instrumental. Taylor
argumenta que um dos principais problemas das sociedades liberais contemporaneas é o
fato “de que sdo republicas de cidaddos cuja dimensdo comunitaria da vida moderna, tanto

J - A . 1
familiar, como estatal, estdo ameagados por tendéncias atomistas” 08,

971d. “Politics, Philosophy and the Common Good’. IN: Kelvin Knight (Org.) The MacIntyre Reader.
Indiana: University of Notre Dame Press, 1998, p.237.

18 TAYLOR, Charles. Federalismo y Nacionalismo en Canada. Donostia: Tercera Prensa-Hirugarren
Prentsa, 1999, p.156.
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Numa perspectiva politica completamente oposta a liberal, os comunitaristas
insistem em argumentar que a Unica forma de se estancar os déficitis sociais do liberalismo
é retomar um modelo de sociabilidade em que seus membros estejam ligados pelo sentido
de um bem comum partilhado, ou seja, é preciso voltar a acreditar no projeto das
republicas comunitarias organizadas sob a Otica das virtudes e uma concepcdo de bem
comum'®. Enquanto os liberais relativizam em grande medida as escolhas e ordenagdes
dos bens adotadas pelos individuos, os comunitaristas defendem que as praticas comunais
devem ser prescritas pela comunidade e classificadas em superiores e inferiores. Taylor
chega a argumentar que o ideal moral compreende uma espécie de descricao do que “seria
um modo de vida melhor, ou superior, no qual melhor e superior se definem n&o em funcao
do que nos ocorre desejar ou necessitar, mas de oferecer uma norma do que deveriamos
desejar” °. Com efeito, ja que as deliberaces comunitarias antecedem quaisquer projetos
individuais, é ela que determina o que é positivo e 0 que é negativo para a vida comunal.

Nestes termos, Taylor assevera:

Minha identidade é uma realidade moral, ou melhor, que me defino sempre com
respeito a visbes normativas da vida, concepcfes da vida humana que tem um
valor moral. Um papel que contribui a dar forma a minha identidade implica,
portanto, necessariamente, uma visdo da vida humana, uma intuicdo do que é
bom ou mal, do que € admir&vel ou deprecidvel. Portando, um papel, e a préatica
em que se insere, pode definir para mim o bem e o mal, o éxito ou o fracasso
pessoal, incluindo fora de toda articulagdo de regras, principios ou descri¢des
verbais. Desempenho um papel dentro de uma préatica; compartilho com os
demais o sentido do que ha que fazer e do que ha que evitar. As coisas podem
ficar nisso, sem que hajamos estabelecido regras ou nomes a diferentes virtudes
ou a vicios inerentes a esta pratica*’.

Portanto, de acordo com tal perspectiva, a formacdo de um bom raciocinio pratico
quanto aos bens individuais de alguém, passa necessariamente pelo reconhecimento do
papel social que a comunidade delegou, ou seja, estamos sempre com 0S outros a quem
devemos satisfacdo pelos nossos atos. Aqui, existe um forte entrelacamento entre narrativa,
inteligibilidade e responsabilidade na medida em que a compreensédo de qualquer narrativa

individual passa necessariamente pela compreenséo da narrativa da prépria comunidade.

109 Neste ponto torna-se interessante observar que tal perspectiva ndo é homogénea no interior do
comunitarismo. Alguns comunitaristas parecem querer deslocar o modelo ético das comunidades para o
Estado liberal. Contudo, o defensor mais enfatico das comunidades estabelecidas sob a ética das virtudes é
atualmente, Alasdair Maclintyre.

194, La Etica de la Autenticidad. Barcelona: Paidés, 1994, p.51.

11 |d. Federalismo y Nacionalismo en Canada. Donostia: Tercera Prensa-Hirugarren Prentsa, 1999, p.203-
204.
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Nestes termos, hd de se compreender que, na visdo dos comunitaristas, a
contextualidade historico-social € constitutiva dos seres humanos, ou seja, estamos sempre
inseridos em esferas sociais que condicionam em grande medida a nossa identidade. Como
bem assevera Maclntyre, “sou filho ou filha de alguém, primo ou tio de alguém; sou um
cidaddo desta ou daquela cidade, membro desta ou daquela associacdo ou profissdo;
pertenco a tal cl, tal tribo, tal nagdo” 2. N&o ha como negar tais particularidades morais
na medida em que sdo os elos mais expressivos que ddo autenticidade a existéncia. Logo, é
a tais particularidades que herdamos diversos débitos e a quem devemos uma série de
obrigacdes legitimas sob pena de tornarmos nossas narrativas individuais ininteligiveis.

Assim sendo, alguém fora das tradicGes encontra-se em uma situacdo de anomia
moral e intelectual na medida em que ndo ¢ possivel os sujeitos definirem “o que ¢ a vida
boa sem levar em consideracdo como a sociedade especifica, define e distribui honra,
dignidade, autonomia, solidariedade, justiga ¢ outros bens sociais” 113 portanto, em vez de
apostarmos em principios neutros e imparciais no que diz respeito as concep¢des de bem
que rivalizam na esfera publica como querem os liberais, devemos primeiramente deliberar
acerca do que seria de fato o nosso bem comum como cidaddos de uma comunidade
integrada e a partir dai, derivar todos 0s outros bens sociais.

Porém, neste contexto emergem duas questdes que se complementam. De um lado,
se as comunidades fundadas sob lagos de solidariedade fortes sdo espacos mais adequados
para a vida boa, é preciso caracterizar quais Sd0 0S mecanismos institucionais mais
adequados para a manutencdo e protecdo de tais formas de vida. De outro angulo, mas
nessa mesma plataforma, comunitaristas como Charles Taylor tém atacado o aparato
institucional do liberalismo procedimental fundado nos direitos de cidadania igual,
acusando-o de endossar politicas inospitas as diferengas culturais na medida em que “néo
pode acomodar aquilo a que aspiram de fato os membros das sociedades distintas, a
sobrevivéncia” . Com efeito, tais criticas fizeram emergir uma nova variante da tradicao
liberal intitulada de multiculturalismo que, absorvendo algumas das criticas comunitaristas,

tem procurado tornar o liberalismo mais inclusivo em relagéo as diferengas culturais.

1.3 — O multiculturalismo liberal como proposta sociopolitica

12 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.220.

13 SOBOTTKA, Emil. Justica e comunitarismo: entre utopia e ideologia. IN: OLIVEIRA, Nythamar
Fernandes de Oliveira; SOUZA, Draiton Gonzaga de. Justica e Politica: Homenagem a Otfried Hoffe,
Porto Alegre: EDIPUCRS, 2003, p.588.

M TAYLOR, Charles. Philosophical Arguments. 2° Ed, Cambridge: Havard University Press, p.248.
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A partir das criticas comunitaristas, configurou-se de forma mais clara uma
importante bifurcagdo no interior da tradi¢do liberal. De um lado, liberais igualitaristas
enfatizam o carater abstrato da esfera publica fundada em valores estritamente universais,
que se traduzem na crenca da neutralidade do Estado para com as concepcdes de bem dos
cidaddos. Sendo assim, tal modelo de liberalismo acaba por privatizar os problemas
referentes as identidades étnicas, culturais e religiosas, estabelecendo os direitos
individuais como a principal e melhor fonte de resolucéo dos conflitos humanos. Sob outro

angulo e contrariando em grande parte tal perspectiva, a posicdo multiculturalista™™ te

m
incorporado uma parcela consideravel da critica comunitarista ao liberalismo, dando maior
atencdo a dimensdo cultural e contextual da formacdo da identidade, assim como
denunciando o quanto o discurso universalista é carregado de etnocentrismo.

Sendo assim, na perspectiva multiculturalista, € preciso desconstruir grande parte
do discurso do liberalismo tradicional, demonstrando o quanto este produz e reproduz
diversas formas de discriminacdo e opressdo para com as inUmeras minorias culturais.
Portanto, a construcdo de uma auténtica politica da diferenca, voltada para o igual respeito
das culturas, passa necessariamente por duas plataformas: primeiro, pela critica de algumas
das formas de violéncias embutidas nas teses do liberalismo igualitarista. Segundo, pela
construcdo de uma nova teoria normativa que possa reconhecer as diferencas culturais, o
que significa dizer que “o multiculturalismo supde a reivindicagdo de outras visdes
particulares, usualmente silenciadas ou marginalizadas, na configuracdo da moralidade”
116

Neste contexto, uma primeira critica multiculturalista centra-se na caracterizagao do
conceito de cultura conforme entendido pelos liberais igualitarios. De acordo com estes,
cultura geralmente é definida de duas maneiras: em primeiro plano, é compreendida como
necessidade secundaria, ou seja, algo “para ser desenvolvido segundo a autonomia dos

cidaddos na esfera privada, como o folclore ou a gastronomia” **’. Em segundo plano,

115 Neste contexto, é importante salientar que existem uma ampla diversidade de teorias multiculturalistas
conforme apontam Kincheloe e Steinberg: “Multiculturalismo Conservador”, “Multiculturalismo Liberal”,
“Multiculturalismo Pluralista”, “Multiculturalismo Essencialista de Esquerda”, “Multiculturalismo Teorico”.
Cf. KINCHELOE, Joe L; STEINBERG, Shirley R. Repensar el Multiculturalismo. Barcelona: Octaedro,
1999, p.25-51. Porém, nédo é objetivo deste topico investigar os conflitos internos a tradicdo multiculturalista.
Antes, pretende-se apenas esbogar brevemente, de forma didatica, as principais teses do multiculturalismo
liberal que, de um lado, convergem com o comunitarismo, e de outro, propdem algumas corre¢cdes nas
propostas do liberalismo igualitarista.

16 DE LA FUENTE, Oscar Pérez. Pluralismo Cultural y Derechos de las Minorias. Madrid: Dykinson,
2005, p.122.

Y7 hid., p.263.
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“como sinonimo de irrazoabilidade, fundamentalismo e opressdao quando sdao incompativeis
com a concepgio politica de justica” ™®, do préprio liberalismo igualitarista. Porém, é
justamente nesta caracterizacdo de cultura que os tedricos do multiculturalismo apontam
sérios problemas pois, no tocante a primeira compreensao, esta, além de privatizar o que
seriam problemas puablicos importantes, acaba por despolitizar em grande medida a esfera

publica*®

. Quanto a segunda caracterizacgdo, alguns multiculturalistas dirdo que, ao aceitar
algumas culturas e outras ndo, o liberalismo igualitarista acaba por contradizer sua propria
pretensdo de neutralidade e imparcialidade.

Além disso, a postura de aceitar algumas culturas e outras ndo tem como concluséo
l6gica que “o liberalismo permite uma diversidade de praticas culturais, mas aceitar ¢
inclusive incentivar diferentes praticas culturais ndo quer dizer necessariamente que muitas
culturas vibrantes existirdo no Estado liberal” *®°. Isso porque, na perspectiva de um liberal
igualitarista, existem limites para a tolerancia, ou melhor, esta se encontra circunscrita as
opcbes razoaveis que contribuem para uma esfera publica consensual e portanto,
“estavel”?!. Logo, algumas praticas culturais serdo aceitas e outras negadas, o que implica
dizer que “na esfera publica existe uma defini¢ao cultural implicita, coisa que oficialmente,
o liberalismo igualitario rechaga” 122

Tal rechaco tem a ver com a compreensdo do liberalismo igualitario de que a
melhor forma de gerenciar as sociedades complexas € eliminar as diferencas da esfera
publica, estabelecendo uma concepcdo de cidadania igual, o que significa dizer que o
Estado deve ser neutro, ou melhor, ndo deve “premiar ou penalizar nenhuma concepgao do
bem ou manifestacdo cultural, ao contrario, deve promover um marco neutro em que as
diferentes concepcdes do bem, ou manifestagdes culturais, possam competir”123. Mas é
justamente neste ponto que emerge mais uma critica dos tedricos multiculturalistas, a
saber: que um Estado cego as diferencas acaba por privilegiar os grupos dominantes em
detrimento dos grupos oprimidos que geralmente estdo em desvantagem na esfera publica e

que, com isso, acabam sendo assimilados sutilmente atraves dos critérios culturais

18 1pid., p.263.

119 Neste aspecto, Oscar Pérez de la Fuente argumenta que uma das explicacdes para os déficits do
liberalismo igualitario no tocante as minorias culturais reside no fato de que muitos de seus autores “nao
creem que a cultura, e o tema do pertencimento cultural, sejam temas relevantes na filosofia politica que
defendem” Cf. Ibid., p.268-269.

120 SPINNER, Jeff. The Boundaries of Citizenship. Londres: John Hopkins University Press, 1994, p.184.
21 Cf. DE LA FUENTE, Oscar Pérez. Pluralismo Cultural y Derechos de las Minorias. Madrid:
Dykinson, 2005, p.263-265.

122 |hid., p.264.

123 |hid., p.293.
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“neutros” das maiorias’**. Ainda neste contexto, torna-se relevante observar que tal
omissdo bem-intencionada por parte do Estado mostra-se inadequada e invisivel na prética,
na medida em que ndo ha como adotar politicas publicas sem que o Estado tome decisGes

que afetem as culturas conforme aponta Bhikhu Parekh:

Ainda que um Estado evitasse escrupulosamente a fixacdo de metas substantivas,
teria que decidir se permite ou ndo a escraviddo, o incesto, a poligamia, a
poliandria, as execucdes publicas, a eutanasia, o suicidio, a pena capital, o
aborto, os esportes violentos aos quais se véem implicados os animais, o divércio
a pedido da parte, os matrimonios entre gays e Iésbicas, as praticas sexuais ndo
convencionais, o direito dos filhos ilegitimos de herdar as propriedades do ‘pai’,
a discriminacdo racial, etc. Se ndo legisla sobre estas matérias, tera que supor que
ndo as considera o suficientemente importantes para o bem-estar moral da
comunidade (...) Se legisla sobre elas, esta dando preferéncia a um ponto de
vista moral concreto e exercendo coagdo sobre quem defende um ponto de vista

distinto (...) O procedimentalista ndo pode explicar como que os cidaddos por si

mesmos irdo debater estas questdes e muito menos como se supde resolvé-las'®.

Portanto, um Estado absolutamente neutro perante a pluralidade de culturas, néo
passa de uma ficcdo, na medida em que a propria definicdo de uma lingua oficial ja
direciona dar prioridade a alguma cultura majoritaria’®®. Sendo assim, afirmam os
multiculturalistas, é preciso que se abandone o discurso da neutralidade e se passe a levar
em consideracdo os inevitaveis conflitos entre os diferentes grupos nacionais e étnicos. Dai
a importancia, para alguns multiculturalistas, de se suplementar os direitos humanos
tradicionais com “os direitos de grupo em fung¢do da cidadania diferenciada para prover a
acomodacdo das minorias nacionais na esfera publica e o reconhecimento de sua
identidade especifica™?.

Assim, é reconhecendo o igual valor das diferentes culturas que o multiculturalismo
tem procurado dar voz as minorias, 0 que significa contextualizar a prépria democracia
liberal como apenas mais uma particularidade em meio ao caledoscopio cultural. 1sso ndo

significa que os valores da cultura liberal como liberdade, igualdade, direitos, justica, entre

124 Quanto ao problema entre minorias e maiorias tio caros & modernidade, Iris Young tem chamado atengo

que “a apropriagdo de uma posi¢do de sujeito universal por parte dos grupos socialmente privilegiados situa
aquelas pessoas que ditos grupos definem como diferentes, fora da definicdo de humanidade e cidadania
plena. A intencdo de medir a todas as pessoas segundo algum critério universal, gera uma légica da diferenca
como dicotomia hierarquica: masculina/feminina, civilizada/selvagem, etc. O segundo termo se define
negativamente como falta de qualidades verdadeiramente humanas (...) Carregando o homem branco a
responsabilidade de domesticar e educar os povos selvagens, as pessoas civilizadas alcangardo a humanidade
universal” Cfr. YOUNG, Iris M. Justice and the Politics of Difference. Pricenton: Princeton University
Press, 1990, p.169-170.

125 p AREKH, Bhikhu. Rethinking Multiculturalism. London: Macmillan Press, 2000, p.201.

126 Cf. DE LA FUENTE, Oscar Pérez. Pluralismo Cultural y Derechos de las Minorias. Madrid:

Dykinson, 2005, p.294.

27 1bid., p.295-296.
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outros, ndo possuam valor. Porém, € necessario criar mecanismos que permitam e
garantam as diversas culturas, determinarem por si mesmas, a luz de seus recursos
culturais, que instituicbes consideram relevantes e de que formas perante suas reais
circunstancias, podem ser implementadas. Logo, pode-se dizer que uma das preocupacoes
centrais do multiculturalismo reside na manutencédo da diversidade cultural no sentido de
que esta enrriquece as culturas permitindo um aperfeicoamento constante como resultado
dos diélogos entre tradicGes. Isso explica, em grande medida, a preocupacdo em
proporcionar instrumentos que preservem as diversas culturas, por entenderem que estas
sdo a condicdo de possibilidade da autonomia plena.

Esta tem sido a posigdo de autores como Joseph Raz e Bhikhu Parekh. De acordo
com Raz, aléem de o pluralismo de valores ser visto como ponto positivo para o
aperfeicoamento das culturas, deve-se compreender que o ‘“multiculturalismo como
enfoque avaliativo esta ancorado na crenca da interdependéncia do bem-estar individual e a

95 128

prosperidade do grupo cultural ao qual pertencem os individuos” ~*". Isso quer dizer que

existe um nexo forte entre liberdade e cultura. Explicitando melhor, significa dizer que ter
liberdade pressupBe possuir opcbes as quais escolher. Contudo, tais opgfes estdo em
grande parte determinadas por regras, que por sua vez estdo ancoradas a alguma cultura.
Logo, as opcdes pressupdem uma cultura, ou melhor, significados compartilhados,

conforme exemplifica J. Raz:

Porque? Pode perguntar uma crianca. Porque tenho que jogar xadrez da maneira
conhecida por nossa cultura, em lugar de inventar meu préprio jogo? De fato, a
resposta mais sabia que o pai pode dar, é: Nada te impede que inventes teu
préprio jogo. Mas, acrescentou o pai, filosoficamente engragado, “isto é possivel
porque inventar nossos proprios jogos é uma atividade reconhecida por nossa
cultura, com sua prépria forma e significado. O que nao podes fazer, é inventar
tudo em tua vida”. Porque ndo? Insistird a crianga, como fazem as criangas. A
resposta é essencialmente que ndo podemos comportarnos como criangas o
tempo todo. E impossivel conduzir nossas proprias vidas sobre a base de regras
explicitas e articuladas que governem todos 0s aspectos de nossa conduta. A
densidade de nossas atividades, sua multiplicidade de dimensGes e aspectos,
torna impossivel considerar e decidir deliberadamente acerca de todos seus
aspectos. Muito precisa ser feito, por assim dizer, automaticamente. Mas para
ajustar-se ao padrdo, este aspecto automético da conduta deve ser guiado,
dirigido e canalizado em direc&o a um todo coerente e significativo.'®

Nesta perspectiva, a diversidade de opgOes disponiveis aos seres humanos esta

sempre ancorada nas redes de interacdes complexas que formam a cultura. Sendo assim, as

128 RAZ, Joseph. Ethics in the Public Domain. Oxford: Oxford University Press, 1994, p.174.
29 |pid., p.176-177.
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inimeras escolhas que um sujeito podera fazer ao longo da vida — como, por exemplo,
amizades, lealdades, profissdes, matriménio, dentre outras -, SO estardo abertas aqueles que
conhecem profundamente a complexidade de tais redes culturais. Em outras palavras,
“estdo ao alcance somente daqueles que tém, ou podem adquirir, 0 conhecimento préatico
deles, o conhecimento plasmado nas praticas sociais e transmitido por hébito” 130, Apenas
através do emaranhado de préticas sociais é que emergem as opcles que compdem a
cultura. Logo, “s6 através da socializacdo em uma cultura é que podemos canalizar as
opgoes que dao sentido a vida” 131

Portanto, o horizonte de oportunidades disponiveis aos seres humanos encontra-se,
em grande medida, condicionado pela cultura. Nesta perspectiva, pode-se dizer que o
florescimento humano se encontra ancorado nas oportunidades que uma cultura oferece a
seus integrantes. Sendo assim, duas conclusdes emergem de imediato. De um lado, que
todo sujeito que pretende florescer deve estar inserido nas praticas sociais de algum grupo
particular. De outro, significa que quanto maiores forem 0s recursos econdmicos, naturais
e culturais que uma cultura venha a possuir, maiores serdo as possibilidades abertas a seus
membros pois, como bem lembra Joseph Raz, “sua prosperidade contribui para a riqueza e
variedade de oportunidades as quais a cultura nos da acesso” **%,

Logo, as concepgBes de vida que algiem pode ter estdo intrinsecamente
entrelacadas ao status de membro de um grupo cultural. Mas, ndo é sO isso. Para
multiculturalistas como J. Raz, as vantagens propiciadas pela cultura também tem como
ganho serem uma condicao para que 0s sujeitos possam ter relagdes saudaveis, ou seja, é a
unicidade de uma cultura que permite relagdes pessoais ricas: “Em nossas relacdes com
nossos filhos e nossos pais, uma cultura comum é uma condicdo essencial para os estreitos

s> 133

lagos que esperamos e desejamos . Isso, por sua vez, articula-se com uma terceira

maneira de se compreender a importancia de ser membro de um grupo cultural pois, além
de relacGes saudaveis, a cultura propicia a seus integrantes um forte sentimento de

pertencimento ou, mais propriamente, uma identidade propria:

Dado que nossa cultura estabelece o horizonte de nossas oportunidades, é natural
considera-la como parte constitutiva de nossa propria identidade. Sou o que sou,
mas também sou 0 que posso ser ou poderia haver sido. Para compreender uma
pessoa necessitamos saber ndo s6 o que €, mas como tem chegado a ser o que é,
ou melhor, compreender o que poderia haver sido e porque é alguma dessas

130 1pid., p.177.
531 1hid., p.177.
32 |pid., p.177.
33 |pid., p.177-178.



53

coisas e ndo outras. Desta forma, nossa cultura constitui nossa identidade e
contribui para ela. Portanto, depreciar nossa cultura, persegui-la, fazé-la objeto
do ridiculo, desdenhar de seus valores, etc..., afeta os membros desse grupo.
Estas condutas os ferem e ofendem sua dignidade. E € particularmente vexatério
se tem a influéncia de nosso Estado, ou da maioria da cultura oficial de nosso
pais™,

Sendo assim, partindo da compreensédo da importancia das culturas para a liberdade
individual, o multiculturalismo “reconhece que os grupos culturais ndo sdo suscetiveis a
uma analise reducionista em termos de acdes individuais” **°. Antes, por entenderem que
as culturas possuem vida propria, estabelecem uma forte relacdo entre a prosperidade do
grupo e o florescimento individual. Dai a énfase multiculturalista na riqueza e protecao das
culturas. Isso implica dizer que, para um multiculturalista, ndo existe uma cultura que
detenha a verdade final, que seja o Unico parametro para as outras culturas. Antes, emerge
aqui o reconhecimento de que existe algo de valioso em todas elas.

Ainda nesta perspectiva, é preciso frisar que o que existe na pratica sdo pluralidades
de estilos de vida competitivos e muitas vezes incompativeis. E nesse caso, ndo ha, de
acordo com Raz, “um ponto de equilibrio, nem uma balanca Unica que seja correta e
pudesse prevalecer para reconciliar ambas concepgdes” 3% 0 que pode ser feito é
estabelecer uma base de direitos minimalistas que tanto garantam, como propiciem, um
bom dialogo entre as culturas sob uma igualdade de oportunidades. Logo, se hd uma
preocupacdo com o diadlogo e a diversidade cultural, torna-se clara a abertura que o
multiculturalismo tem para a mudanga, ou seja, a0 mesmo tempo que procura valorizar e
proteger 0s grupos culturais, é consciente de que tais intercambios propiciardo mudancas
em indmeras culturas, algo visto como positivo, desde que vindas através da deliberacao
interna de seus préprios habitantes.

Neste sentido, pode-se dizer que o “multiculturalismo insiste que os membros dos
diferentes grupos de uma sociedade devem estar conscientes das distintas culturas que
formam parte da referida sociedade, e aprendam a apreciar suas fortalezas e respeité-las”
137

. Isto, por um lado, significa dizer que aquelas culturas estritamente fechadas sofreréo

pressbes para que se abram ao reconhecimento das outras culturas*®. Mas, néo s6 isso.

3% 1pid., p.178.

% 1pid., p.178.

136 |hid., p.180.

537 1hid., p.181.

1% Esta é uma posicdo especifica de Joseph Raz. Existe uma ampla divergéncia no interior do
multiculturalismo acerca de como lidar com culturas fechadas, principalmente aquelas tendentes a criar
restricBes internas a seus membros. Cf. RAZ, Joseph. Ethics in the Public Domain. Oxford: Oxford
University Press, 1994, p.180-182.
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Também sofrerdo presses para que valorizem e respeitem a autonomia de cada sujeito
como algo enriquecedor para a propria cultura. Logo, pode-se dizer que “o
multiculturalismo liberal ndo surge da nostalgia conservadora de algumas culturas exaticas
puras” ¥ Antes, sua preocupacio centra-se no bem-estar dos membros da sociedade, o
que requer valorizar a protecdo da diversidade e o didlogo cultural como um dos requisitos
para o florescimento cultural.

Sendo assim, faz parte da plataforma do multiculturalismo aceitar que, como
resultado de tais dialogos, alguns grupos possam ser assimilados por outros, desde que tal
“processo nao seja coercitivo, nem surja da falta de respeito em face as pessoas e suas
comunidades, e seja gradual” **°. Isso significa reconhecer a mudanca como algo inevitavel
no seio das comunidades, seja ela advinda dos conflitos internos ou externos aos grupos
culturais. E é justamente na intencdo de fomentar os debates internos e externos a cada
tradicdo sociocultural, que grande parte dos multiculturalistas*** fincam uma das bases na
defesa intransigente da protecdo liberal da liberdade individual para toda e qualquer
cultura.

Além disso, tal defesa ancora-se sob outra plataforma, a saber: a preocupacdo em
proteger os membros de uma cultura da opressdo por parte de seu préprio grupo. Isto
porque se sabe que, em meio a diversidade cultural, algumas culturas chegam a ser téo
fechadas e conservadoras que impdem diversas formas de violéncias tanto aqueles de seus
membros que discordam dos valores comunitarios tradicionais como também o0s
forasteiros. Nestes casos, a resposta multiculturalista a tais problemas consiste na defesa de
que tais culturas s6 poderdo ser sustentadas apenas “na medida em que seja possivel
neutralizar seus aspectos opressivos, ou compensa-los (por exemplo, oferecendo uma saida
conveniente da comunidade opressiva para 0os membros dos grupos discriminados)” 42,

Porém, isso ndo quer dizer que faca parte da proposta multiculturalista estabelecer
uma hierarquia entre culturas inferiores e superiores. Antes, parte-se da compreensdo de

que “cada uma delas pode ser melhorada de uma maneira consistente com seu proprio

39 1pid., p.181.

1% 1pid., p.182.

%1 De acordo com Kymlicka, Chandran Kukathas é uma das vozes distoantes no seio dos multiculturalistas
na medida em que é mais aberto as restrigdes internas que 0s grupos culturais podem impor a seus membros,
desde que isto signifique excluir tais grupos das prote¢des externas, ou melhor: “que o Estado ndo lhes preste
nenhum tipo de ajuda, mediante o financiamento publico de escolas, os direitos linguisticos, o poder de veto,
ou o novo tragado das fronteiras politicas”. Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford:
Oxford University Press, 1995, p.155.

142 RAZ, Joseph. Ethics in the Public Domain. Oxford: Oxford University Press, p.184.
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espirito e dentro de seus proprios recursos Portanto, faz parte da agenda

multiculturalista exigir reformas no seio de culturas opressivas, o que ndo significa dizer

que tais reformas serdo sempre resultado de imposicées coercitivas™*

. Antes, ao lidar com
culturas opressivas, € necessario operar com cautela e pensar nas mais diversas formas de
aperfeigoa-las, pois, como bem lembra Joseph Raz, “as pessoas que tem crescido e se
socializado dentro de tais culturas, frequentemente ndo conhecem nada melhor, e néo
tiveram opg¢ao” 143

Sendo assim, no intuito de gerar relacGes socioculturais pacificas, uma politica
assentada no multiculturalismo tendera a exigir que nos “familiarizemos com os costumes
de todos os povos e grupos étnicos dentro do nosso pais™*®. Tal postura, além de
proporcionar maior integracdo e, portanto, establidade, acaba por criar oportunidades, na
medida em que faz desvelar a cada grupo cultural novos horizontes para a vida coletiva.
Porém, tal tarefa ndo é tdo facil de ser implementada, uma vez que exige o cultivo da

tolerancia, do reconhecimento e respeito mutuos, o que por si s6

afeta de forma importante a educagdo dos jovens em todos 0S grupos
constitutivos da sociedade. Todos eles gozardo da educacdo dentro das tradices
culturais de suas comunidades. Mas, todos também serdo educados para
compreender e respeitar as tradicGes dos outros grupos da sociedade. Isto
também se aplicard ao grupo majoritario nos casos em que existam tais grupos.
Os jovens aprenderdo as tradicBes dos grupos minoritarios da sociedade. O
cultivo do respeito e a tolerdncia mutuos, do conhecimento da histdria e das
tradigdes do pais com todas suas comunidades, fornecerd um elemento para uma
cultura comam™’.

Ainda no tocante a educacdo, outro ponto deve ser observado: sua relevancia nao
reside apenas no cultivo do reconhecimento e da solidariedade. Antes, como as diversas
comunidades estardo interagindo em inimeros setores do mercado em busca de recursos
econbmicos, materiais e sociais, a educacdo terd como tarefa criar as estruturas necessarias
para que os diversos grupos possuam ‘“‘as mesmas capacidades matematicas, literarias, etc,

59148

necessarias para uma participagdo efetiva na economia Isso significa dizer que é

crucial para o multiculturalismo que os membros das diversas comunidades possam ter

3 1pid., p.183.

1% De acordo com Joseph Raz, apenas em “casos severos pode-se justificar a eliminacdo de culturas
opressivas. Em outros, exigira sua reforma e medidas apaziguadoras da sociedade multicultural da qual
formam parte” Cf. Ibid., p.185.

%5 1pid., p.185.

14 1hid., p.187.

7 Ipid., p.187-188.

148 |hid., p.188.
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oportunidades de igual acesso as fontes do poder politico da sociedade'*®. Tais propostas
fazem parte de um caledoscopio de exigéncias proprias da diversidade, e nenhuma
sociedade que tenha por base o multiculturalismo deve ignorar.

Nesta mesma plataforma, autores como Bhikhu Parekh tem enfatizado que criar
oportunidades iguais de participacdo democratica para as comunidades significa em muitos
casos, ter que garantir a autonomia de tais comunidades. Além disso, muitas vezes, “o
respeito a autonomia cultural de uma comunidade resulta ser a Unica forma de introduzir
ou manter a comunidade no seio da comunidade politica mais ampla”lso. Ainda neste
contexto, se uma sociedade multicultural é formada por varias historias e tradicdes
diferentes, tal autonomia proporcionara um dos elementos cruciais para que cada tradicdo
desenvolva sua prépria estrutura politica.

Obviamente, uma analise mais superficial da proposta de autonomia detectara dois
problemas: a possibilidade do acirramento dos conflitos entre comunidades, assim como a
permissdo para que grupos majoritarios oprimam os minoritarios dentro de uma mesma
comunidade. Neste caso, é preciso lembrar que, mesmo enfatizando a autonomia
comunitaria, os defensores do multiculturalismo ndo anulam ou reduzem a importancia de
uma constituicdo multicultural que afirme um conjunto de direitos fundamentais. Parekh
chega a afirmar que é preciso um arcabouco constitucional de base minimalista e 0 menos
possivel substancialista®®*.

Na perspectiva de Parekh, é preciso de uma base de direitos fundamentais que
garantam a dignidade da vida humana e, ao mesmo tempo, estruturem o debate sobre as
praticas das minorias. Isso significa que, além dos direitos de cidadania igual, tdo habituais
nas democracias liberais como direitos civis, politicos e econémicos, deve-se acrescentar
na pauta dos direitos fundamentais, os direitos culturais. Neste contexto, torna-se relevante
observar que uma das justificacdes para tais direitos reside no fato de que estes garantem
as comunidades, a estrutura necessaria para expressarem e transmitirem sua identidade
cultural®2. Noutros termos, se a cultura é parte constitutiva da identidade dos sujeitos e,

portanto, necessaria para o florescimento destes, logo, ela contribui para o bem-estar dos

9 cf. RAZ, Joseph. Ethics in the Public Domain. Oxford: Oxford University Press, 1994, p.188.

10 pAREKH, Bhikhu. Rethinking Multiculturalism. London: Macmillan Press, 2000, p.205.

131 para Parekh, “nem sempre é sensivel chegar a um acordo sobre os principios basicos da constituicdo em
uma sociedade multicultural. Quanto mais substantivos, maiores as probabilidades de desacordo. Portanto,
deveriam consagrar-se sd aqueles que permitam criar uma estrutura basica de autoridade civil, delimitando
seu ambito de jurisdicdo e a forma de exercé-la. Mas, é possivel que ocorra casos em que, por diversas
razdes, ndo seja possivel chegar a um acordo nem sequer sobre uma Constituigdo tdo minimalista”. Cf.
PAREKH, Bhikhu. Rethinking Multiculturalism. London: Macmillan Press, 2000, p.207.

52 Cf. PAREKH, Bhikhu. Rethinking Multiculturalism. London: Macmillan Press, 2000, p.211.
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sujeitos. Assim, sua protecdo atraves de direitos culturais deve ser parte dos direitos
humanos. Tais direitos dotam as comunidades, “de uma maior seguranca na hora de
expressar sua identidade, e de interatuar com o resto da sociedade, facilitando sua
integracéo e gerando por sua parte, boa vontade e lealdade em face ao sistema” **.

Neste afd, outra justificacdo para os direitos culturais ancora-se no argumento de
que todo e qualquer cidaddo deve usufruir de iguais oportunidades no que tange a
participar nas diversas esferas sociais, desde a economia, politica, educagdo, recursos
naturais, etc. Porém, sabe-se que, entre as diversas comunidades, muitas encontram-se em
desvantagens oriundas de injusticas passadas. Logo, elevar tais grupos a um patamar de
igualdade por meio de direitos culturais tendera, dentre outras coisas, a gerar integracéo e
um maior sentimento de solidariedade. Como bem tem explanado Parekh, uma
comunidade que se autocompreende em desvantagem ou até mesmo excluida do conjunto
da sociedade “se sentiria tratada injustamente ¢ ndo deixaria de constituir uma fonte
constante de tensdo™*”.

Dessa forma, tendo em conta que tais direitos séo relevantes e que operam sob uma
base constitucional minimalista, torna-se crucial saber quais sdo tais direitos e que formas
assumem no plano das politicas publicas reais. De acordo com Parekh, no ambito da
jurisprudéncia liberal, diversos sdo os rotulos usados para qualificar os direitos culturais.
Em alguns paises, sdo chamados de direitos de grupo; em outros, direitos coletivos ou até
mesmo comunitarios. Entretanto, o importante é que diferentemente dos direitos
individuais, eles pertencem exclusivamente as coletividades humanas. Sendo assim, podem
ser adquiridos de duas formas, conforme Parekh intitula: Direitos coletivos derivados e
direitos coletivos priméarios. Quanto aos derivados, sdo resultado do consenso dos
individuos que por meio de associacdes como sindicatos, clubes, entre outros, decidem

155

ceder seus direitos a coletividade™. No tocante aos primarios, “as coletividades podem

adquirir seus direitos sui generis pelo que sdo, e ndo de forma derivada através de seus
membros” *°.

Portanto, fazem parte dos direitos coletivos primarios os direitos das comunidades
tradicionais ao autogoverno, o que inclui o poder de arrecadar impostos, controlar e

distribuir seus recursos naturais, fomentar seu proprio modelo de educacdo, estabelecer sua

153 |hid., p.211.

4 1bid., p.211.

%5 Note-se que néo faz parte dos objetivos deste topico desenvolver os chamados direitos coletivos
derivados. Antes, o foco centra-se nos direitos coletivos primarios. Cf. PAREKH, Bhikhu. Rethinking
Multiculturalism. London: Macmillan Press, 2000, p.213-219.

1% |hid., p.213.
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prépria estrutura politica, manter seus lugares sagrados, entre outras questfes. Neste ponto,
observe-se que tais direitos pertencem a coletividade como coletividade e sua legitimidade
reside no fato de que s6 podem ser alcangados em conjunto, com os “outros”, ¢ dessa
forma, ndo podem ser derivados dos membros individuais da comunidade. De acordo com
Parekh, querer reduzir os interesses humanos em termos estritamente individualistas, além
de ser um reducionismo tipico da cultura ocidental, acaba por gerar diversos erros nas

interpretacdes das culturas, pois

alguns de nossos interesses sdo de natureza individual. Por exemplo, eu quero
viver, escrever um bom livro ou ter um matriménio feliz. Outros sdo
compartilhados e os temos enquanto membros de uma comunidade, de modo que
s6 podemos persegui-los juntos. Por exemplo, queremos que nossa comunidade
politica siga funcionando, que haja paz e ndo se veja ameacada por conflitos, que
seja rica e vibrante, que se caracterize por seu civismo e confianca mutua, ou que
seja respeitada e admirada pelo resto do mundo. Estes sdo nossos interesses
enquanto comunidade, e neste sentido, sdo interesses coletivos que configuram o
transfundo comum e séo condigdo prévia para o surgimento de nossos interesses
individuais: sdo nossos interesses comuns. Em qualquer caso, se lhes pode

qualificar corretamente de interesses da comunidade®’.

Logo, se alguns bens s6 podem ser alcangados coletivamente, nada mais justo do
que a existéncia de direitos coletivos primarios’*®. O direito & autodeterminagdo, por
exemplo, além de proteger a comunidade dos imperativos sistémicos do capital, tende a
reforcar a participacdo civica dos membros da comunidade no ambito das deliberacbes
politicas. E mais: o que o exemplo acima deixa claro € que, em vez de direitos individuais
e coletivos se contraporem, o que existe &, de fato, uma profunda correlacio entre eles™®.
Neste sentido, Parekh chega a argumentar que os direitos coletivos “sdo uma condi¢ao

» 180 na medida em que

prévia necessaria para o exercicio dos direitos individuais
aumentam as possibilidades dos grupos organizados se mobilizarem para defenderem seus

direitos. Assim, o “direito de uma comunidade a sua cultura, sua lingua ou suas instituigoes

57 1hid., p.215.

158 Neste contexto, é interessante chamar atencao para as formas de se exercer os direitos coletivos primarios.
Existem direitos coletivos primarios como, por exemplo, a “autodeterminacdo”, que s6 pode ser exercida
coletivamente, e aqueles direitos coletivos primarios que s6 podem ser exercidos individualmente, como, por
exemplo, a Lei de Retorno Israelita, que “concede aos judeus na didspora, o direito de assentar-se em Israel.
E a comunidade judia na didspora que ostenta o direito, mas este é exercido por seus membros
individualmente”. Cf. Ibid., p.215-216.

139 Quanto a este ponto, note-se um elemento relevante para a discussdo em questdo, a saber: Parekh é
consciente de que “alguns direitos coletivos sdo uma ameaca aos direitos individuais. Por exemplo, o direito
de um grupo expulsar seus membros, a negar-lhes a possibilidade de abandonar o grupo, ou a exigir a
conformidade moral de seus membros”. Mas isso ndo significa que se deve anular a proposta de direitos
coletivos. Antes, é preciso estar atento a cada caso concreto e encontrar a melhor solugdo que mantenha um
equilibrio entre tais direitos. Cf. Ibid., p.216.

190 1hid., p.216.
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educativas, permite que seja mais sensivel para seus membros conservar sua cultura ou sua

, . , - .. . g . ., 161
lingua, do que se isto fosse s6 uma questdo de direitos individuais” ",

Ainda neste contexto, mesmo sabendo da relevancia dos direitos coletivos
primarios para a vida comunitaria de um povo, uma pergunta ainda emerge: que tipos de
comunidades deveriam ter tais direitos e sob quais condi¢des? De acordo com Parekh,
ainda que cada comunidade interprete & luz de sua propria nocdo de exceléncia os
principais componentes universalmente comuns do bem-estar humano, é possivel

identificar algumas condicdes que legitimam uma comunidade exigir tais direitos:

e Primeiro, que a coletividade signifique muito para seus membros, goze de status
moral a seus olhos e queiram preserva-la. Os amish, as seitas religiosas e as
comunidades tradicionais entrariam nesta categoria.

e Segundo, que sua existéncia seja vital para os interesses fundamentais de seus
membros, e que estes interesses s6 possam ser promovidos adequadamente se a
comunidade goza do direito de a¢do coletiva. Os povos indigenas do Canada,
Australia, da India e outros lugares, assim como os vascos, 0s kurdos e outras
minorias nacionais, reinem esta condicao.

e  Terceiro, que uma comunidade se sinta muito insegura e ndo possa, nem queira
integrar-se na sociedade mais ampla, se ndo se lhes garantem certos direitos. Os
mulgumanos e outras minorias religiosas da India depois da independéncia,
assim como os cristdos do Suddo, Egito e outros paises mulgumanos aos quais
uma maioria forte estd decidida a impor sua ideia de vida boa, entram nesta
categoria.

e Quarto, no caso de uma comunidade que tenha estado durante muito tempo
submetida a opressdo sistematica, que careca da confianga e da habilidade
necessarias para competir com o resto da sociedade e que tenha que situd-la no
plano de igualdade com esta, adotando medidas adequadas de apoio ao grupo.
Nesta categoria englobariamos os antigos intocaveis da India, ou os
afroamericanos dos Estados Unidos.

e Quinto, toda comunidade pode contribuir potencialmente com algo valioso e
Unico & sociedade em sentido amplo, e s6 estar em condigbes de fazé-lo se lhe
dota dos direitos necessarios para preservar sua identidade e alcangar sua forma
de exceléncia caracteristica. Os grupos profudamente religiosos e as ordens
monasticas pertencem a esta categoria.

e Sexto, algumas comunidades partem de doutrinas compartilhadas as quais se
consideram custosas, e s6 podem funcionar e contribuir ao bem-estar de seus
membros e da sociedade em sentido amplo, se lhes outorgam os direitos
apropriados. Esta é a razdo pela qual, mesmo que possam causar sofrimento e
limitar as liberdades individuais, a maioria dos Estados respeitam, por exemplo,
o direito da igreja catolica de excomungar seus membros ou negar-lhes o

divorcio, e a exime de cumprir a legislagdo contra a discriminacéo por género™®.

Assim, tornam-se claro os diversos contextos que legitimam uma comunidade a

reivindicar direitos coletivos. Porém, neste cenario, é preciso ressaltar que “a natureza e o

s 163

contetudo destes direitos variardo em cada caso” ~°°, 0 que significa ter que avaliar até que

161 |pid., p.216-217.
162 |pid., p.217-218.
163 |hid., p.218.
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ponto tais comunidades contam com suportes institucionais eficientes na manutencao
destes direitos, e se “podem garantir a existéncia de mecanismos aceitaveis para negociar
em caso de conflito entre os direitos coletivos e os individuais, e quais s&o 0s custos sociais
gerais e financeiros, ou de outro tipo”'®*. Por exemplo, se uma comunidade possui uma
estrutura opressiva que ndo permite abertura @ mudanca, e trata alguns de seus membros
com indiferenca, enfraquecendo o didlogo democratico, esta acaba de se tornar uma forte
candidata a ser excluida da concessao de direitos coletivos.

Sendo asssim, uma das exigéncias do multiculturalismo assenta-se na reivindicacédo
de que as tradigcdes culturais estejam abertas a mudanca, ou melhor, garantam um bom
didlogo democrético tanto interno as tradicbes como externo a elas. Para Parekh, € o
didlogo democrético que leva as tradigdes a assumirem uma dimensdo multicultural, o que
significa que: “levadas pela curiosidade, a incompreensdo ou a admiragdo, se interrogam
mutuamente, (...) ampliam seus horizontes e atravessam por mudancas grandes e
pequenas” 165,

E também o dialogo entre tradicbes que faz emergir a consciéncia da propria
singularidade de cada tradicdo, o que também influencia na forma como os membros de
uma tradicdo se relacionam com ela. Além disso, com o tempo, o didlogo enfatizado pelo
multiculturalismo, “tende a criar uma nova cultura baseada nas contribui¢des € ideias das
diversas tradicdes que possuem algum tipo de difusa, mas, reconhecivel identidade
propria'®®”. Logo, dai se acredita poder emergir um conjunto de principios comuns que
sirvam como parametros para balizar as politicas publicas'®’. Nestes termos, espera-se que
tais principios possam garantir as comunidades a igualdade de oportunidades para acesso
aos espacos privados e publicos, para o usufruto das riquezas naturais, representacdo
politica, entre outras coisas.

Enfim, ndo hd como emergir uma cultura comum sem as garantias de um dialogo

cultural proveitoso, o que so pode ser feito se as comunidades estiverem equitativamente

6% 1pid., p.218-219.

1% 1hid., p.220.

1% 1pid., p.220-221.

187 Na perspectiva de Parekh, “a cultura multicultural criada interculturalmente cresce sem planejamento
possivel, como qualquer outra cultura. Existe um amplo acordo a respeito de seus conteidos, 0 que ndo
significa que se tenha um consenso universal, de maneira que o conteldo concreto segue sendo objeto de
disputa. E algo relativamente aberto, multifacetario, que empurra em diferentes direcdes e se realce a si
mesmo continuamente. Tem suficiente coeréncia e estabilidade para tornar possivel a comunicacdo
intercultural, mas ndo o suficiente para ndo ser posta em julgamento periodicamente. Visto que nasce da
interacdo entre distintas culturas, goza de pluralidade interna, unindo e por sua vez, respeitando a
diversidade. Nem todos os membros da sociedade aprovam de modo igual todos os seus aspectos, mas todos
a consideram sua em grau suficiente e mostram em face dela diversos niveis de lealdade” Cf. Ibid., p.221.
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representadas nas distribui¢cbes do poder politico, social, econdémico, cultural, etc. Para
tanto, uma primeira tarefa das politicas do multiculturalismo, consiste em fomentar um
modelo de educagdo que capacite os membros das diversas comunidades na “habilidade
para descobrir as bases comuns que se ocultam por detras das diferencas, gerar a vontade
de aceitar essas diferencas e recriar-se nelas™ *.

Portanto, faz parte da plataforma do multiculturalismo incentivar as comunidades
que cultivem uma educacgéo voltada para o desenvolvimento das capacidades humanas, o
que inclui “a curiosidade intelectual, a capacidade de autocritica, a habilidade de comparar
argumentos e evidéncias e formar julgamentos independentes”ng. Em suma, tal educacéo
deve servir para ampliar os horizontes imaginativos alternativos ao modelo hegemonico e
ao proprio modelo cultural de cada grupo. Tudo isso contribuird para a desconstrucéo das
inimeras ideologias contidas no eurocentrismo’®. Como bem aponta Parekh, uma boa

educacdo deveria

expor os estudantes a distintas concepcbes da vida boa, de sistemas ou formas
distintas de conceitualizar experiéncias familiares e ajudar-lhes a captar o
espirito de outras culturas. Deveria ensinar-lhes a ver o mundo através de seus
préprios olhos e a apreciar sua forca e suas limitacbes. Uma vez que se
desenvolva a capacidade de pensamento independente, de andlises, de critica,
etc.., deveriam cultivar-se também capacidades mais ‘“suaves” e menos
agressivas, como a imaginagdo empatica, a habilidade de se colocar na pele dos
demais e sentir com e para eles, a vontade de ver a si mesmo através dos olhos

dos outros, a capacidade de escutar-lhes com sensibilidade e empatia’’.

Sendo assim, uma educacdo pautada no multiculturalismo deve ter como
preocupacdo um curriculo educativo voltado para a compreensao das histérias das diversas
comunidades, principalmente dos ‘“grupos historicamente marginalizados como as
mulheres, os escravos, os pobres, os oprimidos, os imigrantes e suditos das colonias” 172
Tal postura tem como objetivos estimular a curiosidade e a imaginacdo nos estudantes e,
sobretudo, a virtude do reconhecimento. Logo, uma educacdo assim estaria habilitando os
membros das diversas tradigdes culturais a participarem ativamente dos dialogos

democraticos. Como bem aponta Parekh, “sé poderemos formar um julgamento

168 |hid., p.224.

199 1hid., p.227.

70 Edward Said demonstrou, de maneira vigorosa, em Cultura e Imperalismo as consequéncias desastrosas
do eurocentrismo.

1 hid., p.227.

172 1hid., p.229.
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equilibrado sobre as coisas, por meio de conversacdes entre representantes das diferentes
perspectivas™ >,

Isto remete diretamente ao que Alasdair Macintyre tem intitulado de racionalidade
das tradicGes, ou mais especificamente: o conceito de pesquisa racional constituida pela
tradicdo e dela constitutiva. Sob uma plataforma aristotélico-tomista, Maclntyre tem
procurado desenvolver uma filosofia politica que dé voz as tradigdes socioculturais
chegando inclusive a propor um modelo de comunidade pautada na ética das virtudes
como parametro de critica ao modo de vida tipico das sociedades avancadas e, a0 mesmo
tempo, um reforco para aquelas comunidades que desejam resistir aos imperativos
sisttmicos do capital. Porém, a questdo que emerge € saber se a proposta do
multiculturalismo em defender direitos coletivos - por exemplo, 0 autogoverno para as
comunidades - é ou ndo um pré-requisito para a sobrevivéncia, manutencdo e

fortalecimento das comunidades, inclusive da proposta comunitaria de Maclintyre.

13 1hid., p.229.
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2 - A proposta sociopolitica de Alasdair Maclntyre: a retomada da comunidade como
espaco de realizacdo da vida boa

Critico radical das sociedades liberais complexas, Maclntyre tem sido reconhecido
pela sua retomada da ética das virtudes de cunho aristotélico-tomista. Sua proposta
sociopolitica, portanto, centra-se em grande medida no abandono do projeto liberal
moderno fundado quase que exclusivamente no individuo visto como anterior a seus fins.
Para tanto, tem feito uma defesa intransigente daquelas comunidades tradicionais
ancoradas em lacos de lealdade, solidariedade e respeito como exemplos de formas de vida
que, de um lado, resistem a colonizacdo do mundo da vida pelos imperativos sistémicos do
capital, e de outro, alimentam a esperanca de que ainda existem outros modos de vida
social e politico abertos aos sujeitos modernos.

Porém, tal tarefa € bem mais complexa do que se imagina: primeiro porque discutir
comunidade requer, antes de tudo, que se desenvolva a temética das tradi¢des, ou melhor,
se toda tradicdo se faz efetiva a partir de uma comunidade, torna-se necessario esclarecer
tal relacdo. Mas, ainda assim, o problema de MaclIntyre ndo estd completo pois, em meio a
uma modernidade marcada pela fragmentacdo, e de esferas publicas permeadas de
tradicGes em conflitos incomensuraveis, é preciso oferecer algum tipo de solugdo. Sendo
assim, algumas filosofias tém tentado resolver tais conflitos por meio de padrdes de
racionalidade universais situados além das préprias tradicdes'’®, enquanto outras tém
procurado resolver tais impasses naturalizando tais conflitos apostando no relativismo,
como é o caso do emotivismo.

Na perspectiva emotivista, ndo existe possibilidade de se chegar a qualquer acordo
racional no que tange a questdes morais, pois “todos os juizos morais ndo passam de
expressdes de preferéncia, expressdes de sentimentos ou atitudes, na medida em que sdo de

17> Portanto, para 0 emotivista, os debates morais que

carater moral ou valorativo
permeiam a modernidade sdo absolutamente estéreis na medida em que ndo se pode
classificar juizos morais como verdadeiros ou falsos. Além do mais, “empregamos os

juizos morais ndo sO para expressar N0ssos proprios sentimentos e atitudes, mas também

7% Quanto & critica de Maclntyre a postura liberal de querer acessar principios universais e imparciais, ver

capitulo 1 deste trabalho, tépico 1.2.
> MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.12.
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para produzir tais resultados em outras pessoas™'®. Assim, relativismo e instrumentalismo
moral s&o as consequéncias imediatas das teses emotivistas'’".

Sendo assim, em meio a um mundo marcado por conflitos morais, a resposta
emotivista para tais problemas consiste em afirmar que, entre tantas tradicdes que buscam
adesdo na esfera pablica, cada uma carregando internamente uma concepcao de politica e
justica, ndo ha um modo de caracterizar alguma postura como racionalmente superior a
outra'’®. Logo, como a razdo ndo consegue se impor em meio a tais conflitos, é de se
esperar que os debates politicos e juridicos se tornem apenas disfarces da vontade, pois €
constitutivo da moralidade como tal que “nao existe € ndo pode existir justificativa valida
para qualquer alegacdo da existéncia de padrdes morais objetivos e impessoais e, portanto,

. A~ . 17
que tais padrdes nao existem” S,

Procurando ultrapassar tais propostas filoséficas'®

, Maclintyre tem esforcado-se em
oferecer um modelo de racionalidade que, de um lado, demonstre e reforce o poder das
tradigOes para as comunidades e seus habitantes, e de outro e mais importante, prescreva as
condicGes de possibilidade de um auténtico didlogo entre as tradicbes. Em outras palavras:
Maclintyre tem procurado fundamentar um modelo de racionalidade que permita o
enriquecimento mutuo das tradigcdes e consiga fornecer um suporte adequado para que se
possa caracterizar, em algum momento, a superioridade de alguma tradicdo sobre as

demais. Sé assim o debate sobre as comunidades e a vida boa faz sentido, ao mesmo tempo

178 |pid., p.12.

77 Neste contexto, é importante salientar a observagdo de Silvia Mocellin de que “a critica de MaclIntyre ao
pensamento e a cultura liberal parte de um incessante ataque ao emotivismo. Segundo o fil6sofo escocés, esta
corrente filoséfica ndo sé domina a moralidade e a politica contemporanea, mas é historicamente uma
emanagdo da filosofia analitica, e que tem suas raizes ja no pensamento iluminista” Cf. MOCELLIN, Silvia.
Ripartire dalla “vita buona”- La lezione aristotélica in Alasdair Maclntyre, Martha Nussbaum e
Amartya Sen. Padova: Editrice Universita di Padova, 2006, p.24.

78 | ima Vaz parece concordar com a tese macintyreana de que a recusa da teleologia classica levou &
fragmentacdo da moralidade contemporanea e isso por sua vez ao emotivismo, quando afirma que: “o fim
dos grandes sistemas propondo uma Etica de intencdo e abrangéncia universais pode ser interpretado, sob
diversos aspectos, ao mesmo tempo como causa e efeito de uma atitude intelectual que, tendo ja longinquas
raizes em nossa tradicao cultural (o historiador Herédoto, no século V a.C, é apontado como o primeiro que a
adotou), generalizou-se e tornou-se um dos ingredientes principais de mentalidade do homem ocidental no
curso da expansdo mundial de sua cultura: o relativismo. O relativismo foi causa do fim do ciclo dos grandes
sistemas éticos ao questionar a validez universal absoluta da forma histérica da razdo cultivada no Ocidente.
Foi efeito na medida em que a desaparicdo do Absoluto do horizonte da razdo deixou o campo aberto para a
multiplicacdo das racionalidades que uma razdo superior ndo consegue unificar. Ora, em nenhum campo, o
impacto do relativismo é mais profundo do que o campo da Etica, e é sem divida no clima relativista que
floresce o pluralismo ético desse fim de século”. Cf. LIMA VAZ, Henrique C. de. Escritos de Filosofia V.
2% ed. S&o Paulo: Edicbes Loyola, 2002, p.421.

9 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.19.

180 Neste ponto, é mister observar que néo faz parte dos objetivos deste topico explicitar o emotivismo em
detalhes, muito menos as principais criticas de Macintyre a tal filosofia. No entanto, o préprio
desenvolvimento de uma racionalidade das tradi¢Ges j& caracteriza uma parte da resposta de Maclntyre ao
relativismo emotivista.
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em que se ameniza os diversos sofrimentos aos quais estdo atualmente submetidas as
indmeras minorias culturais.

2.1 — A racionalidade das tradi¢des como falibilismo intercultural®®

Partindo do diagnostico de uma modernidade marcada pelo pluralismo cultural e,
portanto, recheada de conflitos entre tradicGes, Maclntyre entende que é urgente que se
ofereca uma resposta a tais problemas. Entretanto, de imediato chama atencdo que nédo se
pode querer resolver dilemas morais, politicos e juridicos em que diversas tradicbes
oferecem respostas conflitantes, apelando a um ponto de vista neutro e imparcial*®. Da
mesma forma, o argumento relativista de que ndo existem padrdes racionais que possam
resolver tais questdes carece de fundamento. Antes, para sanar tais conflitos, & necessario
reabilitar uma concepc¢do de pesquisa racional incorporada numa tradicdo, ou seja, uma
narrativa essencialmente histérica em que os padroes de justificacdo racional “fagam parte
de uma histdria na qual eles sejam exigidos pelo modo como transcendem as limitagdes e
fornecem solugdes para as insuficiéncias de seus predecessores™ ®. Portanto, os conflitos

humanos s6 podem ser compreendidos adequadamente no interior de uma historia

181 A relevancia do desenvolvimento deste tépico para o presente trabalho ancora-se no fato de que a
racionalidade das tradi¢Ges se constitui o eixo central de toda a teoria de Maclntyre. E nela que encontramos
as bases para a compreensdo dos nexos entre racionalidade e comunidade, assim como da relacdo entre a
proposta comunitaria de Maclntyre e as demais comunidades, inclusive com o Estado liberal.

182 \/oltando-se contra a ficcdo da neutralidade tio disseminada no mundo académico contemporéneo,
Maclntyre torna claro que, no tocante a racionalidade, a exigéncia “de auséncia de interesse, na verdade,
secretamente pressupde um tipo partidario particular de explicacdo da justi¢a, o do individualismo liberal,
para cuja justificacdo ela sera mais tarde usada, de modo que sua aparente neutralidade ndo é mais que uma
aparéncia, enquanto sua concepgdo da racionalidade ideal consistindo em principios aos quais um ser
socialmente desencarnado chegaria, ilegitimamente ignora o carater inexoravelmente limitado pelo contexto
historico e social que qualquer conjunto substantivo de principios de racionalidade, tedrica ou pratica,
necessariamente implica [...] Discordéncias sobre o carater da racionalidade sdo necessariamente dificeis de
elucidar. Pois ja ao comegar inicialmente de uma maneira, € ndo de outra, ao abordar uma questdo em
disputa, aqueles que assim procedem terdo suposto que estes procedimentos particulares sdo o que é racional
seguir. Ndo ha como eliminar um certo grau de circularidade. Assim, quando as discordancias entre visfes
conflitantes séo suficientemente fundamentais, como no caso das discordancias sobre a racionalidade pratica
nas quais a natureza da justica estd em questdo, tais discordancias se estenderdo mesmo as respostas a
questdo de como proceder para resolver essas mesmas discordancias [...] Aristoteles argumenta no livro
Gama da Metafisica que qualquer um que negue a lei basica da logica, a lei da ndo-contradicdo, e que esteja
preparado para defender sua posicdo partindo para um debate argumentativo, serd na verdade incapaz de
evitar o recurso a lei que se propde refutar. E pode ser que, para outras leis da légica, defesas paralelas
possam ser construidas. Mas mesmo que Aristdteles tenha sido bem-sucedido, e eu acredito que o tenha sido,
em mostrar que nenhuma pessoa que compreenda as lei da logica pode permanecer racional no momento
mesmo em que as rejeita, a observancia das leis da ldgica é uma condicdo apenas necessaria, mas nao
suficiente para a racionalidade, sela ela tedrica ou pratica. Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice?
Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press, 1988, p.03-04.

183 |hid., p.07.



66

narrativa em que teses e argumentos sdo entendidos como oriundos de um contexto
historico especifico e que podem ter avangado ou ndo na resolucdo de algum problema.
Dessa forma, para a racionalidade das tradicdes, ndo ha como desvincular
historicidade e racionalidade, pois “a propria racionalidade, tedrica ou pratica, ¢ um
conceito com uma histéria”*®*. Além disso, todo debate parte necessariamente de um

contexto, de um lugar, de modo que

toda forma de pesquisa comeca a partir de uma condicdo de pura contingéncia
historica, de crengas, instituicdes e praticas de uma comunidade particular que
constituem um dado. Em tal comunidade, a autoridade tera sido conferida a
certos textos e vozes. Bardos, sacerdotes, profetas, reis e, ocasionalmente, bobos

e bufbes seréo todos ouvidos. Todas essas comunidades estdo sempre, em maior

ou menor grau, em estado de mudanca®®.

Portanto, estamos sempre inseridos numa tradi¢do, quer sejamos conscientes disso
ou ndo, de modo que sem essa particularidade ndo ha um ponto de partida, ndo ha como se

chegar ao universal®®

. Antes, “¢ a partir de tal particularidade que consiste a procura do
bem, do universal”®’. De acordo com Maclntyre, tal procura inicia-se justamente no
momento em que 0s integrantes de uma tradicdo comegam, por algum motivo, a questionar
textos, assercdes, sentencas e autoridades que em algum estagio anterior ndo eram
questionados, surgindo, assim, novas interpretagdes, de modo que “incoeréncias no sistema
de crencas estabelecido podem se tornar evidentes™ 8,

Assim, na concepcdo de Maclntyre, trés estagios Sd0 necessarios para 0
desenvolvimento de uma tradicdo. Em primeiro plano, crencas e autoridades nao foram
objetos de questionamento. Em segundo lugar, incoeréncias e inadequacGes sao
identificadas no interior do sistema de crencas de uma tradicdo, sem que existam solugoes.
Em terceiro, novas formulagdes sdo concebidas no intuito de resolver as inadequacfes

identificadas, sendo necessario para isto um intenso debate entre os integrantes da tradicédo

184 1hid., p.09.

1% 1hid., p.354.

18 De acordo com Jodo Caetano Linhares, “MacIntyre admite que podem existir padrdes universais, comuns
as varias tradi¢des; porém, de modo algum estes padrfes serdo neutros, eles sempre serdo postos a partir de
algum ponto de vista de alguma tradicdo particular. Segundo, que os padrdes universais comuns as tradicoes,
desde que entendidos como argumentacfes historicamente estendidas, surgem no envolver histérico dos
debates entre os adeptos das tradi¢cGes e entre tradi¢oes que estdo em desacordo”. Cf. LINHARES, Jodo
Caetano. O Teste Histdrico-Dialético das Tradicdes de Pesquisa Moral na Filosofia de Alasdair
Maclntyre, Curitiba: CRV, 2014, p.61.

87 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.221.

188 MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.355.
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189

acerca da melhor formulacdo proposta™~, ou seja, € inerente ao conceito de tradicao, tal

como esbogado por Maclintyre, que ocorram “debates internos, interpretativos, através dos
quais o significado e a razdo dos acordos fundamentais sdo expressos e através de cujo
progresso uma tradigao ¢ constituida™®.

Neste contexto, vai ser o enfrentamento das novas questfes surgidas em meio aos
integrantes da tradicdo que vai delimitar até que ponto a tradicdo pode inovar oferecendo
novas respostas, como também provar que ndo dispde de recursos conceituais suficientes
para resolver os novos problemas. Dessa forma, sé quando inseridos em alguma tradicao
seus adeptos tornam-se conscientes do estado atual dos problemas a resolver, bem como
passam a compreender a narrativa pela qual tais problemas foram criados, desenvolvidos,

ampliados, passando a participar dos debates e pesquisas que a tradi¢do se depara. Assim,

as respostas que os habitantes de uma determinada comunidade apresentam em
face de tais estimulos para a reformulagdo de suas crencas, de suas praticas ou de
ambas, dependerdo do estoque de razdes e de habilidades de questionamento e de
raciocinio que ja possuem, mas também de sua criatividade. E essas, por sua vez,
determinardo o ambito possivel de resultados a que levam a rejeicéo, a reparagao
e a reformulagdo de crencas, a reavaliagdo das autoridades, a reinterpretacdo dos
textos, a emergéncia de novas formas de autoridade e a producdo de novos
textos. Uma vez que as crengas sao expressas através de rituais e dramas rituais,
méascaras e modos de vestir, atraves dos modos nos quais as casas Sdo
estruturadas e as vilas e cidades dispostas, e, naturalmente, atraves das agdes em
geral, as reformulacBes das crencas ndo devem ser pensadas apenas em termos
intelectuais; ou melhor, o intelecto ndo deve ser pensado como uma mente
cartesiana ou como um cérebro materialista, mas como um intelecto através do
qual individuos pensantes relacionam-se uns com os outros e com 0s objetos

naturais e sociais, tal como eles se Ihes apresentam®®*.

Portanto, estar inserido numa tradicdo significa estar disposto a entrar num dialogo
racional com os outros integrantes de forma que as crencas e praticas da tradicdo possam
estar sempre sob o crivo da justificacdo racional. Porém, em meio a tantas tradicGes,
Maclintyre entende que tal justificacdo ndo deve limitar-se ao ambito interno de alguma
tradigéo particular. Para tornar-se forte, uma tradigéo deve estar aberta a enfrentar obje¢des
e criticas daqueles que pertencem a alguma tradicao rival que rejeita total ou grande parte

de suas crencas'®. Dessa forma, pode-se dizer que o amadurecimento intelectual de uma

189 Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p.355-356.

190 1hid., p.12.

191 |hid., p.355.

92 De acordo com Francisco Javier de La T. Diaz, para Maclntyre “as diferengas entre tradicdes e
racionalidades ndo excluem a comunicabilidade. O didlogo ¢ possivel desde as diferengas. [...] Os encontros
e conflitos tornam mais racionais as tradi¢Oes, ddo maior solidez as argumentacgdes e as tornam mais abertas.
Por isso, as diferencas ndo devem assustar aos participantes das diferentes tradigdes em didlogo, mas que sdo
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tradicdo esta ligado a0 modo como seus integrantes conseguem responder de modo
satisfatorio ou ndo, as criticas oriundas das diferentes tradi¢@es, o que remonta diretamente

193

aos problemas de incomensurabilidade e intradutibilidade Porém, como bem tem

observado Figueiredo, mesmo existindo tensdes, a tentativa de se

estabelecer a didlogo com um corpo de teoria e de pratica diverso do préprio,
significa de imediato superar a relacdo inicial de incompatibilidade. Prosseguir
no didlogo pode transformar significativamente a relacdo entre ambos sistemas,
cabendo questionar como bem faz Macintyre, se ao longo do tempo, ndo podera
existir entre eles, um certo tipo de comensurabilidade. No ambito do didlogo
entre sistemas filosoficos incomensuraveis, é importante notar que, para este

filésofo, o fundamental é propiciar debates racionais entre eles, no intuito de

clarificar a consisténcia ou inconsisténcia das respectivas teses'**.

Nesta perspectiva, o conceito de tradicdo desenvolvido por Macintyre ndo é
estatico, mas sim uma narrativa em que seus integrantes estao, em grande medida, tentando
corrigir e redirecionar a tradicdo a partir das criticas internas e externas. No caso dos
debates internos, pode ocorrer que, depois de intensos conflitos, os integrantes de uma
tradicdo acabem por destruir o que em algum momento foi o ndcleo que dava unidade a
tradicdo, de forma que esta pode dividir-se “em dois ou mais componentes em conflito,
cujos adeptos sdo transformados em criticos externos de suas respectivas posicGes, ou a
tradigdo perde toda coeréncia e nao sobrevive™!®,

Ja no tocante as criticas externas, pode acontecer de duas tradi¢cbes antagbnicas
reconhecerem pontos em comum, compartilhando textos e crencas de maneira unificada,
de modo a tornar o debate mais comensuravel. Porém, também existe a possibilidade de as
duas tradicdes ndo encontrarem “de nenhum dos dois pontos de vista, um conjunto
adequado de padrdes para avaliar racionalmente sua relacio”®, de forma a adentrarem por
um periodo consideravel no que Maclntyre chama de crise epistemoldgica, sem condi¢bes
de apresentar algum tipo de justificagcdo da superioridade racional do que consideram ser a

verdade no interior de seu sistema de crengas.

uma oportunidade para o progresso da tradicdo. Nao confrontar as diferengas leva a deixar de saber se estou
certo ou ndo, se minha tradi¢cdo é melhor ou ndo e se sou mais racional ou ndo que a outra tradi¢do que me
desafia com suas diferengas” Cfr. DIAZ, Francisco Javier de la Torre. EI Modelo de Dialogo Intercultural
de Alasdair Maclntyre. Madrid: Dykinson, 2001, p.113.

1% cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p.327.

¥ FIGUEIREDO, Lidia. La Filosofia Narrativa de Alasdair MacIntyre. Navarra: EUNSA, 1999, p.29.

1% MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.12.

19 |hid., p.328.
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Compreendendo o conflito como algo fundamental a racionalidade das tradicdes,
Maclintyre entende que quanto mais as tradi¢es adentrarem ao teste dialético de suas
crencas e praticas, maior serd a possibilidade de serem desenvolvidos novos recursos
conceituais de forma que, se uma tradi¢do ¢ efetivamente racional, “ela tendera a
reconhecer o que compartilha com outras tradicbes, e, no desenvolvimento de tais
tradicBes, padrées caracteristicos comuns, sendo universais, aparecerdo”™®’. Assim, a
racionalidade das tradigdes, em sua énfase no contextualismo, ndo estd negando a
universalidade da razdo, antes enfatiza que esta deve ser proveniente do didlogo entre
tradi¢des socioculturalmente encarnadas ou que foram um dia encarnadas.

Neste sentido, formas fracas ou fortes de argumentacao s6 poderdo emergir através
do teste dialético. Este serve como um marco regulatério para a identificagdo de
incoeréncias em crencas estabelecidas, de forma que uma tradicdo de pesquisa s6 podera
avangar no momento em que descobrir algo mais adequado e menos incoerente do que a
crenga até entdo estabelecida, o que significa que ndo ha como justificar algo sem recorrer
a historia dessa tradicdo, no intuito de provar que a nova reivindicacdo de verdade é menos
vulneravel e mais adequada que as crencas e juizos que em um estagio anterior acreditava-

se serem fortes®. Portanto, aqueles que alcancaram

um certo estagio nesse desenvolvimento sdo, entdo, capazes de olhar para trés e
identificar sua propria inadequacdo intelectual prévia, ou a inadequagdo
intelectual de seus predecessores, comparando o que eles agora julgam ser o
mundo, ou, pelo menos, uma parte dele, com o que entdo julgavam que fosse.
Reivindicar a verdade para o esquema mental de alguém, e para 0s juizos que
constituem sua expressao, significa alegar que esse tipo de inadequacdo, esse
tipo de discrepancia, nunca aparecerd em nenhuma situagdo futura possivel,
independentemente de quao penetrante seja a pesquisa, de quanta evidéncia seja
fornecida, de que desenvolvimentos possam ocorrer na pesquisa racional. O teste
da verdade no presente, portanto, é sempre reunir tantas questdes e tantas
objecdes fortes, quantas for possivel; o que pode ser justificadamente
considerado verdadeiro é aquilo que resiste suficientemente a tais questdes e
objec¢des dialeticamente postas. No que consiste tal suficiéncia? Isso também é
uma questdo para a qual devem-se produzir respostas e para a qual respostas
rivais e conflitantes podem muito bem aparecer. E essas competirdo
racionalmente entre si, apenas a medida que forem dialeticamente testadas, a fim
de se descobrir qual é a melhor resposta a ser proposta até entdo™®.

Partindo desta posicdo, torna-se claro uma caracteristica inerente a racionalidade

das tradicGes, a saber: que nenhum de seus membros possa prever qual serd o resultado

197 B
Ibid., p.359.
19 Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p. 359-360.
9 |hid., p.358.
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final de tais conflitos. Antes, sdo plenamente conscientes de que sua tradicdo pode se
enriquecer absorvendo novas formulac@es de tradigdes opostas, como também pode entrar
em uma crise epistemoldgica ou até mesmo desintegrar-se mediante a intensidade dos
ataques das tradicOes opostas e da incapacidade de responder de modo satisfatorio a tais
ataques. O fato ¢ que “sua confianga justificada na sua propria tradicdo aumentara,
naturalmente, a medida que sua tradicdo mostrar-se, em encontros sucessivos, capaz de
fornecer 0s recursos necessarios e de realizar as necessarias transformacdes™®.

Neste sentido, como € caracteristico que toda tradicdo de pesquisa racional
constitua, sistematize e ordene uma serie de verdades que acreditam ter descoberto e
tratem-nas como primeiros principios, sejam metafisicos ou préaticos, é necessario que tais
principios sejam justificados pelo teste dialético demonstrando & luz da narrativa dessa
prépria tradicdo, o quanto eles sdo superiores aos seus predecessores e de que forma
sobreviveram respondendo satisfatoriamente aos diversos ataques tanto internos como

externos a tradicdo®**:

Portanto, tais primeiros principios ndo sdo autossuficientes, primeiros principios
epistemoldgicos autojustificaveis. Eles podem, de fato, ser considerados
necessarios e evidentes, mas sua necessidade e sua evidéncia serdo
caracterizveis como tais apenas para aqueles e por aqueles cujo pensamento seja
estruturado pelo tipo de esquema conceitual do qual emergem, como elemento
fundamental, na formulag&o e na reformulac&o das teorias informadas por aquele
esquema conceitual historicamente em desenvolvimento®®.

Nesta Otica, as tradicdes estardo sempre numa eterna investigacdo em torno da
resolucdo dos problemas ndo resolvidos e que colocam em questdo suas verdades
fundamentais. Porém, pode acontecer que nesta busca por uma justificacdo mais plausivel,
uma tradicdo, por meio de seus proprios padrées e métodos, descubra novas incoeréncias e
inadequacOes de forma a ndo poder oferecer respostas adequadas, fazendo com que deixe
de progredir. Neste caso, “esse tipo de dissolug¢do de certezas historicamente fundadas € a
marca de uma crise epistemologica”®®. Tais crises acabam por testar a capacidade de
resisténcia de uma tradicdo, pois € no modo como seus integrantes reagem a tal situacéo

que as tradigdes poderdo ou ndo prosperar e alcancar alguma maturidade intelectual®®.

2% |pid., p.327.

21 Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p. 359-360.

292 |hid., p.360.

23 |hid., p.362.

204 De acordo com Stephen Lutz, “crises epistemologicas emergem apenas quando uma satisfagdo natural é
quebrada por uma experiéncia real de desafio significante para a tradi¢@o.(...) Racionalidade torna-se
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E justamente diante desse cenario de uma crise epistemoldgica que Maclntyre
entende que os integrantes de uma tradicdo terdo como tarefa primordial a inovagao
conceitual, formulando novas teorias que devem satisfazer trés exigéncias. Primeiro,
devem poder solucionar, de modo coerente, 0os problemas que eram insollveis. Em
segundo lugar, deve poder explicitar o que estava levando a tradicdo a crise antes da
inovagdo conceitual. E em terceiro, deve solucionar a crise explicitando as causas da
esterelidade da tradicdo, mantendo uma continuidade dos novos recursos conceituais com
as crencas fundamentais pelas quais a tradicdo definiu-se até entd0?®. Em suma, a saida de

uma crise epistemologica deve exigir que

as teses fundamentais dessas novas estruturas tedricas e conceituais, justamente
porque significativamente mais ricas e superadoras das limitagbes das que eram
fundamentais & tradicdo, anteriormente e no inicio da crise epistemoldgica, nao
poderdo, de modo algum, derivar das posi¢des anteriores. Havera de existir uma
inovacdo conceitual imaginativa?®. A justificacdo das novas teses residira
precisamente na habilidade de realizar o que ndo podia ser realizado antes dessa
inovagdo®®’,

Dessa forma, aqueles que superam uma crise epistemoldgica, acabam por eriquecer
a tradicdo fortalecendo sua estrutura de justificacdo no tocante as suas reivindicacdes de
verdade. Além disso, é caracateristico daqueles que superaram suas limitaces,
reformulando teorias e inovando conceitualmente, que se tornem capazes de reescrever a

historia de sua tradicdo de forma a poderem contrastar suas antigas crencas com as atuais,

constitutiva da tradicdo quando descobre a narrativa mais adequada pela qual a crise é diagnosticada e
superada. Quando uma crise epistemoldgica surge, ha apenas trés possiveis cursos de a¢éo. Primeiro, deve-se
ignorar a questdo e optar por uma adesdo irracional ao relato tradicional; segundo, deve-se render-se a
questdo e permitir leva-la ao relativismo; ou terceiro, deve-se encarar a questdo”. Cf. LUTZ, Cristopher S.
Tradition in the ethics of Alasdair Maclntyre: relativism, thomism, and philosophy. New York:
Lexington Books, 2004, p.59-60.

% Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p. 361-363.

2% De acordo com Maclntyre, exemplos “de tais saidas criativas, bem-sucedidas para crises epistemoldgicas
mais ou menos sérias, afetando uma area maior ou menor da questdo que uma tradicéo particular de pesquisa
enfrentava, nao sdo dificeis de encontrar, nas tradicdes que estudamos e em outras. O exemplo central de
Newman era 0 modo no qual, no século 1V, a definicdo da doutrina cat6lica da Trindade resolveu as
controvérsias oriundas de interpretaces conflitantes das Escrituras, através do uso de conceitos filosoficos e
teoldgicos, cuja compreensdo resultara, por sua vez, de debates racionalmente ndo-resolvidos até aquele
momento. Assim, essa doutrina forneceu, a tradigdo agostiniana tardia, um paradigma de como as trés
exigéncias para a solucdo de uma crise epistemoldgica podiam ser satisfeitas. De uma forma bem diferente,
Sto. Tomas forneceu uma base tedrica e conceitual nova e mais rica, sem a qual qualquer um que tivesse
aderido a ambas as tradi¢des aristotélica e agostiniana teria necessariamente caido na incoeréncia, ou
rejeitando uma das duas, numa unilateralidade estéril. E, de um modo diverso, talvez menos bem-sucedido,
Reid e Stewart tentaram salvar a tradi¢do escocesa da incoeréncia que a ameagava, através da combinacéo de
premissas epistemoldgicas humianas com conclusbes morais e metafisicas anti-humianas”. Cf.
MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.362-363.

27 |hid., p.362.
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bem como explicitar adequadamente onde reside a discrepancia, ou seja, existe neste caso
uma adequacdo da mente aos objetos no sentido de uma correcdo do que a mente
compreendia como verdadeiro, mas que agora, a luz das novas formulagdes, julga-se falso.
Isso implica dizer que, seguindo as observagdes de Lutz, “o aperfeicoamento real em

racionalidade é possivel, e algumas formas de racionalidade devem ser melhores do que

outras avaliando a verdade e a falsidade de nossos julgamentos sobre 0 mundo™".

Neste sentido, a racionalidade das tradigdes opera com uma complexa concepgéo de

verdade como correspondéncia que, ao ser “aplicada retrospectivamente na forma de uma
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teoria da falsidade”*, acaba por revelar o que ha de diferente entre o que aquela tradicéo

compreendia por verdade num estagio anterior e 0 que ela compreende em seu estagio de
desenvolvimento mais atual®’®. Assim, pode-se sempre esperar que as representacées da
mente em relacdo as realidades do mundo social apresentem-se em algum momento como
inadequadas, necessitando de correcdo. Dessa forma, na medida em que a relacdo aqui é

estabelecida entre mente e mundo real, concreto, ndo ha& espagco, no modelo de

211

racionalidade das tradi¢cGes, para uma concepcdo cartesiana de racionalidade“™, pois a

proposta macintyreana é

antes, uma concepcdo da mente como atividade, como enfrentamento com o
mundo natural e social em atividades tais como a identificacdo, a reidentificacdo,
a colecdo, a separacdo, a classificago e a nomeacao, e tudo isso através de a¢les
tais como tocar, prender, apontar, destruir, construir, chamar, responder e assim
por diante. A mente é adequada a seus objetos a medida que as expectativas que
ela cria, baseada nessas atividades, ndo estdo sujeitas a frustracdo, e a lembranca
na qual se envolve torna-a capaz de voltar e recuperar o que ela anteriormente
encontrara, quer 0s préprios objetos estejam ainda presentes ou ndo. A mente,
sendo informada como resultado de seu envolvimento com os objetos, é
informada por ambas as imagens que s&o ou ndo — para os propdsitos da mente —
representacdes adequadas de objetos ou tipos de objetos particulares, e por
conceitos que séo ou ndo representacfes adequadas das formas em cujos termos

2% |LUTZ, Cristopher S. Tradition in the Ethics of Alasdair MaclIntyre: relativism, thomism, and

philosophy. New York: Lexington Books, 2004, p.43.

“9 MACINTYRE, op. cit, p.356.

210 Neste aspecto, torna-se relevante observar que MacIntyre chama atengio que “a correspondéncia, ou sua
falta, torna-se um aspecto de uma complexa concepcdo em desenvolvimento da verdade. A relacdo de
correspondéncia ou falta de correspondéncia entre a mente e 0s objetos encontra expressdo em juizos, mas
ndo sdo 0s proprios juizos que correspondem aos objetos ou, de fato, a nenhuma outra coisa. Podemos,
efetivamente, dizer sobre um juizo falso que as coisas ndo sdo como os juizos declaram ser, ou sobre um
juizo verdadeiro que a pessoa que o profere o-que-é e 0-que-ndo-é ndo é. Mas ndo ha dois itens que podem
ser distinguidos, um juizo, por um lado, e aquilo que é retratado no juizo, por outro lado, entre os quais uma
relagdo de correspondéncia existe ou ndo”. Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which
Rationality?. Indiana: University Notre Dame Press, 1988, p.357.

21 De acordo com Maclntyre, as “tradi¢des ndo passam no teste cartesiano de comegarem a partir de
verdades evidentes inatacaveis; elas ndo s6 comegam a partir da positividade contingente, mas cada uma
comega de um ponto diferente daquele de onde as outras comegam. As tradi¢cdes também ndo passam no teste
hegeliano de mostrarem que seu objetivo é um estado racional final, que elas compartilham com todas as
outras correntes de pensamento”. Cf. 1bid., p.361.
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0s objetos sdo apreendidos e classificados. A representacdo como tal ndo é uma
figuracdo, mas uma reapresentacdo. As figuras sdo apenas um modo de se
reapresentar, e sua adequacgdo ou inadequacdo em funcionar como tal é sempre
relativa a algum objetivo especifico da mente®*?,

Estando sempre sob o risco de readequar as verdades ao mundo social, Maclintyre
entende que as tradigdes podem, pelos seus proprios padres ou através de ataques de
tradigcdes externas, falhar, cair em incoeréncias, chegando ao ponto de que aquilo que
entendem como verdade possa em alguma época néo mais se sustentar **3. Neste contexto,
ndo ha espaco, no interior do modelo de racionalidade das tradigcdes, para qualquer tese
relativista de que “toda tradi¢dao, uma vez que fornece seus proprios padroes de justificagdo
racional, deve sempre ser justificada & luz desses padrdes”®*. Antes, as tradicbes podem
fracassar, como também podem encontrar, nas assercdes de uma tradicdo rival, recursos
conceituais suficientes para uma renovacao de suas reivindicacdes de verdade.

Nesse caso, é necessario o reconhecimento, por parte dos integrantes da tradi¢cdo em
crise, de que a outra tradicdo possui elementos tedricos internos que podem resolver as
incoeréncias que, até entdo, foram incapazes de resolver, bem como fornecer elementos
que possam esclarecer “porque sua propria tradi¢do intelectual foi incapaz de resolver seus
problemas ou recuperar coeréncia”?*°. Assim, seguindo esta linha de raciocinio, MacIntyre
entende que é possivel, sim, que uma tradicdo supere uma crise epistemoldgica por meio
de uma fusdo de horizontes com outra tradicdo, desde que esta, além de fornecer novos
conceitos, possa explicitar adequadamente porque tal crise aconteceu. Porém, neste caso,
uma pergunta emerge: o que que leva os habitantes de uma tradi¢do em crise a aceitar uma
explicagdo que, além de ser proveniente de uma tradigdo diferente, ndo se encontra em

continuidade substancial com a histdria precedente de sua tradicdo em crise?

Nesse tipo de situacéo, a racionalidade da tradicdo exige um reconhecimento, por
parte daqueles que até entdo habitaram e deram sua adesédo a tradicdo em crise,
que a outra tradicdo é superior & sua, em racionalidade e em relacdo as suas
reivindicacdes de verdade. O que a explicacdo proporcionada pela outra tradi¢do
tera revelado é uma falta de correspondéncia entre as crencas dominantes de sua

?12 |pid., p.356-357.

213 De acordo com Helder B. Aires de Carvalho, uma das bases da racionalidade das tradicdes proposta por
Maclntyre centra-se no seguinte raciocinio: “Em qualquer investigacao que participamos, seja de um texto do
passado ou de um contemporaneo nosso, serd necessario nos abrirmos para a avaliagdo da qualidade dos
argumentos apresentados em torno das respostas as questdes envolvidas, a fim de podermos distinguir
respostas boas e mas, incluindo os padrdes de argumentagdo que nos permitem diferenciar um argumento
conclusivo de um néo conclusivo”. Cf. Hermenéutica e Filosofia Moral em Alasdair Maclntyre. Curitiba:
CRV, 2013, p.281-282.

214 MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.364.

215 |hid., p.364.
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prépria tradicdo e a realidade revelada pela explicacdo mais bem-sucedida, e
pode muito bem ser a Unica explicacdo bem-sucedida, que foram capazes de

descobrir. Logo, a reivindicacdo de verdade para aquelas que foram até entdo

suas crencas foi derrotada®®.

Portanto, diante de uma crise epistemologica, varias sdo as possibilidades de uma
tradicdo. Pode fracassar tanto por meio de seus préprios padrdes internos, como por nao
conseguir responder satisfatoriamente as criticas de tradigbes rivais*’. Pode também,
através de seus proprios recursos conceituais ou de alguma tradicdo, inclusive rival, inovar
conceitualmente, reformulando sua concep¢do de verdade e, dessa forma, fortalecer-se.
Contudo, quando uma tradicdo se renova a partir dos recursos conceituais de outra,
significa que os habitantes da tradicdo anteriormente em crise conseguiram aprender a
lingua da outra tradicdo como uma segunda e nova lingua, ou seja, a renovagdo de uma
tradicdo, quando operada a partir de uma outra, s6 pode ocorrer mediante uma forma

complexa de tradutibilidade.
2.2 — A racionalidade das tradicGes e o problema da tradutibilidade

Para a racionalidade das tradigdes, uma “pré-condicdo para que os adeptos de duas
tradicdes diferentes compreendam-nas como rivais e conflitantes € que eles sejam capazes

»218 |sto leva diretamente a sérios

de compreender um ao outro, relativamente bem
problemas de tradutibilidade e intradutibilidade no tocante as relagBes linguisticas

inerentes ao dialogo entre tradicdes®'®. Neste contexto, o primeiro problema que surge para

21% 1bid., p.365.

27 Quanto a este aspecto, torna-se relevante observar que para Maclntyre o “fato de a racionalidade,
compreendida dessa forma, exigir esse reconhecimento de fracasso com relacdo a verdade ndo implica
necessariamente que haverd um reconhecimento efetivo. Quando a fisica medieval tardia foi derrotada,
justamente dessa forma, por Galileu e seus sucessores, ndo faltaram fisicos que continuaram a negar tanto os
fatos da crise epistemoldgica que afligiam a teoria da impulsdo e a de Galileu, quanto o sucesso de Newton
em fornecer uma teoria que ndo apenas ndo sofria dos defeitos da teoria da impulsdo, mas que era capaz de
fornecer os materiais para uma explicagdo de por que a natureza é tal que a teoria da impulsdo ndo poderia ter
evitado a descoberta de sua propria falta de recursos e incoeréncia, justamente nos pontos nos quais esses
defeitos, de fato, apareceram. A fisica de Galileu e Newton identificou os fendmenos da natureza, de modo a
revelar a falta de correspondéncia entre o que a teoria da impulsdo afirmava sobre os fenémenos do
movimento e o carater que esses fendmenos agora acabavam por possuir, €, ao fazé-lo, retiraram da teoria da
impulséo a justificacdo para sua reivindicagdo de verdade”. Cf. Ibid., p.365.

% 1pid., p.370.

219 Neste ponto, chama-se atengdo para a observagdo de MacIntyre de que “por mais importante que seja essa
preocupacdo com a expressao linguistica das tradi¢des, ela ndo deve ser considerada como uma passagem
para um nivel mais fundamental de pesquisa filosofica. Alguns filésofos recentes supdem que a semantica é a
filosofia primeira, deslocando a epistemologia de sua posicdo fundamental e escrevendo como se as
discordancias filoséficas devessem ser resolvidas, primeiramente, no nivel da semantica, as respostas as
questdes epistemoldgicas, metafisicas e éticas sendo, entdo, derivadas, pelo menos parcialmente, das
descobertas dos semanticos. Mas ndo ha razdo particular para acreditar nisso. Prima facie, é tdo razoavel
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um dialogo autenticamente compreensivel € o seguinte: se 0s habitantes de uma
comunidade linguistica “x” pretendem estender suas crencas e reivindicagdes de verdade a
outra comunidade “y” que compartilha de um grupo diferente de asser¢des, lingua e
cultura, ¢ necessario que os habitantes da comunidade “x” nao s6 identifiquem, na nova
lingua, que sentencas dizem o mesmo em sua lingua original, mas, fundamentalmente, que
reconhegam “o que ¢ que ndo pode ser dito na nova lingua, o que ¢, até entdo,
intraduzivel”??°,

Neste sentido, a tradutibilidade s6 pode ocorrer adequadamente se 0s integrantes de
tradicdes diferentes ou rivais estiverem dispostos a aprender a lingua do outro nos padrdes
e crencas do outro, ou seja, “compreender exige, no minimo, conhecer a cultura, tanto
quanto possivel, falar, entender, escrever e ler a lingua como um nativo”?!. Noutras
palavras, tradutibilidade ndo se resume a traduzir termos e sentencas fazendo corresponder
frase por frase. Antes, é necessario aprender a segunda lingua da mesma forma que uma
crianga aprende, isto é, adquirindo uma compreensdo cultural de gestos, comportamentos,

siléncios, etc???. Tal postura ja significa que o

ponto de vista das tradi¢des estd necessariamente em desacordo com a uma das
caracteristicas fundamentais da modernidade cosmopolita: a crenca confiante de
que todos os fendbmenos culturais devem ser potencialmente translicidos a
compreensdo, que todos os textos devem poder ser traduzidos na linguagem que
os adeptos da modernidade falam entre si*%.

Do ponto de vista da racionalidade das tradi¢Ges, aqueles que desejam um dialogo
auténtico com o minimo risco possivel de deturpar os padrdes do outro, precisam fazer
como os antropdlogos que mergulham na cultura do outro e se transformam, ao maximo
que podem, em habitantes nativos. O mesmo vale para culturas distantes que ndo mais
existem, mas que deixaram um bom material histérico para pesquisa. Neste caso, € preciso

“mergulhar nesse material a ponto de se tornar quase propriamente membros participantes

extrair conclusGes sobre o que deve ser verdadeiro na filosofia da linguagem daquilo que é verdadeiro,
digamos, epistemologicamente, quanto o contrario. Além disso, a semantica dominante na filosofia da
linguagem recente é altamente abstrata e desinformada, na sua maior parte, devido a atencdo que da a
pesquisa empirica, quer sobre os usos diferentes da lingua em culturas especificas, quer sobre as
transformagdes histéricas das linguas. Portanto, é de se esperar que as teses que emergem de uma semantica
a-histdrica, as vezes, entrem em conflito com as teses produzidas pela pesquisa historica e filosofica da
expressao linguistica de tradi¢Ges reais”. Cf. Ibid., p.371.

20 |hid., p.372.

21 |bid., p.374.

22 Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p. 374.

22 |bid., p.327.
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de sociedades tais como a Atenas do século V, ou a Islandia do século XII7%%4, Aqui, a
relevancia de uma visdo antropoldgica reside no fato de que ao aprenderem os padrbes do
outro a luz do outro, os antrop6logos conseguem ver as imagens invertidas tanto daquela
nova cultura que passaram a conhecer e que seus habitantes ndo conseguem ver, como
também da sua.

Portanto, s6 é possivel a aquisicdo de uma segunda lingua através de uma imersdo
cultural profunda, de modo que aqueles que conseguiram adquirir duas linguas serdo
capazes de reconhecer que termos sdo intraduziveis e porque sdo intraduziveis?®®, ou
melhor, poderdo compreender adequadamente se a intradutibilidade se da porque uma das
linguas possui recursos conceituais que a outra ndo tem, ou que cada uma possui, “em
areas diferentes recursos que ndo existem na outra”??°. Neste aspecto, a preocupacio de
Maclintyre em ndo reduzir a tradutibilidade a mera correspondéncia entre frases centra-se
no fato de que existem culturas nas quais 0s usos linguisticos estdo intrinsecamente
atrelados as crencas comuns que dao sustentdculo a tradicdo, de modo que recusar tal
aspecto significa cair em sérias incoeréncias no tocante a tradutibilidade.

De acordo com Maclntyre, existiram e ainda existem diversas culturas que operam
com um padréo linguistico bem diferente das linguas internacionalizadas da modernidade
ocidental. Em tais culturas, nomear pessoas e lugares significa dizer algo a mais do que
apenas rotular algo, pois nestas tradi¢fes os usos linguisticos estdo altamente entrelacados
as crencas comuns que fornecem a base para a manutencdo das estruturas sociais, de modo
gue nomear alguém ou algum local significa identifica-los como membros de um grupo®’.
Nestas culturas, “no uso do nome, estdo necessariamente pressupostas crengas sobre o

99228

grupo de parentesco”", sendo que pelo nome identifica-se se alguém é de uma familia

guerreira, honesta, dentre outras coisas. Portanto, em

tais sistemas, 0s nomes sdo usados a partir da suposi¢do de que certas crengas,
gravadas na ordem social, sdo verdadeiras. Se e a medida que 0 uso de um nome
pressupfe tais crencas, ndo é possivel a traducdo para a lingua de uma
comunidade diferente, com crencas diferentes, simplesmente através da

24 1pid., p.374.

225 De acordo com Figueiredo, “traduzir adequadamente um idioma que ndo seja o proprio implica, ademais,
reconhecer os nlcleos de intradutibilidade com os quais ha que lutar, as vezes arduamente. E ndo admitir a
existéncia de &reas concretas de intradutibilidade em tal idioma, é ndo admitir a incomensurabilidade da
cultura que este idioma expressa”. FIGUEIREDO, Lidia. La Filosofia Narrativa de Alasdair Maclntyre.
Navarra: EUNSA, 1999, p.29.

226 MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.375.

227 Cf. Ibid., p.376-379.

228 |bid., p.377.
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reproducao do nome ou alguma versdo dele (como ‘Aristotle’ € a versdo inglesa,
e ‘Aristote’ a versdo francesa do grego ‘Aristoteles’). O uso do nome devera ser

acompanhado de uma explicacdo, talvez daquele nome, talvez de todo o sistema

de nomeac&o, dependendo do corpo de sentencas que deve ser traduzido?®.

Dessa forma, em algumas culturas, o nome de algo ou alguém pode indicar posi¢cdo
social, autoridade, punicdo, perigo, entre outras coisas. Porém, tais informac6es ndo podem
ser obtidas por meio de uma tradugcdo em que se faca corresponder frase por frase. Antes, a
compreensdo adequada e, portanto, a tradutibilidade mais préxima do horizonte do outro s6
pode ocorrer se vier estruturada sob uma explicagcdo socio-historica de como e por que
aquele nome foi estatuido. Em alguns casos, podera ser necessario remontar a historia de
toda a tradicdo para se poder chegar a compreensdo da legitimidade social e politica de tal
nomeclatura. Da mesma forma, ¢ relevante observar que pode ocorrer de “haver sistemas
opostos de nomeacéo, onde ha comunidades e tradi¢cdes que se opdem, de modo que usar o
nome significa, imediatamente, reivindicar alguma legitimidade social e politica?*’ e negar
uma afirmaco contraria®"”.

Portanto, a tradutibilidade de uma tradicdo para outra, principalmente no caso das
tradicdes que pressupdem um conjunto particular de crencas bem definidas, s6 pode
ocorrer mediante um tipo de compreensao que leve em conta os elementos envolvidos na
formagé&o das crencas. E neste contexto, pode ocorrer que, em alguns casos, duas tradi¢des
operem crencas tdo fortemente incompativeis que qualquer tentativa de traducéo implicara
necessariamente um alto grau de explicacdes de porque tais conceitos ndo podem ser
traduzidos, o que pode gerar mais problemas no momento da avaliacdo de tais

interpretagdes, conforme Maclntyre exemplifica:

Como exemplo dos problemas que podem ser gerados pela tradugdo do primeiro
tipo — isto é, da lingua-em-uso de uma comunidade cujo uso da lingua é
intimamente vinculado a suas crencas, para a lingua de uma outra ftal

29 |pid., p.377-378.

230 Neste ponto, Maclntyre fornece o seguinte exemplo: “Consideremos, como exemplo, os dois nomes rivais
de lugar ‘Doire Columcille’, em irlandés, e ‘Londonderry’, em inglés. [...] ‘Doire Columcille’ expressa a
intencdo de uma comunidade particular, irlandesa, catélica e historicamente continua, de nomear um lugar
que tem tido uma identidade continua, desde que se tornou o timulo de carvalho de S. Columbano, em 564 —
‘Doire Columcille’ ¢ a descricao do timulo de carvalho de S. Columbano transformada em nome -, enquanto
‘Londonderry’ expressa a intengdo de uma comunidade particular, falante do inglés, protestante e
historicamente continua, de nomear um estabelecimento feito no século XVII, cuja origem comercial, em
Londres, Inglaterra, é transmitida com tanta eficacia pelo seu nome quanto a informagdo religiosa
correspondente ¢ transmitida por ‘Doire Columecille’. Usar um nome implica negar a legitimidade do outro.
Consequentemente, ndo ha como traduzir ‘Doire Columcille’ para o inglés, a ndo ser usando-se ‘Doire
Columcille’ e acrescentando-se uma explicagdo. ‘Londonderry’ ndo traduz ‘Doire Columcille’; nem

tampouco ‘o timulo de carvalho de S. Columbano’, pois, em inglés, ndo ha tal nome”. Cf. Ibid., p.378.
1 |hid., p.378.
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comunidade, com crencas incompativeis —, consideremos 0 caso no qual as
crengas sdo, ndo apenas incompativeis, mas também incomensuraveis. Ja vimos
que o fato de duas comunidades com sistemas de crengas conflitantes serem
capazes de concordar na identificacdo de um Gnico e mesmo assunto como sendo
aquele identificado, caracterizado e avaliado nos seus dois sistemas rivais, e de
reconhecer que a aplicabilidade de alguns dos conceitos, no outro esquema, nao
implica necessariamente que os critérios fundamentais que governam a aplicagdo
desses conceitos — 0s padrdes pelos quais sdo julgados a verdade ou a falsidade,
e a justificacdo racional ou a sua falta — ndo possam diferir radicalmente. A

incomensurabilidade dos dois esquemas de crengas, de modo algum, impede sua

incompatibilidade l6gica®®.

Dessa forma, em culturas em que lingua e crengas mantém uma relacdo forte nem
sempre sera possivel a tradutibilidade, pois pode ocorrer de tradicdes opostas conterem
expressdes que levam a compreensdes diferentes do que é justo, bom, etc. Em tais linguas,
0 problema da tradutibilidade torna-se complexo por diversos fatores cruciais, a saber:
primeiro que o esquema de crengas basicas dessas culturas permite que “um falante, ao

dizer algo, faca com que seus ouvintes compreendam outra coisa®*®”

, ou seja, quando algo
¢ afirmado, exige-se dos ouvintes um tipo de compreensdo que sO se realiza
adequadamente por aqueles imersos na cultura®*.

Em segundo lugar, um sujeito que tentasse traduzir os sofisticados vocabularios de
tais tradicOes fazendo corresponder frase por frase, estaria fadado ao fracasso pois néo
disporia dos recursos conceituais necessarios para “passar de um tipo de uso de uma
expressao, no contexto de uma frase, a outro tipo de uso notoriamente diferente da mesma
expressdo no contexto de uma outra frase”®. Sendo assim, qualquer tentativa de traducio
que seja feita abstraindo-se das particularidades sociais, culturais e historicas dessas

tradicdes, estara destinada a deturpar o que o outro diz, na medida em que faltaria ao

232 1bid., p.379-380.

233 1bid., p.381.

234 Neste ponto, é preciso chamar atencéo para a obra de Kwame A. Appiah, intitulada Na casa de meu pai.
Appiah tem dado énfase a relevancia do pertencimento cultural na compreenséo linguistica dos sentidos das
crengas das diferentes comunidades, partindo de diversos exemplos das culturas africanas. Sendo assim, tem
preocupado-se com a maneira pela qual a propria Africa tem sido compreendida e descrita em grande medida
na historiografia ocidental por sujeitos desvinculados da vida social africana. Tal preocupacéo, segundo
Appiah, tem seus fundamentos no fato de que “as relagdes dos mundos conceituais “tradicional” e
“moderno”, com a integragdo dos modos de compreensdo herdados e os oriundos das teorias, conceitos e
crengas recém-adquiridos, estd fadada a ser de especial importancia na vida daqueles dentre nés que pensam
e escrevem sobre o futuro da Africa em termos basicamente tomados de empréstimos de outros lugares.
Podemos reconhecer que a verdade ndo é propriedade de nenhuma cultura; devemos apoderar-nos das
verdades de que precisamos onde quer que as encontremos. Mas, para que as verdades se transformem na
base da politica nacional e, em termos mais amplos, da vida nacional, hd que se acreditar nelas; e saber se as
verdades que retiramos do Ocidente serdo ou ndo dignas de crédito depende, em grande medida, de como
consigamos administrar as relacfes entre nossa heranga conceitual e as idéias que correm a nosso encontro,
vindas de outros mundos”. Cf. APPIAH, Kwane Anthony. Na Casa de Meu Pai. Rio de Janeiro:
Contraponto, 1997, p.21.

25 MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.382.
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tradutor as habilidades linguisticas de saber ir em frente e além que é caracteristico dos
habitantes nativos®*®,

Portanto, em tradi¢cBes cuja lingua e crenca possuem um entrelagamento forte,
aprender sua lingua como uma segunda lingua e ser iniciado na tradicdo sdo a Unica e
mesma coisa. “Quando em tais sociedades se pergunta “o que ¢ x?”” ou “o que significa
x?”, um modo padronizado de se responder é citando uma ou duas linhas de um poema”?".

Isso porque os significados linguisticos fundamentais destas culturas estdo em grande parte

ancorados em textos que servem como primeiros principios e padrdes de autoridade,

que também fornecem os exemplos paradigméticos usados na instrucdo dos
jovens sobre como estender conceitos, como encontrar novos Uusos para
expressdes estabelecidas, e como transitar através dessa multiplicidade de usos,
cuja familiaridade fornece o contexto para se introduzir distingfes tais como
entre o literal e o metaférico, o humoristico, o irdnico e o direito e, mais tarde,

quando o desenvolvimento torna-se teérico, o analégico, o univoco e o

equivoco®®.

Neste contexto, é relevante observar que é justamente este modelo de tradicdo que,
por funcionar através de primeiros principios norteadores dos debates e conflitos acerca da
vida social, acaba por estabelecer o tipo de fundagédo linguistica necesséria para a pesquisa
filosofica sofisticada®®®. Nesta concepcdo de tradicdo, existe um forte falibilismo em sua
base, no sentido de que seus textos estdo sempre abertos a reinterpretacdes criticas tanto
por parte de seus integrantes como por parte de tradi¢cGes externas. No caso das ultimas, 0s
problemas de tradutibilidade podem ser de dois tipos, a saber: quando o dialogo € travado
entre duas tradicBes em que lingua e crenca estdo intimamente interligados numa dimenséo
forte, € necessaria uma imersdo social na cultura do outro para que possa ocorrer uma
tradutibilidade adequada.

Contudo, quando a tentativa de tradutibilidade é realizada entre as tradi¢es em que
lingua e crencga estdo entrelagadas de modo forte e as tradigdes ocidentais “avancadas™ que

tem como base as linguas internacionalizadas da modernidade, os problemas de traducéo

% De acordo com Maclntyre, saber “como ir em frente e além é a marca da competéncia linguistica
elementar. Alguém que sabe que é adequado concordar com “a neve ¢é branca”, se ¢ quando a neve € branca,
ndo evidencia, dessa forma, uma compreensdo de “branco”, em inglés. Tal compreensdo seria evidenciada
pela capacidade de dizer, por exemplo, “a neve ¢é branca e também os membros da Ku Klux Klan, e todos em
Arkansas estavam brancos de medo, durante 0 nevoeiro, na Ultima sexta-feira”. Esse tipo de coisa ndo se
pode aprender a dizer através de um livro expressdes idiométicas, ou mesmo através de um grupo qualquer
de frases isoladas recorrentes em inglés”. Cf. Ibid., p.382.

27 |bid., p.382.

2% |hid., p.383.

% Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p.383.
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assumem um outro nivel. Isso porque, no caso das linguas internacionalizadas da
modernidade, sua estrutura permite um tipo de abertura que torna possivel a explicacéo de
esquemas estranhos de crencas sistematicas de uma maneira que as torna desconectadas de
quaisquer padr@es de verdade, ou melhor, tais crencas podem ser explicitadas de uma
forma que mesmo que sejam um esquema rival, ndo aparecem como tal, de forma que
reivindicagdes de verdade e falsidade s&o anuladas. Tal acontecimento, tem sua génese no

fato de que

a medida que as linguas-em-uso internacionalizadas, da modernidade do final do
século XX, tém pressuposicdes minimas a respeito de sistemas de crengas
possivelmente rivais, seus critérios comuns para a aplicacdo correta de conceitos
tais como “é verdadeiro” e “é razoavel” sdo também minimos. E, de fato, a
verdade é assimilada, & medida do possivel, a comprovacdo garantida, e a
razoabilidade, & medida do possivel, é tomada como relativa ao contexto social.
Portanto, quando textos de tradicdes com seus préprios critérios de verdade e de
racionalidade, fortes e substanciais, e com uma dimensdo historica forte, sdo

traduzidos para tais linguas, eles sdo apresentados de um modo que neutraliza as

concepgdes de verdade e de racionalidade e o contexto historico®®.

De acordo com Maclntyre, tal neutralizacdo de quaisquer concepgoes de verdade e
racionalidade pode ser explicado por diversos fatores. Primeiro, ao explicitar algo nos
padrGes das linguas internacionalizadas da modernidade, o autor ndo recorre a alguma
concepcao de verdade e racionalidade incorporada numa estrutura de crengas que Sao
compartilhadas por alguma audiéncia especifica, ou que um dia compartilharam. Antes,
tais crengas “sdo relegadas a uma explicagdo a uma audiéncia caracterizada como néo
possuindo tal estrutura”®*'. Neste sentido, o contexto histérico e toda a narrativa que
permitiu o0 autor a escrever um texto sao relegados a segundo plano.

Dessa forma, um texto interpretado fora de um contexto histérico em que padrbes
de verdade estdo entrelacados a crencas inscritas na comunidade, acaba sendo
descontextualizado. Nesse caso, transforma-se o texto “em algo que ndo pertence nem de
longe ao autor, e que nem seria reconhecido pela audiéncia a qual foi dirigido”242.
Portanto, neste ponto, o resultado de uma traducédo seria algo completamente diferente do
que seria reconhecido e aceito pelos nativos para quem o texto foi originalmente
produzido. Porém, neste contexto, um elemento relevante deve ser observado: tal distor¢édo

na traducdo descontextualizada seria “invisivel para aqueles cuja lingua materna ¢ uma das

0 |pid., p.384.
1 |hid, p.385.
%42 |bid, p.385.
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»243 na medida em que faz parte da crenca de

tais sujeitos, que se forem rigorosos nas suas anélises linguisticas tudo pode ser traduzivel.

Contudo, na perspectiva de Maclntyre, 0

tipo de traducdo caracteristico da modernidade gera, por sua vez, seu préprio
equivoco com relacdo a tradicdo. O lugar original desse equivoco é o tipo de
curso introdutorio sobre Grandes Livros ou sobre Humanidades, téo
frequentemente ministrados nas faculdades de ciéncias humanas, nos quais,
abstraindo o contexto histérico, e perdendo as complexidades das
particularidades linguisticas através da traducéo, um aluno passa rapidamente por
Homero, uma peca de Sofocles, dois dialogos de Platdo, Virgilio, Agostinho, o
Inferno, Maquiavel, Hamlet, e 0 que mais for necessario para que se chegue a
Sartre ao final do semestre. Se ndo se consegue reconhecer que 0 que esse tipo de
curso proporciona ndo é e ndo pode ser uma reintroducdo na cultura das tradi¢fes
passadas, mas um passeio por algo que, na verdade, é um museu de textos, cada
um descontextualizado e, portanto, diferente de seu original, sendo preso num
pedestal cultural, entdo é natural supor que, se visdssemos alcangar o consenso
sobre tal conjunto de textos, sua leitura reintegraria os estudantes modernos
aquilo que é pensado como nossa tradi¢do, esse infeliz amélgama ficticio, as
vezes chamado de “tradi¢do judeu-cristd” e, as vezes, de “valores ocidentais”. A
obra de autoproclamados conservadores contemporaneos, como William J.
Bennett, revela-se, de fato, como mais um estadgio na deformacdo cultural

moderna de nossa relagdo com o passado®“.

Portanto, na concepgdo macintyreana, a crenca na possibilidade de tradutibilidade

descontextualizada de crencas, praticas, costumes, entre outros elementos, apenas contribui

amplamente para obscurecer os elos entre passado e presente, algo que tem sido

potencializado pelo que Maclntyre chama de doutrinas p6s-modernas do texto que insistem

em afirmar uma vida propria ao texto no sentido de que este se encontra sempre aberto a

infinitas leituras interpretativas. Na perspectiva p6s-moderna, a compreensao de um texto

“ndo ¢ controlada pelas intengdes do autor ou por qualquer relacio com uma audiéncia

com crencas comuns especificas, pois esta fora de qualquer contexto, a ndo ser o contexto

da interpretacio™®*. Neste sentido, a obra ou um texto ndo possui uma origem, lugar,

contexto, etc. Pode-se dizer que para o p6s-moderno, 0 que uma obra ou um texto possui

séo apenas ambiguidades, o que leva Maclintyre a concluir que a

multiplicidade indefinida de interpretagdes possiveis corresponde a
multiplicidade indefinida de traducbes, uma vez que toda tradugdo é uma
interpretagdo. Realmente, é cada vez mais dificil se enganar na traducéo, nessas
circunstancias, uma vez que os canones de rigor sdo necessariamente relaxados,
em nome da criatividade de interpretagdo. E, nesse ponto, € relevante observar
que os conservadores modernos estdo de acordo com os radicais p6s-modernos:
as interpretacdes de Ezra Pound de Propércio e o tratamento dispensado por

23 |bid, p.385.
4 |bid.,p.385-386.
5 |hid., p.386.
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Heidegger aos pré-socraticos anteciparam, nas suas praticas de traducdo, o que
Barthes e outros proclamariam, mais tarde, como teoria®*®.

Enfim, ndo faz parte do arquétipo mental da modernidade que existam tradigdes
socioculturais alternativas que sejam eminentemente inacessiveis e intraduziveis a ela.
Contudo, de acordo com a racionalidade das tradi¢cbes proposta por Macintyre, &
compreensivel que uma tradicdo possa, em alguns aspectos, tornar-se impossibilitada de
traduzir em seus proprios termos, conceitos oriundos de outra tradicdo. Porém, também
existe a possibilidade de duas tradigdes, até entdo opostas, virem “ao mesmo tempo

compartilhar varios outros aspectos: textos, modos de avaliagdo, praticas inteiras tais como

. A s 50247
jogos, artes e ciéncias™ .

Dessa forma, € inerente a proposta de racionalidade de Maclntyre que as tradigdes,
se quiserem travar um didlogo sério, estejam sempre abertas a descobrirem que uma outra
tradicdo com linguagem, historia e crengas completamente diferente da sua, possui em
algumas areas recursos conceituais que podem resolver incoeréncias e limitacdes que estéo
levando a tradi¢do a uma crise. Contudo, é necessario assinalar que isso so € possivel se 0s
habitantes da tradicdo em crise estiverem dispostos a aprender a lingua da outra tradicdo

como uma segunda lingua. 1sso também implica

que o tnico modo racional de os adeptos de uma tradi¢do abordarem seus rivais,
intelectual, cultural e linguisticamente, é um modo que conceda a possibilidade
de que, em uma ou mais areas, a outra tradigdo possa ser racionalmente superior
a ela, precisamente no que se refere aquilo que, na tradigdo estranha, ndo podem
ainda compreender. A alegacdo feita, em cada tradicdo, de que as crencas
atualmente estabelecidas, compartilhadas pelos integrantes dessa tradi¢do, sdo
verdadeiras implica a negacdo de que isto possa acontecer no que se refere a
essas crengas, mas é justamente a possibilidade de que isso possa vir a acontecer
que d& sentido a afirmacdo da verdade e fornece afirmacBes de verdade e
falsidade com um contetdo que as torna diferentes de versGes idealizadas de
afirmacGes de comprovagdo garantida. A existéncia de amplas possibilidades de
intradutibilidade e, portanto, de ameacas potenciais a hegemonia cultural,
linguistica, social e racional de uma tradicdo, seja em geral ou numa é&rea
partitular, é mais do que uma ameaca, e diferente de uma ameaca. Apenas
aqueles cuja tradigdo concede a possibilidade de que sua hegemonia possa ser
posta em questdo podem ter a garantia racional para afirmar essa mesma
hegemonia. E apenas as tradi¢bes cujos adeptos reconhecem a possibilidade de
intradutibilidade na sua propria lingua-em-uso podem lidar adequadamente com

essa possibilidade®.

Portanto, o falibilismo torna-se um elemento necessario para que a racionalidade

das tradicOes possa efetivar-se, pois nenhuma tradicdo encontra-se com a verdade final,

2% |bid., p.386-387.
%7 |pid., p.387.
%8 |hid., p.388.
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muito menos em direcdo a algum saber absoluto. Antes, é necessario que os habitantes de
tais tradicOes estejam abertos ao dialogo racional sério, aceitando argumentos como
superiores aos seus quando for o caso, e recusando quando for necessario. Mas, para que
isto ocorra, também € necessario gque a traducdo seja feita levando-se em conta o contexto
socio-historico das tradicdes, bem como suas crencas. Apenas dessa forma, Macintyre
entende que podera ocorrer um diélogo sério.

Logo, partindo do modelo de racionalidade proposto por Maclntyre, pode-se dizer
que argumento relativista de que ndo ha padrdes morais objetivos na medida em que toda
tradicdo sempre apela a seus proprios modos internos de justificacdo e, portanto, que nédo
h& como uma tradicdo reivindicar superioridade racional em relacdo a suas rivais, torna-se
fracassado por diversos motivos. Primeiramente, o relativista ndo considerou a
possibilidade de uma tradi¢do ndo sair de uma crise epistemoldgica, sendo que sua propria
falta de solucdo pode leva-la a derrota, ou melhor, “uma tradi¢do pode ser racionalmente
desacreditada através de seus préprios padrdes de racionalidade, e a luz desses mesmos
padrdes, em mais de um modo™?*°.

Neste contexto, Maclntyre é enfatico em responder ao relativista que “é com
relacdo a sua adequacdo ou inadequacdo, nas reacOes as crises epistemologicas, que as
tradi¢des sdo justificadas ou n3o”?*°. Porém, o relativista ainda poderia argumentar que
existe um relativismo moderado no interior do modelo de racionalidade de Macintyre
guando admite a possibilidade de duas tradi¢cdes conviverem durante muito tempo em meio
a crises epistemologicas, sendo incapazes de enfrentar suas oponentes. Portanto, para o
relativista, MaclIntyre ndo conseguiu desfazer-se do relativismo. A tal objecdo, Macintyre
responde que, antes de chegar nesta formulacdo, é necessario que o relativista responda a

sequinte questdo:

Quem estd em posicdo de formular tal objecdo? Pois a pessoa que se propde
fazé-lo deve, neste momento, ou ser ela prépria um habitante de uma das duas,
ou mais tradi¢bes rivais, seguindo padrBes de pesquisa e justificacdo, e
empregando-0s em seu raciocinio, ou ser alguém fora de todas as tradigdes, ndo
pertencendo a nenhuma deleas. A primeira alternativa nega a possibilidade do
relativismo. Tal pessoa, na auséncia de uma grave crise epistemologica na sua
tradicdo, ndo teria nenhuma boa razdo para questionar sua fidelidade a ela, e
todas as razfes para continuar sendo seu adpeto. E quanto a segunda alternativa?
A objecdo relativista poderia ser formulada a partir de um ponto de vista fora de
toda tradicfo?**

9 |hid., p.365.
20 |hid., p.366.
%1 |bid., p.366-367.
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A resposta de Maclntyre € ndo, pois todo sujeito sempre fala de algum lugar, de
uma tradicdo, de modo que nédo existe uma racionalidade em si, neutra, acima de todas as

tradicdes, capaz de julgar o verdadeiro e o falso, o correto e o errado®?

. Antes, estar fora
das tradicdes significa carecer dos recursos conceituais necessarios para a pesquisa e 0
florescimento humano, de modo que alguém nesta situacdo ndo possuiria meios de avaliar
racionalmente qualquer postura ou conseguiria chegar a qualquer concluséo logicamente
justificada, pois estaria “num estado de destituicdo moral e intelectual, uma condi¢ao a
partir da qual é impossivel formular a objecdo relativista™>*.

Neste ponto, mesmo conseguindo responder ao relativista, surge outro problema, a
saber: como fornecer uma resposta satisfatoria a tese perspectivista de que ndo ha
possibilidade de qualquer reivindicacdo de verdade feita em nome de uma tradi¢do derrotar
qualquer outra? De acordo com Maclntyre, uma primeira resposta consiste em apontar que,
geralmente, o perspectivista “impinge aos defensores das tradigdes uma concepgdo de
verdade diferente da sua propria, talvez uma concepcgao cartesiana ou hegeliana, ou talvez
uma concepcdo que assimila a verdade & comprovacdo garantida®®*. Para Maclntyre, o
perspectivista ndo consegue compreender que, para a racionalidade das tradi¢cdes, aqueles
que adotam um ponto de vista de uma tradicdo estdo comprometidos com sua visao do que
é verdadeiro e falso.

Logo, com este nivel de engajamento, para a racionalidade das tradi¢des ndo se
troca de tradicdo como quem troca de roupa. Ja “o perspectivista poderia realmente fingir
que assume o ponto de vista de uma tradicdo particular de pesquisa*>®°. Porém, ndo poderia
assumir qualquer tipo de compromisso, pois a grande quantidade de tradi¢cbes néo
permitiria “uma multiplicidade de perspectivas entre as quais poderia mover-Se, mas uma
multiplicidade de compromissos antagdnicos entre os quais s6 é possivel o conflito,
racional ou nd0”?*®. Neste contexto, o perspectivista assume uma posicéo de alguém que se
considera fora das tradi¢fes, ou melhor, um ator que encarna diversos papéis temporarios

257

sem que chegue a qualquer concluséo sobre a verdade®’, o que leva Maclintyre a afirmar

que

22 Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p.367.

3 |hid., p.367.

%4 |hid., p.367.

5 |hid., p.367-368.

5 |hid., p.368.

%7 Cf. Ibid., p.367-368.
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Nietzche compreendeu isso muito bem. O perspectivista ndo pode empenhar-se
numa argumentacdo dialética com Socrates, pois esse caminho trairia o que, do
nosso ponto de vista, seria um engajamento com uma tradicdo de pesquisa
racional, e, do ponto de vista de Nietzsche, a sujeicdo a tirania da razdo. N&o se
deve discutir com Soécrates, devemos ridiculariza-lo por sua feilra e maus
modos. Tal ridicularizacdo, como resposta a dialética, é imposta nos paragrafos
aforisticos de Gotzen-Dammerung. E o uso do aforismo é instrutivo nele mesmo.
Um aforismo ndo ¢ um argumento. Gilles Deleuze o chama de um “jogo de

forgas™(...), algo através do qual energia é transmitida, e ndo através do qual

conclusdes sdo alcangadas®®.

A resposta de Maclintyre a postura perspectivista é a de que alguém situado fora das
tradicGes ndo s6 ndo chegaria a alguma conclusdo sobre a verdade, mas que, além disso,
estaria excluido do debate racional e impossibilitado de possuir qualquer conceito de
verdade adequada. Portanto, no momento em que alguém entra em um embate sobre o que
compreende ser verdadeiro, instala-se as formas da racionalidade das tradi¢cOes. Para
Maclntyre, é caracterisitico que as tentativas de se argumentar sobre o que se considera ser
verdade em algum momento e periodo historico, tenderdo sempre a assumir as formas da
tradicdo, de forma que filosofias que tentarem partir para uma postura fora das tradicdes,
terdo como sua principal caracteristica sua pequena temporalidade, pois “residir no mesmo
lugar durante muito tempo sempre ameagcard conferir a tal filosofia a continuidade da
pesquisa, de modo que ela se incorpore em mais uma tradicao racional”**°.

Assim, combatendo as formas relativistas e também algumas de cunho
universalistas existentes no mundo contemporaneo, Maclintyre argumenta que, em vez de
procurarmos resolver os problemas através de principios além das tradi¢Bes, ou entdo,
“engessarmos” os debates com posi¢des relativistas e/ou perspectivistas, € necessario que
as tradicBes dialoguem entre si procurando responder as crises epistemoldgicas inovando
conceitualmente, corrigindo posturas, enriquecendo-se com recursos conceituais
fornecidos por outras tradi¢Ges, e aceitando quando uma outra tradicdo se mostrar superior
a sua, outorgando a racionalidade a autoridade que Ihe € de direito.

Portanto, torna-se claro a importancia dos contextos historico-sociais para a
racionalidade das tradigdes, na medida em que sdo eles que nos fornecem, em grande parte,
0S recursos conceituais necessarios para iniciarmos as pesquisas acerca da vida boa e do
florescimento humano. A universalidade existe, mas esta sempre emerge a partir do
didlogo entre tradicdes. Sendo assim, partindo da constatacdo da forca das tradigdes, pode-

se concluir que estas sdo um pré-requisito indispensavel para uma formacéo identitéria

8 |hid., p.368.
%9 |hid., p.369.
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solida, assim como um raciocinio pratico saudavel. Porém, € preciso observar que tal
triade, tradicdo, identidade e racionalidade préatica, s6 tem efetividade no interior de uma
estrutura comunitaria. E no interior de alguma comunidade que os sujeitos desenvolvem
praticas e incorporam tradi¢cbes, ampliando assim suas potencialidades, como, por
exemplo, a criticidade em relacdo ao mundo que os rodeia e a si mesmos. Nestes termos, é
necessario saber que modelo de comunidade Maclntyre entende preencher os requisitos
necessarios para o desenvolvimento da racionalidade das tradicdes.

2.3 — Comunidade, identidade e raciocinio pratico independente

Procurando fornecer uma plataforma para o desenvolvimento da racionalidade das
tradicdes, Maclntyre imagina uma sociabilidade comunitaria que tenha como pré-requisito
uma solida educacdo das virtudes nas criancas desde a mais tenra idade. Tal educacao
fornecerd os elementos necessarios para tornad-los, de um lado, adultos esclarecidos,
capazes de justificar suas préaticas a luz da racionalidade. De outro, serdo sujeitos que terdo
desenvolvido, entre outras virtudes, a justa generosidade e, portanto, terdo uma
preocupacdo em reconhecer a fragilidade humana em sua condicdo de animalidade,
vulnerabilidade e dependéncia®®. Logo, espera-se que uma rede social como esta capacite,
permita e crie 0s espacos institucionais necessarios para participacao civica tanto daqueles
cidaddos caracterizados com boa saude fisica e mental, como também dos aflitos e
incapacitados.

Nestes termos, Macintyre entende que a primeira tarefa que uma educacdo das
virtudes tem a fazer € ensinar as criancas a deliberarem adequadamente tanto acerca de
seus bens individuais, como também no que diz respeito a relacdo destes com os bens da
comunidade a qual pertecem. Sendo assim, devem aprender a raciocinar sobre o que é

melhor fazer aqui e agora diante desta situacdo concreta a luz do que é bom para a

20 E interessante observar que, para a explicitagio do modelo comunitario conforme pensado por Maclntyre,
seguimos a linha argumentativa que o proprio escocés nos orienta: “Para poder incorporar as relagdes de
reciprocidade por meio das quais é possivel alcancar os bens individuais e os bens comuns, uma ordem
politica e social deve cumprir trés condi¢cdes. Primeiro, deve ser expressdo das decisdes politicas de
raciocinadores praticos independentes naqueles assuntos em que é importante que os membros de uma
comunidade cheguem a uma mesma maneira de pensar mediante a deliberagdo racional compartilhada (...)
Em segundo lugar, em uma comunidade em que a justa generosidade € uma virtude fundamental, as normas
de justica estabelecidas devem ser coerentes com o exercicio dessa virtude (...) Em terceiro lugar, as
estruturas politicas devem tornar possivel que, nas deliberagfes comunitarias sobre o que requerem as
normas de justi¢a, tenham voz tanto quem possui a capacidade do raciocinio pratico independente, como
quem sO pode exercer um raciocinio limitado, incluindo aqueles que carecem dele”. Cf. MACINTYRE,
Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago, Open Court, 1999,
p.129-130.
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comunidade, algo que sé pode ser aprendido no interior de uma teia social. Isso porque,
apenas por meio dos ensinamentos e disciplinas dos pais, tios, mestres, etc é que podemos
aprender acerca do prosperar deles, como também nos prevenir dos riscos e dificuldades

inerentes ao florescer humano:

O ser humano ndo pode prosperar sem discutir com outros e sem aprender deles
acerca de seu proprio prosperar. Portanto, tudo o que possa inibir, frustrar ou
prejudicar o exercicio das faculdades do raciocinio, é uma ameaca potencial. As
substancias tdxicas, as enfermidades, as lesdes, os predadores e a falta de
alimento, ameacam tanto os golfinhos como o ser humano e as outras espécies,

mas o desenvolvimento do ser humano como auténtico raciocinador pratico

também enfrenta outras ameagas®*".

Sendo assim, o processo de aprendizado que capacita 0s sujeitos a julgarem
responsavelmente tanto suas praticas como a dos outros com quem convivem em
comunidade, tem inicio logo na infancia quando os pais disciplinam os desejos mais
imediatos de seus filhos no intuito de aprenderem a reconhecer que bens sdo mais
auténticos a serem perseguidos em detrimento de outros. Isso significa que é necessario um
tipo de educacdo voltada para a transformacao dos desejos, algo que sé pode ser efetivado

pela familia, amigos, entre outros:

Para ser capaz de julgar por si mesmo, o individuo deve aprender com os demais
sobre o bem em geral e sobre 0 bem para ele mesmo, e os primeiros de quem se
aprende frequentemente sdo os pais, tios, cuidadores, etc. Agora bem: para
desenvolver suas faculdades como racionador independente e prosperar assim
como membro de sua espécie, cada individuo deve passar da aceitacdo desses
primeiros ensinamentos a elaboracdo de seus proprios juizos independentes no
que diz respeito a bens; juizos que possam justificar-se racionalmente para ele
mesmo e para 0s demais, proporcionando boas razGes para atuar de uma maneira
e nio de outra®®?.

Torna-se claro entdo que, para Maclntyre, o compartilhar da vida em comunidade
constitui um pré-requisito indispensavel para o desenvolvimento da racionalidade, na
medida em que € no interior do processo educativo desta que 0s sujeitos aprendem a
avaliar e fornecer razbes. Sem a disciplina das virtudes fornecida pela educacao
comunitaria, os individuos ndo serdo capazes de se distanciarem dos seus desejos mais
imediatos para uma avaliagdo mais criteriosa, 0 que acarretard em um raciocinio pratico

defeituoso. Isso porque se espera de um raciocinador pratico independente que atue

%1 |hid., p.68.
%2 |bid., p.71.
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conforme o melhor e mais forte conjunto de razdes que possa oferecer e ndo pelo que seus
desejos mais imediatos ditam.

E, neste contexto, é preciso frisar que é aprendendo a desenvolver as virtudes da
paciéncia, prudéncia, coragem, etc que os jovens poderdo saber hierarquizar os diferentes
bens inerentes a vida, o que significa estar submetido a um processo disciplinar doloroso,
em que conflitos entre os membros mais maduros da comunidade para com as criancas e
jovens sdo esperados. E é justamente em meio a tais conflitos que tais jovens sdo cobrados
a justificarem suas acdes em termos de racionalidade, ou seja, desde cedo tais sujeitos sdo
submetidos as deliberacdes comunitarias. Portanto, seguindo as observacdes de Arriola,

pode-se dizer que:

Brevemente definida, a autonomia macintyreana consiste entdo, em liberar-se
dos caprichos infantis e das influéncias do status quo, uma vez que implica
dependéncia dos vinculos comunitarios e da tradicdo. Neste sentido, podemos
precisar que a autonomia macintyreana ndo é totalmente contraria a autonomia
liberal, mas que, trata-se de um equilibrio, ou melhor uma sintese, que tem mais
de aprendizado que de emancipacdo (...) Para ser auténomo no sentido
macintyreano, € necessario submeter-se a um processo para adquirir a habilidade
de desejar o bom, distinguir entre o bom e o melhor e de se necesséario, ir além
das leis da comunidade nos casos concretos em que se deparar o agente®.

Nesta perspectiva, criancas e jovens educados sob a pedagogia das virtudes
aprenderdo, através do dialogo ostensivo, que bens individuais contribuirdo para o
florescimento da comunidade como um todo, o que implica ter adquirido a capacidade de
verem a si mesmos orientados “em face uma diversidade de objetivos que estdo mais ou
menos distantes da situacdo presente, assim como a ordenar seus desejos de maneira

264
correspondente” o,

Sendo assim, aprenderam a questionar suas motivacoes,
redirecionando-as para aquelas praticas que contribuem para a exceléncia da comunidade
como um todo, o que demonstra possuirem o reconhecimento da dependéncia como
virtude fundamental da vida social.

E, aqui, reconhecer a dependéncia néo significa apenas compreender a importancia
da consonancia entre os bens individuais e 0s bens comuns comunitarios, mas antes estar
consciente de que o florescimento humano encontra-se “cheio de obstaculos, dificuldades e

59265

perigos”*™°, ou seja, estamos, desde o nascimento, sujeitos a contingéncias como, por

%3 ARRIOLA, Claudia. Tradicién, Universidad y Virtud: Filosofia de la Educaciéon Superior en
Alasdair Maclntyre. Navarra: EUNSA, 2000, p.237.

%4 MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago,
Open Court, 1999, p.76.

2 |hid., p.72.
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exemplo, uma doenca genética, entre outras dificuldades. Isso significa que o caminho da
autonomia em saber deliberar adequadamente acerca dos bens auténticos para o
florescimento deve sempre ser feito sob os cuidados dos outros, o que requer estar
submetido a autoridade daqueles que ja foram educados pela comunidade e que
aprenderam a se distanciarem de seus desejos mais imediatos e, assim, ordenarem 0s
diversos bens a disposi¢do, em prol do bem comum.

Faz parte da pedagogia das virtudes que os aprendizes estejam submetidos aos
ensinamentos e disciplinas daqueles mestres da comunidade que, por serem modelos de
homens e mulheres virtuosos, possuem a autoridade para punir quaisquer praticas oriundas
de vicios no carater, o que implica, para um aristotélico-tomista, reconhecer que “aqueles
que estdo aprendendo ndo estdo brincando; aprender implica dor”?*®. Sendo assim, é tarefa
dos aprendizes justificarem racionalmente suas praticas perante agueles com quem
compartilham a vida em comunidade, o que nos leva a concluir que as narrativas de vida
estdo intrinsecamente atreladas aos conceitos de inteligibilidade e responsabilidade®®’.

Além disso, também é preciso reconhecer que, se a formacao de um bom raciocinio
pratico se encontra intrinsecamente atrelada aos lagcos de solidariedade dos habitantes da
comunidade, tais aprendizes estardo, em algum grau, desde o nascimento, em divida para

com os demais, na medida em que sdo eles que

antes de mais nada, provéem 0S recursos necessarios para que a transicdo seja
possivel ao cuidar, alimentar, vestir, educar, ensinar, constranger e aconselhar.
Os recursos que necessita um individuo variam segundo as circunstancias, o
temperamento e, sobretudo, segundo os obstaculos e dificuldades que vai ter que
lidar. Todo individuo necessita da ajuda dos demais para evitar sofrer em uma
situacdo de deficiéncia, mas quando esta chega a acontecer tanto temporaria ou
permanente, quando alguém é cego, surdo, aleijado, sofrendo alguma
enfermidade debilitante ou um transtorno psicoldgico, necessita dos demais para
manter-se com vida, para obter 0s recursos necessarios e com frequéncia

%66 ARISTOTELES APUD MACINTYRE. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre
Dame Press, 1988., p.110.

%7 Nesse aspecto, Maclntyre chama atencdo que “muitos filosofos tem sustentado, influenciados por
Wittgenstein, que a identidade humana tem um amplo aspecto ineludivel. A pessoa que relembra seu éxito ou
seu fracasso em uma ou outra coisa, e no ato de recordar, julga ou supde que ele € 0 mesmo ser humano que
fez ou ndo pdde fazer aquilo, ndo se apodia para isso em nenhum critério. Ndo tem sentido que lhe pergunte
como sabe que é esse mesmo ser humano que fez ou ndo pdde fazer essa determinada coisa. Mas quando os
demais julgam que essa pessoa é exatamente 0 mesmo ser humano que, segundo se recorda, conseguiu ou
ndo fazer isso que recordam, seus juizos estdo fundados em critérios e necessitam fundar-se em certos
critérios. E tem pleno sentido que se lhes pergunte como sabem que este é 0 mesmo ser humano que elas
recordam que conseguiu ou ndo fazer aquilo. O conceito de identidade humana que temos é possivel porque
as auto-atribuigdes de identidade sem critério e sem fundamento coincidem na imensa maioria dos casos,
com as atribuicbes que fazem os demais, fundamentadas em critérios. Essa coincidéncia de juizos torna
possivel que cada ser humano seja capaz de considerar como confiaveis em geral suas proprias auto-
atribuigdes”. Cf. MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need
virtues. Chicago, Open Court, 1999, p.94-95.
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escassos, para descobrir as oportunidades que tem pela frente e para que facam o
que ele ndo pode fazer por si mesmo?®,

Portanto, torna-se claro que o florescimento humano so é possivel mediante a vida
comunitaria, pois é através dos cuidados dos outros que 0s seres humanos conseguem
enfrentar as contingéncias do mundo natural e social. Existe aqui 0 reconhecimento de que
todos os animais humanos e ndo humanos estéo inevitavelmente inseridos em uma escala
de incapacidades e que sozinhos ndo poderdo florescer. Logo, sdo os lacos de dependéncia
que estdo na base da vida comunitaria que possibilitam a transicdo da fase prematura em
que estamos presos aos desejos mais imediatos a fase de um bom raciocinio pratico

independente:

Ao transitar desde as primeiras e mais primitivas apreensfes de nosso bem a uma
compreensdo madura dele, temos que explorar o significado e o uso de conceitos
tais como os de fim (telos), felicidade, acdo, paixdo e virtude. O que neste
transito permanece constante é o nlcleo de nossa apreensdo inicial, segundo a
qual, se temos que alcancar uma compreenséo do bem em relagdo a n6s mesmos
COMo Seres, cOMO animais e como racionais, teremos que acoplarmos com outros
membros da comunidade na qual nossa aprendizagem tem de continuar de tal
maneira que sejamos aprendizes educéveis™®®.

Sendo assim, qualquer concepgédo autorreferente de identidade em que 0s sujeitos
sdo compreendidos como anteriores a préopria sociabilidade, tende a produzir raciocinios
praticos defeituosos, pois € apenas através da imersdo na vida comunitaria que
descobrimos quem somos e quais sdo 0s nossos objetivos. Em outras palavras, é no seio de
uma comunidade virtuosa que somos disciplinados o suficiente para reconhecer a
dependéncia e, assim, justificarmos racionalmente até que ponto nossos bens individuais
contribuem ou ndo para a manutencao dos lacos de solidariedade da vida comunitaria. Sem
essa educacdo, tornamo-nos presas faceis de perigosos vicios como o egoismo, narcisismo,
etc, afastando-nos de uma das principais virtudes que Tomas de Aquino entendia como

fundamental para a vida em comunidade: a justa generosidade.

2.4 - Justa generosidade, vulnerabilidade e dependéncia.

Partindo da constatacdo de que a saude social de uma comunidade virtuosa esta

atrelada, entre outros aspectos, ao reconhecimento dos lagos de dependéncia, Maclintyre

268 H

Ibid., p.73.
%9 MACINTYRE, Alasdair. Three Rival Versions of Moral Enquiry. Indiana: University Notre Dame
Press, 1990, p.136.
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argumenta que o alvo de uma pedagogia das virtudes deve ser o desenvolvimento daquilo
que Tomés de Aquino intitulou de virtude da justa generosidade, ou seja, estar a aberto a
sentir a dor dos outros, permitir ser afetado pela condi¢cdo em que o0s outros se encontram, o
que significa ndo naturalizar o sofrimento alheio, mas antes procurar, a partir de um desejo
racional, ajudé-los a superar tais obstaculos e dificuldades®"°.

Sendo assim, € inerente a uma comunidade nutrida pela justa generosidade que
seus cidad&os aflorem um amplo circuito afetivo de modo a estabelecerem, como eixo
central de suas politicas publicas, o cuidado extremo para com as criangas incapacitadas,
idosos, doentes, entre outros. E aqui se torna relevante observar que tais cuidados serdo
proporcionais a aflicdo, ou seja, quanto mais amplas forem as dificuldades, mais recursos
materiais, sociais e profissionais serdo direcionados. Isso significa que uma comunidade
pautada na ética das virtudes deve, necessariamente, cultivar a virtude da misericordia

conforme entendia Tomas de Aquino:

Mas, Santo Tomé&s sustenta que na medida em que sobrevém a misericordia
estabelecida por um apropriado juizo racional, a misericordia € uma virtude e
ndo s6 uma paixdo, e isso significa que na vida da comunidade resulta
fundamental essa capacidade para a misericordia que v& mais além das
obrigagdes comunitarias. A razdo disso é que a misericordia implica a
consideracdo em face a uma necessidade urgente e extrema, ndo importa quem
sejaa pggfoa; a classe da necessidade e o grau da necessidade ditam o que deve
ser feito”"".

Neste afd, pode-se dizer que aqueles que desenvolveram a virtude da misericordia
tenderdo a agir de maneira incondicional para com os aflitos, no sentido de que ndo atuardo
influenciados pela aparéncia fisica, tipos de personalidade, poderio econdmico, etc. Antes,
serdo inclinados a se colocar no lugar do outro, sentindo compaixdo pelo sofrimento
alheio, compreendendo a dor dos aflitos como se fosse sua, o que significa reconhecer dois
elementos importantes, a saber: primeiro, que a dependéncia é algo inerente a propria
condi¢do humana. Segundo, que o bem comum de uma comunidade deve estar pautado em
acdes que tenham como base o homem como um fim em si mesmo, algo completamente

distinto do que geralmente acontece nas sociedades liberais complexas, ancoradas, em

20 Quanto as praticas de reciprocidade nutridas pela virtude da justa generosidade, Maclntyre salienta que

elas se exercem principalmente em face a outros membros da comunidade. Contudo, “é possivel que isto
tenha sido um equivoco em mais de um sentido. Em primeiro lugar, freqiientemente as pessoas pertencem a
mais de uma comunidade e formam parte de mais de uma rede de reciprocidade; por outro lado se pode
entrar e sair das comunidades”. Cf. MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human
beings need virtues. Chicago, Open Court, 1999, p.122.

7 |pid., p.123-124.
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grande medida, no agir estratégico. Sendo assim, na concepc¢do aristotélico-tomista de
Maclntyre,
reconhecer outra pessoa como irmdo ou amigo supBe reconhecer que a relagéo
que se tem com ela € a mesma que a que se tem com outros membros da
comunidade a que se pertence. Porque orientar a virtude da misericordia em face
aos demais supGe ampliar as relacdes comunitarias de modo a incluir esses

outros; a partir desse momento, se deve cuidar deles e preocupar-se por seu bem,
do mesmo modo que se cuida de quem j4 pertence & comunidade®’?.

Portanto, o nivel de solidariedade gerado pela virtude da justa generosidade cria um
holismo social tdo forte que o outro com quem compartilho a vida em comunidade, ao
mesmo tempo em que € alteridade, também é meu irmdo com quem devo me preocupar.
Porém, ndo sé eles. O mesmo cuidado e atencdo deve ser dado aos estranhos que adentram
a nossa comunidade, pois “a hospitalidade também ¢ um dever que implica as inclinagdes
naturais, visto que deve ser exercida com diligéncia e desinteressadamente. Em terceiro
lugar, o alcance da justa generosidade se estende mais além dos limites da comunidade”?’,

Sendo assim, torna-se relevante observar que uma comunidade que cultiva a virtude
da justa generosidade tera como uma de suas principais preocupac¢des uma educacdo dos
afetos no intuito de conscientizar seus integrantes da importancia de se colocarem no lugar
do outro, independentemente se este outro € um forasteiro, estranho a propria comunidade.
Além disso, é preciso reconhecer que é a propria justa generosidade que, ao gerar relacdes
incondicionais, cria as condicdes de possibilidade para o desenvolvimento da misericordia
como virtude, ampliando ainda mais os circuitos afetivos ao incorporar os aflitos e
incapacitados de modo geral.

Isso significa dizer que a racionalidade dos fins inerente a justa generosidade nao
permite que se facam calculos estratégicos em torno dos esforcos que foram feitos ou que
ainda serdo feitos para se ajudar quaisquer necessitados pois, em meio as contingéncias da
vida social, poderemos, em grande parte dos casos, ser requisitados a ajudar aqueles que,
por algum motivo, nunca nos deram nada. Neste caso, apenas uma ética voltada para o
reconhecimento da dependéncia poderd gerar um tipo de solidariedade capaz de
compreender que, em muitos casos, mesmo tendo recebido bem menos, sera necessario dar
em dobro, inclusive para aqueles aos quais ndo se tem divida alguma.

Portanto, mesmo que tenhamos consciéncia de quem no passado nos ajudou, ndo ha

como saber quais tipos de necessidades poderemos no futuro ser requisitados a ajudar,

72 |pid., p.125-126.
3 |pid., p.123.
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muito menos quem serdo as pessoas necessitadas. Tais pessoas podem variar desde
familiares mais proximos, até aqueles mais distantes, o que inclui até mesmo os estranhos a
propria comunidade. Sendo assim, existe aqui um reconhecimento de que o florescimento
humano s6 é possivel através do enfrentamento em conjunto dos inUmeros obstaculos aos

quais estamos vulneraveis:

Qualquer um de nos poderia ter padecido de uma lesdo cerebral de nascimento,
ou um autismo severo, de tal modo que aqueles que cuidaram de noés sentissem
que era impossivel desenvolver as potencialidades que originalmente tinhamos.
A classe de cuidado necessario para fazer de nds, o que temos chegado a ser,
raciocinadores praticos independentes, teve que ser, para ter eficacia, um cuidado
incondicional do ser humano como tal, a margem do resultado final; esta é a
classe de cuidado que devemos ou deveremos aos demais®’.

Neste afa, torna-se relevante observar que, para Maclntyre, uma caracteristica
inerente as redes sociais pautadas na ética das virtudes, € estarem voltadas para o
reconhecimento da vulnerabilidade e do quanto o florescimento humano encontra-se
atrelado as virtudes, na medida em que sdo elas que motivam os seres humanos a se unirem
no enfrentamento dos perigos que ameacam uma vida boa em comunidade. Logo, é de se
esperar que aqueles educados em tais modelos de sociabilidade voltem suas atencbes para
as aflicbes e sofrimentos humanos partindo do seguinte raciocinio: “Poderia ter sido eu. A
desgraca destas pessoas poderia haver sido a de qualquer um, a boa sorte de outras poderia
ter sido sua”?".

Na concep¢do macintyreana, € justamente este tipo de reconhecimento que gera as
condigdes de possibilidade de um novo aprendizado afetivo, a saber: que aqueles doentes e
incapazes podem, de alguma forma, tornar-se mestres dos demais. A fortaleza de espirito
gue muitas destas pessoas possuem para enfrentar suas aflicGes demonstra que sempre ha
algo a se aprender com eles, principalmente no tocante ao valor das virtudes como, por
exemplo, a coragem. Apenas a intensa relacdo com tais pessoas pode, na visdo de
Maclintyre, abrir um novo horizonte que nos permita estar afetados ao ponto de
compreendermos adequadamente “o significado de ter alguém confiado aos nossos

59276

cuidados e ser responsavel por seu bem-estar” ™. Isso, por sua vez, implica mais um

aprendizado: é cuidando dos aflitos e incapacitados que passaremos a reconhecer mais

% |pid., p.100.
275 |pid., p.100-101.
278 |pid., p.138-139.
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profundamente o tamanho das dividas que temos para com 0s pais, maes, tios, mestres, etc
que cuidaram de nés desde bebés?”’.

Além disso, em muitos casos, é a atencdo aos doentes e aflitos que pode revelar, em
muitos sujeitos, inimeros vicios de carater que sempre atrapalharam o desenvolvimento de
um bom raciocinio pratico. Algumas pessoas, por exemplo, devido as falhas na educacao
das virtudes podem recusar os cuidados aos doentes por conta do aspecto fisico e, assim,
deixarem, tanto de aprender com eles, como de desenvolverem a capacidade de reconhecer
as dividas que possuem para com os demais. Além disso, de acordo com Maclntyre, tais
atitudes poder ser indicios de grandes falhas de carater, a saber: “Que nao temos sido
capazes de distanciarmos de nossos sentimentos de desagrado, repugnancia e até horror
diante da visdo da aparéncia de certos rostos e que, portanto, ndo temos podido julgar
criticamente esses sentimentos™?'®.

Neste afd, pode-se dizer que a relacdo com os aflitos propicia novos circuitos
afetivos oriundos, em grande medida, de ajustes e correcbes no raciocinio pratico. Em
outras palavras, é a partir de tais relagdes que muitos sujeitos poderdo resignificar suas
crencas, compreendendo melhor quais vicios estdo os impedindo de reconhecer o valor da
dependéncia e, por conseguinte, da vida em comunidade. Sendo assim, ser educado pelas
virtudes pressupde aprender a ver além das aparéncias empiricas, pois como bem observa

Maclintyre:

Quem estd influenciado pela aparéncia e pela apresentacdo ndo s6 ndo sao
capazes de identificar, mas também de entender, o exemplo de coragem e
fortaleza de espirito que pode vir a sobrepor-se a aflicdo produzida pelo fato de

ter um rosto desfigurado e estar incapacitado; e isso supde ndo poder entender a

importancia que tem as virtudes do reconhecimento da dependéncia?”.

Torna-se claro, entdo, 0 quao importante é a pedagogia das virtudes, na medida em
que sdo elas que capacitardo os habitantes de uma comunidade a reconhecerem que é
intrinseco a vida dos animais humanos e ndo humanos uma identidade animal vulneravel a
uma série de aflices, e que, sem o cuidado dos demais, tais formas de vida ndo poderao
florescer. Isso significa que o nivel de integracdo social gerado pela ética das virtudes

produz um modelo comunitario amplamente diferente dos padrBes de vida caracteristicos

2T Neste ponto, é relevante chamar atencdo que, para Maclntyre, os cuidados para com os aflitos, doentes e
incapacitados, em vez de ser entendida como uma carga, € na verdade uma fonte de aprendizado e
humanizacdo.

78 |pid., p.137.

9 |hid., p.138.
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das sociedades complexas pautadas, em grande parte, na nocdo autorreferente de
identidade.

Tal contraste fica mais nitido quando passamos a compreender quais normas de
justica devem reger a vida social de tais comunidades. Contrariamente as muitas
concepcdes liberais modernas de justica, em que as normas sao deduzidas de principios
neutros e imparciais de justica, Maclntyre entende que a justica, em vez de ser cega as
diferencas, deve seguir atentamente 0s requisitos que a virtude da justa generosidade
requer, e para tanto tais normas devem preencher o critério de justica prescrito por Karl

Marx para uma sociedade comunista:

Por sua parte, as normas entre quem tem a capacidade para dar e quem tem uma
maior dependéncia e uma maior necessidade de receber (as criangas, 0s anciaos,
0s incapacitados) devem satisfazer o critério de justica que Marx propunha para
uma sociedade comunista: dar a cada um, segundo suas capacidades, e a cada
um, na medida do possivel, segundo suas necessidades®®.

Portanto, em redes sociais ancoradas na ética das virtudes, a regulamentacao das
normas que irdo prescrever os direitos e deveres voltados para a justa distribuicdo dos bens
sociais devem procurar um ajuste equitativo que leve em conta as capacidades e
incapacidades de cada sujeito, seja ele enfermo, aflito ou ndo. Ndo ha, aqui, politicas
publicas indiferentes a diferenca; antes, hd um reconhecimento de que todos 0s seres
humanos e ndo humanos enfrentam, em cada estagio da vida, algum tipo de incapacidade.
Logo, faz parte da compreensdo de vida boa de tais comunidades, que sempre existirdao
aqueles mais dependentes e outros menos dependentes e, sendo assim, o florescimento de
cada um estara inevitavelmente atrelado ao reconhecimento do outro.

Neste sentido, € intrinseco a virtude da justa generosidade capacitar os sujeitos a
entenderem que os seres humanos, mesmo sendo dotados de racionalidade, seguem tendo
uma identidade animal, ou seja, estdo desde o nascimento vulnerdveis a uma série de
afligbes, e mais: a cada avangar do tempo tornam-se, inevitavelmente, mais dependentes.
Dessa forma, estamos todos abertos aos mais diversos tipos de sofrimentos, inclusive
aqueles que jamais imaginavamos um dia vir a experienciar. 1sso, por si s6, demonstra a
importancia de se estar inserido em redes de reciprocidades em que seus integrantes sejam
educados a entenderem que o prosperar dos outros esta atrelado a uma séria de virtudes

que cada um deve desenvolver:

%80 |hid., p.130.
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A resposta que tenho esbocado é que para prosperar, é necessario tanto as
virtudes que permitem o ser humano operar como raciocinador pratico
independente e responsavel, como essas outras virtudes que permitem reconhecer
a natureza e o grau de dependéncia em que se estd com respeito aos demais. A
aquisicdo e o exercicio dessas virtudes s6 sdo possiveis na medida em que se
participa nas relagdes sociais de reciprocidade, que sdo relagdes sociais regidas, e
em parte definidas, pelas regras da lei natural®.

Na perspectiva macintyreana, Tomas de Aquino demonstrou, de maneira
convincente, que sdo as regras da lei natural que proporcionam deliberacdes comunitarias
saudaveis na medida em que € a obediéncia aos seus preceitos que levam os cidaddos a
atuarem a partir do que é bom como tal®®. Nesse aspecto, é importante frisar que
Maclintyre pensa uma comunidade definida em grande parte pelas regras da lei natural
conforme estabeleceu Tomas de Aquino, na medida em que apenas por meio da obediéncia
a seus preceitos, os homens poderdo deliberar corretamente sobre o que caracteriza uma
acdo boa como tal’®. Isso porque, como bem aponta Maclntyre, “o que 0s preceitos podem
fazer é oferecer-nos uma razao que possa superar as razées que nos levam a desobedecer a
eles, isto é, nos mostram um bem mais perfeito que o anterior’?*. Logo, é de se esperar
que, em redes sociais ancoradas nos preceitos da lei natural, as politicas publicas deverdo
estar assentadas em regras racionais voltadas para a ordenacdo dos bens comunitarios,

conforme explicita Carvalho:

essas comunidades terdo que cumprir pelo menos trés conjuntos de
caracteristicas. O primeiro conjunto serd um tipo de sociedade na qual seus
membros reconhecem, em geral, a necessidade de respeitar os preceitos daquilo
que Tomas de Aquino identificou como a lei (ou direito) natural, de tal forma
que eles possam aprender uns com 0s outros o que sao seus bens individuais e o
bem comum. Uma lei positiva terd autoridade independente dos meios pelos

%81 |bid., p.155-156.
282 Quanto a apropriacdo de Maclntyre acerca da Lei Natural em Tomas de Aquino, é importante consultar o
eminente trabalho de Isabel Cristina R. H. Goncalves intitulado Lei Natural e Natureza Humana na
Filosofia Moral de Alasdair Maclntyre (2018).
%83 Sobre a aplicabilidade da Lei Natural no interior de uma comunidade, Maclntyre fornece o seguinte
exemplo: “Consideremos alguém que decide construir uma casa para sua familia. O primeiro modo no qual
essa pessoa tem de julgar sua atividade boa diz respeito ao tipo de atividade: sua bondade reside no fato de
ser bom para os seres humanos viverem juntos comodamente em familias e essa atividade de construcéo é
um bem enquanto meio dirigido para essa inclinatio fundamental. Em segundo lugar, é & medida que essa
pessoa usa apenas terra, materiais € mao-de-obra genuinamente seus que a acdo € moralmente boa,
conformando-se ao preceito basico da lei natural de ndo tomar 0 que pertence ao outro, garantindo, dessa
forma, que a casa seja genuinamente resultado de seu trabalho e posse da familia. Em terceiro lugar, a
atividade é boa a medida que ndo ocorra nenhuma conseqiiéncia danosa per accidens, como, por exemplo,
impedir que o terreno de alguém receba a luz do sol. E, em quarto lugar, a atividade é boa a medida que sua
causa € o tipo relevante de bondade no individuo ou individuos que estao realizando a atividade, nesse caso a
virtude da justica (...) Sto. Tomas enfatiza que, para que uma agdo seja boa, deve ser boa nos quatros
sentidos; mas para que seja ma, basta apenas que seja falha em apenas um” Cf. MACINTYRE, Alasdair.
;é\ﬁhose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press, 1988, p.194-195.

Ibid., p.194.
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quais a comunidade adotar para sua promulgacéo, se for conforme aos preceitos
da lei natural e se as pessoas retas reconhecerem essa conformidade (...) Isso
significa que na concepcdo de Macintyre a vida de tal sociedade exigira, de
modo necessario, uma compreensdo compartilhada das relacdes entre bens,
regras e virtudes, mas uma compreensdo que pode ou nao estar articulada
teoricamente, e que estara incorporada e pressuposta nas acdes de seus
membros?®.

Sendo assim, Maclntyre pensa uma estrutura comunitaria em que cidadaos
esclarecidos pelas virtudes procuram sempre fornecer as melhores razGes possiveis para se
atuar, ou seja, possuem um modelo de raciocinio pratico que informado pelas regras da lei
natural, sempre parte de premissas voltadas para o bem humano como tal a ser alcangado
aqui e agora. Dessa forma, as acdes de tais sujeitos sempre serdo justificadas a luz do que é
bom para todo e qualquer ser humano enquanto tal, e ndo acerca do que &€ bom

estrategicamente para alguém de forma privada e egoista. Isso porque

a virtude da justa generosidade exige que quando enfrentarmos alguma situacéo
que sobretudo recaia na responsabilidade de aliviar uma necessidade urgente e
imperativa, tenhamos uma razdo suficiente para atuar, e que ndo requeira nem se
busque nenhuma outra razdo posterior. Alguém tem, efetivamente, uma boa
razdo para ser alguém cujo carter esta formado pela virtude da justa
generosidade e para atuar em consequéncia: sem essa virtude, alguém néo
poderia alcancar seu proprio bem; mas na medida em que tenha adquirido a
virtude, terd aprendido a atuar sem pensar em nenhuma outra justificacdo que va
mais além da necessidade mesma de quem ele tem sob seu cuidado®®.

Portanto, ser educado em uma comunidade virtuosa implica aprender a sempre estar
disponivel a oferecer razbes para as escolhas, atitudes e posicionamentos, o que significa
que a identificacdo e ordenacdo dos bens individuais de um sujeito passam,
necessariamente, pela deliberacdo racional compartilhada entre os membros do grupo
acerca da convergéncia ou ndo destes com 0s bens comuns comunitarios. Existe aqui uma
forte relacdo de interdependéncia, de modo que o que é bom para mim, como ser humano,
deve ser bom para aqueles que compartilham a vida comigo, independente das

circunstancias:

Também é necessario compreender que o cuidado que se tenha com os demais ha
de ser em boa medida incondicional, visto que o que se requer de uma pessoa
esta determinado fundamentalmente, se ndo que somente, pelas necessidades dos
demais. Uma comunidade prospera em sua rede de relacBes familiares,

285 CARVALHO, Hélder B. A. de. Comunitarismo, politica das virtudes, democracia radical e revolucéo em
Alasdair Maclntyre: notas de um estudo exploratério. IN: Daniel Tourinho Peres. (Org.) Justica, Virtude e
Democracia. Salvador, BA: Quarteto Editora, 2006, p.143.

286 MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago,
Open Court, 1999, p.159.
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profissionais e de bairro, quando as atividades de seus membros que buscam o

bem comum estdo moldadas pela racionalidade prética®’.

Aqui, os cuidados para com os demais ndo sdo pautados em célculos utilitaristas.
Antes, a solidariedade funda-se no reconhecimento da dependéncia, do quanto precisamos
uns dos outros para enfrentar as dificuldades e florescer na vida. Portanto, a minha vida
boa realiza-se na vida boa do outro e vice-versa. Chega-se, por meio da racionalidade das
virtudes, ao homem como um fim em si mesmo. Logo, os bens particulares de uma vida so
encontram legitimidade na convergéncia com aquilo que € o bem para aqueles com quem
compartilho a vida em comunidade.

Isso implica dizer que aqueles inseridos em tais redes sociais devem, para se evitar
conflitos entre bens privados e publicos, seguir normas que delimitem o que é correto e
errado a luz dos preceitos da Lei Natural. Porém, “ndo existe uma enumeracdo das normas
que possam especificar de maneira exaustiva as a¢ées que uma determinada virtude possa
requerer’®”, como também ndo ha possibilidade de se criar um catalogo de normas que
deém conta de todos os aspectos da realidade social de uma comunidade®®. Sendo assim,
Maclintyre chama atencdo para a observacdo de Tomas de Aquino que, em casos
complexos em que as normas até 0 momento estabelecidas ndo resolvem o problema, deve-
se apelar aos preceitos da Lei Natural, na medida em que séo constituidos de racionalidade

e voltados para 0 bem comum da comunidade:

Os preceitos da lei natural sdo os preceitos que Deus promulga através da razao,
cuja obediéncia é indispensavel para que os seres humanos possam alcangar o
bem comum [...] N&o obstante, os preceitos da lei natural s&o muito mais que
normas, pois entre 0s preceitos da lei natural, h& aqueles que ordenam fazer o
que as virtudes exigem dos seres humanos. Ordenam que se faca 0 que em uma
ou outra circunstancia exija a valentia, a justica, ou a temperanca e que se faga
com prudéncia®®.

%7 |bid., p.108.

%% 1pid., p.109.

%89 Contudo, 0 ndo cumprimento de certas normas pode ser suficiente para provar que um individuo ndo
possui algumas virtudes importantes. Maclntyre fornece o exemplo de alguém que merece confianga, mas
para ser digno desta tera que ter a aprovacdo dos demais de que é um ser humano responsavel e que estara
disponivel nos momentos em que se comprometeu a estar. Tal pessoa, para ser digno de confianca, terd que
ter o reconhecimento dos demais de que, além de ser responsavel, ndo fard promessas que nao sejam
razoaveis, como também em casos de emergéncia fara tudo o que for necessario, além de procurar ser sempre
verdadeiro. Contudo, Maclntyre observa que ser digno de confianca significa mais do que apenas cumprir
normas e promessas, pois significa fundamentalmente ser capaz de reconhecer o que implica a confiabilidade
naquelas situaces em que ndo existem normas para se orientar. Cf. Ibid, p.109-110.

20 |pid., p.111.
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Portanto, Maclintyre pensa um modelo de sociabilidade em que bens, normas e
virtudes se entrelacam no intuito de garantir que projetos nocivos a estrutura comunitaria
sejam barrados. Além disso, torna-se claro a preocupacao do filésofo escocés em assegurar
deliberacdes e praticas estritamente racionais, ou seja, aqueles que habitam tais modelos
sociais devem estar capacitados pela ética das virtudes a pautarem o raciocinio pratico a
luz do que € bom e melhor como tal. Ao fazer isto, Maclntyre ndo esta defendendo apenas
uma comunidade esclarecida, antes preocupa-se com uma politica das virtudes ancorada

em uma democracia radical.

2.5 — Politica, democracia radical e deliberagdo racional compartilhada

Partindo de uma concepcdo radical de participacdo civica, Maclntyre compreende
qgue uma politica das virtudes, para ser auténtica, deve ser reflexo das melhores razdes
apresentadas até o momento por seus membros, o que significa que suas estruturas
politicas devem gerar formas institucionalizadas de deliberacdo que permitam a todos os
cidaddos oferecerem propostas, objecbes e argumentos, o que inclui também aqueles
aflitos, doentes e incapazes em todos os graus®**. Tem-se aqui uma plataforma politica que
d& a devida atencdo a vulnerabilidade e a dependéncia.

Isto porque, na concepgdo macintyreana, em redes sociais pautadas pela ética das
virtudes, o exercicio da deliberacdo compartilhada em que os argumentos sdo testados face
a face constituem a melhor blindagem contra possiveis erros no raciocinio pratico. Aqui, a
amizade como virtude fortalece os vinculos solidarios de forma que, somada as
deliberagdes em comum, aperfecoam o exercicio das virtudes intelectuais e morais,

evitando falhas e desvios na busca do bem comum comunitario®®?:

1 De acordo com Helder B. Aires de Carvalho, a énfase de MaclIntyre na deliberaco racional compartilhada
sobre 0 bem comum da comunidade pode ser entendida como um elemento “que indica a defesa radical de
uma sociedade politica marcada pela participacdo politica direta e ndo a formulagdo de processos politicos
autoritarios ou totalitarios. A exigéncia de deliberagcdo publica, coletiva, com a participagdo de todos,
presente numa politica do bem comum exige exatamente um aprofundamento da participacdo politica que os
Estados modernos sdo incapazes de oferecer, marcados pela segmentagdo das esferas sociais”. Cf.
CARVALHO, Hélder B. A. de. Comunitarismo, politica das virtudes, democracia radical e revolugdo em
Alasdair MaclIntyre: notas de um estudo exploratério. IN: Daniel Tourinho Peres. (Org.) Justica, Virtude e
Democracia. Salvador, BA: Quarteto Editora, 2006, p.135.

292 Nesse sentido, David Lorenzo Izquierdo argumenta que “uma vez alcan¢ada a maturidade psicoldgica e
moral (a definicdo do bem, a educacdo dos desejos, etc.), o individuo segue em dependéncia, porque sO
através da ajuda dos outros (familia, amigos, companheiros de trabalho, etc.) pode corrigir os erros praticos e
as tendéncias desordenadas que existem por tras dele. Somente no debate comunitario o raciocinio individual
pode ser salvo dos caprichos das paixdes e dos interesses”. Cf. IZQUIERDO, David L. Comunitarismo
contra Individualismo: Una revision de los valores de occidente desde el pensamento de Alasdair
Maclntyre. Aranzadi, 2007, p.189.
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No contexto das praticas concretas, 0 ser humano nao s6 tem em quem apoiar-se
para corrigir seus erros, além de seus companheiros de trabalho que sdo quem
pode ajudar-lhe a dar conta tanto de seus erros concretos que comete na pratica
como da origem desses erros, devidos a falta de virtudes e habilidades

necessarias. Fora desses contextos de pratica, & necessario apoiar-se nos amigos

e nos membros da familia para corrigir essas mesmas deficiéncias®*.

Neste afd, torna-se claro que a racionalidade nao pode ser originada de um sujeito
compreendido de forma autorreferente, como querem muitos filésofos liberais modernos,
pois um individuo visto como anterior a sociabilidade carece dos recursos intelectuais e
morais necessarios para pensar e atuar corretamente. Isto porque o exercicio de um bom
raciocinio préatico esta intimamente atrelado a dois elementos: o exercicio das virtudes e as
deliberagdes compartilhadas, algo possivel somente por meio da insercdo em algum
contexto comunitario. Sem estes dois elementos, ndo é possivel proteger uma rede social
de vicios como a estupidez, a negligéncia, a falta de compaixdo, etc. Sendo assim, pode-se
dizer que, em redes sociais como estas, o conceito de dependéncia ndo se restringe aos
cuidados para com os aflitos e incapacitados. Antes, o desenvolvimento de um bom
raciocinio pratico estd ancorado no nivel de exceléncia moral daqueles aos quais
dependemos.

Além disso, é caracteristica de tal modelo comunitario que suas deliberacdes
politicas acerca das normas de justica necessarias para a protecao e cuidados para com 0s
aflitos e incapacitados sejam nutridas com a participacdo tanto daquelas pessoas
compreendidas como possuindo boa forma fisica e mental, como também por aqueles
limitados por algum tipo de aflicdo, seja extrema ou moderada. Isso significa que, em
alguns casos, devera existir representantes que, pela exceléncia moral em se colocar no
lugar do outro, poderéo representar aqueles com necessidades extremas.

Portanto, a participacdo civica de alguns incapacitados estara atrelada diretamente
aqueles que, de um lado, desenvolveram a virtude da justa generosidade e, de outro,
conhecem profundamente a narrativa de vida daqueles incapacitados, de forma que seu
grau de vivéncia com estes 0 capacita a saber o que tal pessoa considera, em seus mais
diferentes contextos, presente, passado ou futuro, bom ou ruim. Aqui, duas virtudes
assumem um papel de destaque: a amizade e a justa generosidade. A primeira proporciona
as bases necessarias para a emergéncia da confianca, algo sem duavida crucial para a

legitimidade da representacdo. A segunda, ao capacitar os cidaddos de uma comunidade a

23 MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago,
Open Court, 1999, p.96-97.
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reconhecerem a vulnerabilidade e a dependéncia inerente aos seres humanos, acaba por
tornar claro o quanto alguns sujeitos necessitam de representacdo pois, como bem observa
Maclntyre, nestes casos “a funcdo da representacdo consiste em falar em nome das pessoas
incapacitadas tanto dentro como fora da comunidade no mesmo sentido que essa pessoa
falaria por si mesma se fosse capaz de fazé-10"2%.

Neste sentido, MaclIntyre pensa um modelo comunitério de ampla participagdo
politica, em que até mesmo aqueles incapacitados de forma extrema tém espaco nas
deliberacdes publicas. Isso porque aqueles que convivem ha muito tempo com tais aflitos e
desenvolveram as virtudes do reconhecimento da dependéncia possuem total autoridade
para representa-los. Tais pessoas adquiriram a capacidade de compreender as necessidades
dos aflitos a luz deles mesmos e, sendo assim, conseguem oferecer reivindicacGes e
explicacbes que “respondam efetivamente as preocupagdes e interesses do outro”?%®,

Na perspectiva macintyreana, a legitimidade de se falar pelos incapacitados passa
necessariamente pela interiorizacdo do ponto de vista do outro, o que significa que nédo é
qualquer pessoa que pode assumir tal responsabilidade. Apenas aqueles que possuem uma
amizade de longa data e, portanto, conhecem os detalhes das narrativas de vida dos aflitos,

podem tornar inteligiveis suas preocupacdes, conforme assevera Maclntyre:

Primeiramente, o que se deve aos demais nas explicacGes que se oferecam, é
uma veracidade fundamental que permita aos demais aprenderem dele e que ele
aprenda deles. Quando Santo Tomas distingue entre as mentiras que sdo pecados
mortais e as que ndo o sdo (...) refere-se a algo cujo conhecimento é importante
para o bem de alguém. Se efetivamente importa para o bem de outra pessoa, é
um pecado mortal, um ato de injustica privar o outro daquilo que se Ihe deve.
Mas este dever de justica com os demais ndo esgota o que requer a veracidade
para fazer-se responsével diante dos outros®*.

Neste afa, torna-se claro que um dos requisitos daqueles incubidos da representacéo
dos incapacitados é possuirem a virtude da veracidade. 1sso porque se espera de um
representante que nao distorca as preocupac6es do outro, mascarando ou escondendo algo
importante. Antes, devem ser justos em recusarem a mentira, a chantagem, etc ao exporem
0 que, de fato, representa as necessidades dos aflitos. Dessa forma, pode-se dizer que
Maclntyre propde um modelo de democracia forte, que s6 funciona adequadamente em
meio a cidaddos virtuosos, pois sdo sujeitos que, ao serem chamados a arena publica,

estardo capacitados a pensar e justificar normas de justica que reconhecam a

24 |hid., p.139.
% hid., p.150.
2% |pid., 150-151.
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vulnerabilidade e a dependéncia a qual todos os seres humanos e ndo humanos estdo

inseridos:

Minha intencdo € imaginar uma sociedade politica que parta do fato de que a
incapacidade e a dependéncia é algo que todos os individuos experimentam em
algum momento de sua vida e de maneira imprescindivel, porque o interesse de
que as necessidades que sofrem as pessoas deficientes sejam adequadamente
expressadas e atendidas ndo é um interesse particular, ndo € o interesse de um
grupo particular de individuos concretos e ndo de outros, mas que é o interesse
da sociedade politica inteira e essencial em seu conceito de bem comum?®”’,

Portanto, a proposta sociopolitica de MaclIntyre gira em torno de uma rede social

que estabelece como primeira prioridade de suas politicas publicas um cuidado

incondicional para com o0s incapazes e aflitos. Isso significa que, em tal comunidade, a

ordenacdo e distribuicdo dos bens sociais e econdmicos devera ser estruturada a partir do

reconhecimento de dependéncia, ou seja, devera existir “uma idéia comum sobre a

atribuicdo das responsabilidades com respeito as pessoas dependentes, e sobre os critérios

a partir dos quais se possa medir o éxito ou fracasso de tais pessoas no desempenho dessas

responsabilidades™®®®. Neste contexto, é importante frisar que tais acordos sobre a justa

distribuicdo dos direitos e deveres de cada um deve estar justificado por meio dos

encontros face a face, em que cada um € chamado a escutar e oferecer razdes suficientes

em si mesmas. Logo, se

um grupo que aspira a um bem comum se engaja num dialogo racional préatico
dirigido a alcangar uma decisdo que seja genuinamente uma decisdo prdpria, esse
grupo deve assegurar-se de que todos seus membros possam expressar suas
preocupacles e analisar 0os argumentos propostos de maneira que se chegue
realmente e ndo s6 aparentemente, a um consenso. Contudo, também deve
assegurar-se de que os que tém aspiracOes irrelevantes ou conflitivas nédo
subvertam a busca de um bem comum. Assim, por exemplo, em uma discussdo
que pretenda projetar como ha de definir-se concretamente os bens da salde de
uma comunidade particular com uma classificacdo por faixa etaria e um conjunto
de ameacas para sua salde, é totalmente pertinente a contribuicdo dos médicos,
enfermeiras, diversos terapeutas, pacientes atuais e potenciais, bem como aqueles
que tém algum tipo de responsabilidade sobre as criangas e 0s ancidos, mas nao é
pertinente a dos representantes das companhias de seguros ou a de gerentes
burocratas das organizagdes de salde. Estes dltimos tém, com efeito, interesses
que ndo s6 deveriam impedir sua participacdo nessa discussao, mas que deveriam
converté-los em objetos de suspeita e candidatos a exclusao®®’.

Torna-se claro entdo que, para Maclntyre, uma comunidade esclarecida deve

institucionalizar formas de deliberacdo que, de um lado, alcancem a todos e, de outro,

27 |hid., p.130.
2% |pid., p.133.

299 d., Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.214-215.
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ofereca solucbes racionais e praticas para todas as esferas sociais, desde educacdo,
segurancga, lazer, salde, dentre outras. Sendo assim, o filésofo escocés pensa uma esfera
publica racionalizada em que os cidad&os, participando diretamente do processo politico,
separam, em meio aos desacordos boas razfes, das mas razGes. Porém, neste contexto, é

preciso frisar que:

A solucdo racional de um desacordo exige, portanto, certa medida de acordo
prévio, acordo que sempre pode questionar-se também, se existe uma boa razao

para questiona-lo. E o acordo inicial que é necessario s6 pode ser garantido

mediante excluses, que também devem ser acordadas e submetidas a critica®®.

Isso implica dizer que, se a esfera publica € racionalizada por uma politica das
virtudes que leva em conta 0 homem como um fim em si mesmo, os proprios modos de
expressao e atitudes dos participantes dos foruns e instituicdes publicas devem ser pautadas
no respeito, o que significa que insultos e ofensas violam “tdo claramente as normas de
discussao racional que deveria considerar-se como uma auto-expulséo da discusséo, como
uma espécie de vontade de ser rechagado™®".

Sendo assim, na perspectiva de Maclntyre, a tolerancia encontra-se intrinsecamente
atrelada a justificacdo racional das praticas e argumentos, pois s6 assim contribui para
formas de deliberacBes as quais “a expressdo de certos pontos de vista em litigio nos
capacita através de um conflito construtivo a alcancar certos bens individuais e
comunitarios”®. O mesmo pode ser dito em relago a intolerancia, na medida em que, ao
rechacar acOes e elocucbes mediocres, destituidas de racionalidade, acaba por fortalecer o
florescimento comunitario na busca de bens auténticos®®. Aqui, torna-se relevante

observar o0 exemplo formulado por MaclIntyre. Em uma importante universidade, um certo

300 |pid., p.216.

0 |pid., p.216.

%92 |hid., p.223.

%03 Quanto & dimensdo do dialogo racional nas deliberacdes de uma comunidade, MaclIntyre assevera que
alguns de seus criticos poderdo replicar que o escocés tem “uma visdo absurdamente irreal e estéril de como
transcorre um debate comunitario local quando estd genuinamente informado pelas preocupacgdes de seus
membros. Piadas, tramas e indignacdo, sdo, antes de tudo, sé algumas das formas que adota a retérica da
paixao informada pela razdo. Cf. Ibid., p. 216. Entdo, como podemos driblar e distinguir 0os argumentos
retoricos daqueles realmente constituidos de racionalidade? Como distinguir entre uma piada construtiva e
um insulto? A resposta de Maclntyre ¢ que “a racionalidade nos obriga a admitir a forca de ambos conjunto
de consideracdes e que de fato pode ndo existir nenhuma regra categérica que permita-nos tracar essa linha.
Contudo, o que é necessario é o exercicio do discernimento e o cultivo das virtudes necessarias para tal
exercicio. O fato de que os membros de uma comunidade precisem educar-se a si mesmos e educar os demais
nessas e em outras virtudes, e de que essa educacdo leve um tempo, nos faz dar-se conta de que qualquer
comunidade particular que exibe certa racionalidade o faz s6 como resultado de uma ampla auto-educagao
nas virtudes da racionalidade pratica e de que qualquer comunidade particular havera feito mais ou menos
progressos nessa classe de educag@o. Tem que emergir uma capacidade de discernimento”. Cf. Ibid., p.216.
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professor da area de Humanidades chamado Dr. Rumpelstiltskin comeca a direcionar seus
trabalhos académicos para a area de quimica, deturpando a verdade de tais teorias e
levando muitos alunos a reproduzirem tais distor¢0es. Neste contexto, a questdo que
emerge é a seguinte: deve-se ser tolerante e dar atencdo ao Dr. Rumpelstiltskin? Para

Maclntyre, a resposta

é que todos nos estamos tacitamente de acordo em condena-lo ao siléncio
ignorando-o e entre as medidas que tomamos estd exclui-lo de qualquer
discusséo que se leve a sério a verdade ou falsidade de certas teorias quimicas
particulares. As comunicages que prepara para expor em encontros cientificos
nunca sdo aceitas. Seus artigos em revistas e publicacBes ndo se publicam. Nas
conferéncias publicas, se 0 moderador Ihe conhece, é ignorado deliberadamente
em torno de suas perguntas. Seus panfletos ndo se Iéem, exceto para fazer
piadas®®.

Portanto, na perspectiva macintyreana, existem limites a tolerancia, algo que,
traduzido em termos politicos, contribui significativamente para o aprimoramento das
relagcbes entre Estado e comunidade. Isso porque faz parte da plataforma liberal que o
Estado seja neutro em relacdo aos planos de vida de seus cidaddos, algo que Maclntyre
considera positivo®®®. Porém, faz questéo de frisar que isso no significa que os habitantes
das comunidades regidas pelas virtudes tenham que aceitar o Estado impor a tolerancia a
seus modos de vida. Antes, a autonomia de uma comunidade “requer a liberdade de tomar
decisbes acerca de onde tracar a linha que separa as manifestacdes toleraveis das
intoleraveis™. Em outras palavras: se uma comunidade exclui de sua esfera publica
alguém que deturpa, confunde e ndo contribui para o florescimento comunitario, como no
caso do Dr. Rumpelstiltskin, ndo se deve aceitar que o Estado intervenha com quaisquer
tipos de suportes legais para impor a tolerancia.

Sendo assim, uma auténtica autonomia comunitaria deve garantir a seus cidadaos o
poder de excluir aqueles que, de alguma maneira, desviam as deliberagfes do ambito da
racionalidade. Neste afd, se a preocupacdo de Maclntyre é manter uma esfera publica
racionalizada, um novo elemento surge de imediato, a saber: os habitantes das pequenas
comunidades locais devem ficar alertas para ndo serem vitimas de muitas das retoricas dos

representantes do mercado neoliberal, o que inclui ndo s6 administradores, mas sobretudo

%4 1pid., p.217.

%% No tocante & concepcao de neutralidade do liberalismo, MacIntyre tem sido um ferrenho critico no sentido
de desmascarar que tal aspiracdo ndo passa de um engodo para a reproducdo do proprio sistema. O discurso
da neutralidade mascara inimeras formas de dominagdo por parte do proprio liberalismo. Porém, o filésofo
escocés acredita que o correto seria que o Estado fosse de fato neutro, e ndo apenas utilizasse de tal retorica
para dominar.

%% |hid., p.222.
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politicos. Isso significa dizer que aqueles que habitam tais comunidades deverdo aprender
a rechagar propostas mediocres e abusivas por meio do desenvolvimento da tolerancia e

intolerdncia como virtude:

A racionalidade das comunidades, quando é possivel, € sempre um ganho, é o
resultado de uma histéria em que se tem tido que superar dificuldades e
obstaculos diversos. E a racionalidade dessas comunidades sempre esta
ameacada por forcas sedutoras e bastante poderosas nos amplos espacos da
sociedade civil da modernidade avancada. A maioria dos processos de tomada de
decisdes racionais na vida diaria tem lugar em ambientes onde individuos e
grupos estdo expostos mediante a tecnologia dos meios de comunicacéo, a uma
informagao excessiva que chega de muitos tipos diferentes de fontes de duvidosa
procedéncia e freqlientemente equivocadas por sua condensacao, e disseminadas
em todo caso para estimular interesses de curto prazo (...) Os modos retdricos da

discussdo e da busca racional sdo profundamente incompativeis com os modos

retéricos da cultura comercial e politica dominante®”’.

Torna-se claro, entdo, que o modelo de deliberagdo politica defendido por
Maclintyre ancora-se, em grande medida, em uma democracia radical esclarecida, algo
amplamente diferente do que ocorre nas sociedades complexas do capitalismo avancado,
em que grande parte dos sujeitos sdo transformados em meros consumidores passivos,
tendo como Unica esfera de participacdo politica votar em partidos ou politicos que
acreditam representarem suas posi¢des, mas que, na realidade, sdo controlados em grande
medida pelas elites financeiras do sistema sociometabdlico do capital. Contrariando tal
concepcao, Maclintyre propde um modelo de participacdo civica direta, pautada em
cidaddos esclarecidos que atuam ativamente na formulacdo das politicas publicas da
comunidade, potencializando assim o controle democratico pois, como bem observa o
filésofo escocés, o que torna relevante os “encontros face a face, ¢ que ndo podemos
evadirmos da responsabilidade de nossas afirmac@es; nos fazemos merecedores de sermos
escutados s6 na medida em que nds mesmos nos facamos responsaveis dessa forma’%,

Aqui, um elemento importante deve ser observado: um modelo de participacéo
civica ativa e direta como esta, s6 pode funcionar adequadamente no interior de pequenas
comunidades nutridas pelas virtudes do reconhecimento da dependéncia, algo ainda vivo
nas redes sociais rurais de camponeses e pescadores, comunidades académicas, entre

outras®®. E no seio de tais organizacdes sociais que podemos encontrar os vinculos de

%97 |hid., p.223.
%%8 |hid., p.222.
%09 Quanto & possibilidade de implementagdo prética de uma ética das virtudes, Maclntyre argumenta que,
numa concepgao aristotélica, “um modo de elucidar o relacionamento entre as virtudes e a moralidade das
leis € pensar no que consistiria, em qualquer época, fundar uma comunidade para realizar um projeto comum,
realizar algum bem reconhecido como bem comum por todos os participantes do projeto. Como exemplos
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solidariedade necessarios para reconhecer a dependéncia e a vulnerabilidade e, dessa
forma, aprender algo tanto sobre o bem individual de cada sujeito, como também sobre o

bem comum comunitario®°:

Ao falar de aprender acerca do bem comum estou me referindo, como tratei
anteriormente, da aquisicdo de um conhecimento pratico; ndo a um dominio de
um determinado conjunto de férmulas teéricas, mas a capacidade de orientar-se
em face a esse bem, incorporada na pratica cotidiana. Estou insistindo que se
aprende qual é esse bem comum e quais sdo 0s bens individuais, ndo por meio da

reflexdo teodrica, mas em atividades cotidianas compartilhadas e na avaliacdo das

alternativas que imp&em essas atividades.

Neste afd, pode-se dizer que chegamos a compreensdo do que é o bem comum
através da insercdo nas praticas comunitarias, deliberando com os outros e aceitando 0s
ensinamentos e disciplinas daqueles mais experientes e virtuosos. Isso significa dizer que
aqueles que ndo desenvolverem a ética das virtudes, terdo sérias dificuldades para julgarem
seus desejos criticamente, o que resultara na incapacidade de reconhecer a vulnerabilidade
e dependéncia. Logo, uma pessoa com tais caracteristicas estaria vulneravel a desenvolver
inimeros vicios, como a inveja, avareza, egoismo, entre outros.

Sendo assim, torna-se claro que ser educado pelas virtudes implica aprender com os
demais acerca daquilo que contribui para o florescimento comunitario, o que inclui aqui a
deliberacdo. E deliberando com os outros que se aprende a hierarquizar adequadamente os
bens da vida. Isso é importante em mais um sentido: a proposta comunitaria de Maclntyre
encontra-se em radical oposicdo aos modelos de sociabilidades liberais implementados nas
sociedades complexas, em que as criancas e jovens sao educados para “tornar-se o tipo de

pessoa para quem parece normal buscar varios bens, cada um adequado a sua propria

modernos de tal projeto, podemos pensar na fundagdo e na administragdo de uma escola, um hospital ou uma
galeria de arte; no mundo antigo, 0s exemplos caracteristicos teriam sido os de uma seita religiosa, ou de uma
expedicdo, ou de uma cidade. Os que participassem de tal projeto jamais chegariam a ter dois tipos muito
diferentes de costumes normativos. Precisariam dar valor — louvar como exceléncias — as qualidades do
espirito e do carater que contribuissem para a realizagdo de seu bem ou seus bens comuns. Isto &, precisariam
reconhecer como virtudes certo conjunto de qualidades e como vicios o conjunto de defeitos correspondentes
[...] A tédbua de virtudes promulgada em tal comunidade ensinaria a seus cidaddos os tipos de atos que Ihes
renderiam mérito e honra; a tabua de delitos legais Ihes ensinaria quais tipos de atos seriam considerados ndo
somente maus, porém intoleraveis”. Cf. MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3? ed. Indiana: University
Notre Dame Press, 2007, p.150-151.

319 Torna-se claro a influéncia de Tomas de Aquino na nogio de comunidade macintyreana, pois conforme
afirma Jean-Pierre Torrell, na concep¢do do Aquinate, “a dimensdo comunitaria ou social é um dado
inseparavel do ser humano, e ele volta a isso freqiientemente. Ndo é uma simples questdo de comodidade
social; mesmo as atividades mais pessoais e mais elevadas necessitam do concurso dos outros [...] Tomas ndo
hesita em valorizar os beneficios da comunhdo politica, porque ela é o lugar de exercicio privilegiado de
virtudes como a amizade ou a justiga e, portanto, um lugar de crescimento humano” Cf. TORREL, Jean-
Pierre. Santo Tomas de Aquino, mestre espiritual. 12 edi¢do, Sdo Paulo: edi¢des Loyola, 2008, p.337-338.
311 MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago,
Open Court, 1999, p.135-136.
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esfera, sem um bem supremo que confira unidade a vida®“”. Contrariando tal posigao,

Maclintyre entende que os bens individuais de cada cidaddo, o que inclui os incapacitados,
devem, a partir das deliberagdes racionais, serem hierarquizados e ordenados no intuito de

convergirem para o bem comum de todos®*:

N&o s6 se depende dos demais membros da comunidade para a consecucdo do
bem comum, mas que também se depende dos outros individuos concretos para
alcancar uma grande parte dos bens individuais. Disso se deduz que quando se
reflete criticamente em comum sobre as crencas e conceitos compartilhados na
pratica, deve-se fazer de maneira que ndo se ponha em risco esse mutuo
reconhecimento. S6 sobre a base deste reconhecimento é possivel garantir que as
deliberacdes sejam realmente deliberagcbes em comunidade, e ndo um exercicio
de confrontagdo de habilidades entre individuos com opinides a serem
enfrentadas, em que a discussao possa destruir o prestigio de uma determinada

pessoa como membro da comunidade™*.

Portanto, reconhecer a dependéncia significa entender que 0s outros sdo as
condicgdes de possibilidade de abertura de oportunidades para a vida de qualquer um, ou
seja, sem os outros ndo ha florescimento nem individual, muito menos comunitario. Logo,
€ necessario sentar-se com eles e deliberar acerca do que € prioritario para uma boa vida
em comum. Isso significa dizer que enquanto nas ordens sociais liberais grande parte dos
cidaddos séo excluidos das deliberacGes politicas, Maclntyre “tem como contrapartida uma
noc¢ado da atividade politica como um aspecto da atividade cotidiana de todo adulto que seja

capaz de participar nela”®™.

Logo, todos os habitantes da comunidade, desde o0s
considerados com boa satde fisica e mental até os incapacitados®®, sio chamados a

assumirem suas responsabilidades politicas na esfera publica:

O tamanho relativamente pequeno das comunidades, assim como 0s encontros
face a face, sdo elementos necessarios para o alcance compartilnado dos bens
comuns de quem participa na deliberagdo racional necessaria para manter as

312 1d., Whose Justice? Which Rationality?. Indiana: University Notre Dame Press, 1988, p.337.

313 E importante tornar claro que Maclntyre néo defende um modelo comunitério fechado, estatico, em que o0s
individuos estdo totalmente presos aos ditames da comunidade. Antes o proprio filésofo faz questdo de frisar
que o fato de os sujeitos terem de “procurar sua identidade moral dentro de comunidades como a da familia,
do bairro, da cidade e da tribo ndo implica que o eu tenha de aceitar as limita¢gBes morais da particularidade
dessas formas de comunidade” Cf. MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 32 ed. Indiana: University Notre
Dame Press, 2007, p.221. Para Maclntyre, as atividades e praticas comunitarias estdo sempre abertas ao
guestionamento e a justificacdo racionais. Todos os habitantes da comunidade devem sempre oferecer
justificativas racionais tanto para os seus questionamentos como também para suas acoes.

314 1d., Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago, Open Court, 1999,
p.161.

15 |bid., p.141.

*1® Conforme ja apontado, Maclntyre entende que aqueles com incapacidades extremas também participam
ativamente das consideragdes politicas da comunidade por meio de representantes devidamente reconhecidos
por possuirem dois elementos: uma intensa amizade para com tais aflitos e terem desenvolvido as virtudes do
reconhecimento da dependéncia.
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redes de reciprocidade; mas quando faltam as virtudes da justa generosidade e a
deliberac&o comum, as comunidades s&o sempre propensas a corromperem-se>"".

Na perspectiva macintyreana, uma comunidade esclarecida deve contar
necessariamente com as deliberagdes publicas como forma de se racionalizar a politica,
corrigindo erros e equilibrando conflitos, pois € a justificacdo racional das praticas o 16cus
da autoridade. Neste sentido, um dos elementos importantes para se evitar conflitos®'®
reside na justa distribuicdo dos bens econdmicos e sociais, pois “a desigualdade em si

mesma tende a produzir conflitos de interesses, e torna dificil que os individuos entendam

5319

suas relagdes sociais em termos de bem comum Logo, torna-se claro que uma

comunidade pautada na ética das virtudes terd que colocar os bens externos, como

dinheiro, poder, riquezas naturais etc, a servico dos bens sociais e morais*?°. Portanto,

deve haver uma limitagdo voluntéaria da mobilidade do trabalho, com o fim de
proteger a continuidade e a estabilidade das familias e de outras instituigdes; tera
que haver uma inversao especial, talvez até mesmo desproporcional de um ponto
de vista puramente econémico, na educagdo das criancas que ndo séo produtivas
economicamente. Na medida em que seja possivel, todos os membros da
comunidade terdo que voltar-se para levar adiante os trabalhos mais tediosos e
arriscados, de maneira que se evite outra forma de desigualdade social que

perturbe a ordem®*,

Sendo assim, Macintyre tem sido enfatico que tais redes sociais devem ser

pequenas e, mais importante, “ndo promovam o crescimento econdmico e requeiram um

317 1bid., p.142.

318 Nesse aspecto, Helder Buenos Aires de Carvalho argumenta que, na vis&o do escocés, é necessario que as
comunidades “sejam pequenas para permitir o amplo debate deliberativo entre seus membros e o0s
encarregados dos negdcios comuns e publicos, de tal forma que haja uma participacdo ampla, sem deixar
ninguém do qual podemos aprender algo, ou seja, da qual ninguém seja excluido [...] Esse tipo de
comunidade politica se diferencia da politica do Estado-nacdo moderno, primeiro, por ndo haver uma
compartimentalizacdo da atividade politica, como acontece nas sociedades avangadas” Cf. CARVALHO,
Comunitarismo, politica das virtudes, democracia radical e revolugdo em Alasdair MacIntyre: notas de um
estudo exploratorio. IN: Daniel Tourinho Peres. (Org.) Justica, Virtude e Democracia. Salvador, BA:
Quarteto Editora, 2006, p.143-144.

319 MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago:
Open Court, 1999, p.144.

%20 Note-se que novamente a concepcdo de comunidade macintyreana é contraria aos modelos econdmicos e
sociais da modernidade liberal. De acordo com Maclntyre, em tal comunidade ndo pode haver grandes
disparidades sociais, ou melhor, deve-se combater de modo ostensivo as desigualdades econémicas a fim de
evitar, em grande medida, conflitos sociais. Algo contrdrio ocorre nos paises capitalistas liberais
contemporaneos, em que uma exigua minoria controla grande parte das riquezas materiais da sociedade como
um todo. Segundo o fildésofo escocés, ‘as normas necessarias para a manuten¢do de uma comunidade baseada
nas redes de reciprocidade sdo normas mais proprias de utopia e muito pouco frequentes fora dela.
Entretanto, Maclntyre observa que procurar viver de acordo com as normas proprias de utopia ndo é utopico’.
Cf. Ibid., p.145.

%21 |bid., p.145.
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isolamento consideravel e protecdo contra as forcas geradas pelos mercados externos’?2.

Isso por si s6 as torna modelos sociais em radical oposicdo as sociedades complexas
ancoradas nos vicios caracteristicos de uma economia de mercado global. Logo, é de se
esperar que vivam, em grande medida, a margem do sistema sociometabolico do capital,
sabendo utilizar a tolerancia e a intolerancia quando necessario. Aqui, a rede de virtudes
ter4d como funcdo primordial fornecer os instrumentos necessarios para se resistir aos
imperativos sistémicos do capital®®.

Porém, sob outro angulo, é preciso frisar que diante dos inUmeros ataques que as
comunidades vém sofrendo diariamente — como, por exemplo, saques de riquezas naturais,
expulsdes, deterioracdo do meio ambiente, entre outras violéncias — apenas a ética das
virtudes pode n&o ser suficiente para enfrentar os problemas que tais minorias
enfrentam®®*. Neste caso, é preciso encontrar mais suportes que protejam as comunidades
das forcas econdmicas e politicas do mundo liberal contemporaneo. E necessario
caracterizar até que ponto a tradicdo liberal pode oferecer novos suportes para tais
minorias, ou seja, precisamos testar uma teoria liberal que forneca os mecanismos
institucionais imprescindiveis para o fortalecimento da ética das virtudes e, assim,

potencialize as lutas por reconhecimento e resisténcia.

%22 1bid., p.145.

3 De acordo com Helder Buenos Aires de Carvalho, “essas pequenas comunidades ndo podem aspirar
alcancar os niveis de desenvolvimento tecnolégico e econdmico da modernidade capitalista avangada porque
isto significaria renunciar ao bem comum delas; o conflito entre essas comunidades locais e a ordem
econdmica global é um conflito entre concepgdes rivais do bem comum, tanto na teoria como na pratica”. Cf.
CARVALHO, Hélder B. A. de. Comunitarismo, politica das virtudes, democracia radical e revolugdo em
Alasdair Maclntyre: notas de um estudo exploratério. IN: Daniel Tourinho Peres. (Org.) Justica, Virtude e
Democracia. Salvador, BA: Quarteto Editora, 2006, p.145.

324 Nesse contexto, é interessante observar o questionamento feito por Sharkey de que mesmo o fildsofo
escocés reconhecendo parcialmente a natureza da cidadania moderna, este ainda deixa vago o grau de
autonomia ético-politica que o tipo de comunidade por ele preconizado poderia ter num ambiente
eminentemente liberal: “Se ndo hd uma autonomia consistente, entdo o tipo de comunidade seria
necessariamente parasita da ordem sociopolitica liberal que a circunda, se beneficiando de sua protecdo, mas
sofrendo sua influéncia. Nesse sentido, MacIntyre ndo poderia ser excessivamente critico do liberalismo ou
do Estado liberal, pois parece que estes fornecem as melhores condi¢Ges para a existéncia desse tipo de
comunidade. O resultado desse raciocinio parece ser a acusagdo de que Maclntyre é, e ndo pode deixar de sé-
lo, cimplice do liberalismo que ele rejeita”. Cf. SHARKEY, R. Vertus. Communautés et politique: la
philosophie morale d’Alasdair Maclntyre. Nouvelle Revue Theologique, Paris: V.123, n.1, 2001, p. 74.
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3 — A proposta de Will Kymlicka de uma teoria multicultural

dos direitos das minorias

Ndo ha davidas de que a globalizacdo encurtou espacos, aumentou fluxos
comunicacionais, aproximou povos, diversificou nagdes. Neste contexto, o pluralismo
cultural tornou-se uma das principais caracteristicas do “avango” das sociedades ocidentais
complexas. Porém, tais mudancas potencializaram velhos problemas, bem como fizeram
emergir novos. De um lado, as marcas da colonizagdo deixaram consequéncias
devastadoras para inimeras culturas nos paises colonizados. De outro, o aumento do fluxo
migratério desencadeou violentos conflitos e preconceitos para com imigrantes e
refugiados. Em suma, grande parte dos acontecimentos que marcaram a formacdo do
mundo moderno, acirraram 0s problemas entre minorias e maiorias culturais de forma a
tornar os conflitos etnoculturais ainda mais intensos®?°.

Desde entéo, temas relevantes tém sido alvo de lutas por reconhecimento por parte
das minorias culturais, como é o caso das reivindicagdes territoriais, autonomia regional,
direitos linguisticos, divisdo do poder legislativo entre os governos centrais e locais,
curriculo educativo e o tipo de historia a ser narrada para as criangas, os direitos ao
autogoverno, dentre outras questdes. E justamente neste cenario que emerge Will
Kymlicka, filésofo canadense cujas pesquisas tem lhe proporcionado um destaque
internacional ao procurar fundamentar uma teoria liberal dos direitos das minorias®®. De

acordo com Kymlicka, grande parte da tradicdo politica ocidental relegou a segundo plano

%25 Em se tratando dos movimentos que marcaram a formacéo das Nacdes modernas e de seus conflitos nos
inicios da modernidade, Eric Hobsbawm chama atengdo que “na perspectiva da ideologia liberal, a nagéo
(isto ¢, a grande nacdo vidvel) representava o estagio de evolugdo alcangado na metade do século XIX; (...) a
“outra face da moeda” foi portanto, e logicamente, a assimilagdo de comunidades e povos menores aos
maiores”. Cf. HOBSBAWM, Eric. Nations and Nationalism since 1780. 22 Ed, Cambridge: Cambridge
University Press, 1992, p.39.

326 Neste ponto especifico, torna-se relevante clarear o conceito de “multiculturalismo” que Kymlicka opera,
na medida em que este tem sido vastamente utilizado por inimeros pesquisadores. Para o filésofo canadense,
“algumas pessoas empregam o termo “multicultural” de uma maneira ainda mais ampla, para englobar uma
extensa gama de grupos sociais ndo étnicos que, por diversas razdes, tem sido excluido ou marginalizado do
nGcleo majoritario da sociedade. Este uso é particularmente frequente nos Estados Unidos, onde os
partidarios de um curriculo “multicultural” estdo frequentemente aludindo aos esforgos para inverter a
exclusdo histérica de grupos como os incapacitados, 0s gays e as léshicas, as mulheres, a classe trabalhadora,
0s ateus ou 0s comunistas [...] Tudo isso pde em relevo a complexidade do termo “cultura”. Muitos destes
grupos tém uma cultura distinta em um dos sentidos habituais do termo; a saber, quando “cultura” se refere a
distintos costumes, perspectivas ou ethos de um grupo ou uma associacdo; por exemplo, quando se fala de
uma “cultura gay” ou inclusive de uma “cultura burocratica” [...] De minha parte, emprego os termos cultura
(e “multicultural”) em um sentido diferente. Me centrarei no tipo de “multiculturalismo” derivado das
diferencas nacionais e étnicas [...] Utilizo “cultura” como sinénimo de “nac¢do” ou “povo”; ou melhor, como
uma comunidade intergeracional, mais ou menos completa institucionalmente, que ocupa um territorio ou
uma patria determinada e compartilha uma linguagem e uma histéria especificas” Cf. KYMLICKA, Will.
Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.18.
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0s problemas inerentes as minorias culturais por acreditarem que apenas a énfase nos
direitos humanos, por meio da garantia de direitos civis e politicos a todos de maneira
universal, resolveria os conflitos.

Seguindo tal receita, muitos governos trataram de pautar suas agendas politicas sob
uma plataforma homogeneizante, no sentido de que ao garantirem constitucionalmente
direitos individuais como liberdade de expressdo, associa¢cdo, consciéncia, dentre outros, ja
estariam resolvendo os problemas das minorias de modo a ndo ser necessario qualquer
direito especial para culturas minoritarias especificas. Assim, fundados sob uma concepcao
de igualdade individual abstrata, tanto governos como instituicbes, como é o caso das
NacOes Unidas, acabaram por reduzir drasticamente as referéncias a direitos das minorias
de suas resolucbes. Porém, o problema é que os procedimentos fundados nos direitos
humanos tradicionais mostraram-se incapazes de resolver os conflitos envolvendo as

minorias culturais, pois

o direito a liberdade de expressdo ndo nos diz qual é a politica linguistica
adequada; o direito a votar ndo nos diz como as fronteiras politicas devem ser
demarcadas ou como deveriam distribuir-se os poderes entre os distintos niveis
de governo; o direito a mobilidade e livre circulacdo nada nos diz sobre como
deve ser uma politica adequada de imigracdo e nacionalizacdo. Estas questfes

tem sido deixadas aos procedimentos habituais de tomada de decisdes

majoritarias de cada Estado®”.

Ainda neste contexto, um exemplo paradigmatico da ineficadcia dos direitos
humanos tradicionais quanto a protecdo das minorias pode ser observado nos problemas
relacionados com as politicas internas de migracdo e assentamentos implementadas por
muitos Estados. Nestes casos, o direito humano béasico & mobilidade individual no interior
dos Estados Multinacionais tem causado sérios problemas para muitas comunidades locais
que se consideram invadidas pela cultura majoritaria. Ainda mais grave tem sido as
politicas de assentamento as quais tem sido utilizadas propositalmente como uma arma
contra as minorias nacionais, “tanto para abrir o acesso aos recursos naturais de Seu
territério, como também para travar-lhes o poder politico, convertendo-as em uma minoria
dentro de seu proprio territorio nacional” 328,

Portanto, na perspectiva de Kymlicka, torna-se urgente a fundamentagcdo de uma

teoria liberal dos direitos das minorias que possa servir de suplementacdo aos principios

327 B

Ibid., p.05.
%28 1d., Politics in the Vernacular: nationalism, multiculturalism, and citizenship. Oxford: Oxford
University Press, 2002, p.73.
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tradicionais dos direitos humanos, ou melhor, tornar possivel uma teoria omniabarcadora
da justica que consiga elencar de maneira equitativa e congruente, tanto os direitos
individuais inviolaveis e inegociaveis como por exemplo, a liberdade de expressao,
liberdade de consciéncia, etc, como também os direitos diferenciados em funcdo do
grupo®®. Neste ponto, torna-se necessario frisar a observagdo de Kymlicka de que a
preocupagdo central ndo reside em “escolher entre os direitos das minorias e 0s direitos
humanos, nem de dar prioridade de uns sobre os outros, mas, de aborda-los de forma
conjunta como componentes de igual importancia da justica nos paises etnoculturalmente

plurais” 330,

3.1 — Estados Nacionais, Estados Poliétnicos e os Direitos de cidadania diferenciada em

funcdo do grupo

Na atualidade, diversas séo as formas de vida humana que habitam grande parte das
Nacbes do mundo. Entre tais culturas, existem evidentemente aquelas majoritarias e as
minoritarias, sendo que as ultimas podem gozar de tal “status” por diversas razoes, a saber:
em muitos casos, foram resultado de uma incorporacdo forcada conforme demonstraram
inimeros estudos contemporaneos acerca da colonizagdo®', como também podem ser
oriundos da imigracdo voluntéria ou involuntéria no caso dos refugiados. Neste contexto, €

relevante observar que tais “diferengas na forma de incorporacdo afetam a natureza dos

%29 De acordo com Daniel B. Maldonado, Kymlicka acredita que “a visdo liberal ortodoxa frente a cultura é
incapaz de acomodar adequadamente a diversidade cultural. Sustenta que a relagdo entre as comunidades
culturais e o Estado ndo deve ser igual aquela que existe entre o Estado e os grupos religiosos, como
tradicionalmente se tem argumentado. O Estado ndo pode ser neutro frente as comunidades culturais, como é
frente as comunidades religiosas. Se ndo pode ser culturalmente neutro, o liberalismo ndo pode exigir que o
Estado chegue a ser”. Cf. MALDONADO, Daniel B. La Constitucion Multicultural. Bogoté: Siglo del
Hombre, 2006, p.67.

30 KYMLICKA, Will. Politics in the Vernacular: nationalism, multiculturalism, and citizenship.
Oxford: Oxford University Press, 2002, p.82.

%31 No tocante as formas de violéncias implementadas no periodo da colonizagéo, estas foram vigorosamente
explicitadas na magnifica obra de Eduardo Galeano, intitulada “Open Veins of Latin America”. De acordo
com Galeano, além dos negros que foram arrebatados de suas aldeias africanas para trabalhar no Brasil e nas
Antilhas, algumas “investiga¢des recentes mellhor fundamentadas, atribuem ao México pré-colombiano uma
populacdo que oscila entre 30 e 37 milhdes, e se calcula que havia um nimero parecido de indios na regido
andina; na Ameérica Central, entre 10 e 13 milhdes de habitantes. Os indios das Américas somavam ndo
menos que 70 milhdes, ou talvez mais, quando os conquistadores estrangeiros apareceram no horizonte; um
século e meio depois estavam reduzidos tdo so a 3,5 milhdes (...) Em trés séculos, a montanha rica de Potosi
consumiu 8 milhdes de vidas. Os indios eram arrancados das comunidades agricolas e, com a mulher e o0s
filhos, impelidos rumo a montanha. De cada dez que eram levados para os altos paramos gelados, sete jamais
voltavam”. Cf. GALEANO, Eduardo. Open Veins of Latin America. New York: Monthly Review Press,
1997, p.38-39.
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grupos minoritarios e o tipo de relagdes que estes desejam com a sociedade a qual fazem
parte®*”.

Assim, para Kymlicka existem dois modelos de diversidade cultural: as minorias
nacionais e os grupos étnicos. Os primeiros sdo aqueles que ja dispunham de um territorio
e autogoverno proprio, mas que foram incorporados de alguma forma a um Estado amplo.
Quanto aos segundos, séo provenientes dos diversos tipos de imigragdo, e buscam algum
tipo de reconhecimento de sua diferenca cultural junto a sociedade a qual desejam integrar-
se, de modo que seu objetivo “ndo ¢ converter-se em uma Nacéo separada e autogovernada
paralela a sociedade a que fazem parte” ***. Portanto, mesmo que ambos sejam minorias no
interior de um Estado j& consolidado, so diferentes em sua constituicéo identitaria®**,

Com base nessa diversidade cultural, podem existir Estados Multinacionais e
Estados Poliétnicos, ndo implicando contradicdo se os dois vierem a estar juntos no mesmo
espaco. No caso dos Estados Multinacionais, estes sdo caracterizados por aqueles paises
que contém em seu interior mais de uma nagdo, sendo que o conceito de nacdo que
Kymlicka opera “significa uma comunidade historica, mais ou menos completa
institucionalmente, que ocupa um territorio ou uma terra natal determinada e que
compartilha uma lingua e cultura diferenciadas™. Aqui, a ideia de nag&o proposta pelo
autor entrelaca-se com o sentido sociolégico de povo ou pequenas comunidades que
acabam por formar o que o autor chama de minorias nacionais®®.

Portanto, atualmente existem varios Estados Multinacionais na medida em que sao
constituidos por inumeras culturas distintas que foram incorporadas de diversas formas,
mas que foram ganhando diferentes niveis de “status” politico ao longo do tempo, como ¢
0 caso dos Estados Unidos que, ao anexar “Texas, Novo México e Califérnia depois da

guerra mexicana de 1846-1848%"

, acabou por incorporar os indios americanos, os
portorriquenhos, os descendentes mexicanos, entre outros povos que ja se encontravam la.
Neste contexto, torna-se relevante observar que grande parte destes povos, ou melhor,

nacOes na perspectiva de Kymlicka, ndo tem como objetivo estabelecer uma secesséo

%32 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.10.
333 H

Ibid., p.11.
334 Neste contexto, é importante frisar que a presente pesquisa ndo tem como objetivo analisar a forma de
abordagem de Kymlicka em relagdo aos grupos étnicos, mesmo que em alguns momentos seja nNecessario
referir-se aos direitos poliétnicos prescritos pelo autor. Antes, pretende-se investigar a proposta do autor
apenas em relagcdo as minorias nacionais, a saber: aquelas comunidades intergeracionais que tem origens
histéricas e territoriais de longa data no interior de um Estado Nacional.
% |bid., p.11.
336 Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.11.
337 H

Ibid., p.11.



114

338

abandonando a federacdo®”. Antes, lutam no intuito de “renegociar os termos desta para

alcancar um maior nivel de autonomia”**.

J& os Estados Poliétnicos tém em sua constitui¢do identitaria um amplo pluralismo
cultural oriundo do grande numero de imigrantes e refugiados que abandonaram
voluntariamente ou involuntariamente suas raizes culturais. Tais Estados sofreram diversas

mutacBes desde sua génese, abandonando o modelo de angloconformidade®*°

em relacéo
aos imigrantes por um modelo mais tolerante e pluralista, como é o caso de paises como
Canada, Estados Unidos e Australia, que passaram a ampliar o leque de liberdades basicas
dos imigrantes, permitindo inGmeras praticas como, por exemplo, rituais religiosos,
indumentaria, festivais culturais, alimentacdo, associa¢fes de bairro, etc. Neste cenario,
nota-se mais claramente o sentido da distingdo feita por Kymlicka entre minorias nacionais

e grupos étnicos, pois

0os grupos imigrantes nem sdo ‘na¢des” nem ocupam terras natais, sua
especificidade se manifesta fundamentalmente em sua vida familiar e nas
associagOes voluntarias, algo que ndo entra em contradicdo com sua integracao
institucional. Tais grupos participam nas instituicdes publica(s) da (s) cultura(s)
dominante(s) e se expressam na(s) lingua(s) dominante(s). Por exemplo, na
Australia e nos Estados Unidos, os imigrantes (a exce¢do das pessoas idosas)
devem aprender o inglés para ganhar a cidadania; Ademais, o inglés é uma das
assinaturas obrigatdrias na escolarizagdo infantil. No Canada, devem aprender
qualquer das duas linguas oficiais, francés ou inglés®*.

Neste caso, tem-se o que Kymlicka denomina “polietnicidade”, ou seja, grupos
étnicos formados por um grande ndmero de individuos ou familias agregadas muitas vezes
de forma desorganizadas no interior de um Estado amplo. Tais grupos, ao contrario de
muitas minorias nacionais, ndo pretendem instaurar uma sociedade paralela. Antes, tém
como objetivo ampliar o reconhecimento de seus costumes tradicionais na expectativa de
integrar-se de uma maneira harménica a nova cultura a qual estdo inseridos. Contudo,

neste ponto Kymlicka faz questdo de observar que, por falta de uma fundamentacdo mais

%% De acordo com Kymlicka, “a maioria destes grupos foram adquirindo um status politico especial 4 medida
que iam sendo incorporados. As tribos indigenas foram reconhecidas como ‘nagdes internas dependentes’,
com seus proprios governos, tribunais e direitos estabelecidos mediante tratados; Porto Rico é uma
commonwealth e Guam um ‘protetorado’. Cada um destes povos estd federado com a organizagdo politica
estadunidense e goza de especiais competéncias de autogoverno”. Cf. Ibid., p.12.
339 [

Ibid., p.12.
30 para Kymlicka, antes de 1960, esperava-se que 0s imigrantes que chegassem a paises como Austrélia,
Canada e Estados Unidos, “abandonassem sua heranga distintiva e se assimilassem totalmente as pautas
culturais existentes, o que se conhece como modelo imigratdrio de ‘angloconformidade’. Cf. Ibid., p.14.
¥ 1bid., p.14-15.
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adequada de uma teoria liberal dos direitos das minorias, tais grupos étnicos tem sido alvos
de violéncias, bem como tém sofrido enormes dificuldades em integrar-se.

Portanto, muitos paises sd0 multinacionais e poliétnicos a0 mesmo tempo®*,
Porém, poucos estdo preparados para admitir tal situacdo. Os Estados Unidos, neste caso
especifico, servem de exemplo paradigmatico, pois “praticamente todo mundo admite que
0 pais é poliétnico, mas dificilmente se aceita que é também multinacional e que suas
minorias nacionais estabelecem reivindicagcbes concretas de direitos culturais e
autogoverno™*. J& o inverso tem ocorrido em paises como a Bélgica, que reluta em aceitar
sua polietnicidade, o que tem dificultado sua relagdo com os imigrantes®**. Enfim, tem sido
um verdadeiro desafio para os Estados modernos adotarem uma agenda politica
multicultural que reconheca e fomente oficialmente, a0 mesmo tempo, 0 apoio aos
imigrantes e a protecdo das pequenas comunidades historicamente constituidas.

Entre tais desafios, encontra-se a prépria definicdo de grupos nacionais ou minorias
nacionais. De acordo com Kymlicka, ambos ndo podem e ndo devem ser caracterizados a
partir da raga ou ancestralidade, mesmo que, em alguns casos, certos grupos nacionais

definam a si mesmos a partir dos lacos sanguineos®*®

. Aqui, a preocupacao do autor centra-
se nos perigos de que definicbes de pertencimento nacional fundados na raca ou
ancestralidade adquiram conotac¢des segregatdrias e arbitrarias, como € o caso dos afrikans
no Sul da Africa®®. Justamente por isso é que Kymlicka enfatiza o fato de que, ao falar de

minorias nacionais, esta se referindo a grupos culturais e, sendo assim,

uma das provas de estar na presenga de uma concepcao liberal de direitos das
minorias é que esta define pertenca nacional em termos de integragdo em uma
comunidade cultural e ndo nos ancestrais. Em principio, pertenca nacional

342 Segundo Kymlicka, “estas etiquetas tém certamente menos popularidade que o termo ‘multicultural’, mas
este Ultimo termo pode ser confuso, precisamente por causa de sua ambiguidade, que ndo permite diferenciar
entre o multinacional e o poliétnico. Tal ambiguidade fez com que o governo canadense fosse
imerecidamente criticado por sua politica de ‘multiculturalismo’, termo eleito pelo governo para descrever a
politica que se empenhou a impulsionar a partir de 1970, politica encaminhada a fomentar a polietnicidade e
ndo a assimilacdo dos imigrantes [...] Visto que o termo ‘multicultural’ gera tais confusdes, usaremos os
adjetivos ‘multinacional’ e ‘poliétnico’ para se referir as duas principais formas de pluralismo cultural”. Cf.
Ibid., p.17.

3 1bid., p.22.

*** Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.22.

%45 Neste caso especifico, “o caso mais 6bvio é a Alemanha. O pertencimento 4 Nagdo Alema ¢ determinado
pelos ancestrais e ndo pela cultura. Em consequéncia disso, as pessoas etnicamente alemas que tem vivido
sua vida na Russia, que ndo falam uma palavra em alemdo, tém direito automatico a cidadania alemd,
enquanto pessoas de etnia turca que tém vivido toda sua vida na Alemanha e que estdo completamente
assimilados a cultura alema, ndo podem obter cidadania” Cf. Ibid., p.23.

346« A jdeia de nagdo dos afrikaners no Sudafrica também se baseia nos ancestrais. Fundados nisto, tentaram
proibir matrimonios entre pessoas de diferentes ragas e excluiram os filhos de tais matrimonios”. Cf. Ibid.,
p.23.
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deveria estar aberta a todos aqueles que, independentemente de sua ragca ou sua
cor, estejam dispostos a aprender a lingua e a histéria da sociedade e a participar
em suas instituicdes politicas e sociais>*’.

Portanto, um dos grandes desafios do multiculturalismo é manter uma concepcao
aberta de pertencimento nacional de forma a acomodar as diferengas, sejam minorias
nacionais ou grupos étnicos de maneira estavel. Para isso, as democracias liberais tém
criado inimeros mecanismos, por exemplo, garantir a liberdade de associagéo, de culto, de
expressdo no sentido de manter e proteger as diferencas grupais>*®. Tais direitos, tem
ampliado as condicdes de possibilidade para a emergéncia de novas associagoes civis, bem
como grupos politicos organizados nas lutas cotidianas em prol de reconhecimento e
redistribuicéo.

Entretanto, para Kymlicka ainda é necessario o estabelecimento de medidas
especiais voltadas para a protecdo das minorias nacionais e étnicas, ou melhor, é relevante
a criacdo de direitos de cidadania diferenciada em funcdo do grupo. Neste caso, é preciso
salientar que, nessa proposta, tais direitos existem sob trés formas, a saber: direitos de
autogoverno, direitos poliétnicos e direitos especiais de representacdo. Os trés juntos
pretendem proteger as diversas minorias do poder econdémico e politico da sociedade a
qual estdo inseridos.

Assim, os direitos de autogoverno garantem as minorias nacionais um certo poder
de autodeterminacdo, de forma a assegurar o pleno desenvolvimento de suas culturas de
acordo com os interesses locais de seus integrantes, sem que seja necessario uma luta pela
secessdo®?. Neste contexto, um dos mecanismos utilizados para o reconhecimento do
autogoverno tem sido o federalismo. Este tem operado no sentido de repartir os poderes em
subunidades regionais, possibilitando, assim, que minorias nacionais se transformem em

maiorias no interior de suas respectivas subunidades®®. “Diante destas circunstancias, o

%7 1bid., p.23.

8 Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.26.

9 De acordo com Kymlicka, “o direito dos grupos nacionais & autodeterminagdo esta reconhecido (com
certos limites) no direito internacional. Segundo a Carta das Na¢des Unidas, ‘todos os povos tém o direito a
“autodeterminagdo’. Porém, as Nagdes Unidas ndo t€ém definido o que sdo ‘povos’ e geralmente tém aplicado
0 principio da autodeterminag&o s6 as coldnias do ultramar, ndo as minorias internas, incluindo os casos em
que estas Ultimas tenham estado submetidas a0 mesmo tipo de colonizacdo e conquista das primeiras. Esta
limitacdo da autodeterminag¢do das coldnias do ultramar (conhecida como a ‘tese da agua salgada’) é
considerada, no geral, uma limitacdo arbitraria e muitas minorias nacionais insistem que também sdo ‘povos’
ou ‘nagdes’ e que, como tais, tém direito a autodeterminar-se”. Cf. Ibid., p.27.

%0 para Kymlicka, uma das grandes dificuldades do federalismo consiste em conseguir manter um equilibrio
entre a centralizacdo e a descentralizagdo. O caso do Canada é exemplar, pois “ainda que a maioria dos
guebequenses sejam partidarios de uma maior descentralizagdo de poderes, a maioria dos canadenses ingleses
preferem um governo central mais forte. Portanto, um dos desafios que enfrenta 0 Canada é encontrar uma
forma aceitavel de ‘federalismo assimétrico’ que garanta a Quebec competéncias ndo outorgadas a outras
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federalismo pode oferecer um amplo governo a uma minoria nacional, garantindo sua
capacidade de tomar decisdes em determinadas esferas sem sofrer o rechaco da sociedade
global” **,

Além do federalismo, muitos governos tém garantido um pequeno espaco de
autogoverno as minorias nacionais por meio de reservas territoriais, Como ocorre com 0S
indios norteamericanos. Neste caso, o governo federal tem transferido diversas
competéncias aos conselhos tribais, de forma que as tribos indigenas “vem aumentando seu
controle sobre a saude, a educacdo, o direito familiar, a policia, a justica criminal e o
aproveitamento dos recursos” *°2, Porém, mesmo com alguns ganhos, as dificuldades desse
modelo de autogoverno indigena tém aumentado enormemente pois, de um lado, as
reivindicagdes das diferentes tribos tem sido amplamente dispares, dificultando assim
qualquer unidade social dos grupos envolvidos; de outro, elas vivem numa constante
tensdo com o0s governos e elites econémicas locais.

Neste cendrio, é necessario salientar que enquanto 0s grupos nacionais tém tido
dificuldades em relacdo ao autogoverno, os grupos de imigrantes tém encontrado entraves
no tocante aos direitos poliétnicos, como é o caso dos judeus ortodoxos nos Estados
Unidos, que tém tido problemas no servigo militar por conta do uso da yarmulke. O mesmo
pode ser dito acerca dos desafios que as jovens mulgumanas tém enfrentado na Francga, no
tocante as normas da indumentéria escolar®. Tal constatagdo, na perspectiva de Kymlicka,

acaba por tornar urgente a criacao de direitos especiais de representacdo, na medida em que

nas democracias ocidentais ha uma crescente preocupacdo porque 0 Processo
politico ndo ¢ ‘“representativo” no sentido de que ndo consegue refletir a
diversidade da populacdo. Na maioria destes paises, 0s legislativos estdo
dominados por homens brancos, de classe média, que ndo padecem nenhuma
incapacidade. Considera-se que um processo mais representativo deveria incluir
membros de minorias étnicas e raciais, mulheres, pobres, incapacitados, etc...A
representacdo insuficiente dos grupos historicamente desfavorecidos é hoje um
fenémeno geral®*.

provincias. Outros Estados federais enfrentam problemas similares [...] O federalismo pode servir
unicamente como mecanismo para o0 autogoverno se a minoria nacional constitue uma maioria em uma das
subunidades federais, como acontece com o0s quebequeses em Quebec. N&o é este 0 caso da maioria dos
povos indigenas da América do Norte, no geral minoritarios em ndmero e com comunidades frequentemente
dispersas ao longo de suas fronteiras estatais e provinciais. Ademais, com escassas exce¢fes (como 0s
navajos), nenhum novo tracado de fronteiras destas subunidades federais criaria um Estado, provincia ou
territdrio com a maioria indigena. No século XIX havia sido possivel criar um Estado ou uma provincia
dominados por uma tribo indigena, mas, dada a massiva influéncia de colonos, desde entdo, tal coisa é na
atualidade praticamente inconcebivel”. Cf. Ibid., p.28-29.

1 |hid., p.28.

%2 |hid., p.30.

353 Cf. Ibid., p.31.

%4 1bid., p.32.
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Portanto, a criacdo de tais direitos (autogoverno, poliétnicos e representacdo), além
de procurar corrigir déficits historicos para com as diversas minorias, poderia servir, como
no caso dos direitos especiais de representagdo, “como resposta a algumas desvantagens ou
barreiras sisttmicas presentes no processo politico, que impedem que as opinides e 0s
pareceres do grupo em questdo, estejam devidamente representados” *>°. Porém, a criacdo
desses direitos € bem mais complexa do que se imagina, na medida em que tensdes
ocorrerdo necessariamente, por exemplo, “um grupo oprimido, como o dos incapacitados,
pode aspirar a uma representacdo especial, mas ndo ter base para reivindicar direitos de
autogoverno ou direitos poliétnicos®®”. Assim, a justificagdo desses direitos passa pela
fundamentacdo da relacdo entre direitos individuais e direitos diferenciados em funcéo do

grupo, o que requer uma discussdo das tensdes existentes entre liberdade e cultura.
3.2 - Liberdade e Cultura: o dilema entre restri¢fes internas e protecoes externas.

Fundamentar uma teoria liberal dos direitos das minorias requer que se leve em
conta um dos principios basicos do liberalismo: a autonomia individual dos sujeitos. Neste
caso, uma das dificuldades de tal empreitada reside no fato de que, entre as inimeras
culturas existentes, muitas ndo endossam valores liberais. Antes, perseguem e violam
liberdades basicas sob as quais estdo assentadas as premissas liberais. Tal postura gera, de
imediato, uma tensdo entre liberdade e cultura no seio da tradi¢do liberal, pela maneira
como esta concebe o conceito de liberdade.

Na perspectiva liberal, as pessoas sdo livres para elegerem seus proprios planos de
vida de acordo com os valores que endossam, de modo gque ndo compete ao governo
intervir no sentido de apontar o que leva a vida boa. Neste sentido, mesmo que alguns
errem nas escolhas do que é importante para suas vidas, isto apenas reforca o valor da
liberdade, a saber: que somos livres para deliberar racionalmente acerca de nossas
concepgdes do bem, revisando até que ponto merecem ou ndo nossa adesdo, ou seja, N0ssas
crencas sobre o bem sdo faliveis e poderemos, em algum momento, precisar revisa-las.

Portanto, na perspectiva de Kymlicka, para levarmos

%5 |hid., p.32.
%% |bid., p.33.
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uma vida boa temos duas condic¢des prévias. A primeira é que conduzamos nossa
vida a partir de dentro, de acordo com nossas convicgdes sobre o que é que da
valor a vida. Por conseguinte, os individuos devem ter os recursos e as liberdades
necessarias para guiar suas vidas segundo suas crencas sobre o valor, sem temer
a discriminacdo ou o castigo. Dai vem a tradicional preocupacdo liberal pela
privacidade individual, assim como sua oposicdo as imposi¢cBes morais. A
segunda condicao prévia é que somos livres para questionar estas crencas, para
examina-las a luz de qualquer informagdo, exemplo ou argumento que nossa
cultura possa nos proporcionar. Assim, os individuos devem ter as condigdes
necessarias para adquirir consciéncia dos diversos pontos de vista sobre a vida
boa, assim como a capacidade para examina-los de maneira inteligente. Dai a
ndo menos tradicional preocupacdo liberal pela educacdo e pela liberdade de

expressao e associacdo. Estas liberdades nos permitem julgar o que é valioso e

conhecer outras formas de vida®'.

Assim, para Kymlicka, uma sociedade liberal, além de garantir, por meio do
Estado, uma seguranga necessaria para que as pessoas possam formar e revisar suas
proprias concepgdes do bem sem risco a sua integridade fisica, intelectual, etc, precisa
proporcionar as pessoas, 0 acesso a “informagdo sobre outros estilos de vida (através da
liberdade de expressdo) e, de fato, exigir que as criangas conhecam outros estilos de vida
(através da escolarizacdo obrigatoria)”**®. Enfim, um dos pilares que sustenta tal tradicdo é
o fato dos sujeitos terem a seguranga de que podem se distanciar de seus fins atuais,
questiona-los e abandona-los se for o caso, sem dano algum a sua pessoa.

Portanto, partindo desse modelo de liberalismo, Kymlicka entende que tal
concepcdo de liberdade individual so6 pode efetivar-se no interior do que denomina culturas
societais, ou seja, uma cultura que proporciona “a seus membros diversas formas de vida
significativas através de todo o conjunto de atividades humanas, incluindo a vida social,
educativa, religiosa, recreativa e econdmica, abarcando as esferas publica e privada”359.
Neste afd, as culturas societais geralmente se encontram delimitadas territorialmente,
compartilhando uma lingua, instituicdes e praticas comuns. Deste modo, em um mesmo
pafs podem conviver ao mesmo tempo diversas culturas societais®®, na medida em que, em

varios paises, diversos grupos foram “anexados” durante a colonizagao.

%7 |bid., p.81.

%8 1bid., p.82.

%9 1hid., p.76.

%0 para Kymlicka, “a maioria dos liberais contemporaneos escrevem como si este processo de construir uma
cultura comum se extendesse ao longo de todo o pais, como si s6 houvesse uma cultura deste tipo em cada
pais. Por exemplo, Dworkin sugere que nos Estados Unidos existe uma unica “estrutura cultural” baseada em
uma “lingua compartilhada” [...] Porém, “a pretensdo de que todos os estadunidenses compartilhem uma
cultura comum baseada na lingua inglesa ¢ claramente falsa” [...] “Nos Estados Unidos ndo ha uma unica
cultura, existe uma cultura dominante que incorpora a maioria dos estadunidenses, e 0s que estdo fora dela
pertencem a um numero pequeno de culturas minoritarias. Para compreender a impressionante capacidade
integradora desta cultura comum, mas também seus limites, vale a pena examinar como 0s imigrantes e as
minorias nacionais se relacionam com a cultura estadunidense dominante” Cf. Ibid., p.77.
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Assim, pode-se dizer que muitas das redes sociais as quais autores como Maclntyre
tem apontado como exemplos préticos de efetivacdo da ética das virtudes, como é o caso
das comunidades de camponeses, pescadores, entre outras, podem ser chamadas de
culturas societais. Isso porque muitos destes povos ja possuem historicamente territorio
préprio, bem como lingua e costumes especificos de suas culturas. Logo, suas culturas sao
o locus que propicia os horizontes de sentido de suas vidas. Destacados delas, se veem
como atores sem palco e sem script. Sendo assim, foi e continua sendo o reconhecimento
do valor de suas culturas o motor propulsor das lutas historicas de resisténcias aos
imperativos sisttmicos do capital.

No processo de formagdo historica de muitos paises, varias culturas societais
conseguiram resistir as violéncias colonizadoras®®!, mantendo-se ativas e separadas da
cultura maior dominante, de modo a preservarem uma parcela consideravel de suas
linguas, narrativas historicas, praticas sociais, etc. Neste sentido, Kymlicka entende que
tais atitudes séo caracteristicas de culturas societais que permaneceram e permanecem até
hoje, lutando pela manutencéo de suas estruturas sociais .

Sendo assim, a escolha por resistir as ambic¢des colonizadoras, por parte de muitos
povos, tem sua base no fato de que suas culturas societais forneceram, atraves de inumeras
praticas e instituicdes, um leque de opcdes através das quais seus préprios membros
souberam escolher o que era significativo e o que ndo era. Portanto, pode-se dizer que uma
cultura societal € o contexto necessario para as deliberacGes e escolhas, 0 que remete
diretamente a observacao de Bellati de que o acesso a elas “deve ser garantido ao individuo
como pressuposto do desenvolvimento e exercicio da autonomia, um verdadeiro ‘bem
primario’ no sentido rawlsiano, essencial no processo de construcdo da identidade do ser

humano e base do autorrespeito™®. Aqui, existe um entrelacamento entre liberdade e

%1 De acordo com Kymlicka, “estes grupos lutaram para conservar sua existéncia como culturas sociais
distintas, ainda que nem todos conseguissem os direitos linguisticos e de autogoverno para fazé-lo. De fato,
alguns grupos foram imensamente pressionados para que fossem assimilados. Por exemplo, muitas tribos
indigenas foram proibidas de usar a lingua materna, e dessa forma abrir suas terras a colonizacdo, de maneira
que se converteram em minorias em seus territorios histéricos. Contudo, mantiveram seus costumes, e na
atualidade, o status como ‘nagdes internas independentes’ goza de maior reconhecimento. A determinag8o
que tem demonstrado em manter sua existéncia como culturas distintas diante destas enormes pressdes
politicas e econdmicas, evidencia o valor que outorgam em conservar seu pertencimento cultural”. Cf. Ibid.,
p.79.

%2 Neste aspecto, torna-se relevante observar que “as tribos indigenas dos Estados Unidos e os
portorriquenhos, assim como 0s povos aborigenes e 0s quebequenses no Canada, ndo sdo s6 subgrupos
dentro de uma cultura comum, mas culturas societais genuinamente distintas”. Cf. Ibid., p.79-80.

%3 BELLATI, Matteo L. Quale Multiculturalimo? | Termini del Dibattito e la Prospettiva di Will
Kymlicka. Milano: Vita e Pensiero, 2005, p.198.
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cultura na medida em que ser livre significa escolher entre op¢des, mas tais opcdes e a

relevancia delas e fornecida pela cultura, conforme assevera Kymlicka:

As pessoas fazem escolhas entre as praticas sociais de seu contexto, baseadas em
suas crengas sobre o valor dessas praticas (crencas que, como tenho observado,
podem ser errdneas). E ter uma crenca sobre o valor de uma pratica consiste, em
primeira instancia, compreender os significados que nossa cultura Ihe outorga
[...] Antes, expus que as culturas societais implicam “um vocabulario
compartilhado de tradi¢do e convengdo” que serve de base a uma completa gama
de praticas e instituicoes sociais. Compreender o significado de uma pratica
social, portanto, requer que compreendamos este “vocabulario compartilhado”;
ou melhor, compreender a lingua e a histéria que compdem dito vocabulario.
Para que uma determinada conduta tenha algum significado para nés, isso
depende de si — e de como — nossa lingua permite ver claramente a importancia
desta atividade. E a maneira pela qual a linguagem nos representa claramente
estas atividades, estd conformada por nossa historia, por nossas “tradicdes e
convengdes”. A compreensdo destas narrativas culturais ¢ uma condi¢do prévia
para fazermos juizos inteligentes sobre como dirigir nossas vidas. Neste sentido,
nossa cultura ndo s6 nos proporciona opgdes, mas também “nos proporciona as
pautas mediante as quais identificamos o valor das experiéncias”***.

Dessa forma, nota-se que o valor das culturas societais reside no fato de elas
possibilitarem a seus membros o acesso & uma série de opcdes significativas®®. Contudo,
mesmo sabendo da importancia de tais culturas, algumas questfes logo emergem: “Porque
0s membros de uma minoria nacional necessitam ter acesso a sua prépria cultura? Porque
ndo deixar que as culturas minoritéarias se desintegrem, contanto que asseguremos gue Seus
membros terdo acesso a cultura majoritéria?”366. Neste aspecto, como n&o seria sensato
argumentar que as pessoas ndo possuem a habilidade de mudar de cultura, ndo seria téo
caro para 0os governos financiar a lingua e a histéria da maioria para as minorias

nacionais®®’.

364 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.83.

3% Neste ponto, Kymlicka assume explicitamente a influéncia das teses de Dworkin esbogadas na obra A
Matter of Principle. Acerca do conceito de “cultura”, Dworkin argumenta: “Deveriamos tentar definir uma
estrutura cultural rica, que multiplique possibilidades ou oportunidades de valor distintas e considerar-nos
curadores, para proteger a riqueza de nossa cultura para os que viverao suas vidas nela depois de nds. Nédo
podemos dizer que, ao fazé-lo, iremos lhes propiciar mais prazer ou um mundo que preferirdo a outros
possiveis que poderiamos criar de outra maneira”. Cf. DWORKIN, Ronald. A Matter of Principle.
Cambridge: Havard University Press, 1985, p.229.

%0 KYMLICKA, op. cit, p.84.

%7 para Kymlicka, mesmo que as pessoas tenham a capacidade de mudar de cultura (algo que Jeremy
Waldron tem dado énfase positiva), tal escolha pode ser considerada “analoga a escolha de fazer votos de
pobreza perpétua e de ingressar em uma ordem religiosa. N&o é impossivel viver na pobreza. Mas disso nao
se segue que uma teoria da justica liberal devesse, em consequéncia, considerar o desejo de um nivel de
recursos materiais acima da mera subsisténcia simplesmente como ‘algo que algumas pessoas concretas
gostam e desfrutam’, ainda que ‘ndo possam dizer que seja algo que necessitam’. Os liberais tém sustentado,
corretamente, que o desejo de recursos que superem a estrita subsisténcia é tdo normal — e os custos de
renunciar a eles sdo tdo elevados para o0 modo de vida da maioria das pessoas — que razoavelmente ndo se
pode esperar que as pessoas prescindam desses recursos, ainda quando algumas pessoas elejam fazé-lo
voluntariamente. A efeito de determinar as aspiracfes de justica das pessoas, se pode supor que 0S recursos
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Responder tais questfes envolve algumas consideracdes. Primeiro que, assim como
o0s habitantes da cultura majoritaria valorizam seu pertencimento cultural, da mesma forma
as minorias nacionais o fazem. Em segundo lugar, mesmo que exista a possibilidade de que
as pessoas possam mudar de uma cultura para outra, em “alguns casos, quando as
diferencas na organizacdo social e no desenvolvimento tecnolégico séo imensas*®®”, a
integracdo de alguns membros das minorias pode ser praticamente impossivel. Em terceiro
plano, é necessario se perguntar até que ponto € legitimo exigir que seres humanos de uma
cultura diferente assumam o0s costumes e praticas de uma outra cultura majoritaria.

Portanto, observa Kymlicka:

Creio que, ao desenvolver uma teoria da justica, deveriamos tratar o acesso a
cultura de cada um como algo que supostamente as pessoas irdo querer, qualquer
que seja a sua mais intima ideia do bem. Abandonar a prépria cultura, ainda que
seja possivel, é considerdvel como renunciar a algo a que razoavelmente se tem
direito. Isto ndo é uma suposi¢do acerca dos limites das possibilidades humanas,
mas acerca das expectativas razoaveis>®.

Neste sentido, uma teoria liberal dos direitos das minorias deve levar em conta que
mesmo que algumas pessoas possam sentir-se mais comodas levando uma vida
eminentemente cosmopolita, tal modelo de vida ndo pode ser universalizado e imposto a
outros povos. Antes, é necessario observar o quanto os seres humanos estdo vinculados a
uma cultura, uma histdria e uma lingua, assim como aspiram levar uma vida plena no
interior dessa mesma cultura®”®. Porém, num mundo globalizado em que as culturas cada
vez mais se liberalizam, ¢ de se esperar que “as pessoas compartilhem menos coisas com
0os demais membros do grupo nacional, em termos de costumes tradicionais ou de

95371

concepgoes de vida boa”*'", 0 que leva necessariamente a seguinte questao: “Porque, nesse

materiais sdo algo que as pessoas querem, qualquer que seja sua ideia especifica do bem. E ainda que um
reduzido ndmero de pessoas possa optar por renunciar aos recursos que superam a mera subsisténcia, se
considera que renunciam a algo a que tem direito”. Cf. Ibid., p.86.

%8 |hid., p.85.

%9 |hid., p.86.

370 Neste aspecto, Kymlicka torna claro a forte influéncia de Rawls junto & sua teoria ao dar destaque a
posicdo do filésofo norte-americano em sua obra “O liberalismo Politico”: “Contrariamente a isso, ndo se
pode fugir a autoridade do Estado exceto deixando-se o territorio sobre o qual ele tem poder, e, mesmo
assim, nem sempre. O fato de a autoridade do Estado ser guiada pela razdo publica ndo muda isso. Pois, em
geral, deixar a patria é um passo sério: envolve deixar a sociedade e a cultura cuja lingua que usamos para
falar e pensar, para expressar e compreender a nGs mesmos, a nossos objetivos, metas e valores; e nos
alijarmos da sociedade e da cultura de cuja histéria, costumes e convengdes dependemos para encontrar
nosso lugar no mundo social. Em grande medida, aceitamos nossa sociedade e cultura, e temos um
conhecimento intimo e inexprimivel dela, mesmo quando a questionamos ou até a rejeitamos em muitos
aspectos.” Cf. RAWLS, John. Political Liberalism. New York: Columbia University Press, 1993, p.222.

31 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.88.
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22372 ou melhor, o

caso, alguém deveria sentir-se fortemente vinculado a sua propria nagao
que torna os vinculos das culturas societais tdo fortes?

De acordo com Kymlicka, inmeros intelectuais®”® dedicaram-se a este tema, e
deram respostas que, mesmo Vvariadas, acabam por convergir em Vvarios pontos. Em
primeiro lugar, os limites da imaginacdo dos sujeitos estdo ancorados as possibilidades
significativas que so o pertencimento cultural oferece. Em segundo lugar, o “pertencimento
cultural tem um ‘alto perfil social’, visto que afeta a forma como os demais nos percebem e
nos respondem, o que por sua vez modela nossa identidade” 374 Neste cenério, por estar
ancorada ao pertencimento e ndo a realizacéo individual, a identidade cultural proporciona
uma maior seguranca ao sujeito, na medida em que reforca a autoestima, a dignidade e o
respeito dos membros do grupo®”®. Nestes termos, pode-se dizer que “ndo ha davida de que
a filiacdo cultural é profundamente valorizada pelos individuos, e suas concep¢fes de
quem sao ¢, por extensao, moldada por suas identidades comunitarias coletivas” 376,
Emergem aqui as condi¢cOes de possibilidade para deliberacGes por parte dos membros de
um grupo cultural, de modo a ndo existir contradicdo entre liberdade e cultura, pois,

conforme assevera Kymlicka,

a liberdade que os liberais exigem para os individuos ndo é em esséncia a
liberdade de transcender a prépria cultura e a prépria histéria, mas a liberdade de
desenvolver-se dentro de sua propria cultura societal, de distanciar-se a si

mesmos de determinados papéis culturais, de escolher quais sdo as caracteristicas

da cultura que vale a pena desenvolver, e quais carecem de valor®””.

Portanto, nesta perspectiva, € fundamental para a manutencdo de uma tradicao viva
gue as pessoas possam questionar as praticas de suas proprias culturas, ou seja, coloca-las
sob o crivo da racionalidade, mesmo que em certas circunstancias ndo seja agradavel

revisar e criticar a tradi¢do a qual se esta inserido. Tal postura reforca, em grande medida,

2 |hid., p.88.

33 Mais especificamente, os autores aos quais Kymlicka refere-se sdo: Yael Tamir, Joseph Raz, A. Margalit e
Charles Taylor.

¥4 1bid., p.89.

%% Quanto A temética referente aos vinculos entre identidade e cultura, Yael Tamir ressalta que o
pertencimento cultural porporciona “um significado adicional” as nossas agdes, que se convertem nio s6 em
atos de realizagdo individual, mas também em “parte de um continuo esfor¢o criativo mediante o qual se cria
e se recria a cultura”. E sustenta que, quando as instituicdes “estdo modeladas por uma cultura compreensivel
e significativa [para as pessoas]”, isso “permite um certo grau de transparéncia que facilita sua participagdo
nos assuntos publicos, os quais, por sua vez, fomentam o sentimento de pertencimento e as relagdes de
reconhecimento e de responsabilidade matua”. Cf. Ibid., p.90.

%76 EISENBERG, Avigal; SPINNER-HALEV, Jeff. Minorities within Minorities: Equality, Rights and
Diversity. Cambridge: Cambridge University Press, 2004, p.111.

3T KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.90-91.
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0 argumento de Phillips: “Alinhado com a maioria dos liberais contemporaneos, Kymlicka
entende a autonomia como a capacidade de avaliar, e quando for apropriado, revisar nossas
finalidades existénciais™®’®. Assim, para o fil6sofo canadense, mesmo que as pessoas
mantenham vinculos fortes com a cultura a qual estdo inseridos, tal pertenca ndo elimina a
possibilidade de os membros de uma cultura se distanciarem e revisarem os fins aos quais
endossam.

Dessa forma, Kymlicka entende que “visto que 0S n0ossos juizos sobre o bem sao
faliveis, ndo s6 nos interessa seguir nossa concepcao atual do bem, mas também ser capaz
de julgé-la e, potencialmente, de revisa-la” *°. Neste aspecto, até mesmo aquelas pessoas
que acreditam terem fins constitutivos fortes, sdo capazes de colocé-los sob o crivo da
racionalidade na medida em que é inerente a vida grupal emergirem novas situacdes
imprevisiveis as quais proporcionam experiéncias que nos fazem mudar de posi¢do. Neste
contexto, Kymlicka faz questdo de observar que na proposta liberal ndo constitui obrigacéo

380

que os sujeitos revisem seus fins™". Antes, reconhece e garante que as pessoas

podem distanciar-se e julgar os valores e formas de vida tradicionais, e que ndo
sO se lhes deve dar o direito legal de fazé-lo, mas também as condi¢des sociais
que reforcam esta capacidade (por exemplo, uma educagéo liberal) [...] Impedir
que as pessoas questionem seus papeis sociais herdados pode condend-las a vidas
insatisfatdrias e inclusive opressivas. [...] Dito em outros termos, o ideal liberal
consiste em uma sociedade de individuos livres e iguais. Mas, qual é a sociedade
adequada? Provavelmente, para a maioria das pessoas é sua nacao, ja que o tipo
de liberdade e igualdade que mais valorizam, e que mais podem exercer, é a
liberdade e a igualdade existentes em sua propria cultura societal. E estdo
dispostos a renunciar a uma maior liberdade e igualdade para assegurar a

sobrevivéncia de sua nagao®".

Nesta perspectiva, existe uma relacdo de reciprocidade entre liberdade e cultura,
pois sem uma cultura societal, os sujeitos estdo alijados de uma base que forneca os
elementos necessérios para as deliberacdes e escolhas®®. Sob outro prima, quando os

%8 PHILLIPS, Anne. Multiculturalism without Culture. Princeton: Princeton University Press, 2007,
p.105.

9 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.92.

%80 Cf. Ibid., p.91-92.

% 1bid., p.92-93.

%82 Neste ponto, torna-se relevante observar que, mesmo dando uma forte énfase na dependéncia cultural dos
sujeitos no contexto das deliberacBes acerca do bem, Kymlicka procura deixar claro que o critério que
defende “difere totalmente do critério comunitarista, mesmo que ambos afirmem nossa profunda vinculagdo
com um determinado tipo de grupo social. No geral, os comunitaristas ocupam-se de nossa adesdo aos
subgrupos nacionais — igrejas, bairros, familia, sindicatos, etc... — e ndo tanto de nossa adeséo ao conjunto da
sociedade que compreende estes grupos. E esta diferenca de alcance reflete uma divergéncia ainda mais
profunda. Os comunitaristas buscam grupos que se definam por compartilhar uma mesma concepcao do bem.
Se esforcam em promover uma ‘politica do bem comum’, mediante a qual os grupos possam fomentar uma
concepgdo compartilhada do bem, ainda quando isso limite a capacidade de seus membros individuais para
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sujeitos desfrutam de uma cultura societal, suas liberdades de contestar a tradicéo, rever 0s
valores e atuar para muda-los enrriquece a prépria cultura de modo que, para a teoria
liberal proposta por Kymlicka, além das culturas societais serem um pré-requisito
indispensavel para o exercicio da liberdade, € necessario reconhecer que muitas pessoas
valorizam e querem exercer as liberdades que suas proprias culturas societais possibilitam,
0 que ndo quer dizer que sejam acriticas em relacdo as suas proprias culturas. Os

integrantes de uma minoria nacional por exemplo,

preferirdo ser livres e iguais dentro de sua prépria nacdo, ainda que isso implique
ter menos liberdade para trabalhar e votar em qualquer outro lugar, que ser
cidaddos do mundo livres e iguais, se isto significa que ha ai menos
probabilidades de que possam viver e trabalhar em sua prépria lingua e
cultura®?,

Neste contexto, partindo das fortes imbricacGes existentes entre cultura e liberdade,
Kymlicka entende que os grupos nacionais podem fazer dois tipos de reivindicacbes em
nome da estabilidade grupal: primeiro, podem tentar restringir de forma ampla a liberdade
de seus membros em nome da solidariedade grupal no intuito de proteger o grupo de
possiveis disensos internos. Em segundo plano, um grupo ou grupos, podem reivindicar
formas de protecao fisica, cultural, territorial, dentre outras, frente as possiveis injusticas
que possam sofrer por parte da sociedade maior a qual estdo inseridos. Sendo assim,
podem existir minorias nacionais que enfatizam as restricdes internas, e outras que
enfatizam as protecGes externas. Sendo assim, torna-se crucial para os defensores dos
direitos diferenciados em fung¢do do grupo, aprenderem a distinguir entre “os maus direitos
das minorias, que implicam uma restricdo dos direitos individuais, e os bons direitos das
minorias, que podem ser considerados como elementos que suplementam os direitos
individuais™ ***,

Assim, no tocante as restricdes internas, uma teoria liberal dos direitos das minorias

ndo pode deixar de levar em conta as possiveis tensdes que podem ocorrer no interior de

revisar seus fins. Creém que as pessoas t€m vinculo ‘constitutivo’ com os valores do grupo a que pertencem,
e que limitar os direitos individuais para fomentar os valores compartilhados ndo causa prejuizo algum [...]
A maioria dos comunitaristas reconhecem que estas “politicas do bem comum” nao sdo aplicaveis a nivel
nacional. Nas palavras de Sandel, ‘0 ambito nacional é amplo demais para cultivar as conviccles
compartilhadas necessarias para a comunidade no sentido constitutivo’. Os membros de uma nagdo raramente
compartilham valores morais ou formas de vida tradicionais. Compartilham uma lingua e uma histéria, mas
frequentemente tém uma visdo essencialmente distinta dos fins Gltimos da vida. Uma identidade nacional
comum ndo pode, portanto, servir de base para uma politica comunitarista, que unicamente pode existir a um
nivel mais local”. Cf. Ibid., p.92.

%83 |bid., p.93.

%4 1d., Politics in the Vernacular: Nationalism, Multiculturalism, and Citizenship. Oxford: Oxford
University Press, 2002, p.22.
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uma comunidade, afinal, existem exemplos de sociabilidades que procuram limitar as
liberdades de seus membros em nome da pureza grupal®®>, como é o caso de sociabilidades
teocraticas nas quais muitas mulheres sdo submetidas a inmeras formas de violéncias>®.
Aqui, sob tal tensdo entre liberdade e cultura, Kymlicka ¢ taxativo que os liberais “devem
rechacar as restricbes internas que limitam o direito dos membros de um grupo de
questionar e revisar as autoridades ¢ as praticas tradicionais” *®’.

Nesta perspectiva, os liberais “ndo podem subscrever acriticamente o pertencimento
cultural” **8, Porém, também ndo devem querer alterar a qualquer custo culturas nao-
liberais. Antes, o objetivo dos liberais frente a grupos fechados deve ser a de procurar
meios de liberaliza-los no sentido de fazer com que seus integrantes reconhecam o valor e
a importancia da critica e revisao de suas tradi¢des culturais, ou seja, € necessario leva-los
a valorizar e implementar um falibilismo cultural, pois, de acordo com Kymlicka, “a
liberalidade de uma cultura é questdo de grau. Todas as culturas tém aspectos nao-liberais,
da mesma maneira que sdo poucas as culturas que reprimem totalmente a liberdade
individual” .

Portanto, mesmo que existam minorias nacionais que possuam praticas ndo-liberais,
a solucdo de Kymlicka ndo é isolar e individualizar tais culturas. Antes, é necessario
compreender que todas as nacgdes liberais tiveram passados de lutas que exigiram
mudancas internas através de um amplo processo de criacdo de novas instituicdes voltadas
para a difusdo, aplicacdo e fiscalizacdo dos Direitos Humanos. Assim, a proposta de uma
teoria liberal dos direitos das minorias ndo pode partir da premissa de que as culturas séo

impermeaveis, estaticas, e que ndo mudam suas praticas. Isso significa que,

desde qualquer perspectiva liberal, é bom que as culturas aprendam umas das
outras. Os liberais ndo podem defender uma nogdo de cultura que considere que
0 processo de interacdo e de aprendizagem de outras culturas constitui uma
ameaca a “pureza” ou a “integridade”, em lugar de uma oportunidade de
enrriquecimento. Os liberais querem uma cultura societal rica e diversa, e grande
parte da riqueza de uma cultura provém da maneira em que esta tem se

%5 De acordo com Kymlicka, é importante observar “que as restricdes internas podem existir e, de fato,
existem, em paises culturalmente homogéneos. O desejo de proteger as praticas culturais diante do dissenso
interno existe em certa medida em todas as culturas, inclusive nos Estados-Nagdo homogéneos”. Cf.
KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.37.

%8 Neste ponto, reforcando sua filiagdo a tradigdo liberal, Kymlicka é enfatico em afirmar que os liberais
podem aceitar protegdes externas como “os direitos de autogoverno, mas insistirdo que em todos os
governos, tanto das minorias como das maiorias, devem observar as protegdes constitucionais basicas dos
Direitos Humanos”. Cf. KYMLICKA, Will. Derechos Individuales y Derechos de Grupo en las Democracia
Liberal. Isegoria, Madrid: V.13, 1996, p.34.

%7 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.37.

%8 |bid., p.94.

39 |bid., p.94.
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apropriado dos frutos de outras culturas. N&do queremos erigir barreiras
exclusivistas em torno das culturas, isola-las do “movimento geral do mundo”,
como disse John Stuart Mill*%.

Ao contrario do que pensava Mill, Kymlicka entende que podemos garantir a
participagdo das minorias nacionais no mundo, sem ser necessario isola-las, desde que
asseguremos a elas uma situacdo de igual poder, de forma que possam administrar as
tensbes de suas préprias culturas. Para tanto, uma justica multicultural nestes moldes
necessitaria da criacdo de um conjunto de mecanismos de seguranca intitulados por
Kymlicka de direitos de cidadania diferenciada em fungéo do grupo. Tais direitos seriam

responsaveis por proporcionar trés tipos de protecdes externas, a saber:

e Os direitos especiais de representacdo para um grupo dentro das instituicGes
politicas do conjunto da sociedade tornam menos provavel que uma minoria
nacional ou étnica seja ignorada em decisdes que afetam globalmente o pais.

e Os direitos de autogoverno conferem poderes a unidades politicas menores, de
maneira que uma minoria nacional ndo pode ser subestimada pela maioria em
decisBes que sdo de particular importancia para sua cultura, como as questdes de
educacdo, imigracdo, desenvolvimento de recursos, lingua e direito familiar.

e Os direitos poliétnicos protegem praticas religiosas e culturais especificas que
poderiam ndo estar adequadamente apoiadas mediante o mercado (por exemplo,
financiando programas que fomentem as linguas e as artes dos grupos), ou que
estdo em desvantagem (muitas vezes ndo intencionalmente) na legislacdo
vigente®*,

Assim, Kymlicka compreende que, a partir desses direitos, as minorias nacionais
bem como os grupos poliétnicos, estardo mais protegidos do poder econdmico e politico
desestabilizador da sociedade maior a qual estdo englobados. Neste sentido, “algumas
minorias nacionais e étnicas perseguem estes direitos diferenciados exclusivamente por

» 392 0 que requer uma atencéo e cuidado meticuloso em

este tipo de protecdo externa
relacdo a tais direitos, na medida em que alguns grupos culturais podem requeré-los no

intuito de controlar o discurso de seus integrantes, impondo restricdes internas>>:.

%% 1pid., p.102.

¥ Ipid., p.37-38.

%% 1bid., p.38.

%% De acordo com Daniel Weinstock, na concepgio kymlickiana, a equidade exige que “sé as culturas que
possuem uma complexidade interna suficiente para oferecer uma gama substancial de opc¢des de vida aos
seus membros podem reivindicar tais direitos. Kymlicka chama a essas culturas as “culturas societais”. Tém
como caracteristicas principais o seu alto nivel de desenvolvimento institucional, bem como a de apresentar
aos seus cidaddos um grande leque de opgdes de vida repartidas através dos diferentes campos da experiéncia
humana”. Cf. WEINSTOCK, Daniel. A Problematica Multiculturalista. IN: RENAUT, Alain. Histéria da
Filosofia Politica — V — As Filosofias Politicas Contemporaneas (apds 1945). Lisboa: Piaget, 2000, p.357-
385, p.379.
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E nesta direcdo, em nome do autogoverno®*, que os “conselhos tribais nos Estados
Unidos tem sido historicamente eximidos da exigéncia constitucional habitual de respeitar
os direitos reconhecidos na Declaragio de Direitos dos Estados Unidos” **°, o que tem
gerado inumeras dificuldades na hora de se recorrer judicialmente contra decisdes de
algum conselho tribal®®. Nestes casos, mesmo que a lei de direitos civis indigenas de 1968
exija o respeito a grande parte dos direitos individuais, as tensfes ainda continuam, pois
“se uma mulher de uma tribo indigena considera que seus direitos tem sido violados por
seu conselho tribal, pode apelar a um tribunal tribal, mas ndo pode (exceto em
circunstancia excepcionais) apelar ao Tribunal Supremo” %97 Ainda neste aspecto, torna-se
relevante observar que outros grupos culturais, além dos indigenas, também tem-se
ancorado nas protecdes externas para fundar restricdes internas®®, como bem assevera

Kymlicka:

Por exemplo, o caso de Salman Rushdie tem feito com que alguns mulgumanos
britnicos tenham proposto leis antidifamatérias grupais que pudessem
proporcionar a mesma protecdo aos grupos religiosos que as leis contra a
apologia do racismo proporcionam aos grupos raciais. No caso das leis
antidifamatorias, a motivacéo era proporcionar uma forma de protecdo externa;
isto é, de proteger aos negros e aos judeus dos elementos racistas que existem no
seio da sociedade. Muitas vezes, as leis de anti-difamag&o grupais séo defendidas
em termos parecidos, como uma forma de proteger os mulgumanos da virulenta
“islamofobia” dos paises ocidentais. Mas, estas leis anti-difamatdrias grupais
podem ser empregadas também para restringir a difusdo da blasfémia ou a
apostasia dentro de uma comunidade religiosa. De fato, como sugere o proprio
exemplo de Rushdie, ha ai razbes para pensar que alguns dirigentes mulgumanos
ambicionam tais leis fundamentalmente para controlar a apostasia dentro da
comunidade mulcumana, mais que para controlar a expressdo dos nédo
mulcumanos®®.

%% Neste contexto, torna-se relevante frisar a observagdo de Kymlicka de que “todo sistema de autogoveno da
minoria deve incluir algumas disposic¢@es institucionais para fazer cumprir os direitos humanos tradicionais
no seio da comunidade minoritaria”. Cf. KYMLICKA, Will. Politics in the Vernacular: Nationalism,
Multiculturalism, and Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 2002, p.82.

3% KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.38.

3% Cf. Ibid., p. 39.

%97 |hid., p.38-39.

3% Neste ponto, ¢é preciso salientar que “de forma similar, as coletividades indigenas no Canada consideram
que seus conselhos de autogoverno ndo deveriam estar submetidos a recursos judiciais amparados pela Carta
de Direitos e Liberdades canadense. Nao querem que seus membros possam questionar as decisdes da
coletividade nos tribunais da sociedade canadense [...] Estes limites na aplicagdo das declaragdes de direitos
constitucionais criam a possibilidade de que os individuos ou subgrupos dentro da comunidade indigena
possam ser oprimidos em nome da solidariedade do grupo ou da pureza cultural. Por exemplo, existe uma
preocupacao que as mulheres indigenas nos Estados Unidos e Canada possam ser objeto de discriminagdo
diante de determinados sistemas de autogoverno, se estes estdo eximidos do habitual requisito constitucional
de igualdade sexual. De fato, a Native Women’s Association do Canada, preocupada com o perigo da
discriminacao sexual em suas reservas, exigiu que as decisdes dos governos aborigenes estejam submetidas a
Carta Canadense”. Cf. Ibid., p.39.

%9 |hid., p.43.
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Partindo do reconhecimento de que algumas culturas podem querer utilizar das
protecOes externas para violar liberdades de seus membros, Kymlicka argumenta que isto
ndo torna nula sua proposta, pois “tais reivindicagdes sdo raras, € que raramente tem €xito”
0 Tais fracassos sdo explicados pelo fato de que, em grande parte das democracias
ocidentais assentadas no interior de Estados Multinacionais e Poliétnicos, os liberais tém
sido enfaticos em defender que a legitimidade do poder politico daqueles que exercem o
poder no interior de uma comunidade parte do respeito aos direitos civis e politicos de seus
membros. Dessa forma, mesmo nédo sendo tdo facil demarcar uma fronteira entre restri¢cbes
internas e protecdes externas*®*, faz parte da razoabilidade liberal compreender que no

interior de uma comunidade,

uma coisa é exigir que alguém atue como jurado ou que vote, e outra muito
distinta é obriga-la a ir a uma determinada igreja ou a seguir os papéis
tradicionais do género. As primeiras exigéncias tem o propésito de manter os

direitos liberais e as instituicdes democréticas, e as segundas restringir estes
direitos em nome da tradicéo cultural ou a ortodoxia religiosa*®.

Portanto, na maioria das democracias liberais preocupadas com os direitos das
minorias, os esforcos para acomodar as diferencas étnicas e nacionais tém orbitado em
torno de uma plataforma de protecdes externas que s6 minimamente, em alguns casos
muito especificos podem fomentar restrigdes internas. Neste sentido, pode ocorrer casos
em que as medidas voltadas para proporcionar protecdes externas tenham impactos sobre
as financas de uma comunidade, de forma que seja necessario o incremento de impostos
aos membros do grupo, o que pode levar direta ou indiretamente a limitac6es na liberdade
de seus membros. Casos como este podem emergir; porém, isto por si s6 ndo anula a
relevancia que tem as protecfes externas para uma genuina teoria liberal dos direitos das
minorias.

Uma teoria nestes moldes, em vez de produzir restricdes internas, procura nas
protecbes externas reduzir a vulnerabilidade dos grupos minoritarios das pressdes
econémicas e politicas da sociedade maior a qual estdo inseridos. Neste sentido, se as

protecdes externas produzem algum tipo de restri¢do, estas “implicam limitar a liberdade

% Ipid., p.42.

% De acordo com Kymlicka, existem casos especificos em que se pode aceitar algumas restri¢des internas,
ou seja, “os grupos sdo livres para exigir tais agdes como condigdo de pertencimento a associa¢fes privadas
ou voluntarias. Uma organizagao catélica pode insistir que seus membros ajudem a igreja. O problema surge
quando um grupo trata de usar o poder governamental para restringir a liberdade de seus membros (...) Uma
coisa é exigir que alguém atue como jurado ou que vote, e outra muito diferente é obriga-la a ir a uma

determinada Igreja ou a seguir os papéis tradicionais do género”. Cf. Ibid., p.202.
%2 |bid., p.36.
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dos que ndo pertencem ao grupo, restringindo sua capacidade de tomar decisdes
econdmicas ou politicas relativas & comunidade minoritaria e aos recursos da mesma” %,
Dessa forma, pode-se entender que as protecdes externas propiciam uma redistribuicéo
equitativa do poder social, politico e econémico entre os membros das comunidades
minoritarias e majoritarias.

De fato, para Kymlicka, grupos culturais que usufruem das protecfes externas ja
elencadas “podem respeitar plenamente os direitos civis e politicos de seus membros” 4%,
Tais medidas “nao sdo s consisitentes com a liberdade dos membros individuais, mas que,

» 405 nois direitos de representacdo e direitos de autogoverno, por

na realidade, a fomentam
exemplo, acabam por dar voz aos membros de uma cultura no sentido de que eles proprios
possam deliberar entre si e escolher os rumos de suas culturas, conforme assevera

Kymlicka:

E correto e adequado que o carater de uma cultura mude como resultado das
escolhas de seus membros. De fato, isto é o que faz com que, desde um ponto de
vista liberal, sejam ilegitimas as restrices internas. As pessoas deveriam poder
decidir o que é o melhor a partir de sua propria cultura e integrar em sua cultura
tudo aquilo que considerassem admirdvel de outras culturas. Isto se segue da

crenga liberal na falibilidade e na revisabilidade de nossas concepgdes do bem

que tenho mencionado*®.

Portanto, as protecdes externas oriundas dos direitos diferenciados em funcdo do
grupo partem do reconhecimento do valor da protecdo do pertencimento cultural, na
medida em que apenas por meio de culturas societais as pessoas poderdo escolher
adequadamente que bens s&o mais significativos para suas identidades. Em outras palavras:
a urgéncia em proteger tais culturas reside no fato de que “o pertencimento cultural nos
proporciona um contexto de escolha inteligivel e nos assegura um sentimento de identidade
e pertenca, sentimento que podemos recorrer para afrontar questdes acerca dos valores e
dos projetos pessoais” *°’. Sendo assim, os direitos diferenciados em funcéo do grupo, ao
assegurarem a protecdo aos contextos sociais imprescindiveis ao exercicio da

racionalidade, ndo s asseguram os valores liberais, mas também os promovem®.

“% Ibid., p.203.

% Ipid., p.38.

“% Ipid., p.38.

“% Ipid., p.104-105.

“7 Ibid., p.105.

“%8 De acordo com Kymlicka, na medida em que a identidade nacional ndo requer valores compartilhados,
explica-se, de imediato, porque “as nagdes sdo as unidades apropriadas para a teoria liberal; os grupos
nacionais oferecem um espago de liberdade e igualdade, assim como uma fonte de reconhecimento e
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Neste sentido, novas e relevantes questfes emergem: até que ponto é justo proteger
as culturas minoritarias através dos direitos diferenciados em fungdo do grupo? Tais
direitos, além de terem (geralmente) custos financeiros elevados, ndo sdo custeados pela
grande maioria da sociedade que ndo pertence a tais minorias? N&o estaria o Estado
perdendo sua neutralidade e adentrando na esfera da etnicidade? N&o seria importante
manter uma separacdo estrita entre Estado e etnicidade? Neste contexto, o que tais
perguntas deixam claro é que uma teoria liberal dos direitos das minorias ndo pode se

furtar a discutir a relacdo entre Estado e etnicidade.
3.3 — Estado, Etnicidade e Justica Distributiva

As culturas realmente necessitam de ajuda estatal para sobreviverem? Se sim, até
que ponto € legitima a interferéncia do Estado? Para alguns liberais, a competéncia estatal,
no ambito do mercado cultural, restringe-se a um sistema de direitos individuais universais
garantidos a todos, independentemente de sua filiacdo cultural®®. Nesta perspectiva, “a
liberdade de associacdo permite que pessoas procedentes de diversos extratos vivam a sua
maneira, sem interferéncias*'®”. Logo, as pessoas sdo livres para associarem-se a quaisquer
grupos que considerem relevantes. Com isso, se, em algum momento, alguma cultura
entrar em decadéncia, isto se deve ao fato de que seus préprios integrantes, de maneira
livre, decidiram ja ndo valer a pena seguir tais praticas culturais. Portanto, para alguns
liberais, a relacdo do Estado com a etnicidade deve ser pautada numa espécie de omissao
bem-intencionada: “o Estado ndo deveria interferir no mercado cultural, nem tampouco
fomentar ou inibir a preservagio de uma cultura particular” ***,

Contrariando tal perspectiva, Kymlicka argumenta sob duas plataformas: primeiro
que a suposta neutralidade estatal, no tocante a etnicidade, ndo passa de uma ficcao, pois as
decisbes governamentais sobre educacdo, fronteiras internas, lingua oficial, festividades
publicas, dentre outras questdes, implicam, por parte do Estado, reconhecer e acomodar as
necessidades e identidades de determinados grupos étnicos e nacionais*?. Assim, “o

Estado fomenta inevitavelmente determinadas identidades e, por conseguinte, prejudica

confianga mutuas, que podem acomodar os inevitaveis desacordos e disensos sobre as concepcfes do bem da
sociedade moderna”. Cf. Ibid., p.105-106.

% Acerca desta temética, veja-se o capitulo 1 deste trabalho, mais especificamente o tépico intitulado: O
liberalismo igualitarista como proposta sociopolitica.

19 |pid., p.107.

“1 Ipid., p.108.

412 Cf. 1bid., p.108.
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outras” **3. Segundo que é preciso reconhecer que, no “mercado cultural”, diversas
minorias sdo injustamente prejudicadas por decisGes politicas e econémicas que priorizam

0 grupo, ou 0s grupos majoritarios. Portanto,

os direitos diferenciados em funcdo do grupo — como a autonomia territorial, o
direito de veto, a representacdo garantida nas instituicbes centrais, as
reivindicacdes territoriais e os direitos linguisticos — podem ajudar a corrigir dita
desvantagem, reduzir a vulnerabilidade das culturas minoritarias diante das
decisdes das maiorias. As protecles externas deste tipo asseguram que 0S

membros de uma minoria tenham as mesmas oportunidades de viver e de

trabalhar em sua propria cultura que os membros da maioria***,

Sendo assim, a defesa de Kymlicka dos direitos diferenciados em funcéo do grupo
ancora-se numa concepcao liberal-igualitarista de que é preciso corrigir as desigualdades
fortuitas e contigentes que permeiam o pertencimento cultural*®®. Nesta perspectiva, é
necessario acomodar as diferencas, o que pode significar impor restricdes aos membros da
sociedade majoritaria, como por exemplo limitar a exploracdo de recursos naturais
pertencentes a terras das minorias. Aqui, € preciso salientar que, mesmo que existam
restrigdes aos membros da maioria, “o sacrificio que tais direitos exigem a quem néo
pertencem a minoria, € bastante menor que o sacrificio que teriam que enfrentar os
membros de dita minoria, se ndo existissem tais direitos” 416

Dessa forma, torna-se claro que a preocupacdo de Kymlicka é corrigir grande parte
das desvantagens relacionadas ao pertencimento cultural, que tanto violentam as culturas
minoritarias. A verdadeira igualdade consiste em propiciar direitos que garantam um
equilibrio politico entre grupos culturais diferentes. Neste sentido, o filésofo canadense
tem plena consciéncia de que a efetivacdo de tais direitos, variara segundo 0s contextos
sociopoliticos ao qual estdo inseridos. Por exemplo, em alguns contextos especificos,
podera ser necessario que se conceda direitos de veto a algumas comunidades nacionais
minoritarias, como forma de protegé-las das pressées econdmicas, politicas e sociais das
sociedades majoritarias.

Assim, partindo da constatacdo de que os membros das culturas minoritérias estdo

sujeitos a inimeras desvantagens, 0 governo ndo pode evitar discutir e decidir quais

2 Ibid., p.108.

4 Ibid., p.109.

15 Neste ponto, é preciso salientar a influéncia de Rawls na tese de Kymlicka. Em sua obra magna “Uma
teoria da Justi¢a”, Rawls afirma: “o objeto principal da justi¢a, conforme ja salientei, ¢ a estrutura basica da
sociedade. O motivo disso, é serem suas consequéncias tao profundas e penetrantes, além de presentes desde
o nascimento” Cf. RAWLS, John. A Theory of Justice. 22 ed. Cambridge: Havard University Press, 1999,
p.82.

8 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.109.
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culturas societais merecem ser apoiadas. Isto porque, em primeiro lugar, é necessario
reconhecer que o proprio Estado ndo é neutro em relacdo aos grupos étnicos e nacionais.
Antes, “o Estado confere uma condicdo particular, ainda que ndo seja uma ajuda a uma
cultura concreta, quando decide que lingua sera utilizada no ensino publico ou na provisao
dos servigos estatais”*’. Portanto, na perspectiva de Kymlicka, torna-se impossivel a
separagdo entre Estado e etnicidade, na medida em que, para além dos problemas relativos
aos direitos linguisticos, a propria divisdo das fronteiras territoriais das comunidades, por
parte do Estado, ja carrega embutida a questdo da etnicidade.

Neste caso, 0s problemas referentes as divisdes territoriais servem de exemplo
paradigmatico de que a suposta neutralidade estatal, muitas vezes rotulada pelos liberais de
omissdo bem-intencionada, pode na verdade gerar mais injusticas. De um lado, se o Estado
se omite dos conflitos inerentes as divisGes territoriais, acaba por facilitar que os grupos
majoritarios possam se impor perante os minoritarios. Contudo, de outro lado, se o Estado
atua, devera necessariamente adentrar no terreno da etnicidade, tendo que decidir quais 0s
tracados de fronteiras que melhor poderdo acomodar as diferencas culturais de forma a
tornar minorias em maiorias e, portanto, ampliar seus poderes politicos*.

Enfim, para que a justica distributiva, tdo aclamada por muitos liberais, possa
efetivar-se entre os diversos grupos de um Estado multinacional, ndo pode e nem deve
haver separacdo entre Estado e etnicidade pois, conforme o exemplo da divis&o territorial
deixou claro, dependendo da forma como uma fronteira ¢ estabelecida, “uma minoria
nacional nunca se converterd em uma maioria local”*'®. Isto significa que tracar fronteiras
também inclui distribuir poderes legislativos, o que pode levar grupos com maior nimero
de habitantes a controlar as decisdes relativas a lingua, educacdo, extracdo de recursos
naturais, dentre outras questdes*?. Portanto, neste contexto, a questio que emerge para

Kymlicka é a seguinte:

7 Ibid., p.111.

8 Neste ponto, torna-se relevante frisar a observagdo de Daniel Weinstock de que a outorga de direitos
diferenciados em funcdo do grupo “as culturas minoritarias ndo constituiria problema do ponto de vista do
principio da neutralidade estatal. Tendo a pertenca comunitaria sido elevada a hierarquia dos bens sociais
primarios, deixou de fazer parte do conjunto das questdes morais e filosoficas controversas em relacdo as
quais o Estado liberal teria que se abster”. Cf. WEINSTOCK, Daniel. A Problemética Multiculturalista. In:
RENAUT, Alain. Histéria da Filosofia Politica — V — As Filosofias Politicas Contemporéaneas (ap6s
1945). Lisboa: Piaget, 2000, p.379.

9 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.112.

*20 De acordo com Kymlicka, “nos Estados com minorias nacionais concentradas territorialmente, os limites
das subunidades politicas internas sdo de crucial importancia. Dado que as minorias nacionais estdo
habitualmente concentradas territorialmente, estes limites podem ser tracados de tal maneira que as
fortalecam — para criar subunidades politicas dentro das quais a minoria nacional forme uma maioria local e
possa desfrutar, portanto, como um veiculo para uma autonomia e autogoverno significativos”. Cf.
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Qual seria uma forma justa de reconhecer linguas, tragar fronteiras e distribuir
poderes? A resposta, a meu entender, consiste em afirmar que deveriamos
assegurarmos de que todos os grupos nacionais tenham a possibilidade de
manter-se como cultura distinta, se assim, o desejem. Desta forma, se assegura a
igual protecdo das caracteristicas positivas do pertencimento cultural para os
membros de todos 0s grupos nacionais. Em uma sociedade democratica, a nacdo
majoritaria sempre recebera ajuda para sua lingua e sua cultura societal, e tera
também poder legislativo para proteger seus interesses em decisdes que afetem a
sua cultura. A questdo é si a imparcialidade exige que sejam concedidas as
minorias nacionais os mesmos beneficios e oportunidades. Penso que a resposta
tem de ser claramente afirmativa*®.

Sendo assim, o conceito de igualdade proposto por Kymlicka reclama um
tratamento diferenciado para com as culturas societais minoritarias, no sentido de
compensar as circunstancias desiguais as quais estdo submetidas. Assim, uma vez que as
culturas societais estejam protegidas pelos direitos diferenciados em funcdo do grupo,
como é o caso dos direitos linguisticos, autonomia territorial, autogoverno, entre outros,
estas estardo preparadas para competir no mercado cultural, ou seja, possuirdo 0s
mecanismos necessarios para que possam determinar, por si mesmas, o carater de suas
culturas frente as outras. Em outras palavras, “as decisfes relativas a que aspectos da
propria cultura vale a pena manter e desenvolver, deveriam ser deixados & escolha dos
membros” *# de cada cultura.

Dessa forma, os direitos diferenciados em funcédo do grupo seriam ao mesmo tempo
garantidores e propulsionadores da autonomia de cada comunidade em definir os rumos de
suas culturas. Além do mais, tais direitos também protegeriam as comunidades tanto das
possiveis intervencdes estatais, como também de decisbes arbitrarias por parte das

maiorias, conforme observa Valadez:

Direitos diferenciados em fungdo do grupo, [...] asseguram que minorias
nacionais tenham a mesma oportunidade que a maioria da sociedade de preservar
sua cultura societal. Dada a importancia em manter a cultura do individuo, negar
as minorias o direito de preservar e usufruir suas proprias tradi¢des culturais
representa uma séria injustica. Os membros da sociedade dominante tém, com
frequéncia, dificuldade na apreciacdo da necessidade de direitos diferenciados
em funcdo do grupo pois, como membros da maioria, eles simplesmente
assumem que sua cultura serd institucionalmente protegida pelo Estado.
Entretanto, a situacdo é diferente para as minorias nacionais porque o Estado,
mesmo sem a intecdo, pode solapar a viabilidade de culturas societais

KYMLICKA, Will; STRAEHLE, Christine. Cosmopolitismo, Estado-Nacién y Nacionalismo de las
Minorias. México D.F: UNAM, 2003, p.67-68.

2! bid., p.113.

22 |bid., p.113.
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minoritarias por meio de decisdes para proporcionar suporte apenas para uma

cultura majoritaria*?.

Portanto, o nucleo central da argumentacdo de Kymlicka, consiste em encontrar
formas de assegurar que 0s apoios fornecidos aos diversos grupos por parte de um Estado
multinacional, sejam distribuidos de forma equitativa. Sendo assim, “o argumento da
igualdade assegura que se tente proporcionar, através dos direitos de autogoverno e
poliétnicos, um apoio similar aos grupos minoritarios” 424,

E neste contexto, Kymlicka faz questdo de observar que, no plano das politicas
pablicas voltadas para os direitos das minorias, o argumento da igualdade proposto pelo
autor tem recebido um complemento importante, fundado na compreensao das fontes dos
direitos diferenciados em funcdo do grupo para as minorias, a saber: que estes sdo
resultado de pactos ou acordos histéricos. Neste ponto, 0 que interessa ao filésofo
canadense é saber de que forma esta compreensdo podera convergir para reforcar sua tese
de que € preciso garantir a igualdade entre os diversos grupos culturais.

Neste contexto, sabe-se que a existéncia de pactos ou acordos historicos entre
diferentes povos séo algo corrente na historiografia dos Estados multinacionais, elemento
este que, em alguns casos, ambos os grupos “seguem aceitando como pactos em vigor e
alguns deles tem uma consideravel forga legal” *°. Contudo, também é relevante salientar
que muitos destes pactos foram firmados sob amplas assimetrias no que toca ao poder de
cada cultura, e até mesmo de forma arbitraria. Logo, duas questdes emergem: por que,
ainda hoje, os governos devem levar em consideracdo alguns dispositivos oriundos de
acordos ultrapassados? N&o seria melhor que os governos se limitassem exclusivamente ao
gue exigem os principios da igualdade?

De acordo com Kymlicka, o argumento “da igualdade parte da pressuposi¢do de
que o Estado deve tratar seus cidaddos com igual respeito. Agora, isso supde determinar
previamente que cidaddos deveriam ser governados por cada Estado” %26 portanto, isso
significa que é necessario conferir, em cada caso especifico, como foi que cada Estado “X”
adquiriu autoridade legitima para governar dois ou mais povos diferentes. Isto porque, se
0s povos tém direito a autodeterminacgdo, conforme estabelecem as disposi¢es da ONU,

estes podem (como diversos ja o fizeram) unir-se e formar uma federacdo. E, neste sentido,

28 \VALADEZ, Jorge M. Deliberative Democracy, Political Legitimacy, and Self-Determination in
Multicultural Societies. Boulder: Westview Press, 2001, p.162.
24 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.115.
425 H
Ibid., p.116.
*28 |bid., p.116.
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0 estabelecimento de uma federacdo por parte de varios povos, pode significar que os
termos ali firmados (0 que pode incluir direitos diferenciados em fungdo do grupo para

aquelas minorias mais vulneraveis) reflitam os melhores critérios que tais grupos

427

encontraram naquele momento para exercerem o direito a autoderminagdo™". Assim, um

Estado multinacional ndo pode deixar de levar em consideracdo a forma como as diversas
minorias foram incorporadas, na medida em que incorporacOes diferentes geram direitos

das minorias também diferentes. Por exemplo,

os direitos diferenciados em fungéo do grupo outogardos aos indios em diversos
tratados refletem os termos nos quais estas comunidades se uniram no Canada.
Dai que pode-se dizer que estes acordos definem os termos e condi¢des pelos
quais 0 Estado canadense obteve sua autoridade sobre tais grupos. Estas
comunidades tiveram condigBes de exercer sua autodeterminacdo de outras
maneiras mas, escolheram unir-se ao Canada porque lhes fizeram determinadas
promessas. Se 0 governo canadense ndo cumpre estas promessas, invalida
(moralmente, ainda que ndo legalmente) o acordo que fez com estas
comunidades se unissem ao Canadé4. Dado que estes acordos definem os termos
diante dos quais diversos grupos acordaram federar-se ao Canad, a autoridade
do Estado canadense sobre estes grupos emana certamente destes acordos, mas

também esta limitada por eles*?.

Dessa forma, os pactos e acordos historicos podem, em muitos casos, justificar os
mesmos direitos diferenciados em funcdo do grupo que o argumento da igualdade
justificaria. Note-se por exemplo, o direito a autonomia local das tribus indigenas. De um
lado, o argumento da igualdade consegue justificar muito bem, em grande parte dos casos,
que a autonomia de tais grupos é uma exigéncia da propria justica em termos de equidade e
de equilibrio de poderes, o que gera, por si s6, uma maior igualdade entre os grupos, €
reduz as desvantagens de tais minorias. De outro, “a argumentacdo historica também
justifica a autonomia, na medida em que 0s povos indigenas hunca concederam ao governo
federal jurisdicdo sobre determinados assuntos” .

Sendo assim, na perspectiva de Kymlicka, “¢ provavel que a argumentagdo da

5 430

igualdade e a historica, produzam politicas similares , ainda que em termos de

fundamentag&o, sejam diferentes*. Isso porque, no caso dos pactos ou acordos histéricos,

27 Cf. Ibid., p.116-118.

% 1bid., p.117.

29 |pid., p.117.

0 |pid., p.118.

1 Quanto a esta problemética, torna-se relevante observar o reconhecimento de Kymlicka de que, em alguns
casos, as duas argumentacGes podem gerar respostas dispares, como, por exemplo, na questdo do
financiamento federal dos direitos de autogoverno. “Segundo a argumentacdo da igualdade, a equidade pode
exigir o apoio ativo do Estado as medidas direcionadas a manter a viabilidade do grupo nacional. Se a
equidade exige o reconhecimento do autogoverno em determinadas areas jurisdicionais, presumivelmente, a
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a questdo ndo se ancora no deve ser do Estado para com as minorias. Antes, tem sua base
nos dispositivos que foram firmados no passado por dois ou mais povos, o que significa
ter, muitas vezes, que respeitar os acordos no tocante ao territdrio, autonomia local,
autogoverno, dentre outros. Em suma, a argumentacdo histérica ndo trata sobre a forma
que “deveria atuar equitativamente o Estado na hora de governar suas minorias, mas, de
conhecer os limites de seu direito a governa-las” ***,

Portanto, os acordos histéricos devem ser levados em consideracdo por parte dos
Estados, na medida em que estes, “quando firmados de boa fé, geram legitimas
expectativas dos cidadaos, que confiam nos acordos firmados pelos governos” 3 E, nos
casos em que existam dificuldades na interpretacdo de alguns acordos histéricos, assim
como quando ndo existirem tais acordos, o0 argumento da igualdade pode muito bem ajudar
a corrigir diversas desvantagens sistémicas que estejam assentadas nas relacbes entre
grupos culturais diferentes. Além do mais, no caso dos acordos histéricos que venham a se
tornar injustos com o passar do tempo, ndo ha problema em serem renegociados e
atualizados. Isto é o que alguns grupos culturais tém feito, lutado para que seus direitos

diferenciados em funcéo do grupo tornem-se mais explicitos nas constituicdes***.

equidade exigira também que se proporcionem 0S recursos necessarios para que o autogoverno seja efetivo.
Contudo, a argumentacao histdérica unicamente pode gerar um direito negativo a ndo interferéncia por parte
do Estado federal. Se os membros da minoria nacional nunca cederam ao governo federal a autoridade para
governa-los em determinadas areas, é improvavel que o governo federal aceite a responsabilidade de
financiar o autogoverno da minoria, a ndo ser que tal coisa formasse parte de um acordo histdrico. Qualquer
obrigacdo federal de financiar o autogoverno poderia ser considerada uma forma de ajuda humanitaria e ndo
uma questdo de justiga igualitaria interna”. Cf. Ibid., p.118-119.

2 |bid., p.118.

%3 |bid., p.119.

¥ Neste contexto, Kymlicka faz quest&o de observar que as lutas pelos direitos diferenciados em funcéo do
grupo ndo tém sido fundamentadas apenas nos argumentos da igualdade e nos acordos historicos. Tem
emergido, também, diversos argumentos liberais fundados no valor da diversidade cultural, ou seja, “os
liberais realcam as vantagens de ter uma cultura que englobe diversos estilos de vida, de maneira que,
presumivelmente, aprovam também a diversidade adicional de ter duas ou mais culturas no mesmo pais” Cf.
Ibid., p.121. Nesta perspectiva, a diversidade cultural acaba por enriquecer a vida das pessoas, especialmente
das maiorias, na medida em que 0s grupos trocam experiéncias e ampliam seus recursos culturais. Tal
argumento, na perspectiva de Kymlicka, ndo deixa de ser interessante. Porém, carrega sérios problemas:
primeiro que enquanto os argumentos baseados na igualdade e nos acordos historicos, apelam as obrigacGes
da maioria, este Ultimo defende os direitos, ndo em termos de justica, mas, em termos de interesse. E isso, por
si 5O, ndo carrega elementos suficientes que justifiquem os direitos das minorias, pois, como bem explana
Kymlicka: “A protecdo das minorias nacionais beneficia a maioria, algo digno de nota, mas é melhor
considerar que estas difusas vantagens sdo um subproduto desejavel dos direitos nacionais do que considerar
que constituem a justificacdo basica dos mesmos” Cf. Ibid., p.123. Em segundo plano, outro problema é que
“a diversidade cultural s6 beneficia a maioria de uma maneira superficial e geral, de forma que os custos que
esta representa para os membros individuais da maioria s@o, em alguns casos, bastante elevados” Cf. Ibid.,
p.122. Por altimo, é necessario observar que em alguns contextos especificos, as medidas para proteger as
minorias nacionais, em vez de aumentar a diversidade, fazem é reduzi-la no seio da cultura nacional
majoritaria. Portanto, mesmo que o argumento da diversidade cultural tenha sua importancia, ele “ndo
substitue as argumentagdes de justica baseadas na igualdade e no acordo histérico” Cf. Ibid., p.123.
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Ademais, na perspectiva de Kymlicka, ndo reconhecer os direitos diferenciados em
funcdo do grupo torna-se um verdadeiro paradoxo para os Estados fundados sob principios
liberais. Isto porque, em seus fundamentos, os intelectuais do liberalismo igualitarista tem
fundamentado suas teorias em “termos de ‘igual respeito as pessoas’ e ‘iguais direitos para
os individuos’, 0 que surgere que todas as ‘pessoas’ ou ‘individuos’ tenham o igual direito
a entrar em um Estado, a participar em sua vida politica e compartilhar de seus recursos
naturais”**°. Porém, no plano da realpolitik, sabe-se que tais direitos sdo exercidos
exclusivamente pelos cidaddos. E, mesmo no interior dos Estados liberais, nem todos
podem converter-se em cidad&os. E fato notorio que, todos os anos, milhdes de pessoas
tentam, sem sucesso, obter cidadania nas democracias liberais. E, neste caso, “a tais
pessoas é negado o direito de entrar e participar no Estado, porque ndo nasceram no grupo
adequado (...) Portanto, pode-se dizer que a cidadania constitui um conceito
intrinsecamente diferenciado em fung¢ao do grupo” 436,

Ainda neste contexto, torna-se relevante observar que, em caso contrario, se 0
liberalismo deixar de estabelecer distingdo entre as pessoas em virtude de seu
pertencimento ao grupo, como ¢ o caso da cidadania, isso significaria estar “disposto a
aceitar um Unico governo mundial, ou que os Estados abram totalmente suas fronteiras — e
pouco teoricos do liberalismo estdo dispostos a aceitar alguma das duas coisas” 7 De
fato, seria interessante para o proprio liberalismo que os Estados liberais mantivessem suas
fronteiras abertas, na medida em que isto aumentaria ndo s o transito de pessoas, mas,

sobretudo, as oportunidades**®

. Porém, os liberais tém assumido implicitamente que “uma
das funcbes da separacdo dos Estados € a de reconhecer que as pessoas pertencem a
culturas separadas” **. Logo, ndo ha como o liberalismo ser indiferente ao pertencimento
cultural. A atribuicdo da cidadania apenas a alguns sujeitos, torna claro, o quanto 0s
direitos diferenciados em funcdo do grupo estdo embutidos no proprio nucleo da tradigcdo
liberal e qudo urgente é a necessidade de desenvolvé-los, amplia-los e justifica-los, como é

0 caso dos direitos de representagéo de grupo.

3.4 — A relevancia dos direitos de representacdo de grupo no interior da teoria

democréatica liberal

** |bid., p.124.
% |bid., p.124.
7 |bid., p.124.
“% Cf. Ibid., p.125.
* Ibid., p.125.
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A tarefa de fundamentar uma teoria liberal dos direitos das minorias é desafiadora,
na medida em que ndo basta apenas apontar que direitos deveriam ser concedidos as
minorias. Antes, em meio as ambiguidades e tensfes que emergem a cada dia como reflexo
do percurso historico de cada grupo, é necessario pensar nao s6 nos direitos diferenciados
em func¢édo do grupo, mas sobretudo no “procedimento de tomada de decisdes através dos
quais se definem e se interpretam tais direitos” **°. Em outras palavras, é preciso estar
atento a equidade do procedimento, pois tomar decisdes significa, muitas vezes, entrar em
dialogo, pesar interesses, avaliar propostas, dentre outras questdes. Neste caso, os direitos
comuns de cidadania diferenciada como a liberdade de expressdo, por exemplo, séo
importantes, porém insuficientes. Direitos politicos individuais podem contribuir para uma
participacao politica mais ativa por parte dos cidadaos, mas, ndo garantem, por si s, que a
representacdo dos diferentes grupos no legislativo seja equitativa.

De fato, € notorio que existe um déficit em grande parte das democracias ocidentais
no que tange ao processo eleitoral e legislativo refletir com propriedade, a diversidade da
populagdo. Na verdade, tem-se constatado que muitos grupos, desde aqueles
historicamente e territorialmente  concentrados, passando pelos imigrantes,
afrodescedentes, entre outros, ndo possuem uma representacdo politica adequada que
reflita seus interesses**!. Portanto, torna-se urgente superar tais problemas através de uma
complementacdo do sistema de democracia representativa atual, estabelecendo formas de
representacdo de grupo. De acordo com Kymlicka, tais propostas poderdo enriquecer a
teoria democratica liberal corrigindo desvantagens sistémicas, pois “quando as minorias
tém direito a votar e a apresentar-se nas elei¢fes, a organizar-se politicamente e a defender
publicamente seus critérios, é praticamente seguro que seus interesses recebam a devida
atengao” 442

Sendo assim, diversas propostas tem competido entre si no ambito das democracias
liberais ocidentais, como é o caso da representacdo garantida, representacdo proporcional,

representacdo especular, entre outras**®. No caso da primeira, esta consiste em tornar 0s

0 Ibid., p.131.

“! De acordo com Kymlicka, “ainda que os homens brancos de classe média que dominam a politica na
maioria das democracias ocidentais ndo sejam demograficamente representativos da popula¢do em geral, de
fato sdo os representantes eleitos da populacdo em geral, e muitas vezes chegam a obter um amplo apoio
eleitoral dos grupos minoritérios e desfavorecidos. Portanto, a afirmagdo de que os grupos minoritarios ndo
estdo suficientemente representados no legislativo, parece pressupor que as pessoas sO podem estar
unicamente e plenamente “representadas” por alguém de seu mesmo género, classe, ocupagdo, etnia, lingua,
etc” Cf. Ibid., p.138.

*2 |bid., p.131.

3 Na perspectiva de Kymlicka, a representacio de grupo pode ser considerada “uma extensio da antiga
pratica estabelecida em muitos paises, mediante o qual se tragam os limites dos eleitorados locais de maneira
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partidos politicos mais abertos a participacdo das minorias, de forma a possibilitar que
setores sociais até entdo em desvantagens alcancem graus mais elevados de participacdo
como, por exemplo, permitir que negros, mulheres, indigenas, etc formem parte das

444

candidaturas ou da direcdo do partido ™™, ou que cada partido crie comités “que ajudem a

identificar e designar o0s potenciais candidatos pertencentes aos grupos mais

. 445
desfavorecidos”

. Enfim, nesta proposta, abrir os espacos de poder no interior dos
partidos as diversas minorias seria uma forma de resolver o problema da representacao
insuficiente.

Ja no ambito da representacdo proporcional, a tese central funda-se no equilibrio
das candidaturas, ou seja, assegura-se “que a candidatura do partido inclua brancos e
negros, homens e mulheres, indigenas e imigrantes” **°. Aqui, existe uma preocupacéo para
que uma maior diversidade possivel de grupos esteja representada no legislativo. Por
exemplo, numa elei¢do “com uma candidatura de representagao proporcional composta por
dez pessoas, e que sO inclui uma mulher, ou uma pessoa de cor, sua decisdo de ndo
apresentar uma candidatura mais representativa é claramente deliberada” *’. Dessa forma,
na representacdo proporcional, as insuficiéncias de representacdo tornam-se mais nitidas e,
portanto, mais vulneraveis ao escrutinio publico.

Entretanto, entre tais propostas, uma das mais radicais parece ser a representacéo
especular. Isso porque, de acordo com seus defensores, “o legislativo ¢ representativo da
populacdo em geral se reflete as caracteristicas étnicas, de género, ou classe da populagdo”
8 Em outras palavras: apenas aqueles que compartilham as experiéncias e vivéncias de
cada grupo podem compreender as reais necessidades e interesses do grupo. Logo, um
grupo s6 podera considerar-se legitimamente representado se um de seus membros

pertence ao legislativo. Sendo assim, homens brancos ndao poderiam representar 0s homens

que reflitam ‘comunidades de interesses’. Embora seja amplamente aceito que todas as circunscricGes
eleitorais tenham a mesma magnitude, ndo existe a pretensdo de que sejam grupos aleatérios compostos por
igual nimero de cidaddos, mas que os limites de tais circunscri¢des sejam tracados no sentido de que, na
medida do possivel, as pessoas que as compdem compartilhnem determinados interesses, quer sejam
econdmicos, religiosos, ambientais, historicos, ou de outro tipo — que assim se considerardo representados no
legislativo. Por exemplo, nos Estados Unidos e no Canada, as fronteiras das circunscrigdes sdo tracadas de
maneira que constituam distritos eleitorais predominantemente rurais. De outra maneira, em uma sociedade
crescentemente urbana, 0s interesses rurais e agricolas ficariam relegados a um segundo plano” Cf. Ibid.,
p.135.

44 Cf. Ibid., p.133.

% |bid., p.133.

8 Ibid., p.134.

“7 Ibid., p.134.

*8 Ibid., p.138.
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negros, muito menos outros grupos como os indigenas e vice-versa. Levando ao extremo,
nem mesmo as mulheres poderiam representar os homens, nem os homens as mulheres.

Diante deste cenario, Kymlicka observa que entre a diversidade de propostas, a
representacdo especular destaca-se como a mais complexa e problematica. Primeiro porque
a suposicdo de que os homens brancos ndao podem compreender as necessidades dos
negros, dos indigenas, entre outros, “ou de que os homens ndo podem compreender as
necessidades das mulheres, pode converter-se em um pretexto para que homens brancos
nao se esforgem em entender ou representar as necessidades dos outros” 449, Segundo que,
se homens ndo podem compreender as necessidades das mulheres, e vice-versa, a
conclusdo ldgica seria a de que s6 podemos falar em nome de nosso préprio grupo, algo
ndo muito razodvel em se tratando de teoria democratica pois, se membros de grupos
diferentes ndo podem compreender as necessidades uns dos outros, isto por si so anularia a
prépria possibilidade de representacdo de grupo, na medida em que, a titulo de exemplo,
mulheres brancas ndo poderiam representar mulheres negras, muito menos, mulheres
asiaticas representar mulheres latino-americanas*®.

Portanto, partindo da constatagdo de diversas inconsisténcias no interior da
concepcao de representacdo especular, Kymlicka propde algo diferente, a saber: que esta
seja aceita ndo como uma teoria geral e completa da representacdo mas, como uma teoria
que tende a se tornar plausivel e justificavel, desde que seja aplicada com certo grau de
moderacdo em certos contextos especificos. Assim, fazendo uma leitura moderada da
representacdo especular, Kymlicka entende que, mesmo que existam barreiras e limites na

capacidade humana de se por no lugar do outro,

a solucdo ndo se ancora em aceitar estas limitacbes, mas em combaté-las para
criar uma cultura politica em que as pessoas possam e estejam dispostas a se
colocar no lugar dos demais, assim como a compreender realmente (e, por
conseguinte, a representar) suas necessidades e interesses. Isto ndo é facil: pode
exigir mudangas em nosso sistema educativo, na descricdo que os meios de
comunicacgdo fazem de diversos grupos e no processo politico, para aproxima-lo
de um sistema de “democracia deliberativa”, e ainda assim, nao se garantiria que
0s membros de um grupo pudessem compreender as necessidades de outro. Este
¢ o “caminho da empatia”. Mas, renunciar a possibilidade de representagdo
intergrupal é renunciar a possibilidade de uma sociedade na qual os cidaddos se
comprometam a satisfazer as necessidades de cada um e a compartilhar o destino

dos demais*®*.

9 Ibid., p.139.
0 Cf. 1bid., p.140.
*! |bid., p.140-141.
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Dessa forma, uma espécie de representacdo especular moderada passa a ser
defendida como algo contextual, aplicado de diferentes formas em determinadas
circunstancias que cada grupo se encontra. Neste contexto, torna-se relevante frisar que,
para Kymlicka, tais argumentos contextuais em favor da representacdo de grupo se
centram em duas plataformas importantes: a discriminacdo sistémica e o autogoverno*>.
Preocupado com as maneiras de corrigir as desvantagens de poder entre 0s grupos, 0O
filésofo canadense compreende que a representacdo de grupo podera, em muitos casos,
contribuir para reduzir a opressdo que muitas minorias vém sofrendo ao longo dos tempos.
E, neste caso, se 0 objetivo é superar tais prejuizos, as medidas poderdo ser temporais,
perdurando apenas enquanto forem necessarias. Noutros termos, a intencdo é fazer tais
direitos desaparecerem através da correcdo dos prejuizos estruturais e da eliminacdo das
formas de opressdo que ainda persistirem.

Porém, é preciso reconhecer que ndo é facil formular critérios de representacdo de
grupo fundados na desvantagem sistémica. Isso porque a relacdo de oprimidos é tdo ampla,
que néo seria de estranhar que emergissem uma proliferacdo absurda de reivindicacdes, de
modo a tornar impraticavel a efetivacdo de tais direitos. Mas, mesmo diante dessa
constatacdo, Kymlicka entende que, nos paises liberais ocidentais, ja existe uma certa
experiéncia em identificar os grupos desfavorecidos, algo que pode ser comprovado pelos
inimeros programas de acdes afirmativas constantemente em expansdo. No Canada, por
exemplo, os programas de emprego do servigo civil “identificam quatro categorias de
pessoas desfavorecidas: mulheres, aborigenes, minorias visiveis e pessoas incapacitadas”
%3 portanto, mesmo que existam dificuldades na hora de identificar quais grupos sdo de
fato desfavorecidos, isto ndo pode servir de base para eliminar os debates acerca da
representacdo politica de grupos oprimidos.

Enfim, se de um lado a representacdo de grupo com base na discriminacdo
sistémica carrega dificuldades, mais complexa ainda é a representagdo de grupo fundada
no autogoverno. Isso porque, em alguns paises, tal tema tem sido difundido com base no
direito & autodeterminacdo das minorias, e ndo como algo que ajude a superar as
desvantagens sistémicas. Assim, se difundida com base no autogoverno, tal proposta torna-
se mais complicada, na medida em que tal reinvidicacdo funda-se na autoimagem que as
minorias tém de si mesmas, ao considerarem-se anterior culturalmente e territorialmente a

incorporacgdo do Estado moderno, o que, por si sO, transforma os direitos de representacao

32 Cf. Ibid., p.141.
2 |bid., p.228-229.
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de grupo em direitos intrinsecos e, portanto, atemporais. Além disso, & preciso lembrar
que os direitos de autogoverno acabam limitando a autoridade do governo federal sobre as
minorias nacionais, a0 mesmo tempo que reduzem drasticamente a influéncia

representativa das minorias, no governo federal. Por exemplo,

se 0 autogoverno de Quebec defende que a transferéncia de poderes de Ottawa a
Quebec seja assimétrica, de tal modo que o governo federal possa aprovar leis
ndo aplicaveis a esta regido, pareceria mais que razoavel que 0s quebequenses
ndo pudessem votar ditas leis (especialmente se o seu voto fosse decisivo). Por
exemplo, pareceria injusto que os parlamentares quebequenses decidissem acerca
da legislacdo federal relativa a imigracédo, se esta nao fosse aplicavel a Quebec.
O mesmo poderia dizer no caso dos parlamentares aborigenes, que, eleitos gracas

as circunscricdes aborigenes criadas ao mesmo efeito, votassem algumas leis de

cujo cumprimento estariam isentos**,

Portanto, torna-se claro que a relacdo entre autogoverno e representacao de grupo é
tensa, mas, ndo antagbnica e excludente. Antes, para Kymlicka, até mesmo as
fundamentacGes baseadas no autogoverno parecem “implicar o direito a representacdo em

todos aqueles organismos que podem intervir em tais &reas*>”

, OuU seja, se uma minoria
nacional possui autogoverno*® é de se esperar que, a titulo de pleno exercicio de sua
autodeterminacdo, tenham representacdo assegurada nas diversas instituicdes
intergovernamentais que possuem forca de alterar a divisdo dos poderes. Aqui, a diferenca
fundamental que existe entre os direitos de representacdo de grupo baseados no
autogoverno, e os direitos de representacdo de grupo fundados na desvantagem sistémica,
reside no fato de que os primeiros sdo intrinsecos e permanentes, enquanto os segundos sao
temporais.

Porém, mesmo existindo diferencas entre ambas abordagens, o que importa é o fato
de colocarem em relevo a importancia da representacdo de grupo, ou melhor, refletirem
uma concepcao de poder descentralizada. E, sendo assim, se as propostas operam com um
conceito de poder mais equitativo, duas perguntas logo emergem: quantos assentos
deveriam ter cada grupo? Como se determina a responsabilidade de cada representante de

grupo? Partindo da consciéncia de que cada grupo se encontra inserido numa histéria

4 Ibid., p.142-143.

2 |pid., p.143.

#% Neste ponto, torna-se relevante observar o argumento de Kymlicka de que “o direito ao autogoverno é um
direito que se exerce em detrimento da autoridade do governo federal, ndo o direito a compartilhar o
exercicio de dita autoridade. Por isso, muitos dos indios que defendem o autogoverno, se opdem a que se lhes
garantam assentos nas Camaras dos Comuns, ja que, desde esta perspectiva, a representacdo garantida em
dita Camara, poderia fazer com que o governo central interpretasse que isso lIhe confere legitimidade para
governar as comunidades indigenas” Cf. Ibid., p.143.
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conflitiva diferente, Kymlicka aponta que, no tocante a primeira questdo, duas opgoes tém

sido colocadas sob teste:

Uma opcdo é que um grupo deveria estar representado em propor¢cdo a sua
populacdo. Por exemplo, o Comité de Acdo Nacional sobre o Status da Mulher
canadense (NAC) propds que as mulheres sejam garantidas 50% dos assentos no
Senado, 0 que em esséncia suporia sua representacdo eleitoral proporcional. A
segunda opgdo é que deveria haver um ndmero de representantes suficientes para
assegurar que as perspectivas e os interesses do grupo fossem devidamente
refletidos. A primeira op¢do se segue naturalmente do compromisso com o
principio geral da representacdo especular. Mas, como tenho assinalado antes, a
maior parte dos defensores da representacdo de grupo desejam evitar dito
principio. E, uma vez omitido, ndo estd claro porque a representacdo
proporcional é preferivel a um nivel minimo ou limiar de representacéo™’.

Dessa forma, frente aos problemas da representacdo especular, a representacdo
proporcional tem sido implementada com mais frequéncia em diversos paises, 0 que ndo
quer dizer que também ndo corregue dificuldades. Antes, pode ocorrer casos em que a
representacdo proporcional tenha como resultado um ndmero minimo de assentos aos
grupos marginalizados, ampliando assim a possibilidade de suas vozes serem ignoradas.
Portanto, ndo seria de causar estranheza que, em algumas situacgdes, para que a equidade
seja de fato alcangada, os grupos marginalizados possuam um ndmero de assentos maior
do que ¢ exigido pela proporcionalidade. Enfim, no tocante a representacao proporcional, é
preciso lembrar de que esta pode depender de diversos fatores oriundos do processo de
tomada de decisoes, ou seja, “de se o organismo legislativo tem adotado pautas de decisoes
consensuais, consociacionais, por maioria absoluta ou mediante outros tipos de
compromissos no lugar do procedimento de maioria simples” **%,

Em suma, dependendo de cada contexto, 0 numero de representantes de cada grupo
podera variar. Porém, o que ndo pode ser feito € abandonar a ideia de assentos garantidos
nas instituicdes centrais da sociedade majoritaria, por conta das dificuldades. E, sendo
assim, torna-se mais do que necessario discutir as maneiras pelas quais se determinam as
responsabilidades dos representantes de cada grupo. Em outras palavras: “Que mecanismos
de avaliacdo podem ser instaurados para assegurar que os legisladores que ocupam
assentos reservados, sirvam realmente aos interesses dos grupos aos que se supde que

representam?” **°. De acordo com Kymlicka, novamente ndo ha uma resposta Gnica para

7 |bid., p.146.
8 |bid., p.147.
9 |bid., p.147.
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tal questdo. O que existe sdo modelos diferentes e conflitivos quando o tema € a
responsabilidade da representacéo.

Sendo assim, entre tais propostas, existe 0 modelo maori de Nova Zelandia, em que
alguns deputados sdo eleitos exclusivamente pelos votantes maoris. Neste modelo,
qualquer sujeito neozelandés pode se candidatar para representar 0s maoris, seja este
branco, negro, pardo, etc. Porém, o mais provavel é que os maoris elejam um dos seus*®.
Logo, nesta proposta, “o importante ndo € a quem se elege; ou melhor, que os candidatos
s30 eleitos por, e consequentemente, sdo responsaveis diante da comunidade maori”*.
Aqui, a justificacdo de tal pratica consiste na promocao dos interesses do grupo e, portanto,
na ampliagéo da responsabilidade do deputado eleito perante a comunidade.

Outras propostas importantes tém emergido com base na representacao
proporcional, também procurando dar énfase a responsabilidade, mas com menor éxito. E
0 caso da proposta da NAC, no Canada, que reinvidica que 50% das vagas do senado
sejam reservadas as mulheres, que “seriam eleitas pelo eleitorado em geral, composto pelo
mesmo numero de homens e mulheres” “°?, Entretanto, neste caso, como o representante
ndo é eleito apenas pelo grupo, mesmo que faga parte dele, “ndo é responsavel diante do
grupo e, portanto, pode simplesmente ignorar as opinides do mesmo™*®.

Enfim, Kymlicka é consciente de que quaisquer que sejam as propostas de
representacdo de grupo, estas deverdo enfrentar dificuldades, como, por exemplo, apontar
como serdo asseguradas as responsabilidades dos representantes, assim como a
identificacdo de quais grupos séo, de fato, desfavorecidos**. Na pratica, grande parte dos
paises que adotam modelos de representacdo de grupo enfrentam problemas entre exclusao
e inclusdo, de forma que o que se tem como certeza, até 0 momento, é que tal problema é
assimétrico e, portanto, dependente de cada contexto e de cada histéria a qual os grupos

estdo inseridos. Assim, no tocante a representacdo de grupo, Kymlicka é bem enfético:

Esta € uma conclusdo bastante imprecisa e eu receio que ndo tenha tentado
definir ou defender nenhum modelo especifico de representacdo de grupo. Na
realidade, creio que, em termos gerais, ndo ha muito mais o que dizer. A
democracia implica um compromisso com o principio da igualdade politica, mas,
a partir deste principio geral, ndo hd uma forma de deduzir qual é o melhor
sistema de representacdo. Existem muitas formas de alcancar a igualdade
politica, e os resultados dos mecanismos eleitorais concretos dependem

%80 Cf. 1bid., p.147-148.
%1 |bid., p.148.
*82 |bid., p.148.
“%% |bid., p.148.
%64 Cf. Ibid., p.149-150.
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sobremaneira do contexto em que se aplicam. Dependem, em boa medida, da

cultura politica do pais incluindo nela, a forma de organizacéo dos partidos e dos

mecanismos de votac&o dos cidados*®.

Porém, mesmo ndo apontando uma unica proposta ou modelo de representacao de
grupo, Kymlicka tem tentado demonstrar que tal pratica ndo é antiliberal ou
antidemocrética. Antes, deve ser entendida como uma ampliacdo das tradigdes
democraticas liberais, na medida em que, na compreensdo do filosofo canadense, “a
legitimidade de qualquer tipo de procedimento democratico depende, ao menos em parte,
de suas consequéncias no tocante & justa protegdo dos interesses das pessoas” *®. Contudo,
a ousadia da proposta ascende diversos debates no interior da tradicdo liberal, e dentre elas,
0 problema da unidade social, na medida em que, para alguns liberais, propor
representacdo de grupo significa institucionalizar as diferencas, desgastando, assim, 0S

vinculos que mantém o0s sujeitos unidos como nagao.

3.5 - Cidadania diferenciada e estabilidade social: o problema da unidade e solidariedade

num Estado multinacional.

Entre os inimeros problemas que a tradicdo liberal tem enfrentado, um deles tem
destaque histdrico dentro dessa narrativa, a saber: a questdo da estabilidade. Isso porque,
ao procurarem estabelecer uma sociedade bem-ordenada formada pelas mais diferentes
tradicGes sociopoliticas, os liberais logo descobriram que além da necessidade de
instituicdes justas para um saudavel funcionamento de suas democracias, era (e ainda é)
preciso o cultivo de cidaddos dispostos a cooperarem entre si, de forma que possuam a
capacidade de se relacionarem com pessoas diferentes deles e que desejem participar da
politica, assim como assumir as responsabilidades na distribuicdo equitativa dos recursos
econdmicos, etc.

Sendo assim, no intuito de reduzir os conflitos, muitos liberais acabaram
convergindo no sentido de cunhar um conceito de cidadania que tem por definicéo tratar as
pessoas universalmente, como individuos iguais perante a lei. Portanto, “a cidadania
deveria ser um espaco onde as pessoas superassem suas diferencas, e pensassem no bem
comum de todos os cidaddos” **’. Logo, propostas de direitos diferenciados em funcéo do

grupo tendem a serem vistas, por grande parte dos liberais, como fontes de discriminagéo e

“% Ibid., p.150.
“6 |pid., p.229.
**7 Ibid., p.175.
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fortes obstaculos a cooperacdo social. Em outras palavras, para muitos liberais, “a
cidadania ndo pode desempenhar sua funcéo integradora, se esta diferenciada em fungéo
do grupo” *%8.

Nesta perspectiva, propostas de cidadania diferenciada, além de ampliar a
desconfianga e os conflitos, instalariam as bases da desunido, podendo, inclusive, nutrir
sentimentos de secessdo. Porém, a questdo que emerge é a seguinte: estariam os direitos
diferenciados em funcdo do grupo destinados a enfraquecer os lagos civicos? De acordo
com Kymlicka, a preocupacao dos liberais com a unidade social é valida, na medida em
que, em varias partes do mundo, pode-se observar que “se as diferengas de identidade
étnica e nacional se acentuam e se politizam, constituem um obstaculo para a existéncia de
uma solidariedade em sentido amplo” “®°. Portanto, torna-se urgente que os defensores dos
direitos diferenciados em funcdo do grupo demonstrem o quanto suas propostas ndo
representam um perigo a unido social.

Neste afd, o desejo de Kymlicka consiste em provar que direitos poliétnicos, de
representacdo e de autogoverno, ndo constituem uma contradi¢cdo para a tradicéo liberal.
Antes, podem contribuir para uma maior integracdo e cooperacao social, como € o caso dos
direitos de representacdo em que 0s diversos grupos sociais, por se sentirem excluidos,
reivindicam reconhecimento e uma maior inclusdo. Aqui, é preciso salientar que tal pratica
ndo consiste em alguma novidade, na medida em que, em diversas democracias liberais,
muitas minorias tém conseguido ampliar suas participacdes politicas por meio dos direitos
de representacdo. Alguns paises, por exemplo, tém procurado tracar suas fronteiras
territoriais de forma a tornar uma minoria em maioria, descentralizando o poder e
ampliando, assim, os niveis de participacdo democratica.

Enfim, os direitos de representacdo, seja dos incapacitados, afroamericanos,
mulheres, povos tradicionais, entre outros, ttm como objetivo equalizar a distribuicdo de
poder politico e social, reduzindo, assim, a exclusdo que tais grupos sofrem em relacéo a
grupos majoritarios. O mesmo pode ser dito no tocante as reivindicagdes poliétnicas*”® em
gue grupos imigrantes tem procurado integrar-se a sociedade que estdo inseridos por meio

de lutas por reconhecimento. Tais grupos ndo desejam a secessdo em relacdo aos grupos

%8 Ibid., p.175.

%% |bid., p.174.

10 £ necessério salientar que ndo é objetivo deste trabalho discutir os direitos poliétnicos referentes aos
imigrantes. Tem-se procurado fazer um recorte direcionado para o que Kymlicka chama de comunidades
nacionais, ou seja, comunidades que tém lacos historicos longos, territorio e lingua préprios. Contudo, as
pequenas referéncias aos direitos poliétnicos neste ponto do trabalho, tem como finalidade apenas reforcar a
discussdo acerca da problematica entre direitos diferenciados em fungéo do grupo e a unidade social.
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majoritarios. Antes, buscam a implementacao de um tipo de politica da diferenca que possa

inclui-los, como é o

caso dos sijs que queriam incorporar-se a Real Policia Montada do Canada, mas
que, devido a seu preceito religioso de usar turbante, ndo podiam fazé-lo, a
menos que se eximissem das normas usuais referentes ao uso dos turbantes no
uniforme. O caso dos judeus ortodoxos que desejavam incorporar-se ao exercito
dos Estados Unidos, mas necessitavam que fossem eximidos dos regulamentos
comuns para poder usar a yarmulka. Muitas pessoas se opuseram a tais excecdes,
mas as consideravam uma mostra de falta de respeito a alguns de seus “simbolos
nacionais”. Mas, se estes homens quiseram formar parte do corpo de policia ou
do exército nacional, torna claro seu desejo de contribuir e participar na
sociedade a qual estavam englobados. O direito especial que pediam sé pode ser
entendido como algo que fomenta sua integragio e ndo o contrario*’".

Dessa forma, contrariamente ao que pensavam o0s opositores dos direitos
poliétnicos, de que estes iriam impedir a integracdo dos imigrantes, a pratica cotidiana tem
demonstrado que as novas geragOes de imigrantes (incluindo as primeiras), tem-se
integrado de forma salutar em aceitar a diferenca, gerando estabilidade ao invés de
conflito*2. Portanto, pode-se concluir que o “desejo destes direitos poliétnicos é um desejo
de incluséo coerente com a participagdo e com 0 compromisso com as principais
institui¢des que fundamentam a unidade social” *’®. Sendo assim, torna-se urgente a
implementacdo e ampliacdo das politicas voltadas para a cidadania diferenciada em funcgéo
do grupo, chegando inclusive as propostas de autogoverno, 0 que gera mais questdes
acerca da unidade social.

Neste ponto, é preciso salientar que, quanto aos direitos de autogoverno, 0s
problemas referentes a unidade social assumem um patamar mais elevado de problemas.
Isso porque, enquanto os direitos poliétnicos e de representacdo fomentam uma maior
integracdo junto a sociedade majoritaria, os direitos de autogoverno tendem, em alguns

contextos, a questionar a autoridade da comunidade politica principal perante as demais

1 |bid., p.177.

2 Sobre o problema dos direitos poliétnicos e a integragio social, Kymlicka assevera: “Por que tantos
especialistas ndo tem conseguido ver o impulso integrador dos direitos poliétnicos? Em parte isso se deve a
um prejuizo contra 0s novos imigrantes, a maioria dos quais sdo ndo brancos e ndo cristdos. Como eu tenho
observado, parece que muitas das criticas dos direitos poliétnicos tem-se assentado sob dois padrdes. Embora
as vezes, eles tenham questionado os direitos especiais concedidos aos grupos de judeos e cristdos brancos
para que pudessem ficar a margem da sociedade a qual emigraram, poucas pessoas consideram que tais
direitos representem uma séria ameaca a unidade, ou a estabilidade social, e isso tem formado parte de nossa
cultura durante décadas. Contudo, quando tentou-se acomodar 0s grupos ndo brancos e ndo cristaos, algumas
pessoas comegaram a queixar-se da “tribalizacdo” da sociedade e pela perda de uma identidade comum,
ainda que na realidade, o objetivo fundamental destes novos direitos poliétnicos seja fomentar a integracéo! E
dificil ndo chegar a conclusdo de que grande parte da reagdo contra o “multiculturalismo” se deve a um temor
racista ou xenofobo diante destes novos grupos imigrantes” Cf. Ibid., p.179.

% Ibid., p.178.
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comunidades. Em outras palavras: por se autocompreenderem como povos distintos,
acabam por reivindicarem para si, algumas competéncias politicas que os tornem, em
grande medida, independentes e soberanos em suas decis@es politicas. Assim, de acordo

com Kymlicka,

a reivindicagcdo basica que subjaz aos direitos de autogoverno nao é
simplesmente que alguns grupos estejam em situacdo de desvantagem dentro da
comunidade politica (direitos de representacdo), ou que a comunidade politica
seja culturalmente diversa (direitos poliétnicos). O que se reivindica é que
existem mais de uma comunidade politica, e que a autoridade do Estado em seu
conjunto ndo deve prevalecer sobre a autoridade das comunidades nacionais que
o constituem. Se a democracia ¢ o governo “do povo”, as minorias nacionais

afirmam que existem mais de um povo, e cada um dos quais tem direito a

governar-se por si mesmos*’*.

Aqui, algumas questdes logo emergem: Possuem os direitos de autogoverno, uma
funcdo integradora? N&o estariam tais direitos destinados a fomentar a secessdo? Neste
contexto, Kymlicka faz questdo de chamar atencéo que foi (e ainda é) justamente a crenca
de que os direitos de autogoverno gerariam mais conflitos que fez com que grande parte
dos liberais se ancorassem num conceito de cidadania comum a todos, ou melhor, um
modelo universalista indiferente as diferencas, e que pode ser constatado na propria
descricdo liberal de uma deusa da justica que se encontra permanentemente vendada. Tal
venda tem um significado relevante, na medida em que ela embute e reforga diversas
violéncias para com as culturas minoritarias, obrigando-as a aceitar, por exemplo, que a
lingua e a cultura da nacdo majoritaria sejam institucionalizadas nos tribunais, escolas,

festividades, etc. Em suma, na perspectiva do fil6sofo canadense,

um regime de cidadania comum significa que a minoria ndo tem mecanismos
para limitar sua vulnerabilidade diante das decisGes econdmicas e politicas da
maioria, visto que as fronteiras e as competéncias das unidades politicas internas

se adaptam a conveniéncia administrativa da maioria, ndo aos direitos de

autogoverno da minoria*’.

Portanto, os direitos de cidadania comum, por serem opacos em relacdo as
diferengas, ndo garantem, por si s, a estabilidade no interior de um Estado multinacional.
Antes, tenderdo a “agravar a alienag¢@o entre as minorias nacionais e aumentar o desejo de
secessdo” *®. Ainda neste aspecto, torna-se interessante observar que grande parte das

tentativas de se aplicar direitos de cidadania comum as minorias nacionais, resultaram em

™ Ibid., p.182.
% |bid., p.183.
78 Ibid., p.183.
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fracassos*’’. Logo, s6 resta & tradicdo liberal tentar acomodar os direitos de autogoverno,
algo que ja vem acontecendo paulatinamente em diversos paises, como € o caso do Canada
e Estados Unidos, que tém concedido algum nivel de autogoverno as minorias indigenas,
aos esquimos do Alaska, aos nativos hawaianos, dentre outros*’®.

Na perspectiva de Kymlicka, tais exemplos deixam claro que o multiculturalismo
liberal ndo s6 reconhece identidades de minorias concretas, “mas também busca melhorar
as oportunidades econémicas, o poder politico e o status social que podem ascender os
portadores de tais identidades” *’°. Neste af, politicas multiculturais como os direitos ao
autogoverno e a representacdo politica para as minorias tem demonstrado serem
mecanismos efetivos “para converter algumas relagdes de hierarquia ou inimizade em
relagdes de cidadania democratica” *®.

Sendo assim, pode-se interpretar as politicas publicas multiculturais, como politicas
de resisténcia, ou melhor, “como um novo estagio na consecucao progressiva dos Direitos
Humanos, e, em particular, da idéia de igualdade inerente ao ser humano, tanto individuos
como povos” *®. Tais politicas tém sido imprescindiveis para filtrar as diferencas culturais
e demarcé-las sob a linguagem dos Direitos Humanos. Logo, politicas linguisticas para as
minorias, direitos de autogoverno, representacdo politica, autonomia territorial, entre
outras questdes, tem sido cada vez mais reivindicadas pelos diferentes grupos*®.

Porém, é preciso lembrar que, mesmo que o0s direitos de autogoverno proporcionem

uma maior autonomia local e reduzam conflitos violentos, estes ainda poderdo cultivar

" De acordo com Kymlicka, nos Estados Unidos, “a politica de pressionar as tribos indigenas para que

renunciassem seus status politico especifico, conhecida como a “politica do término”, teve consequéncias
desastrosas e foi abandonada na década de cinquenta” Cf. Ibid., p.183. Mas, ndo foi apenas isto. “Quando
concederam a cidadania aos povos indigenas da América do Norte (muitas vezes contra sua vontade), se
produziu um processo similar, e acabaram convertendo-o0s, em uma minoria numérica dentro do conjunto da
cidadania, e ndo em um povo separado e autogovernado” Cf. Ibid., p.184.

8 para Kymlicka, “alguns estudos recentes sobre os conflitos étnico-nacionalistas em todo o mundo,
demonstram claramente que os acordos de autogoverno diminuiram as probabilidades de producéo de
conflitos violentos, sendo que o rechacgo, ou a recusa dos direitos de autogoverno aumentardo, com toda
probabilidade, a viruléncia do conflito” Cf. Ibid., p.185.

9 KYMLICKA, Will. Multicultural Odysseys: Navigating the New International Politics of Diversity,
Oxford: Oxford University Press, 2007, p.81.

% Ipid., p.88.

“®1 Ibid., p.89.

8 De acordo com Kymlicka, as politicas multiculturais tem propiciado de forma salutar a integracéo civica
em paises com amplas diversidades culturais como por exemplo, no Canadd em que “o sistema de governo é
bastante amplo, refletindo grande parte dos itens do indice de politicas do multiculturalismo: o
reconhecimento da diversidade multicultural, como uma caracteristica central da vida canadense na
constituicdo, na legislagéo e nos curriculos usados nas escolas; as exigéncias as concessdes das emissoras de
comunicagdo de que reflitam a diversidade cultural em sua programacao; a isencao de codigo de vestimenta
oficial; a permissdo a dupla cidadania; a subvengdo a grupos étnicos; e a agdo afirmativa (“igualdade de
emprego no Canadd) para grupos de imigrantes em desvantagens”. Cf. KYMLICKA, Will. Multiculturalism:
Success, Failure, and the Future. Washinton, DC: Migration Policy Institute, 2012, p.16.
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desejos de independéncia e secessdo, na medida em que alguns grupos poderdo aspirar uma
maior autonomia, inclusive territorial. O que fazer, entéo, diante de identidades culturais
tdo heterogéneas e incomensuraveis? De acordo com Kymlicka, muitos liberais tém visto
na secessdo a melhor saida para os conflitos culturais, e utiliza como exemplo o caso de M.

483

Walzer, que tem enfatizado™ que “se a comunidade estiver dividida de maneira tdo radical

que seja impossivel uma tnica cidadania, entdo seu territorio também precisa ser dividido”
484

Neste contexto, uma questdo emerge: seria a secessdo a melhor alternativa para
identidades culturais em conflito? De acordo com Kymlicka, a secessdo nem sempre é algo
desejavel. Em alguns casos especificos, ela poderia gerar mais tensdes e violéncias do que
estabilidade, algo que pode ser constatado no exemplo das tribos indigenas que teriam
imensas dificuldades para construir Estados independentes. Portanto, na perspectiva do
filésofo canadense, como no mundo existem mais nacdes que Estados possiveis, € mais
que urgente encontrar formas de manutencdo da unidade dos Estados multinacionais. O
atual desafio liberal consiste em garantir o autogoverno das diversas culturas minoritarias
e, a0 mesmo tempo, criar mecanismos que possam estabilizar os Estados multinacionais.

Entdo, quais sdo as fontes da unidade social que poderdo contribuir para a
estabilidade dos Estados multinacionais? Para muitos liberais, como é o caso de Rawils, a
resposta consiste em garantir valores compartilhados, ou seja, uma concep¢do de justica
compartilhada conseguira assegurar os vinculos sociais. Mas, serd isso verdade? Tais
valores, em si mesmos, servirdo de razdo suficiente para manter unidos grupos nacionais
diferentes? De acordo com Kymlicka, ndo. E como exemplo pratico assevera: “Pode haver
(e provavelmente exista) uma notavel convergéncia de valores entre os cidaddos da
Noruega e os da Suécia, mas por acaso isto ¢ uma razio para que voltem a se unir?”*®>. O
que o exemplo acima deixa claro é que, mesmo que dois grupos culturais compartilhem os
mesmos valores, como € 0 caso dos noruegueses € suecos, isto por si s6 ndo serve de

justificacdo se é melhor que exista um sé Estado ou dois*®®.

8 Neste contexto, torna-se relevante observar que, para Kymlicka, muitos liberais, como é o caso de M.
Walzer, continuam presos ao “argumento de John Stuart Mill, segundo o qual uma democracia liberal estavel
deve ser um Estado-Nacdo, com uma cultura nacional Gnica. Se as minorias nacionais ndo estdo dispostas a
assimilar-se, devem separar-se e criar seu proprio Estado” Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural
Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.186.

* WALZER, Michael. Spheres of Justice. New York: Basic Books, 1983, p.62.

8 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.188.

“8 Cf. Ibid., p.186-187.
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O mesmo pode ser dito em relacdo ao Canada, onde existe uma consideravel

Arrod . 487
“convergéncia de valores entre os canadenses de fala inglesa e os de fala francesa” ™.

Aqui, o argumento assemelha-se a0 caso dos noruegueses e suecos, pois se valores
compartilhados fossem suficientes para garantir estabilidade, “haveriamos presenciado

» 488 5 que ndo tem ocorrido. Antes, 0s

uma diminui¢do do apoio a secessao de Quebec
quebequenses que compartilham os mesmos principios de justica com o0s outros
canadenses consideram “que seu proprio Estado nacional poderia respeitar os mesmos
principios” **°. Portanto, mesmo que em grandes partes do mundo ocidental existam uma
boa margem de valores compartilhados entre as diversas nagdes, estas ainda mantém o
desejo de conservar suas independéncias e autogoverno. Assim, por que seria diferente

com as minorias nacionais? Para Kymlicka,

tudo isso indica que os valores compartilhados ndo bastam para a unidade social.
Mesmo que dois grupos nacionais compartilhem os mesmos valores ou
principios de justica, ndo lhes d& necessariamente nenhuma razéo de peso para
unir-se (ou para seguir unidos), nem para seguir sendo (ou converter-se em) dois
paises separados. O ingrediente necessario parece ser a ideia de identidade
compartilhada. Que toda uma comunidade politica compartilhe uma concepg¢éo
de justica, ndo gera necessariamente uma identidade compartilhada, para nédo
falar de uma identidade civica compartilhada que transcenda as identidades
nacionais rivais. As pessoas decidem com quem querem compartilhar um pais,
perguntando-se com quem se identificam e a quem nutrem um sentimento de
solidariedade. O que mantém a unidade dos norte-americanos, apesar da auséncia
de valores comuns, é que compartilham uma identidade como norte-americanos.
Mas, ao contrario, 0 que mantém a separaGao entre Suecos € noruegueses, apesar
da presenca de valores compartilhados, é a falta de uma identidade

compartilhada*®.

Entdo, quais seriam 0S mecanismos necessarios para se criar uma identidade
compartilhada? De acordo com Kymlicka, a histéria e a lingua poderdo ser fundamentais
neste caso. Porém, novamente se abre um novo leque de problemas, na medida em que, em
muitos paises multinacionais, a historia tem sido uma fonte de ressentimentos e conflitos.
Assim, a grande questdo é: como construir uma unidade social num Estado multinacional
formado por grupos culturais diferentes e autogovernados? Para o filosofo canadense, o
primeiro passo de tal empreitada € garantir que o Estado acomode e ndo subordine os
diversos grupos, ou seja, os tipos de politicas publicas implementadas devem proporcionar

um contexto em que as diversas identidades se vejam refletidas. Mais especificamente,

“®7 |bid., p.188.
“% |bid., p.188.
8 |bid., p.188.
*° Ibid., p.188.
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neste caso, “necessitamos do que Charles Taylor denomina uma teoria da ‘diversidade
profunda’, visto que ndo sé devemos acomodar diversos grupos culturais, mas também as
diversas formas as quais 0s membros destes grupos se vinculam ao governo em geral” **,

Portanto, é necessario um tipo de politica de reconhecimento que ndo apenas
implemente a diversidade, mas também questione as proprias concepcdes de diversidade
existentes em um Estado multicultural*®?. Os sujeitos devem ser educados para que possam
compreender a maneira pela qual as diversas culturas se veem vinculadas ao governo
central. Alguns grupos podem ter interiorizado que apenas os direitos individuais de
cidadania comum sdo suficientes para acomoda-los. Ja outros, podem se
autocompreenderem como uma cultura societal distinta, ou seja, como pertencentes, em
primeiro lugar, a uma comunidade especifica, com lingua, territorio e costumes préprios e,
em segundo lugar, como cidaddos de um pais “x” ou “y”. E o caso dos cidaddos de Porto
Rico, que de acordo com Kymlicka, “se consideram, em primeiro lugar, portoriquenhos e,
em segundo lugar, estadunidenses” %,

Nesta perspectiva, ha uma énfase no valor da diversidade ou, como bem explanou
Charles Taylor, existe uma exigéncia de que todos possam reconhecer “o igual valor de
diferentes culturas; que ndo apenas as deixemos sobreviver, mas reconhegamos seu valor”
94 Assim, ao dirigirmos o olhar ao outro, o diferente, a primeira premissa do raciocinio
pratico deveria ser: esta cultura, por mais distante que possa ser da minha, tem algo
valoroso a me ensinar. Existem outras culturas, e temos de encontrar formas de vivermos
juntos pacificamente. Portanto, de acordo com Taylor, o “que temos é o pressuposto de
igual valor: uma posicdo que tomamos quando empreendemos o estudo do outro” 49,

Entretanto, é relevante observar que tal exigéncia ndo é tarefa facil. Antes, encontra-se

mergulhada em inimeras complica¢des e negociacdes, o que leva a conclusdo de que:

Uma sociedade baseada na “diversidade profunda” ¢ improvavel que se
mantenha unida, a menos que seus cidadaos a valorizem por si mesma, e queiram
viver em um pais com diversas formas de pertencimento cultural e politica. E

! Ibid., p.189.

%2 De acordo com Valadez, “o argumento final que Kymlicka considera para a justificacdo de direitos

diferenciados em funcéo do grupo ancora-se ao valor da diversidade cultural. De acordo com este argumento,

a diversidade cultural é importante porque ela aumenta os recursos culturais e estilos de vida disponiveis para

0s membros de uma sociedade. Grupos culturais diferentes incorporam formas alternativas de tornar a vida

significativa e proporcionam abordagens diferentes para a adaptacdo a circunstancias imprevistas”. Cf.

VALADEZ, Jorge M. Deliberative Democracy, Political Legitimacy, and Self-Determination in

Multicultural Societies. Boulder: Westview Press, 2001, p.164.

%8 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.190.

;‘z: TAYLOR, Charles. Philosophical Arguments. 2° Ed, Cambridge: Havard University Press, 1995, p.250.
Ibid., p.256.
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nem mesmo isso é suficiente em todos os casos. Por exemplo, um Quebec
soberano seguiria sendo um pais culturamente diverso, com imigrantes
procedentes de todo o mundo, com uma comunidade angl6fona historicamente
assentada, e com diversos povos indigenas, como os cree, 0s mohawk e 0s inuit.
A secessdo raramente cria — se é que alguma o fez — Estados-Nacdo
homogéneos; simplesmente reordena 0 modelo e o tamanho dos grupos.
Portanto, para que os cidaddos queiram manter unido um Estado, ndo s6 devem

valorizar a “diversidade profunda” em geral, mas também 0s grupos étnicos e as

culturas nacionais concretas com as que atualmente compartilham o pais*®.

Sendo assim, os problemas referentes a integracao, cooperacao e estabilidade de um
Estado multinacional depende, e muito dos niveis, de solidariedade mdtua que por sua vez
pode depender do tipo de histéria mitica, de uma educacdo voltada para a diversidade
profunda, etc. Em suma, os niveis de solidariedade necessarios para manter a unidade
social dependerdo de inimeros fatores contextuais, o que leva Kymlicka a concluir que
nem sempre isso serd possivel, de forma que o debate sobre a secessdo ainda continua
valido. Além disso, ainda constitui um desafio para a tradicao liberal identificar as bases
seguras para solidariedade. Porém, o tamanho do desafio ndo diminue sua importancia, a
saber: garantir uma convivéncia pacifica e equanime entre as diversas culturas. Sendo
assim, torna-se relevante colocar a tradicdo liberal a prova, ou seja, testar até que ponto ela
consegue garantir a manutencdo das diferentes formas de vida. Para tanto, a proposta
comunitaria de base aristotélico-tomista de Alasdair MaclIntyre constitui a bateria ideal de

testes.

% KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.191.
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4 - Kymlicka e a defesa dos direitos das minorias como protecdo e manutencéo do
projeto sociopolitico de Alasdair Maclntyre

Desde o nascimento da modernidade até os dias atuais, um grande desafio tem
marcado a tradicdo liberal: manter a estabilidade em meio a pluralidade de formas de vida.
Para tanto, uma longa lista autores liberais como W. Humboldt, G. Mazzini, L. Hobhouse,
Rawls e mais recentemente Will Kymlicka, tem procurado oferecer algum tipo de
justificacdo plausivel para os problemas que emergem, o que inclui aqui respostas aos
criticos do liberalismo, como é o caso de A. Maclintyre. Sempre apontando os defeitos do
liberalismo em suas mais variadas facetas, Maclintyre tem estabelecido, mesmo que
indiretamente a partir de sua obra “Rationals Dependents Animals” (1999), um novo
marco de problemas para os liberais.

Isto porque, ao abandonar a plataforma marxista da revolugdo por meio da luta de
classes, Maclntyre tem procurado reforcar aquelas formas de vida comunitérias que, na sua
visdo, nutrem vinculos de solidariedade para além do contratualismo formal liberal. Sendo
assim, tem-se ancorado na ética das virtudes para caracterizar mais claramente quais 0s
recursos morais, sociais e politicos uma sociabilidade deve possuir para desfrutar da vida
boa, 0 que remete diretamente aquelas comunidades locais que, por manterem fortes lacos
de lealdade, integridade e respeito, conseguem na perspectiva de Maclntyre, fugir de
grande parte dos problemas oriundos da fragmentacdo tipica das sociedades complexas.

Nestes termos, desde sua virada aristotélico-tomista, Maclntyre tem chamado
atencdo para o fato de que, se ainda ha uma esperanca para a humanidade, esta se encontra
ancorada na tradi¢do das virtudes, na medida em que esta “foi capaz de sobreviver aos
horrores da Idade das Trevas passada” **’. Logo, no atual estagio de decadéncia moral e
politica que grande parte das sociedades complexas estdo mergulhadas, o que importa, nas
palavras do proprio filosofo escocés, “¢ a construcdo de formas locais de comunidade
dentro das quais se possa sustentar a civilidade e a vida intelectual durante a nova ldade
das Trevas que ja estamos vivendo” 498,

Sendo assim, € partindo de tal preocupacdo que Maclintyre tem frisado que o
publico ideal que seus trabalhos tém como alvo sdo as pequenas comunidades de

agricultores, monges, “granjeiros, pescadores, mestres que Se negam a converter-se em

“T MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 32 ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.263.
498 B
Ibid., p.263.
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funcionarios publicos” *°, dentre outras redes sociais. Em contrapartida, tendo consciéncia
de que sua énfase na ética das virtudes o leva a inverter as légicas de poder tipicas do
capitalismo avancado, o filésofo assevera: “haveria de esperar, e espero, que ndao me leiam
a maioria dos advogados, burocratas, professores de escolas comerciais e, em geral, 0s
ambiciosos, 0s poderosos e os endinheirados” °*. Neste afd, pode-se argumentar que existe
um forte elemento pragmatico no projeto tedrico de Maclintyre, que ndo é, com toda
certeza, reformar as ordens sociais liberais complexas, mas antes reforcar aquelas formas
de vida comunitarias que ainda resistem aos imperativos sistémicos do capital.

Aqui, emerge uma importante questdo que merece certa atencdo, pois sua énfase
nas comunidades tem levado grande parte dos tedricos contemporaneos a rotularem
Maclntyre como um comunitarista, algo que o préprio filésofo tem deixado claro que ndo
é. Isso porque, como bem frisa MaclIntyre, “os comunitaristas contemporaneos, com quem
tenho fortes diferencas como tenho apontado cada vez que tenho tido oportunidade de
fazé-lo, avancam suas propostas como uma contribuicdo & politica do Estado-Nagio™” >,
Porém, o0 que muitos comunitaristas ndo conseguiram e nem conseguem ver, € que existem
enormes diferencas entre a implementacdo de uma concepg¢do moral e politica por parte de
uma comunidade pequena e local, e outra, por parte de um imenso Estado complexo e

502

poderoso™“. Portanto, constitui um “erro comunitarista, tentar infundir a politica do Estado

com os valores € os modos de participacao da comunidade local” %03,

Nestes termos, tendo consciéncia da complexidade inerente aos sistemas
socioeconbmicos modernos, Maclintyre enfatiza que ndo pretende, com sua filosofia,
oferecer alguma solucdo para os problemas contemporaneos, como fazem outros autores
que, sejam republicanos, comunitaristas ou liberais, procuram, cada um a seu préprio
modo, oferecer um corretivo a politica do Estado moderno. Antes, faz questao de frisar que
ndo da sua “lealdade politica a nenhum programa”504. N&o existem receitas prontas e
acabadas que resolvam a priori a amplitude dos problemas morais e politicos

contemporaneos. Sendo assim, assevera:

99 «Después de Tras la virtud.” (Entrevista). STORK, Ricardo Yepes. Traduzida por José Luis del Barco.
Revista Atlantida 1 (4), 1990, p.92.

*%% 1hid., p.92.

L 1d., A partial response to my critics. In Horton, J. & Mendus, S. (eds). After Maclntyre. Notre Dame:
University of Notre Dame Press, 1994, p.302.

%02 Este topico sera retomado quando da discussio acerca da neutralidade do Estado.

%3 1d., Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago, Open Court, 1999,
p.142.

%% 1d., Poetry as political philosophy: Notes on Burke and Yeats. In: Bell, V. & Lerner, L. (eds). On Modern
Poetry: Essays presented to Donald Davie. Nashville: VVanderbilt University Press, 1988, p.265.
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Eu ndo estou oferecendo, no entanto, remédio algum para a sociedade em seu
conjunto. Eu estou interessado exclusivamente naquelas formas politicas nas
quais, e mediante as quais, pode-se personificar socialmente a vida das virtudes e
nas quais se pode restabelecer a responsabilidade mdtua. Ndo existe nenhuma

possibilidade de que isto possa acontecer nos sistemas politicos e econémicos

modernos, sobretudo nos do Gltimo século®®.

Partindo de tais afirmacdes, pode-se inferir que, se a preocupacdo central de
Maclntyre é manter e proteger aquelas redes sociais que cultivam as virtudes por entender
que é nelas que reside um tipo de moralidade capaz de resistir aos vicios tipicos de uma
economia capitalista, algumas questdes precisam ser respondidas. Primeiro que, em um
mundo globalizado e altamente permeado por interesses econdmicos em conflito, a ética
das virtudes, por si s6, ndo poderd oferecer recursos suficientes para proteger
completamente as comunidades das pressdes dos complexos sistemas de poder.

Neste contexto, algumas questdes emergem. Se a proposta liberal é, e sempre foi,
manter e proteger as diferentes formas de vida razoaveis coabitando um mesmo Estado, um
desafio acaba de ser posto para os liberais, a saber: que recursos poderdo oferecer a
tradicdo liberal de forma a ndo s6 proteger, mas também reforcar o modelo comunitario de
Maclintyre? Conseguird a tradicdo liberal servir como uma grande plataforma de
desenvolvimento e fortalecimento da ética das virtudes? Podera a tradicao liberal oferecer
algum suporte que garanta a diversidade de formas de vidas comunitarias e a0 mesmo
tempo, proteja os Direitos Humanos? Para responder tais questdes €& necessario
primeiramente um estudo aprofundado acerca da relacdo entre liberdade e cultura nas

teorias de Kymlicka e Maclintyre.

4.1 — A cultura como bem primario: convergéncias entre Kymlicka e Maclintyre

Historicamente, um dos sérios problemas que a tradicdo liberal sempre se debateu,
foi e ainda continua sendo as questfes suscitadas pelo entrelagcamento de trés elementos
complexos: cultura, racionalidade e liberdade. Neste contexto, um dos tedricos que mais
conseguiu avancar neste plano foi Will Kymlicka. Logo, sua filosofia servira como bateria

ideal de testes no tocante a conseguir ou ndo gerar uma plataforma adequada ao projeto

%% MACINTYRE, “Después de Tras la virtud.” (Entrevista). STORK, Ricardo Yepes. Traduzida por José
Luis del Barco. Revista Atlantida, V. 1 (4), 1990, p.92.
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politico de MaclIntyre®®®

. Isso porgue o grau de sofisticacdo de sua teoria dos direitos das
minorias levanta uma boa desconfianga de que esta poderé responder satisfatoriamente as
questdes anteriormente levantadas. Centrado nos problemas que as diversas culturas
minoritarias tém sofrido em meio ao igualitarismo liberal homogeneizante®®’, Kymlicka
tem procurado fundamentar uma concepc¢éo aberta de pertencimento nacional que acomode
de maneira estavel, as diversas comunidades existentes em um Estado liberal.

Portanto, tem procurado fundamentar o que chama de direitos diferenciados em
funcdo do grupo, mais especificamente, direitos de autogoverno e representacdo politica
para algumas comunidades especificas®®. Para tanto, Kymlicka tem tentado resolver uma
equacédo historicamente complexa para os liberais: a relacdo entre cultura, racionalidade e
liberdade. Isso porque, na visdo de muitos liberais, algumas culturas ndo valorizam as
liberdades basicas que os modernos costumam se vangloriar, como liberdade de expressao,
liberdade politica, liberdade de pensamento, liberdade de consciéncia, etc. Ora, sabe-se que
é um postulado liberal inegociavel que as pessoas sdo livres para elegerem seus proprios
planos de vida acerca do que entendem ser a vida boa. Logo, propostas de direitos
diferenciados em fungdo do grupo no seio da propria tradicdo liberal ndo sdo, geralmente,
bem aceitas.

Porém, é justamente neste ponto onde comeca a importancia de Kymlicka para a
teoria de Maclintyre. Isto se da através da chave de leitura que Kymlicka oferece para as
tensbes entre cultura, razdo e liberdade. Para o filosofo canadense, os liberais estdo
corretos em defenderem a autodeterminacdo das pessoas, ou seja, 0S sujeitos devem ser
livres para avaliarem suas crencas acerca do que é valioso em suas vidas e, a partir dai,
endossa-los ou recusa-los. Entretanto, tem chamado atencdo que tais escolhas s6 sdo
possiveis porque os individuos estdo sempre inseridos em algum contexto social que Ihes
fornecem os horizontes de sentidos através dos quais os tornam capazes de deliberarem
sobre suas vidas. Na mesma linha argumentativa tem operado Maclintyre, quando sustenta

que “toda forma de pesquisa comega a partir de uma condi¢do de pura contingéncia

%% De acordo com Matteo Bellati, na atualidade, a perspectiva de Will Kymlicka desponta como a mais
influente teoria liberal acerca dos direitos das minorias e, talvez, a mais completa tentativa de mediagéo entre
instancias liberais e comunitaristas. Cf. BELLATI, Matteo L. Quale Multiculturalimo? | termini del
dibattito e la prospettiva di Will Kymlicka, Milano: Vita e Pensiero, 2005, p.206.

%07 Neste aspecto, é relevante ver as criticas dos liberais multiculturalistas aos liberais igualitaristas no tépico
111 do capitulo 1 deste trabalho.

%08 Neste ponto, Kymlicka tem deixado claro que sua proposta teérica ndo contempla grupos minoritarios
como os homoafetivos, mulheres, ateus, dentre outros. Porém, isso ndo quer dizer que tais lutas sejam
irrelevantes. Antes, sua posi¢do € a de que as formas de opressao devem ser combatidas em todos os lugares.
Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.17-19.
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historica, de crencas, instituicdes e praticas de uma comunidade particular que constituem

»30% " portanto, como bem tem observado Machura, estamos sempre inseridos em

um dado
tradicGes socioculturais especificas que constituem o l6cus através do qual a racionalidade

emerge:

Nos tornamos raciocinadores ao exercermos nossa racionalidade no contexto da
linguagem e cultura [...] Aprender a linguagem é aprender os modos de
compreensdo de um mundo tipico de uma cultura particular. A linguagem, como
Maclntyre sustenta, ndo é imparcial. Enquanto descreve o ambiente, 0 homem
simultaneamente constréi um sistema de sentidos e valores, isto €, uma cultura
que é seu ambiente natural®™.

Nestes termos, pode-se dizer que, sem uma cultura societal, o florescimento
humano encontra-se engessado, o que leva Carvalho argumentar que “MaclIntyre opera sua
reflexdo fazendo da tradicdo um constitutivo fundamental do entendimento racional no
ambito pratico, isto é, afirma a tese de que ndo existe racionalidade pratica fora das
tradicdes™*. Aqui, existe o reconhecimento das condicdes histéricas e contextuais que
impulsionam o homem a agir no mundo, de forma que apenas por meio do dialogo com
aqueles com quem estabelecemos a vida em comunidade, € que podemos encontrar
principios de alguma racionalidade compartilhada, ou seja, “¢ a partir de tal particularidade
que consiste a procura do bem, do universal” >*2. Tradicdo, alteridade e intersubjetividade

formam a base da racionalidade, conforme assevera Maclntyre:

Sou irmdo, primo e neto, membro desta familia, daquela aldeia, dessa tribo.
Essas ndo sdo caracteristicas que pertengam acidentalmente aos seres humanos,
que se possam despir para descobrir “o verdadeiro eu”. Fazem parte da minha
substancia, definindo pelo menos em parte, e as vezes totalmente, as minhas
obrigagdes e 0os meus deveres. Os individuos herdam determinado espaco dentro
de um conjunto interligado de relagdes sociais; quando lhes falta esse espaco,
n&o sao ninguém, ou, na melhor das hipéteses, estrangeiros ou péarias®*.

Sendo assim, racionalidade e liberdade ndo podem ser efetivadas fora de alguma
rede social especifica, 0 que gera, de imediato, uma convergéncia entre as teses de

Maclintyre e Kymlicka, na medida em que ha também um reconhecimento, por parte deste

9 MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.354.

> MACHURA, Piotr. MaclIntyre’s Radical Intellectualism: The Philosopher as a Moral Ideal. IN: KNIGHT;
BLACKLEDGE, Revolutionary Aristotelianism: Ethics, Resistance and Utopia, Stuttgart: Lucius &
Lucius, 2008, p.129.

11 CARVALHO, Helder B. A. de. Tradicdo e Racionalidade na Filosofia de Alasdair Maclntyre. S&o
Paulo: Editora Unimarco, 1999, p.79.

2 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.221.

53 |hid., p.33-34.
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ultimo, que padrdes de liberdade e racionalidade s6 podem efetivar-se adequadamente no
interior do que denomina culturas societais. Para Kymlicka, as culturas societais possuem,
entre suas caracteristicas, todo um léxico compartilhado de tradi¢éo e convencéo que inclui
delimitacdo territorial, lingua, instituicGes e praticas comuns, que vao desde atividades
recreativas até educacionais, religiosas, econdmicas, dentre outras®*. Tais culturas
possuem uma sofisticada estrutura social que fornece a seus membros um leque de op¢oes
significativas através das quais podem deliberar acerca do que constitui o valor para suas

vidas:

Os sujeitos adotam suas decisbes tomando como referéncia as praticas sociais
que Ihes rodeiam e baseando-se em suas crencas sobre o valor dessas préaticas. E
ter uma crenca sobre o valor de uma prética €, em primeiro lugar, uma questdo
interligada a compreensdo dos significados atribuidos a mesma pela nossa
cultura. As culturas societais sdo constituidas por um vocabulario compartilhado
repleto de tradicéo e de convencdes sobre 0s quais se apdiam uma extensa gama
de préticas e institui¢des. Portanto, compreender o significado de uma pratica
social requer o conhecimento deste vocabulario compartilhado — conhecer a
linguagem e a historia que constitue esse vocabulario. Que o curso de uma acéo
tenha ou ndo o significado para nés, depende si, e de como nossa linguagem nos
permite experimentar e apreciar 0 curso e o propoésito dessa atividade. E a
maneira pela qual a linguagem permite, € moldada por nossa histdria, nossas
tradicBes e convencBes. A compreensdo destas narrativas culturais é uma
precondicdo indispensavel para realizar julgamentos acerca de como conduzir
nossas vidas®"™.

Desse modo, as culturas societais estabelecem as condi¢fes de possibilidade da
deliberagdo compartilhada acerca dos bens comuns e individuais de uma determinada
sociabilidade. Portanto, é necessario reconhecer que, se uma das faces da liberdade é poder
escolher entre opcoes, tais opcbes e a relevancia delas é fornecida pela cultura. Logo,
nossas crencas sobre o valor de nossas praticas estdo intimamente atreladas aos
significados que a cultura lhes imprime; e, sendo assim, apenas por meio da compreenséo
de todo este léxico compartilhado de institui¢Bes, historia, lingua e praticas sociais que
uma cultura possui, estaremos habilitados a deliberar adequadamente acerca do que

constitui o valor em nossas vidas. Nestes termos,

Que um tipo de conduta tenha algum significado para nds, depende de si — e de
como - nossa lingua permite ver claramente a importancia dessa atividade. E a
maneira pela qual a linguagem nos representa claramente estas atividades, esta
conformada por nossa histéria, por nossas “tradicdes e convengdes”’. A
compreensdo destas narrativas culturais é uma condicdo prévia para fazermos
juizos inteligentes sobre como dirigir nossas vidas. Neste sentido, nossa cultura

54 Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.76-77.
515 1d., Estados, Naciones y Culturas. Cérdoba: Almuzara, 2004, p.65-66.
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ndo sé nos proporciona opg¢des, mas também ‘nos proporciona as pautas
mediante as quais identificamos o valor das experiéncias’ **°.

Partindo de tal raciocinio, pode-se inferir que a teoria de Kymlicka opera através de
uma plataforma hibrida que podemos rotular de liberal-comunitarista. Como bem frisa
Contreras, “em sua obra coexistem concepgdes antropologicas de inspiracdo comunitarista
com convicgdes liberais acerca da irrenunciabilidade de um espago inviolavel de
autonomia individual™!’. Sendo assim, uma caracteristica inicial une Kymlicka e
Maclntyre, a saber: ambos pretendem reconhecer o valor do pertencimento cultural, mas
sem ter que renunciar a alguns ganhos provenientes do iluminismo, como é o caso da
justificacdo racional das praticas. No caso de Macintyre, ao descrever a formacéo
identitaria dos sujeitos, tem sido enfatico que é no seio de uma comunidade que 0s seres
humanos precisam aprender a deliberar sobre os diferentes bens de suas vidas.

Para o fil6sofo escocés, aprender a deliberar adequadamente sobre quais bens sdo
auténticos a serem perseguidos tem inicio ainda na infancia, ou seja, é preciso ensinar as
criancas a se distanciarem de seus desejos mais imediatos, oferecendo razfes para atuar em
torno do que é de fato bom para elas. Assim, com o tempo, espera-se que tais sujeitos
possuam a capacidade de julgar tanto seus proprios pensamentos e atitudes, como daqueles
aos quais compartilham a vida em comunidade. Emerge aqui o que Maclintyre denomina
raciocinador préatico independente. Porém, é preciso lembrar que neste caminho o papel da
alteridade é fundamental, pois como bem assevera Maclntyre: “Para ser capaz de julgar por
si mesmo, o individuo deve aprender com os demais sobre o bem em geral e sobre o bem
para ele mesmo, e os primeiros de quem se aprende frequentemente sdo os pais, tios,
cuidadores, etc” 518

Aqui, é preciso salientar que tal aprendizado se d& através do que Maclntyre chama
de préticas, que podem ser melhor compreendidas por meio da diferenciacdo entre os
conceitos de sociedade e comunidade. Quanto a primeira, pode ser entendida como uma
simples soma de interesses individuais que se aglutinam de forma instrumental em prol de
algum bem ou bens. Ja as comunidades podem ser compreendidas como tipos de
associacdo cujos bens sdo constituidos e alcangados por meio da “atividade cooperativa e

pela compreensdo do seu significado, bens tais como a exceléncia na atividade cooperativa

516 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.83.

517 CONTRERAS, Francisco J. Derechos colectivos, libertad individual y mitologia comunitarista en Will
Kymlicka. In: ANSUATEGUI ROIG, Francisco Javier. Una Discusion sobre Derechos Colectivos. Madrid:
Dykinson, 2001, p.146.

58 MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago,
Open Court, 1999, p.71.
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alcancada por uma tripulagdo de pescadores ou por um quarteto de cordas™™. Logo,
participar de uma pratica significa estar inserido junto a outros, no seio de uma
comunidade e aprender com eles quais bens sio de fato auténticos de serem perseguidos.

Portanto, Maclntyre define o conceito de pratica como

qualquer forma coerente e complexa de atividade humana cooperativa,
socialmente estabelecida, por meio da qual os bens internos a essa forma de
atividade sdo realizados durante o esforco de alcancar os padrdes de exceléncia
apropriados para tal forma de atividade, e parcialmente dela definidores, tendo

como resultado a ampliacdo sistematica dos poderes humanos para alcancar tal

exceléncia, e dos conceitos humanos dos fins e dos bens envolvidos®?.

E através das préaticas que os habitantes de uma comunidade sdo educados nas
virtudes, ou seja, aprendem a desenvolver as qualidades de carater que os capacitam a
desfrutarem de dois tipos de bens inerente as praticas, a saber: os bens externos e o0s bens
internos. Quanto aos primeiros, sua principal caracteristica ¢ que, “quando conquistados,

2522 como é o caso do dinheiro, honra, fama, etc. Ja

sempre sdo de propriedade de alguém
0s segundos estdo atrelados a competicdo pela exceléncia, e “é caracteristica deles que sua
conquista seja boa para toda comunidade que participa da pratica” %, Por exemplo: Na
pratica da pescaria, aqueles que desenvolverem virtudes como a paciéncia em aguardar o
tempo necessario em alto mar, bem como a coragem em enfrenta-lo, dentre outras virtudes,
poderdo ser recompensados com bens externos como dinheiro e fama na comunidade a
qual pertencem. Porém, o mais importante aqui é que os bens internos conquistados pela
exceléncia dos pescadores evita a fome na comunidade, abastece 0 mercado interno, nutre
as criancas, ensina tais pescadores a cuidar do corpo, etc®*. Nestes termos, o que deve ser

salientado é que tais bens sé podem

59 |d., “Politics, Philosophy and the Common Good’. IN: Kelvin Knight (Org.) The MacIntyre Reader.
Indiana: University of Notre Dame Press, 1998, p.240.

520 para Elvira, Maclntyre concebe 0 sujeito moral “como aquela pessoa que tem entrado em relagdes
constitutivas em comunidades. Estas comunidades constroem sua identidade e ddo sentido a sua vida desde a
compreensdo comum de certos bens, para a consecucdo dos quais estabelece uma série de atividades
compartilhadas ou praticas que implicam o dominio de algumas destrezas que unicamente podem ser
alcancadas mediante um determinado tipo de aprendizagem. Unicamente aquele que participa nestes tipos de
atividades, partindo inicialmente de uma atitude obediente de aprendiz, pode finalmente alcancar esses bens
que acabam constituindo seu bem. Assim, a comunidade constitue o espago educativo onde aprende-se a
atuar moralmente”. Cf. ELVIRA, Joan Carles. Practica de la Virtud e Ideal llustrado. IN: MAURI, Margarita
el al. Crisis de Valores:Moderniad y Tradicion. Barcelona: Editorial Europea Universitaria, 1997, p.29.

2! MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.187.

522 |hid., p.190.

52 |bid., p.190-191.

*?* Utilizando o exemplo da pescaria como uma pratica, MacIntyre assevera: “Pescar sempre foi um trabalho
dificil e perigoso e aqueles que assumiram este trabalho o fizeram, frequentemente, inicialmente por raz6es
puramente econdmicas. Eles necessitam dos salarios e ndo possuem outro meio de consegui-lo. Mas eles
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ser alcangcados por meio da prépria subordinagdo, dentro da pratica, no
relacionamento com 0s outros praticantes. Temos que aprender a reconhecer o
que é devido a quem; temos de estar preparados para assumir 0s riscos exigidos
ao longo do caminho; e temos que escutar com atencdo o que nos dizem sobre
nossas proprias inadequac@es, e reagir com a mesma atencdo aos fatos. Em
outras palavras, temos de aceitar, como componentes necessarios de qualquer
pratica com bens e padrBes internos de exceléncia, as virtudes da justica, da
coragem e da honestidade, pois ndo aceita-las, estar disposto a trapacear (...)
impede-nos de alcancar os padrBes de exceléncia ou os bens internos a prética,
tornando-a sem sentido, a ndo ser como um recurso para alcangar bens
externos>®,

Sendo assim, estar inserido em uma pratica significa submeter-se a uma educagao
nas virtudes, aprendendo a disciplinar os desejos e direcionar as habilidades de forma
adequada®®. Porém, em meio a tal explanagdo, uma questdo surge de imediato: o que a
concepcao macintyreana de pratica tem a ver com as teses de Kymlicka? Uma resposta
mais suscinta diria que seria estabelecer a prova dos elos mais profundos entre cultura e
racionalidade. Explicitando melhor: Kymlicka tem enfatizado que a formagdo do
raciocinio pratico se encontra atrelado a imersdo do sujeito em todo o Iéxico cultural de
praticas, institui¢des, lingua, etc... que uma certa comunidade (cultura societal) propicia a
seus habitantes. Tal pertencimento reforca a seguranca e autoestima dos sujeitos de forma a
ampliar a participacdo nas praticas, bem como a possibilidade de escolhas significativas
por parte dos membros do grupo.

Neste contexto, torna-se relevante observar a tese de Maclintyre de que é no interior

das préticas que os sujeitos aprendem a deliberar sobre os bens individuais e comuns a

brevemente descobrem que suas vidas e seus meios de sobrevivéncia agora dependem de outras pessoas, as
quais eles tém de por confianca, e que outras pessoas dependem deles ndo somente para fazerem seus
trabalhos bem — frequentemente chato e fatigante — mas também esperam deles que estejam preparados para
arriscar suas vidas em ocasifes nas quais tenham que salvar outros colegas de trabalho. Além disso, embora
barcos de pesca estejam em competi¢do uns com o0s outros, todos sabem que se o0 outro barco estad em perigo,
0s outros terdo de ir em ajuda, tanto o quanto possivel. Assim, na vida de uma tripulacéo de pesca, 0s bens
comuns — da tripulacdo, da frota de pesca, da comunidade de pesca — sdo alcancados somente por meio do
exercicio das virtudes, tanto cardeais, tais como a coragem de resistir e se arriscar, quanto as virtudes do
reconhecimento da dependéncia. Cf. MACINTYRE, Alasdair. How Aristotelian can become Revolutionary:
Ethics, Resistance, and Utopia. IN: BLACKLEDGE, Paul; KNIGHT, Kelvin. Virtue and Politics: Alasdair
Maclntyre’s Revolutionary Aristotelianism. Notre Dame: University Notre Dame Press, 2011, p.18.

°2|d., After Virtue. 32 ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.191.

526 para Barcel6, o presente conceito de pratica demonstra que a politica, para Maclntyre, “ndo comega por
uma unido de interesses, mas de um conjunto de praticas comuns. O que estas praticas ttm em comum é um
reconhecimento por parte dos que participam nelas, dos bens internos de cada pratica particular, isto é, os
bens que fazem com que cada pessoa envolvida na pratica tenha motivos para fazer uma contribuigdo para
conseguir fins particulares neste tipo de pratica”. BARCELO, Rafael Ramis. Derecho Natural, Historia y
Razones para actuar. Madrid: Dykinson, 2012, p.326.
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comunidade®”’. E em meio a tal educacéo que se aprende a hierarquizar os bens da vida
com perguntas tais como: que prioridade estabeleco em minha vida para cada um dos bens
de cada uma das préticas as quais estou envolvido? Como hierarquizar os bens da familia,
os bens das atividades produtivas, os bens do cuidado com o corpo, dentre outros bens?
Tais questdes s6 podem ser respondidas adequadamente por aqueles que participam
naquilo que Kymlicka denomina “cultura societal”, compreendendo sua narrativa e seus
problemas.

Tais contextos de deliberacdo sdo, na visdo de Maclntyre, o l6cus apropriado para
que seus habitantes desenvolvam a racionalidade estabelecendo as seguintes questdes:
“Qual ¢ o lugar que os bens de cada uma das praticas nas quais nos estamos engajados
devem ter em nossa vida comum? Qual ¢ o melhor modo de vida para nossa comunidade?”
528 Sendo assim, os lacos intersubjetivos de racionalidade compartilhada sdo construidos
pela alteridade, de forma que, como bem observa Trucco, o “entrelagamento conceitual
urdido pelas virtudes, praticas e instituicdes permite entender a vontade dos homens como
situada e conceber sua fonte motivacional construida socialmente™ °%°.

Portanto, tanto para Kymlicka como para Maclintyre, cultura societal e
racionalidade estdo entrelacadas, na medida em que a primeira estabelece as condicGes de
possibilidade para o “aflorar” da segunda. E justamente tal raciocinio que tem levado
Kymlicka a argumentar que “ao desenvolver uma teoria da justi¢a, deveriamos tratar o
acesso a cultura de cada um como algo que presumivelmente as pessoas irdo querer,
qualquer que seja a sua mais intima idéia do bem” **. Nestes termos, as pessoas devem
poder ter o direito de desenvolver suas capacidades no interior de sua propria cultura
societal, participando de suas instituicbes e desfrutando de seus bens culturais,
econémicos, entre outros. Sem tais vinculos, as deliberacdes racionais por parte dos

sujeitos tornam-se seriamente limitadas, quando ndo eliminadas.

527 Neste ponto, torna-se relevante enfatizar a observacao de Margarita M. Alvarez de que uma pessoa fora de
qualquer tradi¢do, encontra-se destituida dos recursos necessarios para a investigacdo moral acerca do bem
humano pois, a capacidade de avaliacdo racional s6 pode ser oferecida por uma tradicdo, o que significa que:
“Viver implica formar-se em uma tradicdo que prové toda pessoa, de esquemas conceituais, de pontos de
referéncia necessarios para a orientagdo pessoal”. Cf. ALVAREZ, Margarita Mauri. Autoridad y Tradicion.
IN: MAURI, Margarita et al. (Org). Crisis de Valores: Modernidad y Tradicién. Barcelona: Editorial
Europea Universitaria, 1997, p.09.

528 MACINTYRE, Alasdair. ‘Politics, Philosophy and the Common Good’. IN: Kelvin Knight (Org.) The
Maclntyre Reader. Indiana: University of Notre Dame Press, 1998, p.240.

529 TRUCCO, Onelio. Maclntyre: Tradicién y Politica. Portal: Producciones en Estudios Sociales. ISSN
1667-7889, N° 1 (2000), p.33.

530 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.86.
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Porém, se de um lado, cultura e racionalidade estdo entrelacadas, o que dizer da
liberdade? Sabe-se que inimeras culturas sdo fechadas, ou seja, ndo permitem que seus
membros questionem as praticas culturais vigentes. Isso, por si s, gera sérios problemas
para qualquer teoria que procure enfatizar o valor das diferencas culturais. No caso de
Kymlicka, tais questdes ampliam-se na medida em que propor direitos diferenciados em
funcdo do grupo podera ndo sé gerar, mas também reforcar o que o filésofo denomina
“restri¢cdes internas”, ou seja, formas de opressdes no interior do proprio grupo cultural.
Quanto a proposta de Maclntyre, sua énfase no valor das comunidades, bem como sua
reabilitacdo das tradicOes, levantam as mesmas questdes: existe espaco de liberdade para
uma teoria que pretende enfatizar a tradicdo como lécus da racionalidade?

Na perspectiva de Kymlicka, participar de uma cultura societal implica poder se
distanciar de determinados papéis prescritos pela comunidade e avaliar até que ponto sdo
razoaveis e constituidos de valor, ou seja, € necessario que os habitantes de uma
comunidade possuam a liberdade de eleger quais tipos de praticas de sua cultura merecem
atencdo e respeito. Neste afd, mesmo que as pessoas tenham vinculos fortes com o
contexto social e politico ao qual nasceram, tal pertenca ndo anula a possibilidade de
colocar as préaticas de sua cultura sob o crivo da racionalidade, como bem observa
Kymlicka: “Visto que 0s nossos juizos sobre o bem sdo faliveis, ndo s6 nos interessa seguir
nossa concepcao atual do bem, mas também ser capaz de julga-la e, potencialmente, de
revisa-la” >,

Reconhecendo a relevancia do falibilismo, Kymlicka entende que os integrantes de
uma cultura societal viva ndo sé podem, como devem, questionar as praticas da tradicdo a
qual estdo inseridos. Neste sentido, faz questdo de frisar que “impedir que as pessoas
questionem seus papéis sociais herdados pode condena-las a vidas insastifatdrias e

inclusive, opressiva®?”

. Além disso, para o filésofo canadense, possuir a liberdade de
contestar a tradicao significa poder enriquecé-la, aperfeicoando suas praticas e instituicoes.
Logo, ndo ha contradicdo no entrelagamento entre cultura, liberdade e racionalidade.
Antes, é preciso compreender que, sem liberdade, ndo ha espaco para o florescimento da
racionalidade.

Neste ponto, torna-se relevante observar que é nesta mesma linha de raciocinio que
tem operado Maclntyre. Partindo do pressuposto de que toda tradi¢do carrega seus textos

candnes e que estes estdo sempre abertos a novas interpretacdes, tanto por parte de seus

53 |bid., p.92.
>*2 1bid., p.92.
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integrantes como por parte dos integrantes de tradi¢des rivais, Maclntyre incorpora em sua
teoria 0 mesmo falibilismo de Kymlicka, a saber: que é sempre necessario manter a
abertura intelecutal aos outros, aprender a escuta-los e rever nossas proprias posi¢des, ou
seja, € em meio ao intenso debate entre 0s membros internos a uma tradi¢éo, assim como
com seus inimigos externos, que uma tradicdo pode provar o progresso racional de suas
praticas. Assim, o fato de Maclntyre enfatizar as tradicbes como I6cus da racionalidade,
ndo quer dizer que elimine as liberdades, operando com um conceito fechado, estatico ou

dogmatico de tradicdo. Antes, tem chamado atencédo para o fato de que

qualquer ordenamento social deve deixar um espaco onde o exercicio das
potencialidades da atividade moral seja uma possibilidade real para 0s espa¢os
aos quais se desenvolva uma critica reflexiva dos critérios aos quais se tem
estabelecido por normais até esse momento. Devem existir espagos de pratica
diaria em que os critérios vigentes se ponham em questdo quando seja

conveniente e ndo s6 de forma geral e abstrata®**.

Sendo assim, tanto para Kymlicka como para Maclintyre, uma tradicdo que
engessou seus debates internos e externos acerca da justificagdo de suas praticas e bens que
persegue, estd morta. Como bem lembra Macintyre, o fato de 0 ser humano “ter de
procurar sua identidade moral no interior de comunidades como a da familia, do bairro, da

cidade e da tribo, ndo significa que o eu tenha de aceitar as limitacdes morais da

5534

particularidade dessas formas de comunidade Sem algumas liberdades basicas

modernas, como a liberdade de consciéncia, uma tradicdo ndo pode avangar, muito menos
institucionalizar alguma forma de pesquisa. Aléem do mais, no tocante ao filésofo escocés,
pode-se dizer que o dissenso dentro de certos limites, mesmo que possa provocar algumas
tensdes®™, é salutar, na medida em que pode gerar novos horizontes de significacdo que

anteriormente estavam velados. Portanto, como bem explicita Carvalho,

Maclintyre admite a estrutura hermenéutico-interpretativa das tradicGes de
pesquisa racional quando afirma que toda tradicdo viva € fruto de um dialogo
critico e combativo, tanto no interior de suas teses centrais, em que os diversos
grupos de cidaddos e intérpretes que vivem sob o seu signo concebem essas
mesmas teses e suas consequéncias de forma até mesmo antag6nica, ainda que
partindo de alguns pontos consensuais minimos, como no didlogo e/ou combate
externo, em que a tradigdo enfrenta os desafios de outras tradi¢bes, em principio
incomensuraveis, que pdem a nu suas debilidades e desvantagens, fazendo com
que a tradicdo se coloque em perigo €, em caso de ser rica e forte o suficiente do

3 MACINTYRE, Alasdair. Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.192.

534 1d., After Virtue. 32 ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.221.

5% Neste ponto, torna-se interessante observar que, para Maclntyre, o dissenso é importante. Porém n&o o é a
divida cética que pretende apenas ampliar cada vez mais o dissenso, sem intengdo alguma de resolver o
problema em questéo.
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ponto de vista tedrico, reaja e se rearticule frente aos questionamentos que
atingem o seu nicleo conceitual, reinterpretando seus eixos tedricos a partir
desses desafios externos e rearticulando suas interpretagdes para dar conta do
novo contexto emergido do préprio encontro com tradi¢es rivais e com as
insuficiéncias emergidas a si>*.

Ainda neste contexto, é importante observar que, ao descrever seu conceito de
comunidade, MaclIntyre tem dado atencdo a formacdo do que intitula raciocinador préatico
independente, ou seja, um sujeito que foi educado nas virtudes, ensinado a justificar seus
juizos por meio da racionalidade compartilhada, capaz de questionar e a responder de
forma satisfatoria para aqueles com quem convive em comunidade, quais bens individuais
estdo em consonancia com o bem comum, assim como colocar em questionamento aquilo
que entendem por bem comum, oferecendo novas interpretagdes dos textos canonicos que
sustentam a prépria tradicdo. Logo, um sujeito como este carrega consigo um modelo de
raciocinio pratico o qual evita que em algum momento, seja presa facil de alguma decisao
ndo deliberada de qualquer maioria. Sendo assim, pode-se dizer que Maclntyre pensa uma
comunidade esclarecida, que leva a sério os dissensos e a pesquisa racional, como ele

proprio assevera:

Entendo por publico ilustrado, um grupo que ndo s6 compartilha pressupostos
fundamentais sobre a base dos quais pode articular desacordos e organizar
debates, que 1€ em boa medida os mesmos textos, formas as mesmas expressoes
figuradas e compartilha os critérios de vitdria e derrota no debate intelectual, mas
que faz tudo isto com meios e por meios institucionalizados, clubes e sociedades,
publicacBes periddicas e instituicdes educativas formais®’.

Portanto, torna-se claro que nem Kymlicka nem Maclntyre estdo defedendo
tradicdes ou culturas fechadas, ndo abertas as liberdades basicas e ao didlogo racional.
Antes, entendem que é o dialogo com a diferenca que permite o enriquecimento de uma
tradicdo. Afirmar isso tem relevancia em mais um sentido, a saber: que no caso de
Maclntyre, “esse tipo de comunidade politica, que ele chama de pdlis, deve ser
diferenciada tanto da democracia liberal como da sociedade baseada numa tradigéo
compartilhada (Volk)” °*. Isso porque, no tocante & primeira, Maclntyre tem se queixado

de que, por ndo possuirem algum tipo de arena institucional na qual as pessoas sinceras

5% CARVALHO, Hélder B. A. de. Hermenéutica e Filosofia Moral em Alasdair Maclntyre. Curitiba:
CRYV, 2013, p.295.

57 MACINTYRE, Alasdair. Three Rival Versions of Moral Enquiry. Indiana: University Notre Dame
Press, 1990, p.216-217.

5% CARVALHO, Hélder B. A. de. Politica de Quem? Qual Comunidade?. Revista Sintese, Belo Horizonte:
V. 41, n.131, 2014, p.426.
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possam engajar-se num debate politico sistematico e racional, as democracias liberais

539

modernas acabam atrofiando em grande medida a participacéo civica efetiva®~. Quanto as

segundas, sdo moldadas por vinculos ancestrais do Volk, elementos pré-racionais, ndo
disponiveis para o escrutinio da racionalidade®*.

Neste afd, pode-se dizer que se uma das preocupacdes de Kymlicka em
fundamentar direitos diferenciados em fungéo do grupo, centra-se no fato de que algumas
comunidades poderdo utilizar tais direitos para oprimir seus proprios integrantes através de

restricdes internas®**

, tal preocupacdo ndo se aplica a proposta comunitaria de Alasdair
Maclntyre®*®. Sendo assim, se para ambos 0s autores, a cultura é o lécus central de onde
emergem as condic¢Oes de possibilidade de efetivagdo da liberdade e da racionalidade, esta
precisa ser protegida. A questdo é que, de um lado, para Maclntyre, a ética das virtudes
podera oferecer bons recursos em tal protecdo; ja da perspectiva de Kymlicka pode-se
extrair que € preciso ir além da moralidade das virtudes, demonstrando que uma nova
formulacdo dos Direitos Humanos podera ndo sO proteger a proposta sociopolitica de

Maclntyre, mas também fomenté-Ila. Para tanto, é preciso conhecer tais direitos.

4.2 — O direito ao autogoverno como “guarda-chuva” da proposta comunitaria de

Macintyre

Desde Habermas, tornou-se mais claro o quanto a sobrevivéncia das sociedades
complexas esta atrelada a um sistema de direitos emanados de um processo democréatico
entre cidad&os livres, iguais e, sobretudo, racionais. 1sso porque, como bem apontou 0
filésofo alemé@o, em redes sociais complexas, as variedades de acOes estratégicas tantos dos
individuos como dos inimeros sistemas de poder, tendem a gerar tensdes que, no fundo,

ameacam a estabilidade social. Sendo assim, o sistema do direito, tendo poder de coer¢édo

°% Cf. MACINTYRE, Alasdair. ‘Politics, Philosophy and the Common Good’. IN: Kelvin Knight (Org.) The
Maclntyre Reader. Indiana: University of Notre Dame Press, 1998, p.239.

>0 Cf. CARVALHO, Hélder B. A. de. Politica de quem? Qual comunidade?. Revista Sintese, Belo
Horizonte: V. 41, n.131, 2014, p.426.

1 Neste aspecto, Kymlicka é consciente de que algumas culturas sdo bastantes fechadas, utilizando de
indmeras restricGes internas. Contudo, sua posicdo é a de que mesmo com aquelas culturas fechadas, um
liberal precisa confiar no didlogo, na possibilidade de algum dia, provar para elas a luz da racionalidade, que
suas praticas estdo erradas. Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University
Press, 1995, p.170-172.

%2 Isso néo significa que ndo existam tensdes entre ambas as teorias. Uma delas sera tratada no préximo
topico, quando da discussdo acerca da relagdo entre direito de autogoverno, deliberagdo politica e tolerancia.
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“assume a garantia pelas perdas que se instalam na é4rea social” ***. O direito por sua
fungéo impositiva, carrega a responsabilidade de limitar faticamente as a¢0es instrumentais
que tendem a prejudicar a unidade em uma sociedade plural®*.

Nestes termos, sabendo da inseguranca a que estdo submetidas as diversas
sociabilidades que compdem uma sociedade multicultural principalmente quando
desafiadas e afrontadas pelos sistemas de poder contemporaneos, o que inclui aqui as
comunidades conforme Maclintyre prescreve, sO resta ao direito concentrar o fardo da
responsabilidade de regulamentar positivamente os conflitos entre grupos culturais
diferentes, o que significa ir além das questdes morais, centrando-se principalmente no
ajuste equitativo dos inimeros interesses envolvidos, incluindo a preocupagdo em gerar a
tdo aspirada igualdade de oportunidades entre grupos culturais em desvantagens.

Sendo assim, emerge aqui a relevancia da proposta de Will Kymlicka de que a
suplementacdo dos Direitos Humanos tradicionais através da criacdo de direitos
diferenciados em fungdo do grupo, tenderdo a proteger os grupos mais vulneraveis bem
como reduzir as desigualdades sistémicas entre eles. Neste caso, é preciso colocar tal teoria
sob teste, e aqui a bateria ideal de testes, é confronta-la com a proposta sociopolitica de
Alasdair Maclintyre, o que significa levantar o seguinte questionamento: até que ponto a
proposta de Kymlicka de direitos diferenciados em funcdo do grupo podera fornecer as
bases para a protecdo, manutencdo e fomento de uma plataforma sociopolitica pautada na
ética das virtudes? Ainda neste contexto, torna-se relevante observar que, se a intencao é
colocar em diélogo critico duas tradicBes diferentes, deve-se comecar pela analise de um
dos direitos que Kymlicka tanto enfatiza como relevante para as comunidades, a saber, o

direito de autogoverno:

e Os direitos de autogoverno conferem poderes a unidades politicas menores, de
maneira que uma minoria ndo pode ser menosprezada ou subestimada pela
maioria em decisdes que sdo de particular importancia para sua cultura, como
em questdes de educacdo, imigragdo, desenvolvimento de recursos, lingua e
direito familiar>®.

Diante deste cenério, pode-se afirmar que a preocupacdo de Kymlicka é garantir
algumas protecdes externas a alguns tipos de comunidades, ou melhor, evitar que os

grupos minoritarios sejam privados das condi¢cdes necessarias para sua sobrevivéncia. Em

3 HABERMAS, Jiirgen. Between Facts and Norms: contributions to a discourse theory of law and
democracy. Massachusetts: Massachusetts Institute of Technology, 1998, p.448.

544 Cf. Ibid., p.448-449.

5 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.37-38.
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outras palavras: Assegurar direitos de autogoverno as comunidades, bem como
representacéo politica especifica®*® nos parlamentos e 6rgéos reguladores de um Estado
multinacional, significa ampliar a autonomia das comunidades em definirem livremente os
rumos de suas culturas, o que acaba por gerar uma relacdo direta com a defesa que
Maclintyre tem feito da ética das virtudes incorporada na vida de muitas comunidades
existentes no globo terrestre.

Isso porque Maclntyre tem procurado retomar a ideia de uma politica das virtudes
desenvolvida pelas comunidades locais em detrimento de processos politicos autoritarios e
oligarcas tipicos de algumas sociedades complexas, que muitas vezes excluem uma boa
parcela da populagdo da participacdo efetiva das delibera¢des politicas. Sendo assim, pode-
se dizer, a partir das préprias palavras de Maclntyre, que sua énfase na ética das virtudes

tem como objetivo encontrar urgentemente

uma politica de autodefesa para todas aquelas sociedades locais que aspiram
alcangar uma forma de comunidade participativa, baseada na préxis, e
relativamente autosuficiente e independente, e que, portanto, necessitam
proteger-se dos efeitos corrosivos do capitalismo e das depredagdes do poder do
Estado. Ao final, a relevancia da teoria para a praxis tera que ser provada pela

capacidade da teoria de contribuir, diretamente ou indiretamente, a semelhante

politica®’.

Neste sentido, se a preocupacdo de Maclintyre gira em torno de fornecer ou
encontrar algum paradigma capaz de contribuir para uma politica das virtudes, a proposta
de Kymlicka vem a somar positivamente em tal projeto, na medida em que é a propria
garantia de autogoverno das comunidades um dos pré-requisitos imprescindiveis para tanto
proteger como fortalecer aquelas formas de vida comunitarias ancoradas na ética das
virtudes. Vejamos as razdes para tal afirmacdo, comecando pela educacgdo das virtudes. De
acordo com Maclntyre, uma comunidade virtuosa tem como elemento indispensavel de sua
estrutura social e politica a preocupacdo com a educacdo moral de suas criangas e jovens,
pois é através desta que os seres humanos apreenderdo, desde a infancia, a reconhecerem,
deliberarem e ordenarem uma série de bens que vao desde bens individuais até bens

eminentemente comunitarios.

>* Neste ponto, torna-se relevante frisar que sabemos da conex&o entre os direitos de autogoverno e direitos

de representagdo politica especifica. Porém, por questdes metodolégicas, a relagdo entre direito de
representacdo politica especifica de grupo defendido por Kymlicka e a proposta sociopolitica de Maclntyre
serd explicitada adequadamente no ultimo tépico deste capitulo intitulado Salvando comunidades
concretas: Uma proposta para além de Kymlicka e MacIntyre. Dessa forma, neste topico, centraremos a
atencdo apenas no direito de autogoverno.

" MACINTYRE, Alasdair. Marxismo y Cristianismo. Granada: Nuevo Inicio, 12 edigdo, 2007, p.25.
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E aprendendo no interior das préticas de uma comunidade que as criancas e jovens
poderdo disciplinar melhor seus desejos mais imediatos e, a partir dai, reconhecerem outros
bens que estdo além das necessidades fisicas. Porém, neste ponto, uma questdo logo
emerge: poderd uma comunidade sem direito ao autogoverno efetivar uma educacao das
virtudes? Obviamente que ndo. Isso porque € crucial para uma sociabilidade, conforme
Maclintyre prescreve, que seus habitantes possuam a autonomia de deliberarem
publicamente acerca de quais praticas devem ser implementadas como forma de educar
suas criancas e jovens, bem como estabelecer quais tipos de puni¢bes sdo mais adequadas
para disciplinar os desejos em cada estagio da vida*.

Uma comunidade que ndo dispbe de autogoverno ndo podera tornar suas proprias
questBes educacionais em pautas publicas a serem decididas em sua exclusiva arena
politica. Neste caso, dependera de elementos externos como 0Orgdos governamentais,
comissoes legislativas, etc, que pela distancia da concretude dos modos convencionais em
que sdo efetivadas a vida das virtudes, tenderdo a desvirtuar os objetivos educacionais
estabelecidos por uma politica das virtudes pois, como bem aponta Maclntyre, os bens
internos de uma comunidade s6 podem ser devidamente identificados e reconhecidos por
aqueles que participam ativamente de suas praticas. Isto significa que “aqueles a quem
falta a devida experiéncia sdo incompetentes, portanto, como juizes dos bens internos” 49,

Compreende-se que uma politica das virtudes de uma comunidade macintyreana
ndo espera ter suas pautas educacionais internas ditadas por alguma instituicdo externa
como um Estado perfeccionista, € muito menos ainda pelos interesses econémicos de um
mercado neoliberal. Portanto, faz-se necessario ancorar-se na proposta de Will Kymlicka
de se assegurar constitucionalmente o direito de autogoverno as minorias culturais, na
medida em que este é indispensavel, no caso de Maclntyre, para a autonomia comunitaria
na educacédo das criancas, jovens e adultos. Sem o direito ao autogoverno, a educacao das
virtudes encontra-se seriamente inviabilizada pela fragmentacéao tipica da modernidade e
suas teorias educacionais de cunho altamente subjetivistas e emotivistas, que muitas vezes
sdo transformadas em politicas publicas e implementadas de forma homogénea pelo Estado

ou pelo mercado neoliberal.

% Neste ponto, alguém poderd retrucar que constitui um perigo uma comunidade possuir o poder de
determinar por si mesma as pautas educacionais de suas criangas e jovens. Isso é verdade. Uma comunidade
pode aproveitar tal autonomia para doutrinar seus integrantes. Porém, no caso de Maclntyre, estamos
tratando de uma comunidade esclarecida, a saber: um modelo de comunidade que ja absorveu alguns ganhos
do iluminismo como, por exemplo, a justificacdo racional das praticas, a deliberacéo politica ostensiva, entre
outras questdes.

9 1d., After Virtue. 32 ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.189.
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Neste contexto, somando-se a questdo educacional, torna-se relevante observar
outros dois elementos para 0s quais 0 autogoverno vem a contribuir: o reconhecimento da
vulnerabilidade e dependéncia dos seres humanos. De acordo com Maclntyre, um dos
elementos imprescindiveis para o bom funcionamento de uma comunidade virtuosa é sua
preocupacdo com as pessoas especiais, como os idosos, doentes e aflitos de modo geral.
Para tanto, o desenvolvimento da virtude da justa generosidade é fundamental, na medida
em que esta propicia o reconhecimento das diferentes incapacidades que os membros de
uma comunidade possuem.

Aqui, é preciso ressaltar que reconhecer a vulnerabilidade e dependéncia dos seres
humanos implica possuir aquilo que o Aquinate denominou virtude da misericordia, ou
seja, ter compaixao pela miséria alheia, considerar a dor do outro como sua. Justamente
por isso, Tomas de Aquino argumentava que “em si mesma, a misericordia ¢ a maior das
virtudes, porque é préprio dela repartir-se com 0s outros e, 0 que é mais, socorrer-lhes as
deficiéncias™. Neste afd, ante ao exposto, deve-se dar destaque & expressdo, “socorrer-
Ihes as deficiéncias”. Isso porque tal afirmacdo levanta de imediato uma séria questdo:
podera uma comunidade sem o direito ao autogoverno efetivar plenamente politicas
publicas voltadas para o socorro dos deficientes, incapacitados e aflitos de modo geral, a
luz do que requer a virtude da misericordia? Obviamente que nao.

Afirmar isso requer algumas razdes. Primeiro, ndo faz sentido os habitantes de uma
comunidade “x” desenvolverem intimeras virtudes do reconhecimento da dependéncia se
ndo puderem atuar em termos de praxis, para melhorarem as vidas daqueles aflitos aos
quais convivem em comunidade. Explicitando melhor: os integrantes de uma comunidade
precisam ter autonomia em decidirem livremente como distribuir os recursos materiais,
econbmicos e sociais de sua comunidade de forma a preencherem os requisitos que
Maclntyre prescreve retomando o conceito de justiga de Marx: “Dar a cada um, segundo
suas capacidades, e a cada um, na medida do possivel, de acordo com suas necessidades”
551.

Do exposto acima, pode-se concluir que, se a exigéncia de Maclintyre é que 0s
recursos materiais, econdémicos e sociais de uma comunidade sejam distribuidos levando-
se em conta o grau de vulnerabilidade e dependéncia de seus habitantes, tal distribuicdo

ndo pode ser feita por algum 6rgdo externo a propria comunidade, o que implica a

50 AQUINO, Tomas de. Summa Teoldgica, Vol. 5, Sdo Paulo: edi¢des Loyola, 2004, p.420.
%1 MARX APUD MACINTYRE, Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues.
Chicago, Open Court, 1999, p.130.
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necessidade de se ter o direito ao autogoverno de tais comunidades positivado nos
ordenamentos juridicos dos Estados multinacionais. E o direito ao autogoverno que ira
propiciar uma blindagem para que as redes sociais que Maclntyre defende possam destinar
0S recursos necessario para o socorro aos aflitos em geral. A auséncia de tal direito torna as
comunidades vulneraveis e extremamente dependentes da burocracia inerente aos 0rgaos
assistencialistas dos Estados multinacionais.

Além disso, é preciso notar que uma comunidade que opera nos moldes que
Maclintyre prescreve, em algum momento, entrard em choque com os valores
predominantes no mercado global neoliberal. Distribuir recursos materiais e econémicos
tendo como prioridade a vulnerabilidade humana, poderd afrontar interesses dos mais
diversos setores financeiros atrelados ao grande capital. Portanto, de nada adianta uma
comunidade cultivar uma série de virtudes, se ndo detiver o poder de vetar legalmente
quaisquer interesses que afrontem suas politicas publicas voltadas para a vulnerabilidade,
algo que s6 pode ser efetivado por meio do direito de autogoverno, conforme tem
defendido Kymlicka. Sendo assim, mais um elemento pode ser extraido de tal afirmacéo, a
saber, que é também o direito ao autogoverno que ira definir as formas e os parametros aos
quais deve se assentar as deliberacdes da comunidade, como por exemplo os temas acerca

dos bens da saude desta, conforme assevera Maclntyre:

Em uma discussdo que pretenda projetar como ha de definir-se concretamente os
bens da saude de uma comunidade particular com uma classificagdo por faixa
etaria e um conjunto de ameagas para sua salde, é totalmente pertinente a
contribuicdo dos médicos, enfermeiras, diversos terapeutas, pacientes atuais e
potenciais, bem como aqueles que tém algum tipo de responsabilidade sobre as
criangas e 0s ancidos, mas nao é pertinente a dos representantes das companhias
de seguros ou a de gerentes burocratas das organizac¢Ges de salde. Estes Gltimos
tém, com efeito, interesses que ndo sO deveriam impedir sua participacdo nessa
discussdo, mas que deveriam converté-los em objetos de suspeita e candidatos a
exclusdo®®.

Neste afd, torna-se claro a relevancia que possui o direito ao autogoverno para uma
comunidade que pretenda ter, como base de suas politicas publicas, a preocupagdo com 0s
aflitos de modo geral. Além disso, € necessario observar que, diante do exposto acima
acerca das deliberacBes em torno dos bens da salde de uma comunidade, existem dois
novos elementos embutidos nas teses de Maclintyre que possuem relagdo direta com o
autogoverno e que precisam ser identificados e devidamente explicitados. O primeiro

remete a ligacdo que ha entre o direito ao autogoverno proposto por Kymlicka e as

%2 MACINTYRE, Alasdair. Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.215.
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condicdes de possibilidade de uma democracia direta prescrita de forma explicita no
modelo comunitario macintyreano. O segundo tem ligacdo com as tensdes inerentes a
relacdo entre autogoverno, democracia direta e a questdo da tolerancia.

Quanto ao primeiro elemento, nota-se, a partir das razGes até o momento
apresentadas acerca da importancia do autogoverno para os bens da educacao das virtudes
e 0s bens da saude de uma comunidade centrados na vulnerabilidade, que a proposta
sociopolitica de Maclntyre opera a partir da deliberacéo racional compartilhada, algo que
sO é possivel através do direito ao autogoverno. Dito de outro modo: é o direito ao
autogoverno que funda as condicdes de possibilidade da democracia direta, conforme
Maclntyre prescreve. Radicalizando o argumento, é o proprio direito ao autogoverno o
elemento fomentador da participacdo politica direta das comunidades macintyreanas.

Isso porque, a titulo de exemplo, a tarefa de definir os bens educacionais de uma
comunidade conforme uma politica das virtudes, bem como distribuir adequadamente seus
recursos materiais, econémicos e sociais, requer, entre outras coisas, 0 exercicio da
deliberacdo em comum, ou melhor, a participacdo politica ativa dos membros da
comunidade acerca do que constitui 0 bem comum da comunidade. Neste contexto, €
preciso lembrar que Macintyre tem frisado que é a propria deliberacdo racional

compartilhada a fonte de protecdo de um bom raciocinio pratico independente:

Racionalidade préatica é uma propriedade de individuos-em-suas-relagfes-sociais
e ndo de individuos-como-tais (...) Nosso bem comum primario e compartilhado
é encontrado nessa atividade de aprendizagem comunal, através da qual juntos
nos tornamos capazes de ordenar bens, tanto em nossas vidas como na sociedade
politica™®.

Sendo assim, as comunidades locais que Maclintyre defende, operam a partir da
deliberacdo préatica coletiva, através dos encontros face a face em que cada cidaddo é

%4 sso

plenamente responsavel em justificar suas atitudes e posi¢cdes perante 0s outros
significa que existe um forte falibilismo na base de tal estrutura politica, de forma a
permitir que seus habitantes coloquem em questdo o que se tem estabelecido como padréo

de normalidade até o0 momento. Logo, pode-se dizer que tais liberdades (de consciéncia e

%3 1d., “Politics, Philosophy and the Common Good’. IN: Kelvin Knight (Org.) The MacIntyre Reader.
Indiana: University of Notre Dame Press, 1998, p.242-243.

554 Neste ponto torna-se relevante observer que assim como o filésofo escocés, Kymlicka também considera
que as comunidades locais “territorialmente vinculadas continuardo e deverdo continuar servindo como o
lugar primario para o exercicio da autonomia coletiva e do autogoverno”. Cf. KYMLICKA, Will. Fronteras
Territoriales. Madrid: Trotta, 2006, p.76.
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politica) plenamente protegidas cumprem alguns dos requisitos necessarios para a

efetivacdo de uma democracia direta pois, conforme assevera Macintyre,

€ necessario que ponhamos & prova nossa capacidade de deliberacdo e
julgamentos morais, submetendo sistematicamente nossos argumentos e
julgamentos ao escrutinio critico dos outros que sejam confiaveis colegas,
familiares, amigos. Por conseguinte, os outros ndo sdo sempre confiaveis e
alguns podem influenciar-nos de alguma forma que intensifique nossa propenséo
ao erro. Assim, para ter confianga em nossas deliberagdes e julgamentos
necessitamos de relagdes sociais de certo tipo, formas de associa¢do social nas
quais e através das quais nossas deliberagcGes e julgamentos praticos sejam
submetidos a um questionamento amplo e sistematico®>.

Portanto, torna-se claro que a politica da virtude de uma rede social macintyreana
tem como uma de suas bases a participacdo politica direta através da intensa atividade
reflexiva de seus membros, conforme fica claro a partir dos exemplos voltados para os
bens relevantes para a sadde social comunitaria®®. Tudo isso esclarece o qudo distante
encontra-se Maclntyre de processos politicos autoritarios ou até mesmo totalitarios. Porém,
diante do cenario exposto, algumas perguntas emergem: qual a relacdo de tal proposta de
democracia direta com o direito de autogoverno defendido por Kymlicka? Tal relacdo é
necessariamente vinculante? De que forma o autogoverno poderd ndo s6 proteger, mas
também fomentar tal democracia direta?

De acordo com B. Barber, uma das caracteristicas de uma democracia forte, ou
mais especificamente direta, é que esta ndo coloca “o governo no lugar do povo” >’. Antes,
ser cidaddo em uma democracia forte implica participacdo consciente nos processos
deliberativos, e “participar ¢ criar uma comunidade que se governe a si mesma; € criar uma
comunidade autogovernada, é participar>>®”. Portanto, uma comunidade sem autogoverno
tem sua participacdo civico-politica reduzida, terceirizada e logo canalizada para outros
atores, o que de imediato inviabiliza a proposta sociopolitica de Maclntyre, na medida em

que para a etica das virtudes,

% MACINTYRE, Alasdair, Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.191.

>%® Neste ponto, torna-se relevante frisar a observagdo de Thomas D. D’Andrea de que a énfase de MacIntyre
nas deliberagcBes locais tem como base seu aprendizado para com 0s erros do marxismo, mais
especificamente a partir da leitura das criticas de Marx as “Teses de Feuerbach”. Explicitando melhor: para
Maclntyre, uma grande falha dos marxistas foi terem tentado atuar de forma macro, ou seja, partiram da
ambicdo de modificarem radicalmente, em larga-escala, as estruturas sécioeconémicas do capitalismo. Em
vez disso, Maclntyre insiste nas deliberacdes politicas de pequena escala, em que a participagdo direta de
todos os habitantes de uma comunidade é efetiva. Cf. D’ANDREA, Thomas D. Tradition, Rationality and
Virtue — The Thought of Alasdair Macintyre. Aldershot, Hampshire: Ashgate Publishing, 2006, p.425.

%" BARBER, Benjamin. Strong Democracy: Participatory Politics for a New Age. Califérnia: University
Califdrnia Press, 2003, p.154.

%8 |bid., p.155.
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a politica sera essa atividade pratica que aporta a melhor oportunidade para o
exercicio de nossos poderes racionais, uma oportunidade provida somente por
sociedades politicas para as quais na tomada de decisdo uma deliberagéo racional
extensamente compartilhada é central, sociedades que estendem a racionalidade

pratica da fazenda e do barco de pesca, da casa e do local de trabalho do arteséo,

para suas assembléias politicas®’.

Partindo do exposto acima, pode-se concluir que, especificamente na perspectiva de
Maclntyre, hd uma forte vinculagdo necessaria entre autogoverno e democracia direta. 1sso
porque uma comunidade que ndo possui autonomia em decidir sobre suas principais
praticas econbmicas e sociais como, por exemplo, a pratica da pesca, divisao do trabalho
social, divisdo da terra para plantio da agricultura, entre outras questdes, sera
necessariamente dependente de 6rgdos externos que decidirdo suas politicas internas de
reconhecimento e redistribuicdo. Sendo assim, a imediata consequéncia de tal dependéncia,
é o atrofiamento da participacdo civico-politica, na medida em que é inerente a0 homem
virtuoso atuar politicamente.

Além disso, ainda no contexto da protecdo da democracia direta das comunidades
macintyreanas, é preciso chamar atencdo ao que observa Kymlicka: sdo os proprios
direitos de autogoverno que “compensam as circunstancias desiguais que fizeram que os
membros das culturas minoritarias estivessem sistematicamente em desvantagem no
mercado cultural” *®. Isso significa que é a prépria autonomia comunitaria garantida pelo
autogoverno que blinda as pequenas comunidades de serem esmagadas politicamente pelos
representantes das maiorias em um Estado multinacional. Sendo assim, pode-se dizer que é
0 proprio direito ao autogoverno um dos pilares de sustentacdo da democracia direta
comunitaria macintyreana, na medida em que protege e alimenta a autoestima dos cidad&os
em se reunirem para deliberarem livremente acerca de seus problemas econdmicos, sociais,
etc.

Neste sentido, torna-se claro que o autogoverno transfere a responsabilidade
politica de uma comunidade para as médos de seus proprios cidadaos, fomentando com isso
a implementacéo pratica da ética das virtudes. Como bem observa Benjamin Barber, uma
“democracia forte ndo so coloca a responsabilidade e acéo livre e voluntaria no centro da

vida politica, mas também as percebe como uma resposta indispensavel a necessidade do

%9 MACINTYRE, Alasdair. ‘Politics, Philosophy and the Common Good’. IN: Kelvin Knight (Org.) The
Maclntyre Reader. Indiana: University of Notre Dame Press, 1998, p.243.
%0 KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.113.
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homem atuar frente aos conflitos” °®*. Portanto, através do direito ao autogoverno, espera-
se que florescam inumeros debates acerca dos bens individuais e comuns que compdem
uma comunidade, o que acaba por fortalecer a ideia de democracia direta esclarecida pois,

como bem assevera Maclntyre:

O objetivo central deste tipo de conversagdo é alcancar na maior medida
possivel, um acordo que resulte em uma efetiva tomada de decisdo de ordem
pratica. Mas, essa conversacdo ndo pode alcancar esse objetivo, a menos que ndo
alcance também dois objetivos intermediarios: o primeiro, capacitar a todos o0s
que participam nela, por um lado, para expressarem suas préprias preocupacoes e
compreender as dos outros, e dessa forma, alcancar o segundo, que é articular e

catalogar as melhores razdes pré e contra em relacdo a cada uma das propostas

alternativas de ac&0°%.

Partindo do exposto acima, pode-se tirar a seguinte conclusdo: que o direito ao
autogoverno fomenta didlogos criticos que, por sua vez, alimentam a democracia direta.
Logo, o conflito constitui-se como algo central ao modelo comunitario macintyreano.
Porém, é justamente neste ponto que emerge o segundo problema a ser resolvido, a saber, a
relacdo entre autogoverno, democracia direta e tolerancia. Sendo assim, algumas perguntas
ganham destaque: em meio aos conflitos politicos comunitarios, como tracar uma linha
entre o que tolerar e 0 que ndo tolerar? Levando em consideracéo o direito a liberdade de
expressdo, constitui-se uma obrigacdo aceitar todo e qualquer argumento? E possivel
existir intolerancia justificada? Se sim, podera o Estado liberal impor a tolerancia a
comunidades que atuem sob a intolerancia justificada? E possivel, desde a perspectiva de
Kymlicka, assegurar o autogoverno a uma comunidade que tenha na intolerancia
justificada uma das bases de suas deliberagdes politicas?

A resposta a tais problemas exige, em primeiro lugar, o desenvolvimento das
posturas de Maclntyre acerca da tolerancia e intolerancia nos debates politicos de uma
democracia direta comunitaria. Sendo assim, torna-se relevante observar que, para
Maclntyre, os conflitos sdo necessarios para uma boa deliberacdo comunitaria, na medida
em que sdo eles os responsaveis por abrir, “no futuro imediato, possibilidades alternativas
significativamente diferentes™®. Portanto, os desacordos sistematicos desde que bem
gerenciados, ndo sdo vistos como algo negativo. Antes, como aponta Amitai Etzioni, se

alguma “comunidade necessita modificar seu tecido social de modo significativo, os

%61 BARBER, Benjamin. Strong Democracy: Participatory Politics for a New Age. Califérnia: University
Califdrnia Press, 2003, p.134.
%2 MACINTYRE, Alasdair. Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.205.
563 H
Ibid., p.205.
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dialogos morais sdo necessarios para gerar mudancas nas condutas pessoais e coletivas,
bem como fomentar as politicas publicas™ >**.

E justamente partindo de tal preocupacdo que Maclntyre tem frisado que, nos
debates comunitarios, deve-se evitar algumas violéncias, como é o caso do mal da
supressdo, ou seja, evitar o conflito “privando de alguma forma uma das partes que
participam nele, dos meios para expressar suas atitudes, suas preocupacOes e seus

argumentos>®>”

. Ainda neste contexto, um segundo mal tdo nocivo as deliberagdes
comunitarias quanto o mal da supressdo € o mal da ruptura, a saber: tipos de desacordos
aos quais seus modos de expressdo “destrdem a possibilidade de se chegar a classe de
consenso necesséria para uma tomada de decisdo compartilhada”®®. Em outros termos: é
central para um bom dialogo racional comunitario, que sujeitos com posturas irrelevantes e
desrespeitosas ndo subvertam a busca comum para a resolucdo de algum problema.

Portanto,

uma discussdo e uma busca racional em que se tenha que escutar todas as vozes
relevantes, sdo incompativeis com certos modos de expressdo. Uma declaracdo
ameacadora ou insultante, uma declaracdo que menospreze outros participantes
na discussao ou os faca sentir-se inseguros, que volte suas motivagdes para suas
pessoas, suas particularidades étnicas ou a seu género, mais que a seus
argumentos e conclusbes, viola tdo claramente as normas de uma discussao
racional que deveria considerar-se como uma espécie de auto-expulsdo da
discussdo, como uma expressdo da vontade de ser rechagado. O grupo
consentiria nesta retirada auto-imposta e a forcaria, mesmo que temporalmente.
A racionalidade local obriga a intolerancia local®®’.

Aqui, entra em cena 0 que Maclntyre denomina intolerancia justificada, ou seja,
quando a prépria comunidade exclui das deliberacdes aqueles que, fugindo dos canones
racionais, apelam a ofensas, insultos, ultrajes, desvirtuando, assim, os didlogos
comunitarios. Em contextos como estes, Maclintyre é enfatico em afirmar que é preciso
possuir as virtudes necessdrias para fazer “emergir uma capacidade de discernimento.
Temos que aprender a ser racionalmente intolerantes com certos tipos de expressoes” %68,

Porém, estas ndo sdo as unicas formas em que a intolerancia justificada ganha
legitimidade. De acordo com Maclintyre, existem outras acdes graves que também

transformam a intolerancia em uma virtude. Nestes termos, Maclntyre fornece o exemplo

%64 ETZIONI, Amitai. La Tercera Via hacia a una Buena Sociedad. Propuestas desde el comunitarismo.
Madrid: Trotta, 2001, p.64.

%5 MACINTYRE, Alasdair. Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.206.
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ficticio de um renomado professor universitario, doutor em Humanidades e reconhecido
em sua comunidade pela exceléncia nesta préatica. Seu prestigio torna-o alguém influente
no ambito da esfera publica. Entretanto, os problemas comecam a emergir quando o
notavel professor comeca a opinar, publicar e palestrar no @mbito da quimica, deturpando
completamente as teorias validas até 0 momento. E o pior: muitos estudantes passam a
seguir seus ensinamentos e defendé-los em meio a comunidade académica. Neste contexto,
as perguntas que emergem sdo: O que fazer com tal professor? Em nome da tolerancia,
deve-se respeitar suas posicfes e permitir que continue a atrapalhar a educacdo da

comunidade? A resposta de Maclntyre é clara, a saber:

que todos nos estamos tacitamente de acordo em condend-lo ao siléncio
ignorando-0 e entre as medidas que tomamos esta exclui-lo de qualquer
discussdo que se leve a sério a verdade ou falsidade de certas teorias quimicas
particulares. As comunicagdes que prepara para expor em encontros cientificos
nunca sao aceitas. Seus artigos em revistas e publica¢cbes ndo se publicam. Nas
conferéncias publicas, se 0 moderador Ihe conhece, é ignorado deliberadamente
em torno de suas perguntas. Seus panfletos ndo se Iéem, exceto para fazer
piadas®®.

Sendo assim, torna-se claro que, para Maclntyre, em alguns contextos, a
intolerancia pode se transformar em uma virtude. De fato, existe uma certa razoabilidade
em seus argumentos. Contudo, ainda asssim, algumas questdes precisam ser colocadas:
que dizer do caso das deliberacdes de uma comunidade acerca dos bens comuns da saude?
Lembremos que, neste contexto, Maclntyre tem afirmado textualmente que em tais
discussdes ¢ importante a “contribuicdo de médicos, enfermeiros, diversos terapéutas,
pacientes atuais e potenciais (...) mas, ndo ¢é pertinente a dos representantes das

5 570

companhias de seguros ou a dos gerentes burocratas das organizagdes de saude . Isso

porque, na sua concepcdo, os interesses dos ultimos em questdo, “converteria-0S em
objetos de suspeita e candidatos a exclusio” ",

Diante desde cenério, € preciso lembrar que, neste ponto especifico, novamente
emerge a questdo da intolerancia. Porém, sob uma justificacdo completamente diferente.
Enquanto, que nos outros exemplos a intolerancia justifica-se por ndo compactuar com
posturas ndo razoaveis, aqui a intolerancia se da pela suspeita de que a fala daqueles
deturparédo a busca do bem comum de saude comunitaria. Logo, tais sujeitos séo excluidos

do debate antes mesmo que comecem a falar. Sendo assim, definidos os contextos aos

> bid., p.217.
50 |bid., p.215.
1 |hid., p.215.
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quais a intolerancia tem sentido para Maclintyre, tem-se entdo o seguinte quadro de
problemas anteriormente formulados e que merecem ser respondidos, a saber: podera o
Estado liberal, tanto na perspectiva de Macintyre como de Kymlicka, impor a tolerancia a
comunidades que atuem sob a intolerancia justificada? E possivel, desde a perspectiva de
Kymlicka, assegurar o autogoverno a uma comunidade que tenha na intolerancia
justificada, uma das bases de suas deliberacdes politicas?

Quanto a primeira questdo, Maclntyre tem demonstrado uma forte desconfianca em
relacdo a qualquer valor que o Estado moderno tente implementar. Neste sentido, tem
concordado com os liberais classicos e modernos quando argumentam que “nao se deve
permitir que o Estado imponha alguma concepgéo particular do bem humano, nem que

9 572. Isso

identifique alguma de tais concepgdes com seus proprios interesses € causas
porque, em vez de acreditar que o Estado deve ser neutro em relacdo as inumeras
concepcdes do bem, como fazem muitos liberais, Maclntyre enfatiza que tal neutralidade
nédo passa de uma ficcdo, e justamente por isso “ndo se pode confiar que promova algum
conjunto benéfico de valores, inclusive os da autonomia e da liberdade” °>"*. Sendo assim, 0
Estado ndo deve e ndo pode impor a tolerdncia a comunidades que, por exemplo, atuem
sob a intolerancia justificada".

E mais, qualquer tentativa do Estado moderno de impor valores como, por
exemplo, a tolerancia a comunidades que operem sob o conceito de intolerancia justificada,
teria para Maclntyre, consequéncias desastrosas, na medida em que tal Estado
“direcionaria tais valores a servigo de seu proprio poder politico e econdmico, degradando-
os e desacreditando-os dessa forma™ °">. Nestes termos, torna-se claro que, para Maclntyre,
as minorias culturais, como sdo o caso das comunidades pautadas numa politica das
virtudes, devem poder ter a autonomia para decidirem livremente o destino de suas vidas,
sob a menor interferéncia possivel de instituicdes externas em suas politicas puablicas,

conforme observa Maletta:

> |pid., p.213.

* 1bid., p.214.

*’* Neste ponto, torna-se relevante chamar atengdo para o fato de que a0 mesmo tempo em que Macintyre
reconhece a importdncia da necessidade do Estado Moderno para muitas a¢Bes importantes como por
exemplo, as tarefas desenvolvidas pelo mesmo na regulacdo dos mercados no inicio do Séc.XIX, também
adverte que qualquer politica de resisténcia contra o sistema sociometabdlico do capital deve
necessariamente estar atenta aos perigos da co-optagdo e domesticacdo, o que implica colocar as instituicdes
do Estado moderno sob grande suspeicdo. Cf. MACINTYRE, Alasdair. Where We Were, Where We Are,
Where We Need to Be. IN: BLACKLEDGE, Paul; KNIGHT, Kelvin. Virtue and Politics: Alasdair
Maclntyre’s Revolutionary Aristotelianism. Notre Dame: University Notre Dame Press, 2011, p.316.

5% 1d., Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.214.
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Numa perspectiva aristotélico-tomista, a legitimacdo da autoridade politica é
dada pela ligagdo entre o individuo e 0 bem comum e esta é constituida por meio
da atividade racional prética, ou seja, pesquisa e discussdo sobre a natureza dos
bens. O problema do Estado moderno tem sua origem aqui: ndo é capaz de
garantir, sendo de maneira deformada e fragmentada, o exercicio dessa
racionalidade pratica comum que constitui o bem comum; nela a politica, longe
de constituir uma area de atividade na qual, e através da qual, outras atividades
séo racionalmente ordenadas, é em si uma esfera ainda mais compartimentada, a

partir da qual é excluida a possibilidade de se colocar as questfes que mais

precisam ser perguntadas®’®.

Neste ponto, é preciso frisar as fortes ligacbes de Maclntyre com Kymlicka na
medida em que, para o ultimo, “a idéia de que o governo deveria ser neutro no que diz

377 1sso porque quando o

respeito aos grupos étnicos e nacionais ¢ evidentemente falsa
Estado por exemplo, decide que lingua sera utilizada nas instituicdes publicas como nos
tribunais, no legislativo, nas escolas, etc, acaba por priorizar diretamente alguma cultura
societal em detrimento de outras. Logo, existe uma forte desconfianca por parte de
Kymlicka, acerca da intervencédo estatal no ambito das comunidades minoritarias pois, ao
apoiar determinadas opgOes ou costumes culturais, desaprovando alguns e penalizando
outros, tal Estado corre sérios riscos de subsidiar as preferéncias ou opcdes de certas
pessoas ou grupos econdmicos especificos®’®.

Mas o que ocorre com o caso especifico da tolerancia? Nao poderia o Estado atuar
para imp6-la? De acordo com Kymlicka, existe um sério debate no seio da tradicdo liberal
no que diz respeito aos conceitos de tolerancia e autonomia. Para aqueles que mais
enfatizam a primeira®”®, é completamente justo que o liberalismo permita que as
comunidades implementem suas restri¢cdes internas como desejem, desde que por isso nao
recebam qualquer tipo de ajuda do Estado liberal, seja em termos humanitarios, seguranca,
etc. “E um enfoque de viver e deixar viver, uma ética da nio interferéncia reciprocasso”. Ja
aqueles comprometidos com o valor da autonomia sdo enfaticos que o liberalismo deve
garantir a capacidade e o direito que possuem os cidaddos, de qualquer cultura, de
guestionarem e divergirem acerca das praticas de sua comunidade.

Contudo, para Kymlicka, é preciso observar que a tolerancia e autonomia séo as
faces da mesma moeda, na medida em que a tolerdncia liberal implica a liberdade de

autoconsciéncia individual. Logo, ¢ ela quem “protege o direito dos individuos de

*”* MALETTA, Sante. Biografia della Ragione: Saggio sulla filosofia politica di Maclntyre — Con un

contributo di Alasdair Maclntyre. Soveria Mannelli: Rubbettino, 2007, p.77.
ST KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.110-111.
578 H
Cf. Ibid, p.113.
*”® Kymlicka cita Chandran Kukathas como exemplo de intelectual liberal que da forte énfase na tolerancia
em detrimento da autonomia.
%% |bid., p.155.
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divergirem de seu grupo, assim como o direito dos grupos a ndo serem perseguidos pelo
Estado™®. Sendo assim, o que distingue a tolerancia liberal de outras concepcdes de
tolerancia, “¢ precisamente seu compromisso com a autonomia; ou melhor, a ideia de que
os individuos deveriam ter a liberdade para valorizar e potencialmente revisar seus fins
atuais” °%,

Nesta perspectiva, a postura de Kymlicka em relagcdo as comunidades que operem
com a intolerancia justificada ou até mesmo outros tipos de comunidades mais afastadas do
liberalismo, deve ser a da prudéncia em ndo querer impor a tolerancia. Antes, deve-se ter a
postura dialdgica para tentar promover os valores liberais procurando convencer 0s
integrantes de tais comunidades do valor do falibilismo, do diélogo entre tradigdes, da
liberdade de consciéncia, etc. Além disso, muitas das razdes que justificam a néo

imposicdo do liberalismo a outros paises,

servem também para nos dissuadirmos de impor o liberalismo & minorias
nacionais existentes em um Pais. Tanto os Estados estrangeiros como as minorias
nacionais constituem comunidades politicas distintas, com seus préprios direitos
de autogoverno. Em ambos 0s casos, as inten¢des de impor os principios liberais
através da forca, sdo percebidos como uma forma de agressao ou de colonialismo
paternalista. E como consequéncia disto, tais intencfes acabam fracassando. A
dificil situacdo de muitas antigas coldnias na Africa demonstra que
provavelmente as institui¢des liberais serdo pouco estaveis e transitorias quando
emergem como consequéncia de imposicBes externas e ndo de reformas
politicas. Ao final, as institui¢des liberais s6 podem funcionar verdadeiramente
se 0s membros da sociedade autogovernada, seja um pais independente ou uma
minoria nacional, tem interiorizado as crencas liberais®®*.

Nestes termos, € preciso frisar que as comunidades modernas pautadas numa
politica das virtudes compartilnam fortes elementos caracteristicos da cidadania moderna,
como o uso publico da razao, falibilismo politico, politicas de reconhecimento, etc. Sendo
assim, mesmo que implementem, em graus minimos, o conceito de intolerancia justificada,
isso ndo as torna incomensuraveis a proposta liberal de Will Kymlicka, muito menos que o
Estado tenha que impor a tolerancia a elas. Antes, como bem observa o filésofo canadense,

nas tensdes com as comunidades locais,

0s membros da maioria local mais liberal terdo que sentar-se com 0os membros da
minoria nacional e encontrar alguma forma de convivéncia. Os liberais ndo tém
um direito automatico a impor seus pontos de vista as minorias nao liberais. Ndo
obstante, tem o direito — e a responsabilidade — de identificar quais sdo realmente
estes pontos de vista. As relagBes entre 0S grupos nacionais deveriam estar

**! |bid., p.158.
%82 |hid., p.158.
%83 |bid., p.167.
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determinadas pelo dialogo. Mas, se a teoria liberal tem que contribuir em algo a
este dialogo, este algo seguramente consistira em explicar detalhadamente as
implicagdes dos principios liberais de liberdade e igualdade. E isto ndo

representa 0 primeiro passo em via da interferéncia, mas, pelo contrario, é o

primeiro passo para se iniciar o didlogo®®.

Portanto, é justamente partindo do valor da tolerdncia e da autonomia, bem como
da constatagdo da falsidade e do perigo do discurso da omissdo bem-intencionada do
Estado, que Kymlicka tem argumentado que “as decisdes relativas a que aspectos da
propria cultura vale a pena manter e desenvolver, devem ser deixadas a cargo das escolhas
dos proprios membros individuais™® dessa cultura. Isso remete diretamente a trés
elementos entrelacados: primeiro, ao valor que tem o autogoverno para uma teoria liberal
que pretenda proteger as minorias. Segundo, responde ao questionamento se é possivel
assegurar autogoverno para as comunidades pautadas no conceito de intolerancia

justificada. Terceiro que converge diretamente com a posicdo de Maclintyre de que

ainda que o Estado deva ser tolerante, ndo se de Ihes deve permitir que imponha
a toleréncia a outros. A autonomia comunitaria local requer a liberdade de tomar
as préprias decisbes acerca de onde tragar a linha que separa as manifestacdes
toleraveis das intoleraveis. Essa autonomia local deve extender-se aquelas

instituicGes que formam parte fundamental da comunidade local, entre elas, as

escolas e as universidades®®.

Neste contexto, diante do quadro exposto, pode-se dizer que, se de um lado
Kymlicka e Maclntyre convergem na posi¢do de que o Estado ndo deve intervir na vida
das comunidades pautadas na politica das virtudes, de outro, tal posicao reforca ainda mais
a tese de que as comunidades sdo radicalmente dependentes da proposta do direito de
autogoverno defendida por Kymlicka. Isso porque, se partimos da posicdo de Maclintyre de
que o mais desejavel para as entidades estatais em sua relacdo com as minorias € que
“proporcionem uma protecdo igualitaria a todos os suditos do Estado diante de uma ampla
variedade de danos possiveis, e que essa protecdo se caracterize por preservar uma

» 587 tem-se aqui 0 argumento que fortalece a

neutralidade ostensiva por parte do Estado
justificacdo da necessidade de autogoverno, a saber: quanto mais o Estado concede tal

direito, mais reforca sua aspiracdo de neutralidade e, portanto, retira sua perigosa

%4 |bid., p.171.
%% |bid., p.113.
%8 MACINTYRE, Alasdair. Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.222.
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influéncia econdmico-politica®® que tanto Kymlicka como Macintyre desaprovam, ao
mesmo tempo em que gera, por si s6, uma maior igualdade de oportunidades e participacao
politica entre culturas majoritarias e minoritarias.

Logo, pode-se entender o direito ao autogoverno como o principal elemento
estabilizador das tensGes e perigos inerentes a relacdo entre Estado e comunidades
aristotélico-tomistas. Isso porque, mesmo que tais comunidades operem em alguns
contextos sob a intolerancia justificada, ainda assim é preciso confiar no direito ao
autogoverno como elo que, de um lado, protege as comunidades tanto do poder centrifugo
do Estado como do mercado, fortalecendo, assim, a aspiracdo de neutralidade, como bem

observa Casals:

Na esteira de Kymlicka, eu argumentei que os Estados modernos ndo podem
manter-se indiferentes ao terreno etnocultural dentro de suas fronteiras, uma vez
que eles ndo tém escolha em tomar decisdes que inevitavelmente influenciam na
esfera cultural — por exemplo, perseguindo uma politica publica de idioma na
educacgdo publica. Portanto, neste contexto, a neutralidade ndo pode significar
ndo-intervencdo. Ao contrério, a fim de efetivar a neutralidade, algumas formas
do que Kymlicka chama “direitos diferenciados em fung@o do grupo” devem ser
reconhecidos para corrigir situacdes de desvantagem coletiva em que minorias
culturais se encontram, e portanto, preservar a imparcialidade do Estado.
Portanto, é em funcdo de remediar e redistribuir estes fardos que os direitos
diferenciados em fungdo do grupo séo justificados®.

Além disso, é também o autogoverno como direito diferenciado em funcdo do
grupo que potencializa o dialogo interno a cada tradicdo, intensificando o florescimento da
racionalidade comunitaria e a participacao civica, o que leva Kymlicka a acreditar, como
um bom liberal, que sera possivel, em grande medida, estabelecer um dialogo civico com
tais comunidades, algo que Maclntyre tem defendido ao formular sua teoria da
racionalidade das tradi¢cGes. Portanto, entre as inimeras contribuicdes que o direito ao
autogoverno pode dar a proposta comunitaria de Maclntyre, encontra-se o fomento da
participacdo civica. E fato notorio que as virtudes da coragem, responsabilidade, justica,
temperanca, misericordia, entre outras, sdo melhor exercitadas num contexto de uma
comunidade autdbnoma que assume por direito suas préprias responsabilidades na esfera

publica. Sendo assim, pode-se dizer que sem o direito ao autogoverno, as deliberacdes

> Aqui, é importante ndo confundir as teses tanto de Kymlicka como as de Maclntyre com posturas

neoliberais defensoras de Estado minimo. Antes, ambos os autores tém sido criticos deste modelo de
racionalidade politica em que o mercado se encontra no centro.
%% CASALS, Neus Torbisco. Group Rights as Human Rights. Dordrecht: Springer, 2006, p.163.
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comunitarias tenderdo a se reduzir, o que leva, necessariamente, ao atrofiamento da
politica e a vulnerabilidade das comunidades em se corromperem.

Sendo assim, diante do presente quadro exposto, mais uma questdo se manifesta:
se, de um lado, os direitos de autogoverno geram uma espécie de equidade entre grupos
culturais diferentes e desiguais, por outro, dota-os de maiores poderes politicos, o que faz
emergir um outro desafio para o liberalismo tal como proposto por Kymlicka: o problema
da lealdade de tais grupos a um Estado multicultural e, consequentemente, o problema da
estabilidade. Logo, a questdo a ser respondida pode assim ser resumida: que mecanismos
sdo propostos por Kymlicka para assegurar a estabilidade entre comunidades

autogovernadas?

4.3 — As bases da unidade social em um Estado multicultural: federalismo multinacional,

cidadao intercultural e didlogo entre tradi¢des

Atualmente, um dos desafios mais intrigantes para a teoria democratica liberal ¢,
sem duvida, o problema de como garantir direitos de autogoverno e representacdo politica
as minorias e, a0 mesmo tempo, gerar um forte sentimento de solidariedade entre tais
grupos. Isso porque, diante de propostas comunitarias como as de MaclIntyre, é mais do
que urgente responder de modo satisfatério ao enigma de como podera um Estado
multicultural arbitrar entre comunidades cada vez mais poderosas e fomentar a0 mesmo
tempo, o dialogo entre tradicdes e evitar a desintegracdo social.

De acordo com Kymlicka, uma solucdo bastante implementada pelos liberais ao
problema da unidade social tem sido a aposta no federalismo, na medida em que este tem
como pressuposto de suas politicas publicas reorganizar os poderes de forma que cada
subunidade federal possua diferentes niveis de governo. Logo, existe uma seguranca por
parte de muitos intelectuais, de que o federalismo respeita a vontade das comunidades em
permanecerem autdbnomas, assim como o desejo de manterem suas proprias especificidades
culturais, “reconhecendo, ndo obstante, o fato de que esses grupos ndo sdo autosuficientes
nem estdo isolados, mas que se encontram bem mais vinculados uns aos outros de forma
consciente e inextrincavel” >, Sendo assim, tendo como agenda politica uma reparticdo de
poderes que pretende garantir o pleno e livre exercicio politico das culturas minoritarias, o

federalismo tem sido visto como:

%0 KYMLICKA, Will. Politics in the Vernacular: Nationalism, Multiculturalism, and Citizenship.
Oxford: Oxford University Press, 2002, p.92.
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Um possivel mecanismo para o reconhecimento das demandas de autogoverno
[...]. Ali onde as minorias nacionais estdo concentradas em uma regido, 0s
limites das subunidades federais podem ser tragadas de modo que a minoria
nacional forme uma maioria em uma das subunidades. Nestas circunstancias, o
federalismo proporciona um amplo autogoverno a uma minoria nacional,

garantindo sua capacidade para tomar decisGes em certas areas sem estar

superada em nimero de votos pela sociedade maior>®,

Porém, como bem observa Kymlicka, o éxito do federalismo depende de inimeros
fatores como, por exemplo, as demarcacfes dos limites geograficos de cada subunidade
federal, bem como o nivel de poder ambicionado por cada uma. No caso da distribui¢do de
poder, se for assimétrica, tendera a fazer emergir diversos conflitos. Neste contexto, dois
tipos de federalismos tém sido implementados: Federalismo territorial e federalismo
multinacional. No caso do primeiro, tem-se como exemplo o modelo norte-americano, em
que as divisdes territoriais foram tracadas a partir da preocupacdo “de evitar que uma
democracia liberal se degenerasse em tirania”>%. O federalismo territorial norte-americano
foi implementado como mecanismo neutralizador da possivel usurpacdo do poder por um
grupo particular. Para tanto, ndo houve e ndo era preocupacdo dos dirigentes politicos
demarcar os territérios geogréficos respeitando o contingente populacional de cada
minoria.

Sendo assim, tal modelo de federalismo territorial, em vez de acomodar as diversas
comunidades existentes, apenas piorou a situacdo. Contrariamente a tal perspectiva,
Kymlicka tem apontado que um federalismo multinacional, ainda que ndo seja a solugéo
final para os problemas da unidade social, pode contribuir bastante para a integracdo das
diversas comunidades, na medida em que, em “um sistema genuinamente multinacional, é
preciso que as deci¢bes sobre os limites e os poderes reflitam conscientemente as
necessidades e as aspira¢des dos grupos minoritarios” °*%. Neste af4, & preciso frisar que tal
proposta possui um forte impacto positivo sobre o projeto comunitario de Maclintyre, na
medida em que, de acordo com o filésofo escocés, tais sociabilidades terdo que ser
pequenas e nao deverdo buscar o desenvolvimento econdmico tipico das sociedades
complexas avancadas.

Mas em que consiste entdo, um federalismo multinacional? De que forma podera

contribuir para o projeto politico de Maclintyre? De acordo com Kymlicka, um federalismo

9 |hid., p.95.
%92 |bid., p.99.
53 Ibid., p.101.
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multinacional tem como um de seus postulados distribuir os limites geograficos das
comunidades, de forma a transformar uma minoria em maioria. Isso, além de aumentar o
poder de autonomia das comunidades, equilibra o poder entre maiorias e minorias, ou seja,
reduz as opressbes que 0s grupos culturais minoritarios estdo submetidos quando
circunscritos territorialmente a maiorias avessas as suas culturas. Logo, ndo faz sentido
englobar territorialmente duas ou mais comunidades com praticas, costumes e historias
diferentes. Neste ponto, torna-se interessante observar a relagdo de tal proposta com a
defesa das comunidades macintyreanas, na medida em que é a partir de um federalismo
nestes moldes que uma comunidade podera controlar legalmente a entrada de estrangeiros
em suas terras e, dessa forma, proteger suas praticas culturais, no caso em questdo, a
prética das virtudes.

Além do mais, ter trés ou mais comunidades demarcadas sob o mesmo territorio,
abrira a possibilidade do silenciamento das comunidades menores pelas maiores, no que
tange a representacdo politica de tais comunidades nas instituicdes deliberativas de um
Estado multinacional. Nestes termos, se a proposta é descentralizar o poder, € preciso notar
a possibilidade de que tais sistemas sejam assimétricos em alguns casos>**. Em outras
palavras: uma comunidade macintyreana pode necessitar possuir direitos e competéncias
que outras comunidades ndo necessitam e vice-versa. E mais, como bem observa
Kymlicka, pode ocorrer casos em que uma comunidade seja tdo pequena que se torna
“impossivel formar uma maioria em uma de suas subunidades federais. Para esses grupos,
0 autogoverno soO alcancara bons resultados a margem do sistema federal mediante algum
estatuto politico especial de carater quase federal ou ndo federal” >%,

Portanto, direitos diferenciados em fungdo do grupo podem ser melhor acomodados
em federalismos multinacionais. Tais federalismos podem fornecer a base necessaria para
aliviar as tensdes entre culturas diferentes na medida em que, ao ampliar o leque de
comunidades com autogoverno, cria necessariamente as bases para o dialogo entre
tradicdes que Maclintyre tem defendido. Para Kymlicka, em um sistema como este, muitas
comunidades passardo a reconhecer “o valor de pertencer a um pais que acomode uma
diversidade nacional” **®. Tais ganhos no se limitam & seguranga militar, ou beneficios

oriundos das transagGes econdmicas, mas sim de saber que se vive em um pais que respeita

% Neste ponto, torna-se relevante frisar a observacdo de Kymlicka de que os modelos habituais de
federalismo com seu implicito assentimento a iguais competéncias de cada regido tem sido cegos as
diferencas e a assimetria, 0 que tem resultado, em grande medida, na incapacidade de responder as
peculiaridades dos interesses de cada unidade baseada na nacionalidade. Cf. Ibid., p.112.
595 H

Ibid., p.112.
5% |hid., p.117.
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e fornece as bases para o florescimento de cada cultura societal. Logo, qualquer cidadéao
médio serd “capaz de perceber os beneficios de viver em uma federagdo e de compara-lo
com as alternativas, a maioria das quais (sendo todas) exibem um perspectiva muito pior
no tocante ao tratamento da diversidade etnonacional”®®".

Isso ndo quer dizer que algumas comunidades, por possuirem autogoverno, ndo

%8 Tais direitos, ancorados em um federalismo multinacional,

desejardo a secessdo
poderdo reforcar “o sentido de que essas minorias s3o povos separados com direitos
intrinsecos de autogoverno, povos cuja participacdo em um Pais maior é condicional e
revogavel™. Porém, esse néo é o caso das comunidades propostas por Macintyre. Isso
porque é caracteristico das sociabilidades contemporaneas regidas pelas virtudes que, por
pretenderem se manter pequenas, ndo almejam se estabelecerem como Estados
independentes, criando um amplo aparato burocratico. Além do mais, Maclntyre tem
reconhecido que existem “muitas tarefas a serem realizadas somente pelo governo e por
intermédio dele” °®. Sendo assim, hé4 uma interdependéncia entre comunidades aos moldes
de Maclntyre e Estado multicultural, o que afasta qualquer leitura direcionada a secessao.
Contudo, isto ndo quer dizer que tensdes ndo irdo existir, ou melhor, o federalismo
multinacional, mesmo contendo elementos importantes para a acomodagdo das minorias,
“ndo é uma panacéia para os conflitos etnonacionais” °°*. Logo, é de se esperar conflitos
principalmente no tocante ao grau de assimetria dos poderes conferidos a cada
comunidade®?. Neste contexto, diante do quadro exposto, novas questdes emergem de
imediado, a saber: que outros elementos podem ser propostos de forma a somar aos
federalismos multinacionais no intuito de ajudar na integracdo das comunidades
macintyreanas junto a outras comunidades? Como fazer para que 0s sujeitos de outras
comunidades, inclusive os cidadaos liberais residentes nas grandes cidades, reconhecam e
aceitem que uma comunidade regida pelas virtudes possua autogoverno e representacdo

politica especial garantida nas principais instituicdes de um Estado multicultural?

bid., p.117.

%% De acordo com Kymlicka, “ndio ha razio para considerar que a permanente possibilidade da secessdo seja
uma prova de que as federagdes multinacionais deveriam fracassar e de que, necessariamente, se produzira a
secessdo. Ao contrério, a experiéncia de que dispomos até o momento no Ocidente sugere que as federacfes
multinacionais democraticas sdo notavelmente resilientes. Isto sugere que os débeis lacos da unidade social
resultam, ndo obstante, duradouros e que as lealdades condicionais sdo, apesar de tudo, poderosas” Cf. Ibid.,
p.116-117.

% |hid., p.115.

800 MACINTYRE, Alasdair. After Virtue. 3% ed. Indiana: University Notre Dame Press, 2007, p.255.

801 KYMLICKA, Will. Politics in the Vernacular: Nationalism, Multiculturalism, and Citizenship.
Oxford: Oxford University Press, 2002, p.93.

802 Cf. Ibid., p.104.
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Para Kymlicka, um elemento indispensavel para a manutencdo de um Estado
multicultural, ¢ o fomento do que intitula cidaddo intercultural. Mas, “que classe de
conhecimento, crencgas, virtudes, habitos e disposi¢cdes possui um cidaddo intercultural?”
%3 De que forma tal cidad&o podera contribuir para a proposta comunitaria de Maclntyre?
Que nivel de integracdo podera gerar uma concepcao de cidadania intercultural? A urgente
resposta a tais questdes fundamenta-se na desconfianga de que, sem politicas publicas
voltadas para o reconhecimento, ndo ha possibilidade de um Estado multicultural.

Isso porque, como bem aponta Kymlicka, tal Estado necessita possuir o apoio da
maioria de seus cidadd@os as suas politicas publicas. Para tanto, um cidad&o intercultural

tera que reconhecer como positivas trés principios basicos de um Estado multicultural:

que o Estado ndo é posse do grupo nacional dominante, mas que pertence
equitativamente a todos os cidaddos; que as politicas de construgdo nacional
assimilacionistas e excludentes sejam substituidas por politicas do

reconhecimento e acomodacdo; e que as injusticas histéricas sejam

reconhecidas®®.

Neste contexto, torna-se relevante notar que a implementacdo pratica de tais
principios requer lutas constantes contra as inimeras formas de violéncias que foram e
continuam sendo implementadas contra diversas minorias no mundo. Isso requer um
modelo educacional que ensine as “criancas a realidade das injusticas historicas,
explorando por que as ideologias modernas da nacionalidade sdo ilegitimas®®”. Além do
mais, tal concepcdo de educacdo tem como base o fomento de algumas virtudes civicas
como, por exemplo, o espirito pblico ou “disposi¢do a expor de forma inteligivel e com
franqueza, as préprias opinides e a fazer disto o fundamento de uma politica da persuasao,
em vez de uma politica da manipulagio ou coercio”®®. Disso, extrai-se que ha uma
exigéncia de racionalidade no tratamento das questdes politicas e sociais entre cidadaos
interculturais, ou melhor, tal cidadao deve aprender a escutar as diferencas e a levar a sério
suas consideragoes.

Outra virtude importante é o senso de justica, ou seja, cultivar em tais pessoas, 0
reconhecimento da necessidade de se corrigir as injusticas sociais para com as mais

diversas minorias. “Isto significa eliminar qualquer barreira econdmica ou social que possa

803 KYMLICKA, Will. Multicultural States and Intercultural Citizens. Theory and Research in Education,
London, Thousand Oaks and New Dehli: Sage Publications, Vol 1(2), 2003, p.148.
604 H

Ibid., p.154.
%05 |hid., p.154.
806 |d., Politics in the Vernacular: Nationalism, Multiculturalism, and Citizenship. Oxford: Oxford
University Press, 2002, p.296.
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opor-se a participacdo dos grupos desfavorecidos, como as mulheres, os pobres, as
minorias raciais e étnicas” °”’. A educacdo de um cidaddo intercultural deve criar, em tais
sujeitos, a disposicao em intervirem nas instituicdes politicas no intuito de garantir a justica
social. Como bem lembra Kymlicka, “todo mundo deveria realizar uma honesta
contribuicao na criacdo ¢ manutengao das instituigdes justas” 608,

Somando-se as duas virtudes elencadas acima, emerge o que Kymlicka intitula
virtude da civilidade, ou seja, aprender a interatuar, em situacfes cotidianas, a partir de

uma perspectiva igualitaria para com aquelas pessoas ou grupos oprimidos®®.

Isto é
importante em um sentido fundamental, a saber: que mesmo aquelas pessoas minimamente
comprometidas com a cidadania deverdo ter como disposi¢cdo a ndo discriminagdo das
pessoas. Aqui, existe uma preocupacgéo para que todos os cidad&os, independentemente de
quais culturas pertencam, devem possuir as mesmas oportunidades de participar na
sociedade civil®®. Porém, isso ndo significa que aqueles que possuem a virtude da
civilidade devam sempre ser gentis aos demais, independentemente do mal que facam,
“como se os grupos oprimidos devessem ser améveis com seus opressores” °. Antes, a
implementacéo pratica de tal virtude tem como pressuposto “tratar como iguais aos demais
com a condi¢do de que eles facam extensivo a tua pessoa, 0 mesmo reconhecimento” 612
Logo, apenas uma educacgéo voltada para a valorizagdo das diferencas, ou seja, que
esclareca para as criangas e jovens o valor das outras culturas, bem como desvele as
inimeras violéncias que foram submetidas ao longo da Historia, podera aspirar a ter como
resultado um cidadao intercultural que possui, entre suas virtudes cidadas, a civilidade, a
ndo discriminacdo entre culturas, a disposicdo de implicar-se em um dialogo racional sério
com outros cidaddos escutando atentamente cada argumento, bem como a vontade de
corrigir as desigualdades entre grupos. Tais virtudes, na perspectiva de Kymlicka, acabam
por promover “indiretamente a autonomia, pois encorajam 0s jovens a interatuar com 0s
membros de outros grupos, a compreender o carater razoavel de outros estilos de vida e a
se distanciarem no que diz respeito as suas proprias tradicoes culturais”®. Note-se que,

aqui, tanto a autonomia como a tolerdncia sdo resultados de uma educacdo que

desenvolveu as trés principais virtudes de uma cidadania intercultural.

%7 Ipid., p.297.

%% |hid., p.298.

809 Cf. Ibid., p.298-299.
610 Cf. Ibid., p.299.

%11 |hid., p.300.

%12 |hid., p.300.

%13 |hid., p.308.
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Nestes termos, diante do cenario exposto, algumas questdes merecem destaque: que
nivel de integracdo podera gerar uma concep¢do de cidadania intercultural? Qual a
contribuicdo da proposta de cidadania intercultural para o projeto sociopolitico de
Maclintyre? E mais: estariam as comunidades macintyreanas sujeitas a ter que implementar
uma educacdo voltada para as virtudes da cidadania conforme Kymlicka defende?
Comecando pela Gltima questdo, é preciso observar que, na perspectiva do fildsofo
canadense, comunidades que operam com o que intitula multiculturalismo isolacionista
como é o caso dos amish, ou seja, comunidades que ndo pretendem ter uma participacéo
civica ativa perante as instituicbes do Estado multicultural, muito menos dialogos com
outras comunidades, devem ser absolvidas de muitas de suas resposabilidades civicas, o
que inclui aqui, ter o direito de educar seus filhos da forma que lhes aprouver. Logo, néo
sdo obrigadas a fomentar uma educacao com base nas trés virtudes principais da cidadania
prescritas por Kymlicka®*.

Porém, este ndo é o caso de Maclintyre. Isso porque, mesmo que as comunidades
prescritas pelo filésofo escocés tenham relagdes indiretas com as principais instituicdes de
um Estado multicultural, tais redes sociais estdo operando com o que Maclntyre tem
intitulado racionalidade das tradicGes e, portanto, estdo sempre em dialogo com outras
formas de vida, ou melhor, aprendem constantemente com a diferenca. Sendo assim, néo
estdo totalmente isoladas, como é o caso dos amish. Neste afd, mesmo que tenham um
distanciamento em relacdo as praticas tipicas das sociedades complexas capitalistas, suas
atuacbes com base na ética das virtudes acopladas aos direitos de autogoverno e
representacdo politica®® acabam por ter alguma interferéncia junto a sociedade maior a
qual estdo inseridas, principalmente no que diz respeito a resistir aos imperativos
sistémicos do capital.

Logo, na perspectiva de Kymlicka, na medida em que tais comunidades tém

participacao ativa tanto na politica como também na sociedade civil, exercendo seus plenos

%4 De acordo com Kymlicla, tendo como certo “que estes grupos sio pequenos e que estio sinceramente
comprometidos com seu isolamento autoimposto, nao estabelecem nenhuma ameaga para a pratica da
cidadania liberal na sociedade geral. E, como ndo aceitam a responsabilidade de trabalhar junto aos demais
cidadaos, ndo deveria incentivar estes grupos a resolver as injusti¢as e os problemas do pais. (...) S2o, em
certo sentido, corredores que sdo livres, pessoas que se beneficiam de uma ordem liberal estavel, e que nao
contribuem em nada para manté-la. Porém, um Estado liberal pode permitir alguns poucos destes corredores
livres” Cf., Ibid., p.306-307.

815 Conforme alertado anteriormente, por questées metodoldgicas, a relacio entre o direito de representagdo
politica espeficica em funcdo do grupo e a proposta sociopolitica de Maclntyre serd explicitada
adequadamente no ultimo topico deste capitulo, intitulado Salvando comunidades concretas: uma
proposta para além de Kymlicka e Maclntyre. Portanto, neste tdpico, centraremos atengdo na relagao
entre Kymlicka e Maclntyre acerca das condi¢des de possibilidade do didlogo intercultural entre
comunidades autogovernadas.



192

direitos no interior de um Estado multicultural, devem aceitar o tipo de educacdo
necessaria para promover a cidadania responsavel, incluida aqui a obrigacdo de que suas
criangas e jovens permanecam, em algum momento do processo educativo, junto aos

colégios publicos®™®

. Aqui, a preocupacdo de Kymlicka consiste em assegurar a abertura
intelectual de tais comunidades, desde aquelas mais proximas de Macintyre, até aquelas
mais afastadas, no intuito de direciona-las a interculturalidade fomentada pelas trés
principais virtudes da cidadania civica®"’.

Nota-se, entdo, que o foco de Kymlicka € a garantia do dialogo entre tradi¢ces, o
que se liga diretamente as teses de Macintyre. Explicitando melhor: se Kymlicka
preocupa-se em formar um cidaddo intercultural que atua pela racionalidade aprendendo a
escutar o diferente e tem, ao mesmo tempo, um sentido de justica e civilidade, tais
requisitos ja se encontram presentes no modelo de racionalidade ético das virtudes
proposto por Maclntyre. Porém, é preciso frisar o quanto a proposta de Kymlicka vai além
da de Maclintyre. Isso porque, ao obrigar outras comunidades ndo macintyreanas a
inserirem suas criangas no ensino publico por algum tempo, estara fomentando a abertura
de tais redes sociais as virtudes civicas necessarias ao didlogo de tradigdes que Maclintyre
tanto tem defendido.

Logo, a proposta de cidadania intercultural de Kymlicka, além de convergir com a
racionalidade das tradigdes, traz consigo inumeras contribuicdes a esta, pois, como bem

observa o filésofo canadense:

Um cidaddo intercultural é alguém que ndo sé ap6ia os principios de um Estado
multicultural, mas que também demonstra toda uma série de atitudes pessoais
positivas em face da diversidade. Em particular, é alguém que é curioso, em vez
de temeroso no que diz respeito a outras culturas e pessoas; alguém que esta

%16 Neste ponto, torna-se relevante observar que a obrigacdo de uma comunidade em inserir, por algum

tempo, seus habitantes em colégios publicos para que desenvolvam as trés principais virtudes da cidadania,
ndo anula o direito e o poder do autogoverno na medida em que sdo as proprias comunidades que deliberam
acerca do tempo em que permitirdo que seus jovens permanecerdo em tais escolas. Além disso, quanto a
proposta sociopolitica de Maclntyre, é preciso frisar que o modelo de racionalidade das tradigdes tem como
caracteristica estar sempre aberto ao dialogo racional e disposto a aprender com o outro. Portanto, tais
comunidades estariam dispostas a dialogar com os 6rgdos publicos do Estado liberal e delimitar muitos dos
itens especificos relacionados a educacéo de suas criancas e jovens matriculados nas escolas publicas.

817 Neste contexto, é importante observar que o conceito de interculturalidade aqui mencionado n&o possui
relagdo com o que alguns autores tém denominado de interculturalidade funcional. Esta tem como base
estabelecer uma coesdo social entre culturas diferentes, fazendo-as assimilarem a cultura hegeménica. Antes,
opera-se aqui com o conceito de interculturalidade critica, que pretende “ser uma proposta ética e politica
orientada para a construgdo de sociedades democréaticas que articulem igualdade e reconhecimento das
diferencgas culturais, bem como propor alternativas ao carater monocultural e ocidentalizante dominante na
maioria dos paises do continente”. CANDAU, Educacidn Intercultural Critica — Construyndo Caminos. In:
WALSH, Catherine. Pedagogias Decoloniales — Practicas insurgentes de resistir, (re)existir y (re)vivir.
Quito: Abya Yala, 2013, p.152.
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aberto a aprender de outros estilos de vida, e disposto a considerar como as
coisas sdo vistas desde o ponto de vista dos outros, em vez de colocar sua

perspectiva ou modo de vida herdado como superior; alguém que se sente

cdmodo interatuando com pessoas de diferentes ambientes, etc®®.

Neste ponto, torna-se relevante observar que tal cidadao intercultural possui as
qualidades necessarias para por em préatica aquilo que Maclntyre denomina diélogo entre
tradicGes. Isso porque, de acordo com o fil6sofo escocés, os habitantes de uma comunidade
particular devem estar abertos a entrarem em um dialogo racional sério com os habitantes
de uma outra comunidade particular e, assim, enfrentar as objecGes criticas advindas da
outra tradicdo. Porém, isso requer um reconhecimento de que existem outras
racionalidades e que é possivel aprender algo desde a alteridade, desde a diferenca. E neste

sentido que J. de la Torre Diaz tem argumentado que, para Macintyre,

as diferencas entre tradi¢des e racionalidades ndo excluem a comunicabilidade.
O diélogo ¢ possivel desde as diferencas [...] Os encontros e conflitos tornam
mais racionais as tradi¢des, ddo maior solidez as argumentagdes e as tornam
mais abertas. Por isso, as diferencas ndo devem assustar os participantes das
diferentes tradi¢cGes em didlogo, mas que s&o uma oportunidade para o progresso
da tradicdo. N&o confrontar as diferencas leva a deixar de saber se estou certo ou

ndo, se minha tradigdo é melhor ou ndo, se sou mais racional ou ndo que a outra

tradicdo que me desafia com as suas diferencas®™®.

Neste afd, torna-se claro que a base da racionalidade proposta por Maclntyre € a
prépria interculturalidade, pois um habitante de uma tradicdo que esta disposto a aprender
a lingua de uma outra tradicdo no intuito de se colocar no lugar do outro e assim,
reformular suas crencas, tem habilidades necessarias para conviver em meio a
interdependéncia global e, sobretudo, nas palavras de Kymlicka, ser capaz de reconhecer
que “ter uma interagdo positiva com membros de outras culturas enriquece nossas vidas;
expande nossos horizontes, prové novas perspectivas e nos ensina a ser mais criticos com
nossas tradi¢des herdadas” °°. Logo, assim como o cidaddo intercultural de Kymlicka,
pode-se dizer que o sujeito macintyreano absorveu inumeros ganhos advindos da
secularizacdo moderna, e entre eles a capacidade e a valorizagdo do reconhecimento como

virtude. Existe aqui um entrelacamento entre ética das virtudes e reconhecimento ético®?.

%18 KYMLICKA, Will. Multicultural States and Intercultural Citizens. Theory and Research in Education,
London, Thousand Oaks and New Dehli: Sage Publications, Vol 1(2), 2003, p.157.

89 DIAZ, Francisco Javier de la Torre. El Modelo de Dialogo Intercultural de Alasdair Maclntyre.
Madrid: Dykinson, 2001, p.113.

620 KYMLICKA, Will. Multicultural States and Intercultural Citizens. Theory and Research in Education,
London, Thousand Oaks and New Dehli: Sage Publications, Vol 1(2), 2003, p.158.

621 Neste sentido, o trabalho de Elton V. Ribeiro, intitulado Reconhecimento Etico e Virtudes (2012) , tem
sido relevante em demonstrar o quanto a prépria ética das virtudes encontra-se entrelacada aos problemas da
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E justamente no intuito de ampliar essa esfera do reconhecimento que Kymlicka
tem enfatizado que uma educagéo intercultural deve priorizar o fomento das habilidades
pessoais que ddo sustentacdo aos didlogos culturais positivos, em vez de se centrar em
inculcar nos jovens os principios politicos que apoiam um Estado multicultural. Portanto,
para o filosofo canadense, “deveriamos incentivar os individuos a terem a habilidade e o
desejo de buscar interagdes com membros de outros grupos, a ter a curiosidade acerca do
resto do mundo e a aprender sobre os habitos e crengas de outras pessoas” %,

Sendo assim, emerge aqui mais um ponto importante da teoria de Kymlicka para as
teses de Macintyre, a saber: a proposta de cidadania intercultural de Kymlicka cria o
ambiente necessario para que outras comunidades alheias a proposta de Maclintyre
adentrem ao didlogo entre tradicGes. Em um Estado multicultural, dada a diversidade de
comunidades, nem todas operardo a partir da ética das virtudes. Porém, mesmo aquelas que
ndo atuem segundo a proposta de Maclintyre, se seguirem o modelo de educacédo
intercultural proposto por Kymlicka, estardo capacitando seus membros para o dialogo
entre tradicdes. Chega-se entdo, por outras vias, a0 modelo de racionalidade de Maclintyre
e a interculturalidade.

Além disso, em meio a proximidade entre a concep¢do de cidadao intercultural de
Kymlicka e o modelo de racionalidade das tradi¢cbes de Macintyre, pode-se dizer que,
apoiando-se na tese da disposicao reflexiva que possui o sujeito macintyreano de aprender
0 idioma de outra tradi¢do e assim readequar suas verdades ao mundo social, tal sujeito

possui a habilidade de habitar duas ou mais comunidades, o que significa que

ao operar em contextos heterogéneos intercomunitarios, os sujeitos adquirem um
distanciamento critico com respeito a toda comunidade, uma atitude reflexiva
propria de um sujeito “multitradicional” que pode habitar varias comunidades;
agora sim, este sujeito tem todas as caracteristicas de um sujeito moderno, pés-
tradicional. (...) MacIntyre deve admitir a seguinte alternativa: um homem que
tem habitado duas macrocomunidades e tem sido capaz de aprender o idioma
moral de ambas, tem perdido a imediatez do lugar que tinha quando s6 conhecia
uma macrocomunidade, e tem se convertido em um habitante distinto do que era,
antes de passar pelo processo de educagio em outra comunidade®?.

intersubjetividade ética. Dessa forma, tem chamado atencdo que em relagdo as questfes levantadas pela
intersubjetividade, devemos “ir além da discussdo sobre o reconhecimento reciproco e propor um discurso
que interprete o lugar das virtudes na vida ética. Discurso que se inicia pelo reconhecimento reciproco e
caminha em direcdo a uma vida vivida eticamente, com e para 0s outros, em uma sociedade justa. Neste
sentido, se o reconhecimento reciproco é o inicio da dindmica intersubjetiva, seu fim, para dizer como Lima
Vaz, a obra humana por exceléncia, ‘¢ a realizagdo da propria vida orientada pela razdo pratica’” Cf.
RIBEIRO, Elton Vitoriano. Reconhecimento Etico e Virtudes. S&o Paulo: Loyola, 2012, p.186.

622 KYMLICKA, Will. Multicultural States and Intercultural Citizens. Theory and Research in Education,
London, Thousand Oaks and New Dehli: Sage Publications, Vol 1(2), 2003, p.158.

62 ROMA, Begdna. La Propuesta Comunitarista de A. Maclntyre. IN: MAURI, Margarita et al. Crisis de
Valores: Modernidad y Tradicion. Barcelona: Editorial Europea Universitaria, 1997, p.75.
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Nestes termos, pode-se dizer que o0 sujeito macintyreano, que opera a partir dos
pressupostos da racionalidade das tradi¢des, tem sua plataforma ancorada numa concepgao
de cidadania intercultural que, em termos de objetivos politicos e sociais a serem
alcancados, a saber, aprender com a diferenca, reconhecer o outro, tem poucas diferencas
do que Kymlicka tem proposto. Logo, pode-se afirmar seguindo Begdna Romé, que o
sujeito cunhado por Maclintyre “é mais liberal e esclarecido do que pretende; e se esse € o

caso, ndo temos problema algum em subscrever esse aristotelismo, se chegamos realmente

59624

a uma macrocomunidade ilustrada e moderna”", que tem como pretensdo construir,

através do dialogo intercomunitario, uma sociedade mais aberta e plural. Sendo assim,

Carlos Thiebaut tem frisado com razéo que:

O sujeito pos-convencional e pos-tradicional que nos conduz o modelo reflexivo
de um sujeito que domina duas linguas nao &, portanto, um sujeito privilegiado
que procede e se remete a uma tradicdo, mas um sujeito que tem aprendido a
universalizar sua propria perspectiva universalizando e/ou relativizando sua
tradicdo de origem. Mas, temos também estabelecido que esse processo &,
precisamente, 0 processo historico que esta na base da abordagem iluminista: ndo
existe tradicdo que possa assumir-se diante de contextos e crises novas que hao
implique um momento de ilustracdo e de razdo. E o sujeito pds-tradicional que
emerge depois da fixagdo tradicionalista da identidade moral e politica, o que
pertence a varios mundos distintos, é, precisamente, 0 tipo bésico de sujeito
moral e politico moderno que se define por sua dignidade e por sua
responsabilidade morais. As ideias de autenticidade e de justica, de solidariedade
e tolerancia, que antes apareciam como idéias basicas que exigiam relagdes de
juizos reflexivos no que diz respeito a comportamentos concretos, constituem o
nicleo dos tracos diferenciadores desse sujeito moral moderno que tem

aprendido a definir-se moralmente em termos pés-tradicionais®®.

Portanto, se a racionalidade das tradicGes opera com um modelo de sujeito que,
mesmo partindo das formas de racionalidade local de sua comunidade particular, consegue
atingir algum tipo de universalismo a partir do dialogo com o outro, tal sujeito pode ser
caracterizado como um sujeito poés-tradicional. E sendo um sujeito em grande medida
moderno, necessita admitir, nas palavras de Elvira, “ndo so a possibilidade, mas o dever de
alcancar um consenso sobre aqueles valores minimos que s&o patriménio comum que nos

1”626

permite construir nossa convivéncia em um ambito de pluralismo cultura Isso

significa que o sujeito intercultural macintyreano deve reconhecer o valor da

%24 |bid., p.75-76.

%25 THIEBAUT, Carlos. Los Limites de la Comunidad. Madrid: Centro de Estudios Constitucionales, 1992,
p.133.

%26 ELVIRA, Joan Carles. Practica de la Virtud e Ideal lustrado. IN: MAURI, Margarita el al. Crisis de
Valores:Modernidad y Tradicion. Barcelona: Editorial Europea Universitaria, 1997, p.53.
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universalidade, da racionalidade e da justica ao lado de no¢bes propriamente iluministas
como o respeito a dignidade humana, autonomia, democracia, igualdade e tolerancia®®’.
Um diélogo racional sério sé podera ocorrer se os cidadaos interculturais das mais
diferentes comunidades, inclusive aquelas ndo macintyreanas, absorverem alguns valores
liberais e, portanto, respeitarem uns aos outros, serem justos em suas argumentacdes e

promessas, comprometerem-se na busca cooperativa da verdade®?®

, etc. Tudo isso, respeito
a dignidade da pessoa humana, autonomia, tolerancia, igualdade, ndo nega o valor das
tradigdes, antes, tornam-as mais reflexivas, o que significa que o sujeito macintyreano so
podera aprender com a diferenca absorvendo valores liberais como, por exemplo,
reconhecer o valor da liberdade de consciéncia. Tais elementos o tornam um sujeito pos-
tradicional. E a questdo é que, ao tornar-se intercultural, acaba por transcender os préprios
limites culturais de sua prépria tradicdo, fazendo emergir o que Habermas intitula como

universalimo moral®?°:

Mas, o que significa universalismo? Que se relativiza a propria forma de
existéncia atendendo as pretensdes legitimas das demais formas de vida, que se
reconhecem iguais direitos aos outros, aos estranhos com todas a suas
idiosincracias e tudo o que neles resulta dificil de entender, que o sujeito ndo se
insiste na universalizacdo da propria identidade, que ndo se exclue nem se
condena tudo o que se desvia dela, que os espacos de tolerancia tem que ser
infinitamente maiores dos que ja sdo hoje; tudo isto é o que quero dizer com
universalismo moral®®.

Nestes termos, € preciso frisar que este tipo de universalismo que se encontra
presente na racionalidade das tradicGes de Maclntyre, também se encontra presente na
proposta de cidaddo intercultural de Kymlicka. Porém, com uma diferenca crucial que
torna novamente a teoria de Kymlicka imprescindivel para o projeto politico de Macintyre.
Isso porgue, enguanto que para Maclntyre o reconhecimento da universalidade do valor
das diferencas, do dialogo entre tradigdes, entre outros valores, da-se, em grande medida,
pela educacdo das virtudes somada a alguns valores liberais modernos conforme ja
elencado acima, para Kymlicka é diferente. Sua preocupacdo é com a manutencdo de um

Estado multicultural formado por comunidades diferentes, divergentes e algumas inclusive

%27 Cf. ROMA, Begdna. La Propuesta Comunitarista de A. Macintyre. IN: MAURI, Margarita et al. Crisis de
Valores:Modernidad y Tradicion. Barcelona: Editorial Europea Universitaria, 1997, p.80-81.

628 Cf. ELVIRA, Joan Carles. Practica de la Virtud e Ideal lustrado. IN: MAURI, Margarita el al. Crisis de
Valores:Modernidad y Tradicion. Barcelona: Editorial Europea Universitaria, 1997, p.54.

629 Cf. ELVIRA, Joan Carles. Practica de la Virtud e Ideal lustrado. IN: MAURI, Margarita el al. Crisis de
Valores:Modernidad y Tradicion. Barcelona: Editorial Europea Universitaria, 1997, p.23-56.

%% HABERMAS APUD ELVIRA, Joan Carles. Practica de la Virtud e Ideal llustrado. IN: MAURI,
Margarita el al. Crisis de Valores:Modernidad y Tradicion. Barcelona: Editorial Europea Universitaria,
1997, p.55.
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bem distantes do que propGe Maclintyre. Logo, o respeito a valores universais conforme
exposto por Habermas, a saber, o reconhecimento dos direitos dos outros, o valor da
alteridade, da tolerancia, etc, deve emergir sob outra plataforma.

Sendo assim, para Kymlicka, em meio a diversidade de comunidades, apenas uma
educacdo baseada nas trés principais virtudes da cidadania liberal podera gerar uma
interculturalidade ampla e, consequentemente, maior unidade e estabilidade. Em outras
palavras: é preciso assegurar que outras comunidades ndo macintyreanas estejam abertas
ao dialogo. Para tanto, tais comunidades deverdo fomentar, nas suas criangas e jovens, uma
educacdo que os capacite a deliberarem publicamente, de forma racional, colocando
sempre as principais instituicbes sob o escrutinio da razdo; reconhecerem a necessidade de
se corrigir as desigualdades entre culturas, respeitando, assim, os direitos dos demais;
desenvolverem a civilidade, isto é, a ndo discriminacdo da diferenca. Para Kymlicka,
apenas uma educacdo pautada em tais pilares tera como consequéncia para uma sociedade
plural o nascimento e fortalecimento de valores como tolerancia, respeito, solidariedade,
entre outros.

Logo, todas as comunidades terdo, por algum momento, que inserir suas criangas
nas escolas publicas de um Estado multicultural. 1sso porque, como bem tem observado
Kymlicka, somente por meio de uma educag¢do voltada para a “cidadania, as criangas
adquirem consciéncia da existéncia de estilos de vida alternativos e obtém ao mesmo
tempo as destrezas intelectuais necessarias para entendé-los e avalia-1os®*!”. Nestes termos,
é necessario a convivéncia com a diferenca, aprender com suas praticas, historias, para
que, assim, 0s sujeitos das mais diversas comunidades possam estar abertos a dialogarem
acerca da vida boa pois, como bem tem apontado Amy Guttman, “muitas das capacidades
necessarias para escolher entre vidas boas, sendo todas, sdo as mesmas necessarias para
escolher entre boas sociedades” ®*2,

Aqui, é preciso frisar que a preocupacao de Kymlicka em estabelecer uma educacao
centrada na interculturalidade traz para Maclntyre uma contribui¢do para aléem do fomento
do dialogo entre tradi¢cdes, na medida em que atua muito bem para reduzir as tensdes nos
contextos aos quais possa predominar a intradutibilidade. Explicitando melhor: Kymlicka é
consciente de que em um Estado multicultural em que habitem inimeras comunidades,

mesmo que seus cidaddos tenham a disposicdo e habilidades necessarias para tentar a

831 KYMLICKA, Will. Politics in the Vernacular: Nationalism, Multiculturalism, and Citizenship.
Oxford: Oxford University Press, 2002, p.309.
632 GUTTMAN, Amy. Democratic Education. Princeton: Princeton University Press, 1999, p.40.
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traducdo, isso nem sempre sera possivel. Em alguns cenarios, desconfiancas histdricas
profundas poderdo minar as possibilidades de uma compreensdo mais auténtica do outro.
Além do mais, Kymlicka tem observado que “deveriamos aceitar que as culturas (e
individuos) estdo sempre — pelo menos parcialmente — ocultas umas as outras” °,
Portanto, € preciso lidar com a possibilidade da intradutibilidade e, ao mesmo
tempo, manter a unidade e estabilidade social. Sendo assim, é preciso capacitar os cidaddos
para que, diante de contextos de intradutibilidade, possam, mesmo assim, manter a

civilidade e o respeito a diferenca, o que faz Kymlicka concluir que o

objetivo de uma educacéo intercultural ndo deveria ser um entendimento mutuo
profundo, mas antes, o reconhecimento da opacidade (parcial) das diferencas
culturais, e da necessidade dos grupos de falar e governar a si mesmos, e da

necessidade de encontrar maneiras de coexistir que possam ser aceitas por

todos®*.

Nestes termos, Kymlicka acredita que uma educacdo intercultural podera criar as
disposicOes para o dialogo entre as mais diversas culturas. Porém, caso a intradutibilidade
ocorra, temos ai um sujeito que, mesmo nao compreendendo profundamente a cultura do
outro, internalizou alguns principios e valores béasicos para uma vida saudavel com a
diferenca, a saber: que o Estado ndo é posse de um Unico grupo particular, que as
desigualdades econdmicas e sociais entre culturas devem ser corrigidas, que € preciso
reconhecer que existem outras identidades que merecem poder florescer, etc. Para
Kymlicka, € diante destas condi¢cGes que, mesmo que a intradutibilidade possa ocorrer,
estardo assentadas as bases para o tratamento de matérias importantes, bem como a
genuina deliberacio compartilhada ou entendimento mutuo®®.

Neste afd, caso a intradutibilidade aconteca, as tensdes serdo reduzidas na medida
em gue tais sujeitos continuardo a respeitar e a valorizar a diferenca. Logo, em um cenério
como este, uma comunidade aristotélico-tomista estara bem situada tanto para um dialogo
salutar com a diferenca como para situacfes em que tal dialogo tornou-se imposivel. O
mesmo pode ser dito em relacdo as outras comunidades espalhadas pelo globo terrestre
que, para sobreviverem em tempos de globalizagdo, necessitam serem reconhecidas,

respeitadas e escutadas pelas amplas maiorias dos habitantes das sociedades complexas.

633 KYMLICKA, Will. Multicultural States and Intercultural Citizens. Theory and Research in Education,
London, Thousand Oaks and New Dehli: Sage Publications, Vol 1(2), 2003, p.165.
634 H
Ibid., p.165.
635 Cfr. Ibid., p.165.
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Sendo assim, torna-se claro o qudo urgente € a necessidade de se garantir uma
plataforma intercultural para a racionalidade das tradi¢des conforme Maclntyre prescreve.
Isso porque, de acordo com 0 exposto acima, tem-se um sujeito intercultural que possui as
habilidades ndo so para reconhecer a diferenca, mas também para dar seu assentimento aos
direitos diferenciados em funcdo do grupo, pois como bem tem apontado Habermas, é
enquanto participantes de discursos racionais que “os sujeitos examinam quais s30 0s
direitos que eles deveriam conceder uns aos outros. Enquanto sujeitos de direito, eles tem
de ancorar esta prética da autolegislacdo no medium do préprio direito®*®”. Sendo assim,
como cidadaos interculturais, formam a base racional necessaria para a legitimidade de tais
direitos.

Neste contexto, diante do quadro exposto, é necessario observar que mesmo
existindo pontos importantes que entrelacam Kymlicka e Macintyre e provam a
importancia de uma politica liberal da diferenca para as comunidades locais - como € o
caso do direito de autogoverno; do fomento de um cidadéo intercultural aberto ao didlogo e
reconhecimento do outro - torna-se relevante, de um lado, aprofundar a relacdo entre
ambos 0s autores analisando até que ponto o direito de representagdo politica proposto pelo
filésofo canadense consegue ou ndo oferecer um suporte para a proposta sociopolitica de
Alasdair Maclntyre. De outro, € de grande valia seguir a propria metodologia macintyreana
e estabelecer uma correlagdo mais préxima entre filosofia e sociologia no sentido de

637 a saber:

efetivar aquilo que Rahel Jaeggi tem denominado critica imanente da realidade
demonstrar as contradi¢cdes internas entre conceito e realidade. 1sso porgque, em termos
tedricos, a proposta de Kymlicka parece, em grande medida, propiciar um ambiente
favoravel a concepcdo comunitaria de Maclntyre. Porém, é preciso entrelacar tais
conceitos com as vidas das comunidades concretas e, a partir dai, elencar seus déficits,
bem como apontar solucdes, ou seja, propor algo que va além das concepcdes politicas de

ambos 0s autores.

4.4 — Salvando comunidades concretas: uma proposta para além de Kymlicka e

Maclntyre®*®

%% HABERMAS, Jiirgen. Between Facts and Norms: contributions to a Discourse Theory of Law and
Democracy. Massachusetts: Massachusetts Institute of Technology, 1998, p.458.

837 Cf. JAEGGI, Rahel. Repensando a Ideologia. Revista Civitas, Porto Alegre: V. 08, n. 01, 2008, p.01-29.
638 O presente topico possui uma relevancia crucial para a presente pesquisa pela seguinte raz&o: seguir a
propria metodologia macintyreana. E caracteristico dos escritos de Maclntyre fazer sempre uma correlagio
entre filosofia e sociologia, ou melhor, de um lado, como um bom filésofo, ndo deixa de lado o
desenvolvimento conceitual acerca dos problemas filosoficos. De outro, sempre entrelaga tais conceitos com
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Na contemporaneidade, dada a situacdo que Ulrich Beck denominou de sociedade

de risco®®

, torna-se urgente a preocupacao para com 0s perigos que ameacam as diversas
comunidades existentes no globo terrestre. Neste contexto, autoras como Saskia Sassen e
Vandana Shiva tém produzido um diagndstico sombrio acerca dos ataques que 0 sistema
sociometabdlico do capital tem perpetrado atualmente as mais diversas formas de vida
comunitarias, 0 que torna, por si so, relevante a preocupacdo de Kymlicka e Maclintyre
para com tais redes sociais e a0 mesmo tempo exp0e suas vulnerabilidades.

De acordo com Sassen, entre os itens da enorme lista de violéncias a que estdo
submetidas muitas comunidades contemporaneas, encontra-se 0 novo mercado global de
terras. Isso porque se tornou pratica comum, tanto governos como também grandes
empresas, adquirirem vastas extensfes de terras em outros paises, 0 que criou uma ampla
infraestrutura de servigos “para permitir vendas e aquisicdes, obter a posse ou os direitos
de arrendamento, desenvolver instrumentos apropriados e até pressionar pela criacdo de
novas leis que acomodem essas compras em um pais soberano” *°. Sendo assim, pode-se
dizer que a terra se tornou um dos principais focos do mercado neoliberal, tanto por seu
valor especulativo, como também para a producdo de alimentos, extracdo de recursos
naturais, etc. Porém, se por um lado, 0 novo mercado global de terras potencializa a
economia de mercado de alguns paises, por outro, deixa uma enorme marca de destruicao,

caracterizada

por um grande nimero de microexpuls@es de pequenos agricultores e de cidades
inteiras, e por niveis crescentes de toxicidade na terra € na agua ao redor das
planta¢Bes instaladas nas terras adquiridas. H4 nimeros cada vez mais altos de
pessoas desalojadas, de migrantes rurais que se mudam para favelas nas cidades,
de cidades e de economias de subsisténcia destruidas, e, a longo prazo, muita
terra morta. O que realmente acontece quando um novo proprietario/arrendatario,
nacional ou estrangeiro, adquire 2,8 milhdes de hectares de terra para plantar
palmeiras para produzir biocombustivel? Dezenas de povoados, distritos de
agricultura de subsisténcia e instalacBes de produgdo sdo expulsos da terra nessas

regides rurais®*’.

a realidade social e politica contemporanea, estabelecendo aquilo que Rahel Jaeggi intitula critica imanente
da realidade. De acordo com R. Jaeggi, Maclntyre trabalha sempre com um tipo de filosofia que esta a todo
momento testando a validade de sua sua proposta tedrica como também a de outras filosofias em meio a
concretude, e demonstrando, as contradi¢cdes internas entre conceito e realidade. Cf. JAEGGI, Rahel.
Repensando a Ideologia. Revista Civitas, Porto Alegre: V. 08, n. 01, 2008, p.01-29.

%39 Ulrich Beck tem demonstrado, de maneira perspicaz, que “no processo de modernizagdo, cada vez mais
forcas destrutivas também acabam sendo desencadeadas, em tal medida que a imaginagdo humana fica
desconcertada diante delas”. Estamos diante de uma sociedade global interdependente que, a0 mesmo tempo
que produz e ‘compartilha’ riquezas, também distribui riscos BECK, Ulrich. Risk Society: Towards a New
Modernity, California: Sage Publications, 1992, p.19-50.

840 SASSEN, Saskia. Expulsions: Brutality and Complexity in the Global Economy. Cambridge: Havard
University Press, 2014, p.81.

%1 |bid., p.81-82.
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Nestes termos, as consequéncias mais obvias que o novo mercado global de terras
impde as comunidades de agricultores sdo: a fome, migracdo para as favelas das grandes
cidades e destruicdo dos ecossistemas, 0 que leva Sassen a concluir que “a expulsdo de
agricultores e de artesdos, de povoados, distritos de producdo rural e distritos de pequenos
proprietarios rurais degrada de forma similar o significado de cidadania para o povo do
lugar” ®2. Privados de suas terras, tais agricultores perdem o lécus do pertencimento,
fragmentam a estrutura comunitaria, facilitando, assim, a desintegracdo social. Em alguns
paises, como € o caso da Indonésia, o cenario tem sido mais agravante ainda pois, além da
ambicao de terras para a especulagédo e producdo de alimentos, 0 mercado tem-se voltado
para uma ampla producdo de biocombustivel por meio do éleo de palma, o que levado o
governo a exigir “o confisco e a redistribui¢do de terras de propriedade coletiva para criar

» 3 tudo isso legitimado pela Lei Agréaria Bésica de 1960,

644,

plantacdes de palmeiras
segundo a qual “as comunidades podem ser for¢adas a renunciar a terra

Ainda neste contexto, é preciso lembrar que o novo mercado global de terras €
apenas uma das fomas de violéncias que tem ameacado as redes sociais pautadas na ética
das virtudes. De acordo com Vandana Shiva, ja se encontra em curso o que denomina
guerras da &gua que, assim como o novo mercado global de terras, tem proporcionado a
desintegracdo e morte de muitas comunidades por meio das atividades de poderosas
empresas como Coca-Cola, Pepsi, Nestl¢, agricultura industrial, entre outras®®.

No atual cenario, inumeros estoques de &gua potavel que abasteceram
historicamente varias comunidades estdo sendo esgotados por grupos econémicos voltados
para a venda de 4gua mineral engarrafada®®. E o caso da Nestlé que, como bem observa
Saskia Sassen, tem a pratica de procurar “fontes de dgua em &reas que ndo estdo
acostumadas a negociar contratos com multinacionais, em especial, pequenas comunidades
rurais” ®’. Além disso, outras atividades de grupos econémicos como a Coca-Cola tem

deixado inumeras comunidades rurais sem agua, como ocorreu no Estado indiano de

*2 |hid., p.83.

3 1pid., p.112.

%4 1bid., p.113.

85 Cf. SHIVA, Vandana. SHIVA, Savana. Water Wars: Privatization, Pollution, and Profit. Berkeley,
Califdrnia: North Atlantic Books, 2016, p.99-102.

646 Cf. Ibid., p. 99-102.

%47 SASSEN, Saskia. Expulsions: Brutality and Complexity in the Global Economy. Cambridge: Havard
University Press, 2014, p.193.
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Kerala®®. Em outras regides, a agricultura industrial tem secado as reservas subterraneas
por meio da perfuracdo de pogos, além de envenenado muitos camponeses com o arsénico
oriundo das escavacdes®®’.

Neste afd, torna-se interessante observar que as comunidades descritas por S.
Sassen e V. Shiva assemelham-se em grande medida as que Maclntyre tem utilizado em
seus exemplos, ou seja, comunidades de camponeses, pescadores, entre outras. Logo, uma
séria questdo emerge de imediato, a saber: e o direito de representacdo defendido por
Kymlicka? De que modo o direito de representacdo podera contribuir para a manutencao,
protecdo e fomento das formas de vida comunitarias que Maclntyre tanto defende? Para
Kymlicka, ndo faz sentido que uma comunidade possua autogoverno se ndo puder ter
representacdo garantida nas instituicbes intragovernamentais que possuem forca
deliberativa para modificar a divisdo dos poderes. Em outras palavras: se as comunidades
que Maclintyre defende possuem autonomia em direcionar os rumos de suas politicas
publicas internas, espera-se entdo que tenham poder de voz para colocarem suas decises
nos demais 6rgdos de um Estado multicultural. Logo, hd uma relagdo intrinseca de
complementaridade entre direito de autogoverno e direito de representacéo.

Dessa forma, entre os inumeros tipos de representacdo politica que Kymlicka
analisa®™°, propde um modelo que denomina representagdo especular moderada, ou seja,
um tipo de representacdo que em, alguns contextos especificos, um grupo s6 podera
considerar-se legitimado se um dos seus membros fizer parte do legislativo ou dos 6rgaos

intragovernamentais em suas deliberacdes politicas. Neste contexto, € necessario frisar que

8% De acordo com Saskia Sassen, “o estado indiano de Kerala é um importante polo exportador internacional
de especiarias e borracha, além de ser um grande centro de produgdo agricola. Cobre uma area de quase 40
mil quilémetros quadrados no sudoeste do pais, no litoral do oceano indico. Em 2000, uma subsidiaria da
Coca-Cola chamada Hindustan Coca-Cola Beverages comegou a operar uma fabrica de engarrafamento na
aldeia de Plachimada, com permissdo para extrair 510 mil litros de agua por dia de pogos e perfuragdes.
Segundo a organizagdo Right to Water and Sanitation (Direito a Agua e a0 Saneamento), a cada 3,75 litros de
agua extraida, a planta produzia um litro de produto como &gua mineral, Coca-Cola, Fanta e Thumbs-Up. O
restante era eliminado como agua residual. Em 2003, ndo havia mais agua potavel em um raio de 10
quildmetros da fabrica, e o fracasso das colheitas deixou 10 mil pessoas sem trabalho. Nesse mesmo ano, a
Coca-Cola culpou a diminuicdo das chuvas pelo esgotamento do lengol freatico”. SASSEN, Saskia.
Expulsions: Brutality and Complexity in the Global Economy. Cambridge: Havard University Press,
2014, p.197-198.

9 De acordo com Vandana Shiva, “em Bengala, India, identificou-se que as escavacdes de pocos tubulares
profundos tem causado o envenenamento por arsénico. Em Bengala ocidental, mais de 200.000 pessoas
morreram ou ficaram incapacitadas permanentemente por causa do envenenamento por arsénico. Em
Bangladesh, 70 milhdes de pessoas sdo envenenadas por arsénico; em 43 dos 64 distritos deste pais, 0 nivel
de arsénico é de 0.05 miligramas por litro aproximadamente, ainda que em 20 distritos supere os 0.5
miligramas por litro (o limite permissivel é de 0,01 miligrama por litro). Muitos povoados chegam a 2
miligramas de arsénico por litro, 200 vezes mais que o nivel permitido”. SHIVA, Savana. Water Wars:
Privatization, Pollution, and Profit. Berkeley, Califérnia: North Atlantic Books,2016, p.114.

650 \/er capitulo 3 deste trabalho, topico 3.4.
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tal proposta, em termos tedricos, aparenta convergir diretamente, em diversos sentidos com
a defesa e manutencdo do projeto sociopolitico de Maclintyre, a saber: a ampliacdo de
protecdo daqueles aflitos e vulneréveis existentes em uma comunidade pautada na ética das
virtudes.

Isso porque, na concepcdo de Macintyre, uma comunidade preocupada com a
vulnerabilidade humana deve proporcionar voz politica a seus membros mais aflitos,
inclusive aqueles com incapacidades extremas, o que significa que tais pessoas, mesmo
que nao possam falar ou gesticular publicamente, devem possuir seus proprios
representantes que falem por eles. A questdo aqui é que ndo é qualquer um que se encontra
legitimado para falar em nome dos incapacitados de forma extrema. E necessario segundo
Maclntyre, uma amizade prévia, ou seja, apenas aqueles que cuidam diuturnamente de tais
pessoas e que desenvolveram as virtudes do reconhecimento da dependéncia, estdo
autorizados a falar em nome destes. Tal preocupacdo centra-se no fato de que, para poder
participar em qualquer deliberacdo publica, aqueles que representam 0s extremamente

incapacitados terdo que serem capazes de

interiorizar o ponto de vista do outro, de maneira que as explicagbes que se
oferegcam respondam efetivamente as preocupagdes e interesses do outro. Se
alcanga-se essa interiorizacdo, consegue-se falar com a voz do outro, e se a
conversacdo prolonga-se ao logo do tempo e refere-se a temas bastante amplos,
se conseguird falar com a voz do outro de maneira sistematica, isto é, afirmar,
perguntar e aconselhar & luz da concepgdo que o outro tem de seu préprio bem
individual e do bem comum. Ou seja: ao fazer-se efetivamente responsavel,
aprende-se ndo so a falar ao outro, mas a falar pelo outro. Neste momento, dois
individuos chegam a ser amigos no sentido preciso da palavra, tanto no lar como
no lugar de trabalho ou em qualquer outra atividade que compartilhem;
aprendem assim a desempenhar o papel de representante. Sem divida, na pratica
todos somos com frequéncia, representantes muito imperfeitos daqueles que por
suas incapacidades ndo podem falar por si mesmos. Mas o tipo de carater que é
necessario para ser amigo, ou atuar como representante, as virtudes que sdo
necessarias para essas relagdes, sdo as mesmas virtudes que se requer em geral,
ainda que algumas claramente sdo especialmente importantes para esses

propdsitos, porque sem elas ndo poderia haver responsabilidade®”.

Nestes termos, a tarefa de representar aqueles incapacitados de forma extrema exige
a participacdo efetiva daqueles que, tendo desenvolvido as virtudes da misericordia,
paciéncia, veracidade etc estardo capacitados a se colocar no lugar do outro e a falar pelo
outro. Sendo assim, em tese, a representacao especular moderada proposta por Kymlicka

teria um papel positivo para as comunidades macintyreanas, na medida em que em

%1 MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago:
Open Court, 1999, p.150.
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qualquer debate sobre alguma politica que venha afetar, direta ou indiretamente, 0s
membros mais vulneraveis de uma comunidade constitui um direito que aquela indique
quais de seus integrantes estdo capacitados a representa-la nas instituices maiores do
Estado, o que inclui indicar aqueles que poderéo falar pelos incapacitados & luz deles®®?. E
aqui, € justamente a preocupacdo com o reconhecimento do outro a luz do outro que faz
Kymlicka operar com a defesa de uma representacdo especular moderada no tocante as
minorias. 1sso porque, como bem lembra o filésofo canadense, ¢ imprescindivel “criar uma
cultura politica em que as pessoas possam e estejam dispostas a se colocar no lugar dos
outros, assim como a compreender realmente (e por consequinte, a representar) suas
necessidades e interesses” °>3.

Porém, é justamente na proposta de representacdo especular moderada onde reside
um dos déficits do filosofo canadense. Isso porque se sabe que, em grande parte das
sociedades complexas, o sistema representativo tradicional centrado nos parlamentos nédo
tem funcionado adequadamente. Os exemplos de V. Shiva e S. Sassen constituem uma
pequena amostra da histéria de violéncia a que tem sido submetidas inUmeras comunidades
locais que tem sido violentadas em paises com uma relativa tradicdo liberal consolidada,

com institui¢des “democraticas” em pleno funcionamento, ancoradas em uma Carta Magna

constitucional, como é o caso dos Estados Unidos e do Brasil®*. Em outras palavras:

%52 Neste ponto, é preciso frisar 0 reconhecimento de Kymlicka de que a representacéo especular, se levada
ao extremo, inviabiliza completamente a propria representacéo, pois mesmo que, por exemplo, s6 mulheres
devessem representar mulheres, existem inlimeros grupos entre estas, desde afrodescendentes, latinas,
asiaticas, indigenas, etc. Justamente por levar a sério tais limitacbes, Kymlicka propde que a representacéo
especular seja implementada de forma restrita, a casos especificos, dependendo do contexto sociopolitico em
questdo. Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.139-
141. Sendo assim, acreditamos que, no caso dos dependentes de forma extrema, conforme exposto na obra
Dependent Rational Animals de Maclntyre, a representacdo especular moderada constituiria um excelente
mecanismo de voz a tais pessoas.

%3 1bid., p.140.

%4 No Brasil, pais com uma Carta Magna Constitucional voltada para a protecdo da dignidade humana, era de
se esperar que muitas das violéncias implementadas contra as comunidades tradicionais, por exemplo, ndo
existissem. Porém, o nimero de opressdes contra tais povos s6 aumenta a cada dia. E o caso das
comunidades do povo caigara em Paraty, que vivem constantemente sendo pressionados e violentados por
grupos imobiliarios e especuladores de terras. Cf. DIAZ, Jodo Cézar. Em Paraty, caigaras sdo expulsos de
condominio de alto padrao. Rio de Janeiro [2018]. Disponivel em:
https://www.cartacapital.com.br/sociedade/em-paraty-caicaras-sao-expulsos-por-condominios-de-alto-
padrao. Acesso em: 05/05/2018. O mesmo pode ser dito da comunidade ribeirinha Beira-Rio em Sao José dos
Campos e da comunidade de Mangabal no Oeste do Para. Tais comunidades sofrem cotidianamente com as
tensBes que o sistema sociometabdlico do capital as impdem, ao mesmo tempo em que sdo testemunhas da
morosidade e inércia de uma parte significativa do sistema judiciario brasileiro. Cf. CARDOSO, Flavia. O
Territorio como mercadoria: O caso da comunidade ribeirinha Beira-Rio em S&o José dos Campos.
Sdo Paulo: [2017]. Disponivel em: <https://pt.linkedin.com/pulse/o-territ%C3%B3rio-como-mercadoria-
caso-da-comunidade-em-s%C3%A3o0-flavia-cardoso> Acesso em: 05/05/2018. Cf. MOTOKI, Carolina;
MOTA, Jéssica; BARTABURU, Xavier. O levante das comunidades tradicionais. Rio de Janeiro: [2018].
Disponivel — em:  http://www.semanaon.com.br/conteudo/7342/0-levante-das-comunidades-tradicionais.
Acesso em: 17/12/2018.


https://www.cartacapital.com.br/sociedade/em-paraty-caicaras-sao-expulsos-por-condominios-de-alto-padrao
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mesmo ampliando os canones liberais de representacdo politica para que as minorias
possam participar mais autenticamente com seus proprios representantes nas decisées do
legislativo, Kymlicka ainda permanece preso ao modelo de participagdo civica em que 0s
parlamentos constituem o nucleo central da politica.

Nestes termos, diante do quadro exposto, pode-se dizer que a proposta de Kymclika
de direito de representacdo especifica para as comunidades, o que denomina representacdo
especular moderada, desemboca em sérios entraves, sendo, na verdade, um ponto cego em
sua teoria. E aqui é preciso observar que tal déficit acaba por ter impactos sobre sua defesa
do direito de autogoverno, pois ndo faz sentido que tais minorias possuam autonomia
politica, se suas participacBes civicas nas estruturas maiores do Estado encontram-se
truncadas. E neste contexto, torna-se relevante observar que tal problema néo se restringe a
teoria de Kymlicka, mas a grande parte da propria tradicdo liberal, a saber: 0 modelo de
representacdo e participacdo politica. Mesmo que o autor canadense proponha uma
ampliacdo dos cénones liberais através da representacdo diferenciada de grupos, sua
proposta ainda permanece presa ao modelo em que os “povos” continuam a participar
indiretamente, por meio de representantes acoplados nas burocracias dos parlamentos.

Sendo assim, emerge aqui um sério problema para a tradicao liberal como um todo
pois, como bem tem observado Maclntyre, na politica tradicional contemporanea, o
conjunto das alternativas politicas possiveis sdo altamente controladas “por uma elite, e o
modo como sdo apresentadas ¢ também controlado da mesma forma” %% Na perspectiva
do fil6sofo escocés, o que existe na contemporaneidade sdo simulacros de democracia, pois
as elites das sociedades complexas, por meio do controle dos meios de comunicagao bem
como dos partidos politicos, acabam, em grande medida, pré-determinando o espectro das
alternativas politicas abertas as amplas massas de simples votantes.

Tal fato constitui para Maclntyre a prova maior de que nao ha igualdade de
oportunidades nos modelos liberais tradicionais de participacdo politica centrados nos
parlamentos, mesmo que sejam estruturados através de uma representacdo especifica de
cada grupo. Isso porque € o dinheiro que “determina de maneira fundamental o poder de
negociacdo e a capacidade para negociar, sobretudo o dinheiro investido nos recursos

necessarios para adquirir poder politico: recursos eleitorais, de comunicacdo e as relacdes

5 MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.345.
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com as grandes empresas” °°°. Nesta perspectiva, pode-se dizer que existem algumas
atividades as quais as elites politicas das sociedades complexas sdo altamente
especializadas, a saber: administrarem ao mesmo tempo a vida politica dos parlamentos, as
grandes indUstrias e os bancos, o que leva MaclIntyre a concluir que o jargdo “governo do
povo pelo povo deve ser recolocado pela formula governo do povo por uma elite que
emana do povo (...) mas uma elite que emana do povo € uma elite, e uma elite
profissionaliza-se rapidamente” ®’.

O historico de violéncias contra as comunidades locais tem demonstrado que 0s
modelos eurocéntricos liberais de representacao politica tem em grande medida fracassado
na protecdo de tais povos. Isso ndo significa que a proposta de Kymlicka ndo seja
importante: ao propor o relaxamento da concepcdo liberal de representagdo, Kymlicka da
um giro relevante no interior da tradicdo liberal. Porém, ndo resolve alguns dos principais
problemas a que tem estado submetidas culturas minoritarias em meio a globalizacdo
neoliberal. 1sso porque tal modelo de representacdo, pela propria distancia que gera entre
os parlamentos e o povo, tem sido sequestrada pelo poder sdciometabdlico do capital. Em
outras palavras: Ndo é que em muitos paises 0s representantes dos diversos grupos
sentados nos parlamentos ndo tenham conhecimento dos problemas das minorias ou sejam
enganados. Antes, muitos sdo eximios conhecedores das consequéncias que algumas
politicas publicas terdo para alguns povos, inclusive seus préprios povos aos quais
representam. Porém, o poder do dinheiro acaba corrompendo-os e anulando as forcas
democraticas que poderiam de alguma forma, frear o sistema.

Tais praticas apenas confirmam o que Maclntyre tem afirmado repetidamente, que
a politica das sociedades avangadas da modernidade ndo passa de oligarquias disfarcadas
de democracias liberais®®®. Nestes termos, como sdo tais oligarquias que em grande medida
determinam as agendas politicas, as comunidades de agricultores, por exemplo, tém estado
sob uma constante ameaca de desaparecimento por meio de leis injustas, taxas e tarifas

1% 1sso

absurdas, que ao final favorecem os interesses do agronegdcio multinaciona
significa que a ética das virtudes tem estado sob constantes ataques dos sistemas de poder,

0 que requer urgentemente algum tipo de plataforma que sirva de escudo protetor contra 0s

% MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago,
Open Court, 1999, p.131.

%7 1d., Recent Political Thought. IN: THOMPSON, David. Political Ideas, London: Whatts, 1966, p.185-
186.

%8 Cf. MACINTYRE, Alasdair. ‘Politics, Philosophy and the Common Good’. IN: Kelvin Knight (Org.) The
Maclntyre Reader. Indiana: University of Notre Dame Press, 1998, p.237.

659 Cf. Ibid., p.237.
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interesses escusos. E é justamente partindo de tal constatagdo que Maclintyre observa que é
sempre “necessario aprender a viver com a realidade do poder e a lutar contra ela” °®.

Porém, mesmo ancorando-se na ética das virtudes como forma de resisténcia, a
teoria de Maclntyre tem demonstrado algumas vulnerabilidades pois, para um autor que
defende enfaticamente a manutencdo das formas de vida comunitérias, falta-lhe uma teoria
dos direitos das minorias que possa ser congruente com seu aritotelismo-tomista. Sendo
assim, mesmo que Maclntyre desenvolva uma sofisticada teoria das virtudes, € necessario
discutir profundamente que tipo de democracia, esfera publica e direitos serdo necessarios
para a protecdo de tais minorias. Neste contexto, Kymlicka tem procurado oferecer uma
contribuicdo significativa por meio de propostas de direitos diferenciados em fungéo do
grupo, mas que esbarra nos problemas tipicos dos modelos de representacdo liberais
anteriormente ja elencados.

Além disso, mesmo que o filésofo canadense enfatize a relevancia de um Estado
multicultural um tanto descentralizado, reconhecedor das injusticas histéricas praticadas
contras as minorias e, portanto, corretor de tais desigualdades, sabe-se que na pratica, as
diversas experiéncias tém demonstrado que o aparato burocratico estatal tem servido em
grande medida, como mais um instrumento de manutencdo do proprio sistema do capital,
algo que tem feito Maclntyre argumentar repetidamente que a propria historia do
nascimento do Estado moderno encontra-se entrelacada a inimeras formas de violéncias
introduzidas por meio de teorias e histérias legitimadoras da dominacdo, como foram o
caso da “invencao francesa no século XVI da doutrina do direito divino dos reis, (...) as
teorias ad hoc da propriedade que pretendiam justificar o cercamento de vastas extensdes
de terras por parte dos ricos e dos poderosos” °®!. Portanto, é justamente por isso que
Madriaga César chama atencdo para 0s constantes avisos de Macintyre de que, em

qualquer projeto de reconstrucdo da moralidade ao nivel comunitério,

ndo podemos confiar nas instituicbes do Estado liberal, e temos de atuar muito
prudentemente na hora de nos servirmos delas; podemos aproveitar parcialmente
essas instituicGes e suas vantagens, mas devemos ter empenharmos sobretudo em
articular verdadeiras comunidades subalternas a essa ordem politica e procurar
manté-las longe da perniciosa influéncia do ethos liberal. N&do devemos confiar a
este Estado qualquer tarefa de regeneragcdo moral. Ndo sé ndo consiguiriamos,
como também alcancariamos efeitos contraproducentes: inclusive aqueles que

%0 MACINTYRE, Alasdair. Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues. Chicago:
Open Court, 1999, p.102.
%1 d., Ethics and Politics. Cambridge: Cambridge University Press, 2006, p.180.



208

tem tentado servir-se do Estado para combater o liberalismo tem caido nas redes

da modernidade, que esté inseparavelmente unida a ele®®.

Neste afd, € preciso salientar que, assim como o filésofo escocés, Kymlicka
também tem consciéncia de muitos dos perigos inerentes as intervencdes do Estado no
ambito das comunidades minoritarias, ou melhor, sabe que no momento em que o Estado
apoia certas opgdes ou costumes, seja penalizando ou desaprovando alguns, corre sérios
riscos de subsidiar as preferéncias de certos grupos econdmicos especificos®®, o que o leva
a concluir que “a idéia de que o governo deveria ser neutro no que diz respeito aos grupos
étnicos e nacionais é evidentemente falsa”®®*. Porém, mesmo assim, sua énfase num
modelo de representacdo especular centrado nas macro-instituicdes estatais, bem como em
direitos diferenciados em funcdo do grupo concedidos, em tese, pelo proprio Estado
liberal, fazem-no recair no problema do inflacionamento do Estado como base de uma
cidadania intercultural igualitaria pois, como bem tem observado Weinstock, o0s
argumentos de Kymlicka demonstram “que longe de se opor a que o Estado liberal invista
0 campo da cultura outorgando direitos coletivos a culturas minoritarias, esses principios

implicam antes que ele tem a responsabilidade de o fazer®®”

. Sendo assim, é preciso
oferecer uma suplementacdo a teoria de Kymlicka que v& alem dos cé&nones liberais,
desinflacionando o papel do Estado e, ao mesmo tempo preenchendo alguns dos déficits da
proposta sociopolitica de MaclIntyre. Enfim, é preciso manter a proposta de Kymlicka de
autogoverno para as comunidades locais, porém oferecendo ajustes em sua concepgdo de
Estado, democracia, esfera publica e representacéo politica.

Neste contexto, como proposta de suplementacdo®®

, entra em cena 0 que
denominamos de “democracia intercultural” como recuperagdo das vozes das sociedades
subalternas e silenciadas. Isso porque, buscando ir além da concepcdo de participacdo

civica tipica do liberalismo, centrada em representantes indiretos eleitos pelas

%2 MADRIAGA CESAR, Manuel Garcia de. La Critica ao Concepto Liberal de Justica en la Filosofia de
Alasdair Macintyre. Tese (Doutorado em Filosofia) Universitat Complutense de Madrid, Madrid, 2002,
p.620.

%63 Cf. KYMLICKA, Will. Multicultural Citizenship. Oxford: Oxford University Press, 1995, p.113.

%4 Ipid., p.110-111.

®5 WEINSTOCK, Daniel. A Problematica Multiculturalista. IN: RENAUT, Alain. Histéria da Filosofia
Politica — V — As Filosofias Politicas Contemporaneas (ap6s 1945). Lishoa: Piaget, 2000, p.379.

%6 De acordo com Maria Teresa Zegada C, a intengdo da democracia intercultural ndo é negar ou enfrentar
“outras epistemologias, como a moderna ocidental do Norte, mas, de integrar, articular, complementar
saberes que sdo resignificados permanentemente pela realidade; essa é a base da proposta de uma ecologia
dos saberes, o lugar de enunciacdo onde o conhecimento se converte em emancipagdo” Cf. ZEGADA C,
Maria Teresa. Bolivia: La democracia intercultural como sintesis de las diferencias”. IN: SANTOS,
Boaventura de Sousa; MENDES, José Manuel. Demodiversidade: Imaginar Nuevas Posibilidades
Democraticas, Ciudad de México: Akal, 2017, p.588-589.
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comunidades para os parlamentos, uma democracia intercultural busca reordenar os
espacos de poder entrelagando institucionalmente trés formas de democracia: a
representativa, a participativa e a comunitaria, mantendo, ao mesmo tempo, “um equilibrio
de diversidades deliberativas sem subjugacdo de nenhuma das formas de exercé-la” ®'.

E mais, ao reivindicar um amplo espaco a democracia comunitaria, acaba por
reforcar a proposta de Kymlicka em se garantir o autogoverno as comunidades na medida
em que € constitutivo de uma democracia comunitaria “a assembléia como instancia
maxima; o conceito de autoridade como um servico; a representagdo como um mandato; a
decisdo coletiva por consenso; a democracia sem partidos” 8. Aqui, a intencéo é endossar
fortemente os microespacos de atuacdo politica, e assim fazer com que a sociedade civil
possa expressar-se e, portanto, invadir a institucionalidade estatal afetando os poderes
constituidos através do constante reposicionamento do campo politico®. Isso significa que
as relagdes de poder ndo sdo estaticas nem definitivas, antes “contém suas proprias
contradi¢des e possibilidades de reversdo e rearticulagio” °'°.

Sendo assim, pode-se dizer que em tal modelo de democracia, varios setores
organizados da sociedade civil estdo em constante cruzamento por meio do
reconhecimento de que diferentes formas de deliberacdo poderdo contribuir na busca de
“igualdade de direitos politicos e culturais a todas as etnias e culturas que existem no pais”
%71 Logo, é dando & diversidade um status categérico especial que se abre espaco para que
outras epistemologias possam atuar na esfera publica e dar suas contribui¢cbes. Emerge
aqui uma outra concepc¢do de participacdo civica, pois é evidente que as bases de uma

democracia e cidadania comunitaria sdo

regidas por outros parametros morais e politicos distintos dos liberais e
efetivadas através de instituicbes ndo partidarias de tipo associativo e
assembleistico que possuem uma existéncia preponderantemente local e regional.
Contudo, diferentes momentos da histéria mostram que estes sistemas podem
articular-se em sistemas macro de democracia, abarcando inGmeras
comunidades, varios grémios e bairros, tanto no ambiente urbano como no rural,

%7 SOUSA E MENDES, SANTOS, Boaventura de Sousa. Introduccién. IN: SANTOS, Boaventura de Sousa;
MENDES, José Manuel. Demodiversidad: Imaginar Nuevas Posibilidades Democraticas. Ciudad de
México: Akal, 2017, p.50.

%8 Ihid., p.50.

%9 Cf. ZEGADA C, Maria Teresa. Bolivia: La democracia intercultural como sintesis de las diferencias. IN:
SANTOS, Boaventura de Sousa; MENDES, José Manuel. Demodiversidade: Imaginar Nuevas
Posibilidades Democraticas, Ciudad de México: Akal, 2017, p.573.

%70 |hid., p.573.

1 LINERA, Alvaro Garcia. Democracia Liberal vs Democracia Comunitaria. IN: WALSH, Catherine;
LINERA, Alvaro Garcia; MIGNOLO, Walter. Interculturalidad, Descolonizacién del Estado y del
Conocimiento, Buenos Aires: Del Signo, 2006, p.72.
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assumindo a forma de exercicio democratico em grande escala (federacfes
sindicais, provinciais, federagdes. . etc)®’2,

Nestes termos, com base no exposto acima, pode-se dizer que é inerente a uma
democracia intercultural uma concepc¢éo de esfera publica em que os cidaddos, em vez de
serem simples consumidores passivos, centrados exclusivamente em seus proprios planos
de vida, reconhecem o valor da diferenca, ou seja, compreendem a si mesmos “como
pertencentes a uma comunidade que partilha de alguns propdsitos comuns e reconhece que

» 573 30 mesmo tempo em que defendem que

seus membros partilham esses propdsitos
todos os grupos sociais sejam ouvidos nos debates politicos da sociedade maior a qual
estdo inseridos. Isso implica fortalecer a ideia defendida por autores como Kymlicka e
Charles Taylor de que o liberalismo precisa ser reajustado de forma a se preocupar com o
autogoverno, “isto €, tem de se empenhar para tornar o poder e, de modo geral, o que quer
que molde as condi¢des de nossa vida, responsivo as decisdes coletivas” ®7%,

Porém, sabe-se que, em termos praticos, em grande parte das sociedades liberais
complexas, “o sistema politico estritamente definido (digamos, partidos, legislaturas e
governos) ndo pode promover, por si mesmo, um debate adequado. Uma discussao restrita

»7 E é justamente

a esses canais deixaria de fora um grande numero de cidadaos
procurando corrigir tais déficits que acompanham inclusive a proposta de Kymlicka, que
uma democracia intercultural estabelece como dever do Estado “abrir espacos para a
participacdo efetiva dos membros das diferentes culturas, ndo s6 na conducao dos assuntos
da vida coletiva de sua propria comunidade, mas na constru¢dao do Estado mesmo” 676,

Tal proposta, além de suplementar a concepc¢do de cidadania de Kymlicka, acaba
por resolver uma das principais queixas de Maclntyre, a saber: que as ordens politicas
liberais modernas “ndo possuem foros institucionalizados nos quais as discordancias
fundamentais possam ser sistematicamente exploradas e mapeadas, e muito menos fazem
qualquer tentativa de resolvé-las” ®””. Neste ponto, torna-se interessante observar que a
criacdo de instituicdes destinadas exclusivamente a colocar em dialogo as mais diversas
tradigcdes, ndo s6 potencializa o autogoverno das comunidades, mas também efetiva o

modelo de racionalidade macintyreano e descentraliza o poder politico dos parlamentos.

%72 |pid., p.77-78.

3 TAYLOR, Charles. Philosophical Arguments. 2° Ed, Cambridge: Havard University Press, 1995, p.276.
74 |hid., p.272.

%75 |pid., p.277-278.

%76 OLIVE, Leon. Multiculturalismo y Pluralismo. Ciudad de México: Paidds, 1999, p.232.

7 MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame Press,
1988, p.02.
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Portanto, como bem observa D’andrea, para que a consciéncia critica dos cidadaos
frutifique com vigor, é imperioso que existam, tanto dentro como fora das comunidades,
“foruns institucionalizados apropriados para debates e procedimentos de decisdo racionais
para arbitrar as disputas” 678,

Além disso, € a partir de tais espacos que se desinflaciona 0 monopdlio do Estado
no que diz respeito as indmeras questdes que permeiam as relacfes entre culturas
diferentes e potencializa-se um modelo de esfera publica em que “esferas ptblicas menores
sdo aninhadas em esferas pablicas maiores, de modo que aquilo que acontece nas menores
¢ levado para a pauta da esfera nacional” ®’°. Nestes foros institucionalizados, as préprias
concepcodes liberais serdo chamadas a se justificarem perante outras tradi¢fes, algo que
afeta 0 que Maclntyre tem denominado indiretamente de blindagem do liberalismo®®.
Logo, pode-se dizer que sob uma democracia intercultural radical, muitos dos principios
morais e juridicos serdo construidos a partir dos foros institucionalizados de discussao

publica conforme observa Ledn Olivé:

Visto que os principios morais e o significado dos conceitos éticos fundamentais
(dignidade, necessidade basica, etc...) variam de uma cultura para outra e de
uma época para outra, sem que existam critérios transcendentes para decidir em
favor de um ou outro, todas as partes envolvidas devem participar nas
redefini¢des destes conceitos toda vez que seja necessario...Se o que se busca
sdo interacBes pacificas e cooperagdes frutiferas entre diferentes culturas, os
principios aos quais se ancorariam a convivéncia, devem ser colocados sobre a
mesa de discussdo entre os membros das diferentes culturas. Isto implica
reconhecer que todas merecem respeito, ou melhor, reconhecer que 0s membros
de outra cultura sdo sujeitos racionais, capazes de chegar a acordos, pelo menos
0s mesmos indispensaveis para uma interacéo transcultural®®".

Assim, pode-se dizer que a criacdo de espacos publicos destinados ao dialogo entre
tradicGes implica significa propiciar um novo equilibrio as diversidades deliberativas mais
especificamente as democracias representativa, participativa e comunitaria. Aqui nédo
existe uma ordem de prioridades no sentido de que uma tenha mais importancia que a
outra, pois todas sdo chamadas a se justificarem nos foros publicos. Isso, por um lado,
corrige um dos déficits da proposta de representacdo politica de Kymlicka, e de outro,
amplia a plataforma necessaria para a manutencao das comunidades pautadas na ética das

virtudes.

%8 D’ ANDREA, Thomas D. Tradition, Rationality and Virtue — The Thought of Alasdair Maclntyre.
Aldershot, Hampshire: Ashgate Publishing, 2006, p.424.

9 TAYLOR, Charles. Philosophical Arguments. 2° Ed, Cambridge: Havard University Press, 1995, p.279.
680 Cf. Cap. 1, subtdpico 1.2: As criticas comunitaristas ao liberalismo.

%81 OLIVE, Leon. Multiculturalismo y Pluralismo. Ciudad de México: Paidds, 1999, p.219.
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Além disso, tal perpectiva politica parte da concepcdo de que as condi¢des para um
processo decisério genuinamente democratico estardo assentadas quando a esfera publica
deixar de ser vista apenas como limitadora do poder politico e passar a ser compreendida
como sendo ela mesma o meio da politica democratica®?, ou seja, diversificando as
deliberacdes abre-se novos territorios de lutas e resisténcias. Neste sentido, Mara Bicas tem
observado com perspicacia os impactos positivos que algumas experiéncias de democracia
intercultural tem tido na vida dos habitantes das comunidades de Jesus de Machaca®®®,
onde se criaram formas organizativas politicas pautadas em assembleias comunais em que
todos os habitantes participam com objecdes e proposicdes e, apos o resultado final,
elegem autoridades que com a funcdo de levar as decisbes de suas comunidades aos
conselhos maiores, interculturais®®. E justamente nestes conselhos que ocorre o que se

denominam Taypi, que significa zona de contato, algo que

lhes permite um dinamismo no mundo contemporaneo em que vdo construindo
complementaridades e adaptacfes segundo suas necessidades, procurando nao
perder um equilibrio do que sdo suas normas e procedimentos. A isto tem
chamado de democracia taypi, que busca a construcdo de espacos de diélogo
inovadores entre as diferentes culturas democraticas. Estdo presentes uma
“ecologia dos saberes”, uma capacidade de conviver entre momentos
representativos, participativos, diretos e comunitarios, todos considerados

incompletos, dai a necessidade de complementar-se®®®.

Pode-se dizer, assim, que € justamente este tipo de democracia intercultural o
requisito necessario para o fortalecimento daquelas comunidades locais que tanto
Maclntyre como Vandana Shiva tém defendido®®. O primeiro tem sido enfatico que

“quando as formas de comunidade aristotélica baseadas nas praticas se ddo no mundo

882 Cf. TAYLOR, Charles. Philosophical Arguments. 2° Ed, Cambridge: Havard University Press, 1995,
p.287.

%83 As comunidades originarias de Jests de Machaca estdo situadas ao Norte de La Paz, no territorio
boliviano. De acordo com Mara Bicas, em Jesls de Machaca podem ser encontradas amplas formas de
organizacOes politicas comunitarias em que o poder se encontra descentralizado e mais democratizado. Cf.
BICAS, Mara. Democracia Aymara Andina: Taypi y Diversidad Deliberativa para una Democracia
Intercultural. IN: SANTOS, Boaventura de Sousa; MENDES, José Manuel. Demodiversidad: Imaginar
Nuevas Posibilidades Democréticas, Ciudad de México: Akal, 2017, p.640-654.

084 Cf. Ibid., p.641-643.

%85 BICAS, Mara. Democracia Aymara Andina: Taypi y Diversidad Deliberativa para una Democracia
Intercultural. IN: SANTOS, Boaventura de Sousa; MENDES, José Manuel. Demodiversidad: Imaginar
Nuevas Posibilidades Democraticas, Ciudad de México: Akal, 2017, p.644-645.

68 Neste contexto, torna-se relevante explicitar que mesmo que Maclntyre e Vandana Shiva pertencam a
tradigdes diferentes de pensamento, e portanto, tenham bases tedricas distintas, a referéncia a Vandana Shiva
no presente texto encontra-se ancorada no fato de que as comunidades a que a autora tanto frisa, sdo as
mesmas que Maclntyre tem muitas vezes utilizado como exemplos em seus textos, a saber: comunidades de
camponeses, comunidades de pescadores, etc...
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moderno, sdo sempre, € nao poderia ser de outra maneira, de pequena escala e locais” 087,

Quanto a ultima, tem demonstrado com propriedade a grandeza das fontes de solidariedade
que possuem as comunidades locais que, lutando em prol de uma democracia intercultural,
tem procurado se organizar no mesmo sentido de diversificar as deliberacdes e assim,
descentralizar o poder para além dos parlamentos liberais. E 0 caso dos movimentos Pani
Panchayat, Mukti Sangarsh e Swadhyaya na India, que mobilizaram inGimeras

comunidades de campesinos nas lutas por terras e agua:

Em Gujarat, por exemplo, onde quase 13.000 povoados carecem de uma fonte
constante de agua, e a agua subterranea € salobra, as mulheres que pertencem aos
conselhos de &gua estdo tomando a dianteira na criacdo de sistemas de recoleta.
A inversdo popular na conservacao da dgua também tem ajudado a recarregar a
agua subterranea, encher os rios e incrementar a producéo de cultivos. Em 1994,
o0 rio Arvari voltou a vida como resultado da recarga fornecida por 500 johads.
De igual modo, Ruparel, outro rio morto, flui desde 1994 e agora é a principal
fonte de agua para 250 povoados [...] Iniciativas como as de Swadhyaya, Tarun
Bharat Sangh, Mukti Sangarsh e Pani Panchayat indicam que a sustentabilidade
da agua s6 pode derivar-se do controle democratico dos recursos hidricos. O
controle democrético evita o colapso ecoldgico e previne o conflito social®.

Torna-se claro entdo que a descentralizacdo do poder politico amplia os niveis de
confianca interpessoais dos cidaddos, potencializando a capacidade cooperativa dos
mesmos na resolugdo dos problemas cotidianos®®. Isso porque, como “o poder” encontra-
se diluido nas forcas locais, aumenta-se, de imediato, as fontes de resisténcia na medida em
que a “proximidade dos cidaddos com os centros decisérios permite o desenvolvimento do

690 ¢35 caros a democracia.

senso civico e do sentimento de pertencimento

Neste afd, outro exemplo positivo de tentativa de implementacdo de uma
democracia intercultural pode ser retratado nas ousadas experiéncias do orcamento
participativo do Estado de Kerala na india, onde se promoveu uma intensa “Campanha dos
Cidadaos pela descentralizacdo do Planejamento”. Para tanto, “todos os 1.214 6rgaos de
poder local de Kerala — municipios e os trés niveis rurais de panchayats (a designacao

indiana para assembléias locais): distrito, bloco e grama — receberam novas funcdes e

*7 MACINTYRE, Alasdair. A partial response to my critics. In Horton, J. & Mendus, S. (eds). After

Maclntyre. Notre Dame: University of Notre Dame Press, 1994, p.303.

%88 SHIVA, Savana. Water Wars: Privatization, Pollution, and Profit. Berkeley, Califérnia: North Atlantic
Books, 2016, p.126-127.

%9 Cf. REIS, Jorge R. dos; REIS, Suzéte da S. Capital Social e Participacdo Democratica no espaco local. In:
HERMANY, Ricardo. Empoderamento Social Local. Santa Cruz do Sul: IPR, 2010, p.167.

%% |hid., p.166.
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poder de decisdo” ®*. Reconfigurou-se, assim, o papel do Estado em relac&o & sociedade
civil, de forma que muitos dos déficits sociais e politicos existentes entre os cidadaos
comuns e as principais instituicbes politicas do Estado Indiano foram reduzidos
consideravelmente.

Isto porque se formou, entre as verticais e distantes macroinstitucdes dos
parlamentos e a sociedade civil, novas instituicbes, altamente horizontalizadas, mais
especificamente, arenas consultivas locais destinadas a atuar de forma autoconsciente em
processos decisérios participativos e racionais na formulacdo das politicas publicas®®?.
Uniam-se, assim, autogoverno conforme defendido por Kymlicka com um modelo de
representacdo misto, altamente descentralizado, fundado em basicamente dois principios, a

saber:

O primeiro era o de que as instituicGes do poder local deveriam passar de meros
instrumentos de implementagdo de programas nacionais a instituictes
administrativas dotadas de autonomia funcional e financeira, e que a devolugéo
de incumbéncias e de recursos deveria ser feita com base no principio da
subsidiariedade (o que pode ser feito melhor em nivel local ai deve ser feito). O
segundo principio é o de que as estruturas representativas tradicionais precisam
ser complementadas por formas mais diretas de democracia. A participacao
popular, conforme argumentado, implicaria  representantes eleitos
continuamente, e ndo apenas periodicamente responsabilizados pelos cidadaos, e
daria maior transparéncia ao funcionamento da burocracia. Niveis crescentes de
participacdo direta e informada exigiriam tanto uma mobilizacdo dos cidad&os
quanto uma estrutura institucional que permitisse ao cidaddo comum
desempenhar um papel ativo na escolha, concepcdo e implementacdo de planos
de desenvolvimento local®®.

Sendo assim, partindo da crenga na capacidade de mobilizagdo das comunidades,
empoderou-se os 6rgdos locais de forma a terem o poder de planejar as intervencdes locais,
bem como administrar os recursos financeiros. Isto, por si so, impulsionou a “realiza¢do de

» 89 constituidos pelos mais

assembléias locais e a criacdo de grupos de trabalhos setoriais
diversos cidadaos, orgdos eleitos, funcionarios publicos, todos voltados para a elaboragédo

de projetos®®. Portanto, apostando em fontes auténomas de cooperacdo horizontal,

%1 HELLER, Patrick; ISAAC, Thomas. The Politics and Institutional Design os Participatory Democracy:
Lessons from Kerala, India. IN: SOUSA SANTQOS, Boaventura. Democratizing Democracy: Beyond the
liberal democratic canon. New York: Verso, 2007, p.406.

%92 Cf. Ibid., p.406-407.

*3 Ibid., p.415-416.

**bid., p.417.

%% Neste contexto, quanto & estrutura deliberativa das assembleias comunitarias, torna-se relevante notar a
observacdo de Heller e Isaac de que “as grama sabhas, assembléias dos circulos dos panchayats, representam
0 momento deliberativo basico no processo do planejamento. Legalmente, devem ocorrer pelo menos quatro
vezes ao longo do processo de planejamento, com um quérum minimo de 150 residentes. A primeira
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modificou-se a estrutura de poder em Kerala para além do modelo representativo
tradicional tipico das sociedades complexas “avancadas”, o que gerou novos vinculos
solidarios, fundados na defesa dos interesses comuns dos habitantes das comunidades e
associacOes envolvidas. Nestes termos, pode-se dizer que se fortaleceu a democracia sob

trés bases interligadas:

Primeiro, devolvendo o planejamento e o poder de decisdo as arenas locais para
possibilitar uma abordagem mais integrada do desenvolvimento que desafie
diretamente as hierarquias e seu poder de controle. Segundo, ao proporcionar
incentivos visiveis e relevantes a participacdo, e ao enfatizar o processo
deliberativo, o planejamento local do desenvolvimento tem a possibilidade de
renovar a acdo civica e aliviar o sufoco do clientelismo e partidarismo. Terceiro,
ao transformar significativamente 0 modo e os canais de tomada de decisdo, a
campanha criou uma nova configuracdo politica e novas redes de politica
publica. Assim, érgdos representativos locais, cujas fungdes anteriormente eram
meramente protocolares, foram colocados em posi¢cbes com poder de deciséao,
incluindo autoridade sobre as estruturas locais®®.

Sendo assim, de acordo com 0 exposto acima, pode-se dizer que é o controle
democratico dos bens sociais, econdmicos e materiais de uma sociedade, o melhor
instrumento de equidade entre as assimetrias culturais, algo fortemente defendido pela
proposta de democracia intercultural. Portanto, se tal proposta corrige os déficits de
Kymlicka, tem-se aqui a bateria ideal de testes para sabermos até que ponto fornece ou ndo
uma boa plataforma de viabilidade para as comunidades macintyreanas. Isso porque o
filésofo escocés tem fornecido alguns exemplos praticos do que entende por comunidade e
politica comunitéria.

De acordo com Maclntyre, na década de 2000, inUmeras comunidades pesqueiras
da Dinamarca comecgaram a serem pressionadas por parte de grupos econémicos poderosos
a privatizarem seus bens comuns. E o caso da comunidade pesqueira de Thorupstrand,

onde a redistribuicdo econémica dos recursos financeiros adquiridos por meio da pesca,

assembleia funciona como um forum aberto no qual os residentes identificam os problemas de
desenvolvimento local, definem as prioridades e organizam seminarios de desenvolvimento setorial no qual
as propostas especificas sdo elaboradas. As duas assembleias seguintes sdo efetuadas quer para uma
discussdo mais ampla (de propostas apresentadas por grupos de trabalho) ou para discussdo e aprovac¢do de
beneficiarios para os esquemas visados. Na assembleia final, o conselho apresenta a proposta final de
orcamento para discussdo [...] Uma inovagdo ébvia, mas que exigiu um grande esforco organizativo, foi a
adocdo de uma abordagem por grupos pequenos. Em cada grama sabha, apds uma reunido geral introdutéria
(normalmente com varias centenas de participantes), os membros sdo divididos em grupos menores, cada um
debatendo um setor especifico do desenvolvimento, de forma a discutir os assuntos aprofundadamente. Esta
organizacdo em grupos possibilitou a participacdo dos cidaddos comuns, especialmente as mulheres, nas
discussdes. Uma segunda inovacdo foi a introducdo de um formato semiformal de discussdo e de um
moderador em cada grupo. Ao trabalhar com um padrao basico de questOes e de conceitos de planejamento
Uteis, o papel do moderador local é especialmente estimular a participagdo”. Cf. Ibid., p.423-424.

%% 1bid., p.420.
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eram, em grande medida, equitativos, assim como 0s prejuizos. Assim, 0s membros das
tripulacdes pesqueiras atuavam como sdcios em um projeto comum que consistia ndo s6 na
realizagdo de seus bens individuais, mas também em “reconhecer trés bens comuns
relacionados, os da familia, os da tripulagdo e os da comunidade local” 697,

Porém, em 2006, se aprovou uma legislacdo que permitia cotas de pesca para
barcos individuais. Logo, “aqueles membros da tripulagdo que ndo tinham participagao
alguma na propriedade de um barco sairam perdendo de imediato” °*®. Como resultado,
“uma sociedade que havia valorizado os bens comuns, se converteu em uma sociedade de

59699

maximizagdo individual de preferéncias Em outras palavras: um processo de

privatizacdo dos bens comuns estava em curso. Mas, o que fizeram os habitantes de
Thorupstrand? Segundo Maclintyre, no intuito de conservarem o0s bens comuns da

comunidade, formaram uma cooperativa que adquiriu um grupo de cotas financiada por

700

bancos locais™. “Vinte familias se uniram a cooperativa, em que as decisdes eram

tomadas democraticamente, um membro, um voto” .

Sendo assim, as mobilizacdes dos membros da comunidade fizeram com que “as
familias envolvidas na pesca compartilhada assumissem conjuntamente a responsabilidade
de sustentar a pratica da pesca compartilhada e com ela, sua forma de vida correlativa” 0z,
Isso demonstra o quanto a ética das virtudes possui uma concepgdo de politica amplamente
diferente das concepgOes implementadas nas ordens sociais liberais contemporaneas
complexas, como também da prépria politica do Estado moderno, em que a distancia de
suas instituicGes para com o povo, atrelada a uma ampla gama de interesses obscuros,
atuam conjuntamente para minar, em grande medida, uma democracia plena. Justamente

por isso, Maclntyre argumenta que:

A politica de criar e sustentar formas comunitarias locais, se for entendida como
uma politica dos bens comuns, requer uma série de atitudes e procedimentos
distintos e adicionais aos proprios da politica do Estado moderno, e isto, em dois
aspectos que merecem destaque. N&do é, para comegar, uma politica de
negociagao entre interesses concorrentes, ainda que seja necessario levar a cabo
negociacOes. A deliberagdo conjunta pressupde um alto grau de consenso sobre
0s bens que estdo em jogo nas decisGes que tenham de ser tomadas. Seu

%7 MACINTYRE, Alasdair. Ethics in the Conflicts of Modernity: An Essay on Desire, Practical
Reasoning, and Narrative. Cambridge: Cambridge University Press, 2017, p.179.

%% Ipid., p.179.

%9 |pid., p.179.

" De acordo com Macintyre, entre 2006 e 2008, uma forte crise econdmica afetou gravemente as
cooperativas, de forma que precisaram recorrer as politicas publicas do Estado Dinamarqués, o que resultou
positivo para o fortalecimento daquelas. Cf. Ibid., p.180.

1 |hid., p.180.

%2 |hid., p.180.
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resultado, se é alcangado, € um acordo sobre o que deve ser feito no interesse da
comunidade local, o que pode ter como resultado, que se tenha que subordinar
determinados interesses particulares e parciais. Quando isto é assim, torna-se
crucial que exista também alguma concepcdo amplamente compartilhada sobre
como é justo proceder. E entre os requisitos elementares da justica, esta que cada
voz relevante seja escutada, e que se dé a importancia que merece, a cada
argumento importante, independente do poder e da influéncia de que quer que
tenha exposto. Mas, isto s6 é possivel, como assinalei anteriormente, quando ha
uma premissa compartilhada da autoridade dos preceitos da lei natural, preceitos
que proibem que alguém tome para si, 0 que é do outro mediante a fraude ou a
forga’®,

Mas, e se aplicdssemos a proposta da democracia intercultural ao exemplo de
Maclntyre? Quais possiveis resultados teriamos? Primeiro que o exemplo do filésofo
escocés ja se utiliza da democracia comunitaria como elemento de cidadania. A arquitetura
comunitaria que Maclntyre tem defendido opera com relacdes de reciprocidade em que o
exercicio do poder politico ndo esta atrelado a partidos. Além disso, todos sdo chamados a
prestarem contas de suas a¢Oes e a justificarem seus argumentos. Aqui, 0 poder reside na

comunidade e nio em autoridades eleitas’®

, 0 que implica dizer que o autogoverno
proposto por Kymlicka assume um papel fundamental para a propria manutencdo de tal
modelo. Isso porque, como bem tem observado Madriaga César, as redes sociais pautadas

na ética das virtudes vivem em grande medida a margem do sistema e, justamente por isso,

seu marco politico vem delimitado por um modo de vida local, nas quais as formas
de exercer o poder estdo mais préximos dos cidaddos governados. O tamanho
reduzido dessas comunidades favorece essa proximidade. Uma comunidade
massificada supde facilmente o anonimato dos governados e a distancia das
instancias de poder. E isto para MaclIntyre é essencial, pois entende a comunidade
politica e o exercicio do poder como um constante debate racional em que estdo

implicados todos 0s membros da comunidade™.

Porém, falta uma articulacdo mais horizontal com outras formas de democracia,
mais especificamente, a participativa e a representativa. Isso porque se a democracia
comunitaria de Thorupstrand estivesse atrelada a democracia participativa, teriamos foruns
publicos locais institucionalizados em que todos seriam chamados a discutirem os dilemas

da pesca, inclusive aqueles membros das democracias representativas sentados nos

% Ipid., p.177-178.

704 Cf. ZEGADA C, Maria Teresa. Bolivia: La democracia intercultural como sintesis de las diferencias. IN:
SANTOS, Boaventura de Sousa; MENDES, José Manuel. Demodiversidade: Imaginar Nuevas
Posibilidades Democraticas, Ciudad de México: Akal, 2017, p.576.

% MADRIAGA CESAR, Manuel Garcia de. La Critica ao Concepto Liberal de Justica en la Filosofia de
Alasdair Macintyre. Tese (Doutorado em Filosofia) Universitat Complutense de Madrid, Madrid, 2002,
p.616.
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parlamentos’®. Sob esta Gtica, as proprias leis prejudiciais & pesca que foram aprovadas
em 2006, teriam que serem legitimadas nos foruns pablicos da democracia participativa, o
que levanta davidas se seriam aprovadas.

E inerente a uma democracia intercultural que reconheca “a diversidade de formas
de deliberacdo democraticas e a necessidade de ter partes ou lacos entre estas formas de
exercicio politico e as institui¢des estatais modernas” "’. Neste afa, pode-se dizer que uma
democracia intercultural pretende resignificar as relagcoes de poder entre o micro, o local e
0 macro, sem desmerecer quaisquer formas de participacdo. Justamente por isso, uma

democracia intercultural ndo pode ser confundida com

uma justaposicdo de formas politicas sem elementos interligados ou
entrelacados; tampouco significa processos hibridos como uma combinacédo em
que se dissolvem as diferengas, nem pretende resolver as contradi¢des
consubstanciais as relagfes sociais e politicas, mas antes, busca constituir-se
como um condensador, em uma sintese das diferencas que coabitam sem perder
as proprias identidades, em uma relagéo dialogal horizontal "®.

Sendo assim, diante do quadro exposto, torna-se interessante observar que o0s
recursos oferecidos pela proposta de democracia intercultural radical ampliam a plataforma
que a teoria de Kymlicka tem a oferecer as propostas comunitarias de autores como
Vandana Shiva e Maclntyre, pois tanto comunidades de camponeses como comunidades de
pescadores tém no direito de autogoverno atrelado a féruns institucionais locais de
participacdo em que todos sdo chamados a justificarem suas posi¢cdes (inclusive 0s
parlamentares) novos instrumentos de descentralizacdo do poder que, por colocarem
diferentes epistemologias sociais e politicas em didlogo, quebram a tradicional “logica

liberal-republicana do regime politico e de forma de governo” 709,

7% Neste ponto, torna-se relevante observar que ndo existe aqui a intencdo de reduzir o conceito de
democracia participativa a foruns publicos institucionais de discussdo. Antes, sabe-se que existem inimeras
outras formas de participagdo civicas, como, por exemplo, 0s movimentos sociais. Além disso, € mister levar
em conta a observacgdo de Luis F. Miguel de que, em alguns casos, foruns deliberativos podem assumir um
carater convervador, paralisante e protelatéorio na medida em que “convites para que representantes de
movimentos sociais participem de foruns deliberativos podem implicar a legitimagdo de institui¢fes injustas,
levar & desmobilizacdo e ao abandono de formas de intervencdo mais eficazes e ser, muitas vezes, uma via de
cooptacao” Cf. MIGUEL, Luis Felipe. Democracia e Representa¢do. Sdo Paulo: Unesp, 2014, p.81.

"7 ZEGADA C, Maria Teresa. Bolivia: La democracia intercultural como sintesis de las diferencias. IN:
SANTOS, Boaventura de Sousa; MENDES, José Manuel. Demodiversidade: Imaginar Nuevas
Posibilidades Democraticas, Ciudad de México: Akal, 2017, p.592.

"% |hid., p.593.

% RODRIGUEZ, José Luis Exeni. La larga marcha de las autonomias indigenas en Bolivia: Demodiversidad
Plurinacional en Ejercicio. IN: SANTOS, Boaventura de Sousa; Mendes, José Manuel. Demodiversidad:
Imaginar Nuevas Posibilidades Democraticas, Ciudad de México: Akal, 2017, p.612.
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A partir de tal modelo, uma comunidade de camponeses podera limitar melhor a
extracdo de seus recursos naturais, por exemplo, a agua. O mesmo pode ser dito em relacéo
a uma comunidade de pescadores que terd um maior poder em regulamentar como serdo
distribuidos os recursos financeiros voltados para o investimento na pesca, bem como as
préprias regras da justica distributiva em relacdo a quem merece mais ou menos. Assim, ao
intensificar os dialogos entre as diversas formas de deliberacdo democraticas, a democracia
intercultural amplia consideravelmente o nivel de autonomia e participacdo das
comunidades, o que pode vir a contribuir para que tenham a liberdade de destinar parte de
seus recursos financeiros, materiais e pessoais para a construcdo de clinicas ou hospitais
para cuidar dos aflitos e aqueles radicalmente dependentes’, fortalecendo-se mediante as
possiveis pressdes do Estado ou mercado global.

Cria-se, assim, uma sincronia entre diversos sistemas culturais através do
reconhecimento, por parte do Estado, da legitimidade e forca das inimeras deliberacbes

alternativas ao modelo de representacéo tradicional**. Neste caso,

0S sistemas institucionais tradicionais se articulam com os “modernos”. Uma
composicao democrdtica de instituicdes e formas politicas diferenciadas suporia

uma equalizacdo, expansdo e institucionalizacdo em escalas gerais, nacionais,

destas experiéncias locais e inconstantes de articulagéo civilizatéria™?.

E tornando as relagdes de poder mais horizontais possiveis que se cria, assim, a
possibilidade de se efetivar um Estado intercultural. Portanto, é entrelacando a proposta de
Kymlicka de direitos diferenciados em funcdo do grupo as trés formas de participacdo
politica elencadas pela democracia intercultural radical, que poderemos néo so fortalecer as
deliberagdes politicas internas de cada comunidade, mas também protegé-las dos ataques
do sistema sociometabdlico do capital. Vandana Shiva tem demonstrado, de maneira
surpreendente, que ampliar os poderes das comunidades locais significa assegurar o
controle democratico dos povos a comida, dgua, educagdo, etc. 1sso porque é na esfera
local onde a democracia torna-se revolucionaria, na medida em que aproxima a populagéo
dos processos decisorios “mediante a descentralizagdo, combatendo o distanciamento dos

centros de poder, préprios do modelo institucional de carater nacional e da propria

19 Conferir capitulo 2, topicos 2.3, 2.4 e 2.5.

"L Cf. LINERA, Alvaro Garcia. Democracia Liberal vs Democracia Comunitaria. IN: WALSH, Catherine;
LINERA, Alvaro Garcia; MIGNOLO, Walter. Interculturalidad, Descolonizacion del Estado y del
Conocimiento, Buenos Aires: Del Signo, 2006, p.80-81.

2 |hid., p.80.
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sociedade transnacional, cujas definicdes acabam divorciando-se das necessidades da
populacio” 2,

Enfim, as propostas da democracia intercultural acabam por criar o que a autora
denomina de democracias vivas, a saber: comunidades que, conforme tem explanado
Maclntyre, procuram, a luz dos didlogos racionais serios, estabelecer quais sdo suas
prioridades politicas. As democracias vivas, observa Shiva, se baseiam no valor intrinseco
de todas as espécies, bem como na tomada compartilhada de decisdes acerca dos recursos
vitais da Terra™*. Portanto, assevera a autora: “A protecdo dos direitos das comunidades
locais constituem as formas mais equitativas e sustentaveis de garantir a todos o acesso a
4gua e o alimento’”.

Isso significa endossar o autogoverno como um direito diferenciado em funcéo do
grupo, imprescindivel para a democratizacdo do poder. Mas ndo s6 isso. E preciso fazer o
autogoverno penetrar em esferas maiores, é necessario entrelaca-lo a outras formas de
participagdo politica como, por exemplo os foruns publicos institucionais destinados ao
didlogo entre tradicGes. Cria-se, assim, uma plataforma propicia para as propostas
comunitarias que tanto Maclntyre como Vandana Shiva tém defendido, pois € preciso ir
além do modelo tradicional de representacdo restrito aos parlamentos, mesmo que tal
representacdo seja especifica de cada grupo. Além disso, é necessario reconhecer que, em
um mundo pés-secular e interdependente, quaisquer tradicdes que tenham como base a
ética das virtudes terdo que se ancorar em modelos democraticos que descentralize o poder

e permitam a esfera pablica atuar com mais vigor, conforme aponta Madriaga César:

Maclntyre tem se queixado do anonimato das massas cidadds nas formas
politicas dominantes na atualidade, e da passividade que suscitam. Postula um
maior envolvimento dos cidaddos ndo s6 através dos canais estabelecidos para a
participacdo institucional das democracias ocidentais, mas através da
responsabilidade no bem comum em todos os niveis comunitarios de uma
sociedade. 1sso requer uma mudanca de mentalidade e uma mudanca
institucional: uma mudanga que deve ser efetivada pelos préprios cidaddos
participantes em muitas instancias participativas, envolvendo-se pessoalmente
em sua gestdo, desenvolvimento, e ndo deixando aos mecanismos estatais a
responsabilidade Gltima das solucdes’*®.

"B REIS, Jorge R. dos; REIS, Suzéte da S. Capital Social e Participacdo Democratica no espaco local. In:

HERMANY, Ricardo. Empoderamento Social Local. Santa Cruz do Sul: IPR, 2010, p.179-180.

4 Cf. SHIVA, Savana. Water Wars: Privatization, Pollution, and Profit. Berkeley, Califérnia: North
Atlantic Books, 2016, p.06.

5 |pid., p.115.

" MADRIAGA CESAR, Manuel Garcia de. La Critica ao Concepto Liberal de Justica en la Filosofia de
Alasdair Macintyre. Tese (Doutorado em Filosofia) Universitat Complutense de Madrid, Madrid, 2002,
p.618-619.
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E assegurando aos povos uma maior autonomia que poderemos, nos termos de
Vandana Shiva, “devolver aos cidaddos e as comunidades, parte do poder que detém
atualmente os governos e as instituicbes, democratizar 0S governos nacionais, as
instituicGes internacionais e as grandes empresas e submeté-las a um maior controle

social*"”

. Para tanto, é necessario ir além do direito ao autogoverno, ou seja, é preciso
fazer com que as representagdes tradicionais dos parlamentos descam até as comunidades
por meio de um novo equilibrio entre democracia representativa, democracia participativa
e democracia comunitaria. Em outras palavras, é preciso colocar em pratica aquilo que
Seyla Benhabib tem alertado com muita perspicacia: que é urgente descentralizar o poder
através do fomento de “associagdes politicas, delegagdes ¢ assembléias transculturais e
interculturais” "%,

Enfim, através das propostas de democracia intercultural radical tem-se, de um
lado, a ampliacdo dos canones liberais desenvolvidos pela proposta de Kymlicka, na
medida em que estabelece uma maior radicalizagdo da democracia participativa
desinflacionando o papel preponderante dos parlamentos. De outro lado, gera a plataforma
politica necessaria para uma politica radical das virtudes conforme tem defendido
Maclntyre, pois cria através dos foruns publicos institucionais, as condicdes necessarias
para um bom dialogo entre tradicGes e o lécus ideal para a definicdo de muitos dos
principios de justica necessarios para a regulacdo da vida social além de reduzir a
influéncia do Estado nas decisGes intra-comunitarias e aumentar a blindagem das
comunidades contra as pressdes das economias de mercado por mais recursos naturais’*°.

Tem-se, aqui um modelo de participacdo civica centrado na forca dos micropoderes

em atuar a niveis globais, ou seja, uma proposta que pretende manter ganhos liberais

7 SHIVA, Vandana. Earth Democracy: Justice, Sustainability, and Peace. Berkeley, Califérnia: North
Atlantic Books, Barcelona: Paidds, 2006, p.75.

8 BENHABIB, Seyla. The Claims of Culture: Equality and Diversity in the Global Era. Princeton:
Princeton University Press, 2002, p.149.

™9 Neste ponto, torna-se interessante observar a tese do professor José Elielton de Sousa centrada na
ampliagdo da ética das virtudes de Alasdair Maclntyre através da proposta do que intitula virtudes da
responsabilidade compartilhada. Para tanto, entre seus argumentos, o professor Elielton tem enfatizado os
principios elencados na Carta da Terra, como por exemplo: “respeitar e cuidar da comunidade da vida,
integridade ecoldgica, justica social e econdmica e democracia, ndo violéncia e paz”. Logo, uma das
conclusdes de sua tese € a de que tais principios gerais “se desdobram numa série de outros principios
menores, 0s quais apontam a necessidade de mudangas fundamentais dos nossos valores, instituigdes e
modos de vida que resultardo num tipo de responsabilidade universal perante a comunidade terrestre”. Cf.
SOUSA, José Elielton. As Virtudes da Responsabilidade Compartilhada: Uma ampliagdo da teoria das
virtudes de Alasdair Macintyre. Curitiba: CRV, 2017, p.168. Porém, é justamente neste contexto que é
preciso salientar o quanto é necessario ir além do que propde o referido autor, a saber: Que é a democracia
intercultural a condicdo de possibilidade de efetivagcdo de tais principios. Sem uma democracia nestes
moldes, qualquer formulagdo de uma teoria das virtudes da responsabilidade compartilhada permanecera
impotente.
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estabelecidos por Kymlicka como € o caso do autogoverno, sujeito intercultural, porém
atrelados a novas estratégias de participagdo que tornam mais porosas as principais
instituicdes politicas de um Estado Intercultural. Sendo assim, cria-se aqui uma ampliacéo
do escopo politico necessario para a manutencdo e protecdo das comunidades regidas pela

ética das virtudes.
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CONCLUSAO

Diante do quadro exposto, pode-se extrair algumas conclusdes. Quanto ao primeiro
capitulo, tornamos claro as diferengas entre liberais igualitaristas, comunitaristas e liberais
multiculturalistas, de forma que, ainda no primeiro topico, pudemos demonstrar os ganhos
que a tradicdo liberal trouxe consigo na garantia da dignidade humana, mais
especificamente, as liberdades fundamentais inalienaveis e inviolaveis, bem como a
promocdo da igualdade de oportunidades. 1sso porque, em meio a um mundo marcado por
conflitos culturais, religiosos e politicos, é preciso reconhecer que foi por meio das
formulacGes dos liberais em torno do conceito de tolerancia que alguns avangos foram
conquistados. Foi a partir da tradicdo liberal que muitas tradicGes culturais passaram a
entender que ndo possuem a autoridade de forcar seus integrantes a compartilharem de
praticas absurdas e desumanas, pois somos livres para deliberar acerca do que é bom para
nossas vidas e, talvez, descobrirmos que os fins que acreditavamos serem os mais corretos,
bons e justos ndo s&o mais tdo adequados para nés’%.

E justamente partindo da premissa do valor intrinseco da vida humana que os
liberais estabeleceram outro avango para as democracias complexas, a saber, que néo
compete ao Estado definir qual religido é melhor dentre as outras, muito menos endossar

2L Antes, em vez de endossar

alguma delas como fundamento de suas politicas pablicas
algum tipo de religido, uma das funcdes relevantes do Estado contemporaneo seria, na
perspectiva dos liberais igualitaristas, garantir que todos possuam a liberdade de
consciéncia em questionar quaisquer praticas que considerem suspeitas. Além disso,
também compete ao mesmo Estado assegurar uma distribuicdo equitativa dos bens
econbmicos e sociais de uma sociedade. Para tanto, é dever deste gerar uma igualdade de
oportunidades, tornando cargos publicos, bem como educacdo e cultura, acessiveis a todos
sem discriminacdo’??. Portanto, no interior da Histéria das ideias politicas e sociais, 0
liberalismo igualitario possui um papel fundamental na busca de direitos sociais e politicos
que promovam a protecédo da dignidade humana.

Porém, como toda teoria possui seus déficits sociais, foi positivo ter caracterizado
as criticas comunitaristas ao liberalismo na medida em que, a partir destas, pudemos

compreender mais adequadamente as causas de alguns dos principais problemas que

720 Cf. RAWLS, John. Political Liberalism. New York: Columbia University Press, 1993, p.313.

2L Cf. RAWLS, John. A Theory of Justice. 22 ed. Cambridge: Havard University Press, 1999, p.186;
DWORKIN, Ronald. Taking Rights Seriously. Cambridge: Havard University Press, 1978, p.272-273.

722 Cf. RAWLS, John. A Theory of Justice. 22 ed. Cambridge: Havard University Press, 1999, p.245.



224

aflingem as sociedades complexas, a saber: atrofiamento da participacdo politica,
fragmentacdo da vida social, individualismo, etc. Além disso, a énfase comunitarista na
revalorizagdo dos valores comunais tem servido de alerta para a necessidade de
reformulacdo do conceito de identidade caracteristico das sociedades liberais. Isso porque,
na concepcdo comunitarista, a alteridade possui um valor central para a formacdo de
sujeitos autdbnomos, ou seja, as perguntas acerca do bem humano ndo podem ser feitas no
singular, mas, sim, no plural, “com os outros”, mais especificamente por meio daqueles
com quem nasci, cresci e compartilho a vida em comunidade.

Foi a partir das criticas comunitaristas que se passou a compreender mais
adequadamente que o fortalecimento dos vinculos comunitérios é, em grande medida, uma
relevante blindagem contra a instrumentalizacdo e fragmentacéo social caracteristica das
sociedades complexas. Tais problemas tém, em geral, atrofiado a participacdo politica.
Além disso, coube aos comunitaristas desinflacionarem o papel do Estado liberal no
fomento da cidadania, por entenderem que o modelo politico parlamentar tradicional
centrado nos parlamentos e burocracias governamentais, além de reduzir a participacdo
civica ao voto, sofre de serios déficits ligados ao poderio socioecondémico do grande
capital.

Ainda neste contexto, é preciso observar que é na retomada do conceito de
comunidade como algo central para a potencializacdo da participacdo civica que 0s
comunitaristas anteciparam as criticas dos filésofos liberais multiculturalistas aos liberais
igualitaristas no que diz respeito a relacdo entre Estado liberal e pluralismo cultural, ou
seja, denunciaram que a suposta omissdo bem-intencionada do Estado liberal, em meio a
diversidade de formas de vida, ndo passa de uma ficcdo perigosa com consequéncias
desastrosas para algumas culturas. Logo, o discurso da neutralidade estatal, tdo defendido
pelos liberais igualitaristas, carrega um alto custo social, servindo, em grande medida,
como mascara mistificadora de certos interesses escusos.

Os comunitaristas também foram o0s responsaveis pela denincia de que os
principios liberais de justica tdo aclamados como os melhores recursos para se resolver 0s
conflitos entre concepcles de bem diferentes, divergentes e até mesmo incomensuraveis,
ndo passam de simulacros de manuten¢do do proprio sistema liberal. Isso porque a pretensa
auséncia de interesse contida na proposta liberal, por meio de principios neutros e
imparciais, ja pressupde a propria tradicdo liberal. Além disso, o discurso de que podemos
nos desinvestir das particularidades culturais e sociais as quais construimos nossos

horizontes de sentido do mundo, ndo passa de mais uma ficgcdo que pretende desinflacionar
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0 papel que as tradi¢cBes possuem na formacgdo da identidade dos sujeitos. Sendo assim,
pode-se dizer que foi caracterizando os déficits do liberalismo que os comunitaristas
prepararam as bases para uma renovagao na prépria tradi¢do liberal, ou seja, é na correcéo
de alguns dos excessos do tipo de liberalismo atacado pelos comunitaristas que emergiram
os liberais intitulados de multiculturalistas, como é o caso de Joseph Raz, Bhikhu Parekh,
Will Kymlicka, entre outros.

Procurando resolver alguns dos impasses caracteristicos do modelo de liberalismo
igualitarista esbocado principalmente nas teorias de autores como Rawls e Dworkin, 0s
tedricos multiculturalistas carregam o meérito de terem corrigido alguns dos déficits
presentes no discurso universalista tipico daquela forma de liberalismo. Buscando
estabelecerem uma politica da diferenca fundada no igual respeito entre as culturas, autores
como J. Raz, B. Parekh e W.Kymlicka entenderam bem o nivel da critica comunitarista ao
liberalismo, a saber: estabeleceram, entre seus objetivos, resolver os problemas relativos a
concepcdo de omissdo bem-intencionada por parte do Estado no tocante a diversidade
cultural; reequilibrar as tensdes inerentes as relagcdes entre liberdade e cultura; apontar
novos elementos normativos que possam gerar uma politica adequada para as minorias.

Sendo assim, tais autores tém apontado de forma salutar o quanto o discurso da
neutralidade estatal tem sido perverso para com a diversidade cultural, priorizando algumas
culturas em detrimento de outras. Além disso, reforcaram a énfase comunitarista na
relevancia do pertencimento cultural como condi¢do de possibilidade para as deliberacdes
racionais acerca dos bens humanos. Neste sentido, tanto comunitaristas como
multiculturalistas convergem na assertiva de que o florescimento humano se encontra
atrelado a participacdo nas praticas de uma comunidade particular. Dessa forma, pode-se
dizer que foi a partir dos desenvolvimentos tedricos de ambas perspectivas que se ampliou
a compreensdo acerca relagdes entre cultura, liberdade e racionalidade, de forma a reduzir
algumas das tensdes historicamente presentes em tal debate, e que, de certa forma, ainda
continuam a incomodar muitos liberais igualitaristas.

Além disso, também é mérito dos liberais multiculturalistas terem conseguido
desenvolver algumas propostas normativas que serviram de suplemento aos direitos
humanos tradicionais, gerando, assim, uma maior igualdade de oportunidades para as
diversas minorias culturais presentes no interior dos Estados multiculturais. Isso porque
direitos como os de autogoverno tém servido para descentralizar o poder e potencializar a
participacdo democrética, algo crucial para a protecdo das minorias. E mais, foi através de

tais autores que se ampliou as discussdes acerca do reconhecimento da importancia de



226

dialogo democrético, o que tem levado muitas culturas a assimilarem o falibilismo como
elemento politico crucial para a estabilidade entre os povos.

Nestes termos, foi aprofundando o debate entre liberais e comunitaristas que
delimitamos no segundo capitulo, 0 modelo de racionalidade de MaclIntyre juntamente com
0 que entende por comunidade. Isto foi importante para, de um lado, desmistificar o rétulo
muitas vezes atribuido injustamente ao fil6sofo escocés de que é um autor eminentemente
conservador’®. De outro, caracterizar adequadamente quais recursos conceituais possui a
proposta sociopolitica de Maclntyre que a torna, segundo sua propria perspectiva, um
modelo de sociabilidade superior ao ethos caracteristico das sociedades complexas. Ainda
neste contexto, pode-se dizer que caracterizar o modelo de racionalidade e comunidade de
Maclntyre teve também como contribuicdo distingui-lo de outros autores intitulados de
comunitaristas.

Sendo assim, em primeiro plano, caracterizar o modelo de racionalidade do filésofo
escocés teve como ponto positivo apontar a alternativa de Maclntyre aos modelos de
racionalidade hegemonicos no mundo contemporéneo, a saber: o universalismo e o
relativismo corporificado no emotivismo contemporaneo. E a partir da proposta de
Maclintyre que podemos vislumbrar algum tipo de alternativa que de fato cologue as
diversas tradicbes em didlogo e, a0 mesmo tempo, ndo recaia em algum tipo de entrave
epistemoldgico oriundo de propostas que se posicionam além das préprias tradicdes ou
daquelas que, no fundo, ndo atribuem qualquer critério de verdade as mesmas.

Sob outro plano, caracterizar o modelo de racionalidade das tradicdes teve como
elemento contributivo esclarecer a importancia que este da ao contextualismo e ao
falibilismo no aperfeicoamento da racionalidade. Em outras palavras, Maclntyre constroi
um outro tipo de universalimo pautado no seguinte raciocinio: estamos sempre inseridos
em tradicdes, elas sdo o locus através dos quais as questdes fundamentais acerca da vida
boa séo colocadas, problematizadas, respondidas ou ndo. Portanto, é apenas por meio delas

que poderemos encontrar alguma resposta que tenha algum contetdo universal. E € na

2% Entre os injustos criticos de Maclntyre pode-se citar Stephen Holmes, que chega a argumentar que as
“tendenciosas invocac¢des da natureza social do homem que recorrem Maclntyre e Unger, contam com o
antecedente quase literal de, entre outros, o panfletista protofascista Charles Maurras”. Cf. HOLMES,
Stephen. Anatomia del Antiliberalismo. Madrid: Alianza Editorial, 1999, p.15. Em resposta aqueles que o
intitulam de conservador por sua retomada das comunidades aristotélico-tomistas como modelos da vida boa,
Maclntyre assevera: “Poderdo pensar que a conclusdo a que me aproximo € que deveriamos tentar construir e
aproximarmos de um mundo social mais antigo e tradicional. Mas, deixarei esta fantasia utopica para 0s
conservadores”. Cf. MACINTYRE, Alasdair. Patients as Agents. In: SPICKER, Stuart F; ENGELHARDT,
H. Tristam. Philosophical Medical Ethics: Its Nature and Significance, Philosophy and Medicine II1.
Dordrecht; Boston: Reidel, 1977, p.209.
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procura de tais respostas que devemos valorizar o encontro com a diferenca, com a
alteridade, na medida em que s&o nos encontros conflitivos, seja com habitantes de nossa
propria comunidade ou com habitantes de outras tradi¢cBes, que poderemos descobrir
inadequaces acerca do que acreditdvamos ser o correto, bom, justo, etc.

Nestes termos, pode-se dizer que Maclntyre nos fornece uma importante licdo de
que qualquer filosofia ou forma de vida que quiser florescer e se aprimorar, ndo deve se
furtar ao didlogo com o proximo. A abertura intelectual ao outro constitui uma condicdo de
possibilidade para o amadurecimento de qualquer sujeito, tradicdo, comunidade, etc. 1sso
implica estabelecer uma ética do reconhecimento que tem como um de seus elementos
centrais compreender o outro a luz do outro, ou seja, a tentativa de apreender a linguagem
das outras tradi¢cbes como se fossémos habitantes nativos daquelas redes sociais. Em outras
palavras, tradutibilidade implica compreensao de comportamentos, siléncios, gestos, entre
outras questdes. Desta forma, torna-se claro que, para Maclntyre, qualquer tradicdo que
pretenda amadurecer suas praticas deve, necessariamente, partir do raciocinio de que o
outro pode fornecer novos horizontes de significagdo que estariam velados caso néo
ocorresse o dialogo.

Sendo assim, emergem aqui duas contribuicbes relevantes de Maclntyre aos
debates contemporaneos acerca do universalismo e do relativismo: primeiro, que se
estamos sempre inseridos em tradicdes e estas sdo o locus constitutivo da razdo, ndo
existem outras formas de acessarmos padrdes neutros e universais fora delas. Segundo, se
podemos modificar nossas compreensdes do acreditavamos ser a verdade até 0 momento
através do didlogo com os outros, as formas de relativismo que ndo atribuem qualquer
critério de verdade aos encontros dialégicos perdem qualquer sentido. Portanto, pode-se
dizer que a partir de Maclintyre emerge uma renovada compreensdo da importancia das
tradicdes para uma formacao identitaria solida e um raciocinio préatico saudavel, na medida
em que € por meio delas que ampliamos as potencialidades humanas.

E mais, torna-se claro que as perguntas fundamentais acerca da vida boa s6 podem
emergir no seio de uma comunidade em que os bens fundamentais que regem tal
sociabilidade estejam ostensivamente em debate. Em contraposi¢do & modernidade liberal,
fica nitido, a partir das teorizagbes do filosofo escocés, que a politica se encontra
intrinsecamente atrelada a ética, ou seja, cidadania ndo pode estar desvinculada de uma
ética das virtudes. Isso significa dizer que devemos desinflacionar o procedimentalismo

tipico do modelo liberal contemporéneo através da retomada de uma educagéo das virtudes
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corporificadas em pequenas comunidades éticas que ainda resistem aos imperativos
sistémicos do capital.

Além disso, ao retomar as redes sociais pautadas na ética das virtudes, Maclntyre
acaba por fugir da miopia pessimista que permeia a contemporaneidade, de que néo
existem alternativas a ordem sociometabodlica do capital. Sendo assim, deixa de lado as
formas de participagdo politica tradicionais e opta por uma participacdo civica centrada
numa politica das virtudes. Isso tem como principal contribuicdo inserir a tradicdo
aristotélico-tomista no seio dos debates politicos contemporaneos, geralmente focados em
trés tradicOes: liberal, marxista e republicana. Neste sentido, Maclntyre inverte as Idgicas
de pensamento tradicionais centradas no Estado moderno e suas estruturas burocraticas e
aponta as formas de vida comunitarias como o lécus da vida boa, na medida em que
entrelacam ética e politica de forma salutar.

Portanto, faz parte da estrutura tedrica do filésofo escocés pensar a politica a partir
da moralidade pois, diferentemente de muitas tradicfes contemporaneas, a génese das
relacOes politicas deve ser fincada na pergunta acerca do que é a vida boa. Dessa forma, a
educacdo moral adquire para Maclntyre uma relevancia crucial, na medida em que é ela a
base de uma comunidade saudavel. Um bom raciocinador pratico deve aprender a
distanciar-se dos seus desejos mais imediatos por meio das virtudes e, assim, ordenar
adequadamente os bens de sua vida, algo que s6 podera fazer através da insercdo nas
praticas comunitarias, por meio das disciplinas daqueles ja educados pelas virtudes e com
vasta experiéncia. 1sso implica dizer que os bens humanos devem ser escalonados em
termos de importancia ndo apenas individual, mas também coletiva. Emerge aqui uma
nova e radical concepcdo de educacdo politica pois, enquanto o liberalismo ensina as

criancas e jovens que é normal e natural perseguir bens opostos’®

, Maclintyre torna claro
que faz parte de uma boa formacdo moral aprender a distinguir que bens da vida séo
eminentemente incomensuraveis e quais deles devem ser recusados.

Sendo assim, longe dos modelos educacionais liberais tipicos das sociedades
complexas, Maclntyre aposta em uma educacdo das virtudes que propicie a Sseus
aprendizes a interiorizagdo de uma ética do reconhecimento da vulnerabilidade e
dependéncia. Tal preocupacdo parte da urgente necessidade de se estabelecer um modelo
de identidade superior ao modelo autorreferente moderno, visto como anterior a propria

sociabilidade. Logo, na visdo do filosofo escocés e necessario retomar um modelo

24 Cf. MACINTYRE, Alasdair. Whose Justice? Which Rationality? Indiana: University Notre Dame
Press, 1988, p.337.
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identitario em que os animais humanos compreendam o quanto sdo dependentes uns dos
outros, ou seja, o florescer humano encontra-se atrelado a vida em comunidade, na medida
em que alguém fora desta carecerd necessariamente dos recursos morais, materiais e
sociais imprescindiveis para enfrentar toda uma séria de incapacidades e vulnerabilidades
inerentes a vida humana.

Assim, nota-se aqui uma concepgdo dos seres humanos como portadores de uma
identidade animal, de forma que o cuidado dos demais torna-se fundamental para o cultivo
e protecao de tais formas de vida. Aqui, a énfase na alteridade e no papel dos demais no
florescer humano implica confrontar diretamente a concepcao atomistica liberal moderna
de que apenas atingir a idade da razdo constitui elemento suficiente para dizer que algiem
possui autonomia pois, para Maclintyre, a deliberacdo comunitaria cotidiana contém um
relevante papel na protecdo contra os vicios que podem acarretar erros no raciocinio
pratico. Dessa forma, pode-se dizer que tal énfase no reconhecimento da dependéncia
constitui um ataque a uma caracteristica do self liberal moderno, a saber: a de
desinflacionar o papel da tradicdo ou da comunidade na constituicdo dos sujeitos.

Neste afd, pode-se dizer que, além da preocupacdo com a ética do reconhecimento
da vulnerabilidade e dependéncia caracteristica do aristotelismo-tomista, a énfase de
Maclntyre neste tipo de comunidade também tem como objetivo apontar a possibilidade de
emergéncia de outra racionalidade politica. Para o filésofo escocés, sdo nestes espagos que
podem ser construidas formas de participacdo politicas amplamente diferentes das tipicas
do mundo liberal moderno. Isso porque, em tais redes sociais, todos sdo convocados a
atuarem nas deliberacGes politicas e a justificarem suas praticas e argumentos perante 0s
demais de maneira dialégica e ostensiva. Sendo assim, emerge aqui as bases para uma
politica das virtudes amplamente contraria aos modelos liberais contemporaneos, na
medida em que é fundada em uma democracia direta, onde todos tém espaco na esfera
publica e nas principais instituicbes da comunidade. Além disso, torna-se relevante
observar que, a partir de tal proposta, Maclntyre estabelece as bases para uma
micropolitica da resisténcia contra inimeras formas de violéncia implementadas por
estruturas poderosas como, por exemplo, 0s mercados externos, a grande politica
parlamentar custeada pelo grande capital, entre outras.

Sendo assim, tendo em vista a preocupacdo do filosofo escocés em fortalecer as
pequenas comunidades locais através da renovacao da ética das virtudes, estabelecemos no
terceiro capitulo as contribuicGes que a tradicdo liberal tem a oferecer a tal projeto por

meio das teorizaces do filosofo canadense Will Kymlicka. Isso porque, a partir de suas



230

propostas, tornou-se mais claro os avangos que alguns liberais tém feito no tocante a
suplementar os direitos humanos tradicionais. Ou seja: pode-se dizer que a tradigéo liberal
carrega 0 mérito de ter avangado em debates historicamente complexos, como sdo aqueles
que permeiam as tensdes entre cultura, liberdade e racionalidade. Nestes termos, tem-se
que reconhecer que a preocupacdo de Kymlicka em acomodar as diferencas trouxe para 0s
debates contemporaneos novos recursos conceituais que atualizaram a tradicao liberal.

Reforcando a relevancia do falibilismo para uma boa politica da diferenca,
Kymlicka conseguiu desconstruir a crenca de que as tradicdes socioculturais séo
engessadas e, portanto, o lécus da opressdo. Antes, teve 0 mérito de demonstrar que as
culturas societais sdo, na verdade, condicdo de possibilidade para a racionalidade
deliberativa na medida em que fornecem uma série de opcgOes significativas para seus
membros. Nestes termos, a identidade de alguém nédo se encontra ancorada a sua realizacao
individual como alguém anterior a todas as tradi¢cGes, mas ao pertencimento, na medida em
que é ele que gera novos horizontes de significacdo da vida. 1sso porque pertencimento e
distanciamento critico ndo sdo incomensuraveis, ou seja, as pessoas devem poder ter a
liberdade de se desenvolverem no interior de suas proprias culturas, distanciando-se e
revisando seus fins quando considerarem necessario.

Além disso, torna-se relevante observar que foi partindo dos déficits dos Direitos
Humanos tradicionais que Kymlicka gerou uma série de polémicas em meio a propria
tradicdo liberal ao propor Direitos Humanos diferenciados em fungdo de grupo, mais
especificamente: direitos de autogoverno para o que intitula culturas societais, direitos
poliétnicos para 0s imigrantes e direitos especiais de representacdo para algumas minorias
nacionais. Aqui, a contribuicdo reside em tentar, através de tais direitos, descentralizar e
democratizar o poder politico e social de um dado Estado multicultural. Isso, por si s6, gera
um novo relaxamento dos canones liberais na medida em que, de um lado, o autogoverno
potencializa a politica interna das comunidades em relacdo a macropolitica centrada nos
parlamentos. De outro, ao propor direitos especificos de representacdo de grupo para as
comunidades nas principais instituicdes de um Estado multicultural, Kymlicka tem como
objetivo ampliar o modelo de representacdo tradicional, no sentido de gerar mais
oportunidades de participagdo politica das minorias em relagdo as maiorias. 1sso, por si so,
estabelece um novo marco em relacdo aos liberais igualitaristas que, representados por
uma deusa da justica vendada, acreditam que, por meio de principios universais anteriores

a toda e qualquer tradicdo, poderdo resolver os impasses oriundos da diversidade cultural.
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Ainda neste contexto, € importante frisar uma outra contribuicdo do filésofo
canadense, a saber: desconstruir a ficcdo do liberalismo igualitarista de que o Estado é
neutro e deve ser neutro no tocante a diversidade cultural. Corroborando a critica de
autores como Maclntyre, o filosofo canadense preocupa-se em denunciar 0 quanto as
decisbes governamentais em relacdo a lingua, festividades, fronteiras, entre outras, sdo
permeadas de parcialidade e fomentam, inevitavelmente, algumas culturas em detrimento
de outras. Portanto, em contraposicdo aos liberais igualitaristas, Kymlicka posiciona-se a
favor de que o governo discuta a fundo quais culturas devem ser apoiadas em alguns
contextos especificos. Isso significa que a justica, na concepcéo do filésofo canadense, ndo
possui venda, tendo o Estado o dever de atuar para corrigir as desigualdades sistémicas as
quais muitas culturas foram submetidas.

Sendo assim, tem defendido como tarefa central dos Estados multiculturais a
implantacdo de uma agenda de politicas publicas voltadas para o fomento do que Charles
Taylor denominou “diversidade profunda”. Em outros termos, Kymlicka tem apontado
para a necessidade de uma politica do reconhecimento que tenha como base educar 0s
cidaddos a reconhecerem o igual valor das iniumeras culturas, ou seja, que o “outro”, por
mais diferente que seja, sempre terd algo de valioso a ensinar. Isso significa que, para o
autor canadense, qualquer proposta de liberalismo que tenha como base garantir a unidade
na diversidade, tera que propor algum tipo de ética que dé sustentacdo as suas propostas
politicas.

Neste afa, em meio a proposta de Kymlicka, seguimos as orientacfes da propria
filosofia de Maclntyre acerca da importancia de se estabelecer um diélogo critico entre
tradicBes e, assim, testamos no quarto capitulo até que ponto a filosofia de Kymlicka
consegue oferecer ou ndo uma plataforma adequada para o projeto de uma politica das
virtudes contemporanea esbocada em algumas comunidades locais. Em outras palavras:
respondemos adequadamente a questdo de saber se a tradi¢do liberal possui ou néo
recursos conceituais suficientes que possam servir de guarda-chuva protetor da proposta
aritotélico-tomista de Alasdair Maclntyre.

Para tanto, demonstramos inicialmente a comensurabilidade entre as teorias de
Kymlicka e MaclIntyre no tocante as relagGes entre cultura, racionalidade e liberdade. Isso
porque, para ambos os autores, ndo ha possibilidade de desenvolvimento de qualquer
racionalidade fora do contexto das tradi¢cbes. S8o as culturas societais que propiciam as
condicBes de possibilidade para as avaliagdes criticas dos sujeitos acerca dos bens de suas

vidas, ou seja, fornecem os horizontes de sentidos que tornam 0s sujeitos capazes de
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deliberarem adequadamente sobre o valor dos bens humanos. E no interior de uma
tradicdo, no aprendizado de suas préaticas, que 0s sujeitos aprendem, através da justificagdo
racional, a ordenar os bens de suas vidas em consonancia com o bem comum.

Isto implica dizer que houve, na historia das ideias politicas e sociais, uma certa
distorcdo na caracterizacdo que muitos filosofos fizeram do papel das tradi¢Ges e culturas
no tocante a liberdade e racionalidade pois, tanto para Maclntyre como para Kymlicka,
qualquer tradicdo que esteja viva deve necessariamente permitir o constante didlogo critico
entre seus habitantes, o que pressupBe 0 seguinte esquema: em primeiro plano, a cultura
emerge como o locus através do qual tem-se inicio as problematizacdes das contingéncias
da vida. Porém, para que tais problematizacbes avancem, sdo necessarias algumas
liberdades, por exemplo a liberdade de consciéncia. E assim, a partir de tais
guestionamentos, aperfeicoa-se a racionalidade.

Logo, pode-se dizer que, no ambito de tais autores, a polémica liberal-comunitarista
acerca dos elos entre cultura, liberdade e racionalidade encontra-se, em grande medida,
resolvida. 1sso porque ndo faz parte do escopo de ambas as teorias pleteiar a defesa de
comunidades opressivas e fechadas ao didlogo intercultural. Contudo, também ndo sdo
defensores da implementacdo de valores modernos por meio da forca a algumas culturas
tidas como fechadas. Tanto para Maclntyre como para Kymlicka, algo deste tipo s
poderia ter legitimidade em casos extremos.

Ainda neste contexto do confronto entre a proposta de Kymlicka e o projeto
sociopolitico de Maclntyre, uma relevante contribuicdo da presente pesquisa foi ter
demonstrado o quanto o direito de autogoverno, conforme defendido pelo filésofo
canadense, € imprescindivel para uma politica das virtudes. Afirmar isto requer algumas
razdes: primeiro que uma comunidade virtuosa deve necessariamente ser autbnoma na
educacdo moral de suas criancas e jovens, 0 que requer autonomia politica em deliberar
acerca dos bens que seus habitantes acreditam serem os melhores para formar bons
cidaddos. Sendo assim, uma comunidade aristotélico-tomista ndo pode ter suas pautas
educacionais ditadas por 6rgdos externos a sua vida cultural, muito menos pelos
mecanismos burocraticos do Estado moderno.

Além disso, se uma das preocupagdes de Maclintyre é pensar uma comunidade
pautada no reconhecimento da vulnerabilidade e dependéncia dos seres humanos e nao
humanos, tal rede social deve possuir a liberdade de decidir livremente como distribuir

seus recursos materiais, economicos e sociais de forma a “dar a cada um segundo suas
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) . , . 725
capacidades, ¢ a cada um, na medida do possivel, de acordo com suas necessidades” .

Em outros termos, uma comunidade assim deve ter o poder de gerenciar suas politicas
publicas de forma a cuidar primeiramente dos doentes, aflitos e incapacitados em alto grau,
mesmo que isto implique muitas vezes ter de contrariar certos interesses politicos escusos
oriundos muitas vezes dos parlamentos, como também do mercado global neoliberal. Além
disso, uma comunidade com autogoverno encontra-se bem mais protegida contra 0s
ditames das maiorias presentes em um Estado multicultural do que aquelas que ndo
possuem tal direito.

Portanto, o direito ao autogoverno serve como blindagem contra muitos dos ataques
do sistema sociometabdlico do capital. Mas se trata de uma blindagem que n&o se restringe
a protecdo proporcionada pelo direito positivo em garantir que outros 6rgéos externos ndo
afetem a vida das comunidades no tocante a distribuicdo de recursos materiais, econdmicos
e sociais. Isto porque € também o direito ao autogoverno, conforme defendido por
Kymlicka, o responsavel pelo fomento da participacdo politica no interior das
comunidades. Em outros termos, tal direito propicia as condic¢Oes de possibilidade de uma
democracia direta conforme tem defendido Macintyre. Sem o direito ao autogoverno, 0s
membros das comunidades tém suas participacdes civicas reduzidas e terceirizada para
outros atores instalados nas burocracias dos parlamentos, o que inviabiliza completamente
a proposta de uma politica das virtudes.

Diante do quadro exposto, uma outra contribuicdo emerge da presente pesquisa, a
saber: demonstrar que o direito de autogoverno proposto por Kymlicka ndo entra em
conflito com as teses de Maclntyre acerca da tolerancia e intolerancia. Afirmar isto implica
dizer que as comunidades prescritas pelo fildsofo escocés compartilham de certos ganhos
iluministas como, por exemplo, a justificacdo racional das praticas e, portanto, no tocante a
tolerancia, ndo ha tensdo com a proposta de liberalismo conforme esbogado por Kymlicka,
mesmo que algumas redes sociais virtuosas atuem sob o que Maclintyre denomina
intolerancia justificada. Aqui, é preciso reconhecer que é devido ao grau de tolerancia
presente na proposta de Kymlicka que se tem uma plataforma que serve de guarda-chuva
das comunidades que Maclntyre prescreve.

Nestes termos, pode-se dizer que, mesmo que em alguns contextos, algumas
comunidades virtuosas necessitem ser intolerantes para com aqueles que fogem aos

padrdes da racionalidade; tal postura ndo as torna inimigas do liberalismo conforme

" MARX APUD MACINTYRE, Dependent Rational Animals: Why human beings need virtues.
Chicago, Open Court, 1999, p.130.



234

esbocado por Kymlicka. Isto implica dizer que o Estado ndo tendera a perseguir ou punir
qualquer destas redes sociais, pois apenas em casos extremos isto seria permitido. Tal
postura possui uma excelente justificacdo por parte de Kymlicka: primeiro que, assim
como Maclntyre, o filosofo canadense desconfia das intervencdes estatais no ambito das
relacBes culturais, uma vez que o discurso da neutralidade do Estado em meio a
diversidade cultural ndo passa de uma ficcdo com consequéncias desastrosas. Logo, em vez
de endossar a ingeréncia do Estado em meio aos conflitos culturais, é algo recorrente nos
escritos do filésofo canadense que o dialogo intercultural é sempre o melhor caminho a ser
tomado na construcdo de uma politica da diferenca.

Neste contexto, torna-se interessante observar que existe aqui uma congruéncia
entre a postura de um liberal como Kymlicka e um aristotélico-tomista como Maclntyre
em reconhecerem a relevancia do didlogo entre tradicdes, o que implica dizer que 0s
ganhos iluministas como a liberdade de consciéncia e a justificacdo racional das préaticas
sdo absorvidas por ambas as posturas. E € justamente preocupado com a qualidade dos
debates e dialogos entre povos e culturas diferentes que Kymlicka prop&e uma plataforma
de reconhecimento que vai além do préprio modelo de racionalidade das tradicdes
proposto por Maclntyre. Isso porque enquanto a proposta do filésofo escocés centra-se, em
grande medida, na confianca da tradutibilidade entre culturas diferentes, Kymlicka
preocupa-se em assegurar a solidariedade e estabilidade social até mesmo em contextos
nos quais a tradutibilidade tornou-se impossivel.

Em outros termos, Kymlicka encontra-se preocupado em garantir que comunidades
radicalmente diferentes da proposta de Maclintyre, o que inclui aquelas culturas locais
fechadas, possam ser respeitadas e reconhecidas por outras comunidades e, a0 mesmo
tempo, convencidas da importancia do dialogo com a alteridade. Para tanto, propde um
modelo educacional que cultive trés virtudes civicas cruciais para a formacdo de um bom
cidadao intercultural, a saber: a virtude do espirito pablico que consiste em desenvolver
nos cidadaos “a disposi¢ao de expor de forma inteligivel e com franqueza, as proprias
opinibes e a fazer disto, o fundamento de uma politica da persuasdo, em vez de uma
politica da manipulagdo ou coergﬁo”726.

Uma segunda virtude importante é caracterizada pelo filésofo canadense de “senso
de justica”, e tem como objetivo crucial cultivar nos cidaddos o reconhecimento da

necessidade de se corrigir as injusticas sociais para com as diversas minorias. Somada a

6 KYMLICKA, Will. Politics in the Vernacular: Nationalism, Multiculturalism, and Citizenship.
Oxford: Oxford University Press, 2002, p.296.
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esta, emerge a virtude da civilidade, que consiste em ensinar os cidaddos a valorizarem a
diferenca, evitando, assim, a discriminacdo dos demais. A partir de tal virtude espera-se
que os cidaddos atuem politicamente para que os “outros” possam ter as mesmas
oportunidades de participacdo nas instituicdes da sociedade civil. Portanto, se tais virtudes
sdo cruciais para a formacdo de um sujeito intercultural, isso significa dizer que todas as
comunidades pertencentes a um Estado multicultural devem aceitar que suas criancas e
jovens sejam por algum tempo educadas pelos colégios publicos, pois tal educacdo
propiciard uma abertura intelectual nos membros das mais diversas culturas para o dialogo
intercultural, inclusive aquelas culturas mais distantes do modelo comunitario de
Maclintyre.

Tem-se aqui um modelo de sujeito que ao mesmo tempo que se reconhece como
pertencente a uma tradicdo, possui qualidades reflexivas que o tornam multitradicional,
algo crucial para a manutencdo da estabilidade social em Estados constituidos por
comunidades autogovernadas. Logo, pode-se dizer que o sujeito intercultural cunhado por
Kymlicka é imprescindivel para a manutencdo da proposta sociopolitica de Maclntyre, na
medida em que é caracteristica central de tal sujeito reconhecer o valor da diferenca,
mesmo que ndo possa traduzir a linguagem do outro nos seus proprios termos. Neste
sentido, pode-se dizer que Kymlicka prepara um terreno no qual intradutibilidade cultural
ndo significa instabilidade social ou falta de unidade.

Dessa forma, diante do quadro exposto, torna-se claro o quanto algumas propostas
de Kymlicka — como, por exemplo, o direito de autogoverno e o conceito de cidaddo
intercultural — sdo imprescindiveis para a manutencdo da proposta comunitaria de
Maclntyre. Porém, tais constatacGes ainda ndo caracterizam a principal contribuicdo da
presente pesquisa. Aqui, a contribuicdo central foi ter, por um lado, demonstrado o quanto
ambas as tradi¢cbes contém déficits tedricos relevantes para a viabilidade préatica de tais
propostas, e de outro, propor algumas solugdes. Isso porque, mesmo que a proposta de
Kymlicka de se garantir autogoverno para as comunidades seja relevante para uma politica
das virtudes, sua defesa de direitos de representacdo especificos em fungdo do grupo
contém sérios entraves que afetam diretamente a eficiéncia do autogoverno. Neste afg,
pode-se dizer que no caso de Macintyre, para um autor que defende enfaticamente a
tradicdo aristotélico-tomista encarnada em inimeras comunidades locais espalhadas pelo
globo terrestre, falta-lhe uma teoria dos direitos das minorias que seja congruente com sua

tradigdo de pesquisa racional, mais especificamente alguma proposta que torne mais claro
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que modelo de Estado, esfera publica e direitos seriam necessarios para manutencao de tais
formas de vida.

Portanto, diante de tais deficits, propiciamos novos recursos que estdo para além
dos modelos propostos. Isso porgue, no caso de Kymlicka, apelar aos parlamentos liberais
por meio da garantia de vagas reservadas exclusivamente para representantes das
comunidades locais ndo garante que tais “povos” sejam de fato ouvidos. Sabe-se que, em
boa parte do mundo, o modelo de representagdo tradicional ancorado nas burocracias
parlamentares tem sido alvo de lobbies de grandes grupos econdmicos que deturpam e
destroem a concepcdo de bem comum de muitas comunidades por meio de leis injustas e
propagandas enganosas acerca destas. Ao mesmo tempo, é preciso observar que, se mesmo
com tais “avangos liberais”, as comunidades ainda continuam vulnerdveis ao poder
corrosivo do capital, se deixadas sozinhas (sem outros mecanismos democraticos de
protecdo), ancoradas apenas na resisténcia proporcionada pela ética das virtudes, serdo
destruidas mais rapidamente.

Isso porque, diante dos indmeros exemplos proporcionados pelos excelentes
estudos de Saskia Sassen e Vandana Shiva, pode-se dizer que as comunidades pautadas
pela ética das virtudes estdo mais do que nunca em risco de extingdo, até mesmo em paises
com alguma tradicdo liberal relativamente consolidada, com uma Carta Magna
constitucional legitimada e instituicbes em grande medida solidas, como é o caso dos
Estados Unidos e do Brasil. Sendo assim, foi necessario ultrapassar a proposta de ambos 0s
autores por meio de uma suplementacdo que manteve elementos importantes e positivos
defendidos por Kymlicka, como o direito de autogoverno e o fomento de cidad&os
interculturais, a0 mesmo tempo em que superamos seus déficits no tocante ao direitos de
representacdo especificos em funcdo de grupo, estabelecendo, assim, as bases para a
ampliacdo de alguns pontos que Maclintyre ndo desenvolveu profundamente ao tratar de
sua politica das virtudes, como é o caso das relacdes entre Estado e comunidade, esfera
publica e participagéo civica.

Portanto, propomos o0 que denominamos de democracia intercultural e
demonstramos que esta pode ser o melhor suporte de suplementagédo para o debate liberal-
comunitario acerca das minorias. 1sso porque, superando os problemas tipicos do modelo
de representacéo tradicional centrado nos parlamentos, que até certo ponto inviabilizam o
que Kymlicka propde como direitos de representacdo especificos em fungdo do grupo, a
proposta de democracia intercultural radicaliza o processo de participacdo civica, dando

um maior potencial de voz ao autogoverno em meio as lutas por reconhecimento.
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Neste afd, pode-se dizer que existe aqui um entrelagcamento entre trés formas de
democracia, a saber: a representativa, a participativa e a comunitaria. Procura-se, assim,
reposicionar o campo politico por meio do fortalecimento dos microespacos de
participacdo civica, ja que em tais locais as decisdes coletivas assumem um papel
preponderante. E mais, tal fato implica o reconhecimento de que € a deliberacédo racional a
melhor protegdo contra possiveis erros politicos. Além disso, faz parte da radicalidade da
democracia intercultural criar foruns publicos que, atrelados ao direito de autogoverno
comunitario, geram condicdes para que as tradi¢cbes possam dialogar, o que por si sO
descentraliza o poder dos parlamentos, na medida em que convoca todos os cidadaos das
mais diversas comunidades, inclusive aqueles sentados nos parlamentos, a justificarem
racionalmente suas posturas perante a esfera publica.

Ainda neste contexto, é relevante frisar que fortalecer foruns publicos ndo s
horizontaliza as relacBes politicas, mas também desinflaciona o monopélio do Estado no
tocante a diversidade cultural. Isso significa dizer que muitos dos principios de justica
necessarios para regular a vida das diversas culturas serdo construidos em meio a propria
concretude. Cria-se, assim, 0 ambiente necessario para o fortalecimento do que Macintyre
tem intitulado de racionalidade das tradi¢cGes, na medida em que é através do dialogo
intercultural que pode emergir o universal. Propicia-se, entdo, uma nova forma de
participacdo que esta para além dos parlamentos e mais resistente as seducdes e violéncias
do sistema sociometabdlico do capital.

Sendo assim, pode-se dizer que, através da proposta de democracia intercultural,
potencializa-se a defesa de Kymlicka de se garantir o autogoverno as comunidades, ao
mesmo tempo em que se intensifica o dialogo entre estas por meio dos féruns publicos,
algo crucial para a formacdo e atuacdo do que intitula sujeito intercultural. Além disso, ao
descentralizar o poder criando novos equilibrios entre as democracias representativas,
participativa e comunitaria, a presente proposta corrige o déficit de Kymlicka no tocante
aos entraves caracteristicos das representagdes especificas em fungdo de grupo centradas
nos parlamentos e institui¢des centrais do Estado.

Portanto, emerge aqui um modelo hibrido que ndo descarta ganhos liberais
apontados por Kymlicka. Antes, tende a somar no intuito de gerar a plataforma necessaria
para a protecdo e manutencdo do projeto sociopolitico de Maclintyre. Isso porque, se a
intencdo do filésofo escocés é proteger as redes sociais pautadas nas virtudes, o direito ao
autogoverno é fundamental na medida em que potencializa a participagdo politica interna

das comunidades e gera, por si s6, novas formas de democracia direta. Além disso, é
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através dos foruns publicos em que todas as comunidades sdo chamadas a justificarem
racionalmente suas posturas que se transcende os entraves das representacdes tipicas dos
parlamentos, dando voz as minorias a0 mesmo tempo que se potencializa a racionalidade
das tradicdes.

Logo, pode-se concluir que a protecdo das formas de vida ancoradas na politica das
virtudes passa necessariamente pela ampliacdo dos recursos oferecidos pela tradigéo
liberal, como € o caso do direito ao autogoverno e de sua politica do reconhecimento
intencionada na construcdo de um sujeito intercultural. Tais mecanismos precisam estar
acoplados ao que chamamos de democracia intercultural, na medida em que através desta
descentraliza-se o poder, dando voz as comunidades; reduz-se a influéncia do Estado em
meio as tensBes culturais; cria-se 0 ambiente necessario para a definicdo dos principios de
justica necessarios para a boa convivéncia entre 0s povos; protege-se melhor as
comunidades das violéncias implementadas pelas economias de mercado. Neste afd, é
necessario reconhecer que, sem uma democracia intercultural, tanto a tradicdo liberal
continuara deficitaria na protecdo das minorias como também nédo havera possibilidade de

sobrevivéncia das redes sociais pautadas na ética das virtudes.
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