PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

PONTlFfCIA UNIVERSIDADE CATéLICA
DO RIO DE JANEIRO

José Francisco de Andrade Alvarenga

Spinoza Radical:

a recepcao do filésofo holandés em Marx

Tese de Doutorado

Tese apresentada como requisito parcial para
obtencdo do grau de DOUTOR pelo Programa de
P6s-Graduacao em Filosofia da PUC-Rio.

Orientador: Prof. Rodrigo Guimaraes Nunes

Rio de Janeiro
Setembro de 2022


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

PONTIFI’CIA UNIVERSIDADE CATéLlCA
DO RIO DE JANEIRO

José Francisco de Andrade Alvarenga

Spinoza Radical:

a recepcao do filésofo holandés em Marx

Tese apresentada como requisito parcial para obtencao
do grau de Doutor pelo Programa de P6s-Graduacéo em
Filosofia do Departamento de Filosofia do Centro de
Teologia e Ciéncias Humanas da PUC-Rio. Aprovada pela
Comissao Examinadora abaixo assinada.

Prof. Rodrigo Guimaraes Nunes
Orientador
Departamento de Filosofia - PUC-Rio

Prof. Adriano Pilatti
Departamento de Direito — PUC-Rio

Prof. James Casas Klausen
Instituto de Relagdes Internacionais — PUC-Rio

Prof. Mauricio Mello Vieira Martins
Departamento de Sociologia - UFF

Prof. Homero Silveira Santiago
Departamento de Filosofia — USP

Rio de Janeiro, 30 de setembro de 2022


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

Todos os direitos reservados. E proibida a
reproducdo total ou parcial do trabalho sem
autorizacdo da universidade, do autor e do
orientador.

José Francisco de Andrade Alvarenga

Graduou-se em Filosofia pela Universidade Federal
do Rio de Janeiro (UFRJ). E mestre em Filosofa pela
Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro.
E membro do grupo de pesquisa Materialismos:
Ontologia, Ciéncia e Politica na Filosofia
Contemporanea.

Ficha Catalografica

Alvarenga, José Francisco de Andrade

Spinoza radical : a recepcao do filosofo holandés em Marx / José
Francisco de Andrade Alvarenga
Nunes. — 2022.

306 f.; 30 cm

. orientador: Rodrigo Guimaraes

Tese (doutorado)-Pontificia Universidade Catélica do Rio de
Janeiro, Departamento de Filosofia, 2022.
Inclui bibliografia

1. Filosofia — Teses. 2. Recepcéo. 3. Spinoza. 4. Marx. 5. Politica.
6. Metafisica. I. Nunes, Rodrigo Guimaraes. Il. Pontificia Universidade
Catdlica do Rio de Janeiro. Departamento de Filosofia. lll. Titulo.

CDD:100



DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


VOIPZrZTLT oN [enbiqoedesiniad -o14-oNd

Para Suza Mara,

pelo amor e compreensao.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

Agradecimentos

Ao CNPqg e a PUC-Rio, pelos auxilios concedidos, sem os quais este

trabalho nao poderia ter sido realizado.

Ao meu orientador Rodrigo Nunes pela parceria, dedicacao e troca

intelectual durante a realizacao desta tese.
Aos membros da banca pelos comentarios, criticas e sugestoes.

Aos amigues Aparecido, Erivelton, Fabiana, Jonatas, Lidiane, Marcos e

Michael pelo apoio.
Aos meus pais pelo apoio.

A todes funcionaries do departamento de filosofia, especialmente a Edna

Sampaio, pela ajuda ao longo do doutorado.

O presente trabalho foi realizado com apoio da Coordenacédo de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior - Brasil (CAPES) - Codigo

de Financiamento 001.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

Resumo

Alvarenga, José Francisco de Andrade; Nunes, Rodrigo Guimaraes.
Spinoza Radical: a recepgéao do filésofo holandés em Marx. Rio de
Janeiro, 2022. 306p. Tese de Doutorado - Departamento de
Filosofia, Pontificia Universidade Catdlica do Rio de Janeiro.

Esta tese tem como objetivo investigar a recepgcao de Spinoza na
obra de Marx. Analisa-se, em maior profundidade, as possiveis
ressonancias e convergéncias em diversos conceitos de Marx presentes
entre o periodo de 1843 a 1871. Com base na analise dos Cadernos
Spinoza, da Critica da Filosofia do Direito de Hegel, da Critica da Filosofia
do Direito de Hegel-Introdugao, da Questao Judaica, d' A Sagrada Familia,
d'A /deologia Alema e d'A Guerra Civil na Franga, demonstra-se que,
embora Marx tenha se referido pouquissimas vezes de forma direta ao
filosofo holandés, podemos encontrar algumas ressonancias do
pensamento spinozano em alguns dos conceitos produzidos por Marx

durante o periodo delimitado pela pesquisa.

Palavras-chave:

Recepcao; Spinoza; Marx; politica; metafisica
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Abstract

Alvarenga, José Francisco de Andrade; Nunes, Rodrigo Guimaraes
(Advisor). Spinoza Radical: the reception of the Dutch philosopher in
Marx. Rio de Janeiro, 2022. 306p. Tese de Doutorado- Departamento
de Filosofia, Pontificia Universidade Catélica do Rio de Janeiro

This thesis aims to investigate Spinoza's reception in Marx's work. The
possible resonances and convergences in several concepts of Marx
present between the period from 1843 to 1871 are analyzed in greater
depth. Based on the analysis of Spinoza's Book, Hegel's Critique of the
Philosophy of Law, of Hegel-Introduction, of the Jewish Question, of The
Holy Family, of The German ldeology and of The Civil War in France, it is
shown that, although Marx rarely referred directly to the Dutch
philosopher, we can find some resonances of Spinoza’'s thought in some
of the concepts produced by Marx during the period delimited by the

research.

Keywords

Reception; Spinoza; Marx; policy; metaphysics
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Tabela de siglas e abreviaturas

Siglas para a obra de Spinoza

E — Etica

TIE — 7Tratado da Emenda do Intelecto
TTP — Tratado Teoldgico-Politico

TP — Tratado Politico

Siglas e abreviaturas indicativas da £tica
ap. — Apéndice

ax. — Axioma

cor. — Corolario

def. — Definigao

dem. — Demonstracéao

esc. — Escdlio

expl. — Explicagao

pref. — Prefacio

prop. — Proposicao

Siglas para a obra de Marx
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CFDH — Critica da Filosofia do Direito de Hegel
CFDHI - Critica da Filosofia do Direito de Hegel-Introdugéao

QJ - Questso Judaica
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Introducao

Esta tese tem como objetivo analisar a recepgao de Spinoza nas
seguintes obras de Marx: Critica da Filosofia do Direito de Hegel, Critica
da Filosofia do Direito de Hegel-Introdugao, Sobre a Questao Judaica, A
Sagrada Familia, A ldeologia Alema e A Guerra Civil na Franga. Ela visa,
assim, dar continuidade a pesquisa a respeito da recepcao da filosofia de
Spinoza iniciada no mestrado, em cuja ocasido concluimos que Marx, ao
elaborar o conceito de “verdadeira democracia”, buscou, sobretudo, uma
maneira pela qual pudesse romper com a exclusdo do povo na
determinacao do contetdo do Estado. Esse rompimento € a condicao para
que a multidao nao considere o dominio estatal como um ser dotado de
uma vida independente e transcendente ao dominio do povo. Para isso,
foi necessario desconstruir a solugao hegeliana de um Estado racional. No
entanto, essa desconstrugao inscreve-se na problematica do humanismo
tedrico, provocando uma ideia de sociedade constituida de tal forma que
a poténcia do imaginario seria, de fato, neutralizada por meio da extirpagao
das contradi¢gdes no seio das relacdes sociais. Esta pesquisa busca, desta
forma, contribuir para a superacao da lacuna existente em relagdo aos

estudos sobre a recepc¢do de Spinoza na obra de Marx

A histéria da filosofia como histéria de recepgao

Nos estudos a respeito da historia da recepcao € comum partir-se
do pressuposto de que, para se avaliar o impacto de um autor especifico
sobre outro, é preciso analisar de que forma certos conceitos elaborados

pelo primeiro exercem influéncia sobre o segundo. Para isso, parte-se em
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busca de citagdes explicitas do autor influenciador no influenciado. O que
tal modo de se fazer histéria da recepcao escamoteia e nao consegue dar
conta € que em filosofia ideias e conceitos podem ser utilizados e
reconfigurados em um novo arcabouco tedrico, sem que seja preciso fazer
uma referéncia explicita ao(a) autor(a) ou autores(as) que supostamente
formularam esta ideia e/ou conceito pela primeira vez. Neste sentido, a
forma tradicional de se fazer histéria de recepcao € insuficiente para se
medir o impacto, muitas vezes, ndo objetivado em formas de referéncias
diretas, de um filésofo sobre o outro. Em diversos momentos da historia
da filosofia, a recepcao de uma filosofia ou de um conjunto de ideias

ocorreu de forma silenciosa.

Ao discutir uma possivel metodologia da histéria de recepcao,
Antoine-Mahut afirma que “receber um texto € selecionar e hierarquizar”
(ANTOINE-MAHUT, 2018, p.147). Aqui eu completaria esta afirmacao com
a seqguinte frase: receber um texto é selecionar e hierarquizar de modo
que, muitas vezes, busca-se disfarcar ou despistar a recepcao de um
texto. Damos um exemplo: em Marx nao encontramos quase nenhuma
mencao explicita a Spinoza ao longo de toda a sua obra, mas isso significa
que ele nao participou da recepgao calorosa que Spinoza recebeu no
pensamento filosofico alemao? Que ele, ao contrario do seu circulo de
colegas de sua juventude, denominados de jovens hegelianos, ndo leu ou

sequer folheou qualquer livro de Spinoza?'

Se estabelecermos um segundo critério na histéria da recepcao,
ainda seguindo Antoine-Mahut, “receber um texto € identificar as
principais mediacoes (edicdes, biografias, honrarias, panfletos, cursos,
manuais, historiografia...) através das quais esse texto foi transmitido até
nés” (ANTOINE-MAHUT, 2018, p.147). Veremos que na recepcao de
Spinoza por Marx ocorre algo curioso: o problema nao ocorre no acesso

de Marx as obras de Spinoza: o pensador alemao leu, se aqui ndo posso

! "Espinosa foi um herdi hegeliano de esquerda. “O Moises dos pensadores livres e dos
materialistas modernos” — como lhe chama Ludwig Feuerbach, que teve grande
influéncia no jovem Marx”. (YOVEL, 1999, p. 269).
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afirmar todas as obras reunidas de Spinoza, pelo menos, o que ficou
registrado em seus cadernos de extratos, o 7ratado Teoldgico-FPolitico e

as Cartas na edicao publicada em 1803 por Paulus.

Na verdade, a questao das mediacdes € um problema maior na
recepcao do pensamento de Marx. Atualmente sabemos que Marx em
1841 dedicou um caderno de extratos do 77F e das Cartas de Spinoza
utilizando a edigcdo de Paulus, mas nenhum ou quase nenhum de seus
contemporaneos sabia que Marx escreveu tal caderno. Aqui a situacao
esté invertida: a questao das mediacdes ocasiona um problema maior em
relacao a edicao da obra de Marx do que a de Spinoza. Enquanto sabemos
em relacao ao Ultimo que a principal edicao de suas obras que circulou na
Alemanha a partir do século XIX foi a edigao elaborada por Paulus em
relagao ao primeiro a edicao de suas obras completas ainda nao esta
terminada e, sobretudo, o volume que contém os 171 extratos do TTP e
trechos das Cartas s6 foi publicado em 1968. Ou seja, cada geragcao de
pesquisadores da obra de Marx teve acesso a uma “obra completa”

distinta da geracao anterior.

Um terceiro critério na historia da recepcao, de acordo com
Antoine-Mahut é que “receber um texto pode ser dar continuidade ao
autor, reivindicéa-lo, para eventualmente corrigi-lo, aplicé-lo a outra area a
partir de seus proéprios principios” (2018, p. 148). Completariamos este
trecho com o seguinte acréscimo: “receber um texto pode ser dar
continuidade ao autor” de modo subtendido, a maneira de, utilizando-se
de uma expressao de Althusser, uma corrente subterrdnea. Dou um
exemplo: a partir da anélise dos extratos do TTP, principalmente do
capitulo XVI, podemos afirmar que o conceito de “verdadeira democracia”,
elaborado por Marx na Critica da Filosofia do Direito de Hegel, possui uma
forte ressonancia da nogao de democracia formulada por Spinoza no TTP,
mas a utilizacdo desse conceito em outro arcabouco tedrico ndo é
acompanhada de uma mengao explicita, muito menos, da reivindicagao

de seu pensamento.
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Desta forma, buscar os contatos diretos de Marx com Spinoza é
uma abordagem que, ao ser cumprida, apresenta resultados
decepcionantes: Marx quase nunca se referiu ou citou Spinoza ao longo
de sua obra — e isto nao diz respeito apenas ao periodo de sua juventude,
mas também ao periodo que compreende a sua maturidade. Para se ter
uma ideia, nao encontramos uma mencgao sequer ao filosofo holandés na
Critica da Filosofia do Direito de Hegel, e encontramos apenas duas
mencoes a Spinoza na Gazeta Renana, os Cadernos Spinoza sao uma rara
excecao nessa trajetoria. Mas estes cadernos apresentam alguns
problemas para aquele que pretende elaborar uma pesquisa sobre uma
suposta influéncia de Spinoza em Marx: o filésofo aleméo nédo elabora

neles nenhum comentario em relacdo ao pensamento spinozano.

Parece-nos possivel, assim, estender a Marx aquilo que diz Citton
(2007) referindo-se ao problema do estudo da presenca do espinosismo

nos pensadores do lluminismo Radical francés:

as categorias tradicionais da histéria das ideias me parecem largamente
incapazes de responder a essa questdo. O modelo que estad subjacente é
o da /nfluéncia: um autor do século XVIII leria os textos de Espinosa,
aderiria ao sistema [...], e nés poderiamos hoje ‘reconhecer’ em uma tal
citacao um traco dessa aderéncia, sob a forma de ecos repetidos algumas
décadas depois a ideia ‘originalmente’ formulada pelo fildsofo holandés.
(p.299. Traducéo nossa)

Por isso, buscar-se-a4 nessa pesquisa estabelecer um dialogo entre
Spinoza, Marx e os diversos marxismos com o objetivo nao de privilegiar
as relacdes de continuidade, mas os elementos de descontinuidade, cujas
discrepancias constituem os fatores segundo o0s quais reside a

originalidade e relevancia de cada um desses filésofos.

Marxismo e Spinozismo

A presenca de Spinoza ao longo da tradicdo do marxismo possuli

um estatuto curioso: podemos encontrar maior nimero de citacoes e
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discussoes a respeito de Spinoza ao longo da histéria do marxismo, de

Plekhanov & Althusser, do que na prépria obra de Marx®.

O inicio do uso de Spinoza pelos diversos marxismos ocorre a partir
da Segunda Internacional, na figura de Plekhanov. Para o autor russo, “foi
precisamente este espinosismo desembaracado de seu apéndice
teoldgico, que Marx e Engels adotaram, quando romperam com o
idealismo.” (PLEHKANQV, 1978, p.14). Tal conclusao advém do argumento
de que a filosofia de Marx e Engels sao, na verdade, um desenvolvimento

da filosofia de Feuerbach.

Atualmente se conhece muito mal nao sé a filosofia hegeliana, sem a qual
¢ dificil assimilar o método de Marx, mas também a histdria do
materialismo, sem a qual ndo é possivel ter uma ideia clara da doutrina de
Feuerbach, que foi, em filosofia, o predecessor imediato de Marx, e que
forneceu, em consideravel medida, a base filosofica da concepgao de
mundo de Marx e Engels. (PLEKHANQV, 1978, p.10. Grifos do autor)

Uma vez que para Plehkanov o humanismo de Feuerbach é, na
verdade, o “espinosismo desembaracado de seu apéndice teoldgico”, a
filosofia de Marx e Engels é o coroamento da filosofia spinozana, livre de
sua base metafisica. Por isso, “desembaracar o espinosismo”, afirma
Plekhanov, “de seu apéndice teoldgico significava desvendar seu
verdadeiro conteldo materialista. Logo, o espinosismo de Marx e Engels,

era precisamente o materialismo mais moderno™ (1978, p.15).

2 Nesse sentido, Tosel afirma que "é mais fécil fazer a histéria das interpretagées de
Spinoza no seio dos diversos marxismos do que determinar a funcdo precisa da
referéncia a Spinoza na obra de Marx e de definir o uso feito por Marx da problematica
spinozana na elaboracéo de seu pensamento” (1997. Traducao nossa). No entanto, como
aponta Fischbach, apesar de Marx nunca ter se declarado explicitamente um discipulo
de Spinoza, nao se deve concluir que ha um papel menos importante da filosofia de
Spinoza para a constituicao da propria obra de Marx, pois “Marx teve necessidade de
Espinosa para poder escapar de Hegel, no sentido de que Marx jogou Spinoza contra
Hegel , no sentido de que Spinoza apareceu a Marx como aquele que permitiria criticar
de modo radical, no préprio interior de sua realizagdo hegeliana, a filosofia moderna
compreendida como uma metafisica idealista e teoldgica da subjetividade” (FISCHBACH,
2014, p.35. Traducéo nossa)

3 Para Tosel (1997), Plekhanov observava que Spinoza representava uma forma de
escapar ao dogmatismo presente na luta entre materialismo e idealismo. “Spinoza
antecipa o materialismo por sua tese da unidade da natureza e pela doutrina da igualdade
do atributo da extensdo em relagao ao atributo do pensamento” (TOSEL, 1997. Tradugao
nossa).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

19

Na obra Nossas Diferengas, Plekhanov recorrera a Spinoza para
mostrar que ele é o mais representativo defensor da liberdade de pensar
e de publicar. Diante da questdao se os intelectuais russos poderiam
expressar livremente as suas ideias e opinides a respeito do que é ou 0
gue deveria ser a acao revolucionaria, ou se deveriam somente publicar
aquilo que corroborasse a visao de que os revolucionarios ndo cometeram
“um Unico erro em seu trabalho pratico ou um Unico erro em seus
argumentos tedricos” (PLEKHANOQV, s/d, p.10. Tradugado nossa), todos
aqueles, pergunta-se Plekhanov, que nao compartilhassem de uma visao
otimista sobre a atuacao deles deveriam ser condenados ao siléncio? Para
responder esta questao, Plekhanov aciona Spinoza como exemplo
daquele que defendeu no século XVII que cada um, num Estado livre, deve
ter o direito de pensar e dizer o que quiser €, ainda mais, este direito nao
pode ser colocado em duvida em pleno século XIX nem mesmo pelos
membros do partido socialista, embora estejam no Estado mais atrasado
da Europa (PLEKHANOQOV, s/d, p. 10). Além disso, esse direito é
reconhecido e incluido entre as demandas presentes no programa do
partido socialista. Por isso, aquele ndo pode ser restringido somente ao
“grupo ou ‘partido’ que busca a hegemonia num periodo particular do
movimento revolucionario” (PLEKHANOV, s/d, p. 10. Traducao nossa).
Esse quadro de ndo-reconhecimento do direito de pensar e dizer aquilo
que quiser é ainda mais grave num pais no qual ha um combate e

perseguicao a qualquer forma de expressao livre do pensamento:

penso que agora, quando a nossa literatura legal é perseguida de
forma implacédvel, quando na nossa patria ‘tudo o que é vivo e
honesto é ceifado’ no campo do pensamento como em todas as
outras 4reas — penso que em tal tempo um escritor revolucionario
deve ser perguntado pela razdo de seu siléncio do que pela
publicacdo de uma ou outra de suas obras (PLEKHANOV, s/d, p. 10-
11. Tradugado nossa)

No entanto, somente na década de 1960, com Althusser, é que
Spinoza sera visto ndo como um momento de uma teleologia que possui
o seu fim no marxismo-leninismo, mas como um meio “para reformular a

revolucao teodrica e cientifica de Marx sem recorrer somente a dialética
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hegeliana” (TOSEL, 1997. Traducao nossa). Em Althusser, a presenca de
Spinoza ocorre com um duplo objetivo: em primeiro lugar, Spinoza €
considerado, por Althusser, como aquele que primeiro elaborou um
modelo de causalidade imanente. Em segundo lugar, o filésofo holandés
foi o primeiro a elaborar uma teoria da ideologia na introducao do TTP.
Tudo se passa como se a presenca de Spinoza pudesse mostrar os limites
internos da proépria teoria e pratica do marxismo. Mas quais sao esses
limites? 1. A ideia de que o conhecimento nao é uma forma de saber
absoluto, embora seja capaz de romper com a ideologia. (TOSEL, 1997) 2.
A ideia de que nao € possivel que alguém deixe de ser uma parte da
natureza, e, portanto, possa ser causa adequada de todas as suas
afeccoes. O que Spinoza permite mostrar nesse ponto € que a ideologia €
algo irredutivel e, mesmo em uma sociedade comunista a ideologia estara
presente. Como diz Tosel, o autor da Etica ‘obriga renunciar a uma ideia
de comunismo compreendido como estado de reconciliacao final no seio

de relacdes sociais desprovidas de contradicdes”.

Nesse sentido, Althusser (1978, p. 104) afirma que o desvio por
Spinoza foi realizado “para ver um pouco mais claro na Filosofia de Marx.
Precisemos: o materialismo de Marx nos obrigando a pensar seu desvio
necessario por Hegel, fizemos o desvio por Spinoza para ver um pouco
mais claro no desvio de Marx por Hegel'. Esse desvio foi necessario,
segundo Althusser, para poder se compreender em que e sob quais
condi¢cdes podem ser materialista uma dialética que tem como arcabouco
tedrico a légica de Hegel. Tal desvio por Spinoza, portanto, “deixava
entrever entao pela diferenca uma radicalidade que falta a Hegel. Na
negacao da negacao, no Authebung (= excesso que conserva aquilo que
ultrapassa), nos permitia conhecer o Fim: forma e local privilegiado da
‘mistificagao’ da dialética hegeliana.” (1978, p. 105). A partir de Spinoza foi
possivel ver, segundo Althusser, que o bindmio Sujeito/fim constitui a
“‘mistificacdo’ da dialética hegeliana” (1978, p.107). Dessa forma,
Althusser considera que Marx possui somente um antecessor filoséfico:

“a filosofia de Spinoza introduz uma revolucao teérica sem precedente na
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histéria da filosofia, e sem duvida a maior revolucéo filoséfica de todos os
tempos, a ponto de podermos considerar Spinoza, do ponto de vista
filosoéfico, como o Unico antepassado direto de Marx.” (ALTHUSSER, 1979,
p.42). Recentemente encontramos também os trabalhos de Negri
dedicados a estabelecer uma corrente alternativa a modernidade

ocidental:

Parece que agora a historia da filosofia moderna adquiriu a percepcao de
uma linha que vai de Maquiavel a Spinoza e de Spinoza a Marx. Uma linha
gque se nao apresenta como antimoderna, parece prefigurar e
potencializar a tensdo, a dindmica, o dispositivo de “alter-modernidade”.
Uma linha que expressa o desenvolvimento de uma ontologia humanistica
e uma imanéncia radical, se confronta com a génese da organizagao
capitalistica da sociedade e neste trabalho opde ao valor afirmativo da
modernidade vencedora, alternativa ética e uma concepcao diversa do
humano, que € a relacdo constitutiva do singular e do comum. (Negri,
2006, p.7. Traducao nossa)

Segundo Tosel, os estudos historiograficos sobre a relacao de Marx
com Spinoza iniciam-se na Franca e na ltalia a partir de 1960. Nesses

estudos, encontramos

a mesma oscilagdo entre uma tendéncia a ler Spinoza segundo uma
perspectiva pré-marxista, no sentido de uma dialética de emancipagao,
da liberacdo do complexo teolégico-politico e da desalienacéao, ou do
poder constituinte, e uma outra tendéncia insistente sobre a infinitude
da luta contra todas as ilusdes [...] afirmando a incapacidade de se
ultrapassar a dimensao imagindria na constituicao do conatus e na
producao da poténcia da multidao. (TOSEL, 1997. Traducao nossa).

Entre tais estudos podemos destacar os textos de Rubel (2000) e
de Yovel (1999) dedicados ao assunto. Para o primeiro, Marx encontra em
Spinoza a possibilidade de reconciliacao entre a existéncia social e o
direito natural, ou ainda, “Marx encontrou e se inspirou em Spinoza para
criticar a filosofia politica de Hegel ao rejeitar a concepcao de burocracia,
de poder dos principes e da monarquia constitucional” (2000, p. 181).
Yovel, por sua vez, considera que, embora Marx tenha feito juizos distintos
ao longo de sua obra a respeito de Spinoza, “Marx utilizou o pensamento
de Spinoza muito para além do que admitiu” (1999, p. 295). A filosofia da
imanéncia de Marx em muitos aspectos “parece-se com a de Espinosa”

(p.296). Para Yovel, “Espinosa estd quase sempre presente no
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pensamento de Marx"” (p.296). Um ponto comum entre tais autores
encontra-se na analise da relacdo de Marx com Spinoza sob a perspectiva
da influéncia. Tal caminho também sera seguido por Aurélio (2014). Para
esse autor, Marx depara-se na obra de Spinoza com a defesa mais
contundente da democracia no pensamento moderno. Para Aurélio, tal
defesa, realizada por Spinoza, ndo € apenas em termos retdricos, mas
consiste numa conclusao necessaria decorrente duma ontologia que
rejeita toda e qualquer transcendéncia e finalismo, e “ndo pode, em
coeréncia, identificar a politica sendao com a realizagdo coletiva dos
individuos, preservando a liberdade de cada um deles e aumentando a sua
poténcia de agir’. (AURELIO, 2014, p.38) Embora Marx jamais tenha
compartilhado do entusiasmo por Spinoza que podemos encontrar em
Heine e Hess, o seu conceito “de democracia [...] apresenta marcas
evidentes do autor cuja obra, redescoberta no ultimo quartel do século
XVIII, tinha inflamado a cultura alema, suscitando a célebre ‘querela do
panteismo™ (AURELIO, 2014, p. 37). Seguindo a mesma linha, Pascucci
(2006) considera que ndo sé ha uma influéncia de Spinoza na obra da
juventude de Marx, mas também que parte do sistema da maturidade de
Marx, principalmente O Capital, derivam da leitura que Marx efetuou da
obra spinozana nos Cadernos Spinoza: “O aparato conceitual spinozano,
da Etica, do TTP e das Cartas, é o fundamento de uma teoria da praxis que
encontramos em O Capital e no Grundrisse e, sobretudo, no conceito de
valor” (2006, p.11. Tradugao nossa). Bensussam, por outro lado, considera
que nao é possivel falar de qualquer influéncia de Spinoza sobre Marx,
pois o autor da CFDH e Engels, ao contrario de Hegel, ndo efetuaram
nenhum “esforgco tedrico para pensar a relacdo com o espinosismo”
(BENSUSSAM; LABICA, 1999, p.1082. Tradugao nossa) Além disso,
embora possamos encontrar referéncias a Spinoza ao longo da obra de
Marx e Engels, Bensussam considera que “o Spinoza invocado aqui ou ali
por Marx e Engels € um Spinoza de ocasido, de segunda mao, mal
interpretado no ato mesmo de sua citagao.” (BENSUSSAM; LABICA, 1999,

1082. Traducgéo nossa). Chaui, em estudo pioneiro no Brasil, considera que
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“a busca de uma tradigcao de pensamento ndo-hegeliana para a obra de
Marx pode ter como consequéncia a anulacdo do papel decisivo da
dialética de e em Marx podendo levar, por exemplo, a abandonar a
contradicao pela oposicao real kantiana (como em Colletti) ou pela
‘causalidade estrutural’ supostamente espinosana (como em Althusser).
Além disso, tal procedimento arrisca-se a neutralizar o trabalho de
pensamento de Marx conquistando o seu campo proprio de expressao,
substituindo-o por um mosaico mecanico de ‘influéncias’ variadas.”
(CHAUI, 1983, p. 267-268). Morfino, por sua vez, considera que a
aproximacao do conceito de “verdadeira democracia”, formulado na
CFDH, com o pensamento politico spinozano € marcada pelos efeitos da
problematica feuerbachiana, perdendo a poténcia “tedrica daquilo que
Althusser justamente denominou de materialismo do imaginario
spinozano” (MORFINO, 2013, p, 159. Tradugao nossa). Martins (2017)
considera que as mencdes a Spinoza encontradas de forma dispersa ao
longo da obra de Marx “nao autorizam a afirmacao de que teria havido uma
interlocucdo mais substantiva de Marx com Espinosa. Seria forgar a leitura
do primeiro conforme nossos desejos contemporaneos transformar
Espinosa numa influéncia sua recorrente e duradoura: a pesquisa textual
e filolégica sobre os textos de Marx simplesmente ndo autoriza uma

imputacao dessa ordem” (MARTINS, 2017, p. 39).

O problema da Influéncia

Como nos diz Solé, o estudo da recepcao de um filésofo envolve
superar dois pressupostos: 1. O pressuposto objetivo, que é localizar as
mencoes explicitas que um autor faz de outro autor ao longo de sua obra.
2. O pressuposto subjetivo, que é tentar medir o impacto inconsciente que
a leitura do autor influenciador provoca no autor influenciado. Nesse
sentido, Solé fala a respeito da impossibilidade de se atender a esse

segundo pressuposto:
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Em primeiro lugar, é evidentemente problematico tentar medir a
influéncia de um autor sobre outro baseando-se unicamente no indicio de
saber se um autor posterior leu o autor anterior. [...] [A] reducdo da
recepcao do espinosismo a sua estrutura superficial faz perder de vista
qgue uma filosofia pode modificar sensivelmente as constelacoes de
dificuldades e o espectro de solucdes possiveis, sem que isto se realize
sempre de um modo consciente nem explicitamente. Desse modo, ha
gue aceitar que o ambito do inconsciente e do implicito permanecera
sempre incerto e fechado ao investigador que unicamente pode
fundamentar seu estudo na evidéncia escrita que teve acesso [...]. (2011,
p.22-23. Traducao nossa)

Elaborar um estudo sobre a presenca de Spinoza no pensamento
de Marx numa perspectiva de influéncia € fazer algo em que primeiro
pressuposto, os das citacoes e referéncias diretas que um autor faz de
outro, apresenta, ao ser cumprido, resultados decepcionantes: Marx
guase nunca se referiu ou citou Spinoza ao longo de sua obra — e isso nao
se refere apenas ao periodo de sua juventude, mas também o periodo que
compreende a sua maturidade®. Para se ter uma ideia, ndo encontramos
uma menc¢ao sequer ao filésofo holandés na CFDH; encontramos apenas
duas mencgoes a Spinoza na Gazeta Renana — os Cadernos Spinoza® sao
uma rara excecao nessa trajetoria. Mas esses cadernos apresentam
alguns problemas para aquele que pretende elaborar uma pesquisa sobre
uma suposta influéncia de Spinoza em Marx: o filésofo alemao nao
elabora nenhum comentario em relacdo ao pensamento spinozano nesses
cadernos. Quando Marx redige a Sagrada Familia, como veremos no
capitulo 3, o cenario torna-se ainda pior: se até aqui Spinoza era um aliado
contra o imaginario teoldgico-politico e um defensor radical da
democracia, a partir da Sagrada Familia, Spinoza é colocado na categoria
dos fildsofos metafisicos do século XVII, juntamente com Descartes,
Malebranche e Leibniz, ao qual o materialismo francés se op0s a partir do

século XVIIIE.

4 "A verdadeira presenca de Espinosa em Marx ultrapassa de longe a mengéo direta ao
seu nome” (YOVEL, 1999, p. 296).

5 Os Cadernos Spinoza consistem em trechos do TTP e das Cartas copiados por Marx
durante o periodo em que cursava o doutorado em 1841.

6 Nesse sentido, Tosel afirma que “o Spinoza aqui criticado é aquele da Etica
compreendida como um tratado dogmético de metafisica que possui um ‘conteddo
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[...] o lluminismo Francés do século XVIIl e, concretamente, o
materialismo francés, nao foram apenas uma luta contra as instituicdes
politicas existentes e contra a religido e a teologia imperantes, mas
também e na mesma medida uma luta aberta e marcada contra a
metafisica do século XVI/l e contra toda a metafisica, especialmente
contra a de Descartes, Malebranche, Espinosa e Leibniz. (MARX, 2003,
p.143-144. Grifos do autor)

Com efeito, Marx refuta Spinoza com trés argumentos que
poderiam ser admitidos como espinosistas (TOSEL, 1997). Em primeiro
lugar, a matéria é causa de si, ou como afirma Marx se referindo a Hobbes,
“ela [a matéria] € a causa de todas as mudancas” (MARX, 2011, p.147). Em
segundo lugar, Marx atribui a Hobbes a tese de que o homem é uma parte
da natureza e, portanto, esta submetido as leis naturais. Em terceiro lugar,
a liberdade nao consiste no livre-arbitrio, mas na identificacdo entre poder

e liberdade.

se 0 homem nao goza de liberdade em sentido materialista, quer dizer, se
é livre ndo pela forca negativa de poder evitar isso e aquilo, mas pelo
poder positivo de fazer valer sua verdadeira individualidade, os crimes ndo
deverdo ser castigados nos individuos, mas [devem-se] sim destruir as
raizes antissociais do crime e dar a todos a margem social necessaria para
exteriorizar de um modo essencial sua vida. Se o homem é formado pelas
circunstancias, serd necessario formar as circunstancias humanamente.
(MARX, 2011, p.150).

A partir desse momento Marx nao colocara mais Spinoza no rol dos
pensadores que ele considerava como detentores de uma reflexao que
tivesse como objeto privilegiado o questionamento do imaginario

teoldgico-politico.

Estrutura da Tese

No primeiro capitulo, recapitulamos a nossa pesquisa realizada

durante o mestrado a respeito das ressonancias encontradas entre o

profano’, mas que perdeu a sua razao histérica de existir. Ndo é mais o Spinoza
antiteoldgico-politico, mas o filésofo que especula” (1997. Tradugao nossa).
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conceito de “verdadeira democracia” de Marx e o conceito de democracia

de Spinoza.

No segundo capitulo, analisamos o0 modo como a critica da religidao
efetuada pelo filésofo alemdo pode encontrar ressonancias no
pensamento do filésofo holandés. Além disso, também investigamos a
proximidade do conceito de proletariado, formulado na CFDH, com a

filosofia de Spinoza.

No terceiro capitulo, investigamos uma modificagao significativa da
recepcao do filosofo holandés. Se até 1844 poderiamos considera-lo um
interlocutor privilegiado do projeto filosofico de Marx, a partir da Sagrada
Familia, Spinoza sera considerado um representante do pensamento
metafisico. No entanto, a questao torna-se complexa quando mostramos
que é possivel estabelecer um didlogo a respeito das teses que Marx
considera como representantes do materialismo, sobretudo, francés com

o pensamento do filésofo holandés.

No quarto capitulo, analisamos o modo como o filésofo alemao
construira o seu projeto original de uma filosofia materialista a partir da
/deologia Alema. Veremos que, assim como ocorreu no capitulo anterior,
ocorrera uma sobreposicao da recepcao da filosofia spinozana no interior
do proprio texto. Se em um primeiro momento o filésofo holandés
aparecera como um dos mais importantes representantes da metafisica,
mostraremos que, ainda assim, podemos encontrar certar ressonancias

do pensamento de Spinoza em Marx.

No quinto e ultimo capitulo, investigamos o modo como a recepgao
de Spinoza ocorreu em dois momentos decisivos do pensamento politico
de Marx. Em primeiro lugar, veremos que Marx no Manifesto Comunista
se distancia de forma acentuada do ideario democratico radical,
inaugurado na CFDH, que podemos encontrar fortes ressonancias no
pensamento politico de Spinoza. Em segundo lugar, veremos que, na

Guerra Civil na Franca, retorna ao primeiro plano do pensamento do
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filosofo alem&o um conjunto de teses e conceitos que possuem um certo

grau de convergéncia com a filosofia spinozana.
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1
A presenca de Spinoza na CFDH

1.1.

Introducéao

Neste capitulo retomamos de forma resumida a pesquisa
desenvolvida na nossa dissertagcao de mestrado. Aqui veremos que,
embora Marx nao cite Spinoza em nenhum momento, aquilo que
poderiamos denominar de mais original neste texto — o conceito de
verdadeira democracia — aproxima-se do ideal democratico desenvolvido
pelo filésofo holandés. Para podermos construir tal analise, em um
primeiro momento mostramos as razoes pelas quais Marx rompeu com
Hegel e tomou a teoria do Estado formulada por este na Filosofia do
Direito como um elemento privilegiado na critica do Estado moderno. Em
segundo lugar, mostramos, a partir do estabelecimento de um didlogo
filosofico, as ressonéncias e os limites da aproximacao do conceito de

verdadeira democracia com o pensamento politico de Spinoza.

1.2.

Crise e ruptura

A CFDH ocupa um papel similar na trajetéria intelectual de Marx

aquele exercido pela /deologia Alemaem 1845, como veremos no capitulo
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V. Se nessa Ultima encontramos o rompimento com a problematica do
humanismo tedrico, que foi determinante no pensamento de Marx no
periodo de 1843-1845, a CFDH também é um momento de crise, ruptura
e surgimento de uma nova problemética. Esse movimento de crise e
ruptura com o periodo anterior ocorre de maneira dupla: de um lado trata-
se de um acerto de contas com os interlocutores privilegiados que, a partir
da reflexdo e da critica, Marx elaborou o seu préprio pensamento; por
outro, trata-se da critica em relacdo as suas proprias teses defendidas
anteriormente. Na CFDH o posicionamento de Marx consistia na denuncia
da impossibilidade do projeto de um Estado racional, autodeterminado e
capaz de superar a dicotomia entre sociedade civil e Estado por meio de
uma totalidade organica. A realidade politica existente na Alemanha
demonstrou a Marx a ilusdo de uma perspectiva na qual se pudesse
superar o “atraso” politico aleméao por meio da liberacao do Estado da

teologia, como era o objetivo de Marx na Gazeta renana:

Na Alemanha, tudo esta sendo oprimido com violéncia, hd uma verdadeira
anarquia do espirito, o regimento da prépria burrice irrompeu [...] diante
disso, torna-se cada vez mais claro que deve ser procurado um novo
ponto de convergéncia para as cabecas realmente pensantes e
independentes. Estou convicto de que 0 nosso plano vem ao encontro de
uma necessidade real, e as necessidades reais também devem ser
realmente satisfeitas. (MARX, 2010b, p.70).

Uma vez que a tarefa do presente, segundo Marx, tem que ser “a
critica inescrupulosa da realidade dada” (MARX, 2010b, p.71) € ndo um
projeto pelo qual se buscaria um distanciamento dogmatico, que colocaria
o intérprete em posicao de exterioridade em relacdao ao mundo, o projeto
critico anunciado em carta a Ruge em setembro de 1843 pode ser lido
como uma “hermenéutica emancipatéria” (ABENSOUR, 1998, p.56). Como
bem aponta Abensour, esse projeto de andlise do Estado moderno nao
consiste em uma critica das ideologias, mas de uma “autointerpretacao,
pela humanidade, de suas proprias lutas e de suas proprias producoes”
(ABENSOUR, 1998, p.56).

Portanto nosso lema devera ser: reforma da consciéncia, ndo pelo dogma,
mas pela analise da consciéncia mistica, sem clareza sobre si mesma,
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guer se apresente em sua forma religiosa ou na sua forma politica. [...]
Ficara evidente que nao se trata de um grande hifen entre o passado e o
futuro, mas da realizacao das ideias do passado. Por fim, ficara evidente
gue a humanidade nao comeca um trabalho novo, mas executa o seu
antigo trabalho com consciéncia. (MARX, 2010b, p.72-73. Grifos do autor)

Tornar a mais especifica das questdes politicas — como, por exemplo, a
diferenca entre sistema estamental e sistema representativo — em objeto
da critica. Porque essa questdo apenas expressa de maneira politica a
diferenca entre dominio do homem e dominio da propriedade privada. O
critico ndo sé pode, mas deve entrar nessas questdes politicas. (MARX,
2010Db, p.72)

Dessa maneira, o projeto de critica da politica, anunciado por Marx
na carta supracitada, tem como objeto privilegiado o Estado moderno. Por
ser um local de uma contradicdo insolUvel entre a sua intencao de
universalidade e racionalidade, por um lado, e seus limites materiais, por
outro, o Estado se apresenta como um local decisivo para a analise da
génese da sociedade moderna: “Em vista disso, € possivel desenvolver,
em toda parte, a partir desse conflito do Estado politico consigo mesmo,
a verdade social” (MARX, 2010b, p.72). O projeto de Marx, a partir de 1843
consiste, portanto, em demonstrar quatro argumentos principais: 1. A
impossibilidade de se constituir um Estado cuja fundamentacdo se
baseasse unicamente na razao (ndo bastava eliminar o elemento teolégico
da esfera politica para que o reino da razao surgisse); 2. O modelo de
revolucao politica inaugurado pela Revolucao Francesa € insuficiente na
medida em que é incapaz de emancipar todas as classes sociais; 3. Hegel
falhou ao tentar superar a contradicao entre a vontade subjetiva,
representada pela familia e pela sociedade civil, e a vontade substancial
por meio de uma totalidade organica cujo apice seria o Estado; 4. A
“verdadeira democracia” é a Unica forma de governo capaz, por ser a
expressao da poténcia da multidao, de constituir uma sociedade na qual

é possivel superar a dicotomia entre sociedade e Estado.

Portanto, a partir da CFDH a questao em que Marx reflete consiste
na reorganizacdo do espaco politico de forma que privilegiasse a
dimensao horizontal em detrimento de uma concepcao vertical da politica.

Trata-se de uma concepc¢éao na qual o sujeito determinante do politico “se
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espraia em multiplas diregcdes” (ABENSOUR), tomando a forma da
“verdadeira democracia”. O rompimento com a concep¢ao compartilhada
pelos jovens hegelianos de um Estado racional provocou a recusa do
modelo de revolucao politica utilizado pela burguesia ascendente — a
revolucao politica ou parcial consiste em que “uma parte da sociedade civil
se emancipa e alcanca o dominio universal, que uma determinada classe,
a partir de sua situaggo particular, realiza a emancipagao universal da
sociedade” (MARX, 2010b, p.154). Para Marx, “trata-se doravante de
criticar a emancipagao politica, forma de emancipacdo que a classe
burguesa, enquanto classe revolucionaria, trouxe para o mundo.”
(ABENSOUR, 1998, p.b3). Na CFDH, com o conceito de “verdadeira

democracia”, entra em cena uma forma de revolucao radical.

1.3.

Misticismo légico

Diante do argumento formulado por Hegel sobre a dupla
determinacdo do Estado, Marx afirma que Hegel estabeleceu uma
antinomia sem solugao: de um lado o Estado € em relacdo a familia e a
sociedade civil uma necessidade externa, de outro lado é o seu fim
imanente. Por ser uma necessidade externa, as leis e os interesses da
familia e da sociedade civil sdo subordinados e dependentes aos
interesses do Estado. O desenvolvimento autdbnomo da familia e da
sociedade civil estaria submetido de forma externa ao Estado. Por ser o
fim imanente dessas esferas, o Estado se relacionaria de maneira
harmoniosa, sem subordinacdo e dominacao com as outras esferas da
sociedade. Em contraposicdo ao argumento hegeliano de que no Estado
haveria a coincidéncia entre deveres e direitos na, Marx sustenta que
querer deduzir a esfera estatal a partir da autodeterminacao do conceito é

um equivoco. A verdadeira relacao para Marx é, justamente, a oposta: a
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natureza e funcdo do Estado ndo sdo autodeterminadas, mas séo

dependentes da familia e da sociedade civil.

Em Hegel, a Eticidade é composta pela familia, pela sociedade civil
e pelo Estado. A familia € a unidade imediata irrefletida sustentada com
base no sentimento. A sociedade civil, por sua vez, corresponde ao
desenvolvimento da sociedade como individuos atdmicos que se reinem
com base em uma necessidade mutua. Por um lado, a pessoa concreta é
um “todo de carecimentos” (HEGEL, 2010, p.189). Por outro lado, a pessoa
concreta é vinculada com outras pessoas em uma economia de produgao
e troca, fundando um “sistema de dependéncia multilateral” (HEGEL,
2010, p.189). Portanto, na sociedade civil os seres humanos séao
“individuos por si sés; as suas relagbes com cada um dos demais estao
fundadas no fato de que, para satisfazer suas necessidades, eles
requerem uns aos outros.” (TAYLOR, 2014, p.470). Por ser a esfera na qual
os interesses particulares dos individuos prevalecem sobre o interesse
universal, a sociedade civil ndao pode se autogovernar sob o risco de
provocar a ruina do Estado pela busca do enriquecimento infinito. Para
que o interesse egoista dos individuos enquanto membros do Estado néao
seja capaz de provocar a ruina dessa propria sociedade é preciso
fidelidade a uma comunidade superior. Essa comunidade na qual &

possivel a corporificacéo da razao € o Estado.

O Estado ¢ a efetividade da |deia ética, — 0 espirito ético enquanto vontade
substancial manifesta, nitida a si mesma, que se pensa e que se sabe e
realiza o que sabe e na medida em que sabe. [...] O Estado, enquanto
efetividade da vontade substancial, que ele tem na autoconsciéncia
particular elevada a sua universalidade, é o racional/ em si e para si. Essa
unidade substancial ¢ um autofim imdvel absoluto, em que a liberdade
chega ao seu direito supremo frente aos singulares, cuja obrigagao
suprema é ser membro do Estado. (HEGEL, 2010, p.229-230. Grifos do
autor).

Portanto, o Estado ¢é a realizacao da Ideia da Eticidade. Ao contréario
da familia e da sociedade civil que sao realizacoes parciais e insuficientes
da vontade substancial, no Estado ocorre a realizagdo plena e

autosubsistente da vontade racional, cuja manifestacao se torna possivel
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na vida publica por meio do Estado, permitindo a reconciliagdo da
“subjetividade individual plenamente desenvolvida com o universal.”
(TAYLOR, 2014, p.477). Em contraposicao as modernas teorias
contratualistas, para Hegel, o Estado ndo tem como objetivo ou fim a
protecao da propriedade e da liberdade individual, pois nesse caso os
“interesses dos singulares enquanto tais” (HEGEL, 2010, p.230) seria o fim
ultimo do Estado. Uma vez que a racionalidade, para Hegel, considerada
de forma abstrata, consiste na unidade entre o universal € o singular e que
a esfera estatal & racional, o verdadeiro objetivo do Estado, por esse ser o
Espirito Objetivo, € de permitir a unidade da liberdade objetiva, a vontade

substancial universal, com a liberdade subjetiva.

O Estado ¢é a efetividade da liberdade concreta, mas a /iberdade concreta
consiste em que a singularidade da pessoa e 0s seus interesses
particulares tenham tanto seu desenvolvimento completo e o
reconhecimento de seu direito para si (no sistema da familia e da
sociedade civil-burguesa), como, em parte, passem por si mesmos ao
interesse do universal, em parte, com seu saber e seu querer,
reconhegcam-o como seu proprio espirito substancial e sao ativos para ele
como seu fim ultimo, isso de modo que nem o universal valha e possa ser
consumado sem o interesse, o saber e o querer particulares, nem o0s
individuos vivam meramente para esses Ultimos, enquanto pessoas
privadas, sem 0s querer, a0 mesmo tempo, no € para o universal e sem
gue tenham uma atividade eficaz consciente desse fim.” (HEGEL, 2010,
p.235-236. Grifos do autor).

Dessa forma, de acordo com Taylor, “O Estado tem de ser visto
como a realizacdo da necessidade racional, da Ideia. Como tal, suas
articulacoes devem ser entendidas como autoarticulagdes da Ideia. [...]

Essas articulacoes sao fixadas pelo conceito.” (TAYLOR, 2014, p.477).

O ponto de partida na anélise critica efetuada por Marx da Filosofia
do Direito de Hegel consiste em demonstrar que a transicao entre a
sociedade civil e Estado, proposta por Hegel, é falha. Para isso, Marx

utiliza-se inicialmente do argumento, formulado por Feuerbach, de que a
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filosofia especulativa hegeliana inverteu a relacao entre sujeito e

predicado’.

[...] familia e sociedade civil sdo partes reais do Estado, existéncias
espirituais reais da vontade; elas sdo modos de existéncia do Estado;
familia e sociedade civil fazem, a s/ mesmas, Estado. Elas séo a forca
motriz. Segundo Hegel, ao contrario, elas sdo produzidas pela Ideia real.
Nao é seu proprio curso de vida que as une ao Estado, mas é o curso de
vida da Ideia que as discerniu de si; e, com efeito, elas sdo a finitude
dessa Ildeia; elas devem a sua existéncia a um outro espirito que ndo é o
delas proéprio; elas sdo determinacbes postas por um terceiro, nao
autodeterminacdes; por isso, sdo também determinadas como ‘finitude’,
como a finitude prépria da ‘ldeia real’. [...] o Estado politico ndo pode ser
sem a base natural da familia e a base artificial da sociedade civil; elas
sdo, para ele, conditio sine qua non. Mas a condigcdo torna-se o
condicionado, o determinante torna-se o determinado, o produtor é posto
como o produto de seu produto. (MARX, 2010a, p.30. Grifos do autor)

Na argumentacao hegeliana o Estado deixa de ser o resultado da
mediagdo interna entre sociedade civil e familia e torna-se uma
determinacao ontoldgica indiferente ao movimento do real. O ponto
decisivo no argumento de Marx consiste em “retornar a cena do crime”
(KOUVELAKIS, 2003, p.288) de Hegel e leva-lo aos limites, demonstrando
que Hegel falha ao nao proceder, como ele havia prometido, por meio
unicamente do processo dialético e, assim, deduzir o Estado a partir da
relagdo imanente das mediagdes entre familia e sociedade civil®. O que
encontramos no processo da génese do Estado em Hegel é justamente o
contrario: o Estado € a realizacdo de uma necessidade racional, a
manifestacao de uma vontade substancial. Nesse sentido, Marx afirma
que, na argumentacao hegeliana, a familia e a sociedade civil sao
apreendidas como esferas conceituais do Estado, “como as esferas de

sua finitude” (MARX, 2010 critica, p.29). Nao sao as mediagcbes das

70O método da critica reformadora da filosofia especulativa em geral ndo se distingue do
ja aplicado na filosofia da religido. Temos apenas de fazer sempre do predicado o sujeito
e fazer do sujeito o objeto e principio — portanto, inverter apenas a filosofia especulativa
de maneira a termos a verdade desvelada pura e nua.” (FEUERBACH, 2008, p.2)

8 Como nos dizem Lefebvre e Macherey (1999) Hegel nédo pretendia construir a ideia de
Estado a partir de elementos externos, “dos quais o Estado resultaria por simples juncéo,
sob a forma, por exemplo, de uma soma de poderes politicos justapostos; e sim, de
mostrar como este se constitui por seu préprio desenvolvimento /manente, retornando
para si mesmo, para revelar-se afinal em uma forma que realiza a integragao total de seus
momentos.” (p.66. Grifos dos autores)
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“circunstancias [...], [do] arbitrio [...] [ou da] escolha prépria da sua
determinacao” que dividem os individuos em familia e em sociedade civil,
mas a “ldeia real, o Espirito, que se divide ele mesmo nas duas esferas
ideais de seu conceito, a familia e a sociedade civil” (HEGEL apud MARX,
2010a, p.29). Em Hegel, segundo Marx, a Ideia se pde a si mesma e torna-
se um fendbmeno na sociedade civil (HYPPOLITE, 1955, p.127). Marx
denomina tal procedimento, a inversao entre sujeito e predicado, de

misticismo logico.

A critica de Marx a filosofia direito de Hegel consiste, portanto, em
demonstrar que permanece, na conceituacao hegeliana de cada uma das
esferas do Estado (poder soberano, poder governamental e poder
legislativo), um elemento de transcendéncia, o qual Marx denomina ao
longo da CFDH de misticismo. Diante de uma Idea hipostasiada, a critica
de Marx a Hegel consiste em demonstrar que este abandonou o plano de
imanéncia®, em que o intercAmbio e interacdo entre os membros da familia
e da sociedade civil constituem a base pela qual o Estado é erigido, por
uma “ideia a priori”, cuja “atividade interna imaginaria constitui o mundo”

(KOUVELAKIS, 2003, p.291. Tradugdo minha).

O fato é que o Estado se produz a partir da multidao, tal como ela existe
na forma dos membros da familia e dos membros da sociedade civil. A
especulacdo enuncia esse fato como um ato da ldeia, ndo como a ideia
da multiddo, sendo como o ato de uma ideia subjetiva e do proéprio fato
diferenciada [...]. A realidade empirica &, portanto, tomada tal como é; ela
¢, também, enunciada como racional; porém, ela ndo é racional devido a
sua prépria razdo, mas sim porque o fato empirico, em sua existéncia
empirica, possui outro significado diferente dele mesmo. O fato, saido da
existéncia empirica, ndo € apreendido como tal, mas como resultado
mistico. (MARX, 2010a, p.31. Grifos do autor)

9 Ver nota anterior.
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1.4.

Verdadeira Democracia

Nesta secao abordaremos a questdao da oposicao entre poder
soberano e soberania popular e de que maneira podemos encontrar em
Spinoza um interlocutor privilegiado para contrapor-se a corrente
hegemonica contraria a participacao do povo ou da multidao nas decisoes

e deliberacdes do Estado.

1.4.1

Poder Soberano

A ideia de soberania em Hegel possui no conceito de idealidade um
dos seus principais aspectos. Por idealidade Hegel compreende a
predominancia absoluta da unidade substancial sobre os elementos que
compoe essa unidade. A partir desse conceito, € possivel pensar a
atuacao dos diversos poderes do Estado como ao mesmo tempo
“dissolvidos” e “mantidos”. Mas qual é o papel dessa tese na
argumentacao hegeliana? E demonstrar, justamente, a proeminéncia da

|1O

unidade global™. Como nos diz Hegel no 8276 da Filosofia do Direito

% Taylor (2014) afirma nesse sentido que “o Estado como uma comunidade que
corporifica a razdo tem de ser vivido como um todo orgéanico; ele ndo pode ser visto
simplesmente como um agregado dos seus elementos, sejam estes grupos ou
individuos.” (p.478). Lefebvre e Macherey (1999) consideram que “a ideia do Estado tem
um contelido concreto: ela supde a existéncia de uma vontade comum [...]. A unidade
orgéanica do Estado ‘constitui-se’ a partir desse principio que primeiramente se exprime
por meio da soberania do Estado ou desse poder. Esse poder representa diretamente a
ideia do Estado, e resulta de seu desenvolvimento /manente: portanto, nao se trata
apenas de um poder de fato que estaria exteriormente estabelecido, mas de uma
soberania necessaria e racional que tira de seu principio interno a sua coeréncia e a sua
legitimidade.” (p.82. Grifo dos autores)
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A determinacéao fundamental do Estado politico é a unidade substancial
enquanto /dealidade de seus momentos, nos quais a) os poderes
particulares e as ocupacbes do mesmo estao tanto dissolvidos como
mantidos, e assim sdao mantidos enquanto nao tém nenhuma legitimagao
independente, porém somente tém uma tal e tdo extensa legitimagao
enquanto estd determinada na ideia do todo [...]. (HEGEL, 2010, p.260.
Grifo do autor).

Uma vez que os poderes do Estado nao sao independentes, as
atividades e as ocupacoes das esferas particulares que sao exercidas
pelos individuos ndo estdo vinculadas a estes pela sua “personalidade
imediata”, mas “pelas suas qualidades universais e objetivas” (HEGEL,
2010, p.260). Essas determinagdes, a de que 0s poderes e as ocupagoes
nao sao independentes, decorrem de que o Estado constitui uma
totalidade organica. Essa totalidade € o que constitui, para Hegel, a
soberania do Estado. Por isso que encontramos em Hegel um conceito de
soberania distinto daqueles que compreendem a ideia de soberania como
uma forma de despotismo. Mas antes de abordarmos essa diferenca,

vejamos o conteldo preciso da ideia de soberania em Hegel.

Para Hegel, para compreendermos adequadamente a soberania do
Estado precisamos distinguir dois aspectos da soberania: a externa e a
interna. Se, por um lado, a monarquia feudal pudesse ser considerada
como soberana externamente, por outro lado, internamente ela nao era
soberana. Essa forma de governo nao era soberana internamente na
medida em que as “ocupacdes e poderes particulares do Estado e da
sociedade civil-burguesa” (HEGEL, 2010, p.261) eram constituidos em
comunas e corporacoes independentes, nao constituido um todo, mas um
agregado de vontades particulares''. A verdadeira soberania, no entanto,

para Hegel, é aquela na qual as partes — para reforcar o seu argumento

M "[...] o todo era mais um agregado do que um organismo, em parte, eles eram a
propriedade privada de individuos e, com isso, o que devia ser feito por eles mesmos, no
que diz respeito ao todo, era confiado a opinido e ao bel-prazer deles.” (HEGEL, 2010,
p.261)
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Hegel faz uma analogia com o organismo animal — que compdem a esfera

estatal ndo sdo concorrentes entre si, mas membros de um organismo'?.

Uma vez que Hegel considera que a soberania é, de fato, a
“idealidade de toda a legitimagao particular”, haveria uma equivaléncia
entre soberania e despotismo? A resposta é negativa: “[...] o despotismo
caracteriza, em geral, a situagdo de auséncia de leis, em que a vontade
particular como tal, quer seja de um monarca ou de um povo (Oclocracia),
vale como lei, ou antes, vale em lugar da lei” (HEGEL, 2010, p.261). Na
caracterizacdo correta da soberania, segundo Hegel, 0 que encontramos

€, justamente, o oposto disso:

[...] na situacao legal, constitucional, a soberania constitui o momento da
idealidade das esferas e das ocupacoes particulares, a saber, de que tal
ndo é algo de independente, autbnomo em seus fins e seus modos de
atuacao e mergulha apenas dentro de si, porém nesses fins e nesses
modos de atuacao seja determinada pelo 7im do todo e seja dependente
dele. (HEGEL, 2010, p.262. Grifo do autor)

No entanto, essa forma de soberania atinge a sua idealidade de duas

maneiras: Em primeiro lugar,

na situagao de paz, as esferas e ocupacoes particulares seguem o curso
da satisfacdo de suas ocupacoes e de seus fins particulares, €, em parte,
& apenas 0 modo da necessidade inconsciente da Coisa, segundo a qual
seu egoismo transforma-se em contribuigao para a conservagao mutua e
para a conservacao do todo [...], mas, em parte, € a atuagcdo direta de
cima, que as reconduz, continuamente ao fim do todo e assim os delimita
[...], enquanto elas sao levadas a fazer prestacdes diretas para essa
conservacao. (HEGEL, 2010, p.262. Grifos do autor)

Em segundo lugar, a idealidade apresenta-se de forma mais

adequada:

[...] na situacdo de miséria, seja interna ou externa, a soberania é, [-] em
cujo conceito simples se liga o organismo subsistente em suas
particularidades e em que é confiada a salvacdo do Estado, com o
sacrificio disso que é justificado anteriormente [-] onde esse idealismo

12”0 jdealismo, que constitui a soberania, é a mesma determinacéo, segundo a qual, no
organismo animal, as suas assim chamadas partes ndo sdo partes, porém membros,
momentos organicos, e cujo isolar e subsistir-para-si € a doenca”. (HEGEL, 2010, p.261.
Grifo do autor).
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chega a sua efetividade prépria [...]. (HEGEL, 2010, p.262. Grifos do
autor)

Para Marx, essa duplicidade na maneira pela qual a soberania
apresenta-se demonstra, na verdade, que o Estado racional que Hegel
pretendia construir ndo é um sistema “consciente, racional”. Ora, em
situacao de paz a soberania aparece como uma coacao externa exercida
pelo poder hegemdnico sobre as esferas privadas ou manifesta-se como
o “resultado cego” do egoismo da vontade particular. Somente em
situacdes de guerra ou urgéncia do Estado este idealismo tem sua
“realidade prépria”“, na medida em que “sua esséncia se expressa, aqui,
como ‘situacdo de guerra e urgéncia’ do Estado realmente existente,
enguanto sua situacao ‘pacifica’ € precisamente a guerra € a urgéncia do

egoismo.” (MARX, 2010a, p.43).

No entanto, a ideia de soberania somente tem sua existéncia propria

na figura do monarca:

A soberania, inicialmente, apenas é o pensamento wniversal dessa
idealidade, apenas existe enquanto subjetividade certa de si mesma e
enquanto autodeterminacdo abstrata da vontade, na medida em que é
desprovida de fundamento, na qual reside o elemento Ultimo da decisao.
Isso é o elemento individual do Estado enquanto tal, que ele mesmo
apenas nisso & um. Mas, em sua verdade, a subjetividade apenas é
enquanto sujeito, a personalidade apenas é enguanto pessoa, e na
constituicdo que prosperou até a racionalidade real, cada um dos trés
momentos do conceito tem sua configuragao separada, efetiva para si. Por
isso esse momento do todo, que decide absolutamente, ndo é a
individualidade em geral, porém é um individuo, o monarca. (HEGEL, 2010,
p.262. Grifos do autor)

Interessante notar que Thaden, que era um admirador de Hegel, em
carta dirigida ao autor da Fenomenologia do Espirito em 8 de agosto de
1821, portanto apds a publicacdo da Filosofia do Direito, escreve o

seguinte:

Porque o senhor deixou cair aqui a ordem légica indicada no 8273 e, pelo
zelo pelos principes, onde ainda se trata apenas de uma deducao da Ideia,
escolheu a ordem dogmatica de uma constituicao real? No caminho
filosoficamente correto, o "Eu quero” do principe teria obtido ndo apenas
uma melhor, mas a Unica colocacao correta, e muitas invectivas no poder
legislativo teriam caducado. (THADEN apud HOSLE, 2007, p.618)
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Hegel jamais respondeu a essa carta.”® No entanto, o problema na
deducéo do monarca nao foi s percebido por Thaden, mas também por
alguns dos filésofos denominados de jovens hegelianos, como € 0 caso
de Arnold Ruge. Para esse autor a prova da deducao da necessidade do

monarca &

mal concebida até o ridiculo. Para comecar, quem negara a naturalidade
da pessoa do monarca, mas da mesma forma, quem se deixard entao
levar na conversa de que, justamente pelo fato de esse individuo ter em
si a naturalidade, ele seria destinado a sua dignidade pelo nascimento
natural e abstraindo de qualquer contetdo? (RUGE apud HOSLE, 2007,
p.621. Grifos do autor)

O problema na deducdo do monarca também nao passou
desapercebido para Marx. Tal inconsisténcia, para o autor de O Capital,
decorre do carater mistificador presente na filosofia hegeliana. Para Marx,
Hegel desenvolve os predicados de subjetividade e personalidade
dotando-os de uma autonomia que estes nao possuem na realidade, pois
aqueles sao predicados de um determinado sujeito. Hegel, aqui, subjetiva
o Estado “de uma maneira mistica” na medida em que ao invés de
conceber os predicados de subjetividade e personalidade referidos a um
sujeito, ele torna-os independentes transformando-os “em seus sujeitos”,
isto é, os predicados possuem a caracteristica de ser a manifestacéo da
Ideia, onde a realidade (sujeito) torna-se um fenbmeno cuja esséncia

encontra-se na esfera abstrata da Iégica. Diz Marx:

A existéncia dos predicados é o sujeito: portanto, o sujeito é a existéncia
da subjetividade etc. Hegel autonomiza os predicados, os objetos, mas
ele os autonomiza separados de sua autonomia real, de seu sujeito.
Posteriormente, o sujeito real aparece como resultado, ao passo que se
deve partir do sujeito real e considerar sua objetivagdo. A Substancia
mistica se torna sujeito real e o sujeito real aparece como um outro, como
um momento da Substancia mistica. Precisamente porque Hegel parte
dos predicados, das determinagdes universais, em vez de partir do ente
real (umoxepevov, sujeito), e como é preciso haver um suporte para essa
determinacgao, a Ideia mistica se torna esse suporte. Este € o dualismo:
Hegel ndo considera o universal como a esséncia efetiva do realmente

3 Nesse sentido, Hosle afirma que “depde a favor do rigor légico dessa critica [a de
Thaden] — mas néo a favor de Hegel — o fato de este, até onde podemos depreender das
cartas conservadas, ndo ter respondido a carta e ter interrompido a correspondéncia de
véarios anos.” (HOSLE, 2007, p.618).
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infinito, isto é, do existente, do determinado, ou ainda, ndo considera o
ente real como o verdadeiro sujeito do infinito. (MARX, 2010a, p.44)

Para Marx, a arbitrariedade na deducao da necessidade do monarca

¢ algo surpreendente:

a soberania, a dignidade, do monarca seria, portanto, de nascenca. O
corpo do monarca determina sua dignidade. No ponto culminante do
Estado, entdo, o que decide em lugar da razdo é mera physis. O
nascimento determinou a qualidade do monarca, assim como determina
a qualidade do gado. (MARX, 2010a, p.53)

No entanto, seria preciso para Hegel, caso quisesse realmente
construir um Estado racional, demonstrar de que forma o nascimento faz
0 monarca. Mas essa demonstracao além de estar ausente é impossivel
para Marx: “o nascimento do homem como monarca é tao pouco passivel
de se converter em verdade metafisica quanto a imaculada concepgao de

Maria.” (MARX, 2010a, p.53).

Se essa tese [a de que o poder soberano pressupde 0s outros momentos]
fosse tomada nao misticamente, mas realisticamente, entdo o poder do
principe ndo seria posto pelo nascimento, mas pelos outros momentos,
portanto, ndo hereditariamente, mas de maneira fluida, quer dizer, seria
uma determinacdo do Estado distribuida alternadamente aos individuos
do Estado segundo o organismo dos outros momentos. Em um
organismo racional a cabecga nédo pode ser de ferro e o corpo de carne.
Para que 0s membros se conservem, eles precisam ser de igual
nascimento, de uma sé carne e um sé sangue. Mas o monarca hereditario
nao é de igual nascimento, ele é de outra matéria. A prova da vontade
racionalista dos outros membros do Estado defronta-se aqui com a magia
da natureza. Além disso, os membros sé podem se conservar
reciprocamente se o organismo inteiro € fluido e se cada um de seus
membros é suprassumido nesta fluidez e que nenhum seja, portanto,
“imutavel” “inalteravel”, como aqui, a cabeca do Estado. (MARX, 2010a,
p.57. Grifos do autor).

Um outro elemento que demonstra a insuficiéncia na deducao do
poder soberano consiste, para Marx, que Hegel conceba uma existéncia
particular, a do monarca, como uma realizagao, e nesse caso somente o
monarca possui esse estatuto ontoldgico, da ldeia. A consequéncia desse
misticismo é encontrar em todas as partes que compode a Eticidade “um

Deus feito homem” (MARX, 2010a, p.59). Se tivesse partido da existéncia
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real, Hegel nédo teria necessidade de recorrer a uma forma de governo que

esta em contradigdo com o seu proprio sistema.™

1.4.2

Soberania do Monarca ou Soberania Popular?

Vejamos os argumentos que Marx desenvolve a respeito da ideia de
soberania no comentario ao paragrafo 279 da Filosofia do Direito. Hegel

nesse trecho afirma que

Pode-se falar da soberania do povo no sentido de que, externamente, um
povo seja autbnomo e constitui um Estado préprio, como o povo da Gra-
Bretanha, mas os povos da Inglaterra ou da Escécia, da Irlanda, ou de
Veneza, Génova, Ceildo etc. ndo seriam mais povos soberanos, desde que
deixaram de ter seus préprios principes ou governos supremos para si. —
Pode-se também dizer da soberania interna de que ela reside no povo, se
em geral apenas se fala do todo, justamente assim como se mostrou antes
(8277, 278), de que a soberania compete ao Estado. Mas a soberania do
povo, tomada como estando em oposigcdo a soberania que existe no
monarca é¢ o sentido habitual que se comegou a falar, nos tempos
modernos, de soberania do povo, — nessa oposicao, a soberania do povo
faz parte de pensamentos confusos, em cujo fundamento reside a
representacao desordenada do povo. O povo, tomado sem seu monarca e
sem a articulaggo do todo que se conecta precisamente, assim, a ele de
maneira necessaria e imediata, é a massa informe que ndo é mais nenhum
Estado e a qual ndo compete mais nenhuma das determinacdes que estao
presentes no todo formado dentro de si, — soberania, governo, tribunais,
autoridade, estamentos e o quer que seja. (HEGEL, 2010, p.264)

4 “A opcao de Hegel pela monarquia hereditaria e, assim, pela imediatez da natureza
contradiz, finalmente, seu sistema também de modo direto. Com efeito, Michelet relata
que Hegel Ihe teria dito uma vez, ‘quando eu discuti com ele contra legisladores
hereditarios ao tempo da Revolugao de julho: ‘Ah! A natureza o faz tdo bem quanto a
eleicao’ [...]. Entdo, ndo se pode pdr em dulvida que resultados de eleicoes sdo com
bastante frequéncia um resultado do arbitrio, ao qual ndo necessariamente nao
transparece a razao. Porém, Hegel mesmo declarou inUmeras vezes que ‘qualquer nogao
do espirito, a pior de suas imaginacoes, o jogo de seus mais causais caprichos, qualquer
palavra’ estaria infinitamente acima de tudo que fosse natural”. (HOSLE, 2007, p.622)
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Em Hegel, como podemos observar no trecho supracitado, a ideia
de soberania esta fortemente vinculada ao conceito de idealidade. Por
conseguinte, o argumento hegeliano contrario a soberania popular
consiste em mostrar que se tomarmos a ideia de soberania popular como
algo oposto a soberania existente no monarca, perdemos o elemento
primordial na construcao da Eticidade: o Estado enquanto realizacao da
vontade substancial. Dal a concluséo hegeliana de que um povo sem um
monarca e sem a “articulacdo do todo” é uma massa inorganica, cuja
integracao a totalidade organica era, justamente, garantida pela soberania
existente no monarca.” Para a existéncia de um povo, e ndo de uma
massa ou populaca, é preciso, portanto, que a ideia de soberania somente
se apliqgue aquela existente no Estado. A oposicao entre soberania do

monarca e soberania popular, dessa forma, &, na verdade, uma falsa

oposicao.’

Para Marx, em primeiro lugar, se o argumento de Hegel — o de que a
soberania somente existe no monarca — & correto, o principe pode
“também externamente”, afirma Marx, “valer como o ‘Estado autébnomo’,
mesmo sem o povo” (MARX, 2010a, p.48). No entanto, se o elemento que

permite a existéncia da soberania no monarca for o fato de que ele

5 Para Lefebvre e Macherey (1999), “a ‘verdade’ do Estado consiste na sua soberania,
isto é, no fato de que todos os aspectos de seu funcionamento se reduzem a uma sé
‘vontade’ da qual sdo a emanagao. Assim sendo, o Estado € o desenvolvimento completo
do querer objetivo do Espirito universal, que tende para a sua prépria unidade e reline em
cada uma das suas manifestagbes todos os /momentos anteriores de sua realizagao.”
(p.82-83. Grifo dos autores)

6 A fim de que tais momentos, que se vinculam com uma organizagdo, com a vida do
Estado, surjam em um povo, ele cessa de ser esse abstrato indeterminado, que na mera
representacao geral se chama povo. — Se por soberania do povo se entende a forma da
republica e, no caso mais determinado, a da democracia [...], assim, em parte, se disse
acima o necessario (na anotagao do §273), e, em parte, frente a ideia desenvolvida, nao
se pode mais falar de tal representacdo. — Em um povo que nem se representa como
uma /inhagem patriarcal, nem em uma situagao nao-desenvolvida, em que sao possiveis
as formas da democracia ou da aristocracia [...], nem em qualquer outra situagao arbitraria
ou inorganica, porém pensada enquanto uma totalidade verdadeiramente orgénica,
desenvolvida dentro de si, a soberania é enquanto personalidade do todo, e essa é, em
sua realidade, conforme a seu conceito, como a pessoa do monarca.” (HEGEL, 2010,
p.264-265. Grifos do autor)
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somente € um monarca por representar “a unidade do povo”, ndo fara
sentido mais opor uma soberania existente no monarca e outra existente
no povo, pois, nesse caso, o principe “é apenas representante, simbolo
da soberania popular”. Com efeito, Marx inverte o argumento hegeliano
de que o monarca ¢é a forma na qual o povo pode ser integrado na unidade
substancial e afirma que a soberania popular “nao existe por meio dele,

mas ele por meio dela.” (MARX, 2010a, p.48)

Como se o povo nao fosse o Estado real. O Estado é um abstractum.
Somente o povo € o concretum. E & notavel que Hegel atribua sem
hesitagao uma qualidade viva ao abstractumn, tal como a soberania, € s6 0
fagca como hesitacéo e reservas em relacao ao concretum. (MARX, 2010a,
p.48)

Marx contrapdée o argumento de Hegel, de que existiria uma
oposigcao entre a soberania popular e a soberania do monarca, com a
seguinte afirmagao: “se a soberania ex/iste no monarca, € uma estupidez
falar em uma soberania oposta existente no povo, pois & préprio do
conceito de soberania que ela ndo possa ter uma existéncia dupla, e muito

menos oposta.” (MARX, 2010a, p.48).
Dessa forma, Marx resume o problema da seguinte maneira:

1) a questédo &, precisamente, a seguinte: ndo € uma ilusdo a soberania
absorvida no monarca? Soberania do monarca ou do povo, eis a
question.

2) pode-se falar, também, de uma soberania do povo em oposigdo a
soberania existente no monarca. Mas, entdo, ndo se trata de uma Unica
e mesma soberania, nascida de ambos os lados, mas de dors conceitos
absolutamente contrapostos de soberania, dos quais um € tal que sé
pode chegar a existéncia em um monarca, e o outro tal que s6é o pode
em um povo. Do mesmo modo em que se pergunta: é Deus o soberano,
ou & o homem o soberano? Uma das duas soberanias é uma falsidade,
ainda que uma falsidade existente. (MARX, 2010a, p.49. Grifos do autor)

Uma vez que por “articulagao organica” compreende-se aquilo que
diz respeito ao aparato estatal, cuja presenca garante que as demais
esferas aparecam como momentos do todo, o povo, portanto, somente
pode aparecer como uma massa desordenada. No entanto, para Marx tal

conclusao nao é correta. O raciocinio verdadeiro seria que, na medida em
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que um povo esta organizado como uma monarquia, ele esta excluido das
articulagoes do todo, €, nesse caso, ele € uma “uma massa informe e uma
simples representacao geral” (MARX, 2010a, p.49). Ao invés de termos,
portanto, a integracdo da familia e da sociedade civil numa totalidade
organica, o que temos € a constituicao de uma soberania transcendente
ao povo. A alienacao, nesse caso, e nao a unidade substancial pretendida

por Hegel, € o que marca a construcao do Estado racional.

1.4.3

Abstracdo e Modernidade

Marx, primeiramente, caracteriza a cisao entre sociedade civil e
Estado na CFDH como a “abstracdo do Estado politico” em relacdo ao
“Estado nao-politico”. Esta abstraggao € uma caracteristica da
modernidade, onde o Estado politico tornou-se uma esfera abstrata e
separada da sociedade civil. Para o filésofo alemao, no entanto, essa

separagao nao € uma caracteristica exclusiva do regime monarquico,

A propriedade etc., em suma todo o conteldo do direito e do Estado &,
com poucas modificagdes, o mesmo na América do Norte assim como na
Prissia. L, a republica é, portanto, uma simples forma de Estado, como o
¢ aqui a monarquia. O conteldo do Estado se encontra fora dessas
constituigdes. Por isso Hegel tem razao, quando diz: o Estado politico € a
constituicdo, o Estado material nao é politico. Tem-se, aqui, apenas uma
identidade exterior, uma determinacao reciproca. (MARX, 2010a, p.51.
Grifos do autor)

Como podemos observar no trecho supracitado, o problema da
separacdo ou alienacao das esferas da sociedade civil ndo é uma
propriedade exclusiva da filosofia hegeliana. A Revolucao Francesa traz
consigo a questao da constituicao de um dominio separado e
transcendente em relacao a familia e a sociedade civil. A identidade que
se pretende construir entre essas diversas esferas demonstra-se ineficaz,

pois 0Ss elementos que constituem o Estado sao distintos daqueles
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presentes na sociedade civil — e, nesse caso, Marx esta de acordo com
Hegel no tocante que nao € possivel construir uma sociedade mais
igualitaria quando temos como principio o modelo atomistico burgués, no
entanto, a solugao pretendida por Marx para esse problema ¢é

radicalmente distinta da solucao proposta por Hegel —.

Dentre os diversos momentos da vida do povo, foi o Estado politico, a
constituicdo, o mais dificil de ser engendrado. A constituicdo se
desenvolveu como a razao universal contraposta as outras esferas, como
algo além delas. A tarefa histoérica consistiu, assim, em sua reivindicagao,
mas as esferas particulares ndo tém a consciéncia de que ser privado
coincide com o ser transcendente da constituicao ou do Estado politico e
de que a existéncia transcendente do Estado nao € outra coisa senéo a
afirmacao de sua prépria alienacdo. (MARX, 2010a, p.51)

A construcao do Estado politico enquanto esfera distinta das demais
ocasiona, portanto, que o homem nao reconheca esse como um produto
da sociedade civil, mas o tome como algo transcendente e independente
em relagao aos dominios distintos da esfera estatal. O problema politico,
portanto, a ser solucionado é justamente como fazer a transicao da familia
e da sociedade civil para o Estado sem que essas se alienem de seu

préprio ser.

a constituigdo politica foi reduzida a esfera religiosa, a religido da vida do
povo, 0 céu de sua universalidade em contraposicao a existéncia terrena
de sua realidade. A esfera politica foi a Unica esfera estatal no Estado, a
Unica esfera na qual o contelddo, assim como a forma, foi o conteldo
genérico, o verdadeiro universal, mas ao mesmo tempo de modo que,
como esta esfera se contrap6s as demais, seu conteddo também se
tornou formal e particular. A vida politica, em sentido moderno, é o
escolasticismo da vida do povo. A monarquia é a expressao acabada
dessa alienacao. A republica é a negacao da alienacéo no interior de sua
propria esfera. (MARX, 2010a, p. 51-52. Grifos do autor)

Na modernidade o Estado politico converte-se em uma instancia

formal. Nao ha mais a unidade entre a esfera estatal e a sociedade civil'.

7 Para Léwy, Marx, ao abandonar a filosofia hegeliana do direito, colocou-se a seguinte
questao: “por que a universalidade é alienada no Estado abstrato e como ‘superar e
suprimir esta alienacdo? A resposta que ele esboca conduz, também ela, para o
comunismo: é a esséncia privada da sociedade civil, isto é, seu individualismo atomistico
centrado na propriedade privada, que funda a ‘exteriorizagdo’ do universal num ‘céu
politico’; por essa razédo, a existéncia da constituicdo politica é historicamente ligada a
liberdade do comércio e da propriedade na independéncia das esferas privadas; a ldade
Média ndo conheceu o estado politico abstrato”. (LOWY, 2001. Pg.80).
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Dai Marx concordar com Hegel a respeito da caracterizacao do Estado
politico moderno como a instancia das leis formais. Para Marx, por
conseguinte, existe pouquissima diferenca, no tocante a separacao do
Estado em relacao a sociedade civil, entre o regime monéarquico € a
republica na medida em que “a luta entre monarquia e republica &, ela
mesma, ainda, uma luta no interior do Estado abstrato”. Por isso Marx
afirma que “a propriedade etc., em suma, todo o contelddo do direito e do
Estado €, com poucas modificagdes, 0 mesmo na América do Norte assim
como na Prussia. La a republica é, portanto, uma simples forma de Estado,
como o € aqui a monarquia”“. (MARX, 2010a, p.51). Portanto, tanto no
regime monarquico quanto na republica a constituicao desenvolveu-se por

meio de um formalismo universal oposto as esferas particulares.

O desenvolvimento do Estado oposto a sociedade civil sé foi possivel
onde o individuo, o comércio e a propriedade fundiaria “atingiram uma
existéncia independente”. Na Antiguidade e na ldade Média a situacao da

esfera privada era bastante distinta,

havia servos, propriedade feudal, corporacoes de oficio, corporagdes de
sabios etc.; ou seja, na ldade Média, a propriedade, o comércio, a
sociedade, o homem sao politicos, o conteldo material do Estado é
colocado por intermédio de sua forma; cada esfera privada tem um
carater politico ou é uma esfera politica; ou a politica &, também, o carater
das esferas privadas. Na |dade Média, a constituicao politica & a
constituicdo da propriedade privada, mas somente porque a constituicao
da propriedade privada é a constituicao politica. Na |Idade Média, a vida
do povo ¢é idéntica a vida politica. O homem ¢é o principio real do Estado,
mas o homem néo-livre. E, portanto, a democracia da nao-liberdade, da
alienacao realizada. A oposicao abstrata e refletida pertence somente ao
mundo moderno. A |ldade Média é o dualismo rea/, a modernidade é o
dualismo abstrato. (...) Na monarquia, na democracia e na aristocracia
imediatas ainda ndo existe a constituicdo politica como algo distinto do
Estado real, material, ou dos demais contelidos da vida do povo. O Estado
politico ainda nao aparece como a forma do Estado material. Ou a
respublica &, como na Grécia, a questao privada real, o contelddo real do
cidadado, e o homem privado é escravo [...]. (MARX, 2010a, p.52. Grifos do
autor)

Para Marx, na monarquia, na democracia e na aristocracia antigas
nao ha a contraposigao entre constituicao politica e a existéncia real do

povo caracteristica do Estado moderno, cujo dominio formal do Estado
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aparece como algo distinto e abstraido das relacbes existentes entre os
membros de um determinado pais. Por conseguinte, a diferenca entre as
formas de Estado antigo e moderno consiste em que a constituicao
politica é desenvolvida, no segundo, como algo que possui uma realidade
particular contraposta a vida concreta do povo, enquanto no primeiro ha

uma “unidade substancial entre povo e Estado”.

A critica de Marx a filosofia do direito de Hegel, no entanto, nao
recusa o diagnoéstico efetuado por esse Ultimo a respeito da problematica
politica fundamental da modernidade: a contradicdo entre a sociedade
civil e o Estado, que é a causa da alienacao do povo. Se em Hegel
encontramos a proposta de um conjunto de mediacdes do Estado na
sociedade civil e desta naquele (burocracia, opinido publica, imprensa etc.)
para a supressao da distancia da sociedade civil da vida politica, por meio
da universalidade do Estado, Marx defendera o projeto da “realizagao total
do homem genérico na democracia real que se opde a democracia formal”

(IGOIN, 1977, p. 215.Traducao nossa).

1.4.4

Spinoza na CFDH

Se na Gazeta Renana encontramos mengoes explicitas a Spinoza, a
partir de 1843, na CFDH, as menc¢des a Spinoza desaparecem. No entanto,
certas teses spinozanas intervém no interior da problematica

feuerbachiana da alienagao do homem.' Conforme observa André Tosel,

'8 Por problematica, Althusser compreende a unidade profunda de um pensamento.
Aplicando esta nocdo a anélise dos escritos da juventude de Marx, o filésofo francés
conclui que as obras do pensador alemao entre 1843-1845 sao marcadas pela
problematica feuerbachiana, isto é, que a questao fundamental encontrada nestes textos
€ o problema da alienagdo humana e de como resolvé-la.
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Spinoza ndo é mencionado, mas nota-se a proximidade de certas
passagens do TTP; Spinoza figura de fato como um index de uma tarefa
nova, aquela de repensar sobretudo o dualismo da articulacao entre a
sociedade civil e o Estado que Hegel deixou de ver. (TOSEL, 2007.
Tradugéo nossa.)

A maneira como Spinoza surge na CFDH toma a forma de um
conceito central na argumentacao desenvolvida por Marx em relagéo a
contradicao entre a sociedade civil e o Estado: a “verdadeira democracia”,
através da qual Marx retrabalha a tese spinozana de que a democracia € 0
regime mais natural. A democracia é constituida, ao contrario das outras
formas de regimes politicos, pela poténcia da multidao. Em contraposicéao
a tese hegeliana na qual a familia e a sociedade civil possuem como fim
imanente o Estado como realizagédo da Eticidade, para Marx o Estado €
um produto das relacbes sociais pelas quais familia e sociedade civil
interagem. A presenca de Spinoza nessa ideia radical de democracia em
Marx possui um sentido preciso: nao se trata de um “ato mistico ou um
éxtase utépico” (TOSEL, 2007, traducdo minha), mas sim uma forma pela
qual o povo ou a multiddo se dé por meio da democracia uma forma
politica que é decorrente da causalidade eficiente imanente da propria
poténcia da multiddo. Ndo se trata mais de um regime politico, como no
caso da monarquia, no qual haveria uma dicotomia entre a sociedade civil
e o Estado como entidade separada e distinta das demais, separacao que
€ superada no espinosismo e no marxismo na medida em que se supera

a concepcao teolégico-politica do Estado.

O cenario se apresenta como se o efeito da intervencao de Spinoza
no interior da Filosofia do Direito de Hegel fosse a radicalizacdo da e o
rompimento com a concepcao que Marx carregava no periodo da Gazeta
Renana: a ideia de que o problema do “atraso” politico da Alemanha seria
resolvido com a importacdo do modelo de Estado inaugurado com a
Revolugao Francesa, onde este Ultimo era concebido como unidade
organica e racional no interior da qual quaisquer separagdes entre 0s
interesses individuais do cidadao e a universalidade do Estado “é recusada

em proveito de uma integracao da singularidade a unidade organica, ou
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mais exatamente, do reconhecimento de uma adequacao perfeita entre a
razao individual e a razdo da instituicao estatal” (ABENSOUR, 1998, p. 42-
43. A denominada “crise de 43" no pensamento marxiano consiste
justamente na recusa da tese do Estado como sujeito infinito,
autodeterminado, em cuja esfera toda exterioridade seria integrada.

Spinoza permite a Marx

[realizar uma critica da filosofia politica de Hegel, o povo sendo a Unica
instédncia ontologico-politica, permitindo a constituicao politica, isto €,
democrética, da sociedade civil. A partir de Spinoza é possivel introduzir
uma dialética incompleta na Filosofia do Direito. Esta dialética é
simultaneamente uma critica. O objeto desta dialética-critica é a
autoconstituicao da atividade politica na sua luta para ultrapassar os
limites da dominacao — das entidades abstratas erigidas em abstracoes
especulativas, definindo os Ultimos avatares do complexo teoldgico-
politico. (TOSEL, 2007. Traducao nossa.)

Se até aqui encontramos ressonancias de Spinoza em certas teses

formuladas por Marx, vejamos agora os elementos discrepantes.

Ao tratar no capitulo XVII do TTP o papel da imaginacédo e da
supersticao para a conservacao de uma sociedade particular, Spinoza
formulou os lineamentos de uma teoria da ideologia. O que chama
atencao nesta é seu carater nao exclusivamente negativo, o que
equivaleria a considerar a ideologia como simples erro ou ilusdo, mas a
ideia de que a ideologia constitui um verdadeiro sistema pos/tivo de
representacdes, uma forma de expressao da relacdo dos seres humanos
com o mundo. E justamente essa ideia do papel fundamental da
imaginacao ou da ideologia que esta ausente no pensamento de Marx em
1843; a problematica feuerbachiana impede-o de reconhecer o papel
fundamental da ideologia para a conservagao de uma sociedade e leva-o
a defender que a “verdadeira democracia” é capaz de realizar totalmente
o ser genérico da humanidade (Gattungswesen), implicando que as
relagcoes sociais entre os individuos que compdem essa sociedade seriam
plenamente racionais e transparentes. Incapaz de absorver todo o impacto
daquela teoria da ideologia, a problematica em que o pensamento de Marx

ainda se inscreve a época da redacao da CFDH faz com que se perca a
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poténcia tedrica “daquilo que Althusser justamente denominou de
materialismo do imaginario spinozano” (MORFINO, 2013, p. 159. Traducao

nossa).

Dessa forma, a intervengao do conceito de democracia de Espinosa
na problematica feuerbachiana, na qual Marx estava inserido na época da
redacao da CFDH, produz um efeito no qual se perderia a poténcia “tedrica
daquilo que Althusser justamente denominou de materialismo do
imaginério spinozano” (MORFINO, 2013, P, 159. Tradugao nossa)™

Como afirma Althusser referindo-se ao comunismo:

Nao & por acaso que O comunismo aparece como O contrario do
fetichismo, o contrario de todas as formas reais nas quais aparece o
fetichismo: na figura do comunismo como o inverso do fetichismo, o que
aparece € a livre atividade do individuo, o fim da sua “alienacdo”, de todas
as formas da sua alienagao: o fim do Estado, o fim da ideologia, o fim da
propria politica. No limite, uma sociedade de individuos sem relagdes
sociais. (MORFINO, 2013, p. 71. Tradugao nossa).

No entanto, podemos encontrar entre 0s comentadores da obra da
juventude de Marx que se opdem a tese de que a “verdadeira democracia”
implica em uma sociedade transparente dois argumentos principais
defendidos por Garo (2000) e Abensour (1998). Garo, em primeiro lugar,
se opde ao argumento da transparéncia da verdadeira democracia, pois “a
democracia nao é a resolucdo dos antagonismos sociais mais a sua
expressao fiel, o anlncio de um problema, e ndo o seu desaparecimento.”
(GARO, 2000, p.38. Traducao nossa.). Abensour, por sua vez, argumenta
que “o advento da verdadeira democracia nao deve ser confundido nem
com a famosa noite em que todos os gatos sao pardos, nem com um
nascer de sol ofuscante a ponto de apagar todos os contornos”
(ABENSOUR, 1998, p.93.) pois,

se, por um lado, dependente de uma ideia do sujeito como causa de si,
esse pensamento oblitera, incontestavelmente, a finitude, por outro lado,

9 O materialismo do imaginario consiste, para Althusser, na ideia de que Spinoza
construiu o conceito de imaginagdo ndo como uma forma na qual se oporia ao
entendimento, mas como algo que expressa a relagao dos homens e das mulheres com
o mundo material de suas existéncias.
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na medida em que ele ndo para de insistir nessa vontade de auto-
instituicao continuada, ele declara volens nolens que essa identidade de
si a si s6 pode existir reconquistada, permanentemente, ao
desprendimento e a despossessdo gue, por sua vez, ndo cessa de
introduzir o tempo. Assim a verdadeira democracia, regida pelo principio
de autofundacéo continuada, ndo é pensada como realizagao definitiva,
mas como uma unidade, fazendo-se e refazendo-se permanentemente,
contra o surgimento sempre ameacador da heteronomia; em resumo,
levada pelo movimento da infinitude do querer. (ABENSOUR, 1998, p.98-
99).

Embora possamos concordar com Garo e Abensour na tese de que
a democracia € um processo continuo instituinte, ndo nos parece que essa
ideia fosse capaz de superar a o pressuposto da transparéncia. Pois, esta
presente de forma acentuada na CFDH a reducéo das relagdes sociais a
uma forma transparente, cujas relagdes intersubjetivas seriam
harmoniosas (KOUVELAKIS, 2003, p. 313). A “verdadeira democracia” &
apresentada de tal modo como se fosse a Unica forma capaz de superar a
alienacao do povo presente nas outras formas de governo, mas para isso
€ preciso que cada um aja unicamente de acordo com regras racionais. E
justamente esse problema que Abensour nao consegue resolver: por um
lado a CFDH ¢é bastante dependente da filosofia feuerbachiana (no caso
da verdadeira democracia, 0s sujeitos sao compreendidos como causa de

si), por outro lado, na verdadeira democracia ha um processo constante

de autofundacao, introduzindo a finitude na sociedade transparente.

1.5.

Conclusao

Dessa forma, ao estabelecermos um dialogo entre Spinoza e Marx,
foi possivel lancar uma nova luz sobre a génese do conceito de “verdadeira
democracia” e seus limites. Por um lado, podemos encontrar nesse
conceito diversas convergéncias com o pensamento politico de Spinoza;

por outro lado, a auséncia da poténcia do imaginario, enquanto forma de
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dominagao e construgao de costumes comuns, € o principal efeito da
problematica feuerbachiana no pensamento de Marx na CFDH. Essa
problematica, ao ser transplantada do dominio originalmente aplicado por
Feuerbach, a génese da religidao, provoca um pressuposto totalmente
ausente nas reflexdes de Spinoza: uma ideia de sociedade na qual a
transparéncia nas relacées sociais € na constituicao da esfera politica é
um fator primordial. A realizacao total do ser genérico implica em que a
“verdadeira democracia” somente poderia realizar-se onde os homens nao
mais se alienem, seja através de fatores politicos, econdmicos, ou por

meio de mediacoes.
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2

A critica da religido e o processo de emancipagdo humana

2.1

Introducéao

Se na CFDH Marx considerava que a verdadeira democracia
constituia a forma adequada de organizacdo politica, forma esta que
ultrapassaria o ambito da politica pensado a partir das instituigcdes, na QJ
a ideia de democracia sera considerada insuficiente na sua capacidade e
potencial de emancipacao de todos e sera colocada no ambito da
parcialidade da emancipacao politica. O nosso argumento nesse capitulo
consiste em mostrar que, longe de ser um abandono do conceito de
verdadeira democracia desenvolvido na Critica, a ideia de uma democracia
radical permanece em pleno funcionamento no conceito de emancipagao
humana. Além disso, veremos que também é necessario realizar a critica
da religiao como um dos pressupostos para a realizacdo dessa
emancipacao. Neste momento, veremos que € integrada a imagem de
Spinoza como um democrata radical a figura de um critico radical do
imaginario teoldgico politico. Na segunda parte deste capitulo,
analisaremos o modo como podemos encontrar ressonancias do
pensamento do filésofo holandés na construcdo do conceito de

proletariado em Marx na CFDHI.
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2.2

O problema da religiao

Um dos pontos centrais iniciado no texto da QJ consiste na questao
da possibilidade da superacao do antagonismo religioso entre o judeu e 0
cristdo. Para isso, sera preciso solucionar a questdo de como se resolve
um antagonismo para depois poder ser abordada a problematica da
superacao do antagonismo religioso. “A forma mais cristalizada do
antagonismo, afirma Marx, entre o judeu e o cristdo € o antagonismo
religioso” (Marx, 2010a, p. 34). Por um lado, temos a questao a respeito
dos antagonismos em geral, por outro lado, temos a questao de um
antagonismo especifico, o antagonismo religioso entre o judeu e o cristao.
De que forma Marx encontra uma solucao para esta problematica? Em
primeiro lugar, a forma pela qual se supera um antagonismo consiste em
torna-lo impossivel. Em segundo lugar, tendo estabelecido uma solucéo
para a superagao dos antagonismos em forma geral, Marx pode abordar a
questao especifica do antagonismo religioso. Se um antagonismo é
superado ao torna-lo impossivel, o antagonismo religioso s6 podera ser
resolvido quando a religiao for superada. No entanto, o desafio desta tese
consiste justamente em definir em que termos esta superagao ocorrera.
Para isso, serd preciso que o judeu e o cristdo reconhecam as suas
religibes como um estagio histérico do desenvolvimento do espirito
humano. Quando isto ocorrer, eles nao estarao mas numa relacao
religiosa, ou numa relacao mediada pela religiao, mas numa relacao critica
e cientifica, isto €, numa relagdo humana. Marx utiliza-se de uma metafora
para mostrar o alcance de sua tese sobre os estagios do desenvolvimento
do espirito humano: o judeu e o cristdo necessitam reconhecer as suas
respectivas religides “como diferentes peles de cobras descartadas pela
histéria” (MARX, 2010a, p. 34).
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De modo algum bastava analisar as questdes: quem deve emancipar?
Quem deve ser emancipado? A critica tinha uma terceira coisa a fazer. Ela
devia perguntar: de que tipo de emancipacdo se trata? Quais sdo as
condicdes que tém sua base na esséncia da emancipacao exigida? (MARX,
20102, p. 36)

Na anélise da questdo judaica, & preciso levar-se em conta o
potencial esclarecedor de uma questao. Nao bastava se perguntar sobre
qual grupo deveria ser emancipado ou se emancipar, mas era fundamental
problematizar o tipo necessario de emancipacao exigido e quais eram as
condicdes necessarias para essa emancipacao. Isso quer dizer que a
formulagdo de uma questdo de forma adequada € uma condigcéo
necessaria para que se possa elaborar uma explicagao e anélises capazes
de dar conta de um problema real. No caso da questao judaica, isso
significa que a critica ao carater parcial e insuficiente da emancipacao
politica poderia ser o elemento pelo qual seria possivel esclarecer a

questao judaica e colocéa-la no quadro geral de sua época.

No entanto, a condicao necessaria para a formulacdo adequada da
questao judaica é que ela esta diretamente ligada ao carater do Estado no
qual o judeu se encontra. Neste sentido, onde é possivel formular com
clareza a questao judaica? Na Alemanha, onde o Estado ainda nao podia
ser tomado como uma forma existente, a questéao judaica era uma questao
puramente teoldgica. Por questdo teolégica, Marx compreende o local
onde a oposicao entre o judeu e o Estado manifesta-se por meio do
antagonismo entre o primeiro, que confessa a sua religido, e o segundo,
que confessa uma religiao especifica como a sua religido oficial em
oposicao a todas as outras religides. Nesse cenario, a possibilidade de
formulacédo de uma critica ao Estado esta diretamente relacionada com
uma critica a religiao crista e a religido judaica. Trata-se de um quadro em
que, por mais que as questoes formuladas se direcionem ao Estado, elas
movem-se no solo comum da religiao: “por mais que estejamos nos
movendo criticamente ainda estamos no interior da teologia” (MARX,
2010a, p. 37).
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Na Franca, por outro lado, onde vigorava o Estado
constitucionalista, a questdo judaica movia-se no terreno da parcialidade
da emancipacao politica. O Estado nao tendo sido capaz de emancipar a
todos, o judeu relacionava-se com ele ainda segundo a forma do
antagonismo religioso. Somente nos “estados livres norte-americanos” a
questao judaica perde o seu carater religioso e torna-se uma questéao de
ordem pratica e secular. De que forma € possivel esta nova configuracao
da relagao entre judeu e Estado? Ora, no Estado plenamente
desenvolvido, isto é, liberto de confessar uma religiao particular, a relagao
da religiao com o Estado politico pode emergir com clareza. No local onde
isto ocorre, a critica a religiao deixa ser uma critica puramente teologica e
torna-se uma critica ao Estado. “A critica transforma-se, entao, em critica
ao Estado politico. Justamente no ponto em que a questao deixa de ser

teoldgica, a critica de Bauer deixa de ser critica” (MARX, 2010a, p. 37).

Desta forma, nao ha contradicao entre a emancipacgao politica e a
presenca da religiao nos Estados politicamente emancipados. A presenca
da religidao, portanto, ndo contradiz a consolidagao do Estado a partir da
emancipacao politica. Nos locais onde ela ocorreu, pode encontrar-se o
fendmeno religioso em sua existéncia plena. Ora, a necessidade da
existéncia da religiao indica a existéncia de uma caréncia. Essa caréncia
deve ser procurada na propria “esséncia do Estado”. Neste sentido, a
investigacdo a respeito da religiao nao deve ser buscada na propria
manifestacao do fendmeno religioso, que ndo constitui mais a chave
explicativa de si mesmo, mas a partir da relagdo dos homens com o
mundo secular. Se a caréncia ndo pode ser mais explicada a partir da
prépria religido, o elemento pelo qual se explica a busca dos “cidadédos
livres” deve ser procurado no “fenébmeno da limitacdo humana”. O que
isso significa? Em primeiro lugar, a supressao da religiao decorre da
supressdo das limitagbes do mundo secular. Ndo se trata mais de
dissolver as questdoes “mundanas” em questdes religiosas, mas de
encontrar as razoes da sua existéncia na propria histéria. “Transformamos

as questoes teoldgicas em questdoes mundanas. Tendo a histéria sido, por
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tempo suficiente, dissolvida em supersticdo, passamos agora a dissolver
a supersticao em histéria.” (MARX, 2010a, p. 38). Por isso, a questao da
relacao da emancipacao politica com a religiao € na verdade a questao da

relacao da emancipacao politica com a emancipacao humana.

Por emancipacao politica, compreende-se o processo pelo qual o
Estado se emancipa da religiao, um processo em que o Estado deixa de
confessar uma religido particular como a sua religido oficial. Mas a
emancipacao politica ndao é um processo isento de contradicoes: “a
emancipacao politica em relacao a religiao ndo é a emancipacao ja
efetuada [...] em relacao a religido, porque a emancipacao politica ainda
nao constitui o modo ja efetuado, isento de contradigdes, da emancipacao

humana” (MARX, 2010a, p. 38).

O limite da emancipacao politica fica evidente de imediato no fato de o
Estado ser capaz de se libertar de uma limitacdo sem que o homem
realmente fique livre dela, no fato de o Estado ser capaz de ser um Estado
livre sem que o homem seja um homem livre. (MARX, 2010a, p. 39)

A emancipacao politica sé é capaz de libertar o homem por um
desvio através do Estado que se declara ateu, mas todos permanecem
religiosos em suas vidas privadas, colocando-os em contradigdo consigo
mesmos. O carater parcial da emancipagao politica torna-se evidente no
fato de que a esfera estatal se emancipa da religido embora a maioria dos
cidadaos ainda permanecerem religiosos. Nem mesmo eles deixam de ser
religiosos pelo fato de que a religiao deixa de ser uma forma publica,
confessada até pelo Estado, para se tornar uma pratica privada. Mesmo
nesse quadro, no entanto, o comportamento do Estado emancipado da
religidao ndo difere do comportamento dos cidadaos em relagao ao

fendmeno religioso.

De que forma ocorre o processo de emancipacgéao politica? Por meio
do Estado, o homem liberta-se de uma limitagcdo, colocando-se em
contradigao consigo mesmo, pois, ainda que a religido seja transferida da
vida publica para a esfera privada, todos permanecem religiosos em suas

vidas privadas. Tendo em vista esse cenario delimitado pela emancipagao
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politica, esse processo é parcial e limitado. Ele sé é capaz de libertar o
homem por um desvio. A liberdade e o homem, nesse contexto, sédo
mediados pelo Estado. Assim como Cristo € o mediador “sobre o qual o
homem descarrega toda a sua divindade”, o Estado torna-se o mediador

pelo qual ele transfere toda a sua “impiedade” e “desenvoltura humana”.

Pode-se caracterizar mais precisamente o carater parcial e
contraditério da emancipacao politica quando se tem em vista que, no
Estado em que ela foi efetivada, os cidadaos levam uma vida dupla: por
um lado, na vida do género humano, eles possuem uma “vida celestial”,
marcada pelo sentimento de pertencimento a uma comunidade comum;
por outro lado, em sua vida material, subsistem todas as marcas do
egoismo e individualismo burgués, caracterizado pela busca do interesse
privado e a reducdo de todas as pessoas a condicdo de meio de
consecucao de seus proprios interesses privados. Na vida burguesa, ele
“encara as demais pessoas como meios, degrada a si proprio a condicao
de meio e se torna um joguete na mao de poderes estranhos a ele”.
(MARX, 2010a, p. 41). Neste ponto, pode ser estabelecido um paralelismo
entre a relacdo dos homens com a religido e a relacdo dos homens com o
Estado. O processo de superacao da limitacdo da sociedade burguesa
pelo Estado é o mesmo processo pelo qual a religidao supera a vida
profana: “sendo igualmente forgado a reconhecé-la, produzi-la e deixar-se
dominar por ela”. Assim como na religiao, o homem leva uma vida dupla:
na sociedade burguesa, por um lado, ele é um “ente profano”. Esse
argumento pode ser explicado da seguinte maneira: no local onde ele é
para si mesmo e para o outro um individuo real, ele constitui um
“fendmeno inveridico”. Na esfera estatal, por outro lado, “o homem
equivale a um ente genérico. o homem participa de uma “soberania
ficticia” em contradicao com a sua vida provada burguesa real e

preenchida “com uma universalidade irreal” (MARX, 2010a, p. 40).

Qual é a raiz dos confltos que emergem no processo de

emancipacao politica? Os conflitos e contradicoes encontrados no Estado
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emancipado politicamente podem encontrar a sua causa comum na
relacao entre o Estado e a sociedade burguesa. Todas as outras formas
de conflitos possuem uma ligacao intrinseca com a estrutura contraditéria
do processo de emancipacao politica. No entanto, muitos criticos
apontaram que Marx nao fazia uma distincao adequada da forma de
organizacao politica presente no absolutismo e a que foi inaugurada pelo
Revolucdo Francesa. Essa posicdao na nossa opiniao nao é adequada,

tendo em vista que Marx enfatiza que a emancipacao politica constitui um

grande progresso, ndao chega a ser a forma definitiva de emancipacéao
humana em geral, mas constitui a forma definitiva da emancipagao
humana dentro da ordem mundial vigente até aqui. Que fique claro:
estamos falando aqui da emancipacao real, de emancipacao pratica.
(MARX, 2010a, p. 41)

A recusa da emancipacao politica por Marx consiste em levar ao
limite a ideia dessa e mostrar que ela é uma forma contraditoria e
insuficiente na sua pretensao de emancipacao. Um dos pontos centrais
nessa argumentacao € justamente mostrar que a emancipacao politica
nao é capaz de emancipar o homem da religiosidade. De que forma o
homem emancipa-se da religiao no processo da emancipagao politica? O
homem emancipa-se da religido deslocando-a do direito publico para o
direito privado. Ela deixa de ser uma manifestagao do “espirito” do Estado
para se tornar o “espirito” da sociedade burguesa, “a esfera do egoismo”,
da guerra de todos contra todos. A religiao, no cenario criado pela
emancipacao politica, nao é mais a esséncia da comunidade, mas “a
esséncia da diferenca”. Ela torna-se a manifestacao da separacéao entre o
homem e a sua comunidade, dele consigo mesmo e entre os demais
homens. A religido, reduzida a esfera privada, torna-se a expressao do
egoismo, do capricho privado e da arbitrariedade, que marca a sociedade

burguesa.

Os limites da emancipacao politica tornam-se nitidos nesse ponto.
A emancipacao politica nao busca a emancipacao plena de todos. As
cisbes provocadas, a divisdao entre o homem publico e o privado e o

“deslocamento da religido do Estado para a sociedade burguesa”, por
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esse processo de emancipagcdo nao sao um estagio de um processo
emancipatério, mas constituem a sua realizacdo plena. A emancipacao

politica, portanto, ndo busca anular a religiosidade “real do homem”.

A construcao de um sujeito dotado de uma vida dupla ndo constitui
uma contradicao em relacao ao processo e aos objetivos da emancipacao
politica. No Estados emancipados politicamente, encontra-se a divisao
entre o homem religioso em sua vida privada e o cidadao como membro
da comunidade politica. Esse processo dissociativo ndao pode ser
considerado nem mesmo alguma forma de empecilho ou barreira para
uma emancipagao politica plena, mas constitui de fato o modo “politico

de se emancipar da religiao”®.

A condicdo de possibilidade de abolicao da religiao esta
diretamente relacionada a abolicao da propriedade privada. Para isso, nas
ocasides em que a emancipacao politica € gerada pela violéncia da
sociedade burguesa, pela qual “a autolibertagcao humana procura realizar-
se sob a forma de autolibertacéao politica” (MARX, 2010a, p. 42), 0 processo

de emancipacao politica pode avancar até a destruicao da religiao.

Marx, por meio da distingao construida ao longo do texto entre
emancipacao politica e emancipacao humana, mostra que, ao contrario do
que muitos consideravam, o Estado cristao pleno nao é aquele no qual o
cristianismo ocuparia o papel de religiao oficial estatal, excluindo todas as
demais religides da esfera publica, mas sim aquele no qual o Estado é
ateu — isto é, ndo confessa mais nenhuma religido oficial — e democratico,
colocando a religiao como uma esfera particular ao lado dos outros

elementos da sociedade burguesa.

O assim chamado Estado cristdo constitui, na verdade, a negacgao crista
do Estado, mas jamais a realizagao estatal do cristianismo. O Estado que

20 “A dissociacdo do homem em judeu e cidaddo, em protestante e cidaddo, em homem
religioso e cidadao, essa dissociagdo ndo € uma mentira frente a cidadania, ndo constitui
uma forma de evitar a emancipagao politica, mas é a prépria emancipacado politica, ela
representa o modo politico de se emancipar da religido. (MARX, 2010a, p. 42)
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continua a professar o cristianismo na forma de religido ainda nao a
professa na forma do Estado, pois continua a comportar-se
religiosamente para com a religido, isto &, ele nao é a realizacao efetiva
do fundamento humano da religido, porque ainda se reporta a irrealidade,
a figura imaginaria desse cerne humano. O assim chamado Estado cristao
¢ o Estado incompleto, e ele tem a religido cristd na conta de
complemento e santificagao de sua incompletude. Sendo assim, a religiao
se torna para ele um meio, e ele se constitui no Estado da hipocrisia.
(MARX, 2010a, p. 43)

A partir da distincdo entre Estado cristao e Estado democrético,
poder-se-4 ver que, ao contrario do que se poderia pensar, o primeiro
constitui a “negacao crista” do Estado. Como podemos compreender essa
afirmacéo? Para definir com maior precisao esse carater, Marx elabora
uma nova distingao entre o Estado completo e o Estado incompleto. O
Estado completo € aquele que, apesar de enumerar a religiao entre os
seus pressupostos por causa da “deficiéncia inerente a esséncia universal
do Estado” (Marx, 2010a, p. 43), nao necessita dessa para completar-se.
J& no Estado incompleto, hd a necessidade da religido para a
“santificacdo” de sua incompletude. Nesse cenério, a religiao é um meio
para que o Estado cristdo se utilize dessa como o seu fundamento, uma
vez que ele é marcado por sua “deficiéncia inerente a sua existéncia
particular de Estado deficiente” (MARX, 2010a, p. 43). O Estado
democratico, que constitui o Estado real, ndo necessita da religiao para
chegar a “sua completude”. O Estado completo é capaz de abstrair da

religidgo na medida em que ele é capaz de realizar secularmente o

fundamento humano da religiao:

ha uma grande diferenga entre o Estado completo enumerar a religiao
entre 0s seus pressupostos por causa da deficiéncia inerente a esséncia
universal do Estado e o Estado incompleto declarar a religiao como seu
fundamento por causa da deficiéncia inerente a sua existéncia particular
de Estado deficiente. No Ultimo caso, a religido se torna politica
incompleta. No primeiro caso, manifesta-se na religido a incompletude até
mesmo da politica completa. O assim chamado Estado cristdo necessita
da religiao crista para completar-se como Estado. (MARX, 2010a, p.43).

Por ser a expressao do estagio do desenvolvimento nao secular do
espirito humano, o espirito religioso sé pode realizar-se quando o estagio

do desenvolvimento religioso emergir em sua forma secular. Tal
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secularizacao do espirito religioso ocorre no Estado democratico. Mesmo
nesse quadro de secularizacao, o fundamento desse Estado nao €
propriamente o cristianismo e 0s seus valores, mas o fundamento humano
da religido. A religido, nesse cenario, é a consciéncia ideal dos membros
do Estado democréatico. Por consciéncia ideal &€ compreendida a
consciéncia nao secular. Mas por qual razdo a consciéncia ideal dos
membros desse Estado ainda permanece religiosa? A resposta de Marx é
precisa: a consciéncia ideal dos membros do Estado democratico
permanece religiosa porque a religiao é a expressao da forma ideal do
estagio do desenvolvimento humano. Mas de que maneira é construido o
processo pelo qual os membros do Estado tornam-se religiosos? O
paralelismo estabelece-se da seguinte maneira: o homem comporta-se
como religioso quando se comporta em relacdo a vida estatal como se
essa fosse a sua vida verdadeira. A religidao, portanto, representa “o
espirito da sociedade burguesa, a expressdao da divisdo e do
distanciamento entre as pessoas’. Nesse sentido, a democracia
plenamente realizada, no processo de emancipacao politica, & crista na
medida em que ela considera cada homem um ente soberano. Mas que
tipo de homem ela toma como ente soberano e supremo? Marx enumera
um conjunto de caracteristicas de que esse é dotado: o homem isolado,
o homem corrompido pela sociedade e o homem alienado. O ponto
seguinte do argumento é central: a democracia toma como ente supremo
o homem que ainda nao é o ente genérico real. Pela definicdo negativa
desse conceito, sabemos que o ente genérico real € aquele que nao é
corrompido pela sociedade, que ndo esta sujeito as relagdes e elementos
desumanos, que ndo ¢ alienado e que ndo é perdido para si mesmo. O
postulado do cristianismo, da soberania do homem, é realizado na
democracia, sé que como um ente alienado e diferente do homem real,

isto €, do homem nao alienado.

Nesse cenario, na democracia plenamente realizada, a consciéncia
religiosa considera-se tanto mais religiosa quanto mais esta destituida de

relevancia politica e aparenta ser a expressao da fantasia e do arbitrio. A
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consciéncia religiosa e teoldgica, neste sentido, considera manifestar-se
de maneira plena quanto mais é distante das questdes terrenas, da
relevancia politica e dos assuntos praticos. Essa consciéncia expressa-se
da melhor forma quanto mais aparenta ser um produto da mentalidade

estreita, da fantasia e da arbitrariedade.

Demonstramos, portanto, que a emancipacao politica em relagao a
religiao permite que a religiao subsista, ainda que ja ndo se trate de uma
religido privilegiada. A contradigdo em que se encontra o adepto de uma
religido em particular com sua cidadania é apenas uma parte da
contradicdo secular universal entre o Estado politico e a sociedade
burguesa. A realizagao plena do Estado cristdo constitui o Estado que se
professa como Estado e abstrai da religido de seus membros. A
emancipagao do Estado em relacéo a religido nao é a emancipagao do
homem real em relagao a religiao. (MARX, 2010a, p. 46)

O processo de emancipacao politica, portanto, € marcado pela
parcialidade e a contradicao. Tal fato ocorre porque a emancipacao politica
permite que a religiao subsista como um elemento particular da
sociedade. No entanto, a contradicao entre o homem que professa uma
religiao particular e o cidaddo é a expressao da contradicdo entre a
sociedade civil, marcada pelo egoismo burgués, e o Estado politico. Além
disso, nao s6 a emancipacao politica é incapaz de superar a contradigcao
entre o homem religioso e o cidadao, mas também a realizacao plena do
Estado cristdo ocorre quando o Estado abstrai da religido. Por esta razao,
a emancipacao do Estado ndo é acompanhada pela emancipacao do
homem real da religido. Diante disso, Marx rejeita a emancipacao politica
como uma forma capaz de dar conta da problematica da emancipacao e
elabora o conceito de emancipacao humana como forma de mostrar os
limites e a incapacidade do primeiro de resolver essa questao. A
contradicéo e a parcialidade presentes na emancipacéao politica ndo séo
encontradas apenas entre os judeus, mas sdo uma conseguéncia da

parcialidade da emancipacao politica.

Os assim chamados direitos humanos, os droits de [homme,
diferentemente dos droits du citoyen, nada mais sao do que os direitos
do membro da sociedade burguesa, isto é, do homem egoista, do homem
separado do homem e da comunidade.” (MARX, 2010a, p. 48)
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A partir da relacao estabelecida entre o Estado politico e a
sociedade burguesa é possivel explicar a razdo da diferenciacao entre
homem e cidadao e entre os direitos humanos e os direitos do cidadao.
Os direitos humanos séo diferenciados do direito do cidadao porque o
primeiro sao os direitos dos membros da sociedade burguesa, do homem
separado da comunidade. De que maneira essa diferenciacao é explicada?
A partir da relagao entre o Estado politico e a sociedade burguesa, isto €,
a partir do carater parcial e insuficiente da emancipacéo politica e da
contradigao entre 0 homem enquanto membro da comunidade politica e
o0 homem enquanto sujeito isolado da sociedade burguesa. Por isso, Marx
considera que os direitos humanos sao os direitos dos membros da

sociedade burguesa, do homem egoista, separado da comunidade.

A busca pelas estruturas de funcionamento do Estado leva Marx a
desvelar até mesmo os valores considerados mais primordiais pela
sociedade emancipada politicamente. Esse é o caso da ideia de liberdade.
O gue ¢ a liberdade no Estado emancipado politicamente? Para responder
essa questdo, Marx constréi uma nova simetria entre o direito humano a
liberdade e o direito a propriedade privada. A liberdade equivale ao direito
de fazer tudo aquilo que néao prejudique a outro homem. O seu limite é
dado pela lei que determina o limite no qual cada um pode mover-se.
Nesse sentido, o limite que cada um pode mover-se equivale ao limite,
presente no direito a propriedade privada, estabelecido entre dois
terrenos, “que é determinado pelo poste da cerca”. A liberdade, na
verdade, é a liberdade do homem isolado, do homem concebido como
uma monada. Ora, o direito humano a liberdade nao constitui um
contraponto a essa concepcao de liberdade. Ele ndo se baseia na
vinculagdo do homem com os demais homens, mas na separagao entre
eles. O direito humano a liberdade é a consumacéao do direito do individuo
isolado e limitado. A conclusdao dessa simetria estabelecida por Marx
consiste na demonstracao de que, por meio de seus ideais abstratos, o
direito humano a liberdade equivale praticamente ao direito humano a

propriedade privada.
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O direito humano a propriedade privada, portanto, é o direito de desfrutar
a seu bel prazer, sem levar outros em consideracao, independentemente
da sociedade, de seu patrimoénio e dispor sobre ele, é o direito ao proveito
privado. Aquela liberdade individual junto com esta sua aplicacao pratica
compdem a base da sociedade burguesa. Ela faz com que cada homem
veja no outro homem, nao a realizagdo, mas, ao contrario, a restricdo de
sua liberdade. (MARX, 2010a, p. 49).

Chega-se nesse ponto a um elemento fundamental na estratégia
conceitual do texto. Em que consiste o direito humano a liberdade? O
direito humano a liberdade é o direito de cada um poder desfrutar de sua
propriedade privada sem levar em conta os demais membros da
sociedade civil. A nocdo de liberdade individual, juntamente com a
aplicacao préatica do direito humano a propriedade, € a base da sociedade
burguesa. Isso implica numa questao fundamental: o membro da
sociedade burguesa nao vé os demais membros como uma forma de
realizacao de sua prépria liberdade através da vida em comunidade, mas
0S enxergam como uma restricao e um limite a sua propria liberdade. A
ideia de egalité também néo é capaz de superar o imaginario da sociedade
burguesa. O que é a egalité? “Nada mais que a igualdade da /iberté’

(MARX, 2010a, p. 49), no qual cada homem “é visto uniformemente como

moénada que repousa em si mesma” (MARX, 2010a, p. 49).

A seguranca, por sua vez, é o conceito supremo da sociedade
burguesa, pois, por meio desse conceito, a sociedade burguesa consolida
o seu egoismo. O conceito de seguranca ¢é diretamente articulado com a
nocao de policia, que pode ser definido como a estrutura responsavel para
garantir a conservacao dos direitos e das propriedades dos membros da
sociedade burguesa. Pode-se ir ainda mais longe no alcance dessa
definicdo: a sociedade somente existe para garantir a conservacao desses

direitos e dessas propriedades.

Portanto, nenhum dos direitos humanos é capaz de superar o
egoismo do homem burgués, do homem separado da comunidade e em
busca de seu proprio interesse privado. Para isso, esses direitos teriam

que ser eficazes em conceber o homem como um ente genérico. No


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

67

entanto, os direitos humanos somente deixam entrever “a vida do género”
como uma moldura externa, como uma limitagao a sua autonomia original.
No entanto, o que une os membros da sociedade burguesa? A
necessidade natural, a caréncia, o interesse privado, a conservacao de sua

propriedade privada e a conservacao de sua vida egoista.

Este fato se torna ainda mais enigmatico quando vemos que a cidadania,
a comunidade politica, € rebaixada pelos emancipadores a condicao de
mero meio para a conservacao desses assim chamados direitos humanos
e que, portanto, o citoyen € declarado como servigal do homme egoista;
quando vemos que a esfera em que o homem se comporta como ente
comunitério é inferiorizada em relacédo aquela em que ele se comporta
como ente parcial; quando vemos, por fim, que ndo o homem como
citoyen, mas o homem como bourgeois ¢ assumido como o homem
propriamente dito e verdadeiro.” (MARX, 2010a, p. 50).

Marx nesse ponto constréi uma oposicdo com o objetivo de
esclarecer a dinamica do processo de emancipacao politica. Para isso, ele
ird opor a cidadania, representada pela figura do c/toyen e caracterizada
como um ente comunitario, a esfera do homem egoista. A cidadania é
definida como a comunidade politica, como a esfera do ente comunitario.
No entanto, com a emancipacdo politica, a cidadania é rebaixada a
condicao de mero meio para a conservacao dos direitos humanos. Além
disso, a esfera comunitéria, na qual o homem comporta-se como um ente
geneérico, € inferiorizada em relacéo a esfera em que o homem é um ente
parcial. Os Estados emancipados politicamente ao invés de propiciarem
uma integracdo comunitéria entre todos, na verdade, toma como o
“homem propriamente dito” o homem burgués € nao o homem como

cidadao, isto €, um ente comunitario.

O carater parcial da emancipacao politica torna-se evidente nesse
processo na medida em que essa nao foi capaz de libertar o homem da
religido, da propriedade e do egoismo do comércio. Ele (0o homem)
“ganhou a liberdade da religido, [...] ele ganhou a liberdade da propriedade
[...] ele ganhou a liberdade do comércio.” (MARX, 2010a, p. 53). O
processo de emancipacao politica engendrada pela burguesia contra o

sistema de poder feudal representou um “sacudir de si as amarras que
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prendiam o espirito egoista da sociedade burguesa” (MARX, 2010a, p. 53).
Se a sociedade feudal tinha como o seu fundamento o homem, a
emancipacao politica expressa a dissolugao dessa sociedade em seu
fundamento. No entanto, o verdadeiro fundamento da sociedade feudal
para Marx era o homem egoista. Neste sentido, o processo de
emancipacao politica dissolveu a sociedade feudal na figura do homem
egoista. Este é a base e o pressuposto do Estado politico. De que forma
o Estado politico reconhece o homem egoista como o seu fundamento?
Por meio dos direitos humanos. Além disso, a parcialidade da
emancipacao politica torna-se evidente no carater limitado da nocao de
liberdade, como vimos, presente no imaginario da sociedade burguesa. A
emancipacao politica nao foi capaz de libertar o homem da religiao, da

propriedade privada e do egoismo do comércio.

O processo desencadeado pela revolucao politica, que constitui o
Estado politico e dissolve a sociedade burguesa em individuos
independentes, € um s6 e mesmo ato para Marx. A relacao dos membros
da sociedade burguesa, neste sentido, dissolvida em individuos
independentes e o Estado politico é baseada no direito. Para demonstrar
esta tese, Marx constrdéi uma simetria entre a sociedade burguesa e a
sociedade feudal. A relacdo do membro da sociedade burguesa dissolvida
€ baseada no direito assim como a do membro do estamento era baseada
no privilegio. Nesse cenario, 0 homem enquanto membro da sociedade
burguesa é apresentado como o homem natural. Por esta razao, os
direitos humanos sao considerados como os direitos naturais. “Os drosts
de 'homme se apresentam como droits naturels, pois a atividade
consciente se concentra no ato politico.” (MARX, 2010a, p. 53). O homem
burgués é o homem egoista, isolado e separado da vida em comunidade.
Ele é o resultado passivo da sociedade dissolvida, “objeto de certeza

imediata, portanto, objeto natural” (MARX, 2010a, p. 53).

O que esse quadro mostra é justamente os limites emancipatérios

da revolucgao politica. “A revolucao politica decompode a vida burguesa em
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seus componentes sem revolucionar esses mesmos componentes nem
os submeter a critica” (MARX, 2010a, p. 53). Isso significa que essa
revolucao toma a sociedade burguesa e suas caracteristicas inerentes
como o seu fundamento, como um pressuposto, como a sua base natural.
O homem, enquanto membro da sociedade burguesa, é considerado
como o homem propriamente dito, isto €, o homem enquanto distinto do
citoyen. 1sso ocorre porque o homem burgués é o que estad mais proximo
da existéncia sensivel individual enquanto o homem como cidadéao, o
homem politico, se constitui apenas como ser abstrato, como um ente
alegérico e moral. Para a conclusao desse argumento, Marx chama a
atencao para a oposicao entre o homem real e o homem verdadeiro. O
homem real s6 € reconhecido como um individuo egoista, que busca os
seus interesses privados e esta isolado dos restantes membros da
comunidade. O homem verdadeiro, por outro lado, s6 é reconhecido como

um homem abstrato, o homem como crtoyen.

Tendo efetuado esses passos argumentativos, ainda falta um
desenvolvimento argumentativo maior de um tema central da Questao
Judaica. O que é a emancipacdao? A emancipagao segundo Marx é
“reducdo do mundo humano e suas relacdes ao proprio homem” (MARX,
2010a, p. 54). O que é a emancipacao politica? Assim como na definicao
de emancipagao em geral, a emancipacao politica € um processo de
reducédo do mundo humano ao homem. No caso da emancipacao politica,
a reducao ocorre de forma dupla: por um lado, o homem ¢é reduzido a
condicao de membro da sociedade burguesa, a individuo egoista, e, por
outro lado, ele € reduzido a condicéo de cidadao, isto é, a condigao de ser

uma pessoa moral.

Dentro desse quadro argumentativo, qual € a diferenca da
emancipacao humana em relacdo a emancipacao politica? Marx utiliza a
expressao “recuperar para si” para descrever o processo pelo qual o
homem real, isto €, o homem burgués, no processo de realizacao plena

da emancipacao humana, é capaz de integrar em uma unidade o homem
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real e o homem verdadeiro (0 homem enquanto cidaddo). Além disso,
tendo sido capaz de realizar de forma plena a emancipacao humana, o
homem, enquanto ente genérico integra a sua forca individual com a forca
social. Na emancipacao politica, ao recuperar para si o cidadao abstrato,
o homem individual real como ente genérico nao é capaz de integrar a
qualidade de ente genérico a vida individual empirica do homem nas suas
relacdes sociais. Isso s6 sera possivel quando o homem tiver reconhecido
e organizado as forgas individuais como forcas sociais. Nesse momento,
ele serd capaz de nao mais separar as suas proprias forcas das forcas
sociais na forma de forcas politicas. A forma pela qual essa integracao é
possivel encontra-se no conceito de ente genérico. Na emancipacao
humana, o homem enquanto ente genérico € integrado na vida empirica
dele. A forca social nao € mais vista em oposicao as suas proprias forgas.
Além de também nao separar de si as forcas sociais por meio da

separacao entre a vida politica e a vida privada.

Essa ideia de emancipacao humana mostra-nos que tal conceito
incorpora em sua estrutura a dimensao aberta pela nogado de verdadeira
democracia. Como vimos essa nogao possui uma forte similaridade com
o idedario democratico spinozano. Além dessa dimensao, a problemética
da emancipacdo humana, como uma forma de se criar um espaco de
liberdade em detrimento do imaginario teolégico-politico, traz consigo a
tarefa fundamental de se realizar a critica da religido, cuja tarefa ja havia
sido iniciada pelos hegelianos de esquerda. A interpretacdo dessa
problemética toma como um dos seus pressupostos a superagcao do
imaginario teoldgico-politico. Se aqui nao encontramos uma leitura direta
de Spinoza, observamos a incorporacao na imagem deste do papel de ter
desenvolvido uma teoria eficaz no combate ao pensamento religioso. No
entanto, tal leitura do filésofo holandés por Marx ocorre, em relacao a esse

aspecto, mediada pela interpretacéo de Feuerbach.

Tal como o jovem Marx abriu 0 seu caminho através do 7ratado Teoldgico-
Politico de Espinosa e colocava o seu préprio nome nos excertos que
diligentemente copiou, a £sséncia do Cristianismo de Feuerbach tinha


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

71

trazido a critica da religiao de Espinosa para a atualidade. A ligagao entre
estes dois livros era demasiado visivel e oportuna para Marx lhe passar
ao lado. Feuerbach traduziu o ataque de Espinosa a religido em termos do
conceito de alienacao de Hegel e, mais importante ainda, atualizou-o
historicamente em termos da moderna situacao alema. (YOVEL, 1999, p.
297)

2.3

A situacao alema e o surgimento do proletariado

A CFDHI tem como o seu objeto inicial a critica. Nao se trata de
qualquer critica, mas sim da critica da religiao tal como feita pelos alemaes
(especialmente, Feuerbach). Esta critica é o “pressuposto de toda a
critica” (MARX, 2010c, p. 145). A critica da religiao apresenta-se como um
movimento de inversdo do processo de “autoalienagdo humana” (MARX,
2010c, p. 146). Por esta razao, este processo desmascara o fato primordial
de que “o0 homem faz a religido, a religido nado faz o homem"” (MARX,
2010c, p. 145). No entanto, esse desencantamento, essa reapropriacdo de
sua “autoconsciéncia” e de seu “autossentimento” (MARX, 2010c, p. 145)
¢ acompanhado do fato de que, no mundo religioso, 0 homem “ainda néo
conquistou a si mesmo ou ja se perdeu novamente” (MARX, 2010c, p.
145). Antes de nos dizer a causa dessa inversdo, Marx introduz essa
tematica por uma definicdo do que € o homem: “o0 homem nao é um ser
abstrato, acocorado fora do mundo, o homem é o mundo do homem, o
estado, a sociedade” (MARX, 2010c, p. 145). A partir dela, o filésofo
alemao mostra que a causa dessa inversao somente pode ser encontrada
em um mundo invertido: “esse estado e essa sociedade produzem a
religido, uma consciéncia invertida do mundo, porgue eles sdo um mundo
invertido” (MARX, 2010c, p. 145). Se o “mundo do homem" apresenta-se

de modo invertido, qual o papel da religidao neste processo? A religiao

¢é a teoria geral deste mundo, seu compéndio enciclopédico, sua logica
em sua forma popular, seu point d’honneurespiritualista, seu entusiasmo,
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sua sancao moral, seu complemento solene, sua base geral de
consolacao e de justificacdo. Ela € a realizacdo fantastica da esséncia
humana, porque a esséncia humana nao possui uma realidade verdadeira.
(MARX, 2010c, p. 145).

Da mesma forma que a religido é a expressao de um mundo
invertido, “a existéncia profana do erro esta comprometida” (MARX,
2010c, p. 145). A partir disso, a necessidade de se efetuar a critica da
realidade apresenta-se por meio de um jogo de imagens entre 0s termos
“super-homem”, “inumano”, “reflexo” e “aparéncia”. “O homem que na
realidade fantastica do céu, onde procurava um super-homem, encontrou
apenas a reflexo de si mesmo, ja ndo sera tentado a encontrar apenas a
aparéncia de si, o inumano, la onde procurava e tem de procurar sua
auténtica realidade” (MARX, 2010c, p. 145). O segundo momento de
afirmacéo daquela necessidade de se efetuar a critica da realidade é
realizado por meio de uma imagem metafdrica: “a critica arrancou as flores
imaginarias dos grilhdes, ndo para que o homem suporte grilhdes
desprovidos de fantasias ou consolo, mas para que se desvencilhe deles
e a flor viva desabroche” (MARX, 2010c, p. 146). O que estd em jogo nessa
necessidade de se efetuar a critica é justamente a felicidade do homem.
“A supressao da religiao como felicidade //usdria do povo é aexigéncia da
sua felicidade rea/’” (MARX, 2010c, p. 145). A critica da religiao, dai a
afirmacéo inicial do texto, como vimos, de que ela € o pressuposto de toda
a critica, constitui o processo inicial de desencantamento do mundo.
Processo esse marcado pelo uso da razdo em detrimento de uma
concepcao magica do mundo. “A critica da religiao desengana o homem
a fim de que ele pense, aja, configure a sua realidade como um homem
desenganado, que chegou a razédo, a fim de que ele gire em torno de si
mesmo, em torno de seu verdadeiro sol, a religido é apenas o sol ilusério
que gira em volta do homem enquanto ele nao gira em torno de si mesmo”

(MARX, 2010c, p. 146),

A tarefa imediata da filosofia, que esté a servico da historia, €, depois de
desmascarada a forma sagrada da autoalienagao humana, desmascarar a
autoalienacao em suas formas néao sagradas. A critica do céu transforma-
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se, assim, na critica da terra, a critica da religido, na critica do direito, a
critica da teologia, na critica da politica (MARX, 2010c, p. 146).

Para a realizacao deste propdsito, Marx constréi uma estrutura
conceitual que € marcada pela oposicao de dois termos: por meio da
imagem de um além, representado pela pos-revolucao francesa de 1789,

e de um aquém, representado pelo atraso alemao:

se nos ativermos ao status quo alemao, mesmo que da Unica maneira
adequada, isto é, negativamente, o resultado permaneceria um
anacronismo.Mesmo a negagao de nosso presente politico € j& um fato
empoeirado no quarto de despejo histérico das nagdes modernas. Se
nego as perucas empoadas, fico ainda com as perucas desempoadas.
Quando nego a situacao alema de 1843, nao me encontro nem mesmo,
segundo a cronologia francesa, no ano de 1789, quanto menos no centro
vital do periodo atual.” (MARX, 2010c, p. 146).

Uma vez que aquele que fala da Alemanha esta na verdade falando
do aguém 1789, como Marx, enquanto um aleméao, poderia escapar do
anacronismo que ele mesmo critica no trecho supracitado??' Por meio da
construcdo de uma nova polaridade: a do registro teérico e a do registro
pratico. Se o modo como se configurava a situacao alema se apresentava
como estando “abaixo do nivel da histéria, abaixo de toda a critica” (MARX,
2010c, p. 147), a teoria alema, representada pela sua filosofia, fornecia

uma alternativa que superasse o atraso histérico da Alemanha.
"o, . ; . o . .
Vivenciamos a nossa pos-histéria no pensamento, na filosofia. Somos

contemporaneos filoséficos do presente, sem sermos seus
contemporaneos histéricos. [...] Quando, portanto, em vez das oeuvres
/incompletes de nossa histéria real, criticamos as oeuvres posthumes de
nossa histéria ideal — a fi/losofia — entao nossa critica situa-se no centro
dos problemas dos quais o presente diz: that is the question.” (MARX,

2010c, p. 150). A tarefa consiste, portanto, em nao criticar a realidade

21 Esta questao também foi colocada por Fausto (2016): “o narrador € um alemao. Ele se
situa no aquém-Reno. Fala do lado de ca do Reno. Mas isso constitui um problema. E
gue a distingao espacial-geografica entre o aquém-Reno, corresponde na situagao inicial
[...] @ dualidade temporal aqguém-89/além-89. Quem fala da Alemanha, fala na realidade
desde o aquém-89 [...]. E, sendo assim, como poderd ele se exprimir como moderno-
contemporaneo (uma exigéncia que se assume pela recusa explicita do ‘anacronismo’?”
(FAUSTO, 2016, p. b).
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alema, mas sim “a filosofia alema” que “é o prolongamento ideal da

historia alema”. (MARX, 2010c, p. 150).

Se a filosofia especulativa do direito s6 foi possivel na Alemanha — esse
pensamento extravagante e abstrato do Estado moderno, cuja efetividade
permanece como um além, mesmo que esse além, signifique tdo
somente o além do Reno —, a imagem mental alema do estado moderno,
que faz abstracdo do homem efetivo, sé foi possivel, ao contrario, porque
e na medida em que o proprio Estado moderno faz abstracdo do homem
efetivo ou satisfaz o homem total de uma maneira puramente imaginaria.
(MARX, 2010c, p. 151).

Aqui podemos observar que a tese de Marx de que a filosofia alema
foi a forma adequada de se se colocar para o além do Reno e de 1789 nao

€ colocada sem uma tensao fundamental. Ao mesmo tempo em que o
autor d' O Capital diz que “a filosofia alemé do direito e do Estado € a Unica

historia alema situada al pari com o presente moderno, oficial” (MARX,
2010c, p. 150), ele ressalta a problematica que ja havia sido apontada em
sua analise da Filosofia do Direito de Hegel em 1843: a filosofia alema do
Estado expressa o desenvolvimento moderno da politica (o além de 1789)
mistificando-o. Por esta razdo, Marx privilegiou, no texto de 1843, a analise
e a critica da filosofia do Estado de Hegel. Pois essa era a Unica forma
capaz dele colocar-se diante da questao da organizacdo da sociedade e do
Estado. Para escapar daquele atraso alemao relatado no inicio do texto,

era necessario realizar a critica da filosofia alema.

E com razdo, pois, que o partido politico pratico na Alemanha exige a
negacgao da filosofia. seu erro consiste ndo em formular tal exigéncia, mas
em limitar-se a uma exigéncia que ela nao realiza seriamente, nem pode
realizar. Cré ser capaz de realizar essa negagao ao murmurar — dando as
costas a filosofia e afastando dela sua cabega — algumas fraseologias
furiosas e banais sobre ela. Dada a estreiteza de seu dngulo de visao, ndo
considera que a filosofia se encontre no mesmo nivel da realidade alema
ou até mesmo a situa falsamente abaixo da pratica aleméa e das teorias
gue a servem. reivindicais que se deva seguir, como ponto de partida, o
germe da vida real, mas esqueceis que o germe da vida real do povo
alemao brotou, até agora, apenas no seu crdnio. em uma palavra: nao
podeis suprimir a filosofia sem realiza-la. (MARX, 2010c, p. 150)

Vemos no trecho supracitado que Marx também rejeita as duas
opcdes que implicariam na impossibilidade da critica: a do partido politico

pratico, que despreza a filosofia; a do dogmatismo filoséfico, que
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pretende somente realizar a filosofia de forma acritica.” A posicado da
filosofia mostra-se inadequada na medida em que esta é tomada como
um dominio independente do “mundo alemao, sem considerar que a
préopria filosofia até entdo existente pertence a esse mundo e constitui o
seu complemento, mesmo que ideal” (MARX, 2010c, p. 150). Embora se
comportassem de modo critico em relagdo ao “partido pratico”, o

dogmatismo prevalecia entre os seus membros

na medida em que partiram dos pressupostos da filosofia e ou aceitaram
seus resultados ou apresentaram como exigéncias e resultados da
filosofia exigéncias e resultados extraidos de outros dominios, embora
estes — pressupondo-se sua legitimidade — sé possam, ao contréario, ser
obtidos pela negacao da filosofia até entdo existente, da filosofia como
filosofia. Reservamo-nos o direito a uma descricao mais detalhada desse
partido. Seu defeito fundamental pode ser assim resumido: ele acreditou
gue poderia realizar a filosofia sem suprimi-la. (MARX, 2010c, p. 150-151)

Se tanto o partido pratico alemao como o dogmatismo filoséfico
apresentam, cada um a sua maneira, resultados ineficientes em relacao “a
situacao alema [...] que estéd abaixo de toda a critica” (MARX, 2010c, p.
147), é necesséario o surgimento de uma terceira alternativa. Alternativa
esta capaz de elevar a Alemanha “a uma praxis a /a hauteur des principes,
quer dizer, a uma revolucao que a elevara nao so ao nivel oficial das nacoes
modernas, mas a estatura humana que sera o futuro imediato dessas

nacdes” (MARX, 2010c, p. 1561).

A superacdo do atraso alemdo em relacdo ao desenvolvimento
politico moderno nao é so6 do interesse nacional germéanico, mas também

dos Estados modernos?:

E mesmo para os povos modernos, essa luta contra o teor limitado do
status quo alemao nao carece de interesse, pois 0 status quo aleméao é a
perfeicao manifesta do ancien régime é o defeito oculto do Estado
moderno. A luta contra o presente politico alemao ¢ a luta contra o
passado das nacdes modernas, e estas continuam a ser importunadas
pelas reminiscéncias do passado. ((MARX, 2010c, p. 148).

22"0 mesmo erro, apenas com fatores /nvertidos, cometeu o partido tedrico, oriundo
da filosofia” (MARX, 2010c, p. 150).

"0 moderno ancien régime é apenas o comediante de uma ordem mundial cujos herdis
estdao mortos” (MARX, 2010c, p. 149).
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Marx adota neste momento uma tese da filosofia da histéria de
Hegel: a histéria se repete como tragédia. Mas acrescenta a esta tese uma
terceira etapa “ao conduzir uma forma antiga ao sepulcro” (MARX, 2010c,
p. 149): “a Ultima fase de uma forma histérico-mundial é sua comédia”*
(MARX, 2010c, p. 149). Por qual razao a histéria necessita passar por estas
fases? “A fim de que a humanidade se separe alegremente do seu
passado. E esse alegre destino histérico que reivindicamos para 0s
poderes politicos da Alemanha.” (MARX, 2010c, p. 149). A superacao
definitiva do passado das nacdes modernas, marcado pelo ancien régime,

somente poderia ocorrer quando esse fosse superado na Alemanha®.

Para as nacdes modernas, é instrutivo assistir ao ancien régime,
gue nelas viveu a sua tragédia, desempenhar uma comédia como
fantasma alemao. Tragica foi a sua historia, porgue ele era o poder pré-
existente do mundo, ao passo que a liberdade, ao contrario, era uma
fantasia pessoal; numa palavra, porque ele mesmo acreditou na sua
legitimidade e nela que ele tinha de acreditar. (MARX, 2010c, p. 148).

A partir da distingdo entre um aquém e um além do Reno, Marx

mostra que, embora o desenvolvimento politico alemao se situe no polo

2 "Os deuses da Grécia, j& mortalmente feridos na tragédia Prometeu acorrentado, de
Esquilo, tiveram de morrer uma vez mais, comicamente, nos didlogos de Lutero.” (MARX,
2010c, p. 149).

% O "atraso” alemao impossibilita até mesmo que a critica, quando se coloca no além do
Reno, de apreender o seu objeto tal como se parensenta na realidade aleméa. “Um
exemplo: a relagdo da indUstria, do mundo da riqueza em geral, com o mundo politico é
um dos problemas fundamentais da era moderna. Sob que forma comeca este problema
a preocupar os alemaes? Sob a forma de tarifas protecionistas, do sistema de proibicéo,
da economia politica. o chauvinismo alemao passou dos homens para a matéria e, assim,
nossos cavaleiros do algodao e herdis do ferro viram-se, um belo dia, metamorfoseados
em patriotas. Na Alemanha, portanto, comeca-se agora a reconhecer a soberania do
monopdlio no interior do pais, por meio da qual se confere ao monopdlio a soberania no
exterior. Por conseguinte, na Alemanha comeca-se, agora, com aquilo que j& terminou
na Franca e na Inglaterra. A situagao antiga, apodrecida, contra a qual essas nagdes se
rebelam teoricamente e que apenas suportam como se suportam grilhdes, é saudada na
Alemanha como a aurora de um futuro glorioso que ainda mal ousa passar de uma teoria
astuta a uma pratica implacavel. Enquanto na Franca e na Inglaterra o problema se
apresenta assim: economia politica ou dominio da sociedade sobre a rigueza; na
Alemanha ele é apresentado da seguinte maneira: economia nacional ou dominio da
propriedade privada sobre a nacionalidade. Portanto, na Franca e na Inglaterra, importa
suprimir o monopdlio que progrediu até as Ultimas consequéncias; na Alemanha, importa
progredir até as Ultimas consequéncias do monopdlio. La, trata-se da solucao, aqui, trata-
se da colisao. Um exemplo suficiente da forma alema dos problemas modernos; um
exemplo de como nossa histoéria, tal como um recruta inexperiente, até agora sé recebeu
a tarefa de exercitar-se repetidamente em assuntos histéricos envelhecidos.” (MARX,
2010c, p. 149).
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do além do Reno, o desenvolvimento tedrico alemao, representado pela
sua filosofia, coloca-o no polo do além do Reno. A importancia dessa
distingao mostra-se na medida em que ela permite ao préprio autor se
colocar no mesmo nivel do desenvolvimento politico encontrado nas
nacdes modernas. Sem essa distincao, a propria critica de Marx ao status

quo alemao se limitaria a uma tomada de posicao individual.

Se o desenvolvimento alemao inteiro nao fosse além do seu
desenvolvimento politico, um alemao poderia tomar parte nos problemas
do presente apenas na medida em que um russo pode. Mas se o individuo
nao é limitado pelas limitacbes do seu pais, ainda menos a nagao €
libertada por meio da libertagao de um individuo. (MARX, 2010c, p. 149).

Neste momento, podemos ver que o objeto da critica de Marx nao
sera propriamente a realidade alema, pois essa o colocaria no nivel do pré-
1789, mas sim a filosofia alema, Unico meio capaz de colocar o autor @O
Capitalno mesmo nivel do desenvolvimento politico moderno. No entanto,
essa passagem da critica da realidade alema para a critica da filosofia

germanica é acompanhada pela abertura de uma nova alternativa:

j& como oponente resoluto da forma anterior da consciéncia politica
alema, a critica da filosofia especulativa do direito ndo desadgua em si
mesma, mas em tarefas para cujas solugbes ha apenas um meio: a
pratica. (MARX, 2010c, p. 151).

Agora se trata de juntar a critica, que é a forma que coloca o
intérprete no polo do além do Reno, com a pratica, que até aquele

momento era marcada pelo seu anacronismo.

A auséncia da tematica revolucionaria na Alemanha nao implica
numa exclusao total dessa problematica. E gue pode ser visto no polo da
“emancipacao teorica”: “O passado revolucionario da Alemanha € tedrico
— € a Reforma. assim como outrora a revolugcdo comegou no cérebro de

um monge, agora ela comega no cérebro do filésofo.”?® (MARX, 2010c¢, p.

% "Sem duvida, Lutero venceu a servidao por devocédo porque pds no seu lugar a servidao
por conviccdo. Quebrou a fé na autoridade porque restaurou a autoridade da fé.
transformou os padres em leigos, transformando os leigos em padres. libertou 0 homem
da religiosidade exterior, fazendo da religiosidade o homem interior. libertou o corpo dos
grilhées, prendendo com grilhées o coracao.” (MARX, 2010c, p. 152).
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152). No entanto, para que haja a jungao dos polos tedricos e praticos,
Unico meio possivel de se realizar uma revolugao nao apenas tedrica, €
necessario, diante da situacdo alema, a construcao de um “elemento
passivo, de uma base material” (MARX, 2010c, p. 152). Como sera visto
no capitulo seguinte, para que haja a efetivacdao de uma teoria € preciso
que esta seja “a efetivacdo [das] necessidades” de um povo (MARX,
2210c, p. 152). Para isso, “ndo basta que o pensamento procure se
realizar; a realidade deve compelir a si mesma em direcao ao
pensamento.” (MARX, 2010c, p, 152). Essa juncao da teoria e pratica é o

que possibilita que a critica se efetive como um poder material:

A arma da critica ndo pode, é claro, substituir a critica da arma, o poder
material tem de ser derrubado pelo poder material, mas a teoria também
se torna forca material quando se apodera das massas. A teoria € capaz
de se apoderar das massas tdo logo demonstra ad hominem, e demonstra
ad hominem tao logo se torna radical. Ser radical é agarrar a coisa pela
raiz. Mas a raiz, para o homem, é o préprio homem. A prova evidente do
radicalismo da teoria alema, portanto, de sua energia prética, é o fato de
ela partir da superacgao positiva da religido. A critica da religidao tem seu
fim com a doutrina de que o homem é o ser supremo para 0 homem,
portanto, com o imperativo categérico de subverter todas as relacoes em
gue o homem é um ser humilhado, escravizado, abandonado, desprezivel.
(MARX, 2010c, p. 151-152).

No entanto, a situacdo encontrada na Alemanha apresenta-se de tal
maneira que nem mesmo a revolugao parcial é possivel no territério
alemao. Para que se configure um cenario no qual as condigdes
necessarias para tal revolucdo estejam presentes, € preciso que uma
classe universalize a sua condicao particular, de modo que 0s seus
interesses se confundam com o interesse universal de uma determinada
sociedade.?”” Neste sentido, “tal classe liberta a sociedade inteira, mas
apenas sob o pressuposto de que toda a sociedade se encontre na
situacao de sua classe, portanto, de que ela possua ou possa facilmente
adquirir dinheiro e cultura” (MARX, 2010c, p. 154).

27"S6 em nome dos interesses universais da sociedade é que uma classe particular pode
reivindicar o dominio universal.” (MARX, 2010c, p. 154).
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Como veremos no préximo capitulo — o que também seré objeto de
uma distincdo entre entusiasmo e interesse —, para a constituicao desse
movimento revolucionario parcial, a classe que pretenda desempenhar o
papel de representante do interesse universal necessita “despertar, em si
e nas massas, um momento de entusiasmo em que ela se confraternize e
misture com a sociedade em geral, confunda-se com ela, seja contida e
reconhecida como sua representante universal” (MARX, 2010c, p. 154). No
entanto, ndo basta apenas ser o elemento que relna “energia
revolucionaria e autossentimento espiritual” (MARX, 2010c, p. 154), mas
também é necessario “que uma esfera social particular se afirme como o
crime notério de toda a sociedade, de modo que a libertagdo dessa esfera

apareca como uma autolibertacao universal.” (MARX, 2010c, p. 154).

A partir do que ja vimos ao longo da exposicao de Marx a respeito
da situacédo alema, poderiamos concluir, sem mesmo precisar recorrer a
alguma citacao do filésofo aleméao, que tal classe que reunisse todos os
aspectos citados seria algo inexistente naquele momento na Alemanha?.
De que forma entao seria possivel a emancipacao alema? Por meio “da
formacdo de uma classe com grilhdes radicais, de uma classe da
sociedade civil que ndo seja uma classe da sociedade civil, de um
estamento que seja a dissolucdo de todos os estamentos, de uma esfera
que possua um carater universal mediante seus sofrimentos universais”

(MARX, 2010c, p, 156).

Se no capitulo anterior vimos que o filésofo aleméao toma como
elemento preponderante da “verdadeira democracia” o “povo” sem uma

distincdo clara entre as suas diversas classes ou estamentos que o

% “Na Alemanha, porém, faltam a todas as classes particulares ndo apenas a
consisténcia, a penetracdo, a coragem e a intransigéncia que delas fariam o
representante negativo da sociedade. a todos os estamentos faltam, ainda, aquela
grandeza de alma que, mesmo que por um momento apenas, identifica-se com a alma
popular, aguela genialidade que anima a forga material a tornar-se poder politico, aquela
audécia revolucionaria que lanca ao adversario a frase desafiadora: ndo sou nada e teria
de ser tudo. a cepa principal da moralidade e da honradez alemas, nao apenas das
classes como dos individuos, é formada por aquele modesto egoismo que afirma sua
estreiteza e deixa que ela seja afirmada contra si mesmo.” (MARX, 2010c, p. 154).
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constitui, nesse texto de 1844 observamos o surgimento nao sé das
classes, mas também do proletariado enquanto classe revolucionaria por
exceléncia. Um grupo que é definido pela negacédo de todas as outras
classes, cujo objetivo central de sua existéncia é a realizacao da
emancipacao de todos: “uma esfera, por fim, que nao pode se emancipar
sem se emancipar de todas as outras esferas da sociedade e, com isso,
sem emancipar todas essas esferas — uma esfera que é, numa palavra, a
perda total da humanidade e que, portanto, sé pode ganhar a si mesma
por um reganho total do homem. tal dissolugao da sociedade, como um

estamento particular, € o proletariado.” (MARX, 2010c, p. 156).

De que modo o proletariado pode se constituir como uma classe
mesmo estando em condicdes politicas e sociais marcadas pelo atraso?
Por meio, assim como foi observado em outros paises, do “emergente
movimento industrial” (MARX, 2010c, p. 156). O proletariado, ressalta o
filbsofo aleméao, ndo € um produto da “pobreza naturalmente existente”
(MARX, 2010c, p. 156), mas sim da “pobreza produzida artificialmente”
(MARX, 2010c, p. 156). Neste ponto, como bem salientou Dobbs-
Weinstein, Marx utiliza na construgao do conceito de proletariado uma
linguagem “notavelmente semelhante a de Spinoza” (DOBBS-WEINSTEIN,
2015, p. 106. Traducao nossa). A classe trabalhadora ndo € um produto da
natureza, mas sim das relagdes estabelecidas entre os diversos membros
de uma sociedade. Essa proximidade da definicao do proletariado com a
linguagem de Spinoza pode ser até mesmo ser atestada por meio dos
trechos os quais Marx copiou do 77P. “Esta [a natureza]*® ndo cria nagdes,
mas individuos, que na verdade ndo se distinguem em nagdes a nao ser
pela diversidade da lingua, das leis e dos costumes herdados.” (SPINOZA
apud MARX, 2018, p. 287). A proximidade dos dois argumentos a respeito

da origem néo-natural das distincoes sociais também pode ser vista na

2 Insercao de Marx.
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teoria do filésofo aleméao sobre o proletariado enquanto uma classe que é

a negacao de todas as outras classes®.

Quando o proletariado anuncia a dissolucao da ordem mundial até entao
existente, ele apenas revela o mistério de sua propria existéncia, uma vez
gue ele é a dissolucao fatica dessa ordem mundial. Quando o proletariado
exige a negacao da propriedade privada, ele apenas eleva a principio da
sociedade o que a sociedade elevara a principio do proletariado, aquilo
gue nele j4 esta involuntariamente incorporado como resultado negativo
da sociedade. assim, o proletario possui em relacdo ao mundo que esté
a surgir o mesmo direito que o rei alemao possui em relacdo ao mundo ja
existente, quando este chama o povo de seu povo ou o cavalo de seu
cavalo. declarando o povo como sua propriedade privada, o rei expressa,
tdo somente, que o proprietario privado é rei. (MARX, 2010c, p. 156).

Se ¢é verdade que nesse momento Marx, na construcao de sua
filosofia, toma Feuerbach como um interlocutor privilegiado de seu proprio
pensamento, também ¢é evidente que esta incorporacao do autor da
Esséncia do Cristianismo é acompanhada de uma reconfiguragéo de seu
pensamento em Marx.?' E o que podemos ver na tese do autor d’O Capital
de que “a cabeca dessa emancipacao [a emancipacao alema] é a filosofia,
o proletariado é seu coracao” (MARX, 2010c, p. 156). Em Feuerbach, a

distingao entre cabeca e coracdo sao elementos que ocorrem no interior

%0 Yovel também observa que “Marx discorda aqui de Espinosa em dois importantes
aspectos. Primeiro, Marx rejeita a concepcao de Espinosa da multidédo como um grupo
inferior, incapaz de salvacdo verdadeira e requerendo uma espécie de ilusao religiosa e
um estado inferior de conhecimento. Em Marx, é a prépria multidao transformada em
proletariado que realiza a redencdo para o resto da humanidade; ela é o sujeito da
emancipacao racional assim como o seu objeto, e para desempenhar o seu papel deve
possuir uma consciéncia de si prépria e do mundo tdo clara, tdo séria e tdo desmitificada
como qualquer filésofo — porventura expressa em termos mais simples do que a do
filbsofo, mas com a vantagem acrescida de estar imersa na vida real. Enquanto Espinosa
separava a multidao e o fildsofo como sendo duas entidades distintas, Marx unifica-os:
o proletariado € filosofia incarnada, a arma material e a personificagdo da filosofia.”
(YOVEL, 1999, p. 297).

31 Neste ponto discordamos da leitura realizada por Dobbs-Weinstein quando ela diz que,
“contra Ludwig Feuerbach e Bruno Bauer, em particular, cujas criticas a religido e ao
materialismo permanecem estritamente metafisicas e ou teoldgicas, Marx implanta um
outro Spinoza, cuja critica a religiao € simultaneamente a critica a metafisica e a teologia,
a superacao concreta da qual torna possivel uma politica democratica radical” (DOBBS-
WEINSTEIN, 2015, p. 68-69. Traducao nossa). Consideramos que o autor d'O Capiial,
embora, como veremos no capitulo V, tenha rompido com Feuerbach, no momento da
redacao tanto de Sobre a Questéo Judaica como da Critica da Filosofia do Direito de
Hegel-Introdugédo, ainda se encontrava na problematica feuerbachiana, estando, assim,
bastante préoximo da filosofia do autor da £sséncia do Cristianismo. E observamos
também que o autor d'O Capital ndo considera Feuerbach neste momento como um
representante do pensamento metafisico, mas sim como o interlocutor privilegiado de
seu proprio projeto filosoéfico.
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da proépria filosofia: “os instrumentos e os érgaos essenciais da filosofia
sao a cabecga, fonte da atividade, da liberdade, da infinidade metafisica, do
idealismo, e o coracao, fonte da afeccao, da finitude, da necessidade, do
sensualismo” (FEUERBACH, 2008, p. 11):

0 pensamento e a intuicdo, pois o pensamento é a necessidade da
cabeca; a intuicdo e o sentido sdo a necessidade do coragédo. O
pensamento é o principio da escola, do sistema; a intuigao é o principio
da vida. Na intuicao, sou determinado pelo objeto; no pensamento, sou
eu que determino o objeto; no pensamento, eu sou eu, na intuicao, nao-
eu. SO a partir da negacao do pensamento, a partir do ser determinado
pelo objeto, a partir da paixao, a partir da fonte de todo o prazer e
necessidade se produz o pensamento verdadeiro e objetivo, a filosofia
verdadeira e objetiva. A intuicao da a esséncia imediatamente idéntica a
existéncia, a pensamento proporciona a esséncia mediatizada pela
distincdo, a separacao da existéncia. Portanto, s6 onde a existéncia se
une a esséncia, a intuicdo ao pensamento, a passividade a atividade, s6
onde o principio anti-escolastico e sanguineo do sensualismo e do
materialismo franceses se une a fleuma escoléastica da metafisica alema
€ que se encontra a vida e a verdade.” (FEUERBACH, 2008, p.11-12)

A necessidade de uniao entre cabeca e cérebro é uma caracteristica
tdo essencial para construcao de uma filosofia que Feuerbach considera
que “o verdadeiro filésofo, um sé com a vida e com o0 homem, deve ser o

filbsofo de sangue galo-germénico” (FEUERBACH, 2008, p. 12).

O coracédo — o principio feminino, o sentido do sensivel, a sede do
materialismo — é de inspiracao francesa, a cabega — o principio masculino,
a sede do idealismo — é de inspiracao alema. O coracgao faz revolucoes, a
cabeca reformas; a cabeca pde as coisas em posicéo, a cabeca poe-nas
em movimento. Mas sé onde existe movimento, efervescéncia, paixao,
sangue, sensibilidade, reside também o espirito.” (FEUERBACH, 2008, 12-
13).

No entanto, a tese de Marx a respeito da necessidade da uniao da
cabeca e do coracao altera de modo fundamental o sentido da afirmacao
original de Feuerbach. Agora, para a realizacao da emancipagao alema, é
necessario — sobretudo para atender ao requisito, com vimos
anteriormente, que torna possivel a transformagéo de uma teoria numa
forgca material — que tal unido nao ocorra apenas no plano teérico, mas
também que as massas dotem uma filosofia da forca material que ela nao

possui isolada dessas.
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2.4

Conclusao

Desta forma, vimos ao longo desse capitulo que, assim como
ocorreu na questao da “verdadeira democracia”, podemos encontrar nos
momentos seguintes da obra de Marx elementos que possuem uma forte
ressonancia com o pensamento de Spinoza. Com esta afirmacgao, nao o
pretendemos tornar alguma espécie de antepassado filoséfico de Marx,
mas sim mostrar que, embora as referéncias diretas a Spinoza estivessem
ausentes ao longo desses trés textos de Marx (CFDH, QJ e CFDHI), ha
diversos elementos proximos da filosofia spinozana. Tais elementos,
muitas vezes dispersos, nos permitem construir a forma como o autor do
7TTPfoi recepcionado pelo filésofo alemao. O conjunto desses elementos
constitui o que denominamos de primeira imagem de Spinoza. Que pode
ser caracterizada como uma leitura que privilegia a figura deste como um
pensador radical democrético, cuja filosofia constitui uma arma essencial

para a critica do imaginario teolégico-metafisico.
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3

O conceito de substéncia e a sua relagdo com a filosofia
de Spinoza

3.1

Introducgéo

Nesse capitulo sera analisado um momento decisivo na leitura de
Spinoza por Marx. Este momento consiste no surgimento de uma segunda
imagem do filosofo holandés. Se até 1844 pudemos encontrar Spinoza
como um possivel aliado na critica do pensamento politico hegeliano, da
religiao e da supersticao, a partir da Sagrada Familia, surgira uma leitura
que rivalizara com a primeira imagem de Spinoza. Nesta, o filésofo
holandés surgira como um representante do pensamento metafisico do
século XVII, cujo conceito de substancia sera decisivo para o proprio
desenvolvimento do Idealismo Alemao e da filosofia especulativa de Hegel
e dos jovens hegelianos. No entanto, a questao, que poderia parecer ser
mais simples, caso pudesse ser tratada como a superacdo de uma
imagem por outra, torna-se complexa quando mostramos a existéncia de
um didlogo que vé Spinoza como um representante do materialismo. Tudo
se passa como se quanto mais Marx refutasse Spinoza, mais proximo ele
pareceria estar dele. Esta € a problematica decisiva que comega a ser

analisada nesse capitulo.
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3.2

O nominalismo e o problema dos universais

Marx inicia o seu argumento a respeito da problemética dos
universais mostrando a insuficiéncia da filosofia especulativa no tocante a
apreensao sensivel. De que forma isso € feito? Em primeiro lugar, a partir
de um exemplo de como as coisas singulares tornam-se termos

universais, Marx chama-nos a atencado para a inversao especulativa:

qguando partindo das macgas, das peras, dos morangos, das améndoas
reais eu formo para mim mesmo a representacao geral “fruta”, quando,
seguindo adiante, imagino comigo mesmo que a minha representacao
abstrata “a fruta”, obtida das frutas reais, € algo existente fora de mim e
inclusive o verdadeiro ser da pera, da maca etc., acabo esclarecendo —
em termos especulativos — “a fruta” como a “substancia” da pera, da
maca, da améndoa etc. (MARX, 2011, p. 72).

Uma vez que a representacao geral € tomada como a substancia
das coisas singulares, o “ser real” das coisas singulares é tomado como o
inessencial. Isso quer dizer que o ser essencial das coisas singulares nao
€ a sua existéncia real, mas sim a representacao que temos dessas coisas.
O que é essencial, neste caso, é o ser abstraido. Isso quer dizer que o ser
essencial das coisas singulares na especulagcdo nao consiste na sua
propria existéncia, mas sim no ser abstraido delas por meio da
representagdo; no caso aqui analisado, o universal “fruta”. Embora a
esséncia real das coisas possa ser percebida pelos sentidos, e, por isso,
ela seja finita, na razao especulativa, ainda que seja reconhecido esse
passo argumentativo e, com isso, se considere que todas as coisas que
se encontram na percepcao sensivel sejam coisas singulares, “maca’,
“pera”, etc., essas, no entanto, sdo tomadas como nao essenciais. “"Ela vé
na maga 0 mesmo que ha pera e na pera 0 mesmo que na améndoa, ou
seja, ‘a fruta'. As frutas reais e especificas passam a valer apenas como
frutas aparentes, cujo ser real é ‘a substancia’, ‘a fruta'.” (MARX, 2011, p.
72).
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Por esse caminho nao se chega a uma riqueza especial de determinacgoes.
O mineralogista, cuja ciéncia inteira limita-se ao fato de que todos os
minerais na verdade sdao o mineral, seria um mineralogista... em sua
imaginacao. Pois bem, o mineralogista especulativo vé “o mineral” em
qgualquer mineral e sua ciéncia limita-se a repetir essa palavra tantas vezes
guantas houver minerais reais. (MARX, 2011, p.72)

3.2.1

A substancia e sua manifestagdo nas coisas singulares

Dado que a filosofia especulativa nao toma a existéncia real como
o ser das coisas singulares, ela tentara, no segundo passo argumentativo
de Marx, retornar do universal para a existéncia real das coisas singulares.
No entanto, se essa filosofia j& se encontra na abstracao universal, qual
necessidade ela possui de retornar para as coisas singulares? Ora, para
ter a aparéncia que trata de um conteuldo real. “E tudo que héa de facil no
ato de chegar, partindo das frutas reais para chegar a representacao
abstrata ‘a fruta’, ha de dificil no ato de engendrar, partindo da
representacao abstrata “a fruta”, as frutas reais. Chega a ser impossivel,
inclusive, chegar ao contrario da abstracao ao se partir de uma abstracao,
guando nao desisto dessa abstracédo” (MARX, 2011, p. 73). E justamente
esse cenario que encontramos na filosofia especulativa quando ela desiste
da abstracdo de um universal. No entanto, esse abandono da abstragéao
traz consigo novamente uma carga mistica, como Marx em diversos
momentos do texto enfatiza, chegando a identificar a especulacao com o
mesmo misticismo encontrado na CFDH: “desiste dela de um modo

especulativo, mistico” (MARX, 2011, p. 74).

O que significa dizer que o filésofo especulativo desiste da
representacao abstrata de forma mistica? A resposta de Marx € paradoxal:
“mantém a aparéncia de nao desistir dela. Na realidade, portanto, ele
apenas abandona a abstracao de maneira aparente” (MARX, 2011, p. 74).

Esse argumento pode ser explicado na medida em que sabemos que a
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filosofia especulativa vé nas coisas singulares apenas a manifestacéo da
substancia e do conceito abstrato de “fruta”. De que modo poder-se-ia
elucidar a questdao da “aparéncia de variedade” que se encontra na
apresentacao da “fruta” em geral nas suas variedades concretas,
variedades essas que contradizem de modo direto “a minha intuicao
especulativa da unidade, ‘da substancia’, ‘da fruta™? (MARX; ENGELS,
2011, p. 74). Se para a filosofia especulativa o elemento essencial € a
substancia e nao as coisas singulares, a resposta dada por essa a respeito
da variedade de frutas sera de que “isso provem [...] do fato de que ‘a fruta’
nao é um ser morto, indiferenciado, inerte, mas sim um ser Vivo,
diferenciado, dindmico” (MARX; ENGELS, 2011, p. 73). No entanto, ainda
€ necessario mostrar a razao pela qual a substancia “fruta” se manifesta
em coisas singulares. Para isso, Marx distingue dois tipos conceituais de
“fruta” encontrados na filosofia especulativa: a fruta profana e a fruta

absoluta.

A fruta profana, no sistema especulativo, ndo é sé importante para
o “entendimento sensivel”, mas “o é também para ‘a prépria fruta™
(MARX; ENGELS, 2011, p. 73). Apesar da diversidade de “frutas”
existentes, as frutas profanas sao a manifestacao “de vida da ‘fruta una’,
cristalizagcdes plasmadas ‘pela propria fruta™ (MARX; ENGELS, 2007, p.
73). “Na macga, por exemplo, 'a fruta’ adquire uma existéncia macanica, na
pera uma existéncia périca” (MARX; ENGELS, 2011, p. 73). Ora, do ponto
de vista da substancia, nao faz sentido, para a filosofia especulativa, dizer
que as frutas singulares sdao “as frutas”, mas sim que “a fruta” se
apresenta ora na condicdo de uma determinada fruta singular ora em outra
condicdo. As diferencas encontradas entre as frutas singulares, na
verdade, sdo “distincdo entre ‘a prépria fruta’, que fazem dos frutos
especificos outras tantas fases distintas no processo de vida ‘da fruta’ em
si” (MARX; ENGELS, 2011, p. 73). Tendo atingido esse ponto, sabemos
agora que “a fruta” ndo é uma unidade carente de conteldo, mas sim uma

“unidade na condicao de ‘totalidade’ das frutas, que acabam formando

uma ‘série organicamente estruturada’™ (MARX; ENGELS, 2011, p. 73).
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Em cada fase dessa série “a fruta” adquire uma existéncia mais
desenvolvida e mais declarada, até que, ao fim, na condigao de “sintese”
de todas as frutas €, ao mesmo tempo, a unidade viva que contém,
dissolvida em si, cada uma das frutas, ao mesmo tempo em que é capaz
de engendrar a cada uma delas, assim como, por exemplo, cada um dos
membros do corpo se dissolve constantemente no sangue ao mesmo
tempo em que é constantemente engendrado por ele. (MARX; ENGELS,
2011, p. 73)

O conceito de “fruta” universal como uma substancia criadora de si
e de todas as suas manifestacbes singulares, mostra-nos que
encontramos neste trecho, e isso ficard mais claro na sequéncia desse
capitulo, um dos aspectos centrais presentes, de modo geral, no
Idealismo Alemao. Aspecto este que consiste em buscar uma explicacao
adequada do conceito de substancia cuja origem remonta ao spinozismo;
e, também, de alguma forma, integra-lo ao sistema filoséfico nao sé de
Hegel, mas também na filosofia de alguns dos jovens hegelianos, como

no caso de Bruno Bauer e David Strauss.

Nesta construcao de um conceito de “fruta” criador de todas as
“frutas” singulares esta presente uma ideia na qual pode ser estabelecido
um paralelo com a religiao crista que “sabe apenas de uma encarnacgao de
Deus”. No caso da filosofia especulativa, no entanto, as encarnacgdes sao
infinitas, uma vez que cada encarnacao corresponde a uma coisa
existente. Nesse cenario, a filosofia especulativa vé cada fruta particular
como a encarnacao da fruta absoluta ou da substancia. “O que interessa
fundamentalmente a filosofia especulativa é, portanto, o ato de engendrar
a existéncia dos frutos reais e profanos e o fato de dizer de um modo
misterioso que ha macas, peras, améndoas e passas.” (MARX; ENGELS,
2011, p. 74). No entanto, as frutas particulares que sdo encontradas
novamente no “mundo especulativo" ndo sao propriamente coisas reais,
mas somente entes aparentes. Por esta razdo, Marx em diversos
momentos enfatiza o carater mistico da filosofia especulativa, ja que ela
necessita reencontrar as coisas singulares no elemento universal “fruta”,
ou, como & denominado por Marx, no “ser intelectivo abstrato”. Esse

elemento chama-nos a atencgao justamente para o fato de que ao invés de
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pretender explicar as coisas singulares a partir de sua propria natureza, a
especulacao estabelece como o elemento essencial, para se explicar a
manifestacao das coisas singulares, o “ser intelectivo abstrato”. Isso quer
dizer que, embora possamos encontrar no mundo frutas singulares, o que
€ de mais essencial nelas nao esta contido na natureza que é manifestada
na sua condicao singular, mas sim no fato de serem “frutas dotadas de
uma condicao mistica mais alta, frutas que brotam do éter do teu préprio
cérebro e ndo do solo material, que sao encarnacoes ‘da fruta’, do sujeito
absoluto” (MARX, 2011, p. 74). Ora, o que encontramos nesse
procedimento especulativo é justamente que ao retornar da abstracao
para as “frutas reais”, o fildsofo especulativo interessa-se, sobretudo, por
reencontrar naquelas um significado sobrenatural, atribuindo-lhes
também um carater especulativo. Esse processo significa, portanto, que
o “interesse vital é, no final das contas, provar a unidade ‘da fruta’, em
todas essas suas manifestacoes vitais, a maca, a pera, a améndoa, quer
dizer, a conexao mistica entre essas frutas e como em cada uma delas se
realiza, gradual e necessariamente, ‘a fruta’, como, por exemplo, a passa
progride de sua existéncia de passa a sua existéncia de améndoa” (MARX,
2011, p.74). O que ha de mais de essencial nas frutas reais ou profanas
nao consiste nas suas caracteristicas essenciais intrinsecas, mas sim no
seu carater especulativo, “através da qual ela assume um lugar

32

determinado no processo vital ‘da fruta absoluta’™. (MARX, 2011, p. 74)

O processo especulativo torna-se mais paradoxal quando se
percebe que para o ser humano comum nao acontece nada de
extraordinario quando ele diz que “ha macas e peras”. No entanto, para o
filbsofo especulativo quando ele diz essas palavras ele acredita estar
dizendo algo extraordinario. “Ele realizou um milagre, ele engendrou do
seio do ser intelectivo irreal ‘a fruta’, os seres naturais reais maca, péra

etc.” (MARX, 2011, p. 74-75). Isso quer dizer que 0S universais, aqui

%2 Essa caracterizagdo da filosofia especulativa como algo mistificador € uma
caracterizagao similar a aquela encontrada na CFDH.
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representados pelas “frutas”, sao criados a partir do intelecto abstrato do
filosofo especulativo que as representa como “um sujeito absoluto fora de
si” (Marx, 2011, p. 75). Uma vez que as frutas sao engendradas a partir da
abstracao e, em seguida, sao consideradas como um sujeito absoluto, a
tarefa seguinte da especulacao sera mostrar que cada existéncia singular
expressa o universal criado pela abstracao.
Naturalmente resta dizer que o fildsofo especulativo apenas leva a cabo essa
continua criagdo ao encaixar furtivamente, como se fossem determinacdes
inventadas por ele mesmo, propriedades da maca, da pera etc. que séao
conhecidas universalmente e apresentadas a intuigao real, atribuindo os nomes
das coisas reais aquilo que apenas o intelecto abstrato pode criar, ou seja, as
formulas abstratas do intelecto; declarando, enfim, sua prépria atividade, através

da qual ele passa da representacdo macad a representacdo péra, como a
autoatividade do sujeito absoluto, “da fruta”. (MARX, 2011, p.)

O proximo passo de Marx é justamente mostrar a inversao
especulativa em que o filésofo engendra o efeito ilusério de criar, a partir
da prépria abstracdo, as determinacdes encontradas em cada fruta
singular, “conhecidas universalmente e apresentadas a intuicao real”
como propriedades inerentes em cada fruta singular. Neste ponto hd uma
construcao de uma oposicao, que também estard presente na /deologia
Alema, entre uma intuicdo real, capaz de apreender uma coisa de modo
racional sem recorrer a elementos metafisicos, e uma intuicao irreal ou
iluséria, marcada por um procedimento que falseia a realidade. Embora a
discussao aqui tratada diga respeito especialmente a filosofia de Bauer, o
pano de fundo argumentativo, muitas vezes, é um didlogo aberto com
Hegel. Nesse processo marcado pela “autoatividade do sujeito absoluto”
0 que se encontra € justamente a filosofia hegeliana. “A essa operacao da-
se 0 nome, na terminologia especulativa, de conceber a substancia na
condicdo de sujeito, como processo interior, como pessoa absoluta,
concepcgao que forma o carater essencial do método hegeliano.” (MARX,

2011, p. 75).
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No entanto o processo de mistificacao da construcao especulativa
revela-se ainda mais claramente em Szeliga® do que propriamente em
Hegel. Marx atribui ao primeiro tal caracteristica em virtude do fato dele
possuir duas vantagens em relacéo a filosofia hegeliana. Vejamos de que
maneira estas ocorrem. Em primeiro lugar, Hegel representa o processo
de passagem de um objeto a outro por meio da “intuicao insensivel” e da
representacdo. Podemos ver nesse ponto que Marx utiliza-se da figura da
“intuicao insensivel” para mostrar que, no processo de construcdo de
abstracoes, o filésofo especulativo esta fortemente distante da realidade
sensivel. Trata-se mais de um processo pelo qual a construcao conceitual
diz mais respeito ao préprio universo especulativo do que propriamente
ao mundo sensivel. E isso que ocorre nesse trecho. Marx, neste momento,
mostra que Hegel, por meio da passagem de um objeto através da intuicao
insensivel e da representacao, cria a ilusao de estar tratando do sujeito
absoluto “como se fosse o processo do mesmo ser intelectivo imaginado,
do sujeito absoluto” (MARX; ENGELS, 2011, p. 75).

No entanto, no passo seguinte, Marx mostra justamente, por meio
da oposicdo entre exposicao especulativa e exposicdo real, que, ao
contrario da primeira, a Ultima é capaz de “captar a prépria coisa”. Esse
fato leva os leitores de Hegel, e aqui veremos a “vantagem” de Szeliga
sobre ele, a tomar o desenvolvimento especulativo de sua filosofia como
“se fosse real” e “o desenvolvimento real como se fosse especulativo”.
(MARX, 2011, p. 75). Ora, na dialética de Szeliga, esses dois pontos da
filosofia hegeliana ndo estdo mais presentes. “Sua dialética é isenta de
qualquer hipocrisia e tergiversacao. Ele realiza sua peca artistica com uma
honradez assaz digna de louvor e com a mais singela das retidoes
bondosas.” (MARX; ENGELS, 2011, p.75). Em Szeliga nao encontramos
qualquer indicio de um conteldo real em sua exposicao especulativa, “a
construcéao especulativa aparece sem nenhum adiamento estranho que a

desequilibre, sem nenhum tapume de duplo sentido, brilhando ante os

3 Szeliga (1816-1900) foi um filésofo pertencente, na época da redagdo da Sagrada
Familia, ao grupo dos irmaos Bauer.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

92

nossos olhos em toda sua beleza nua” (MARX; ENGELS, 2011, p.75). A
partir dessa exposicao livre de qualquer desenvolvimento real, podemos
ver que a filosofia especulativa “cria o seu objeto a priori, aparentemente
livre e a partir de simesma”. No entanto, essa suposta liberdade na criacao
de seu objeto é, na verdade, a mais pura servidao: “precisamente ao
querer eliminar de maneira sofista a dependéncia racional e natural que
tem em relacao ao objeto, demostra como a especulacao cai na servidao
mais irracional e antinatural sob o jugo do objeto, cujas determinacoes
mais casuais e individuais ela é obrigada a construir como se fossem

absolutamente necessarias e gerais “. (MARX; ENGELS, 2011, p.76).

3.3

O estatuto da histéria

O processo de mistificacao encontrado na logica hegeliana, como
vimos na discussao a respeito dos universais, também esta presente no
conceito de histéria na filosofia de Hegel e de Bauer. No entanto, antes de
aborda-lo, Marx mostra que em Hegel e em Bauer o estatuto da verdade
se comporta como um autémato “que se prova a si mesmo” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 96). Nesse cenario, o suposto papel exercido por
aqueles que investigam e buscam estabelecer o conhecimento do
verdadeiro é nulo, pois, uma vez que a verdade possui 0 estatuto de um
autébmato, “o homem deve apenas segui-la” (MARX, 2011, p. 96). Bauer,
embora tenha pretendido elaborar uma filosofia critica em relacdo a
filosofia de Hegel, ndo estd muito distante da maneira como pensava o

filésofo de lena. “Assim como em Hegel, o resultado da argumentagao
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real no senhor Bauer ndo é outro que ndo a verdade demostrada, quer

dizer, a verdade levada a consciéncia”* (MARX, 2011, p. 96).

A concepcao de histéria elaborada por Bauer também nao
consegue se distanciar da concepcao teleolégica da histéria de Hegel.
Tudo se passa como se tudo o que existisse tivesse como finalidade a
consecucao de um objetivo. Tudo existiria como uma finalidade
predeterminada: “as plantas se encontravam na terra para servir de
alimento aos animais, e 0s animais para servir de alimento ao homem”
(MARX, 2011, p. 96). O dominio histérico, nesse sentido, ndo € concebido
como uma forma capaz de superar essa concepcao teleoldgica. Pelo
contrario, a histéria existe para “servir ao ato de consumo do alimento
tedrico, da demonstracao” (MARX, 2011, p. 96). Observamos que neste
momento o autor d'O Capita/ poderia ter utilizado a critica as causas finais
efetuada por Spinoza como um elemento que corroboraria a sua prépria
tese a respeito da impossibilidade de se construir uma historiografia que

tenha como base o pensamento teleoldgico.

Uma vez que tudo que existe possui uma finalidade, os seres
humanos também estdo submetidos a uma teleologia. Na trama universal
que o espirito absoluto desenvolve, esses existem para que a histoéria seja
possivel, e possa ser a forma pela qual € demonstrada a verdade. Por tras
de toda argumentacao a respeito da verdade e da histéria, encontra-se a
tese especulativa que estipula que “o homem e a histéria existem para
que a verdade chegue a autoconsciéncia” (MARX, 2011, p. 96). Embora
parecesse que a abordagem da histéria, de certa forma, iria trazer a

filosofia especulativa para o mundo mundano e material, o campo

34 "Uma verdade que se compreende por si mesma perdeu, tanto para a Critica absoluta
quanto para a dialética divina, seu sal, seu sentido, seu valor. Ela se torna insossa como
a agua parada de um pantano. Por isso, a Critica absoluta demonstra, por um lado, tudo
0 que se compreende por si mesmo e, ademais, varias que tém a sorte de ser
ininteligiveis e que, portanto, jamais poderdo ser compreendidas por si mesmas. Por
outro lado, nela se compreende por si mesmo tudo aquilo que requer uma argumentacao.
Por qué? Porque, tratando-se de problemas reais, compreende-se por si e
automaticamente que eles ndo se compreendem por si mesmos.” (MARX; ENGELS,
2011, p. 97-98),
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histérico converte-se, na verdade, num “sujeito metafisico”. Longe de ser
capaz de superar o carater especulativo e metafisico presente na
concepcao de histéria em Hegel, Bauer converte, assim como o filésofo
de lena, “os individuos humanos reais” em “simples suportes”. “"MARX,
2011, p. 97).

Nos passos argumentativos efetuados por Marx, encontra-se, no
desenvolvimento da tematica da histéria para Bauer €, em sequéncia, a
critica de Marx a essa concepcao idealista do campo histérico, a distincao
entre a histéria acritica e a historia critica. A histéria acritica é o
procedimento de investigacao histérica que nao estd de acordo com o
modelo de histodria preconizado por Bauer. Nesse sentido, Marx, apoiando-
se na pesquisa histérica efetuard uma distingao, que serd muito
Importante para o desenvolvimento do restante do argumento, entre o
‘interesse’ e o ‘entusiasmo’ da massa com determinados objetivos

presentes em movimentos revolucionarios.

Para a histéria acritica é preciso estar atento para a seguinte
questao: “é necessario distinguir com toda precisdo até que ponto a
massa se ‘interessa’ por tais ou quais objetivos e até que ponto ela se
‘entusiasma’ com eles” (MARX, 2011, p. 98). A partir dessa distincao, €
possivel abordar a problematica a respeito da participagao das massas de
maneira efetiva nos processos revolucionarios. Como é efetuada a
construcao desse argumento? Por um lado, a partir da ideia de que, dada
uma certa ocasiao em que um interesse particular de um grupo “passa a
se impor historicamente”, o seu interesse particular transcende os limites
de seu grupo e passa a “confundir-se com o interesse humano de um
modo geral” (MARX; ENGELS, 2011, p. 98). Trata-se de um rompimento
dos limites que impedem que um interesse de massa ganhe a forma do
interesse humano em geral: “o interesse da burguesia pela Revolucéao de
1789, bem longe de ser ‘frustrado’ acabou ‘ganhando’ tudo e alcangou o
‘mais ofensivo dos éxitos’™ (MARX: ENGELS, 2011, p. 99). No entanto, se

o interesse da burguesia enquanto classe foi capaz de romper os limites
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que o prendiam a propria classe e se confundiu com o interesse humano
geral, como se explica o posterior rompimento das massas com o
interesse geral da burguesia? Marx explica este ponto a partir daquela
distincao entre entusiasmo e interesse. A revolucao sé se frustrou para as
massas porque elas nao tinham, na ideia politica, o seu interesse real.
Neste ponto, o filésofo alemao constrdi uma oposicao entre a ideia, que €
identificada com o entusiasmo, e o interesse, que constitui o principio
revolucionario préoprio de uma classe. Por que as massas nao tinham na
ideia politica o seu interesse real? Essa separacado € explicada pelo fato
de que o principio vital daquelas ndo coincidia com o principio vital da
revolucdo, e as condicbes reals de emancipacao das massas
diferenciavam-se das condicbes pelas quais a emancipacao burguesa

“podia emancipar-se e emancipar a sociedade”

Nesse ponto, temos um argumento central: ao retomar a distincao
aqui tratada, Marx mostra justamente que uma ideia s6 € capaz de
provocar um entusiasmo e que nao é capaz de manter por muito tempo
um processo de adesao das massas a revolucao. Isso explica a frase no

"

inicio do trecho: “a ‘ideia’” sempre caiu no ridiculo quando aparece

divorciada do ‘interesse” (MARX; ENGELS, 2011, p. 99).

Nesse processo de construgcdo de uma oposicdo entre entusiasmo
(ideia) e interesse (principio revolucionario préprio) estd em jogo a
impossibilidade da ideia ser capaz de dar conta do “jogo real e sensivel”.
Neste cenario, a pretensao de Bauer de levantar-se em pensamento € um
ato inécuo. O que significa levantar-se em pensamento? Ou melhor, o que
se perde quando sé se levanta em pensamento? Se perde o processo real.
Para mostrar esta perda, o filésofo alemao constrdéi uma metafora com a
ideia de uma cabeca sensivel e real que, ainda que o idealismo
pretendesse ser capaz de abordar de forma adequada por meio da ideia e
do pensamento, o “jogo real e sensivel” permanece em pleno

funcionamento, independentemente do nosso préprio pensamento. O
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pensamento nao é capaz de fazer desaparecer "o jogo real e sensivel [...]

por enquanto através das ideias” (MARX; ENGELS, 2011, p. 100).

A critica absoluta, assim como ocorreu na Fenomenologia do
Espirito de Hegel, transforma, segundo Marx, todos os acontecimentos e
lutas externas em “lutas puramente mentais”. As cadeias reais objetivas,
existentes fora do sujeito, sdo apreendidas como cadeias “dotadas de
uma existéncia puramente ideal” (MARX; ENGELS, 2011, p. 100),

possuindo apenas uma existéncia puramente subjetiva.

Aqguela relagdo descoberta pelo senhor Bruno nao € outra coisa, com
efeito, do que a coroagcédo criticamente caricaturizada da concepcao
hegeliana de Histdéria, que, por sua vez, ndo € mais do que a expressao
especulativa do dogma cristdo-germanico da antitese entre o espirito e a
matéria, entre Deus e o mundo. E essa antitese se expressa por si mesma
dentro da Histdria, dentro do mundo dos homens, de tal modo que alguns
individuos eleitos se contrapdoem, como espirito ativo, ao resto da
humanidade, que € a massa carente de espirito, a matéria. (MARX;
ENGELS, 2011, p. 102)

Tendo aberto o campo da histéria para a filosofia especulativa, o
proximo passo na construcao da expressdo do idealismo serd o
aparecimento da figura do espirito absoluto. O que significa dizer que
dentro dos acontecimentos da histdéria se expressa um campo
especulativo? Isso significa que, no decorrer da multiplicidade de
acontecimentos presentes no tempo histérico, a humanidade aparece
apenas como uma massa que lhe serve de suporte. O passo
argumentativo seguinte mostrara justamente a centralidade da visao
especulativa na concepcao de histéria formulada por Hegel. “Por isso ele
faz com que, dentro da Histéria empirica, exotérica, se antecipe uma
Histdria especulativa, esotérica. A Histéria da humanidade se transforma
na Histéria do espirito abstrato da humanidade que, por ser abstrato, fica
além das possibilidades do homem real” (MARX; ENGELS, 2011, p. 102).

Tal concepgéao pode, de certa forma, dialogar com a concepgao dos

doutrinarios, os quais defendiam uma concepgao de soberania da razéo
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em detrimento da soberania do povo.* A razéo, por ser uma generalidade
abstrata nessa concepcao, manifestava-se por meio de uma expressao
abstrata em apenas alguns individuos, com o intuito de “excluir as massas
a fim de os doutrinarios poderem governar sés” (MARX; ENGELS, 2011,
p. 103). Em Hegel, no entanto, a sua filosofia da histéria se desenvolve em

um caminho diferente.

Em sua concepcao de histéria, o espirito absoluto encontra na
massa o0 seu material, “e a sua expressao adequada tao sé na filosofia”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 103). O filésofo, no entanto, ndo tem um papel
relevante nesse processo. Ele sé aparece como o meio pelo qual o espirito
absoluto atinge a consciéncia apods ter realizado o movimento. Neste
cenario, somente o espirito absoluto faz a histéria, as massas somente
sao o suporte material dele. Se esse realiza o seu movimento
independentemente de uma consciéncia, qual o papel do filésofo na
histéria? O seu papel se reduz a tomada de consciéncia posterior ao
movimento ocorrido, “pois, o espirito executa o movimento real
inconscientemente. O filésofo vem, portanto, post festum.” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 103).

Neste cenario, Hegel, na leitura de Marx, nao desenvolve de modo
adequado o conceito de historia e o papel do filésofo neste dominio. A
tese hegeliana da filosofia “como a existéncia do espirito absoluto”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 103), ndo é capaz de explicar o papel do filésofo
real como espirito absoluto, mas somente é capaz de explicar a filosofia
como “a existéncia do espirito absoluto”. Nesse cenario, o espirito
absoluto somente “faz a histéria em aparéncia”. Se este apenas atinge a
consciéncia ap6s ter concluido o seu movimento, o seu processo de

criacdo da histéria existe apenas na “consciéncia, na opiniao e na

% Os doutrinarios foram um grupo de politicos franceses que atuaram durante o periodo
da Restauracdo. As suas concepgbes eram marcadas pela defesa da monarquia
constitucional.
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representacao do filésofo, apenas na imaginagcao especulativa” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 103).

Bauer, em sua concepcao de histéria, foi capaz de superar a dupla
insuficiéncia da filosofia da histéria de Hegel. De que modo ele realizou
essa superacao? Por meio da identificagdo entre a critica, que é a
realizacao do espirito absoluto, e a propria figura de Bauer, que € a critica.
A critica ndao tem a massa como a sua matéria, mas 0 meio necessario
para a existéncia da critica sdo alguns poucos individuos®. A segunda
insuficiéncia da histéria hegeliana € resolvida por meio de uma solucéao
surpreendente. Se em Hegel o espirito absoluto fazia a histéria de modo
fantasioso, em Bauer, esse processo € feito de modo consciente pelo
filbsofo de modo que ha uma clara identificacao entre este e o espirito
absoluto. Bauer “adota ante ela [histdrialuma atitude dramatica presente,
e inventa e executa a Histéria de um modo deliberado e depois de uma
reflexdo das mais maduras” (MARX; ENGELS, 2011, p. 104). Esse
processo de identificacao total entre o espirito absoluto e o filésofo critico
é levado as Ultimas consequéncias por Bauer. Se, por um lado, a massa
aparece como “o elemento material da Histéria, passivo, carente de
espirito e a-Histérico” (MARX; ENGELS, 2011, p. 104), por outro lado, ha o
elemento ativo, produtor de toda histéria, que reside na critica, ou seja,
em Bruno Bauer. No entanto, atribuir ao fildsofo o papel de meio de
expressao consciente do espirito absoluto € um elemento que nao pode
ser encontrado na filosofia hegeliana. Em Bauer, o espirito € representado
pela critica e desempenha o papel ativo no processo histérico. Neste
cenario de absolutizagdo da consciéncia e do pensamento, que sera
abordado mais detidamente no proximo capitulo, a ato de transformacéao

do mundo reduz-se "“a atividade cerebral da Critica critica” (MARX;

% “A critica ndo se mostra encarnada na massa, portanto, mas exclusivamente em um
punhado de homens eleitos, no senhor Bauer e em seus discipulos.” (MARX; ENGELS,
2011, p. 104).
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ENGELS, 2011, p. 104). Isso significa que o carater especulativo da
filosofia de Bauer é téo significativo ao ponto da “relacao da critica e
portanto também da Critica encarnada do senhor Bruno e companhia ante
a massa é, na verdade, a Unica atitude histérica do presente. Toda a
Histdria atual se reduz ao movimento desses dois lados, um em relacao
ao outro. Todas as antiteses se dissolveram nessa antitese critica.”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 104).

Vemos, portanto, que a filosofia critica de Bauer jamais rompeu
com o pensamento hegeliano. No entanto, em certo momento de seu
desenvolvimento, ela revolta-se contra o préprio sistema especulativo,
“enfurece-se aqui contra as grades de ferro e os muros da prisao” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 111). Esta revolta permanece presa a problematica
hegeliana. Se na Sagrada Familia o dialogo estabelecido por Marx com os
seus interlocutores privilegia a filosofia dos jovens hegelianos,
especialmente Bruno Bauer, Feuerbach, por outro lado, sera visto aqui
como aquele que foi capaz de romper e realizar uma critica imanente do
sistema hegeliano. Em substituicado a especulacao, “aparecem de pronto
‘a riqueza real das relagbes humanas, o ‘imenso contetdo da Historia’, ‘o
significado do homem’ etc. ‘o mistério do sistema’ é declarado
‘descoberto”™ (MARX; ENGELS, 2011, p. 111). Isso mostra que, embora a
filosofia feuerbachiana ndo surja de modo tao forte como ocorreu em
alguns momentos anteriores da obra de Marx, na ocasido da redacgéo
desse texto, o rompimento definitivo, marcado pelas 7eses sobre
Feuerbach, com o autor da £sséncia do Cristianismo ainda nao ocorrera.

Esse ponto pode ser observado no seguinte trecho redigido por Engels;

Mas quem descobriu, entdo, o mistério do ‘sistema’? Feuerbach. Quem
destruiu a dialética dos conceitos, a guerra dos deuses, a Unica que 0s
filbsofos conheciam? Feuerbach. Quem pds, nado certamente o
significado do ‘homem ’- como se o homem pudesse ter outro
significado, além do de ser homem! -, mas o ‘homem ’no lugar da velha
quinquilharia, inclusive no lugar da ‘autoconsciéncia infinita’? Feuerbach,
e apenas Feuerbach. (MARX; ENGELS, 2011, p. 111)
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Feuerbach ¢é reconhecido neste trecho como o verdadeiro
percursor de uma filosofia capaz de romper com a maneira especulativa
de filosofar. Uma filosofia capaz de mostrar que aquilo que a especulagao
tratava como o0 seu objeto ndo passava de uma abstragdo que ganhou
autonomia em relacao as coisas singulares, como também vimos no caso
das “frutas”. Ao mesmo tempo que podemos ver o papel que Feuerbach
exercia nesse momento no pensamento de Engels e Marx também
podemos reconhecer a presenca, ainda forte, da problematica do

humanismo na filosofia deles.

3.4

O problema da emancipacao

Retomando a problematica desenvolvida na QJ, Marx ressalta que
€ preciso distinguir a emancipacao politica da emancipagdo humana. Se
0os judeus e os cristaos estao emancipados politicamente nos mais
diversos Estados, em relagdo a emancipagcao humana eles continuam
presos a uma ordem social que impede que ocorra a verdadeira
emancipacao. Para isso, é preciso, para se conhecer adequadamente a
génese do Estado moderno, investigar o carater da emancipagao politica,
uma vez que ela representa o “Estado desenvolvido moderno”. Como
vimos na QJ, hd uma relacdo intrinseca entre o Estado moderno
politicamente emancipado e o Estado cristdo que nao professa nenhuma
religiao oficial. "O Estado moderno, politicamente acabado, que néao
conhece nenhum tipo de privilégio religioso, € também o Estado cristao
acabado, e que, portanto, o Estado cristao acabado nao apenas pode
emancipar os judeus, como 0s emancipou e teve de emancipa-los devido

a sua propria esséncia” (Marx, 2011, p. 129).
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As contradicbes presentes na emancipagao politica ndo séao
elementos contingentes nesse processo, mas constituem elementos
essenciais dessa emancipacao. Um dos pontos centrais da emancipacao
politica & a questao da separacao entre cidaddao e homem privado. Essa
guestdo nao sé contradiz a emancipacgao politica, como também o fato de
que o Estado se emancipa da religiao “ao emancipar-se da religiao do
Estado”. O que isso quer dizer? Por um lado, o Estado deixa de confessar
uma religiao oficial, por outro lado, o Estado deixa de professar uma

religiao do Estado.

A simetria também se estabelece em relacdo aos individuos: esses
se emancipam politicamente da religido ao ndo se comportarem como se
a religiao constituisse um assunto de interesse publico, mas sim como um
assunto exclusivamente privado. De que forma se pode avaliar o processo
de emancipacao politica ocorrido durante a Revolucao Francesa no que
diz respeito a sua relacao com a religiao? Marx, no entanto, nao
desenvolve propriamente um argumento, mas uma conclusao sem
apresentar os passos argumentativos necessarios. Ele diz que "o
comportamento terrorista da Revolucédo Francesa perante a religido, longe
de contradizer essa concepcao, fez, muito antes, confirma-la” (Marx, 2011,
p. 130). Para entendermos essa questdao sera necessario analisar os
passos argumentativos desenvolvidos na QJ. A emancipagao politica €
marcada pela emancipacao da religido pelo Estado. Isso significa dizer que
ele deixa de confessar uma religiao oficial; o Estado se torna ateu. No
entanto, somente o Estado é emancipado da religido, os individuos podem
continuar a confessar uma religiao particular. A religiao é retirada da esfera

pUblica e colocada na esfera privada.

Reconhecimento da humanidade livre? A ‘humanidade livre’, cujo
reconhecimento os judeus nao pensavam ambicionar, mas de fato
ambicionavam, é a mesma ‘humanidade livre’, que encontrou o seu
reconhecimento cldssico nos assim chamados direitos gerais do homem.
[...]. (MARX; ENGELS, 2011, p. 131)

Em certas questdes, a Sagrada Familia segue uma linha

argumentativa iniciada na QJ, como € o caso da problemética a respeito
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do reconhecimento da humanidade livre. Como sabemos, o que é
considerado como a humanidade livre € o individuo burgués isolado da
comunidade.®” Os direitos do homem, neste sentido, ndo sdo capazes de
superar o modo de vida da burguesia e libertar o homem da religiao. Um
dos poucos elementos decorrentes da outorga desses direitos advém da
sua garantia da liberdade religiosa. Marx mostra que se pode estabelecer
uma simetria entre os diretos do homem e a questao da propriedade
privada. Da mesma forma que ocorreu no primeiro caso, esses direitos
nao sao capazes de superar o primado da propriedade privada como forma
central da organizacdo da sociedade burguesa, mas apenas outorgam a

liberdade da propriedade privada.

Esses direitos nao o liberam “da sujeira do lucro, mas, muito antes,
lhe outorgam a liberdade para lucrar” (MARX; ENGELS, 2011, p. 131). A
tese seguinte de Marx é ainda mais forte: “o reconhecimento dos direitos
humanos por parte do Estado moderno tem o mesmo sentido que o
reconhecimento da escravatura pelo Estado antigo” (MARX; ENGELS,
2011, p. 131). O que isso quer dizer? Se o Estado antigo, de acordo com
Marx, tinha como o seu fundamento natural a escravidao, o Estado
moderno tem como o seu fundamento natural o homem burgués
enquanto individuo isolado e separado da comunidade, tendo o interesse
privado como o seu Unico elo com os demais membros da sociedade, “a
necessidade natural inconsciente, o escravo do trabalho lucrativo e da
necessidade egoista, tanto da prépria quanto da alheia” (MARX; ENGELS,
2011, p. 132). De que forma ocorre o processo de reconhecimento pelo
Estado de que a sua base natural € esse homem burgués? Nos direitos

gerais do homem. O Estado moderno, longe de ser uma esfera que tenha

% "Nos ‘Anais franco-alemaes’ desenvolveu-se para o senhor Bauer a prova de que essa
‘humanidade livre’ e seu ‘reconhecimento’ ndo sdo mais nada do que o reconhecimento
do individuo burgués egoista e do movimento desenfreado dos elementos materiais e
espirituais que formam o conteldo de sua situacéo de vida, o conteldo da vida burguesa
atual” (MARX; ENGELS, 2011, p. 131).
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existido desde sempre ou que tenha uma origem natural, € um produto da

sociedade burguesa.®®

Ao contrario da maneira como Bauer o compreendia, 0 modo como
se organiza o Estado nado esta baseado numa “sociedade de privilégios”,
mas sim numa “sociedade de privilégios suspensos e dissolvidos” MARX;

ENGELS, 2011, p. 135), ou seja, na sociedade burguesa desenvolvida.

Assim como a livre indUstria e o livre comércio superam a determinacao
privilegiada e, com ela, superam a luta das determinagdes entre si,
substituindo-as pelo homem isento de privilégios - do privilégio que isola
da coletividade geral, tendendo ao mesmo tempo a constituir uma
coletividade exclusiva mais reduzida -, ndo vinculado aos outros homens
nem sequer da aparéncia de um nexo geral e criando a luta geral do
homem contra o homem, do individuo contra o individuo, assim a
sociedade burguesa em sua totalidade é essa guerra de todos os
individuos, uns contra os outros, j4 apenas delimitados entre si por sua
individualidade, e o movimento geral e desenfreado das poténcias
elementares da vida, livres das travas dos privilégios. (MARX; ENGELS,
2011, p. 135)

Observamos que neste trecho o filésofo alemao constréi um
paralelo entre a sociedade burguesa e 0 modo de funcionamento do livre
mercado. De que forma isso é feito? A livre indlstria e o livre comércio
superam a “determinacdo privilegiada”, substituindo-a pelo “homem
isento de privilégios”. O privilégio isola o individuo da coletividade geral,
ao mesmo tempo em que tende a construir “uma coletividade exclusiva
mais reduzida”. Com a destruicdo dos privilégios que isolavam os
individuos da coletividade geral, teremos com a livre indUstria € o livre
mercado e, consequentemente, com a sociedade burguesa o individuo
integrado na coletividade geral? Pelo contrario, com o livre mercado, a livre
indUstria e a sociedade burguesa, o individuo ndo estard mais vinculado
aos outros nem mesmo na “aparéncia de um nexo geral”. O que
encontramos na sociedade burguesa, tendo destruido todas as formas de

privilégios, & justamente a guerra de todos contra todos, do homem

% “Sendo como é, o produto da sociedade burguesa, impulsionada por seu préprio
desenvolvimento até mais além dos velhos vinculos politicos, ele mesmo reconhece, por
sua vez, seu préprio local de nascimento e sua prépria base mediante a proclamacgéo dos
direitos humanos.” (MARX; ENGELS, 2011, p. 132).
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isolado da coletividade e da comunidade. Na sociedade burguesa, os
homens estdo apenas delimitados entre si pela sua proépria

individualidade.

O proximo argumento desenvolvido por Marx seré a construcéao de
um paralelo do Estado representativo democratico e da sociedade
burguesa com a comunidade publica e a escravidao. Na verdade, a tese
de Marx é até mais forte do que isso: “a antitese entre o Estado
representativo democratico e a sociedade burguesa € a culminacéao da
antitese classica entre a comunidade publica e a escravidao” (Marx, 2011,
p. 135). De que forma esse argumento é construido? Nas sociedades
modernas, segundo Marx, “todos sao, a um s6 tempo, membros da
escravidao e da comunidade” (Marx, 2011, p. 135). No entanto, a servidao
presente na sociedade burguesa apresenta-se como a maior das
liberdades uma vez que o individuo considera que a independéncia em
relacao aos outros membros da sociedade é o apice das liberdades
possiveis. O movimento seguinte do argumento de Marx nos mostra que
estamos diante de uma forma iluséria e imaginativa. Os membros da
sociedade burguesa acreditam que sao livres porque tomam “o
movimento desenfreado dos elementos estranhados de sua vida, j& ndo
mais vinculados pelos nexos gerais nem pelo homem, por exemplo, o
movimento da propriedade, da indUstria, da religiao, etc. por sua prépria
liberdade, quando na verdade €, muito antes, sua servidao e sua falta de
humanidade completa e acabadas” (MARX; ENGELS, 2011, p. 135). Isso
quer dizer que os individuos acreditam ser livres quando na verdade estao

submetidos a mais completa servidao.

No Estado moderno desenvolvido as coisas ocorrem de modo
exatamente inverso. O Estado declara que a religido, assim como os
demais elementos burgueses da vida, apenas comegam a existir em toda
a sua extensdo no mesmo instante em que os esclarece como apoliticos,
deixando-os largados a si mesmos, portanto. (MARX; ENGELS, 2011, p.
136)

A condicao necesséria para a existéncia da religido e dos demais

elementos da sociedade burguesa no Estado moderno é, portanto, que
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eles sejam deslocados da esfera publica para o dominio privado, isto é, é

preciso que eles percam qualquer dimensao politica que possuam.

3.5

Spinoza e a sua relagao com o Idealismo Alemao

Tendo feito uma analise detalhada da filosofia de Bauer, Marx
chegard nesse ponto a questdo central da presenca do spinozismo na
filosofia francesa do século XVIl. Se até o capitulo anterior Spinoza
aparecia, de forma implicita, nos textos de Marx como um critico da
religiao e da supersticao — € importante ressaltar que a leitura de Spinoza
como um critico da religiao € uma marca da mutacao que a filosofia
spinozana sofreu na recepcao de Marx —, agora na Sagrada Familia o
filbsofo holandés aparecera como um metafisico do século XVIl ao qual o
materialismo francés do século XVIII se opds. Nesse cenéario, o
materialismo francés nao tratava a sua luta apenas contra “as instituicoes
politicas existentes e a religiao e a teologia imperantes” (MARX; ENGELS,
2011, p. 144), mas também contra a metafisica de Descartes, Leibniz,
Malebranche e Spinoza. Levando-se em consideragéo o que foi abordado
sobre a recepcao de Spinoza por Marx até aqui, a inclusao do autor da
Etica na tradicdo metafisica do século XVII € surpreendente. A surpresa
nao surge, propriamente, de uma impossibilidade de que Spinoza possa
ser considerado um metafisico, mas sim pelo fato de que, na recepgao
dele por Marx, o elemento preponderante era, justamente, que Spinoza
fornecia um duplo modelo para a construcdo da filosofia do pensador
alemao. Em primeiro lugar, Spinoza era considerado como aquele que foi
capaz de efetuar uma critica da religiao e da supersticado, como vimos na
anélise da QJ, fornecendo um modelo para que Marx também efetuasse

a critica da religiao e da supersticdo tal como encontrada na Alemanha.
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Em segundo lugar, Spinoza também fornecia um modelo de democracia
radical, como vimos na analise da CFDH. Dai que vem a surpresa ao
encontrarmos agora a metafisica como o elemento preponderante da
recepcao de Spinoza. Nesse sentido, a inclusao do filésofo holandés no
rol dos metafisicos do século XVII marca uma reviravolta na recepgao de
Spinoza em Marx. Uma vez que Spinoza figura agora entre os metafisicos,
nao é surpreendente que essa mesma corrente metafisica seja vista por
Marx como aquela que sera restaurada pela filosofia alema, especialmente

a filosofia especulativa®.

Depois que Hegel a havia fundido de uma maneira genial com a metafisica
anterior e com o idealismo alemao, instaurando um sistema metafisico
universal, ao ataque contra a teologia veio a corresponder de novo,
conforme ja acontecera no século XVIIl, o ataque contra a metafisica
especulativa e contra toda a metafisica. (MARX; ENGELS, 2011, p. 144)

O proximo argumento de Marx mostra justamente a amplitude da
tese anterior. Se Spinoza agora é considerado um metafisico cuja filosofia
se opunha ao materialismo francés, podemos ver que Hegel participa da
mesma tradicdo metafisica iniciada no século XVII da qual o filésofo
holandés também faz parte. Uma vez que, no movimento do texto anterior,
Marx mostra que a luta do lluminismo francés contra as instituicoes,
religiao e teologia vigentes foi uma luta também contra a metafisica, o
cenario no qual Hegel realiza a fusdo do pensamento metafisico com o
idealismo alemao também € marcado pela simetria entre a teologia e a
metafisica. Dessa forma, assim como ocorreu na batalha do lluminismo
francés, representado pelo materialismo francés, a critica da religido e da

teologia correspondeu igualmente a critica da metafisica existente.

Ela [a metafisica] havera de sucumbir, de uma vez para sempre, a agao do
materialismo, agora levado a ser termo pelo préprio trabalho da
especulacéo e coincidente com o humanismo. (MARX, 2011, p. 144)

% "A metafisica do século XVII, derrotada pelo lluminismo francés e, concretamente, pelo
materialismo francés do século XVIII, alcancou sua restauragao vitoriosa e pletérica na
filosofia alema, especialmente na filosofia aleméa especulativa do século XIX.” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 144).
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O passo seguinte nos mostra justamente que o projeto filoséfico, e
aqui nao podemos perder a dimenséao pratica que esse adquiriu desde os
seus primérdios, tem como um de seus principais campos de batalha a
destruicao da metafisica. No entanto, ao contrario do materialismo
francés, o materialismo que levara a cabo o pensamento especulativo tem
como tarefa levar a metafisica aos seus limites. Nesse ponto, a questao
do humanismo também se apresenta central: “assim como Feuerbach
representava, no dominio da teoria, o materialismo coincidente com o
humanismo, o socialismo e o comunismo francés e inglés o representam

no dominio da pratica” (MARX, 2011, p. 144).

Se no momento anterior Descartes foi colocado no rol dos
metafisicos do século XVII, nesse trecho podemos ver que a sua filosofia
ndo foi somente marcada pela metafisica, mas também essa filosofia € a
origem de uma corrente do materialismo francés, representada pelo
materialismo mecanico, que “acaba se perdendo naquilo que poderiamos

de ciéncias naturais” (MARX; ENGELS, 2011, p. 144).

Em sua fisica, Descartes havia concedido a matéria forga autocriadora;
além disso havia concebido o movimento mecanico como a obra de sua
vida. Ele havia separado totalmente sua fisica de sua metafisica. Dentro
de sua fisica, a Unica substancia, o fundamento Unico do ser e do
conhecimento, é a matéria. (MARX; ENGELS, 2011, p. 144)

Uma vez que a fisica de Descartes, para Marx, se separava
totalmente de sua metafisica, o materialismo francés, que era marcado
pelo mecanicismo, aderiu a sua fisica em detrimento de sua metafisica.
“Seus discipulos eram antimetafisicos de profissao, quer dizer, fisicos.”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 144). Por isso que, no argumento seguinte
Marx, diz que “a metafisica do século XVII, representada na Franca
principalmente por Descartes, teve, desde a hora de seu nascimento, o
materialismo como seu antagonista” (MARX; ENGELS, 2011, p. 145). A
figura pela qual é construida essa oposicdo ao pensamento metafisico
encontra-se em Gassendi: “o restaurador do materialismo epicurista”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 145). Se por meio da figura de Gassendi foi

construida a oposicao a filosofia de Descartes, o materialismo francés e
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inglés manteve “lacos estreitos” com o pensamento de Democrito e

Epicuro.

Outra antitese a metafisica cartesiana encontrava no materialista inglés
Hobbes. Gassendi e Hobbes triunfaram sobre seu adversario muito tempo
depois de terem morrido, no momento mesmo em que este ja imperava
como uma poténcia oficial em todas as escolas da Frangca. (MARX;
ENGELS, 2011, p. 145)

O ponto central da recepcao de Spinoza nesse ponto € o fato de
que o filésofo holandés nao é visto como um potencial aliado no combate
ao pensamento metafisico. Se até a Sagrada Familia ele poderia ser
considerado um percursor na luta contra o pensamento teoldgico-politico
— e aqui sabemos que Marx estabelece um elo intrinseco entre esse
pensamento e a filosofia especulativa - aqui podemos observar que

Spinoza agora aparece apenas como um metafisico do século XVII.

O elemento segundo o qual a metafisica do século XVII se
desintegrou na batalha contra o materialismo francés do século XVIIl pode
ser elucidado, na construcao de uma explicagcao materialista pelo filésofo
alemaéo, a partir da prépria vida pratica francesa. Isso significa que buscar
na propria teoria a explicagéo para a razao de sua manifestagcao nao ¢ a
forma mais adequada para se abordar a questdo. Para isso, é necessério
buscar na materialidade da vida pratica os elementos capazes de explicar
a existéncia de uma determinada teoria. Nesse sentido, o “colapso da
metafisica do século XVII" (MARX; ENGELS, 2011, p. 145) somente pode
ser elucidado se se tiver em primeiro plano os elementos da vida pratica
francesa. “Essa vida era orientada para as exigéncias diretas do presente,
para 0 gozo do mundo e dos interesses seculares, para o mundo terreno”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 145). Isso significa que essa vida pratica estava
em contradicdo com a metafisica do século XVII. Nesse cenario, néo é
surpreendente a conclusdo que veremos desse movimento textual: “A sua
pratica antiteoldgica e antimetafisica, a sua pratica antimaterialista tinham
necessariamente de corresponder teorias antiteoldgicas, antimetafisicas,
materialistas. A metafisica havia perdido praticamente todo o seu crédito.
(MARX; ENGELS, 2011, p. 145)
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No entanto, a metafisica, no século XVII, ainda possuia, ao lado de
seu conteldo especulativo, um conteudo “positivo, profano”. “Ela fez
descobertas nos campos da matematica, da fisica e de outras ciéncias
exatas, que pareciam fazer parte de seu campo de estudos.” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 146). Todavia, no final do século XVIIl, a metafisica ja
havia se separado de todas as ciéncias positivas. A metafisica ja se
encontrava limitada por “entes especulativos e a objetos celestials,
precisamente no momento em que as coisas terrenas comecavam a
absorver e concentrar todo o interesse. A metafisica havia se tornado

insossa” (MARX; ENGELS, 2011, p. 146).

No argumento seguinte, podemos ter uma ideia da dimensao da
reviravolta na recepcao de Spinoza por Marx. Embora o filésofo aleméao
coloque uma énfase central nas condicdes materiais para explicar uma
determinada teoria, como acabamos de ver, Pierre Bayle é reconhecido
nesse momento como aquele que foi responsavel pela perda de
credibilidade tedrica da metafisica. De que forma ele travou essa batalha
contra o pensamento metafisico? “Sua arma foi o ceticismo, forjado das
préprias férmulas magicas metafisicas” (MARX; ENGELS, 2011, p. 146).
Assim como Feuerbach partiu da filosofia especulativa para combater a
teologia especulativa, que tinha na especulagdo o seu ultimo suporte®, a
duvida religiosa impulsiona “Bayle a duvida em relagao a metafisica”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 146). Para isso, ele criticara a metafisica “em
toda a sua trajetéria histérica. Ele tornou-se seu historiador a fim de
escrever a histéria de sua morte.” (MARX; ENGELS, 2011, p. 146). O que
ha de mais surpreendente nesse argumento é o fato de que Marx coloca
a figura de Spinoza, como um dos seus principais representantes, entre

aqueles que Bayle refuta no seu combate ao pensamento metafisico.

Se num primeiro momento sabemos que a desintegracao cética da

metafisica efetuada por Bayle teve por implicagdo a acolhida do

40 "norque nao tinha mais remédio a nao ser obrigar os tedlogos a voltar a fugir da
pseudociéncia para a crenga tosca e repulsiva” (MARX; ENGELS, 2011, p. 146).
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materialismo, agora fica claro que essa desintegracao também teve como
efeito o anuncio de uma sociedade ateia, “que logo comecaria a existir,
mediante a prova de que podia existir uma sociedade em que todos
fossem ateus, de que um ateu podia ser um homem honrado” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 146).

Se Pierre Bayle constitui o elemento pelo qual se iniciou a
desintegracao da metafisica, Locke serd aquele que construira um
“sistema positivo, antimetafisico. Era necesséario um livro que elevasse a
sistema e fundasse teoricamente a pratica de vida da época. A obra de
Locke ‘Ensaio sobre o entendimento humano’ veio bem a calhar, saida do
outro lado do Canal.” (MARX; ENGELS, 2011, p.146). O trecho seguinte é
surpreendente: “Cabe perguntar-se: Locke é, por acaso, um discipulo de
Spinoza? A Histéria “profana” pode responder” (MARX; ENGELS, 2011,
p.146). Essa questao formulada por Marx coloca-nos diante de uma nova
problematica, que tem inicio na Sagrada Familia, da recepcao de Spinoza.
Uma vez que Locke nesse ponto € visto como aquele que formulou um
sistema antimetafisico por exceléncia, a pergunta sobre a possibilidade de
que esse sistema possa ter origem em Spinoza nos traz a dimensao da
mutagao que o sistema spinozano sofreu num curto periodo. A resposta
de Marx sobre essa possibilidade de um materialismo que tem como
origem Spinoza mostra justamente que nao h& mais espaco, nesse
momento, para a recepcao desse como um modelo de filosofia
antiteoldgica. Marx diz que “o materialismo ¢ o filho inato da Gra-Bretanha.
J& o escolastico Duns Escoto se perguntava ‘se a matéria ndo podia
pensar” (MARX; ENGELS, 2011, p.146).

Para poder realizar esse milagre, ele se refugiou na onipoténcia divina,
quer dizer, ele obrigou a prépria teologia a pregar o materialismo. E Duns
Escoto era, ademais, nominalista. O nominalismo é um dos elementos
principais dos materialistas ingleses, da mesma maneira que €, em geral,
a primeira expressao do materialismo. (MARX; ENGELS, 2011, p.146)

Dessa forma, longe de reconhecer Spinoza como um integrante da
corrente materialista, Marx atribui a Duns Escoto o papel de percursor do

materialismo. Além disso, como vimos no inicio desse capitulo, a
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discussao elaborada a respeito do nominalismo nao tinha como pano de
fundo a filosofia spinozana. Embora reconhega Duns Scotus e Locke como
precursores do materialismo inglés, Marx reconhecera Bacon como o
“verdadeiro patriarca do materialismo inglés e de toda a ciéncia
experimental moderna” (MARX; ENGELS, 2011, p.148).

A ciéncia da natureza é, para ele, a verdadeira ciéncia, e a fisica sensorial
a parte mais importante da ciéncia da natureza. Suas autoridades séao,
frequentemente, Anaxagoras, com suas homeomerias, e Demacrito, com
seus atomos. Segundo sua doutrina, os sentidos sao infaliveis e a fonte
de todos os conhecimentos. A ciéncia é a ciéncia da experiéncia, e
consiste em aplicar um método racional aquilo que os sentidos nos
oferecem. A indugado, a analise, a comparacdo, a observacdo e a
experimentagao sao as principais condicbes de um método racional.
(MARX; ENGELS, 2011, p.148)

A tese de que um saber para ter um estatuto cientifico necessita
possuir procedimentos racionais, tais como, a inducdo, a analise, a
comparacao, a observacao e a experimentagao, nao é muito distante do
método preconizado por Spinoza para se estudar adequadamente algo,
como se pode ilustrar nos estudos dos afetos realizado pelo filésofo

holandés.

Quando, por conseguinte, apliguei o animo a politica, ndo pretendi
demonstrar com razbes certas e indubitaveis, ou deduzir da prépria
condicdo da natureza humana, algo que seja novo ou jamais ouvido, mas
s6 aquilo que mais de acordo estd com a pratica. E, para investigar aquilo
gue respeita a esta ciéncia com a mesma liberdade de dnimo que é
costume nas coisas matematicas, procurei escrupulosamente nao rir, ndo
chorar, ndo detestar as acdes humanas, mas entendé-las. Assim, néao
encarei os afetos humanos, como sédo o amor, o édio, a ira, a inveja, a
gléria, a misericordia e as restantes comog¢des do animo, como vicios da
natureza humana, mas como propriedades que |lhe pertencem, tanto
como o calor, o frio, a tempestade, o trovao e outros fendbmenos do
mesmo género pertencem a natureza do ar os quais, embora sejam
incbmodos, sdo contudo necesséarios e tém causas certas, mediante as
guais tentamos entender a sua natureza. (ESPINOSA, TP, |.5)

Além de afirmar que Spinoza € um metafisico, Marx também néo o
reconhece como um precursor do materialismo, mesmo esse possuindo,
como podemos ver no trecho supracitado, elementos que o autor do
Capital considera fundamentais para uma filosofia materialista. E o caso

da tese, citada anteriormente, sobe a importancia do método experimental
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para a constituicdo de uma ciéncia. Ora, é justamente um movimento
argumentativo semelhante que encontramos no trecho supracitado. Para
Spinoza, ao contrario da tradicao metafisica, para se estudar os afetos
humanos é necessario, assim como no método matematico, buscar

entendé-los ao invés de julga-los e critica-los.

A proximidade das teses que Marx atribuiu como materialistas nao
se resume somente até o ponto aqui apresentado. Este cenario apresenta-
se como se na medida em que ele constréi uma historia do materialismo
cada vez mais ele se aproximasse de argumentos que poderiam ser
considerados spinozistas, como € o caso das suas consideragdes sobre o
papel de Hobbes no desenvolvimento do materialismo. Além de afirmar
que esse € o “sistematizador do materialismo baconiano” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 148), o filésofo alemao surpreendentemente considera
que o sensualismo baconiano deixa de possuir um papel relevante para
abrir espaco para “uma sensibilidade abstrata do gedbmetra” (MARX,
ENGELS, 2011, p. 148). Se até esse momento vimos que Spinoza é lido
como um metafisico cuja filosofia esta em oposicdo ao materialismo,
agora pode-se observar que as mutagdes das leituras do fildsofo holandés
por Marx sdo mais complexas do que aquilo que podemos encontrar
propriamente escrito sobre esse. E nesse sentido que chama a atencgéao
que o autor do Capital atribui a Hobbes uma tese que poderia ser
perfeitamente atribuida a Spinoza. Se a utilizacao do método geométrico
no século XVII ndo € uma exclusividade desse, aquele que talvez tenha
levado esse método aos seus limites tenha sido, de fato, o filésofo
holandés em sua Etica. “O movimento fisico é sacrificado ao mecanico ou
matematico; a geometria passa a ser proclamada como a ciéncia

principal.” (MARX; ENGELS, 2011, p. 148).

O trecho seguinte, no entanto, mostra-nos um distanciamento

maior em relagao ao pensamento de Spinoza. Marx diz que todo o

I

conhecimento advém dos sentidos: “a intuicao, o pensamento, a

representagao etc. nao sao senao fantasmas do mundo corpdreo mais ou
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menos despojado de sua forma sensivel.” (MARX; ENGELS, 2011, p. 148).
Uma vez que as diversas formas de abstragbes nao passam de
representacdes do “mundo corpéreo”, “a Unica coisa que a ciéncia pode
fazer € nomear esses fantasmas.” (MARX; ENGELS, 2011, p. 148)

Pode haver, inclusive, nomes de nomes. Mas seria uma contradicao fazer,
de um lado, que todas as ideias encontrem sua origem no mundo dos
sentidos e, de outro lado, afirmar que uma palavra seja algo mais do que
uma palavra, que além das entidades sempre concretas que
representamos existam ainda entidades gerais. (MARX; ENGELS, 2011,
p. 148)

Se por um lado, vemos que Marx se distancia de Spinoza no tocante
a questao de todo conhecimento advim dos sentidos, por outro lado,
vemos agora que o primeiro se aproxima novamente do filésofo holandés
ao retomar a questao da problematica dos universais. Tal problematica
pode ser encontrada em Spinoza na discussao sobre os universais. Nela
podemos ver que os termos chamados de universais tem como origem o
fato de o corpo humano possuir uma capacidade limitada de “formar em
si distintamente e em simultdneo apenas um certo nimero de imagens”
(ESPINOSA, E, Il, prop. XL, esc. |), tendo ultrapassado esse limite, as
imagens se comegam a se confundir. Quando essas imagens ultrapassam
grandemente a capacidade do corpo humano de forma-las “em si
distintamente e em simultaneo” (ESPINOSA, E, Il, prop. XL, esc. ), essas
imagens se confundirao completamente entre si. O proximo movimento
do texto pode demonstrar de que forma se originam, a partir da
ultrapassagem dos limites do corpo humano de formar imagens em si
distintamente e em simultdneo, as no¢cdes universais. Tendo em vista que
a "mente humana podera imaginar distintamente em simultaneo tanto
corpos quantas imagens possam ser formadas em simultdneo em seu
préprio corpo” (ESPINOSA, E, II, prop. XL, esc. |), quando as imagens se
confundirem completamente no corpo, a mente “imaginara confusamente
todos os corpos sem qualquer distincdo e os compreenderd como que
sob um Unico atributo, a saber, sob o atributo de Ser, da Coisa etc.”

(ESPINOSA, E, ll, prop. XL, esc. 1). O que tais termos possuem em comum
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entre si é o fato de significarem “ideias confusas em sumo grau”

(ESPINOSA, E, Il, prop. XL, esc. ).

Ademais, aquelas nogdes que sao chamadas de Universais, como
Homem, Cavalo, Cdo etc. originaram-se a partir de causas semelhantes,
a saber, porque se formam em simultdneo no Corpo humano tantas
imagens, por exemplo de homens, que a forca de imaginar é superada,
decerto nao inteiramente, mas a tal ponto que a Mente nao pode imaginar
as pequenas diferencas dos singulares (a cor, o tamanho etc. de cada
um), nem o numero determinado deles, e ela imagina distintamente
apenas aquilo em que todos convém enquanto o corpo é por eles afetado;
pois o corpo foi por aquilo afetado maximamente, mediante cada singular;
e a Mente exprime aquilo pelo nome de homem e o predica de infinitos
singulares. Pois ndo pode, como dissemos, o nimero determinado dos
singulares. (ESPINOSA, E, Il, prop. XL, esc. |)

Uma vez que 0s universais tém como origem a confusao das
Imagens entre si originadas no corpo humano, nao se pode atribuir a
Spinoza (visto que a discussao elaborada por Marx nesse ponto diz
respeito sobre a refutacao dos metafisicos do século XVIl) uma tese de

que “além das entidades sempre concretas que representamos existam

41 "Para ndo omitir o que € necessario saber, acrescentarei brevemente as causas das
quais tiraram sua origem os termos ditos Transcendentais, como Ser, Coisa, algo. Estes
termos se originaram de o Corpo humano, visto que é limitado, ser capaz de formar em
si distintamente e em simultaneo apenas um certo nimero de imagens [...], excedido o
qual, estas imagens comecam a se confundir; e, se este nimero de imagens que o Corpo
¢é capaz de formar em si distintamente em simultaneo é excedido grandemente, todas se
confundirdo por completo entre si. Sendo assim é patente pelo Corol. da Prop. 17 e pela
Prop. 18 desta parte que a Mente humana podera imaginar distintamente em simultaneo
tantos corpos quantas imagens possam ser formadas em simultaneo em seu préprio
corpo. Ora, quando as imagens se confundirem completamente no corpo, também a
Mente imaginard confusamente todos os corpos sem qualquer distingdo e os
compreendera como que sob um Unico atributo, a saber, sob o atributo do Ser, da Coisa
etc. Isto também pode ser deduzido de que as imagens nem sempre tém o mesmo vigor
e de outras causas analogas a esta, que nao é preciso explicar aqui, pois para o0 escopo
ao qual visamos basta considerar apenas uma. Com efeito, todas se reduzem a que estes
termos significam ideias confusas em sumo grau.” (ESPINOSA, E, Il, prop. XL, esc. ). Tal
argumento também pode ser encontrado no 7ratado da Emenda do Intelecto: "Ora, no
atinente ao conhecimento da origem da Natureza, nem um pouco ha que se temer que
os fundamentos como abstracées: pois, quando algo é concebido abstratamente, como
sao todos universais, esses sempre sdo compreendidos mais amplamente no intelecto
do que seus particulares podem existir deveras na Natureza. Em seguida, como na
natureza, dao-se muitas coisas, cuja diferenca é tdo exigua que quase foge ao intelecto,
entdo (se sado concebidas abstratamente) facilmente pode acontecer que sejam
confundidas; mas, uma vez que a origem da Natureza, como depois veremos, ndo pode
ser concebida abstratamente ou universalmente, nem pode estender-se mais
amplamente no intelecto do que é deveras, nem tem semelhanca alguma com as coisas
mutaveis, nenhuma confusdo ha de ser sentida acerca da ideia dela, desde, que
tenhamos a norma da verdade”. (ESPINOSA, TIE, §76).
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ainda entidades gerais” (MARX; ENGELS, 2011, p. 148). Nesse sentido, o
paradoxo da leitura de Marx apresenta-se na medida em que quanto mais
ele refuta Spinoza na Sagrada Familia, mais préximo ele parece estar do

fildsofo holandés.

Os dois Ultimos movimentos do texto sdo reveladores desse
paradoxo que enfatizamos encontrar na leitura de Marx nesse momento.
A conclusao do movimento do texto que estamos a analisar mostra-nos
os limites de uma ideia tradicional presente na historia da recepcao: de se
buscar as referéncias explicitas e uma possivel influéncia de um autor
sobre o outro. O que podemos ver, nao sé nesse ponto, mas também em
todo o percurso dessa tese, é que se tivéssemos seguido os “preceitos”
da histéria da recepcao teriamos obtido um resultado insuficiente e que,
sobretudo, ndo seria capaz de dar conta da complexidade da leitura e
recepcao de Spinoza efetuada por Marx. A Sagrada Familia ilustra
perfeitamente esse paradoxo. As referéncias diretas que Marx nos da ao
longo do texto parecem estar em contradicdao com o proéprio didlogo que
podemos estabelecer entre os dois fildsofos. Nesse sentido, a tese,
encontrada na Sagrada Familia, de que Spinoza seria um metafisico que
estaria em oposicdo ao materialismo esta em contradicdo com muitas das
teses as quais Marx afirma ser proveniente do materialismo inglés. Como
pudemos ver, muitas dessas teses também podem ser encontradas em
Spinoza. E um desses argumentos mais significativos encontram-se
justamente na concluséao do trecho que analisamos. Nele ¢é afirmado que
“0 homem estd submetido as mesmas leis que a natureza” (MARX;
ENGELS, 2011, p,148). Aqui ndo € nem o caso propriamente de se
estabelecer alguma especulacdo a respeito do contato de Marx com a
Ftica de Spinoza uma vez que esse argumento pode ser encontrado nos
Cadernos de Extratos do T7TP. O trecho analisado ainda possui uma
concluséo igualmente surpreendente: “poder e liberdade sao idénticos”
(MARX, ENGELS, 2011, p. 148).
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Se, para Marx, Hobbes representa uma sistematizagao parcial da
filosofia de Bacon, Locke serad aquele que sistematizard aquilo que o
filbsofo aleméao considera como o “principio fundamental” de Bacon: “a
origem dos conhecimentos e das ideias partindo do mundo dos sentidos”

(MARX; ENGELS, 2011, p. 148),

Assim como Hobbes havia destruido os preconceitos teistas do
materialismo baconiano, assim também Collins, Dodwell, Coward,
Hartley, Priestley etc. jogam por terra a Ultima barreira teolégica do
sensualismo lockeano. O teismo nao é, pelo menos para o materialista,
mais do que um modo cdmodo e indolente de desfazer-se da religiao.
(MARX; ENGELS, 2011, p. 148)

Embora Locke represente a sistematizacao da filosofia de Bacon e
Hobbes, sera Condillac que direcionara “o sensualismo lockeano” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 148) contra a metafisica do século XVII. “Ele provou que
os franceses a haviam repudiado com razao, como se fosse uma simples
obra malfeita da imaginacao e dos preconceitos teoldgicos.” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 148). Aqui, mais uma vez, Spinoza aparece como o autor
de um sistema filoséfico, cuja origem se encontra nos erros provenientes
da imaginagao e da teologia e ndo, como pretendia o filésofo holandés, da
razao. Nesse sentido, coube a Condillac, nessa breve histéria do
materialismo que Marx desenvolve na Sagrada Familia, a tarefa de refutar
Descartes, Spinoza, Leibniz e Malebranche no quadro geral do

desenvolvimento da filosofia francesa.

Em sua obra intitulada “L'essai sur l'origine des connaissances
humaines”, Condillac desenvolveu o0s pensamentos de Locke e
demonstrou que nado apenas a alma, mas também os sentidos, nao
apenas a arte de fazer ideias, mas também a arte da captagao sensorial
eram obra da experiéncia e do habito. Da educacéo e das circunstancias
externas dependerd, por conseguinte, todo o desenvolvimento do
homem. Condillac apenas foi afastado das escolas francesas através da
chegada da filosofia eclética.

A diferenca entre o materialismo francés e o materialismo inglés € a
diferenca que existe entre as duas nacionalidades. Os franceses dotaram
o materialismo inglés de espirito, de carne e de sangue, de eloquéncia.
Eles Ihe emprestaram o temperamento e a graga que ainda nao tinha.
Civilizaram-no.” (MARX, 2011, p. 148)
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Embora Condillac tenha tido um papel relevante no
desenvolvimento do materialismo francés, Helvétius sera considerado,
por Marx, como aquele que desenvolveu, em sua forma plena, o
materialismo francés. Entre as suas teses, o filosofo alemao destaca a sua
concepcao do materialismo em relacéo a vida social. Isso quer dizer que
o fundamento de toda moral em Helvétius encontra-se na prépria vida
pratica: “as qualidades sensiveis e o amor-proprio, 0 gozo € o interesse
pessoal” (MARX; ENGELS, 2011, p. 148). Dentre os elementos que
constituem a filosofia de Helvétius, Marx considera, para o
desenvolvimento do materialismo, como 0s seus momentos
fundamentais a igualdade natural das inteligéncias humanas, a unidade
entre o progresso da razdo e o progresso da indUstria, a bondade natural
do homem e a onipoténcia da educacédo. La Mettrie, por sua vez, € tido
como aquele que realizou a unido entre “o materialismo” de Descartes e
o materialismo francés. “Seu ‘L'homme machine’ é um desenvolvimento
que parte do protétipo cartesiano do animal-maquina” (MARX; ENGELS,
2011, p. 149).

Embora Marx, como podemos ver ao longo do capitulo VI da
Sagrada Familia, construa no movimento textual uma oposicao entre uma
corrente atrelada a metafisica e uma corrente responsavel pelo
desenvolvimento do materialismo, em diversos momentos vemos que
essa divisdao muitas vezes nao é tao rigida, como no caso de Descartes,
em cuja filosofia, na recepcao de Marx, pode ser encontrada uma
dicotomia entre uma metafisica e uma fisica. No caso de Spinoza a
questao torna-se mais complexa na medida em que, se na leitura de
Descartes encontramos explicitamente a questdo de uma dupla filosofia,
no fildsofo holandés ele somente aparece como o metafisico do século
XVII. No entanto, ao recusarmos a ideia de influéncia, podemos ver que ha
um dialogo oculto, que percorre grande parte do capitulo VI da Sagrada
Familia, entre as teses que Marx considera como materialistas e aquelas
encontradas em Spinoza. E o caso, sobretudo, da leitura que Marx faz de

Holbach, especialmente do Sistema da Natureza. “No ‘Systeme de la


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

118

nature’ de Holbach, a parte fisica é constituida também pela combinacao
entre o materialismo francés e o inglés, assim como a parte moral
descansa, essencialmente, sobre a moral de Helvétius.” (MARX; ENGELS,
2011, p. 149).

Nao sera necessario falarmos de Volney, Dupuis, Diderot etc., tampouco
dos fisiocratas, depois de termos provado como o materialismo francés
tem sua dupla ascendéncia na fisica cartesiana e no materialismo dos
ingleses, e de haver assinalado a antitese que o materialismo francés
representa no que diz respeito a metafisica do século XVII, a metafisica
de Descartes, Spinoza, Malebranche e Leibniz. (MARX; ENGELS, 2011, p.
149)

Nesse trecho podemos ver que a forma como Marx constroi o
movimento do seu texto € marcada pela oposicao entre o materialismo, o
inglés e o francés, e a metafisica do século XVII. Nao é surpreendente que
na recepcao efetuada pelo filésofo alemao, Descartes, Leibniz e
Malebranche aparecam como representantes do pensamento metafisico.
No entanto, na questdo da recepcao de Spinoza, ocorre uma mutacao
significativa em relacdao ao que haviamos visto até agora a respeito da
leitura de Spinoza em Marx Se até a QJ podemos afirmar que a filosofia
de Spinoza foi uma aliada na dupla tarefa de critica da religido e da
supersticdo, e da construcdo de uma forma radical de democracia, na
Sagrada Familia ¢ como se 0s elementos que eram vistos como
convergentes na tarefa aludida fossem colocados em segundo plano,
realgando aquilo que era tomado como mais metafisico em Spinoza. No
entanto, ao mesmo tempo que Marx refuta Spinoza, os elementos que ele
considera como materialistas e utiliza para refuta-lo, muito deles, podem
ser considerados como teses e argumentos que poderiam ser
convergentes com a filosofia de Spinoza. A conclusao desse passo
argumentativo ilustra bem a complexidade da recepcao do filosofo
holandés: se por um lado Spinoza é listado entre aqueles metafisicos que
o materialismo francés e o materialismo inglés construiram a sua
oposi¢gao, muito desses materialistas possuem argumentos e teses

préoximas a filosofia spinozana.
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O préximo trecho mostra que até mesmo o projeto de resgate da
metafisica realizado pelo idealismo aleméo, na leitura de Marx,
considerava os metafisicos do século XVII como especulativos além dos
limites aos quais eles consideravam adequados. Nesse sentido, a antitese
representada pelos materialistas franceses em relacao a metafisica do
século XVII somente pode ser visivel aos alemaes na medida em que “eles
mesmo se encontraram numa posicao antitética em relacdo a metafisica
especulativa” (MARX; ENGELS, 2011, p. 149). Isso quer dizer que a
metafisica de Spinoza era especulativa demais até mesmo para 0s
idealistas alemaes. Esse movimento textual é decisivo para demonstrar
que, de fato, Marx, na Sagrada Familia, pretende se afastar ou deixar claro
qgue ele nao possui proximidade com a filosofia de Spinoza. A construcao
dos passos argumentativos permite ver o que justamente Marx recusa de
Spinoza: o seu carater metafisico. Essa recepcéo do filésofo holandés
como um metafisico especulativo faz Marx se aproximar bastante da

leitura desenvolvida por Hegel em sua Histdria da Filosofia.

Na conclusdo desse movimento encontra-se a constru¢cdo de uma
simetria entre o desenvolvimento da corrente do materialismo cartesiano,
que, como vimos, desemboca na “verdadeira ciéncia da natureza” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 149), e o materialismo francés, cujo desenvolvimento
leva-nos “diretamente” ao “socialismo” e ao “comunismo” (MARX;

ENGELS, 2011, p. 149).

Nao é preciso ter grande perspicacia para dar-se conta do nexo necessario
gue as doutrinas materialistas sobre a bondade originaria e a capacidade
intelectiva igual dos homens, sobre a forca onipotente da experiéncia, do
habito, da educacéao, da influéncia das circunstancias sobre os homens,
do alto significado da industria, do direito ao gozo etc. guardam com o
socialismo e o comunismo. (MARX; ENGELS, 2011, p, 149)

No trecho seguinte Marx defende uma tese de imanéncia radical ao
afirmar que todas os conhecimentos e experiéncias dos homens sao
formados no mundo sensivel, mas no pensamento metafisico essa
guestao aparece de maneira invertida. Para que essa questdao seja

superada é preciso que 0 mundo do espirito seja organizado de tal modo
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gue “o homem faca ai a experiéncia, e assimile ai o habito daquilo que é
humano de verdade, que se experimente a si mesmo enquanto homem.”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 149). Esse trecho traz diversas questoes sobre
a ideia de humanismo ainda presente na Sagrada Familia. Em primeiro
lugar, ha elementos que constituem um homem de verdade (uma espécie
de humanismo verdadeiro) que o fazem experimentar a si mesmo
enguanto homem. De que forma esse humanismo apresenta-se? Pelo
mundo sensivel, ou seja, pela imanéncia total, uma vez que todos 0s
conhecimentos, sensacdes e experiencias tém como origem o mundo
sensivel. O movimento seguinte do texto mostra que Marx estava bem
mais proximo de Spinoza do que ele poderia admitir. Nesse trecho é dito
que o “interesse bem-entendido é o principio de toda moral, o que importa
€ gue o interesse privado do homem coincida com o interesse humano”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 149). E exatamente uma tese similar que
encontramos nos Cadernos de Extratos do TTP "Instituir, deste modo, o
Estado [...] para que todos, seja qual for a sua indole, prefiram o direito
publico aos interesses privados, eis o ponto, o trabalho mais dificil”
(MARX, 2018, p. 286. Grifos do autor. Traducdo modificada). E justamente
essa linha argumentativa que é seguida nos demais movimentos textuais
no trecho analisado aqui. No préximo passo argumentativo, podemos ver
que, Marx, mais uma vez, aproxima-se de Spinoza ao fazer uma distincao
entre liberdade positiva e liberdade negativa. Para isso, ele constréi a
definicao de uma liberdade materialista oposta a liberdade negativa, que
é a "forca negativa de poder evitar isso e aquilo” (MARX; ENGELS, 2011,
p. 149). Esta liberdade materialista consiste no “poder positivo de fazer
valer sua verdadeira individualidade” (MARX; ENGELS, 2011, p. 149).
Segue dail que
0s crimes ndo deverao ser castigados no individuo, mas [devem-se] sim
destruir as raizes antissociais do crime e dar a todos a margem social
necessaria para exteriorizar de um modo essencial sua vida. Se o homem
¢ formado pelas circunstancias, serd necessario formar as circunstancias
humanamente. Se o homem € social por natureza, desenvolverd sua

verdadeira natureza no seio da sociedade e somente ali, razdo pela qual
devemos medir o poder de sua natureza nao através do poder do
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individuo concreto, mas sim através do poder da sociedade. (MARX/
ENGELS, 2011, p.150)

Embora Marx tenha construido uma concepcdo propria de
materialismo, ainda assim, ele estabelece uma linha comum de
desenvolvimento entre o seu materialismo e o francés: “Essas sentencas
e outras semelhantes podem ser encontradas, quase ao pé da letra, até
mesmo nos mais velhos entre os materialistas franceses.” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 150). Essa afirmagao pode constituir uma pista
importante para se compreender a dupla mutagédo sofrida por Spinoza na
recepcao de Marx na Sagrada Familia. No plano explicito, das mencoes
diretas ao filésofo holandés, por um lado, encontramos, como vimos, uma
caracterizacao de Spinoza como um metafisico; por outro lado, no plano
implicito, do dialogo oculto entre ambos os filésofos, podemos ver que a
concepcao de materialismo de Marx aproxima-se, muitas vezes, da
filosofia de Spinoza. E justamente essa duplicidade de leitura que parece
ficar em primeiro plano no trecho que estda a ser analisado nesse

momento.

Caracteristico da tendéncia socialista do materialismo é a Apologie der
Laster (Apologia do vicio), de Mandeville, discipulo inglés de Locke, mais
velho do que ele. Mandeville demonstra que na sociedade de hoje os
vicios sado indispenséaveis e Uteis. O que nado é, por certo, uma apologia da
sociedade atual.

Fourier parte diretamente da doutrina dos materialistas franceses. Os
babouvistas eram materialistas toscos e incivilizados, mas também o
comunismo francés desenvolvido se origina diretamente do materialismo
francés. Este perambula, na verdade, de volta a sua patria-méae, a
Inglaterra, sob a feicao que Helvétius Ihe concedeu. Bentham erige seu
sistema do interesse bem-entendido sobre a moral de Helvétius, do
mesmo modo que Owen, partindo de Bentham, assenta as bases do
comunismo inglés. Desterrado na Inglaterra, o francés Cabet € estimulado
pelas ideias comunistas que la imperam e, de volta a Franca, converte-se
no representante mais popular e, ao mesmo tempo, mais superficial do
comunismo. Os comunistas franceses, mais cientificos, Dézamy, Gay e
outros, desenvolvem, da mesma forma que Owen, a doutrina do
materialismo na condicdo de teoria do humanismo real e de base légica
do comunismo. (MARX; ENGELS, 2011, p. 150)

Se Marx pode encontrar no desenvolvimento do materialismo

francés uma linhagem comum que desemboca no socialismo, €
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sintomatico que no movimento textual seguinte apareca justamente a
figura de Spinoza a partir da leitura de Bruno Bauer e de Hegel. Nesse
momento, podemos saber que a recepcao do filésofo holandés em Bauer,
segundo Marx, é marcada pela leitura desenvolvida por Hegel na Histdria
da Filosofia a respeito de Spinoza. Nela pode-se encontrar a tese de que
o materialismo francés ¢é a “realizacao da substancia spinozista” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 150). Bauer extraira essa leitura de Hegel para defender
a sua tese de que o materialismo francés é uma “escola de Spinoza”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 150). Uma vez que para Bauer esse
materialismo € um desenvolvimento da filosofia de Spinoza, a tese de
Hegel, encontrada por Bauer, de que o “materialismo sao duas partes de
um e do mesmo principio fundamental” (MARX; ENGELS, 2011, p. 150),
resulta que Spinoza “tinha duas escolas, que brigavam acerca do sentido
do seu sistema” (MARX; ENGELS, 2011, p. 150). Esse € um ponto
fundamental para se compreender da duplicidade encontrada na recepcao
de Spinoza por Marx. As duas interpretacdes a respeito de Spinoza
parecem também coexistir na leitura de Marx. Se na CFDH encontramos
elementos que poderiam estabelecer um dialogo entre ambos os filésofos
na construcao de uma forma de democracia radical; e, na QJ, Spinoza
aparece como um aliado na critica da religido e das supersticdes; aqui, na
Sagrada Familia, ocorre uma mudanca significativa na forma segundo a
qual Marx recepcionou Spinoza. Essa mutagao na leitura do filésofo
holandés ocorreu justamente quando a questao da critica da metafisica
em geral, ndo mais apenas a questao da filosofia especulativa hegeliana e
dos jovens hegelianos, comecou a ocupar o primeiro plano de reflexdes
de Marx. A partir desse momento, Spinoza deixa de ser um potencial
aliado no projeto politico-filoséfico de Marx para se tornar um pensador
metafisico e dogmatico. Isso quer dizer que, quando Marx privilegia a
critica da metafisica, hd um deslocamento da leitura de Spinoza. Essa
questdao, como veremos, tornar-se-a mais evidente e acentuada na

Ideologia Alema.
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Embora Marx atribua a Bauer a leitura de Spinoza como a juncao do
telsmo e do materialismo, o autor d"O Capita/ nao esta tao distante assim
de uma determinada recepcao de Spinoza na Alemanha, que foi
fortemente marcada pela leitura desenvolvida por Hegel em sua Historia
da Filosofia., encontrada principalmente em Bauer e Strauss Tal leitura, de
certo modo, parece ter sido um elemento decisivo para a construcao da
recepcao de Spinoza como um metafisico. Ao mesmo tempo, no entanto,
a leitura de Marx acaba por diferir dessas e da do proprio Hegel uma vez
que, dentro do sistema spinozista, aquele foi capaz de encontrar,
sobretudo no 7ratado Teologico-Politico, um aliado, como também pode
ser encontrado em Heine, Hess e Feuerbach®. No entanto, a
complexidade dessa recepcdo mostra-se ainda mais elevada quando
sabemos que enquanto Marx tornou explicita, por meio de referéncias
diretas a Spinoza, a sua interpretacao desse como um metafisico; no
tocante ao filésofo holandés como um aliado na critica da religido e das
supersticoes, € na construcao de uma forma de democracia radical, essa

recepcao ocorreu de forma implicita, sem qualquer mencao direta.

E claro que ha diferencas significativas entre a leitura de Spinoza

como um metafisico, encontrada em Marx, e a leitura de Bauer. Se, no

42 "As afinidades espinosistas de Marx estavam ja presentes no meio hegeliano de
esquerda que cresceu e onde partiu. Os jovens hegelianos radicais trouxeram o homem
de volta a natura do Geist de Hegel e proclamaram uma unidade de espirito e de matéria
que era considerada um principio espinosista essencial e que levou alguns deles a
concussodes socialistas.” (YOVEL, 1999, p. 269). “"Heine e outros hegelianos de esquerda
— até e incluindo Marx —, pela sua reabilitacdo espinosista da matéria como o Unico lugar
onde o espirito pode inerir, tornam possivel a emergéncia do socialismo como um
aspecto humano valoroso, substituindo os ideais religiosos transcendentes e
introduzindo valor ético e significado racional no mundo de forgas e interesses
economicos.” (YOVEL, 1999, p. 281). "Hess foi, realmente, o primeiro proclamar a
necessidade de se unificar teoria e pratica — outra faceta do paralelismo espinosista que
ele transmitiu a Marx. A realidade, diz Hess, é determinada por atos, ndo apenas por
conceitos. O fim inerente do entendimento é a agdo, e a agao cria uma nova base para
entendimento. Aqui, de novo, Hess apoia-se em Espinosa. Num comentario nao
publicado sobre a Etica, Hess realca que a teoria de Espinosa €, de fato uma teoria, ética.
A parte metafisica da Etica é preparatéria para a doutrina pratica na parte Ill. A liberdade
reside fundamentalmente nos atos de um individuo que compreende claramente as suas
acoes e emogdes tal como elas resultam em consequéncia da natureza do desejo, e este
fato engloba também implicacdes sociais. O socialismo esta, assim, ancorado na parte
ética do sistema de Espinosa, ndo obstante ainda se ter apercebido disso. Segundo Hess,
[...] a futura filosofia da acdo ndo é mais do que um desenvolvimento posterior da Etica
de Espinosa.” (YOVEL, 1999, p. 284-285).
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primeiro caso, encontramos uma ideia geral de Spinoza como um filésofo
marcado pelo pensamento metafisico do século XVII, em Bauer a leitura
tende a ser mais préoxima daquela desenvolvida por Hegel. Nesse sentido,
a partir do trecho que estamos analisando, podemos ver que, além de se
apropriar da leitura de Hegel, Bauer também busca elementos na obra
desse para desenvolver a sua leitura de Spinoza. Como € o caso da tese
de que o materialismo e o teismo “sao duas partes de um e do mesmo
principio fundamental” (MARX; ENGELS, 2011, p. 150), encontrada na
Fenomenologia do Espirito. “O senhor Bauer pode encontrar a chave que
buscava na “Fenomenologia” de Hegel."** (MARX; ENGELS, 2011, p. 150).
Essa € a razao para que houvesse, para Bauer, duas escolas spinozistas
distintas. No entanto, esses argumentos ndo sao considerados como
validos para Marx embora haja uma dupla leitura conflitante a respeito de
Spinoza nesse. O conceito de substancia também é marcado pela leitura
do autor da Fenomenologia. A partir desse, Bauer conclui que uma
substancia “se ndo segue se desenvolvendo até chegar ao conceito € a

autoconsciéncia, acaba no ‘romantismo”™ (MARX; ENGELS, 2011, p. 150).

Embora esteja presente no movimento textual de Marx a
construcdo de uma imagem de Spinoza como um filésofo cuja filosofia
pode ser caracterizada predominantemente como metafisica, €
surpreendente que, no término da seg¢ao na qual pudemos encontrar a
maior quantidade de mencbes diretas a Spinoza, encontremos
justamente, na selecdo de citacdes de autores que Marx considerava
como representantes do materialismo do século XVII, trechos que
poderiam ser admitidos como spinozistas. E o caso justamente das
citagdbes elencadas de d'Holbach. Nesses trechos podemos ver a

proximidade da filosofia de desse com a filosofia de Spinoza,

43 "Ali estd escrito, literalmente: Acerca daquele ente absoluto entra em disputa consigo
mesmo o préprio lluminismo... e se divide em dois partidos... um deles... chama aquele
ente absoluto carente de predicados... de o mais alto dos seres... 0 outro o chama de
matéria... ambos sdo o mesmo conceito, a diferenga ndo estd na coisa em si, mas
puramente no ponto de partida diverso de ambas as formacdes. (“Fenomenologia” de
Hegel, p. 420, 421, 422.).” (MARX; ENGELS, 2011, p. 150).
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principalmente no tocante ao seu pensamento a respeito do conceito de
substancia, da ontologia e da politica. O que nos chama a atencao nessas
passagens € justamente que, uma vez que Marx foi um leitor atento do
Tratado Teoldgico-Politico, os trechos que ele extrai aqui possuem uma
maior proximidade, sobretudo, com a argumentacao desenvolvida por

Spinoza no TTP.

A complexidade da leitura de Marx, mostra-se ainda mais quando
vemos que as duas leituras de Spinoza aparecem ao mesmo tempo na
Sagrada Familia no plano das mencgodes diretas ao filosofo holandés e no
plano do dialogo estabelecido por nés entre ambos os fildsofos. Nesse
sentido, quando Marx termina a secao dedicada a batalha do materialismo
do século XVIII contra o pensamento metafisico do século XVII,
convergem justamente os dois niveis de leitura. Sintomatico dessa
convergéncia encontra-se justamente nos trechos copiados por Marx de
d'Holbach. Nele encontramos os seguintes elementos que possuem uma

forte similaridade com teses spinozanas:

2. Holbach. ‘Nos objetos, o0 homem apenas pode amar-se a si mesmo;
apenas por si mesmo pode sentir afeto nos seres de sua espécie.' - 'O
homem nao pode separar-se de si mesmo em nenhum instante de sua
vida, ele ndo pode perder-se de vista.” — ‘E sempre nossa utilidade, nosso
interesse... que nos faz odiar ou amar os objetos’ (‘Systeme social’, parte
[, Paris, 1822, p. 80, 112), mas ‘o homem por seu préprio interesse deve
amar os outros homens uma vez que eles sdo necessarios ao seu bem-
estar... A moral demonstra que, de todos 0s seres, 0 mais necessario ao
homem ¢é o préprio homem' (p.76). ‘A verdadeira moral, assim como a
verdadeira politica, é aquela que busca aproximar os homens, a fim de os
fazer trabalhar por esforgos conjuntos para a sua felicidade mutua. Toda
moral que separa nossos interesses dos interesses de nossos associados
¢ falsa, insensata, contraria a natureza’ (p. 116). ‘Amar os outros...é
confundir 0s nossos interesses com os interesses de nossos associados,
a fim de trabalhar a utilidade comum... a virtude nao é senéo a utilidade
dos homens reunidos em sociedade’ (p. 77). 'Um homem sem paixdes ou
desejos deixaria de ser um homem... Totalmente desinteressado de si
mesmo, como poder-se-ia determina-lo a se interessar pelos outros? Um
homem, indiferente a tudo, privado de paixdes, que se bastaria a si
mesmo, nao seria mais um ser sociavel... A virtude somente € a
comunicagao do bem’(l. c., p. 118). ‘O homem religioso nao serviu jamais
para tornar os mortais mais sociaveis' (p. 36, 1. C.). (MARX; ENGELS,
2011, p. 152-153. Tradugao nossa).
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Embora na conclusdo da se¢ao d, como vimos, estivesse presente
uma aproximacao com Spinoza por meio de d'Holbach, na secao f, as
mencoes explicitas ao filosofo holandés aparecem novamente. Na
primeira aparicdo desse nessa secao, encontramos justamente a ideia
geral do spinozismo como a forma que, ao ser superada, deu origem ao
Idealismo Alemao. Vejamos 0s passos argumentativos desse movimento
textual. Em primeiro lugar, o projeto de filosofia critica desenvolvido

especialmente por Bruno Bauer diz respeito a uma ideia de filosofia pura:

Por ter, pretensamente, se consumado e imposto a sua pureza em um
Unico dominio, a Critica nada tem a reprovar em si mesma, a nao ser um
‘simples’ descuido, uma ‘inconsequéncia’, que foi a de nao ter se
apresentado ‘pura’ e ‘consumada’ em todos os dominios do mundo. O
dominio critico, o ‘um’ no qual ela se refere ndo € nenhum outro que nao
o dominio da teologia. O caminho puro desse dominio estende-se da
‘Critica dos sindpticos’ de Bruno Bauer até o ‘Cristianismo descoberto’,
também de Bruno Bauer, que compoe a fortaleza inteirica mais avancada.
(MARX; ENGELS, 2011, p. 156)

Neste trecho supracitado esta presente a ideia geral do spinozismo
como uma forma da “Critica moderna” alcancar o purismo. Isso significa
gue o conceito de substancia, tal como desenvolvido por Spinoza, foi um
dos elementos decisivos para a construgcado das filosofias dos jovens
hegelianos. E justamente o que podemos ver no trecho seguinte quando
Marx mostra que esse ldealismo estd diretamente atrelado a ideia de

substancia.

Algumas citacdes haverao de mostrar que a Critica, através da superagao
do spinozismo, chegou ao idealismo hegeliano, que da substancia
passou a um outro monstro metafisico, ao “sujeito”, a “substancia como
processo”, a “autoconsciéncia infinita”, e que o resultado final da Critica
“consumada” e “pura” € a restauragao da teoria cristd da criagao sob
forma especulativa, hegeliana. (MARX; ENGELS, 2011, p. 156)

Nesse ponto, encontramos elementos que reforcam o argumento
que desenvolvemos nessa se¢ao. Marx, quando traz Spinoza para o plano
das mencoes explicitas, mostra o que, de fato, o fez refutar e recusar o
filbsofo holandés como um possivel aliado no seu préprio projeto
filoséfico. O que estd em disputa no momento da redacéo da Sagrada

Familia é a tarefa da critica e a refutacao do pensamento metafisico e do
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|dealismo alemao como o apice dessa tradicdo. Desta forma, o elemento
segundo o qual Spinoza nao pode ser considerado um aliado no projeto
materialista de Marx, e dai a reviravolta na sua recepcao, é o seu carater
metafisico, especialmente aquele encontrado no conceito de substancia.
O trecho supracitado mostra-nos justamente a conclusdo de diversos
movimentos argumentativos presentes ao longo do Capitulo Vida Sagrada
Familia. Em primeiro lugar, al encontra-se a ideia de que o ldealismo
Alemao esta diretamente atrelado ao spinozismo. Aquele, de fato, para
Marx, decorre da superacao desse. Essa ideia de que a superacao da
substancia spinozista deu a origem “a um outro monstro metafisico, ao
Sujeito’, a ‘substdncia como processo’, a ‘autoconsciéncia infinita’”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 156) vai ser o elemento em torno do qual a
ldeologia Alema girara em diversos momentos. Isso explica, em grande
parte, a recusa de Spinoza como um possivel aliado. Ndo s6 o conceito de
substancia funcionou como uma espécie de condicao de possibilidade
para o ldealismo Aleméao, mas também foi a maneira pela qual a Critica
pdde conciliar e incorporar a teologia cristd com a filosofia especulativa
hegeliana. E esse passo argumentativo que, ao ser realizado por Marx,
marca, nao propriamente uma guinada receptiva da filosofia de Spinoza,
j& que as duas imagens deste coexistem no seu texto, mas o inicio da
leitura desse como um adverséario ao seu proprio projeto filoséfico™. Isso
significa que apo6s a critica da filosofia hegeliana, especialmente o seu
pensamento politico, na CFDH e a critica da religiao e do pensamento
teoldgico-politico, na QJ, na qual Spinoza aparecia como um potencial
aliado no seu projeto critico, na “terceira critica”, a metafisica, a leitura do
filésofo holandés mudou radicalmente de posicao e passou, a partir de
agora ser um adversario que precisava ser refutado, juntamente com o
pensamento especulativo dos jovens hegelianos, assim como foi refutada

a filosofia de Hegel e o pensamento religioso.

4 Nesse ponto, defendemos que essa leitura de Spinoza como um metafisico nao
terminara na Sagrada Familia, mas prosseguira na redacéo da /deologia Alema.
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No entanto, a recepcao do filésofo holandés ocorre num duplo
plano textual. Essa € a grande dificuldade para se construir a imagem de
Spinoza em Marx. Nesse caso, as mencdes diretas a esse nao sao
suficientes para tal construcao. E preciso ir além dessas mencoes para se
poder ver que a leitura desenvolvida pelo filésofo aleméao tende a ser mais
complexa do que as citacdes diretas nos permitem deduzir. Longe de se
tratar de uma questao que poderia ser resumida da seguinte maneira: até
a Sagrada Familia encontrar-se-ia uma imagem de Spinoza como um
potencial aliado na critica do pensamento teolégico-politico, a partir dessa
ter-se-ia a recepcao do filésofo holandés como um metafisico,
responsavel pela construcao de um conceito decisivo para o ldealismo
Alemao, especialmente, para a filosofia especulativa de Hegel. Pelo

contrério, a recepcao de Spinoza em Marx é marcada — isso a partir da

Sagrada Familia— por duas imagens/mutacoes.

A cada passo argumentativo podemos ver mais claramente que o
elemento segundo o qual Spinoza aparece nas mencoes diretas de Marx
€ 0 conceito de substancia e a sua centralidade na filosofia de Hegel e dos
jovens hegelianos. Eo que, de fato, encontramos no préximo movimento
textual. Neste, ao abordar a filosofia de Strauss, a nogao central a ser
refutada € o conceito de substancia®. Nao se trata de um conceito
recepcionado de forma ampla, a partir de alguma tradicao advinda do
aristotelismo, mas do conceito de substancia tal como definido por
Spinoza. O que esta em jogo aqui é o que fazer do legado metafisico de
Spinoza. Essa problematica aparece de tal forma atrelada ao préprio
desenvolvimento do ldealismo Alemao, para Marx, que, de certa maneira,

a sua tarefa de critica ao pensamento especulativo somente poderia ser

4 “Strauss permanece fiel ao ponto de vista de que a substdncia é o absoluto. A tradigao,
sob esta forma do universal que ainda nao atingiu a determinabilidade real e racional da
generalidade, a qual s6 pode ser alcancada, com efeito, na agutoconsciéncia, em sua
concretude e seu infinito, ndo é sendo a substincia, que abandonou sua simplicidade
l6gica e, na condigdo de poder da pardquia, adquiriu uma determinada forma de
existéncia.” (‘Critica dos sinopticos’, Volume |, Preféacio, p. VI [VII].)" (MARX; ENGELS,
2011, p. 156)
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completada se o spinozismo, como corrente filoséfica marcada pela
centralidade do conceito de substancia, também fosse refutado. Esse é o
ponto central do movimento textual a respeito de Spinoza encontrado na
Sagrada Familia. |sso explica a razao pela qual, no plano das citacoes
diretas, esse aparece como um adversario do materialismo. Nos trechos
finais, presentes na secéo f, a dinamica entre o Spinoza democrata/critico
da religido e o Spinoza metafisico tende a desaparecer e o Ultimo se

sobressai de forma predominante.

Uma vez que a Critica alcangou o ldealismo Alemao por meio da
superacao do spinozismo, e esse € um ponto em que a imagem de
Spinoza aparece ligada, de forma enfatica, ao pensamento metafisico, o
gue Marx mostra € justamente que os conceitos de substancia, de sujeito,
de “"autoconsciéncia como processo” e de “autoconsciéncia infinita” sao
todos atrelados a uma base comum metafisica. Todos esses conceitos
sao, de fato, “monstros metafisicos”. Isso quer dizer, para Marx, que o
Idealismo Aleméao também possui a sua base comum, assim como a
Critica, no conceito de substancia de Spinoza. O movimento geral textual
do capitulo VI da Sagrada Familia mostra-nos que ha uma linha ténue que
separa o desenvolvimento do pensamento metafisico moderno, cujo
momento inicial poderia ser assinalado, na leitura de Marx, pela substancia
de Spinoza, do pensamento religioso cristao. Isso significa que a critica da
metafisica, efetuada na Sagrada Familia e na /deologia Alema, ¢ uma
continuagcéo da critica da religiao, efetuada na CFDH/ e na QJ. Ora, é
sintomético que Spinoza, um aliado na critica da religido e das
supersticoes, tenha a sua imagem atrelada agora ao pensamento
metafisico. Interpretamos esse deslocamento a respeito da recepcao de
Spinoza como bastante marcado pela recepcdo, em geral, da filosofia
spinozana por Hegel e pelos jovens hegelianos. Esse fato parece ter sido
tao marcante nesse momento ao ponto de apagar, pelo menos no plano
das mencobes explicitas, a imagem do filésofo holandés construida a partir
dos Cadernos Spinoza. Essa interpretacao aplica-se, é claro, ao plano das

citagdes diretas, pois, a partir do que ja dissemos a respeito da dupla
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leitura presente na Sagrada Familia, sabemos que a complexidade da
recepcao de Spinoza ultrapassa a dimensao das limitagoes decorrentes

de um estudo ancorado na ideia de influéncia.

O resultado da filosofia critica dos jovens hegelianos é a
restauracao da “teoria crista da criagao sob forma especulativa, hegeliana”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 156). Essa restauracao ocorre a partir de um
movimento que se inicia com a superacao do spinozismo. Strauss
identifica a substéncia com o absoluto, segundo Bauer. Esta ideia de
substancia € marcada por uma ideia de universal que ainda nao atingiu a
“determinabilidade real e racional da generalidade”. Esta s6 pode ser
alcangada pela autoconsciéncia. Nesse cenario, a substancia abandonou
a sua simplicidade l6gica e adquiriu uma forma determinada de existéncia
por meio do “poder de paréquia” em Strauss. Nesta disputa sobre o
legado do spinozismo na filosofia especulativa, observamos que Bauer
pretende, a partir do aparato “magico hegeliano”, fazer “brotar as
‘categorias metafisicas’ — as abstracoes extraidas da realidade —, sacando-
as daldgica, onde aparecem dissolvidas na ‘simplicidade’ do pensamento,
e faz com que adotem ‘uma determinada forma’ de existéncia fisica ou
humana, quer dizer, faz com que elas encarnem.” (MARX; ENGELS, 2011,
p. 157). Ora, o processo mais adequado, para Marx, para mostrar a
maneira segundo a qual a intuicdo em Strauss possui a sua expressao
abstrata, que ele a denomina com o curioso nome de “poder de paréquia”,
seria evidenciar que esse conceito tem “os seus hierdglifos logico-
metafisicos na representagao spinozista da substancia” (MARX; ENGELS,
2011, p. 157). O que esta em disputa, nesse momento, na interpretagao
de Bauer a respeito de Strauss encontra-se no papel que o conceito de
substancia ocupa em suas respectivas filosofias. Em Bauer, “a
autoconsciéncia é a substancia elevada a autoconsciéncia ou a
autoconsciéncia na condicao de substancia, a autoconsciéncia que se
transforma de um predicado do homem em um sujeito independente”
(MARX; ENGELS, 2011, p. 157). O paradoxo desta identificacdo da

substancia com a autoconsciéncia apresenta-se quando observamos que
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nessa tese estd contida a ideia de que o homem estd separado da
natureza, o que ja configura, de fato, uma mutacgao significativa da filosofia

" 7

de Spinoza: “é a caricatura metafisico-teolégica do homem em sua
separacao da natureza” (MARX; ENGELS, 2011, p. 157). Se a
autoconsciéncia € identificada com a substancia, qual é a esséncia
daquela? A resposta poderia ser o préprio homem, mas, na filosofia
especulativa, a questdo acaba por cair no misticismo légico, Para Bauer, a

esséncia da autoconsciéncia € a ideia,

cuja existéncia real é a autoconsciéncia. E a ideia feita homem e, também,
por isso, infinita. Todas as qualidades humanas se transformam, portanto,
misteriosamente, em qualidades da imaginaria ‘autoconsciéncia infinita'.
Por isso, o senhor Bauer diz expressamente, falando dessa
‘autoconsciéncia infinita’, que tudo encontra nela sua origem e sua
explicagdo, quer dizer, o seu fundamento existencial. (MARX; ENGELS,
2011, p. 157-158. Grifos nossos).

O que encontramos no conceito de autoconsciéncia é justamente
uma ideia que possui uma relacao proxima com a nocao de substancia
spinozista. Bauer, no entanto, afasta-se de uma ideia de substancia nao-
antropomorfica, causa imanente de tudo e de todas as coisas, para uma
ideia daquela atrelada ao homem, especialmente, a sua autoconsciéncia.
Trata-se de uma identificacao, ja presente em Hegel, entre a substancia e
o sujeito. Por isso, Marx identifica o nexo existente entre a identificagcao
da substancia com a autoconsciéncia e a leitura hegeliana da primeira. “A
luta entre Strauss e Bauer em torno da substancia e da autoconsciéncia é
uma luta no seio das especulagdes hegelianas.” (MARX; ENGELS, 2011,
p. 158).

Em Hegel encontramos trés elementos: a substancia spinozista, a
autoconsciéncia fichteana e a unidade hegeliana necessario-contraditéria
de ambas, o espirito absoluto. O primeiro elemento é a natureza
metafisicamente disfarcada na separacdo do homem, o segundo é o
espirito metafisicamente disfargcado na separagao da natureza, o terceiro
é a unidade metafisicamente disfarcada de ambos, o homem real e o
género humano real.” (MARX; ENGELS, 2011, p. 158).

No cenario tracado por Marx a respeito da leitura de Hegel sobre

Spinoza, encontramos 0s elementos que estardo presentes na disputa
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sobre a recepgao do filésofo holandés em Strauss e Bauer. Trata-se do
papel exercido pelo conceito de substancia e dos seus desdobramentos
na filosofia do Idealismo Alemao. No entanto, ha também elementos em
gue podemos ver, mais uma vez, a mutacao conceitual que a filosofia
spinozana sofreu no decorrer de sua recepcao ao longo do tempo. Ora, é
preciso analisar agora o significado da identificagao, efetuada por Marx,
entre a “substancia spinozista” e a “natureza metafisicamente disfarcada
na separacao do homem”. O que Marx quer dizer com esta afirmacéao?

Sabemos que Spinoza afirma na Parte /da Etica que

Deus é a causa imanente de todas as coisas, mas nao transitiva. Tudo o
gue é, é em Deus e por Deus deve ser concebida (pela Prop. 15), e, por
isso, Deus é a causa das coisas que sao Nele, o que € o primeiro, Além
disso, fora de Deus nenhuma substancia pode ser dada (pela Prop. 14),
isto € (pela Def. 3), uma coisa que seja em si fora de Deus, o que era o
segundo. Logo, Deus é a causa imanente de todas as coisas, mas nao
transitiva. (E, I, Prop. XVIII. Tradugdo nossa).*

7

Se Deus ou a natureza (Deus sive Natura) € a causa imanente de
todas as coisas (omnium rerum causa immanens), é significativo que Marx
considere que ha alguma espécie de falsidade ou ilusdo nessa ideia de
causa imanente. Tal ideia expressaria uma ilusao metafisica de que haveria
uma unidade, na filosofia spinozana e nos seus interlocutores no Idealismo
Alemao, entre 0 homem e a natureza nessa construgao conceitual. Essa
guestao torna-se ainda mais problematica quando se observa que a
discussao a respeito da relacdo entre a natureza e os homens ja estava

147

presente nos cadernos de extratos do 77FP em 1841%. Interpretamos esta

4 "Deus est omnium rerum causa imanens, non vero transiens. Demonstratio: Omnia,
quae sunt, in Deo sunt, & per Deum concept debent (per Prop. 15), adedque (per Coroll.
|. Prop. 16. hujus) Deus rerum, quae in ipso sunt, est causa, quod est primum. Deinde
extra Deum nulla potest dari substtantia (per Prop. 14), hoc est (per Defin. 3), res, quae
extra Deum in se sit, quod erat secundum. Deus ergo est omnium rerum causa
immanens, non vero transiens” (E, |, Prop. XVIII)

47"[139] Por governo de Deus compreendo a ordem fixa e imutédvel da natureza, ou seja,
o0 encadeamento das coisas naturais. [140] Como a poténcia de todas as coisas da
natureza ndo é outra coisa a nao ser a préopria poténcia de Deus, pela qual tudo é
produzido e determinado; conclui-se que tudo aquilo que o homem, que é também parte
da natureza, obtém em seu auxilio para a conservacéo de seu ser e tudo o que a natureza
lhe oferece sem que ele realize um trabalho, tudo isto lhe e oferecido unicamente pela
poténcia divina, enquanto ela atue ou pela natureza humana ou por coisas fora desta.”
(SPINOZA apud MARX, 2018, p. 298-299). “[153] Porque o homem, enquanto é parte da
natureza, constitui uma parte da poténcia desta: tudo o que segue pela necessidade da
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mudanca a respeito da recepgao de Spinoza como um sintoma da abertura
do projeto critico de Marx, iniciado em 1843 na CFDH, para a questao da
metafisica em geral e, especialmente, aquela que o filésofo alemao
identificou tendo como origem o conceito de substancia de Spinoza, como
€ o caso de Hegel e dos jovens hegelianos. Isso pode explicar uma das
razbes pelas quais ocorreu uma mudanga significativa na imagem do

filbsofo holandés no autor d' O Capital.

Nesse cenério, o sistema hegeliano é constituido pela juncéo de
trés elementos na leitura de Marx: a substancia spinozista, a
autoconsciéncia fichteana e pelo espirito absoluto. O desdobramento e o
desenvolvimento da filosofia especulativa entre os jovens hegelianos
tenderao a desenvolver um desses aspectos de forma unilateral. E 0 caso
de Strauss e Bauer, como vimos anteriormente, que, cada um a sua
maneira, desenvolve o sistema hegeliano a partir de uma dessas
perspectivas. Nesse sentido, Strauss é aquele que “desenvolve Hegel a
partir do ponto de vista de Spinoza” (MARX, 2011, p. 158), ou seja, a partir
do ponto de vista da substancia como o absoluto. Marx, num movimento
textual anterior, cita Hegel duas vezes. Estas citagdes podem mostrar que
a leitura do conceito de substancia, neste momento, pode ter sido
marcada pela imagem de Spinoza em Hegel. Nos trechos referidos,
encontra-se a ideia de que a substancia nao pode ser tomada como uma
estrutura desprovida de movimento®, como era a visdo de Hegel a
respeito do conceito spinozano. Nesse sentido, a disputa tedrica em torno

do conceito de substancia presente em Strauss e Bauer, na verdade, trata-

natureza humana, isto é, da prdpria natureza, na medida em que a concebemos
determinada pela natureza humana, resulta, ainda que necessariamente, da poténcia
humana” (SPINOZA apud MARX, 2018, p. 300).

48 “Se considerarmos mais de perto essa expansido, vemos que ela ndo se apresenta
como produzida pelo fato de que o um e o mesmo assuma diferentes formas, mas sim
que é a repeticdo informe de um e do mesmo, que apenas... contém uma aparéncia
tomada de diferenga” (HEGEL apud MARX, 2011, p. 157). "O trancamento da substancia
deve ser aberto e ela deve ser elevada a autoconsciéncia.” (HEGEL apud MARX, 2011, p.
157).
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se do desenvolvimento de um daqueles trés aspectos da filosofia

hegeliana em detrimento dos outros.

Ambos criticaram Hegel na medida em que, para ele, cada um dos
elementos é falsificado pelo outro, ao passo que eles dois desenvolvem
cada um dos elementos em uma elaboragao unilateral e, portanto,
consequente... E por isso gue em suas criticas ambos vao além de Hegel,
mas ambos permanecem também dentro de sua especulagao e
representam, cada um dos dois, apenas um lado de seu sistema (MARX;
ENGELS, 2011, p. 158-159).

Embora Strauss e Bauer tenham sido incapazes de perceber a
unilateralidade de seus respectivos desenvolvimentos da filosofia
hegeliana, sera, nesse momento, um filésofo atrelado também aos jovens
hegelianos que efetuara a critica mais adequada do sistema hegeliano. Tal

fildsofo é Feuerbach.

E Feuerbach que consuma e critica Hegel do ponto de vista hegeliano, ao
dissolver o espirito metafisico absoluto no “homem real sobre a base da
natureza”, € ele o primeiro que consuma a critica da religiao, tracando, ao
mesmo tempo, 0s grandes e magistrais rasgos basilares para a critica da
especulacdo hegeliana e, por isso, de toda a metafisica.” (MARX;
ENGELS, 2011, p. 159).

Ao contrario de Bauer e Strauss que desenvolveram e criticaram a
filosofia hegeliana a partir de um dos seus aspectos unilateralmente,
Feuerbach foi capaz de apreender a filosofia especulativa em sua
totalidade, sendo efetivo na sua tarefa de dissolver o espirito absoluto “'no
homem real sobre a base da natureza™ (MARX; ENGELS, 2011, p. 159).
No segundo movimento textual do trecho citado podemos ver que ha,
como haviamos afirmado anteriormente, uma base comum que une o
pensamento religioso, para Marx e a metafisica. Um elemento decisivo,
nesse momento, é a ideia de que a critica da religido fornece os
instrumentos que tornara possivel efetuar a critica da filosofia especulativa
e de toda a metafisica. O que estd em jogo, nesse ponto, é a consolidacao
da imagem de Spinoza como um metafisico. Se até a QJesse poderia ser
considerado um aliado na critica da religido e do pensamento teolégico-
politico, agora o filésofo holandés passa a ser visto como aquele cuja

filosofia também podera ser criticada a partir da critica da religido.
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A problematica encontrada por Marx na leitura de Spinoza pelo
Idealismo Alemao e pelos jovens hegelianos é justamente a busca pela
construcao de um sentido para o conceito de substancia spinozano. E esta
discussao que pode ser encontrada no debate travado entre Strauss e
Bauer. Enquanto o primeiro considera que a substancia deve ser
identificada com o absoluto, o segundo acredita que a resposta adequada
para essa questdao se encontra no entendimento de que a substancia é a
autoconsciéncia. E dessa segunda possibilidade seguem todas as
consequéncias presentes nesse conceito, ou seja, a autoconsciéncia
compreendida como causa suie como causa de todas as coisas. E este 0
sentido que Marx considerara como um “monstro metafisico” pior do que
aguele presente em Spinoza. “O senhor Bauer combate na substancia nao
a ilusdao metafisica, mas o miolo secular... a natureza, tanto a natureza
enquanto existe fora do homem como enquanto é a prépria natureza do
homem.” (MARX; ENGELS, 2011, p. 161). A leitura de Bauer da substancia
como a autoconsciéncia atrela-se diretamente a problematica da filosofia
especulativa quando vemos que nele a autoconsciéncia, enquanto causa
sui, € a Unica que possui uma existéncia real, todos os outros objetos nao

sao capazes de distinguir-se “dela mesma na realidade”.

A verdade do materialismo é o contrario do materialismo; € o idealismo
absoluto, quer dizer, o idealismo exclusivo, superabundante. A
autoconsciéncia, o espirito, € o todo. Fora dele ndo ha nada. “A
autoconsciéncia”, "o espirito” é o criador poderoso do universo, do céu e
da terra. O mundo € a manifestacdo de vida da autoconsciéncia, que deve
alienar-se e adquirir forma servil, porém a diferenca entre o mundo € a
autoconsciéncia € apenas uma diferenca aparente. A autoconsciéncia ndo
distingue nada real de si mesma. O mundo é, muito antes, apenas uma
distingao metafisica, uma quimera de seu cérebro etéreo e uma figuragao
do mesmo. (MARX; ENGELS, 2011, p. 159-160)*

4 “Se a verdade do materialismo, a filosofia da autoconsciéncia, estiver descoberta, e
reconhecida a autoconsciéncia como o todo, como a solugado do enigma da substancia
spinozista e como a verdadeira causa suib4... para que existe o espirito? Para que a
autoconsciéncia? Como se a autoconsciéncia, ao estabelecer o mundo, a diferenca, e ao
fazer-se brotar a si mesma naquilo que faz brotar, uma vez que supera de novo a diferenca
daquilo que fez brotar no que diz respeito a si mesma, € uma vez que apenas [no brotar
e] no movimento € ela mesma... como se nesse movimento, que ela mesma &, ela ndo
tivesse seu objetivo e se possuisse a si mesma pela primeira vez! (“Cristianismo
descoberto”, p. 113.)
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A identificacdo da substancia spinozana com a autoconsciéncia
atinge, portanto, a sua forma culminante na leitura e na apropriacao desse
conceito pela filosofia especulativa de Bruno Bauer. Isso quer dizer que
nele a ideia de substdncia pode ser compatibilizada com a tese da
autoconsciéncia como criadora de tudo. E justamente o conjunto de
implicacdes presentes no conceito de Spinoza, ou seja, a ideia da
substancia como causa de todas as coisas, que encontramos na resposta
de Bauer para a questao do significado e do estatuto daquele conceito. O
movimento textual seguinte mostra-nos que justamente Bauer leva as
Ultimas consequéncias a sua interpretacdo da substéncia de Spinoza
como a autoconsciéncia. “E a autoconsciéncia volta a superar, portanto, a
aparéncia de que exista algo fora dela, baseada em uma concesséao
momentanea sua, e nao reconhece naquilo que ‘faz brotar’ nenhum objeto
real, portanto nenhum objeto que se distinga dela mesma na realidade”
(MARX; ENGELS, 2011, 160). A substancia spinozana em Bauer alcanca
um grau de idealismo que se chega ao ponto de se considerar como
duvidosas as coisas fora da autoconsciéncia. Neste ponto, essa leitura
acaba por se distanciar, cada vez mais, de um sentido da substancia como
causa imanente de todas as coisas, para um sentido da substancia como
autoconsciéncia absoluta, tendo perdido a sua dimensdao de causa
imanente de tudo para uma dimensao de que ela € somente causa suide
si mesma, todo o resto nao possuindo uma existéncia certa e

determinada.

Através desse movimento, contudo, a autoconsciéncia faz com que ela
propria brote pela primeira vez na condicdo de absoluta, pois o idealista
absoluto, para ser idealista absoluto, deve necessariamente passar de um
modo constante pelo processo sofistico, transformando primeiro o
mundo fora dele em uma entidade aparente, em uma mera ocorréncia de
seu cérebro, e declarando mais tarde que essa forma de fantasia € aquilo
que ela de fato &, ou seja, uma mera fantasia, para poder, ao fim,
proclamar sua existéncia Unica e exclusiva, ndo mais incomodada nem

E verdade que o0s materialistas franceses conceberam o0s movimentos da
autoconsciéncia como os movimentos da esséncia geral, da matéria, mas ainda nao
puderam ver que o movimento do universo apenas se transforma realmente para si, e se
funde em unidade com ele mesmo, na condigcdo de movimento da autoconsciéncia. (1.
c., p. [114-] 115.)" (BAUER apud MARX; ENGELS, 2011, p. 159)
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sequer pela aparéncia de um mundo exterior.” (MARX; ENGELS, 2011, p.
160)

Nem mesmo os argumentos dos materialistas franceses que
conceberam o movimento da matéria como “movimentos espirituais”,
foram capazes de mostrar a Bauer a existéncia certa das coisas fora da
autoconsciéncia. Para Bauer, esses materialistas ndo foram capazes de
perceber adequadamente o fato de que os movimentos materiais séo, na
verdade, apenas movimentos ideais, “movimentos da autoconsciéncia e,
portanto, movimentos puramente intelectivos” (MARX; ENGELS, 2011,
160).

Eles ndo puderam ver ainda que o movimento real do universo apenas se
transformou em verdadeiro e real na condicdo de movimento ideal da
autoconsciéncia, livre e liberado da matéria, quer dizer, da realidade; o
gue vale tanto quanto dizer que um movimento material diferente do
movimento ideal do cérebro apenas existe em aparéncia. (MARX;
ENGELS, 2011, p. 160)

Em Bauer, portanto, encontramos uma forma de idealismo que se
aproxima de um solipsismo extremo. Este ponto merece ser destacado
uma vez que, levada a suas Ultimas consequéncias, a leitura da substancia
de Spinoza por Bauer parece se adequar perfeitamente a um projeto de
idealismo absoluto. Nesse sentido, a tese de Bauer de que o mistério da
substancia como causa suisomente pode ser resolvido pela identificacao
desta com a autoconsciéncia ilustra muito bem que nao havia, digamos,
uma posicao algo ingénua ou uma leitura superficial de Spinoza. O que se
encontra aqui € justamente a ideia da substancia como causa de todas as
coisas, mas deslocada de sua posicao original nao antropomérfica para
uma identificagao total com a autoconsciéncia. E, de fato, essa mutacao,
entre tantas outras sofridas pela filosofia de Spinoza, uma das mais
radicais, que Marx se vé no dilema de como refutar Bauer sem também
destruir as raizes que tornaram a sua tese possivel. Este € o caminho da
critica da metafisica que Marx inaugura na Sagrada Familia, cujo filésofo
que sera tido como um inaugurador da tradicdo moderna da substancia

sera justamente Spinoza.
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A caracterizagao de Spinoza como o criador de uma
“monstruosidade metafisica” nao impede, no entanto, que Marx
reconheca que ha um ndcleo secular em seu conceito de substancia: “a
natureza, tanto a natureza enquanto existe fora do homem como enquanto

€ a propria natureza do homem” (MARX; ENGELS, 2011, p. 161).

N&o pressupor a substancia em nenhum dominio — ele ainda fala nessa
lingua — significa para ele, portanto, ndo reconhecer nenhuma energia
natural distinta da espontaneidade espiritual, nenhuma forca humana
essencial distinta do entendimento, nenhuma paixao distinta da atividade,
nenhuma influéncia de outros distinta da propria agao, da cabega,
nenhum objeto distinto do sujeito, nenhuma pratica distinta da
generalidade abstrata, nenhum tu distinto do eu. (MARX; ENGELS, 2011,
p. 161)

3.6

Conclusao

Marx, no seu projeto de critica da filosofia especulativa, acaba por
chegar, portanto, a um paradoxo: se na CFDH - na qual para se construir
uma alternativa de democracia radical ao projeto hegeliano de Estado,
Marx esteve proximo da sua leitura de Spinoza encontrada em 1841-¢e na
QJ — na critica da religiao e da supersticao também podemos encontrar
elementos essenciais dessa critica nos Cadernos de 1841 — pode ser dito
que Spinoza foi um aliado de primeira ordem em seu projeto critico, a partir
da Sagrada Familia, quando se inicia o que chamamos de terceira fase de
seu projeto critico, a saber, a critica da metafisica, Marx depara-se com
uma forte presencga de Spinoza como um precursor do Idealismo Alemao,
especialmente, nas filosofias de Hegel e dos jovens hegelianos. Diante
deste cenéario, a recepcao de Spinoza em Marx bifurca-se em dois
caminhos diametralmente opostos: por um lado, o fildsofo holandés pode
ser tido como um precursor do materialismo, como vimos; por outro lado,
ele é também identificado como o autor cujo conceito foi decisivo para o

desenvolvimento da filosofia especulativa. Essa bifurcagédo ndo constitui
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apenas um elemento que poderia ser mostrado a partir de um critério
evolutivo, como seria 0 caso se a recepcao de Spinoza como um radical
democrata ou metafisico pudesse ser circunscrita temporalmente; ao

contrario, as duas leituras coexistem no mesmo texto.

A problematica que estd presente na Sagrada Familia consiste,
desta forma na disputa de duas leituras concorrentes de Spinoza. De que
maneira essas leituras sao excludentes e marcam uma ruptura no plano
receptivo spinozano? E sabido que Althusser defende que ha uma ruptura
entre o pensamento do denominado jovem Marx e do pensamento da
maturidade do filésofo alemao. No entanto, também & sabido que
Althusser afirma que o Unico percursor de Marx foi Spinoza e que a sua
filosofia e ciéncia, a do materialismo histérico, podem ser encontradas
somente em sua obra da maturidade, tendo em vista que o seu
pensamento elaborado durante a sua juventude ¢é marcado pela
problematica do humanismo tedrico. Esses dois passos argumentativos
sao trazidos para aqui, nesse momento, pois eles mostram uma dimensao
maior do problema que estamos a enfrentar. Se o Unico percursor
filoséfico de Marx foi Spinoza e a filosofia do primeiro sé encontra sua
expressao maxima em suas obras da maturidade, como podemos
compatibilizar o fato de que, a medida em que Marx se aproxima daquilo
que Althusser denominou de “corte epistemolégico”, ele recusa
explicitamente Spinoza como um interlocutor privilegiado, tal como pode
ser encontrado nos seus escritos iniciais? Essa serd a questdo a ser
respondida nos capitulos seguintes dessa tese. O que esta em jogo, nesse
momento, é investigar qual das imagens de Spinoza ira prevalecer nas

obras da maturidade de Marx.
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4

A Presenca de Spinoza na /deologia Aleméa

4.1

Introducéao

Se na CFDH, vimos o inicio do projeto de critica do Estado
moderno, se na QJ, vimos a critica da religiao em geral, tomando Bauer
como o seu interlocutor privilegiado, se na Sagrada Familia vimos a critica
do pensamento metafisico — critica esta que em parte havia sido feita em
1843 por meio da nocdo de misticismo logico —, dialogando nao sé com
Bauer e Strauss, mas também com a recepgédo em geral realizada pelo
Idealismo Alemao e pelos seus desdobramentos encontrados nas
filosofias dos jovens hegelianos, encontramos na /deologia Alema a

conclusao e o inicio de um novo projeto critico.

Por um lado, essa obra marca a conclusao da critica do pensamento
especulativo e da metafisica, por outro lado, ha uma retomada, sob novas
bases, da critica do Estado moderno e da construgao de uma proposta

prépria de materialismo.

4.2

A refutagéo de Spinoza e o materialismo de Marx
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Para construir uma nova refutacao da filosofia especulativa e do
pensamento metafisico, Marx ira fazer um deslocamento de seu
procedimento critico. Se até 1845 podemos encontrar uma critica interna
a filosofia da qual ele se ocupava na construcao do seu pensamento, na
Ideologia Alema, saimos dessa refutacdo imanente dos sistemas
especulativos e metafisicos para a construgado de uma teoria materialista
original, capaz de nao so6 refutar tais sistemas, mas também de
empreender a critica do modo de producao capitalista. Nesse sentido, o
projeto de “libertacdo do homem™ encontra nesse texto um novo capitulo.
Se, na CFDH, h4d uma ideia geral de um projeto de critica e de superacao
do Estado Moderno por meio do conceito de “verdadeira democracia”, na
Ideologia Alema, o projeto de construgao de uma nova sociedade ganha
elementos conceituais radicalmente diferentes daqueles presentes até

1845b.

A imagem de Spinoza, com o conceito de substancia, ndo poderia
estar ausente dessa nova fase do pensamento de Marx. Na pagina inicial
do livro, podemos observar que, nesse momento, ir4 prevalecer a figura
metafisica do filésofo holandés. Embora possa parecer tratar-se de uma
continuacgéao - e de certo modo € parcialmente — do conjunto de questdes
abordadas na Sagrada Familia, também entra em cena na /deologia
Alema, além do didlogo com Bauer e, agora, com Feuerbach, uma
construcdo de uma leitura e de uma interpretacdo materialista da
sociedade. Se, na Sagrada Familia, Marx mostrava-nos as insuficiéncias e
as implicacboes absurdas da filosofia especulativa sem contrapor uma
leitura propriamente original a respeito de uma alternativa tedrica a
filosofia especulativa, na /deologia Alema, serd uma tarefa de primeira
ordem a construgao de uma proposta de filosofia materialista original.
Spinoza, nesse cenario, surgird num primeiro momento como aquele
intrinsicamente ligado a corrente filoséfica cuja refutacao ganhard um

capitulo decisivo na /deologia Alema.
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No primeiro movimento textual, j& ocorre um deslocamento em
relacao aquela identificacdo, encontrada na Sagrada Familia, entre a
metafisica e a teologia. Agora, ndo se trata mais de um nucleo filoséfico
cujas fronteiras em relagcao a teologia nao poderiam ser tracadas
claramente, mas sim de uma identificacao total do pensamento filoséfico
e dateologia. O conceito chave, a substancia, pelo qual podemos observar
a maneira segundo a qual uma das imagens de Spinoza surge ao longo do
texto, aparece caracterizado, juntamente com a filosofia e a teologia,

como um "lixo".

Para compreendermos o sentido dessa afirmacao precisamos
analisar a construcdo de uma distincdo entre a libertacao filoséfica e a
libertacao real. A libertacao filoséfica é incapaz de contribuir para o avango
da libertacao do homem. Isso quer dizer que 0s inumeraveis debates
tedricos promovidos pelos jovens hegelianos a respeito da filosofia, da
substancia e da teologia, € as suas tentativas de superacao das
problematicas existentes nesses campos por meio da reducao de todas
elas a “"autoconsciéncia” resulta num fracasso retumbante na leitura de
Marx. A “libertagao”, promovida pelos jovens hegelianos, € apenas a
libertacdo “da dominacao dessas fraseologias, dominacdo que nunca 0s
manteve escravizados” (MARX; ENGELS, 2007, p. 29), A palavra que Marx
utiliza para caracterizar esse tipo de dominacao encontrada no plano das
ideias resume de maneira clara a sua leitura da filosofia como uma forma
de pensamento incapaz de promover o avanco da “libertacdo dos
homens”. A libertacdo real, por sua vez, nada tem a ver com uma disputa
que se travaria apenas num plano tedrico, mas se trata, de fato, de uma
concepcgao de que s6 é possivel alcancar “no mundo real e pelo emprego
de meios reais” (MARX; ENGELS, 2007, p. 29).

Nem lhes explicaremos que s6 é possivel conquistar a libertagcao real
[wirkliche Befreiung] no mundo real e pelo emprego de meios reais; que
a escravidao nao pode ser superada sem a maquina a vapor € a Mule-
Jenny, nem a servidao sem a melhora da agricultura, e que, em geral, ndo
& possivel libertar os homens engquanto estes forem incapazes de obter
alimentacao e bebida, habitagdo e vestimenta, em qualidade e quantidade
adequadas. (MARX; ENGELS, 2007, p. 29)
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Se até a Sagrada Familia, muitas vezes, nao havia uma abordagem
original alternativa a filosofia especulativa, na /deologia Alema, o nucleo
conceitual central ndo diz respeito apenas mais a critica da especulagao,
da metafisica, da teologia e da filosofia em geral, j4 que agora todas elas
possuem um centro conceitual comum, mas também se trata da
construcao de uma abordagem materialista de modo a contribuir para o
avanco do materialismo enquanto meio teorico e pratico de superacao do
estado de coisas atuais. Para isso, no texto de 1845-1846, inicia-se a
abertura de um novo campo de pesquisa. Trata-se de uma leitura histérica
do mundo. A partir dela, Marx mostra que a “libertacdo”, tdo preconizada
pelos jovens hegelianos, jamais sera possivel como um ato de
pensamento. Isso explica o sentido da tese enunciada no trecho
supracitado segundo a qual, a partir da distincao entre libertagao filoséfica
e libertacao real, s6 é possivel alcancar a “libertacao” por meio da

utilizacao de meios reais.

’

E preciso também atentar-se para a utilizacao do vocabulo ‘real’
atrelado a libertagao, ao mundo e aos meios capazes de promové-la. Isso
mostra a construcdo de uma oposicado, de um contraste, com a filosofia
especulativa, cujo pensamento tratava de uma libertacao iluséria, em um
mundo ficticio e com a utilizagdo de meios imaginarios para alcanca-la.
Aquelas trés sequéncias do vocabulo ‘real’ resumem o projeto tedrico-
pratico que Marx buscara dar conta a partir da /deologia Alema. “A
“libertacdo” € um ato histérico e ndo um ato de pensamento, e €
ocasionada por condigdes histéricas, pelas con[di¢cdes]| da industria, do
co[meércio], [da agriculltura, do inter[cambio]” (MARX; ENGELS, 2007, p.
29).

O movimento textual realizado por Marx marca a inauguracao de
uma nova leitura da problematica, que funciona como um fio condutor em
suas diferentes obras, da possibilidade e dos meios necesséarios para a
emancipacao humana, com o diferencial de que nesse momento entram

em cena um conjunto de conceitos, que em sua totalidade, abrem um
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leque de investigacdes e repostas distintos daqueles encontrados até a
Sagrada Familia. A emancipacdo ganha um desenvolvimento conceitual
atrelado a ideia da construcao de uma proposta original de materialismo.
Agora o foco conceitual ndao se concentra apenas na refutacao da
especulacao por meio de uma critica imanente, mas também nas
condicoes materiais que sao necessarias para a existéncia da metafisica,
da teologia e da filosofia. “E entado, posteriormente, conforme suas
diferentes fases de desenvolvimento, o absurdo da substancia, do sujeito,
da autoconsciéncia e da critica pura, assim como o absurdo religioso e
teoldgico, sao novamente eliminados quando se encontram

suficientemente desenvolvidos.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 29).

A imagem de Spinoza, representado aqui pelo conceito de
substancia, aparece como uma forma absurda e monstruosa, e em Ultima
instancia irrelevante, para o debate a respeito das formas reais, em
oposicao aquelas formas ilusérias, de emancipacdo. No entanto, em
certas condigdes, especialmente naquelas em que nao ha um
desenvolvimento histérico, o combate das ideias ainda possui uma

relevancia local, como era o caso da Alemanha.

No trecho seguinte, encontramos o anuncio do projeto materialista
gue tem o seu inicio na /deologia Alema. Trata-se do materialismo pratico,
Cuja recepcao consagrou com o nome de materialismo histérico. O que
se torna decisivo nesse momento nao é mais s6 apenas combater o
pensamento metafisico, teoldgico e filoséfico, mas de “revolucionar o
mundo, de enfrentar e de transformar praticamente o estado de coisas por
ele encontrado.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 30). Esse ponto ndo marca
apenas uma mudanca em relagao as concepcoes anteriores de Marx, mas
também marca uma ruptura definitiva com Feuerbach, que até 1845 era
considerado um aliado. “Se, em certos momentos, encontram-se em
Feuerbach pontos de vista desse tipo, eles ndo vao além de intuicoes
isoladas e tém sobre sua intuicdo geral muito pouca influéncia para que

se possa considera-los como algo mais do que embrides capazes de
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desenvolvimento.” (MARX; ENGELS. 2007, p. 30). A concepcao de mundo
sensivel, neste sentido, desenvolvida por Feuerbach € inadequada em
diversos aspectos. O seu conceito de mundo sensivel diz respeito apenas

]

a uma forma de contemplacao desse e “a mera sensacao”.

A “concepcgao” feuerbachiana do mundo sensivel limita-se, por um lado,
a mera contemplacao deste Ultimo e, por outro lado, a mera sensacao;
ele diz "o homem” em vez de os “homens histéricos reais”. “O homem”
é, narealidade, "o aleméao”. No primeiro caso, na contemplacao do mundo
sensivel, ele se choca necessariamente com coisas que contradizem sua
consciéncia e seu sentimento, que perturbam a harmonia, por ele
pressuposta, de todas as partes do mundo sensivel e sobretudo do
homem com a natureza. (MARX; ENGELS, 2007, p. 30).

Para conseguir que o mundo sensivel ndo perturbe aquela harmonia
pressuposta, Feuerbach precisa recorrer a duas formas de contemplacao:
uma contemplacao profana, cujo contetdo se limita ao que & “palpavel”,
e uma contemplacao filoséfica, que € capaz de apreender a esséncia
verdadeira de todas as coisas. No entanto, tal procedimento escamoteia
o elemento que passa a ter uma importancia central na probleméatica
marxiana: a ideia de transitoriedade de todas as coisas na historia. Por
essa razao, a filosofia de Feuerbach nao é capaz de perceber que o mundo
sensivel ndo é “uma coisa dada imediatamente por toda a eternidade e
sempre igual a simesma” (MARX; ENGELS, 2007, p. 30). Ele € um produto
das relacbes materiais e do “estado de coisas da sociedade” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 30). Isso quer dizer que o mundo sensivel € um produto
histérico uma vez que ele é o resultado da atividade das diversas geracoes
que a precederam. Cada geracéo, a partir das condicoes recebidas das
geracgoes precedentes, desenvolveu seu modo de producéao e “modificou
sua ordem social de acordo com as necessidades alteradas” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 30).

Ora, o alcance da tese de Marx, a respeito do materialismo como
forma mais adequada para a explicacdo da sociedade, nao se limita
apenas ao universo das coisas concretas, mas também atinge em cheio
as abstracdes metafisicas, e, até mesmo, os objetos segundo os quais

sao dados a Feuerbach pela certeza sensivel. Esses objetos apenas sao
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dados ao autor da £sséncia do Cristianismo pelo desenvolvimento da
industria e do comércio. “Como se sabe, a cerejeira, como quase todas as
arvores frutiferas, foi transplantada para nossa regiao pelo comércio, ha
apenas alguns séculos e, portanto, foi dada a ‘certeza sensivel’ de
Feuerbach apenas mediante essa acao de uma sociedade determinada
numa determinada época.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 31). Uma vez que a
concepcao de materialismo defendida por Marx estabelece como
principio o estudo “das coisas tal como realmente sao e tal como se
deram” (MARX; ENGELS, 2007, p. 31), até mesmo as maiores abstragdes
metafisicas e os maiores problemas filoséficos reduzem-se e dissolvem-
se “num fato empirico”. O movimento textual exemplificador dessa tese
traz-nos a figura de Spinoza, ou, mais propriamente, uma das teses mais
centrais na filosofia spinozana. Esse movimento demonstra, justamente,
que, embora tenha colocado, como vimos, Spinoza no rol dos filésofos
metafisicos, ainda assim esse aparece como alguém que formulou “a
importante questao sobre a relacdo do homem com a natureza” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 31). No entanto, esse passo & acompanhado também
pela refutacdo de qualquer similaridade entre a concepgao materialista de
Marx e a concepcao metafisica, na recepcao desse, de Spinoza. Isso é
acompanhado de uma leitura em que o conceito de substancia aparece
como resultado da tentativa de responder de forma adequada a questao
da unidade do homem com a natureza. No entanto, tal tentativa “desfaz-
se em si mesma na concepcgao de que a célebre ‘unidade do homem com
a natureza’ sempre se deu na indUstria e apresenta-se de modo diferente
em cada época de acordo com o menor ou maior desenvolvimento da
industria” (MARX; ENGELS, 2007, p. 31). Isso quer dizer que as “'obras de

[

insondavel grandeza', a substancia e a autoconsciéncia, ambas como
causa de todas as coisas nas filosofias de Spinoza e Bauer,
respectivamente, ndo possuem nenhum estatuto de adequagédo com as
coisas que se dao no mundo sensivel. Quando se investiga as coisas tais
como séao e tal como se deram, os conceitos metafisicos sao reduzidos a

entidades apenas imaginarias.
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A indUstria e o comércio, a produgao e o intercambio das necessidades
vitais condicionam, por seu lado, a distribuicao, a estrutura das diferentes
classes sociais e sao, por sua vez, condicionadas por elas no modo de
seu funcionamento — e é por isso que Feuerbach, em Manchester por
exemplo, vé apenas fabricas e maquinas onde cem anos atrds se viam
apenas rodas de fiar e teares manuais, ou que ele descobre apenas
pastagens e pantanos na Campagna di Roma, onde na época de Augusto
nao teria encontrado nada menos do que as vinhas e as propriedades
rurais dos capitalistas romanos. (MARX; ENGELS, 2007, p. 31)

Mesmo a ciéncia natural, da qual Feuerbach “menciona segredos
que s6 se mostram aos olhos do fisico e do quimico” (MARX; ENGELS,
2007, p. 31), tem seu desenvolvimento atrelado ao desenvolvimento da
indUstria e do comeércio. Por mais que a ciéncia natural se declare “pura”,
a finalidade e os meios materiais necessarios para seu funcionamento
advém da “atividade sensivel dos homens”. E essa atividade, esse trabalho
ininterrupto, que constitui a base do mundo sensivel. Caso ele tivesse que
ser interrompida por algum momento, “Feuerbach ndo s6 encontraria uma
enorme mudanca no mundo natural, como também sentiria falta de todo
o mundo dos homens e de seu préprio dom contemplativo, e até mesmo

de sua propria existéncia” (MARX; ENGELS, 2007, p. 31).

Nisso subsiste, sem dlvida, a prioridade da natureza exterior, e isso tudo
nao tem nenhuma aplicagdo aos homens primitivos, produzidos por
generatio aequivoca; mas essa diferenciacao s6 tem sentido na medida
em que se considerem os homens como distintos da natureza. De resto,
essa natureza que precede a histéria humana nao é a natureza na qual
vive Feuerbach; é uma natureza que hoje em dia, salvo talvez em
recentes formagdes de ilhas de corais australianas, ndo existe mais em
lugar nenhum e, portanto, também nao existe para Feuerbach. (MARX;
ENGELS, p. 31).

Ora, no trecho supracitado, podemos ver que, embora a imagem
cuja preponderancia encontrada até aqui tenha sido a do Spinoza
metafisico, a duplicidade de leitura, ainda assim, também pode ser
encontrada nesse livro. E o caso da tese de que néo se pode considerar o
homem como uma parte distinta da natureza. No entanto, essa
constatacdo da validade da tese spinozana também é acompanhada de
uma refutacdo de qualquer necessidade de uma explicacao metafisica
para que se possa elucidar aquela unidade entre o homem e a natureza;

0S conceitos de ‘substancia’ e ‘autoconsciéncia’ ndo sao elementos
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necessarios para que se possa mostrar que o homem nao constitui uma
parte separada da natureza. Pelo contrario, esses proprios conceitos
perdem a razao de existir quando se vé que a unidade do homem com a

natureza sempre “se deu na industria” (MARX; ENGELS, 2007, p. 31).

O que se observa nesse ponto €, justamente, o encontro das duas
imagens de Spinoza, o democratico/critico das religides e o metafisico. A
solugcao encontrada por Marx para compatibilizar essas duas imagens €&
realizada por meio da incorporacao daquilo que ele considerava como
despido de um carater especulativo, ao mesmo tempo em que ele
lapidava a ideia original de Spinoza de modo que ela pudesse ser
incorporada em seu sistema sem um involucro metafisico. Isso quer dizer
que ha um reconhecimento da filosofia spinozana como um interlocutor
privilegiado; muitas das suas ideias poderiam ser incorporadas a um
projeto de filosofia materialista, mas, para isso, seria necessario retirar a
carga metafisica que acompanha os seus conceitos. Essa foi a tarefa
realizada por Marx no conceito do homem como parte da natureza. Ao
invés de explica-lo por meio de um recurso metafisico, como é caso do
conceito de substancia, Marx recorre a uma explicacao material. Aquela
unidade sempre se deu no intercambio entre o homem e a natureza. O
que esta em jogo nesse ponto € que nao ha necessidade de qualquer tipo
de apelo a conceitos metafisicos para que se possa explicar
adequadamente a realidade. Pelo contrario, querer utilizar desse meio s6
nos leva a explicagdes ilusérias e imaginarias. Nesse sentido, a
problematica da critica da metafisica, encontrada na Sagrada Familia,
permanece em pleno funcionamento na /deologia Alema. E, como nao
poderia deixar de ocorrer, as imagens de Spinoza voltam a se embaralhar
a respeito da possibilidade da construcdo de uma filosofia materialista, de
uma critica da metafisica e do pensamento especulativo. E claro, no
entanto, que, na /deologia Alema, encontram-se elementos que a

diferenciam em muitos aspectos da estrutura conceitual da Sagrada
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Familia. E um desses pontos é justamente o rompimento com a filosofia

de Feuerbach.%®

O nlcleo conceitual pelo qual Marx realiza a critica do autor da
Esséncia do Cristianismo é construido pela ideia da temporalidade
historica. Se, por um lado, Feuerbach tem a vantagem, em relagéo “aos
materialistas puros”, de também conceber o homem como “objeto
sensivel”, por outro, ele nao é capaz de superar a abstracao do conceito
de “homens”; de vé-los “em sua conexao social dada, em suas
condicoes de vida existentes, que fizeram deles o que eles sao” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 32). Feuerbach, portanto, nao é capaz de superar a ideia
abstrata do homem em geral; a relacao entre os homens € construida por
meio de uma idealizacdo em torno das ideias de amor e de amizade. A
consequéncia da construcao de uma ideia abstrata do homem ¢é
justamente que ndo se pode, a partir dessa filosofia, apreender a dindmica
transitéria das “condicdes de vida atuais”. Isso quer dizer que para que se
possa efetuar uma critica das condicbes sociais de uma época
determinada é necessario “conceber o mundo sensivel como a atividade
sensivel, viva e conjunta dos individuos que o constituem” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 32). O que a ideia abstrata do ‘homem’ nos impede de
ver &, de fato, que o denominado mundo sensivel ndo é um elemento que
pudesse ser apreendido de forma idéntica e permanente, sem sofrer os
efeitos da transitoriedade, mas sim uma construcdo histérica. Nesse
sentido, Feuerbach “é obrigado, quando vé&, por exemplo, em vez de
homens sadios um bando de coitados, escrofulosos, depauperados e
tisicos, a buscar reflugio numa ‘concepcao superior’ e na ideal ‘igualizagao
no género” (MARX; ENGELS, p. 32). E justamente esse refugio de
Feuerbach no idealismo, quando vé a sua filosofia questionada pelo
mundo sensivel, que Marx nao pode aceitar como uma solucdo de um
pensamento que se pretenda chamar de materialista. Nesse mesmo

7

cenario, encontrado pelo autor da £sséncia do Cristianismo, "o

% Althusser denomina tal mudanga conceitual encontrada na /deologia Alema de
rompimento com a problemética do humanismo tedérico. Cf. Althusser (1979d).
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materialista comunista vé a necessidade e simultaneamente a condicéo
de uma transformacdo, tanto da indlstria como da estrutura social.”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 32). Marx mostra neste trecho o quanto distante
ele esta, nesse momento, de uma ideia tradicional de filosofia cujos
mecanismos de atuacao se reduziriam a aspectos interpretativos. Eo que
j& mostrava a décima primeira tese sobre Feuerbach: “os filésofos sé
interpretaram o mundo de diferentes maneiras, o que importa é

transforma-lo” (MARX, 1969. Tradugao nossa).

Romper com Feuerbach significou também um rompimento com a
filosofia materialista francesa. Agora nao bastava apenas construir
interpretacdes materialistas do estado de coisas atuais, mas também era
necessario construir um conjunto de acdes capazes de modificar e
transformar o mundo tal como ele se apresenta em suas configuragdes
atuais. Para isso, é necessério, antes de tudo, a entrada em cena do
conceito de histéria, implicando uma ideia de transitoriedade de todas as
coisas e relacoes. E essa ideia que estava ausente, sobretudo, em
Feuerbach. “Na medida em que Feuerbach é materialista, nele ndo se
encontra a historia, e na medida em que toma em consideracgao a histéria
ele nao €& materialista. Nele, materialismo e historia divergem
completamente, o que alias se explica pelo que dissemos até aqui.”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 32). Esse elemento ausente em Feuerbach nao
€ uma exclusividade da sua filosofia. Além da histéria, a filosofia alema
nao foi capaz de perceber as condicoes de existéncia materiais. O primeiro
pressuposto necessario para perceber essas condicdes é satisfazer as
condicoes de subsisténcia, “os homens tém de estar em condi¢oes de

viver para poder ‘fazer histéria’.

O primeiro ato histérico é, pois, a producdo dos meios para a satisfagao
dessas necessidades, a producao da propria vida material, e este é, sem
duvida, um ato histérico, uma condicdo fundamental de toda a histéria,
qgque ainda hoje, assim como ha milénios, tem de ser cumprida
diariamente, a cada hora, simplesmente para manter os homens vivos.
(MARX; ENGELS, 2007, p. 32)
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Mesmo no caso do idealismo absoluto de Bruno Bauer, ele também
ird pressupor a condigcao material para a producao deste. Qualquer que
seja a concepcao de historia, portanto, € necessario “observar esse fato
fundamental em toda a sua significagcao e em todo o seu alcance e a ela
fazer justica” (MARX; ENGELS, 2007, p. 33). Ora, a filosofia alema néao foi
capaz de dar conta desse primeiro pressuposto, por esta razao, 0s
alemées “nunca tiveram uma base terrena para a histéria e, por
conseguinte, nunca tiveram um historiador.” (MARX; ENGELS, 2007, p.
33).

Os franceses e os ingleses, ao tratarem da conexao desses fatos com a
chamada histéria apenas de um modo extremamente unilateral,
sobretudo enquanto permaneciam cativos da ideologia politica,
realizaram, ainda assim, as primeiras tentativas de dar a historiografia uma
base materialista, ao escreverem as primeiras histérias da sociedade civil
[biirgerliche Gesellschaft], do comércio e da industria. (MARX; ENGELS,
2007, p. 33)

O segundo pressuposto consiste na tese de que a “satisfacao
dessa primeira necessidade, a acao de satisfazé-la e o instrumento de
satisfacdo ja& adquirido conduzem a novas necessidades” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 33). Se a filosofia alema nao deu conta do primeiro
pressuposto, os seguintes também néo serdo superados. Isso explica,
para Marx, o carater especulativo da filosofia alema. No plano histérico,
essa, por nao ser capaz de lidar com os pressupostos materiais, “nada
nos” oferece “sobre a histéria, mas sim sobre 0s ‘tempos pré-histéricos™
(MARX; ENGELS, 2007, p. 33). Isso ocorre, sobretudo em virtude de que
nesse dominio ele acredita estar livre “da interferéncia dos ‘fatos crus’™
(MARX; ENGELS, 2007, p. 33) e pode, dessa maneira, “produzir e destruir
milhares de hipdteses” (MARX; ENGELS, 2007, p. 33).

Por Ultimo, o terceiro pressuposto do materialismo é que “os
homens, que renovam diariamente sua propria vida, comecam a criar
outros homens, a procriar — a relagédo entre homem e mulher, entre pais e
filhos, a familia.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 33). Uma vez que essa primeira

relacdo que constitui a familia ao se ampliar a satisfacao das necessidades
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geram novas relacdes sociais, o aumento da populagdo gera novas
necessidades. Ao contrario da filosofia alema que analisaria essa situacao
a partir do conceito de familia, Marx afirma que essas relacoes, caso se
pretenda superar a filosofia especulativa, necessitam ser estudadas a
partir dos “dados empiricos existentes”. No entanto, esses trés
pressupostos nao constituem momentos que pudessem ser isolados um
dos outros, como trés estagios distintos, “mas sim apenas como trés
aspectos ou, a fim de escrever de modo claro aos alemaes, como trés
“momentos” que coexistiram desde os primdrdios da historia e desde os
primeiros homens, e que ainda hoje se fazem valer na histéria.” (MARX;

ENGELS, 2007, p. 34).

Tendo cumprido esses trés pressupostos, o0 movimento textual de
Marx comecara a girar em torno do conceito de modo de produgao. Para
isso, € mostradsa a duplicidade do conceito de producao da vida. Por um
lado, esse é uma relacao natural, por outro lado, esse € uma relacao social.
Por relagdo social é compreendida a cooperacdao de varios individuos,

independentemente das “condi¢des, do modo e da finalidade”.

Esses passos argumentativos dados por Marx tém por objetivo
mostrar que, se o idealismo pretende partir da figura da consciéncia como
uma unidade criadora de tudo, como no caso de Bruno Bauer, a partir dos
quatro principios do materialismo, é possivel explicar a origem da
consciéncia. Longe de ser uma consciéncia pura, “o ‘espirito’ sofre, desde
o inicio, a maldicdo de estar ‘contaminado’ pela matéria, que, aqui, se
manifesta sob a forma de camadas de ar em movimento, de sons, em
suma, sob a forma de linguagem” (MARX; ENGELS, 2007, p. 35). Aqui
encontramos uma identificacdo, que abarca quase a totalidade da
consciéncia, entre a linguagem e a consciéncia. “A linguagem é tdo antiga
guanto a consciéncia — a linguagem é a consciéncia real, pratica, que
existe para os outros homens e que, portanto, também existe para mim
mesmo” (MARX; ENGELS, 2007, p. 34). Se a linguagem é tdo antiga

quando a consciéncia, como se poderia explicar o surgimento dessas
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faculdades de modo que ndo se caisse novamente em uma explicagéo
idealista ex n/hilo? A linguagem e a consciéncia nascem do “carecimento,
da necessidade de intercambio com outros homens” (MARX; ENGELS,
2007, p. 34-35). A razao segundo a qual é possivel explicar a génese da
consciéncia e da linguagem esta intrinsicamente ligada ao fato de os
homens viverem em sociedade. “Desde o inicio, portanto, a consciéncia
ja € um produto social e continuara sendo enquanto existirem homens.”

(MARX; ENGELS, 2007, p. 35). Nos seus primérdios, a consciéncia é

naturalmente, antes de tudo a mera consciéncia do meio sensivel mais
Imediato e consciéncia do vinculo limitado com outras pessoas e coisas
exteriores ao individuo que se torna consciente; ela €, ao mesmo tempo,
consciéncia da natureza que, inicialmente, se apresenta aos homens
como um poder totalmente estranho, onipotente e inabalavel, com o qual
0s homens se relacionam de um modo puramente animal e diante do qual
se deixam impressionar como o gado; &, desse modo, uma consciéncia
puramente animal da natureza (religiao natural) — e, por outro lado, a
consciéncia da necessidade de firmar relagbes com os individuos que o
cercam constitui o comego da consciéncia de que o homem
definitivamente vive numa sociedade. (MARX; ENGELS, 2007, p. 35)

Uma vez que a genealogia da consciéncia pode ser explicada sem
recorrer a nenhum recurso metafisico, como se explicaria o surgimento de
uma consciéncia “pura”? Se aquela tem a sua origem atrelada a
necessidade de intercambio entre os homens, a Ultima nao teria como
escapar dessa tese inicial. Tendo em vista que o inicio da consciéncia “é
algo tao animal quanto a prépria vida social nessa fase” (MARX; ENGELS,
2007, p. 35)°', o seu desenvolvimento ocorre a partir do mesmo quadro
que a origina: 0 aumento das necessidades e do intercambio. Entdo, em
gue momento, a partir das relagdes de intercambio estabelecidas entre os
membros de uma sociedade, a consciéncia “pura” podera surgir? Para
explicar essa questédo, o conceito de divisdo do trabalho é central. Longe
de ser um elemento criado ex nihilo, a consciéncia “pura” pode ter a sua
genealogia tracada por meio desse conceito. Num primeiro momento, a

divisdo do trabalho é algo que se desenvolve de forma natural em

51 “E uma mera consciéncia gregaria, e o homem se diferencia do carneiro, aqui, somente
pelo fato de que, no homem, sua consciéncia toma o lugar do instinto ou de que seu
instinto € um instinto consciente.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 35)
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decorréncia das “disposi¢cdes naturais (por exemplo, a forga corporal,
necessidades, casualidades etc.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 35). No
entanto, a divisdao do trabalho propriamente dita, aquela que sera
fundamental para se compreender a génese da consciéncia “pura”, ocorre

quando surge a separacao entre “trabalho material e [trabalho] espiritual”.

O alcance da tese de Marx € amplo o bastante para que, a partir
dessa divisao, ele possa explicar as diversas manifestacoes de uma
consciéncia que se imagina distinta da “consciéncia da praxis existente”.
A construgao argumentativa desse trecho mostra que a partir dessa
“consciéncia da praxis existente” se encontra a condicao necessaria, na
separagcao entre essas duas consciéncias , para a construcao “da teoria,
da teologia, da filosofia, da moral etc. ‘puras™ (MARX; ENGELS, 2007, p.
35) ao “emancipar-se do mundo”. No entanto, mesmo que essas teorias,
filosofias, teologias etc. acreditem ser formas livres e independentes das
condicoes materiais, elas também estao atreladas as relacbes sociais
existentes. Por essa razao, essas podem entrar em contradicao com as
relacbes existentes na medida em que as Ultimas estdo em contradicao
com as forgas de producdo. Isso quer dizer que mesmo esses conjuntos
de abstracbes advindos de uma consciéncia “pura”, isto €, uma
consciéncia capaz de “representar algo realmente sem representar algo
real” (MARX; ENGELS, 2007, p. 35), estédo atrelados a representacoes
empiricas advindas do modo de producdo vigente e as formas de
intercambio a eles relacionados. Nesse sentido, as construcdes mentais
empreendidas pelo idealismo nao sao capazes de superar 0s momentos
em que as relacdoes sociais existentes entram em contradicdo com as
forgas produtivas existentes. O que os individuos isolados representam;
expressam idealisticamente, nao possui forca suficiente para provocar
uma resolucao das contradicdes encontradas entre as relagcdes sociais e
as forgas produtivas. Dai o sentido da seguinte frase: “Além do mais, &
completamente indiferente o que a consciéncia sozinha empreenda”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 36). A forca de producao, “o estado social’ e a

consciéncia nao s6 podem, mas devem entrar em contradicdo na medida
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em que, com a divisdo do trabalho, o trabalho manual e espiritual podera
ser realizado por individuos diferentes. A Unica condicao para que esses
elementos nao entrem em contradicao é justamente que ‘a divisao do

trabalho seja novamente suprassumida’. (MARX; ENGELS, 2007, p. 36).

Ora, o que estd em jogo na /deologia Alema é justamente a
construcao de um amplo dialogo, uma espécie de acerto de contas, com
aqueles que poderiamos denominar de interlocutores privilegiados de
Marx. Nesse texto encontramos nao s uma critica® (o que tampouco quer
dizer que essa por si s6 seja um empreendimento considerado de um valor
menor), mas a construcao de uma proposta de filosofia original. Se Marx
inicia a /deologia Alema com o anuncio de um projeto de critica da
metafisica em suas mais variadas formas de expressdo — spinozismo,
Idealismo Alemao, hegelianismo etc. —, 0s movimentos textuais seguintes
mostram-nos justamente o arcabouco de uma teoria materialista, que
também pretende se distinguir daquele materialismo francés do século
XVIII, como vimos no capitulo anterior. E essa construgcao passa
justamente por mostrar que as teses tidas como centrais para a tradigao
metafisica com que Marx dialoga podem ser explicadas e refutadas a partir
de um ponto de vista imanente. Por isso, o percurso conceitual da
Ideologia Alema esté diretamente relacionado aos didlogos estabelecidos
com a tradicdao metafisica privilegiada por Marx. E o caso justamente
dessa parte na qual o filésofo alemao trata da origem da familia, da
propriedade privada e do Estado. Trata-se de quase uma continuagao
daquela problematica tratada na CFDH com o diferencial de que aqui,
diferentemente daquela, Marx constroi uma alternativa
conceitual/explicativa para a deducao hegeliana da familia, da propriedade

privada e do Estado®.

%2 A parte da Critica da Filosofia do Direito de Hegel, encontrada na construgdo do
conceito de verdadeira democracia, que poderlamos chamar de mais original ou
propositiva de Marx até a /deologia Alema constitui uma excegdo a este argumento.

5 A construcdo de uma alternativa por Marx na Critica da Filosofia do Direito de Hegel
acabou por resumir-se, sem isso significar uma diminuicdo da relevancia conceitual do
conceito de “verdadeira democracia”, e como veremos, nos capitulos seguintes, que
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Com a divisdo do trabalho, na qual todas essas contradicoes estdo
dadas e que, por sua vez, se baseia na divisdo natural do trabalho na
familia e na separacao da sociedade em diversas familias opostas umas
as outras, estdao dadas ao mesmo tempo a distribuicao e, mais
precisamente, a distribuicdo desigual, tanto quantitativa quanto
gualitativamente, do trabalho e de seus produtos; portanto, esta dada a
propriedade, que j& tem seu embrido, sua primeira forma, na familia,
onde a mulher e os filhos sdo escravos do homem. (MARX; ENGELS,
2007, p. 36)

No plano conceitual que Marx e Engels constroem na /deologia
Alema, encontra-se justamente uma construcdo materialista capaz de dar
conta da problematica da familia, da sociedade civil e do Estado. Se na
CFDH, observamos a existéncia de um diagnostico; o apontamento de
uma falha tedrica de Hegel, na /deologia Alema, ha a construgao de um
programa teoérico e pratico original em contraponto tanto a filosofia
especulativa de Hegel, especialmente a sua Filosofia do Direito, como a
filosofia materialista do século XVIII, que foi objeto de analise na Sagrada
Familia. A partir desse quadro geral, podemos ver que o plano conceitual
da /deologia Alema se organiza de tal modo que seja possivel ndo sé
refutar a filosofia hegeliana e os seus desdobramentos, mas também de
construir uma interpretacao e um projeto pratico de acao, assentado numa
ideia original de materialismo. Para isso, entram em cena conceitos
distintos em grande parte daqueles os quais Marx utilizara até aquele
momento. E o caso do movimento textual gue analisamos, onde
encontramos 0s conceitos de modo de producéo, forcas produtivas,

divisdo do trabalho etc.

Nesse cenario de construcdo de uma explicacao original a respeito
do surgimento e do funcionamento da familia, da sociedade civil e do
Estado em contraposicdo a teoria hegeliana, Marx mostra que a
propriedade privada tem como o seu pressuposto a divisao do trabalho.
Essa baseia-se na divisédo natural do trabalho na familia e na separagao da
sociedade em diversas familias “opostas umas as outras”. A partir disso,

estdo dadas as condi¢des para uma distribuicdo desigual tanto do trabalho

esse ainda tera uma importancia central, reconfigurado numa nova organizacéo teérica e
conceitual, com a centralidade da soberania popular.
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como de seus produtos. Nesse sentido, a condigdo necessaria para a
existéncia da propriedade é dada justamente nessa distribuicdo desigual,
condicao essa que é satisfeita, de fato, com a divisao do trabalho. Em sua
forma rudimentar, a propriedade privada ja se encontra na familia: “a
mulher e os filhos sdo escravos do homem” (MARX; ENGELS, 2007, p.
36). Esse elemento mostra que mesmo em sua forma embrionaria na
familia ja se encontra elementos compativeis com a definicao dos
“economistas modernos” de que a “propriedade &€ o poder de dispor da
forca de trabalho alheia” (MARX; ENGELS, 2007, p. 37). A partir disso,
Marx conclui que “divisao do trabalho e propriedade privada sao
expressoes idénticas” (MARX; ENGELS, 2007, p. 37). Essa conclusao pode
ser compreendida na medida em que em relacao a divisao do trabalho ha
o poder de dispor da forca de trabalho alheia, € em relagao a propriedade
privada ha o poder de dispor dos produtos dessa atividade. “Numa é dito
com relagao a prépria atividade aquilo que, noutra, € dito com relacao ao
produto da atividade.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 37).

A consequéncia imediata dessa divisao do trabalho é a contradicao
entre os interesses particulares, representada pelos interesses dos
individuos “ou das familias singulares”, e o interesse coletivo. Trata-se da
retomada de uma discussao iniciada na CFDH a respeito da contradicao
entre 0s interesses particulares, representados pela familia e pela
sociedade civil, e o interesse universal, representado pelo Estado. Se na
Critica a solugdo para essa contradigao passava pela construgao de uma
forma radical de organizacdo politica, a “verdadeira democracia”, na
Ideologia Alema, além de uma solucao diferente, como veremos, tambéem
0 nucleo conceitual utilizado por Marx para construir a sua explicacao, que
funciona como uma verdadeira alternativa a tradicao privilegiada na critica
de Marx, tende a ser radicalmente distinto daquele utilizado na Critica™.

Nessa questdao central presente na filosofia politica a explicacao

% Em parte, a diferenca entre esses momentos do pensamento de Marx pode ser
explicada pela estrutura da Critica da Filosofia do Direito de Hegel/ que, em grande parte,
se manteve bastante proxima do texto hegeliano. A excecdo encontra-se justamente na
pequena parte na qual Marx elabora e expde o seu conceito de "verdadeira democracia”.
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apresentada por Marx mostra-nos que o seu diagndstico e a sua solugao
possuem um grande diferencial em relagdo a essa tradicdo. Para ele, o
interesse coletivo “nao existe meramente na representacdo, como
interesse geral” (MARX; ENGELS, 2007, p. 38), mas é a expressao da
“dependéncia reciproca dos individuos entre os quais o trabalho esta
dividido” (MARX; ENGELS, 2007, p. 38). Isso quer dizer que o interesse
coletivo ultrapassa a dimensao de uma mera representacao, de uma forma
de interesse geral, como Marx refere-se indiretamente a Rousseau, mas
sim expressa a dependéncia reciproca de todos os individuos. Além disso,
a construcdo conceitual dessa oposicdo entre interesse coletivo e
interesse particular funciona como uma preparagao para a entrada em
cena da figura do comunismo, como forma capaz de solucionar de
maneira adequada essa questao que esta presente ao longo da tradicao
da filosofia politica. De que forma Marx constréi esse conceito? Em
primeiro lugar, pela construcao de uma oposicao entre a sociedade
natural, caracterizada pela separacao entre interesse particular e coletivo
e pela divisao natural do trabalho, e a sociedade comunista, caracterizada
pela superacédo da divisdo natural das atividades. Enquanto na primeira “a
prépria acao do homem torna-se um poder que Ihe é estranho e que a ele
€ contraposto, um poder que subjuga o homem em vez de por este ser
dominado” (MARX; ENGELS, 2007, p. 38), a regulacao social de todas as
atividades permite que o individuo nao fique preso a uma atividade
determinada, mas ele pode “aperfeicoar-se em todos os ramos que lhe
agradam”®. Isso quer dizer que na sociedade natural, a partir do momento
em que se inicia a divisao do trabalho, cada um possui um “campo de
atividade exclusivo e determinado” (MARX; ENGELS, 2007, p. 38), que nao

¢ escolhido de acordo com a sua prépria vontade, mas Ihe é imposto de

% Tornou-se célebre a frase presente na /deologia Alema a qual afirma que “a sociedade
regula a producéo geral e me confere, assim, a possibilidade de hoje fazer isto, amanha
aquilo, de cacar pela manhé, pescar a tarde, a noite dedicar-me a criacéo de gado, criticar
apds o jantar, exatamente de acordo com a minha vontade, sem que eu jamais me torne
cacador, pescador, pastor ou critico” (MARX; ENGELS, 2007, p. 39). Embora contenha
elementos de ironia em sua construcdo, como é o caso da referéncia a Bruno Bauer na
acao de criticar, podemos interpreta-la também como um desdobramento do ideal de
vida auténtica presente no romantismo alemao. Cf. Taylor (2014).
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forma imperativa: “o individuo € cacador, pescador, pastor ou critico
critico, e assim deve permanecer se nao quiser perder seu meio de vida”
(MARX; ENGELS, 2007, p.38). Na construcao desse contraste com a
sociedade naturalmente determinada, a sociedade comunista aparece
como aquela em que o individuo ndo possui um campo de atuacao
determinado e excludente®®, sendo livre para “aperfeicoar-se” nos mais

diversos campos de atuacao.

Se na sociedade na qual as atividades sao determinadas de maneira
imperativa e excludente a divisao natural do trabalho funciona como um
poder que ultrapassa o interesse particular de cada um, marcando a
separagao entre interesse particular e interesse coletivo, de que forma a
sociedade comunista pode garantir a coincidéncia do interesse particular
com o interesse coletivo, e, assim, possibilitar um campo de atuacéao livre
e nao-determinado para todos e todas? Pela regulacao da producao geral
pela sociedade. Uma possibilidade de resposta para essa questao
encontra-se no seguinte trecho: “enquanto com a superacao da base, da
propriedade privada, com a regulacdo comunista da producao e, ligada a
ela, a supressao da relagdo alienada dos homens com seus proprios
produtos, o poder da relacdo de oferta e procura reduz-se a nada e 0s
homens retomam seu poder sobre a troca, a producdo € o modo de seu
relacionamento reciproca” (MARX; ENGELS, 2007, p. 39). A regulagao
geral da producédo passa pela superagao da propriedade privada, pela
regulagcdo comunista da producéo, “pela supressdo da relagao alienada
dos homens com seus proprios produtos”. Aqui temos um adiantamento
significativo dos passos argumentativos de Marx. Sem ter concluido a sua
explicacao da origem da sociedade e a sua organizacao, Marx apresenta-
nos um modelo de sociedade que € a superagao da forma como ela se

apresenta no capitalismo.

% Para alguns, esse ideal de ndo-determinagao parece ser algo ilusério e ingénuo, no
entanto, entre os membros da Comuna de Paris, como veremos, essa liberdade de
atuagao constitui um dos maiores legados, juntamente com a forma de organizagado
politica da Comuna. Cf. Ross (2021)
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A consequéncia imediata dessa divisdo natural do trabalho, do
“fixar-se da atividade social”, é a consolidacdo do “nosso proprio produto
num poder objetivo situado acima de nés, que foge ao nosso controle,
que contraria nossas expectativas e aniquila nossas expectativas” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 39). Esse poder objetivo & o poder social, que Marx
compreende como “a forca de producao multiplicada que nasce da
cooperagao dos diversos individuos condicionada pela divisao do
trabalho” (MARX; ENGELS, 2007, p. 39). No entanto, esse poder social
aparece aos individuos como um poder objetivo em virtude de a
cooperagao nao ser voluntaria, mas natural. Com isso, os individuos nao
veem que o poder social € o seu proprio poder unificado, mas o percebem
como um poder estranho, “situado fora deles, sobre o qual nao sabem de
onde veio nem para onde vai" (MARX; ENGELS, 2007, p. 39). A
consequéncia imediata da consolidacao desse poder, que tem como
origem o proéprio poder unificado de todos os individuos que cooperam
entre si, é que ele, no desenvolvimento histérico, adquiriu uma autonomia
a tal ponto que os individuos isolados ndo sdo capazes de controla-lo,
percorrendo “agora uma sequéncia particular de fases e etapas de
desenvolvimento, independente do querer e do agir dos homens que até

mesmo dirige esse querer e esse agir’ (MARX: ENGELS, 2007, p. 39).”

Se na CFDH parte da refutacdo da Filosofia do Direito de Hegel
passa pela recusa da construcao conceitual de Hegel, a qual, na recepcao
de Marx, sustenta que a familia e a sociedade civil sdo deduzidas a partir
do conceito de Estado, Marx, na /deologia Alema, como ja vimos no caso

da origem da familia, apresenta uma explicacao da origem da sociedade

5 “Sendo, como poderia, por exemplo, ter a propriedade uma histéria, assumir diferentes
formas, e a propriedade da terra — de acordo com os diferentes pressupostos em questao
— ser impelida, na Franca, do parcelamento a centralizagdo em poucas maos e, na
Inglaterra, da centralizagdo em poucas maos ao parcelamento, como hoje € realmente o
caso? Ou como se explica que o comércio, que nao é mais do que a troca de produtos
de individuos e paises diferentes, domine o mundo inteiro por meio da relagdo de oferta
e procura — uma relacéo que, como diz um economista inglés, paira sobre a terra igual ao
destino dos antigos e distribui com mao invisivel a felicidade e a desgraga entre os
homens, funda e destréi impérios, faz povos nascerem e desaparecerem” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 39).
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civil capaz de rivalizar com aquela presente na Filosofia do Direito de
Hegel. A sociedade civil tem como o seu “pressuposto e fundamento a
familia simples e a familia composta, a assim chamada tribo” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 39). Ao contrario de certa tradigao presente na filosofia
politica que trata a histéria como se aquilo que ela tivesse de mais
relevante fosse narrar as acoes pomposas “dos principes e dos Estados”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 39), para Marx, é na sociedade civil que
encontramos o “verdadeiro foco e cenéario de toda a histéria” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 39). Essa tese de preponderancia da sociedade civil
como elemento central do desenvolvimento da historia tem como
interlocutor central a filosofia de Hegel. O movimento conceitual da
/deologia Alema até esse ponto mostra-nos que, além de construir uma
proposta original de materialismo, Marx também pretende construir uma
interpretacao do surgimento e da organizacao da sociedade capaz de
refutar e superar a visao idealista de Hegel na deducao da familia, da
sociedade civil e do Estado. Além de mostrar que as condicbes de
intercambio entre os diversos individuos constituem um elemento central
para o surgimento da sociedade e o seu desenvolvimento, Marx, ao
mesmo tempo, refuta um dos elementos mais centrais da Filosofia do
Direito de Hegel: a unidade substancial do Estado. Na proposta
materialista de Marx, encontramos um deslocamento decisivo em relagéo
a uma tradicdo, tradicdo essa que tem Hegel como o seu interlocutor
privilegiado, que privilegiava a forma estatal como nucleo central da
histéria. Para Marx, o que ocorre de decisivo na histéria deve ser buscado

nas relagdes encontradas na sociedade civil.

A forma de intercambio, condicionada pelas forgcas de producéao
existentes em todos os estagios histéricos precedentes e que, por seu
turno, as condiciona, € a sociedade civil; esta, como se deduz do que foi
dito acima, tem por pressuposto e fundamento a familia simples e a
familia composta, a assim chamada tribo, cujas determinacdes mais
precisas foram expostas anteriormente. (MARX; ENGELS, 2007, p. 39)
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4.3

O Estado

Se Marx recusa, na CFDH, a construcao hegeliana do conceito de
Estado, na /deologia Alema, além de refuta-la, como foi o caso do livro
supracitado, Marx também se propde a construir uma explicacdo original
para o surgimento e a consolidagao do Estado. Para isso, no entanto, ele
estabelece como um passo fundamental a critica da leitura teleolégica da
histéria. Esta critica pode ser compreendida como o processo de
sucessao de “geracdes distintas, em que cada uma delas explora os
materiais, 0s capitais e as forcas de producao a ela transmitidas pelas
geracoes anteriores” (MARX; ENGELS, 2007, p. 40). Isso quer dizer que
nessa concepgao ocorre um movimento duplo: por um lado, cada geracao
continua a “atividade anterior sob condi¢bes totalmente alteradas”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 40), por outro lado, ela “modifica com uma
atividade completamente diferente as antigas condigdes” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 40). Se a histéria é o suceder-se de geracdes distintas,
nao ha espaco, para Marx, para um finalismo no dominio histérico. Eo
caso da leitura da histéria efetuada pela filosofia especulativa a qual
converte “a histéria posterior na finalidade da anterior, por exemplo,
quando se atribui a descoberta da América a finalidade de facilitar a
irrupcdo da Revolugao Francesa” (MARX; ENGELS, 2007, p. 40). A partir
dessa teleologia, a ideia de histéria, na filosofia especulativa, torna-se um
personagem ao lado dos acontecimentos histéricos, como é o caso dos
conceitos de “Autoconsciéncia, Critica, Unico, etc.”. Ora, ndo podemos
deixar de ressaltar que a discussao da problematica da teleologia ja estava
presente justamente no Parte | da Ftica. No seu apéndice encontramos
uma ampla discussao a respeito da questdo das causas finais. Essas séo
a origem de todo o preconceito na medida em que os seres humanos
acreditam que as “coisas naturais agem, como eles proprios, em vista de

um fim; mais ainda, ddo por assentado que o préprio Deus dirige todas as
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coisas para algum fim certo” (E, |, apéndice). Aqui Marx poderia, caso a
primeira imagem de Spinoza prevalecesse nesse momento, encontrar, no
filbsofo holandés, um interlocutor privilegiado nado s6 na critica da
teleologia, mas também na construgcao de sua proposta de histéria. Além
disso, a explicacao fornecida por Spinoza a respeito da crenca do vulgo
nas causas finais poderia ser utilizada como elemento elucidativo das

causas da forte presenca teleoldgica na filosofia especulativa.

Dai segue, primeiro, que 0s homens opinam serem livres porquanto sao
conscios de suas volicdes e de seu apetite, e nem por sonho cogitam das
causas que os dispdem a apetecer e querer, pois delas sdo ignorantes.
Segue, segundo, que em tudo os homens agem em vista de um fim, qual
seja, em vista do Util que apetecem, donde sempre ansiarem por saber
somente as causas finais das coisas realizadas e sossegarem téo logo a
tenham ouvido; nao é de admirar, j& que nao tém causas nenhuma para
duvidar ulteriormente.” (E, |, apéndice).

A discussao a respeito da crenca nas causas finais®, tal como
encontrada no apéndice da Parte /, ndo sb contribuiria nesse momento
para a critica da teleologia na histéria, mas também poderia ter contribuido
na sua critica da religiao e das supersticdes na CFDH-/ e na QJ Isso em
virtude da crenca de que tudo possui um fim constitui a causa das
supersticoes: “e assim esse preconceito virou supersticdo, deixando
profundas raizes na mente, o que foi causa de que cada um se dedicasse
com maximo esforco a entender e explicar as causas finais de todas as

coisas.” (E, I, apéndice). O elemento segundo o qual Marx quer romper

%8 “Ademais, como encontram em si e fora de si ndo poucos meios que em muito levam
a conseguir o que lhes é Util, como, por exemplo, olhos pra ver, dentes para mastigar,
ervas e animais para alimento, sol para alumiar, mar para nutrir peixes, daf sucede que
considerem todas as coisas naturais como meios para o que Ihes é (til. E como sabem
que esses meios foram achados e nao providos por eles, tiveram causa para crer em
algum outro ser que proveu aqueles meios para uso deles. Com efeito, depois que
consideraram as coisas como meios, nao puderam crer que se fizeram a si mesmas, mas
a partir dos meios que costumam prover para si préprios tiveram de concluir que ha
alguém ou alguns dirigentes da natureza, dotados de liberdade humana, que cuidaram
de tudo para eles e tudo fizeram para o seu uso. E visto que nada jamais ouviram sobre
o engenho destes, tiveram também de julga-lo pelo seu e, por conseguinte, sustentaram
qgue os Deuses dirigem tudo para os usos dos homens, a fim de que estes fiquem
rendidos e lhes tributem suma honra; donde sucedeu que cada um, conforme seu
engenho, excogitasse diversas maneiras de cultuar Deus para que este lhe tivesse
afeicdo acima dos demais e dirigisse a natureza inteira para o uso de seu cego desejo e
de sua insaciavel avareza.” (E, |, apéndice).
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nesse momento na construgao do conceito de histéria € justamente a
crenga nas causas finais. O que o filésofo aleméo esta nos dizendo €, caso
se queira construir uma explicacdo materialista da histoéria, é necessario,
antes de tudo, destruir a crenca que haja, na histéria, nao apenas alguma
espécie de intervencao divina, mas qualquer forma de causalidade que
dirigisse o desenvolvimento da histéria segundo fins determinados. Isso
mostra que a predominancia da imagem de Spinoza como um metafisico
o impediu de perceber que, mesmo na Parte / da Etica, ele ja4 poderia ter
encontrado no autor da £tica um interlocutor privilegiado na construgao

da sua proposta de historia que recusa qualquer possibilidade teleolégica.

Alem disso, na /deologia Alema, encontramos um conjunto de
questdoes que possuem uma ligacao estreita com aquela critica da
metafisica como haviamos visto no capitulo anterior, embora haja também
um conjunto de conceitos radicalmente distintos dos que Marx havia
elaborado até 1846. O que queremos dizer com essa observacao € que
nessa tese defendemos um argumento mais fraco do que aquele
encontrado em Althusser, segundo o qual haveria um corte
epistemoldgico na /deologia Alema separando as obras da juventude das
obras da maturidade. Nao discordamos da tese de Althusser de que
haveria um conjunto de conceitos radicalmente distintos nesta obra e a
problematica de Marx a partir de 1846 seria distinta daquela encontrada
ate a Sagrada Familia. A nossa discordancia com Althusser consiste em
que, embora concordemos com 0s pontos elencados acima, defendemos
gue alguns conceitos e questoes elaborados em determinados sistemas
podem ser reelaborados e integrados num novo sistema, como serd o
caso do conceito de “verdadeira democracia”, como veremos no ultimo
capitulo, e do conjunto de questdes, encontradas na Sagrada Familia, que
poderiamos denomina-las como criticas da metafisica. Ora, ao lado da
problematica do materialismo histérico, para utilizarmos um conceito de
Althusser, também encontramos um conjunto de questdes relacionado ao
seu projeto de critica da metafisica. O que queremos dizer € que ha uma

linha mais ténue que liga um conjunto de questdes presentes tanto aqui,
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na /deologia Alema, como nos textos anteriores. E, de certa maneira, essa
problematica comum a ambos os periodos também se encontra na
genealogia da familia, da sociedade civil, bem como na critica da religiao
e daideologia. Ndo queremos dizer, com isso, que haveria alguma espécie
de teoria embrionaria do chamado materialismo histérico nas obras da
juventude, mas sim que, embora tenha havido uma mudanca de
problematica, ainda assim podemos encontrar um conjunto de questoes
que também estavam presentes nas obras da juventude. As respostas de
Marx e os conceitos criados por ele, a partir de 1846, sao, de fato, muito
diferentes do quadro conceitual que podemos encontrar nessas obras da

juventude.

O segundo passo para a construcao do conceito de histéria envolve
uma ideia de que, na medida em que “o isolamento primitivo das
nacionalidades singulares € destruido pelo modo de producéao
desenvolvido, pelo intercambio e pela divisdo do trabalho surgida de forma
natural entre as diferentes nacoées” (MARX; ENGELS, 2007, p; 40), a

“histodria torna-se histéria mundial”:

se na Inglaterra é inventada uma maquina que na india e na China tira o
pdo a inumeros trabalhadores e subverte toda a forma de existéncia
desses impérios, tal invencéo torna-se um fato histérico--mundial; ou
pode-se demonstrar o significado histérico-mundial do acucar e do café
no século XIX pelo fato de que a falta desse produto, resultado do
blogueio continental napolednico, provocou a sublevacdo dos alemaes
contra Napoledo e foi, portanto, a base real [reale] das gloriosas guerras
de libertagao de 1813. (MARX; ENGELS, 2007, p. 40)

A transformacao das histérias nacionais em histéria mundial nao
pode ser explicada, portanto, a partir de conceitos metafisicos, tais como
a "autoconsciéncia”, o “espirito mundial [ou] outro fantasma metafisico
qualguer” (MARX; ENGELS, 2007, p. 40), mas ela pode ser explicada a
partir de “uma acgao plenamente material, empiricamente verificavel, uma
acao da qual cada individuo fornece a prova, na medida em que anda e
para, come, bebe e se veste” (MARX; ENGELS, 2007, p. 40).
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Se a histéria pode ser analisada a partir de sua agao material, e essa
acao é empiricamente verificavel, o que Marx mostra € que na medida em
gue as atividades se expandem em diregcao a uma “atividade histérico-
mundial” cada vez mais os individuos singulares sdo submetidos “a um
poder que lhes é estranho (cuja opressao eles também representavam
como um ardil do assim chamado do espirito universal etc.)” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 40), no entanto esse poder nao é alguma espécie de
monstro metafisico, mas sim algo empiricamente verificavel. Esse poder
que aparece aos individuos singulares como algo que lhes € estranho,

como algo sobrenatural, trata-se, na verdade, do mercado mundial.

No movimento seguinte, Marx mostra mais algumas caracteristicas
da revolucdo comunista. Nesta, a “libertacao de cada individuo singular €
atingida na mesma medida em que a historia se transforma plenamente
em histéria mundial” (MARX: ENGELS, 2007, p. 40). Observamos neste
ponto uma identificagdo entre a libertagcdo do individuo e o processo de
passagem das histérias nacionais para uma histéria mundial. De que forma
esses dois elementos estao intrinsicamente ligados? Por meio de uma
ontologia da relacdo na qual “a efetiva riqueza espiritual do individuo
depende inteiramente da riqueza de suas relacoes reais” (MARX; ENGELS,
2007, p. 40). Os individuos nao existem independentemente das relagdes
que 0s cercam, mas sao constituidos a partir das relacbes que eles
estabelecem entre si. * Se ha uma determinacdo dos individuos pela
relagdo, a ideia de que a libertagcdo desses coincide com o processo de
construcao de uma historia mundial encontra-se justamente no argumento
de que, com a Ultima, os individuos “sao libertados das diversas limitacoes
nacionais e locais, sdo postos em contato pratico com a produgao
(incluindo a producéo espiritual) do mundo inteiro e em condi¢cbes de
adquirir a capacidade de fruicao dessa multifacetada producao de toda a

terra (criagbes dos homens).” (MARX; ENGELS, 2007, p. 40). Ora,

% Este argumento de que os individuos se constituem a partir das relagbes que eles
estabelecem entre si sera desenvolvida por Marx sobretudo no Manifesto Comunista,
como veremos, com o conceito de luta de classes.
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modificadas as relagdes com a passagem para a histéria mundial,
modificam-se também os individuos. A “dependéncia multifacetada”,
conceito pelo qual Marx nomeia o processo presente até o momento de
cooperagao histérico-mundial natural de todos os individuos, € modificada
significativamente com a revolucdo comunista. Nesta, a “dependéncia
multifacetada” ¢é controlada e determinada conscientemente pelos
individuos, ao contrario de sua manifestacéo natural na qual, embora seja
obra das relagdes estabelecidas por todos os individuos, ela aparece

como um poder estanho e que supera a poténcia individual de cada um.

Todo esse movimento de construcao de uma histéria mundial
também pode ser lido a partir de uma perspectiva idealista. Nesse caso, o
processo de transformacao da “dependéncia multifacetada” em um poder
controlado conscientemente pelos individuos na sociedade comunista
seria apresentado pela filosofia especulativa como algo metafisico, “como
‘autocriacao do género’ (a ‘sociedade como sujeito’) de maneira que a
sequéncia sucessiva de individuos em conexao uns com 0s outros é
representada como um unico individuo que realiza o mistério de criar a si
mesmo” (MARX; ENGELS, 2007, p. 40). Retirado o carater
especulativo/metafisico, as grandes construcdes conceituais do ldealismo
Alemao, para Marx, reduzem-se a simples fatos que podem ser explicados

empiricamente.

Até aqui vimos que na construcao do conceito de comunismo este
surge como um elemento necessario no processo de superagao das
condicdes criadas pelos modos de producéo anteriores. No entanto, falta-
nos ver de que forma esse movimento de superacao de um modo de
produgao por outro ocorre ao longo da histéria. Para isso, Marx mostra
gue, na sua concepcao de histéria materialista, as forgas produtivas e os
meios de intercambio podem, em seu desenvolvimento, entrar em
contradigao com as forcas de produgdes vigentes numa determinada
época, tornando-se efetivamente “forcas de destruicdo”. Ao mesmo

tempo, ao lado dessas forcas produtivas e meios de intercambio surge
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também uma classe que “tem de suportar todos os fardos da sociedade
sem desfrutar de suas vantagens” (MARX; ENGELS, 2007, p. 41), uma
classe que, “expulsa da sociedade, é forcada a mais decidida oposicao a
todas as outras classes” (MARX; ENGELS, 2007, p. 41). Esse passo dado
por Marx significa que nao basta apenas que as condicoes de produgao
atuais entrem em contradigcao com as forcas produtivas para que haja uma
revolucao capaz de mudar radicalmente o estado de coisas atuais, mas €
preciso que ao mesmo tempo surja uma classe que, ao ser a negacao das
demais classes®, constitui a forca motriz de uma revolucdo. Para isso, o
processo de constituicdo dessa classe que se opde as demais classes €
acompanhado também de uma construcdo de uma consciéncia
comunista, a qual nao é exclusiva dessa classe excluida da sociedade,
mas também “pode se formar, naturalmente, entre as outras classes,
gracas a percepcao da situacao dessa classe” (MARX; ENGELS, 2007, p.
41).

A partir do que expusemos até esse ponto, poder-se-ia concluir que
0 processo revolucionario comunista consistiria na derrubada da classe
dominante e a sua substituicdo por outra classe. De fato, € essa
configuragcdo que encontramos nas revolucdes ao longo da historia. E
claro que a luta revolucionaria tende a se direcionar contra a classe que
domina em determinada época, uma vez que hd uma identificacao entre a
forma de utilizagdo das forcas de producao e as “condigdes de dominagao
de uma determinada classe da sociedade” (MARX; ENGELS, 2007, p. 41).
Isso significa dizer que o seu poder social se expressa de modo “pratico-
idealista na forma de Estado existente em cada caso” (MARX; ENGELS,
2007, p, 41), por isso, a luta revolucionaria direciona-se “contra uma classe
que até entdo dominou” (MARX; ENGELS, 2007, p, 42). Diante disso, os

processos revoluciondrios anteriores deixaram intocada “a forma de

80 A tematica do surgimento de uma classe que ao ser excluida da sociedade constitui a
maioria da populacdo e a negagao das demais classes aproxima-se da discussao
presente na Critica da Filosofia do Direito de Hegel-Introdug¢do, como vimos no capitulo
Il
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atividade”, modificando apenas a forma de distribuicao dessa atividade,

criando uma nova “distribuicdo do trabalho entre outras pessoas”.

A revolugao comunista, no entanto, nao pretende superar apenas
a forma de distribuicao de atividade presente em uma determinada época,
mas também quer modificar a forma de distribuicao dessa atividade:
“suprime o trabalho e supera a dominacao de todas as classes ao superar
as proprias classes” (MARX; ENGELS, 2007, p. 42). O que esta em jogo
neste ponto € que a proposta de comunismo de Marx nao consiste apenas
na substituicdo de uma classe por outra na estrutura de dominacao de
uma determinada época, mas sim num processo que busca superar as
condicbes materiais que tornam a existéncia das diversas classes
possiveis®’. E por qual razdo a classe que conduzird o processo
revolucionario do comunismo nao produzira uma nova forma de
dominacao ao invés de provocar a abolicdo da dominacao de todas as
classes? Por dois motivos. O primeiro consiste em que, se a tarefa nUmero
um da revolucao comunista € superar, abolir e destruir a forma de
atividade vigente e a sua respectiva distribuicao de trabalho entre todas as
pessoas, superar-se-a a forma de distribuicao das diferentes classes com
a revolucdo comunista, provocando a abolicdo de todas as classes. O
segundo motivo consiste em que a classe que realizara a revolucao
comunista j& nao é propriamente uma classe, mas € a “expressao da
dissolucao de toadas as classes, nacionalidades], etc., na sociedade atual”

(MARX; ENGELS, 2007, p. 42).

Nao é possivel, portanto, sé criar “em massa” essa “consciéncia
comunista”, como também néo é possivel pensar em alguma alternativa
de transicdo para o comunismo que nao passe pela modificagao da
distribuicdo de atividade em uma determinada época. Para isso, no
entanto, somente um “movimento pratico” é capaz de realizar tal tarefa. A

énfase que Marx da ao aspecto pratico é fundamental. Ele se refere a

61 Essa questdo da revolucdo comunista como um processo capaz de dar fim as proprias
classes sera desenvolvida em seu ponto culminante, como veremos no préximo capitulo,
no Manifesto Comunista.
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impossibilidade do idealismo em seus diversos embates produzir uma
modificagao na estrutura de dominagao de uma sociedade, ao contrario
de um movimento revolucionario, que é capaz de superar a distribuigao de

atividade tal como se encontra presente em uma determinada época.

A necessidade de Marx enfatizar a importancia desse fato € que,
para gue se construa essa consciéncia comunista e se obtenha éxito na
prépria tarefa revolucionaria, € “necessaria uma transformacao massiva
dos homens” (MARX; ENGELS, 200], p. 42). E essa transformacgéo so6 é
possivel caso se revolucione radicalmente a forma como ocorre a
distribuicdo de atividade e a sua divisao do trabalho. Por esta razdo, a
revolucao nao € apenas necessaria pelo fato de que somente por meio
dela a derrubada da classe dominante é possivel, mas também somente
a partir dela é que a classe que relne a maior parte da populacéao é capaz
de “desembaracar-se de toda a antiga imundicie e de se tornar capaz de

uma nova fundacao da sociedade” (MARX; ENGELS, 2007, p. 42).

Tendo apresentado as linhas gerais do seu projeto de comunismo,
0 movimento textual seguinte fornece o conjunto de principios gerais do
projeto marxiano de histéria materialista. A figura filoséfica principal que
Marx tem em vista em sua construcao desse conceito € a figura de Hegel.
Logo nas linhas iniciais da /deologia Alerna observamos que Marx retoma
aquela oposicao, que haviamos visto no inicio desse capitulo, entre real e
ilusdo. Se na primeira aparicao dessa ideia essa oposicao se dava na
questao do conceito de libertacdo, agora ela aparece na questao da
histéria. A concepcao de histéria de Marx consiste “em desenvolver o
processo real de producéo a partir da produgédo da vida material imediata
e em conceber a forma de intercambio conectada a esse modo de
producao e por ele engendrada, quer dizer, a sociedade civil em seus
diferentes estagios, como o fundamento de toda a histéria” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 42). Tal fundamento é capaz de explicar ndo sé a “sua

acao como Estado”, mas também “o conjunto das diferentes criagdes
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tedricas e formas de consciéncia — religiao, filosofia, moral etc.” (MARX;

ENGELS, 2007, p. 42).

De que forma essa concepcao de histoéria é capaz de fornecer tanto
uma explicacao para a formacao do Estado como para as diversas formas
de teorias e consciéncias? Essa é capaz de dar conta desse duplo aspecto
na medida em que nenhum desses niveis possue uma autonomia total em
relacdo ao outro. Tais niveis apresentam-se intrinsicamente conectados
de modo que, ao se buscar as causas € as razdes da expressao de um
determinado aspecto tanto na sua perspectiva pratica como tedrica, uma
Unica causa seria capaz de explicar ambas as perspectivas. Isso é possivel
ne medida em que, para Marx, o dominio das construcoes tedricas € as
diversas consciéncias nao possuem uma autonomia total em relacdo ao
mundo material. E justamente essa autonomia absoluta do pensamento
gue encontramos na concepcao de histéria do idealismo, cujos preceitos
principais giram em torno da busca de “uma categoria em cada periodo”

e de explicar o mundo material a partir da ideia.

Quando Marx enfatiza que a sua concepgao de historia consiste
“em desenvolver o processo real de producdo a partir da producéo
material da vida imediata e em conceber a forma de intercambio
conectada a esse modo de producao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 42), ele
pretende justamente quebrar um dos pilares da concepcao idealista de
histéria: a autonomia absoluta das ideias. Com base nesse passo
argumentativo, o filosofo aleméao é capaz de desenvolver uma concepgao
de histéria materialista eficaz nao sé para lidar com o mundo pratico, mas
também para explicar as formacbes ideais e as diversas formas de
consciéncia. Essa possibilidade de dar conta tanto do aspecto das
relacbes materiais de existéncia quanto as diversas formacoes teoricas e
de consciéncia ocorre justamente por Marx querer apreender as diversas
expressodes dessas relacoes materiais por meio de sua totalidade, “assim
como a acao reciproca entre esses diversos aspectos” (MARX; ENGELS,
2007, p. 42).
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Tendo quebrado um dos fundamentos da concepcéao idealista do
dominio histérico, a histéria materialista ndo possui mais necessidade de
procurar uma categoria geral para cada época uma vez que ela permanece
“constantemente sobre o solo da histéria real” (MARX; ENGELS, 2007, p.
42), ou seja, a producao da vida material e as formas de intercambio. E
também nado possui mais necessidade de querer explicar o mundo
material a partir da ideia, mas é capaz de explica-lo a partir de sua propria
l6gica interna e, com isso, também & capaz de explicar as formacoes
ideais “a partir da praxis material” (MARX; ENGELS, 2007, p. 42). Com base
nesse Ultimo movimento textual, Marx destréi um dos ultimos
pressupostos da histoéria idealista: a “critica espiritual” como um elemento
capaz de dissolver as diversas formas e “[todos os] produtos da
consciéncia” (MARX; ENGELS, 2007, p. 42), por meio da dissolucao
desses na “autoconsciéncia’ ou sua transformacdo em ‘fantasma’,
‘espectro’, ‘visdes' etc.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 42). Para Marx, as
diversas formacoes tedricas e de consciéncia somente podem ser
destruidas pela “demolicao pratica das relacdes sociais reais” (MARX;

ENGELS, 2007, p. 42), cujo idealismo é uma expressao.

A concepcao de historia materialista € uma concepgao adequada
para apreender as condicoes materiais reais de existéncia enquanto o
idealismo, além de ndo possuir a autonomia absoluta das ideias em
relacao ao mundo material, nao foi capaz de perceber que as suas
construgcdes conceituais expressam, de maneira idealistica, essas
condicoes materiais de existéncia. Além disso, o idealismo nao apenas
nao vé€ que as ideias expressam essas condigcdes, mas também que as
suas formacoOes tedricas falsificam a realidade, ou como diz Mar,

produzem enganacoes.

Ora, se 0s embates tedricos ndo séo capazes de produzir relacoes
modificadas, a “forga motriz da histéria” ndo pode ser a critica, tal como
praticada, especialmente, pelos hegelianos de esquerda, mas a revolucao.

E ndo apenas no dominio da histéria, mas também no dominio da “religiao,
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da filosofia e de toda forma de teoria” (MARX; ENGELS, 2007, p. 42). Isso
quer dizer que a critica e 0s seus diversos procedimentos de abstragdes
nao sao capazes, como pretendiam os contemporaneos idealistas de
Marx, de dissolver a histéria no “espirito do espirito™ e na
""autoconsciéncia’’, uma vez que em cada estagio da histéria “encontra-
se um resultado material, uma soma de forcas de producao, uma relacao
historicamente estabelecida com a natureza e que os individuos
estabelecem uns com os outros” (MARX; ENGELS, 2007, p. 40). Com isso,
Marx mostra que o idealismo constroi, de fato, uma explicacdo fantasiosa
e imaginaria do mundo material que é irredutivel a essas construcoes.
Apesar de todos feitos mirabolantes da “autoconsciéncia”, ainda assim
encontra-se, nos mais diversos estagios da histéria, um nucleo material

irredutivel a especulacao filosofica que o mistifica:

relacdo que cada geracao recebe da geracdo passada, uma massa de
forgas produtivas, capitais e circunstancias que, embora seja, por um
lado, modificada pela nova geragao, por outro lado prescreve a esta Ultima
suas proprias condigoes de vida e lhe confere um desenvolvimento
determinado, um carater especial — que, portanto, as circunstancias
fazem os homens, assim como os homens fazem as circunstancias.
(MARX; ENGELS, 2007, p, 42)

Esse nucleo material que cada geragao encontra “como algo dado”
constitui a chave explicativa, o fundamento real, para os conceitos
metafisicos, como €& o caso da “substancia”. Embora tenha havido
diversos embates, ao longo da histéria da filosofia, a respeito dos mais
variados conceitos e teorias, o seu fundamento nao pode ser encontrado
na sua propria logica interna, visto que as formacdes tedricas e de
consciéncia nao possuem uma autonomia absoluta em relacdo ao mundo
material, mas sim na relacdo com a totalidade da sociedade a que eles
estao submetidos. Por esta razao, esse “fundamento real” nao pode ser
modificado apenas a partir de uma disputa tedrica, como foi o caso do
embate em torno da “autoconsciéncia” e do “Unico”. Esta constatagao nao
atinge apenas a filosofia especulativa, mas também toda e qualquer
formagao tedrica. Mesmo as construcdes a respeito da ideia de

comunismo nao possuem capacidade de provocar, por exemplo, uma
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revolugcao. O elemento determinante para que haja uma revolugao capaz
de “subverter as bases de todo o existente” (MARX; ENGELS, 2007, p. 43)
sao as “condicdes de vida j& encontradas pelas diferentes geracoes”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 43).

Para que haja esse processo revolucionario é necesséario a
conjugacao de duas forcgas: as forcas produtivas existentes e “a formacao
de uma massa revolucionaria que revolucione nao apenas as condicoes
particulares da sociedade até entao existente, como também a propria
‘producdo da vida' que ainda vigora — a atividade total na qual a sociedade
se baseia” (MARX; ENGELS, 2007, p. 43). No entanto, isso nao quer dizer
que as “ideias dessa subversao” nao tenham também um papel relevante
nesse processo revolucionario quando aquelas condicdes estdo dadas. O
que Marx quer dizer € que as ideias por si s6 ndo sao as condicoes
necessarias e suficientes para que essa revolucao ocorra. Porisso, quando
ele enfatiza que a proclamacao da “ideia dessa subversao” é indiferente
para “o desenvolvimento pratico” da revolugdo comunista, isso significa
gue nao basta apenas travar um embate tedrico, mas é preciso também

que as condicoes para que essa revolugao ecloda estejam presentes.

Nas mais diversas recepcdes de Marx, muitas vezes, encontra-se
uma ideia de que as formacdes teoricas seriam determinadas de modo
absoluto pelas relagdes materiais. No entanto, como podemos ver ao
longo dos Ultimos argumentos de Marx, ele enfatiza a predominancia das
relagcbes materiais como forca determinante da histéria e de todas as
outras formacgdes teoricas justamente para combater o idealismo, entao
predominante na Alemanha, que preconizava a autonomia e a
determinacdo absoluta das ideias no mundo material. Mas isso nao
significa que as construgbes tedricas ndo possuam uma autonomia
relativa e uma importancia no préprio processo revolucionario. O segundo
ponto que nos permite afirmar que a critica da autonomia absoluta das

formacgdes tedricas e de consciéncia nao significa a transformacao delas
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em mero reflexo da base material € que essa conclusao tornaria o proprio

trabalho tedrico de Marx algo sem sentido.

No movimento textual seguinte, Marx mostra que as mais variadas
concepcoes de historia nao perceberam que o elemento determinante sao
as forcas produtivas e as relacoes de intercambio encontradas em uma
determinada época. Nessas concepcoes de histéria essa “base real” ou €
completamente negligenciada ou é considerada “apenas como algo
acessorio”. Se a “base real” da histéria nao é colocada em primeiro plano
na abordagem dessa, a histéria “deve, por isso, ser sempre escrita
segundo um padrao situado fora dela” (MARX; ENGELS, 2007, p. 43), a
partir de uma logica estranha ao préprio desenvolvimento historico. Com
ISSO, ocorre uma inversao nessas abordagens: o elemento determinante
da historia, “a producao real da vida”, aparece “como algo pré-histoérico” e
o elemento considerado como histérico aparece como algo “separado da
vida comum, com algo extra e supraterreno” (MARX; ENGELS, 2007, p.
44). Se a producao real da vida é excluida da historia, também sera
excluida desta a relacdo dos seres humanos com a natureza, “o que
engendra a oposigao entre natureza e historia” (MARX; ENGELS, 2007, p.
44).

Neste ponto, na questao a respeito da oposi¢cdo entre natureza e
histéria, Marx, caso a primeira imagem de Spinoza tivesse se sobressaido
neste momento, poderia estabelecer um didlogo com o filésofo holandés
a respeito, como ja citamos no capitulo anterior, dos seres humanos como
parte da natureza. Portanto, ndo sendo possivel separar, ou ainda opor,
natureza e histéria. Assim como os seres humanos nao constituem um
império dentro de um império, a histéria também ndo constitui uma parte
fora da natureza a qual se oporia. No entanto, o que estd em jogo, desde
a Sagrada Familia, é justamente a questdo de como integrar a primeira
imagem de Spinoza ao seu sistema sem que, com isso, traga junto toda a
carga metafisica cuja origem Marx identifica no conceito de substancia de

Spinoza. Como manter o seu projeto de critica a metafisica e, ao mesmo
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tempo, integrar aquele que ele considerava como o autor de um “monstro
metafisico”? Embora, no plano das citagdes diretas, o movimento geral do
texto gire em torno da critica da metafisica e da autonomia absoluta das
formacgdes tedricas e de consciéncia, ainda assim, ha uma sobreposigao
de imagens do autor do 77P, como também encontramos na Sagrada
Familia, na ldeologia Alema. E essa sobreposicdo de imagens ocorre
justamente no ponto da questao da relacao entre natureza e historia. Esse
elemento surge justamente para se contrapor as formas que excluem a
“producdo da vida real” do desenvolvimento histérico. Sem este
pressuposto, tais concepcoes de histdria veem apenas “acdes politicas
dos principes e dos Estados, lutas religiosas e simplesmente teoréticas e,
especialmente, que ela tenha de compartilhar, em cada época historica,

da ilusao dessa época.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 44)

Por exemplo, se uma época se imagina determinada por motivos
puramente “politicos” ou “religiosos”, embora “religido” e “politica” sejam
tdao somente formas de seus motivos reais, entdo o historiador dessa
época aceita essa opiniao. A “imaginacao”, a “representacao” desses
homens determinados sobre a sua praxis real é transformada na Unica
forca determinante e ativa que domina e determina a pratica desses
homens. Quando a forma rudimentar em que a divisdo do trabalho se
apresenta entre os hindus e entre 0s egipcios provoca nesses povos 0
surgimento de um sistema de castas préprio de seu Estado e de sua
religiao, entao o historiador cré que o sistema de castas € a forca que
criou essa forma social rudimentar. (MARX; ENGELS, 2007, p. 44)

Embora a historiografia francesa ainda possua a vantagem de
permanecer no terreno da filosofia politica e por isso, “mais proxima da
realidade”, a concepcao histérica dos alemdes move-se no ambito do
“espirito puro” e “[faz] da ilusao religiosa a forca motriz da historia” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 44). A filosofia da histéria de Hegel é o desenvolvimento
dessa ideia até as suas Ultimas consequéncias, € a “'mais pura expressao’
[...] de toda essa historiografia alema” (MARX; ENGELS, 2007, p. 44). No
cenario dessa concepgao ja ndo se trata mais de buscar os interesses
reais, ou até mesmo os interesses politicos, como no caso dos franceses,
mas buscar o desenvolvimento dos pensamentos puros, segundo 0S

quais aparecem, para Bauer, “como uma série de ‘pensamentos’ que
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devoram uns aos outros e, por fim, submergem na autoconsciéncia”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 44; ou, até mesmo, como no caso de Stirner,
“o curso da histéria tem de aparecer como uma mera histéria de
‘cavaleiros’, salteadores e fantasmas” (MARX; ENGELS, 2007, p. 44). O
que tal historiografia alema mostra é que ela pressupde, em toda parte, o
homem religioso “como o homem primitivo”, que, nessa concepcao,
constitui a verdadeira forca motriz da histéria. Ao invés de se investigar as
condicoes reais de produgdo da propria vida como o fundamento do
desenvolvimento da histéria, essas condicdes sao substituidas pela
imaginacéo, pela “producao religiosa de fantasias no lugar da producéo

real dos meios de vida e da propria vida” (MARX; ENGELS, 2007, p. 44).

Nao podemos deixar de observar que essa critica da substituicao
das condicoes reais de desenvolvimento da histéria pelas condicoes
imaginarias, de certa forma, aproxima-se daqueles trechos que Marx
copiou dos capitulos |, Il do 77P, nos quais Spinoza discute a problematica
da profecia e dos profetas. O que encontramos, de fato, neste ponto, é o
retorno, agora de um modo mais evidente, da primeira imagem de
Spinoza. A filosofia alema da histéria ocupa um papel similar, no
desenvolvimento das profecias, a aquele ocupado pelos profetas. Até
mesmo a escolha vocabular utilizada por Marx para caracterizar a
concepcao de histéria alema flerta com termos peculiares a filosofia do
autor da Etica, com é o caso da imaginacdo. Nos Cadernos Spinoza
encontramos logo no inicio dos trechos copiados do capitulo | do 77P a
seguinte passagem: “Profecia ou revelacdo € o conhecimento certo de
alguma coisa revelada por Deus aos homens. O profeta é aquele que
interpreta as revelagcdes de Deus para aqueles que ndo séo capazes de ter
um conhecimento certo das coisas por Ele reveladas, e sé pela simples fé
podem acolhé-las.” (SPINOZA apud MARX, 2018, p. 294). O paralelo que
observamos entre esta passagem do /7P e a discussao que Marx
desenvolve a respeito da concepcao de histéria alema € justamente que
os filésofos alemaes exercem um papel similar aquele exercido pelos

profetas. Isso quer dizer que, na estrutura do texto de Marx. naquela
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construcdo da oposicao entre real e ilusorio, desenvolve-se um didlogo
com os trechos que ele copiou do 77F, especialmente do capitulo | e Il.
Esta oposicao também é observada na forma como Marx cortou e
organizou os trechos desses capitulos. Neles encontramos uma oposicao

entre o conhecimento profético e o conhecimento natural.

Do mesmo modo que Marx enfatiza que a filosofia de Hegel e dos
jovens hegelianos sao produtos da imaginacao e, portanto, produzem
ilusdes, nos trechos copiados do 77FP, Marx mostra que o conhecimento
natural de modo algum ¢ inferior ao conhecimento profético, justamente
por ele envolver e derivar da natureza divina, “[a] nao ser que alguém
queira por acaso pensar, ou melhor, sonhar que os profetas tinham,
certamente, um corpo humano, mas nao tinham, com toda certeza, uma
mente humana a tal ponto que as suas sensacdes e a sua consciéncia
fossem inteiramente diferentes das nossas.” (SPINOZA apud MARX, 2018,
p. 294). Por esta razdo, o que distinguia o conhecimento profético do
conhecimento natural era o fato de que o primeiro envolvia nao
propriamente uma capacidade de conhecer maior daquelas encontradas

nos seres humanos, mas uma capacidade de imaginar “mais viva“.

Tudo o que Deus revelou para os profetas foi revelado ou por palavras ou
por figuras, ou de ambas as maneiras. Ou as palavras e também as figuras
foram, com toda certeza, verdadeiras fora da imaginacao do profeta que
as ouve ou que as vé; ou foram imaginarias, porque certamente a
imaginagcao dos profetas, mesmo em estado de vig/ia, é disposta que
para si pareceria claramente que ouviu as palavras ou que viu alguma
coisa. (SPINOZA apud MARX, 2018, p. 295).

De um lado, a proposta de filosofia materialista de Marx seria capaz,
a partir de seus recursos conceituais e metodolégicos, de descrever e
explicar o estado atual de coisas; por outro lado, a filosofia idealista, por
estar fortemente marcada por um plano conceitual imaginario que, ao
invés de construir uma explicacao da realidade pretende, na leitura de
Marx, que a realidade seja deduzida a partir da estrutura interna da légica

conceitual.
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Dentro dessa oposicao, sabemos que Spinoza figura, no quadro das
mencoes diretas, no polo da filosofia idealista, portanto, marcado também
por uma construcao conceitual imaginaria. No entanto, esse cenério da
recepcao do filésofo holandés torna-se mais complexo, quando
observamos que na estrutura dos trechos copiados do 77FP por Marx,
também se encontra uma oposicao entre real, marcado pelo
conhecimento natural, e ilusdo, marcado pelo conhecimento profético.
Ainda mais significativo da similaridade dessa oposi¢gao encontrada tanto
nos Cadernos Spinoza como na /deologia Alema é o fato que em ambos
Marx caracteriza tanto o conhecimento profético como a filosofia idealista

como produtos da imaginacao®.

E claro gue o sentido de imaginacao empregado por Spinoza e o
sentido de imaginacdo empregado por Marx sao diferentes. Enquanto o
conhecimento imaginativo para Spinoza é o conhecimento por meio de
imagens e nao é considerado apenas como uma forma de ilusao e erro, a
imaginacao para Marx nao pode ser considerada como uma forma que
pode ser capaz de produzir alguma forma de conhecimento adequado,
como é o caso da filosofia de Hegel e dos jovens hegelianos, que, no

maximo, produziram “fantasias religiosas”.

O que é mais importante nesse ponto é que, embora até aqui
parecesse que aimagem de Spinoza como metafisico fosse a hegemonica
na /deologia Alema, agora podemos ver que a imagem do filésofo
holandés como critico do imaginario teoldgico estava presente desde o
inicio do texto. Além disso, essa segunda imagem de Spinoza néo aparece
somente na construcao da oposicao entre real e ilusério na questao da
imaginacao, mas também sabemos agora que ela aparece na questao da

oposicao entre conhecimento empirico e conhecimento metafisico,

62 "Uma vez que os profetas perceberam pela imaginacéo as revelagoes de Deus, ndo ha
divida que eles poderiam ter percebido muitas coisas que excedem os limites do
entendimento; pois com palavras e imagens podem ser compostas, de longe, mais ideias
do que s6 com os principios e as nogdes pelas quais é edificado todo o nosso
conhecimento natural.” (SPINOZA apud MARX, 2018, p. 296)".
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oposicao esta também ja presente nos Cadernos Spinoza na questao do

conhecimento natural e conhecimento profético.

Isso mostra que a leitura de Marx de Spinoza esta longe de poder
ser resumida a partir das mencdes diretas que o primeiro fez do segundo
na Sagrada Familia. Ainda neste livro podemos ver que até mesmo esse
enunciado aplicado a Sagrada Familiaja nao seria o mais adequado. Falta-
nos mostrar por qual razdo, embora permanecesse proximo de Spinoza
em diversos momentos de sua obra, o filésofo alemao preferiu disfarcar e

mascarar a sua recepcao de Spinoza.

A nossa hipdtese de leitura a respeito dessa questao consiste em
qgue, quando Marx inicia a sua jornada de rompimento de Hegel e dos
jovens hegelianos em 1843, ele se depara com a filosofia de Spinoza como
um momento fundamental para o desenvolvimento do Idealismo Aleméo,
especialmente de Hegel e dos jovens hegelianos, como vimos no capitulo
anterior, nas discussdes a respeito do conceito de substancia. Se na
CFDH, na CFDH-Introducdo e na Sobre a Questao Judaica Marx pbde
construir um gquadro conceitual proximo a Spinoza, como foi o caso do
conceito de “verdadeira democracia” e da critica do pensamento
teoldgico, quando a sua critica se direcionou para a problematica da
metafisica na Sagrada Familia e naldeologia Alema, Marx se deparou com
o filbsofo holandés como um aliado de primeira ordem de Hegel e dos
jovens hegelianos. Neste segundo momento surge, com vimos, uma
segunda imagem de Spinoza como um metafisico, capaz de rivalizar com
aquela primeira imagem do filésofo holandés como um democrata radical
e um critico do pensamento teoldgico. No entanto, essa questdo na
Ideologia Alema, como também ocorreu na Sagrada Familia, também néao
pode ser simplificada como uma questao que fosse excludente: ora
prevalece a primeira imagem ora prevalece a segunda imagem. Assim
como vimos no capitulo anterior, na /deologia Alema as duas imagens

coexistem e se sobrepdem em diversos momentos do texto.
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4.4

O problema da histéria

Embora a historiografia francesa e a inglesa tenham se preocupado
mais com os feitos dos principes, a concepcao de histéria marcada por
uma construcdo especulativa e teoldgica € uma caracteristica da
concepgao histérica alema. Por esse motivo, as discussdes e embates
travados, “bem como sua dissolucéao e os escrupulos e duvidas que dela
derivam” (MARX; ENGELS, 2007, p. 44), nessa concepgao possui apenas
um interesse local, “como, por exemplo, a importante questao, muito
debatida recentemente, de como se passa propriamente ““do reino de
Deus para o reino dos homens'™ (MARX; ENGELS, 2007, p. 44). Ora, nesse
passo argumentativo Marx, mais uma vez, utiliza a ideia de que as
discussodes e construcoes conceituais da filosofia alema nao sao derivadas
de um conhecimento que tenha como base o mundo real, mas sao
produtos da imaginacédo, ou seja, sao formas ilusoérias, que falseiam a
realidade. Neste ponto, podemos ver que Marx compreende a imaginacéao
como a causa dos erros e do carater especulativo da filosofia de Hegel e
dos jovens hegelianos. Aqui também podemos observar que o filésofo
aleméao retoma o movimento textual anterior, integrando a sua anélise de
que a filosofia especulativa estaria assentada na imaginacao com a ideia
de que, se a filosofia de Hegel e dos jovens hegelianos se movem no plano
do imaginario, as suas discussdes e embates se dariam num nivel

puramente ilusorio.

Como se esse “reino de Deus” alguma vez tivesse existido a nao ser na
imaginagdo e como se esses doutos senhores nédo tivessem vivido
sempre, sem nota-lo, no “reino dos homens”, para o qual eles procuram,
agora, o caminho; e como se o divertimento cientifico — pois nao vai além
disso — que consiste em explicar as curiosidades dessas formacoes
tedricas nebulosas ndo residisse, ao contrario, justamente em demonstrar
0 seu nascimento a partir das relagoes terrenas reais. (MARX; ENGELS,
2007, p. 44)


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

182

As formas imaginarias nao podem ser explicadas a partir de sua
estrutura interna, mas é necessario explica-las a partir da relacao que elas
mantem com as relacées de producao e com as de intercambio. Este €
um ponto que poderia ser utilizado por aquelas recepcoes de Marx que
viam em sua tese da relacao entre a relagdo de producao e as formas de
intercambio e as formacgbdes tedricas e de consciéncia como uma
determinacao total da primeira sobre a segunda. No entanto, a énfase
dada pelo filosofo aleméo nessa questdao da impossibilidade de explicar
as formacdes imaginérias a partir de sua ldgica interna ocorre justamente
para mostrar que essas formacdes ndo possuem uma autonomia absoluta
em relacao a totalidade de relacdes que constituem uma sociedade. As
formacoes de consciéncia e tedricas sao partes de um todo que também
inclui as relacdes de producgéao e as formas de intercambio. Por esta razao,
elas nao podem ser explicadas somente a partir de sua estrutura. E este
ponto torna-se claro textualmente em Marx quando ele enfatiza que a sua
concepcao de histéria pretende desenvolver “o processo real de producao
a partir da producao material da vida imediata” (MARX; ENGELS, 2007, p.
42) o que tornaria possivel explicar nao sé o modo de produgao e as
formas de intercambio, mas também a sua expressdo no Estado, na
sociedade civil, nas formagdes teoricas e nas formas de consciéncia. A
partir disso, seria possivel “seguir o seu processo de nascimento a partir
dessas criacdes, 0 que entdo torna possivel, naturalmente, que a coisa
seja apresentada em sua totalidade (assim como acao reciproca entre
esses diferentes aspectos)” (MARX; ENGELS, 2007, p. 42).

O que Marx esta chamando a atencao é justamente que nenhuma
parte que compode a totalidade pode ser analisada e interpretada sem se
levar em conta a relacdo que as partes estabelecem entre si na totalidade.
Por esta razdo, o plano das formagbdes tedricas e das formas de
consciéncia ndo pode ser tomado como algo que possuiria uma
autonomia absoluta em relagcao a totalidade. E este é, de fato, um dos
pontos centrais da critica do autor d'O Capital a filosofia do Idealismo

Alemao, que pretendia, na visao de Marx, desenvolver um sistema légico-
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metafisico a tal ponto que este ndo s6 nao expressaria a sua relagdo com
a totalidade, mas seria esta que expressaria a construcao abstrata
metafisica. Por isso, quando o autor d'O Capital enfatiza a importancia
fundamental, para a sua concepcao de historia, de se colocar em primeiro
plano as relacbes de producao e as formas de intercambio, é para mostrar
que a perspectiva idealista, ao ser tomada como valida, nos conduz a um
reino fantasioso e imaginario justamente por ter rompido o elo que liga
sua filosofia, como parte, a totalidade. Por esta razao, Marx, que desde a
CFDH buscava construir uma filosofia capaz de refutar e servir como uma
alternativa a filosofia especulativa, da énfase a questao da importancia de
se observar as condicbes materiais de existéncia para uma construcao
adequada de uma concepgao de historia, algo que diversas recepcdes ao
longo da histdria interpretaram erroneamente como uma determinagéao
absoluta da superestrutura pela chamada “base”. Tal énfase nao implica,
contudo, que o outro aspecto da totalidade seja algo irrelevante ou um

mero reflexo do primeiro.

’

E justamente esse entendimento que esta presente no préximo
passo argumentativo quando o filosofo alemdo diz que no
desenvolvimento da filosofia alema, na tentativa de construir uma
explicacdo adequada para os “devaneios metafisicos”, esta procura
“dissolver o absurdo j& existente numa outra extravagancia qualquer”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 44). Isso quer dizer que, ao invés de se atentar
para a totalidade, o que incluiria também as relagbes materiais, o
desenvolvimento da filosofia especulativa pensou que poderia tratar o
plano das ideias como um dominio absoluto. A consequéncia imediata
dessa interpretagao é que o plano especulativo foi tratado como um fim
em si mesmo, produzindo novos conceitos e interpretacoes ilusorias. Para
se quebrar esse circulo no qual se encontrava a filosofia alema, era preciso
construir uma outra concepcao, e essa foi a tarefa que Marx atribui a si
mesmo com a sua nocao de historia, capaz de dar conta do todo e néao

apenas tomar uma parte desse como se fosse a prépria totalidade.
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E claro que nesse projeto de construgcao de sua concepcao histérica,
Marx encontra-se, de certa maneira, numa linha bastante ténue. Por um
lado, ele necessita refutar o Idealismo Alemao, e, para isso, ele precisou
destruir a concepg¢ao de que as ideais teriam uma autonomia absoluta; por
outro lado, essa destruicao nao foi isenta de consequéncias para a sua
prépria concepgao de histéria. Uma das implicacdes dessa destruicao foi
justamente uma énfase no polo oposto, o das relacbes materiais de
existéncia. Essa questao nao passou despercebida pela recepcao de Marx
ao longo do tempo, como vimos, ora se enfatizando uma determinacao
total da materialidade sobre as formacodes tedricas e as formas de
consciéncia ora se enfatizando que essa determinacao jamais € absoluta,

essas formacdes e formas seriam dotadas de uma auténoma relativa.

Essas leituras discrepantes refletem, na verdade, aquela linha ténue
entre uma determinacao absoluta da materialidade sobre as ideias, o que
seria uma simples inversao do idealismo, e a tentativa de construcao de
algo que fosse capaz de superar essa propria oposicao, isto é, uma
concepcgao capaz tanto de fornecer explicagdes adequadas das relagdes
materiais de existéncia como das formacoes tedricas e de consciéncia. No
entanto, na estrutura geral da /deologia Alema, a questao da determinagao
absoluta e da determinacao relativa acabam por transitar num quadro que
as vezes se torna ambiguo. Essa ambiguidade pode ser vista quando
Marx, para quebrar o circulo explicativo da filosofia especulativa, afirma
que para se explicar “o absurdo ja existente [...] se trata, tdo somente, de
esclarecer essas fraseologias teoricas a partir das relagdes reais
existentes” (MARX; ENGELS, 2007, p. 45b). Esse ponto poderia ser
interpretado como um elemento segundo o qual o plano das ideias seria
um mero reflexo das relagdes materiais. No entanto, Marx esclarece, logo
em seguida, que nao se trata de uma determinacao absoluta, mas assim

como os individuos sao constituidos pelas relagdes que eles estabelecem
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entre si, as formacobes tedricas também sao constituidas a partir do

conjunto de relagdes existentes numa sociedade®.

A tese de Marx de que a dissolucao “real” da filosofia especulativa
s6 é possivel por meio de “circunstancias modificadas” tem o sentido
preciso de que, para ser capaz de dar conta daquele principio de
apreensao da totalidade, modificadas as “circunstancias”, ndo s6 haveria
alteracoes nas condicdes materiais de existéncia, mas também alteracoes
seriam acompanhadas no plano da teoria e das formas de consciéncia. E
esse 0 ponto que Marx diz logo em seguida. Embates puramente teéricos
sao incapazes de “dissolver” de forma pratica as “monstruosidades
metafisicas”, uma vez que essas proprias ideias sdo produzidas num
conjunto de relagcdes determinadas. E como se Marx ja tivesse, de certa
maneira, pensando em um conceito como aquele de “probleméatica” de
Althusser. O conjunto de questdes de um determinado autor ou periodo é
determinado pela unidade profunda de seu pensamento. De que maneira
se poderia, entao, alterar esse conjunto de questdes possiveis em um
determinado momento? Por meio da modificacdo das circunstancias. No
entanto, os diversos embates travados entre os filésofos especulativos,
além de trafegarem no terreno da ilusao metafisica, sao incapazes de por
si s6 de provocarem uma modificacdo das circunstancias, embora, como
ja dissemos, Marx considere que em determinadas circunstancias a teoria
possa ser tornar uma arma material. Para isso, no entanto, no caso do
Idealismo Alemao, seria preciso também que essa teoria, de alguma
forma, pudesse ser apropriada pelas massas. No entanto, a filosofia
especulativa, para Marx, esta longe de ter um conteldo capaz de ser
apropriado pelas massas. Para o proletariado, “essas representacoes
tedricas nao existem” (MARX; ENGELS, 2007, p. 45), € uma questdo que
nao precisa ser dissolvida. “Se essa massa alguma vez teve alguma

representagao tedrica, como, por exemplo, a religiao, tais representacoes

8 “A dissolucéo real, pratica, dessas fraseologias, o afastamento dessas representacoes
da consciéncia dos homens, s6 sera realizada, como dissemos, por circunstancias
modificadas e ndo por deducdes tedricas.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 45).
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ja se encontram ha muito tempo dissolvidas pelas circunstancias.”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 45).

A incapacidade da filosofia especulativa de ser apropriada pelas
massas mostra-se, além disso, pelo fato de que o conjunto de questdes e
argumentos presentes nessa giram em torno, muitas vezes, de conceitos
excessivamente metafisicos, tais como: "0 homem-Deus’, ‘o0 homem",
cujas nocoes teriam “presidido as diferentes épocas da historia”. Isso
mostra- que, caso uma construcao tedrica pretenda ser apropriada pelas

massas, ele necessita romper de modo definitivo com a metafisica:

e, quando eles proprios se entregam a fazer construcoes histéricas, saltam
com a maior pressa por sobre todos os periodos precedentes, passando
de imediato da “civilizagdo mongol” para a histéria propriamente “plena de
conteldo”, sobretudo a histéria dos Hallische e dos Deutsche Jahrbiicher
e para a dissolucdo da escola hegeliana numa discérdia geral. Todas as
outras nagdes, todos os acontecimentos reais sdo esquecidos, o theatrum
mundilimita-se a feira de livros de Leipzig e as controvérsias reciprocas da
“Critica”, do “Homem" e do “Unico”. (MARX; ENGELS, 2007, p. 45)

Até mesmo em sua concepcao de histéria, o carater ilusorio-
metafisico prevalece na filosofia dos jovens hegelianos. Na sua leitura
histérica, ao invés de encontrarmos acontecimentos reais, encontramos
“a historia das representagbes, destacada dos fatos e dos
desenvolvimentos histéoricos que constituem a sua base” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 46). Além disso, essa concepc¢ao de histéria € marcada
por uma forte visao teleoldgica do desenvolvimento histérico. Quando ela
se preocupa em apresentar, por exemplo, a historia do século XVIII, a
concepcao de histéria dos jovens hegelianos tem como Unico objetivo
"apresentar a época em questdo como uma primeira etapa inacabada,
como o prenuncio ainda limitado da verdadeira época histérica, isto €, da
época da luta entre fildsofos alemaes de 1840 a 1844.” (MARX; ENGELS,
2007, p. 46). O unico interesse dos jovens hegelianos, ao tratarem da
histéria, é fazer, por meio de leitura teleoldégica dessa, que as épocas
anteriores ao seu tempo sirvam como um elemento capaz de resplandecer

0s personagens e as “suas fantasias”. Nao ha, de fato, um interesse real

numa construcao de uma concepcao histérica que fosse capaz de dar
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conta da totalidade, o que incluiria tanto a parte material quanto a parte do
dominio tedrico. O que se encontra, na verdade, em suas abordagens
histéricas €& um desinteresse pelos “verdadeiros acontecimentos
histéricos”; nelas ndo se encontram nem mesmo um interesse, como
encontrado na historiografia francesa, pelas “intervencgdes histoéricas da
politica na histéria” (MARX; ENGELS, 2007, p. 45).

Marx nesse movimento textual mostra que, retomando aquele
Leitmotivda /deologia Alerma— a distingao entre real e imaginario —nao ha
nenhum dominio da filosofia dos jovens hegelianos que tenha conseguido
mudar do polo imaginario para o polo real. Em vez de encontrarmos “os
verdadeiros acontecimentos histéricos”, encontramos, na verdade, “uma
narracao que nao se baseia em estudos mas Sao Bruno em sua ja
esquecida Historia do Século XVIII' (MARX; ENGELS, 2007, p. 45). Ainda
que os jovens hegelianos pretendessem que as suas filosofias tivessem
um carater universal, o que encontramos, retirada toda a sua carga

imaginaria e metafisica, € o mais puro nacionalismo®.

4.5

A sociedade como sociedade burguesa

E sabido que, na CFDH, um dos pontos nos quais Marx refutou
Hegel ocorreu na critica da deducéao da familia e da sociedade civil a partir

do conceito de Estado como realizagao da unidade substancial. L4 ele

8 "Esses pretensiosos e arrogantes merceeiros do pensamento, que creem estar
infinitamente acima de todos os preconceitos nacionais, sdo, na pratica, muito mais
nacionais do que os filisteus de cervejaria que sonham com a unidade aleméa. Nao
reconhecem como histéricos os atos de outros povos; vivem na Alemanha, com a
Alemanha e para a Alemanha, transformam a cancdo do Reno em hino religioso e
conquistam a Alsacia-Lorena, pilhando a filosofia francesa em vez do Estado francés,
germanizando os pensamentos franceses em vez das provincias francesas. O senhor
Venedey é um cosmopolita se comparado com S&o Bruno e Sdo Max, que, no império
mundial da teoria, proclamam o império mundial da Alemanha” (MARX; ENGELS, 2007,
p. 46).
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disse que na Filosofia do Direito de Hegel ocorria uma inversao mistica
entre o sujeito e o predicado, manifestando-se na tese de que a familia e
a sociedade civil ndo possuiriam uma existéncia autbnoma, mas teriam
sua existéncia condicionada pela existéncia do Estado. Na /deologia
Alema, além de partir desse percurso critico iniciado na CFDH, Marx
mostra também, como ja vimos alguns de seus aspectos ao longo desse
capitulo, toda uma construcao original a respeito da origem da familia, da

sociedade civil e do Estado.

No processo de construgao de uma explicacao histérica materialista
da sociedade civil, Marx mostra que um dos primeiros elementos que
marca o inicio da oposicao entre cidade e campo ja ocorre nos primérdios
da organizacao da sociedade, estando presente desde a passagem da
“barbérie a civilizacao, do tribalismo ao Estado, da localidade a nacao, e
mantém-se por toda a histéria da civilizacdo até os dias atuais” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 52). Esse surgimento implica na necessidade de
organizacdo comunitaria e “da politica em geral”, e, a0 mesmo tempo, ela
implica “na necessidade da administracao da policia, dos impostos etc.”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 52).

Ja podemos ver nesta primeira definicao de cidade que o seu
surgimento esta diretamente relacionado a divisao da sociedade em “duas
grandes classes, que se baseiam diretamente na divisdo do trabalho € nos
instrumentos de producao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 52) e que Marx
identifica a politica como uma forma de organizagéo da vida em comum.
Este sera um ponto decisivo no Manifesto Comunista quando ele e Engels
afirmarao que, com a ditadura do proletariado, como veremos no préximo
capitulo, “o poder publico perdera o seu carater politico” (MARX; ENGELS,
1998, p.58-59).

No entanto, ja em 1845-1846 observamos que havia um
entendimento, ainda que nao tivesse o desenvolvimento e implicagdes
encontrados no Manifesto, de que o surgimento da organizacao

comunitaria ou da politica estava intrinsecamente ligado ao fato de que as
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relagdes existentes, que produziram a organizagcao de uma comunidade
determinada na forma de uma cidade, relagbes essas marcadas pelo
desenvolvimento da divisdo do trabalho e de formas de intercambio,
organizam a sociedade com base na oposicao entre duas grandes classes,

marcando também a consolidacao da oposicao entre cidade e campo.

“A cidade é, de pronto, o fato da concentracao da populacao, dos
instrumentos de producgao, do capital, das fruicdes, das necessidades,
enquanto o campo evidencia exatamente o fato contrario, a saber, o
isolamento e a solidao.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 52). O conjunto de
relagdes que permitem a existéncia dessa oposicao € satisfeito pela
existéncia da propriedade privada®. Essas relacoes, que submetem os
individuos a uma atividade determinada imposta, expressam a condicéo
“mais crassa da subsunc¢ao do individuo a diviséo do trabalho” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 52). “Uma subsuncao que transforma uns em limitados
animais urbanos, outros em limitados animais rurais € que diariamente
reproduz a oposigcao entre os interesses de ambos.” (MARX; ENGELS,
2007, p. 52). Neste trecho observamos que o conjunto de relagdes
responsavel pela determinacao de uma divisao do trabalho natural age
independentemente da vontade e do desejo de cada um, funcionando
como um sistema que determina a atividade que cada individuo ira exercer

numa sociedade determinada.

No entanto, se para a existéncia da oposicao entre cidade e campo
€ necessaria a existéncia da propriedade privada, a condicdo de
possibilidade da existéncia desta Ultima é o trabalho. “O trabalho €, aqui,
novamente o fundamental, o poder sobre os individuos, e enquanto existir
esse poder tem de existir a propriedade privada.” (MARX; ENGELS, 2007,
p. 52). Para se superar as condigcbes que tornam possivel a organizacao
atual de uma sociedade determinada na forma de dominacdo de uma

classe sobre a outra, nao basta apenas substituir a classe que domina por

8 “A oposigdo entre cidade e campo sé pode existir no interior da propriedade privada.”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 52).
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outra classe na condicdo de dominante, mas é preciso quebrar as relagdes
que tornaram possiveis essa propria configuragao. E justamente este
ponto que € objeto do préximo passo argumentativo de Marx. “A
superacao da oposicao entre cidade e campo € uma das primeiras
condi¢cdes da comunidade, uma condigao que, por seu turno, depende de
uma massa de pressupostos materiais € que nao pode ser satisfeita pela
mera vontade, como qualquer um pode constatar a primeira vista.”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 52).

A necessidade de se superar a oposi¢ao entre cidade e campo
ocorre para que seja possivel quebrar um elemento que torna possivel a
organizacao da sociedade por meio da opressao de classe sobre a outra.
O surgimento da oposicdo entre cidade e campo expressa o
desenvolvimento da divisdo do trabalho natural e das forcas produtivas.
Por esta razado, no projeto de sociedade comunista, & necessario destruir
cada uma das relagdes que configuraram a sociedade da maneira atual. E
a oposicao entre cidade e campo nao poderia ser tratada de outra maneira,
jad que sua superagao é uma das condicoes necessarias para outro tipo de
organizacao comunitaria. Além disso, Marx também ressalta que essa
oposicao também pode ser lida na perspectiva do desenvolvimento do
capitalismo, no qual ela marca a “separacao entre capital e propriedade da
terra, como o inicio de uma existéncia e de um desenvolvimento do capital
independentes da propriedade da terra, o inicio de uma propriedade que
tem como base apenas o trabalho e a troca” (MARX; ENGELS, 2007, p.
52).

No contexto da produgdo de uma explicacao original capaz de
rivalizar com a leitura da histéria realizada pela filosofia especulativa, Marx
apresenta uma interpretacdo do desenvolvimento das cidades europeias
ao longo da Idade Média. Nos casos de surgimento de novas cidades
durante esse periodo, o seu surgimento pode ser elucidado a partir do
movimento de servos que fugiam do campo, cada um dos quais realizando

0 seu trabalho particular como a sua Unica propriedade.
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No entanto, com a ampliacao do processo de fuga dos servos, a
concorréncia entre eles, ja que um local privilegiado apds a sua libertacao
da condicao de servo era a cidade, tornou-se um dos elementos para
organizacédo dos trabalhadores de cada oficio em corporacdes. Além
desse elemento ainda havia as problematicas da “guerra continua do
campo contra as cidades e, com isso, a necessidade de uma forca militar
urbana organizada, o nexo da propriedade comum com um trabalho
determinado, a necessidade de estabelecimentos comuns para a venda
de suas mercadorias [...], a exclusao de individuos ndo qualificados desses
estabelecimentos, a oposicao entre os interesses dos diferentes oficios,
a necessidade de uma protecao do trabalho aprendido com esforgo e a
organizacao feudal do pais inteiro — foram essas as causas da uniao dos
trabalhadores de cada oficio em corporacoes.” (MARX; ENGELS, 2007, p.
53). Neste trecho podemos observar que a organizagcao do modo de vida
e a forma de producado de suas mercadorias estavam intrinsecamente
ligados entre si, ao ponto de até mesmo a propriedade comum esté
associada ao oficio exercido por cada um. Se cada oficio tomava a sua
atividade como a sua propriedade, ndo s6é como uma questao
exclusivamente material — a defesa e manutencdo de suas forcas
produtivas —, mas também como algo dotado de um valor imaterial, dai a
necessidade de expulsar aqueles que nao eram qualificados para o
exercicio de uma atividade determinada como também proteger o
“trabalho aprendido com esforgo”. Atingido tal ponto de desenvolvimento,
0s interesses particulares de cada oficio entrariam em contradi¢cao entre

si, decorrendo daf a organizacao de cada oficio em corporacgoes.

A fuga dos servos para as cidades deu-se incessantemente durante toda
a ldade Média. Esses servos, perseguidos no campo por seus senhores,
chegavam sozinhos as cidades, onde encontravam uma comunidade
organizada contra a qual eram impotentes e na qual tinham de se
submeter a posicao que lhes determinavam a demanda por seu trabalho
e o0 interesse de seus concorrentes urbanos organizados. (MARX;
ENGELS, 2007, p. 53)

Neste trecho observamos que, quando cada oficio ja estava

organizado em corporagoes, o processo de chegada de novos servos a
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cidade foi marcado pelo isolamento desse grupo, uma vez que nao havia
algum tipo de organizacao coletiva, mas sim uma questao estritamente de
cunho individual; um processo de fuga que cada servo planejava e
executava isoladamente dos outros. No entanto, esta falta de organizacao
coletiva acarretou numa integracao precaria na vida comunitaria da cidade,
ja que nesta, como acabamos de ver, o interesse particular de cada oficio
estava organizado em corporacoes. Por isso, Marx utiliza a imagem de
impoténcia dos servos diante de uma vida comunitaria fortemente
organizada. Nestas condicoes, sO restava aos servos se submeterem as
condi¢cdes de trabalho existentes e aos interesses particulares de cada

corporacao.

Para a constituicdo de uma forca capaz de modificar as condigdes
existentes, era necessario que houvesse uma unidao, uma organizagao
coletiva, capaz de agregar um grupo com interesses similares. Sem
atender a esta condicéo, ou seja, cada individuo permanecendo isolado
dos outros, os servos fugidos dos campos “ndao conseguiram nunca
constituir uma forga, pois, uma vez que seu trabalho era de tipo
corporativo e precisava ser aprendido, os mestres da corporagdo o0s
subjugavam e os organizavam segundo os seus interesses” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 53). Mesmo nos casos nos quais 0s servos realizavam
trabalhos remunerados diarios, eles nao “chegavam a formar uma
organizagéo, permanecendo como uma plebe desorganizada” (MARX:

ENGELS, 2007, p. 53).

A plebe, na cidade, originou-se a partir de demanda por
trabalhadores que eram remunerados diariamente (MARX; ENGELS, 2007,
p. 53). Por ser um grupo cujos membros eram completamente isolados
uns dos outros e a sua desorganizagcao como um conjunto de individuos
gue possuia interesses comuns, a plebe era desprovida de qualquer poder

ou forgca capaz de modificar as condicoes de trabalho as quais eram
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submetidas®. Embora diante da desorganizacdo da plebe, as cidades
parecessem terem sido objeto de planejamento racional, Marx ressalta
que essas eram na verdade “associacdes”, “criadas pela necessidade
imediata, pela preocupagao com a defesa da propriedade e para
multiplicar os meios de producao e os meios de defesa dos membros
individuais” (MARX; ENGELS, 2007, p. 53). Ora, o conjunto de elementos
que tornaram possiveis a organizacao da vida comunitaria na cidade
advém de uma necessidade imediata de prote¢cao nao s6 da propriedade
e das forcas produtivas, mas também como uma forma de protecao
individual de cada membro. Os oficios, principal forma de atividade
exercida nas cidades durante a Idade Média, estavam organizados em
torno dos interesses dos mestres. Os oficiais e aprendizes, desta forma,
exerciam as suas atividades de acordo com esses interesses. Nao se
tratava apenas de uma relacao impessoal de trabalho, mas sim de uma
verdadeira relacao patriarcal, dando aos mestres um duplo poder sobre 0s
oficiais e aprendizes. Em primeiro lugar, havia uma “influéncia direta que
exerciam sobre toda a vida dos oficiais” (MARX; ENGELS, 2007, p. 53); em
segundo lugar, nos casos dos oficiais que trabalhavam para o mesmo
mestre, havia um “vinculo real que os mantinha coesos em relacdo aos
oficiais dos demais mestres e os separavam destes” (MARX; ENGELS,
2007, p. B3); em terceiro lugar, os oficiais, por terem interesse em se
tornar mestres, ligavam-se a ordem existente de forma imediata. Se os
dois grandes grupos de subalternos das cidades da Idade Média — a plebe
e os oficiais/aprendizes — estavam, cada um a sua maneira, enfraquecidos
e desorganizados, uma vez que, por um lado, a plebe, em virtude do
isolamento de seus membros, ndo era capaz de realizar sublevacoes
capazes de modificar a distribuicdo de poder tal como encontrado, por
outro lado, os artesbes sO realizavam “pequenas insubordinacoes no
interior de corporagdes isoladas, insubordinagcdes que fazem parte da

propria existéncia do sistema corporativo” (MARX; ENGELS, 2007, p. 54),

% Além do fato de que esta desorganizacdo encontrava um poder organizado em torno
dos interesses das corporacdes, “militarmente equipado[s], que os vigiavalm]
zelosamente” (MARX; ENGERLS, 2007, p. 53).
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as grandes revoltas na Idade Meédia foram realizadas no campo. No
entanto, em virtude da dispersao e da “rudeza dos camponeses” (MARX;

ENGELS, 2007, p. 54), essas revoltas foram malsucedidas.

A forma pela qual estavam organizadas as forcas produtivas e a
distribuicdo das atividades originava-se em algo natural, assim como o
capital decorrente dessas atividades. Esse capital “consistia na habitagao,
nas ferramentas e na clientela natural e hereditaria” (MARX; ENGELS,
2007, p. b4). Por ser um capital transmitido hereditariamente cujo carater
irrealizavel decorria das formas nao desenvolvidas de intercambio e a das
formas de circulagao incompletas, o capital existente na ldade Média
distinguia-se daquele que viria a existir na Modernidade na medida em que
ele nao era “calculavel em dinheiro e para o qual é indiferente se ele é
aplicado em uma ou outra coisa” (MARX; ENGELS, 2007, p. 54), mas sim
estava intrinsecamente ligado a atividade exercida pelo detentor desse
capital, sendo inseparavel dessa. Por isso, Marx denominara o capital
existente nessa época de “capital estamental” (MARX; ENGELS, 2007, p.
54).

Nao s o capital da Idade Média se distinguia daquele existente na
época moderna, mas também a divisdo do trabalho, encontrada nas
diferentes corporacoes, era bastante rudimentar; além de que no préprio
interior das corporacdes nao havia, de fato, uma divisdo do trabalho entre
os trabalhadores de cada corporacao. “Cada trabalhador tinha de estar
habilitado a executar toda uma série de trabalhos e tinha de ser capaz de
produzir tudo aquilo que era possivel ser produzido com suas ferramentas”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 54). Se as formas de intercambio eram pouco
desenvolvidas e as cidades estavam, em grande parte, isoladas entre si,
as condi¢oes para o desenvolvimento de uma divisdo do trabalho mais
ampla ndo seriam preenchidas. Neste cenario, aquele que pretendesse
“se tornar mestre tinha de dominar por inteiro o seu oficio” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 54). Se cada artesao tinha que dominar por inteiro a sua

atividade, foi possivel desenvolver-se, durante essa época, um certo
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interesse pela sua atividade “e pela habilidade em executa-los, o que
muitas vezes podia elevar-se até a um limitado sentido artistico” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 54). Por esta mesma razao, os artesaos medievais
estavam mais submetidos a sua atividade determinada, ao ponto de terem
“uma aprazivel relacao servil” (MARX; ENGELS, 2007, p. 54), do que os
trabalhadores no modo de producao capitalista, “para quem seu trabalho
¢ indiferente” (MARX; ENGELS, 2007, p. 54).

No quadro geral do desenvolvimento da divisao do trabalho na
Idade Média, a etapa seguinte neste cenario foi a divisdo entre a producao

e o comércio, com a formacéao de uma classe especifica de comerciantes.

Com isso, estava dada a possibilidade de uma ligacdo comercial para além
dos circulos mais proximos, uma possibilidade cuja realizacdo dependia
dos meios de comunicagao existentes, do estado de segurancga publica
alcancado no pais e condicionado pelas relagdes politicas (ao longo de
toda a ldade Média, como se sabe, os comerciantes viajavam em
caravanas armadas) e pelas necessidades mais ou menos desenvolvidas
das regidbes acessiveis ao comércio, necessidades estas que eram
condicionadas pelo correspondente grau de cultura de cada regiao.
(MARX; ENGELS, 2007, p. 54)

Com o desenvolvimento da separacao entre producdo e comércio,
a incipiente divisdo de trabalho encontrada ndo s6 entre as diferentes
atividades realizadas numa cidade, mas também entre cidades diversas,
comecou a se desenvolver. Essa possibilidade de desenvolvimento
dessas esferas distintas de uma sociedade decorria da constituicao de
uma classe especial, responsavel exclusivamente pelo ato de comerciar.
A partir desse momento, ocorre a expansao do comércio para além dos
arredores da cidade, surgindo “prontamente uma acgao reciproca entre a
produgao e o comercio” (MARX; ENGELS, 2007, p. 54). “As cidades
estabeleceram ligacao umas com as outras, novas ferramentas foram
levadas de uma cidade para outra” (MARX; ENGELS, 2007, p. 54-55). Ora,
com aquela constituicdo de uma classe de comerciantes, com essa
expansao das trocas comerciais para além dos limites de uma cidade, a
necessidade advinda das trocas comerciais “provocou rapidamente uma

nova divisdo da producao entre as diversas cidades, que passaram cada
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qual a explorar um ramo industrial predominante” (MARX; ENGELS, 2007,
p. 55). A partir daguela expansao do comércio e, com isso, a reorganizagao
da divisdo de produgao entre as diversas cidades, a limitacao em geral a
ideia de localidade comeca a desaparecer (MARX; ENGELS, 2007, p. 55).

A questao da superacao dos limites impostos pela localidade &
central ndo s6 para o desenvolvimento do comeércio, mas também para o
desenvolvimento das forcas produtivas. Por esta razédo, Marx adverte que
o desenvolvimento posterior ou o nao-desenvolvimento de forcas
produtivas  obtidas numa  determinada localidade  “depende
exclusivamente da extensao do comércio” (MARX; ENGELS, 2007, p. 55).
Se nao ha um desenvolvimento desse para além dos limites das cidades
vizinhas, cada “invencao tem de ser feita separadamente em cada
localidade” (MARX; ENGELS, 2007, p. 55). Neste quadro, qualquer fator
que produza a destruicao de forcas produtivas de uma localidade
determinada esta fadado a ter que recomecar “tudo novamente a partir do
inicio” (MARX; ENGELS, 2007, p. 55). “No comeca da histéria, toda
invencao tinha de diariamente ser realizada de novo e em cada localidade,
de forma independente” (MARX; ENGELS, 2007, p. b5).

A prova de quao pouco as forcas produtivas desenvolvidas, até mesmo
no caso em que o comeércio tenha atingido uma relativa extensao, estao
salvas de uma destruicao total é-nos fornecida pelos fenicios, cujas
invencoes desapareceram em sua maior parte e por longo tempo a partir
do momento em que essa nacdo se viu excluida do comércio pela
conquista de Alexandre e pela decadéncia que dai se seguiu. Assim
também se deu na ldade Média, com a pintura sobre vidro, por exemplo.
(MARX; ENGELS, 2007, p. 55. Traducao modificada)

Enquanto perdurar a limitacao da localidade, as forgcas produtivas
adquiridas e desenvolvidas estardao em risco de desaparecimento em
decorréncia da destruicao delas por qualquer forga externa. Somente
quando as formas de intercambio estdo desenvolvidas ao ponto de
constituir um mercado mundial, e isso juntamente com base na grande
industria (MARX; ENGELS, 2007, p. 2007, p. 55), € que a manutencgéo e o
desenvolvimento das forgas produtivas estdo assegurados (MARX;

ENGELS, 2007, p. 55). Um dos elementos essenciais para o
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desenvolvimento de formas de intercdmbio avancadas passa também
pela luta da concorréncia entre as diversas nagdes. Esse € um dos fatores,
juntamente com 0s anteriormente citados, para o desenvolvimento das

forcas produtivas a nivel mundial.

Marx, embora em diversos momentos da /deologia Alema, aborde
em dois niveis de analise algo que poderiamos chamar de uma analise da
configuragcao da sociedade passada, como ela se origina e de que forma
ela se organiza — e das consequéncias que advem desta configuracdo — e
uma analise, que se alterna de maneira as vezes abrupta, da configuracéao
de uma sociedade que ainda nao existe, mas que pode ser analisada a
partir das préprias contradicoes do modo de producao capitalista, nao nos
oferece uma resposta para a questao de qual seria o papel da concorréncia
entre as diversas nacdes para a manutencao e o desenvolvimento das
forcas produtivas na sociedade comunista, ja que ele coloca esse
elemento como um dos centrais para se assegurar a permanéncia das

forcas produtivas.

A partir do momento em que a divisao do trabalho se estabelece
entre as diversas cidades, é possivel o “nascimento das manufaturas”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 55). “O primeiro florescer das manufaturas — na
Italia e, mais tarde, em Flandres — teve como seu pressuposto histérico o
intercambio com nacdes estrangeiras. Noutros paises — Inglaterra e
Franca, por exemplo — as manufaturas limitavam-se, inicialmente, ao
mercado interno.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 55). Um outro pressuposto
para o surgimento das manufaturas consiste na necessidade de haver uma
alta concentracao da populagcdo num determinado territorio e a
acumulacao de capital em poucas maos, “em parte entre as corporagoes,
apesar das leis corporativas, e em parte entre os comerciantes” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 55).

Dentre as inUmeras formas de trabalho existente, aquela que desde
0 seu inicio pressupunha alguma forma de maquina, mesmo que de forma

rudimentar, foi a que mais se desenvolveu com o avango do intercambio.
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A procura aumentada de tecidos para roupas em consequéncia do
aumento da populacdo, a acumulacdo que se iniciava € a mobilizagao do
capital natural por meio da circulagao acelerada, a necessidade de luxo
que dai resultava e era favorecida pela extensdo progressiva do
intercdmbio deram a tecelagem, quantitativa e qualitativamente, um
impulso que a arrancou da forma de producao anterior. Junto aos
camponeses, que teciam para seu proprio uso, e que continuaram a existir
e existem ainda hoje, surgiu uma nova classe de teceldes nas cidades,
cujos tecidos eram destinados a todo o mercado interno €, muitas vezes,
também aos mercados externos. (MARX; ENGELS, 2007, p. 56)

Em decorréncia do préprio carater da atividade de tecelagem, que
exigia pouca habilidade, esta atividade conseguiu resistir a serincorporada
a alguma corporagao, como ocorreu em muitas outras atividades. Se, a
partir de certo momento do desenvolvimento das cidades, como vimos,
elas foram dominadas pelas corporacdes, a tecelagem manteve-se como
uma atividade mais restrita as aldeias e vilas, que nao eram dominadas
pelas corporacdes. No entanto, mesmo sendo uma tarefa que exigia
pouquissima habilidade, nas aldeias e vilas em que ela era a forma de
trabalho predominante, em pouco tempo, se tornaram “as cidades mais
florescentes de cada pais” (MARX; ENGELS, 2007, p. 56). Ora, este fato
que pode parecer paradoxal numa primeira leitura, pode ser explicado com
a tese que acabamos de ver: as atividades que pressupunham alguma
forma de manufatura foram as que mais se desenvolveram com a
ampliacao das formas de intercambio para além do circulo das cidades
vizinhas. A tecelagem, embora tenha sido descrita por Marx como uma
tarefa que exigia pouquissima habilidade e que estava localizada fora das
cidades, por exigir algum uso de maquinario, foi uma das atividades que
se expandiram e levaram juntamente consigo, com essa expansao, 0S

locais nos quais elas estavam inseridas.

Este desenvolvimento das cidades a partir de aldeias ou vilas que
tinham como principal atividade a tecelagem, quebrou um dos elementos
centrais da organizagdo dos meios urbanos até aquele momento, como
vimos: a centralidade das corporacdes como polo organizador de toda a
vida comum de uma localidade. “Com a manufatura livre da corporagao,

alteraram-se também as relagdes de propriedade.” (MARX; ENGELS,
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2007, p. 56). Esta alteracdo nas relacbes de propriedade refletiu-se
diretamente no surgimento de uma classe de comerciantes cuja origem
do capital rompia com aquele “capital natural-estamental”; um capital que
“foi desde o inicio um capital mével, um capital em sentido moderno, na
medida em que se pode falar disso nas condicdes daquela época” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 56). Esse surgimento da manufatura também provocou
a mobilizacdo de “uma massa de capital natural e aumentou a massa do
capital mével em relacdo a do capital natural” (MARX; ENGELS, 2007, p.
56). Os efeitos decorrentes das mudancgas das relacbes advindas das
modificagdes das relagdes de propriedade também podem ser vistos na
mudanca de perspectiva dos camponeses em relacdo a manufatura como
um local de refugio, assim como, anteriormente, as corporagdes nas
cidades foram vistas como um local de reflgio para os camponeses contra
as arbitrariedades da nobreza rural (MARX; ENGELS, 2007, p. 56).

As modificagdes causadas pela manufatura também puderam ser
vistas na constituicao até mesmo daquilo que Marx chamara
posteriormente de lumpemproletariado. Se entre as causas para o
aumento da “vagabundagem” encontram-se a “dissolucdo das
vassalagens feudais”, a “dispensa dos exércitos que haviam sido
formados e servido aos reis contra os vassalos”, a “agricultura melhorada”
e a “transformacao de grandes porgcdes de terras cultivaveis em
pastagens” (MARX; ENGELS, 2007, p. 56), todas elas estavam ligadas ao

processo de dissolucdo do feudalismo.

Ja no século Xlll sucedem-se diferentes épocas desse tipo, muito embora
a Vagabundagem sé tenha se estabelecido de forma geral e permanente
com o fim do século XV e o inicio do século XVI. Esses vagabundos, tao
numerosos que o rei Henrique VIII da Inglaterra, entre outros, mandou
enforcar 72 mil deles, foram forcados a trabalhar com as maiores
dificuldades, em meio a mais extrema penuria e somente depois de
longas resisténcias. (MARX; ENGELS, 2007, p. 56)

Os novos conjuntos de relacdes advindo da modificagao da
propriedade pela manufatura também interferiu neste processo de

producao de “vagabundos”, j& que a partir do avanco da producéo
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manufatureira esses foram incorporados aos poucos a essa nova forca

produtiva.

A manufatura ndo soé interferiu no conjunto de fatores que vimos
até aqui, mas também modificou a propria forma como proprietarios e
trabalhadores relacionavam-se entre si. Aquela relagao patriarcal existente
nas corporacoes entre oficiais e mestres foi substituida por “uma relacao
monetaria entre trabalhador e capitalista” (MARX; ENGELS, 2007, p. 57).
Embora no campo e nas pequenas cidades ainda tivessem um certo grau
de patriarcalismo, nas grandes cidades as relagcoes entre os proprietarios
e os trabalhadores “perdeu logo quase toda a coloracao patriarcal” (MARX;

ENGELS, 2007, p. 57).

No entanto, os fatores centrais que causaram a dissolugcao do
feudalismo e o surgimento das manufaturas ndo podem ser explicados
somente a partir do quadro interno europeu, mas parte deste processo
decorre da expansao do comércio “ocorrida com a descoberta da América
e da rota maritima as indias Orientais” (MARX; ENGELS, 2007, p. 57). A
partir desses dois processos, as relacoes modificaram-se a tal ponto que
alteraram “totalmente a posigcao das classes umas em relacdes as outras
e aplicaram um duro golpe na propriedade feudal da terra e nos
trabalhadores” (MARX; ENGELS, 2007, p. 57)¥. Essas modificacoes na
constituicao das classes provocadas por aqueles processos refletiram-se
no aumento da acumulacdo do capital mdével no comércio e na
manufatura, e na estagnacéo ou, até mesmo, na diminuicao do capital
natural nas corporacoes. A forma como Marx constroi a oposicao entre
capital mével e capital natural funciona como uma espécie de prelludio

para o surgimento da grande burguesia, atrelada ao comércio e a

67 "Os novos produtos importados desses lugares, especialmente as grandes
guantidades de ouro e prata que entraram em circulagao, alteraram totalmente a posigao
das classes umas em relacédo as outras e aplicaram um duro golpe na propriedade feudal
da terra e nos trabalhadores, enquanto as expedi¢cdes de aventureiros, a colonizagdo e
sobretudo a expansao dos mercados até a formagado de um mercado mundial — expanséo
que, entao, se tornara possivel e realizava-se cada vez mais, dia apds dia — despertaram
uma nova fase do desenvolvimento histérico, fase da qual, em geral, ndo nos
ocuparemos aqui.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 57)
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manufatura, em oposicao a pequena burguesia, atrelada a corporacéo,
que, até antao, dominava as formas de atividades existentes nas cidades.
A partir da modificacao das relacdes constitutivas das classes, o processo
de dominacao também se modificou. Se, nas cidades, as corporagoes
eram o elemento que organizava, de fato, as formas de trabalho e as
formas de intercambio, exercendo a dominagao sobre as demais classes,
com a dissolugao do feudalismo e o surgimento das manufaturas, a
relacao de forgas entre as classes se alterou drasticamente. A partir desse
momento, a pequena burguesia tinha que “se curvar ao dominio dos
grandes comerciantes e manufatureiros” (MARX; ENGELS, 2007, p, 57).
Por esta razdo, com o desenvolvimento das manufaturas, as corporacoes

entraram em decadéncia.®®

No entanto, por um certo periodo, entre a metade do século XVIl e
o fim do século XVIII, a manufatura s6 desempenhou um papel secundario,
visto que o comércio e a navegacao haviam se desenvolvido mais

rapidamente. Com as colbnias transformando-se em mercados

% O processo de dissolugdo do feudalismo e do surgimento das manufaturas também
impactou as relagdes entre as diversas nacoes: “As relagdes entre as nagoes em seu
comércio assumiram, durante a época a que nos referimos, duas formas distintas. No
comeco, a escassa quantidade circulante de ouro e prata condicionou a proibicdo da
exportagao desses metais; e a indUstria, em sua maior parte importada do estrangeiro e
exigida pela necessidade de dar ocupagado a crescente populagdo urbana, ndo podia
renunciar aos privilégios que lhe tinham sido conferidos, ndo so, naturalmente, contra a
concorréncia interna, mas principalmente contra a concorréncia externa. Nessas
proibigcbes primitivas, o privilégio corporativo foi estendido a toda a nagao. As tarifas
alfandegarias surgiram dos tributos que os senhores feudais cobravam dos comerciantes
gue atravessavam seu dominio, como resgate da pilhagem; tributos que, mais tarde,
foram igualmente cobrados pelas cidades e, com o surgimento do Estado moderno,
tornaram-se o meio de se obter dinheiro que se situava mais ao alcance do fisco.” (MARX;
ENGELS, 2007, 57-58).

8 Esse processo também pdde ser visto na questdo fiscal: “O aparecimento, nos
mercados europeus, do ouro e da prata americanos, o desenvolvimento gradual da
indUstria, o rapido desenvolvimento do comércio e, em consequéncia disso, o
florescimento da burguesia néo corporativa e do dinheiro conferiram a essas medidas
um outro significado. O Estado, que podia cada dia menos rejeitar dinheiro, mantinha a
proibigao da exportacdo de ouro e prata por motivacdes de ordem fiscal; os burgueses,
para quem essas massas de dinheiro jogadas novamente no mercado constitulam o
objeto principal do agambarcamento, estavam plenamente satisfeitos com isso; os
privilégios até entdo existentes tornaram-se uma fonte de receitas para o governo e foram
vendidos por dinheiro; na legislacdo alfandegaria surgiram tributos sobre a exportacéo,
que, tdo somente [interpondo] um obstaculo no caminho da indUstria, tinham uma
finalidade puramente fiscal.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 58).
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consumidores, as nacdes se dividiram “no mercado mundial. “Esse
periodo comega com as leis sobre a navegacdo e com os monopodlios
coloniais” (MARX; ENGELS, 2007, p. 57). Se a concorréncia entre as
diversas nacbes era interditada por meio de “tarifas, proibicoes e
tratados”, a Unica forma da disputa concorrencial ocorrer foi por meio de
guerras. Neste contexto, a manufatura era protegida tanto por meio de
barreiras alfandegarias e do controle do mercado colonial quanto por

non

“tarifas diferenciais no exterior”. “A elaboragao da matéria-prima produzida
no préprio palis era favorecida (l1a e linho na Inglaterra, seda na Francga) e a
[elaboragao] da matéria-prima importada era ou negligenciada ou
reprimida (algodao na Inglaterra).” (MARX; ENGELS, 2001, p. 58). Neste
cenario, Marx estabelece um critério explicativo para o dominio da
Inglaterra durante esse periodo. Tal dominio decorreu da hegemonia tanto
no “comércio maritimo” como na dominagao colonial. Tendo assegurado
para si esse predominio, a Inglaterra assegurou “a maior extensao
quantitativa e qualitativa da manufatura” (MARX; ENGELS, 2007, p. 58). No
entanto, a manufatura, em decorréncia de sua fragilidade, nao podia existir
sem ter uma protecao adequada, “j& que com a mais infima modificacao
que ocorresse em outros paises ela podia perder seus mercados e ser
arruinada; ela € facilmente introduzida num pais com condi¢cdes em certa
medida favoraveis e, pela mesma razéo, é facilmente destruida” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 58). Além disso, a manufatura estava ligada diretamente
ao modo de vida de parte significativa da populacao que nenhuma nacao
arriscou, com a adocao da livre concorréncia, “colocar em jogo sua

existéncia”’® (MARX; ENGELS, 2007, p. 58).

70 "Consequentemente, ao ser levada a exportar, a manufatura dependia inteiramente da
extensdo ou da limitagdo do comércio e acabou por exercer [sobre ele] uma influéncia
relativalmente] muito pequena. Dai seu [papel] secundario e a importancia dos
[com]erciantes no século XVIII. Os comerciantes, e particularmente os armadores, foram
guem, mais do que todos 0s outros, insistiram na protecéo estatal e nos monopdlios; os
manufatureiros decerto também exigiram e obtiveram protecdo, mas permaneciam
constantemente atras dos comerciantes em importancia politica. As cidades comerciais,
especialmente as cidades maritimas, tornaram-se em certa medida civilizadas e
aburguesadas, enquanto nas cidades fabris concentrou-se a maior parte da pequena
burguesia.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 58)
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Se Hegel pretendia deduzir as esferas da familia e da sociedade a
partir do conceito de Estado, e essa questao ja havia sido refutada por
Marx na CFDH, uma das tarefas que o autor d'O Capital atribui a si mesmo
€ justamente construir uma interpretacdo que pudesse ser capaz de
fornecer uma explicagcédo adequada da organizacao e do desenvolvimento
dos modos de producao, das forcas produtivas, das formas de circulacao
e da divisao do trabalho, sem necessitar recorrer a qualquer elemento
metafisico. Trata-se de explicar a totalidade da organizacdo da vida comum
a partir daquilo que Marx compreendia como sendo a sua proépria logica
interna. De certa maneira, aquela abordagem inicial na CFDH, apesar de
todas as diferencas que ha entre elas, encontra na /deologia Alema o seu
desenvolvimento final. Aqui ndo s6 sabemos, como |4, a razao pela qual
Marx refutava a Filosofia do Direito de Hegel, mas também sabemos a
forma como o autor d'O Capital constréi uma interpretacao original capaz
de rivalizar com aquela do autor da Fenomenologia do Espirito. Longe de
pretender querer deduzir a organizacao atual da sociedade ex n/hilo, Marx
constréi uma histéria materialista das diversas esferas componentes da

totalidade social.

Uma vez que o mercado mundial era totalmente fragmentado, cada
parte sendo explorada por uma Unica nagao, nao havendo concorréncia
entre essas, 0 movimento de circulagdo do capital era “relativamente

lento”’".

A consequéncia disso era um sujo e sovina espirito de merceeiro que
ainda permanecia aderido a todos os comerciantes e a todo o modo de
dirigir os negécios. Comparados com os manufatureiros e sobretudo com
0S artesaos, eles eram certamente grandes burgueses, mas comparados
com 0s comerciantes e industriais do periodo seguinte eles ndo passam
de pequenos burgueses. (MARX; ENGELS, 2007, p. 58).

71 "Esse periodo também é caracterizado pelo fim das proibicdes de exportagdo do ouro
e da prata, pelo surgimento do comércio de dinheiro, dos bancos, das dividas publicas,
do papel-moeda, da especulagdo com agdes e com fundos de investimento, da
agiotagem em todos os artigos e do desenvolvimento do sistema monetario em geral. O
capital perdeu novamente uma grande parte do carater natural que ainda se encontrava
preso a ele.” (MARX; ENGELS, 2007, p. b8).
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O processo de concentracdo do comercio e da manufatura na
Inglaterra durante o século XVII provocou a criagdo de um “relativo
mercado mundial”, e, com isso, um aumento da demanda pelos produtos
manufaturados nesse pals. No entanto, as forgas produtivas existentes,
na Inglaterra, ja ndo eram mais capazes de satisfazer essa demanda. A
discrepancia entre a capacidade de producao das forcas produtivas e a
demanda advinda do relativo mercado mundial causou o “terceiro periodo
da propriedade privada desde a Ildade Média, criando a grande indUstria —
a utilizacdo de forcas elementares para fins industriais, a maquinaria e a
mais desenvolvida divisao do trabalho” (MARX; ENGELS, 2007, p. 58). Os
demais fatores para o desenvolvimento da grande indUstria ja& estavam
presentes na Inglaterra neste momento: “a liberdade de concorréncia no
interior da nagcédo, o desenvolvimento da mecéanica tedrica (a mecanica
aperfeicoada por Newton foi a ciéncia mais popular na Franca e na

Inglaterra no século XVIII)"72.

Embora o desenvolvimento da grande indUstria tenha enfrentado
medidas protecionistas de setores que pretendiam proteger as suas
manufaturas, em pouco tempo a grande industria “universalizou a
concorréncia (ela é a liberdade pratica do comércio, a tarifa protecionista
€ nela somente um paliativo, uma arma de defesa na liberdade do
comeércio), criou 0s meios de comunicacao e o moderno mercado mundial
(MARX; ENGELS, 2007, p. 60). A partir da consolidagao da grande
indUstria, todo o capital foi transformado em capital industrial. Com isso,
0s entraves encontrados para o desenvolvimento da circulagdo foram
superados. O capital industrial “gerou [...] a rapida circulacdo (o
desenvolvimento do sistema monetario) e a centralizacao dos capitais”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 60). Na construcao dessa explicacdo para o
desenvolvimento da Europa central até o modo de producao capitalista,

Marx mostra que o conceito de histéria esta intrinsecamente ligado ao

2 *A concorréncia logo forcou todo pais que queria conservar seu papel histérico a
proteger suas manufaturas por meio de medidas alfandegarias renovadas (as antigas
tarifas eram indcuas em face da grande indUstria) e logo em seguida a por a grande
indUstria sob tarifas protecionistas.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 58).
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desenvolvimento das forcas produtivas. Com a consolidagao da grande
industria, foi criada “pela primeira vez a histéria mundial, ao tornar toda
nacao civilizada e cada individuo dentro dela dependentes do mundo
inteiro para a satisfagao de suas necessidades”, suprimindo o anterior
carater exclusivista e natural das nacgdes singulares” (MARX; ENGELS,
2007, p. 60). Nao s6 se criou uma histéria mundial, mas também se
modificou completamente o0 modo de organizacao da totalidade social. A
alteracdo das relacoes advindas do surgimento da grande indUstria
provocou uma nova configuracdo da sociedade que extrapolava a
dimensao apenas produtiva. A grande indUstria “subsumiu a ciéncia
natural ao capital e tornou a divisao do trabalho a sua Ultima aparéncia de
naturalidade. Destruiu, em geral, a naturalidade, na medida em que isso €
possivel no interior do trabalho, e dissolveu todas as relacdes naturais em
relacdes monetarias” (MARX; ENGELS, 2007, p. 60).

O alcance das modificacoes relacionais advindas da indUstria como
forca produtiva predominante foi bastante amplo. Toda aquela
organizagdo da vida comunitdria em torno das corporagdes foi
complemente destruida. A indUstria moderna “destruiu, onde quer que
tenha penetrado, o artesanato e, em geral, todos os estagios anteriores
da industria” (MARX; ENGELS, 2007, p. 60).

No processo de consolidacéo da indUstria moderna, a prépria ideia
de propriedade privada entrou em contradigcao com a as forcas produtivas
criadas pela industrializagdo. Esse empecilho era similar aquele
encontrado pela manufatura diante das corporagdes, e do artesanato
diante do “pequeno empreendimento rural”. “Essas forcas produtivas, sob
o regime da propriedade privada, obtém apenas um desenvolvimento
unilateral, convertem-se para a maioria em forgas destrutivas e uma
quantidade dessas forcas nao consegue alcancar a menor utilizagdo na
propriedade privada” (MARX; ENGELS, 2007, p. 60). Neste ponto,
observamos a sobreposicao de uma leitura a respeito do aquém — de

como os modos de producao, as forgas produtivas, familia, sociedade civil
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e Estado se organizaram ao longo da histéria — e do além — quais sdo os
pressupostos e como uma sociedade baseada na propriedade comum

organiza-se.

Nesse trecho podemos ver que ha alguns elementos probleméaticos
nesta ideia tal como apresentada em 1845-846. Em primeiro lugar, ha uma
ideia de evolucao histérica, um processo no qual cada sociedade passaria
por essas diversas etapas até alcancar o capitalismo’®. Neste momento,
na caracterizagao das modificacoes decorrentes da alteracdo da forca
produtiva predominante, Marx fala de uma configuragéo que diz respeito
majoritariamente ao processo de desenvolvimento do capitalismo na
Europa central como se essa correspondesse ao préprio plano mundial. E
ndo ha muitas duvidas a esse respeito quando sabemos que este ponto
serd objeto de uma retificacdo nos manuscritos e na carta enviada para
Zasulitich. Assim como a filosofia da histéria de Hegel tomava o
desenvolvimento da Europa central como sendo o estagio final do
percurso da humanidade, Marx aqui toma, é claro que de um modo mais
fraco e implicito, esta regido como uma espécie de vanguarda, cujo
desenvolvimento das forgas produtivas tal como encontradas la fosse uma

condicdo necesséria para a passagem para 0 comunismo.

Isso se explica no ponto seguinte do movimento textual de Marx. A
condicao necessaria para a existéncia de uma classe revolucionaria advém
das relagbes de producao criadas pela grande industria. “Enquanto a
burguesia de cada nacdo conserva ainda interesses nacionais a parte, a
grande indUstria criou uma classe que tem em todas as nacées 0 mesmo

interesse e na qual toda a nacionalidade j& esta destruida; uma classe que,

73 Marx percebeu esse ponto quando foi questionado por Zasulitich se seria necessario,
primeiramente, alcancar o capitalismo para depois poder alcangar o comunismo, ou se
se poderia passar diretamente de um estdgio anterior ao modo de capitalismo para o
comunismo. Sintomatico dessa percepcdo por Marx é que ele enfatiza, nas versdes
prévias da carta enviada para a revolucionaria russa, que aquilo que havia dito a respeito
do desenvolvimento dos modos de produgdo até o capitalismo dizia respeito ao
desenvolvimento tal como visto na Europa central. Cf. Marx; Engels (2013).
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de fato, esta livre de todo o mundo antigo e, ao mesmo tempo, com ele

se defronta.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 60).

A necessidade de Marx tomar o desenvolvimento do capitalismo na
Europa central como um modelo, como um estagio necesséario para o
comunismo, decorre justamente do fato de que ndo héa classes anteriores
as relacoes que tornaram possiveis a existéncia delas. A grande indUstria
s6 podia ser encontrada, naquele momento, justamente em poucos
paises europeus. Diante disso, as condigcbes necessarias para o
comunismo, o desenvolvimento de uma alta capacidade produtiva e a
constituicao de uma classe com um interesse comum
independentemente da nacionalidade, s6 poderiam ser satisfeitas com o
desenvolvimento da grande industria. “A grande inddstria torna
insuportavel para o trabalhador ndo apenas a relacao com o capitalista,
mas sim o préprio trabalho” (MARX; ENGELS, 2007, p. 61).

A problemética do desenvolvimento desigual da grande indUstria
nao foi algo que Marx nao tenha percebido. “Nao ha duvidas de que a
grande indUstria ndo alcanga o mesmo nivel de desenvolvimento em todas
as localidades de um mesmo pais” (MARX; ENGELS, p. 61). Se o
desenvolvimento da indUstria € desigual, de que modo este fato afeta a
constituicéo e organizacao do proletariado enquanto classe revolucionéria
num pais determinado? De forma alguma essa desigualdade constitui um
empecilho capaz de conter “o movimento de classe do proletariado”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 61). Marx mostra que os proletarios que sao
“criados pela grande indUstria” sdo a vanguarda de toda a massa e de
todos os trabalhadores excluidos da grande industria. “Os proletarios
criados pela grande industria colocam-se a frente desse movimento e
arrastam consigo toda a massa, e ja que os trabalhadores excluidos da
grande indUstria séo jogados por esta Ultima numa situagao ainda pior do
que a dos trabalhadores da prépria grande industria.” (MARX; ENGELS,
2007, p. 61)
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Observamos que Marx constroi uma oposicdo entre um
proletariado advindo das relacdes industriais € uma massa, por ser
excluida da grande industria, que ndo pode ser tomada como uma classe
organizada e capaz de exercer a lideranca de um processo revolucionario.
A mesma questao do desenvolvimento desigual € encontrada entre os
diversos paises. Assim como o proletariado constitui a linha de frente e
arrasta “consigo toda a massa”“, os paises com a indUstria mais
desenvolvida “atuam sobre os paises p/us ou moins nao industrializados”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 61), de modo que os ultimos sao forcados a se
industrializar pelo comércio mundial em decorréncia da “luta universal da

concorréncia”” (MARX; ENGELS, 2007, p. 61).

4.5.1

O comunismo

Se no desenvolvimento historico dos diversos modos de produgao
havia um elemento comum que os ligava entre si —a dominacdo de uma
classe sobre a outra —, Marx pensa no projeto comunista como uma forma
de superacao de todas as relacdes de producao e de intercambio que
produziram as diversas classes existentes ao longo da histéria como
formas antagbnicas entre si. Trata-se nao s6 de abolir todas as classes,
mas também de superar o carater fantasmagorico que cada nova geracao
tomava como pressupostos naturais. Para isso, é necessario, sobretudo,
abordéa-los conscientemente como criagdes “dos homens que existiram
anteriormente, despojando-os de seu carater natural e submetendo-os ao
poder dos individuos associados” (MARX; ENGELS, 2007, p. 67). A ideia
de que o conjunto de elementos da organizagao da vida comunitéria €

organizada de forma consciente, de modo a superar a autonomizagao das

74 "Essas diferentes formas séo outras tantas formas da organizacdo do trabalho e, assim,
da propriedade. Em cada periodo, teve lugar uma unido das forgas produtivas existentes,
na medida em que isso era exigido pelas necessidades.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 61).
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coisas em relacdo aos proprios seres humanos, esta diretamente
relacionada ao papel atribuido por Marx “ao poder dos individuos
associados”. Nao podemos deixar de observar que o termo escolhido pelo
filbsofo alemao remete a uma ideia de uniao, de partilha e de uma relagao
igualitaria nesta associacao. Trata-se de uma espécie de construgao de
uma organizagdo coletiva marcada pelo compartilhamento e pela
igualdade absoluta dos seus membros no tocante a participacao e
tomadas de decisdo. Nesta definicdo do poder associativo dos individuos
Marx evita recorrer a termos oriundos da tradicdo da filosofia politica, tais
como, pacto social, contrato, e, até mesmo, Estado e politica, justamente
para mostrar o modo como a sua proposta difere daquilo que se poderia
tomar como uma certa tradicdo conceitual do pensamento politico. Até
mesmo a ideia de Estado, que sera discutida de forma central no

Manifesto Comunista, ja é recusada como uma forma intrinsecamente

atrelada a dominacao de uma classe sobre a outra.

A tese seguinte de Marx mostra de que modo ele busca evitar uma
teoria essencialista da organizagao: “sua organizacgao [a do comunismo] &,
por isso, essencialmente econdmica, a produgao material das condigcoes
dessa associagao; ela faz das condicoes existentes as condigoes de
associagao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 67). Os individuos e as classes,
portanto, ndo sao constituidos desde sempre, mas o conjunto de relacoes
as quais eles estao submetidos produzem a organizacao de uma
sociedade em diferentes classes. No entanto, o projeto comunista nao
busca apenas substituir uma classe por outra na condicdo de classe
dominante, mas sim superar as condicbes que tornam possiveis a
existéncia das proéprias classes. Por isso, Marx diz no trecho supracitado

gue a organizacao da associacao é dependente da produgao material.

O processo de superagao das classes, tal como desenvolvido na
Ideologia Alema é marcado pela sobreposicao de dois niveis de anélise:
1. E necessario que haja um conjunto avancado de desenvolvimento de

forcas produtivas e formas de intercambio para que se produza uma classe
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de proletarios que constitua a vanguarda da luta revolucionaria; 2. Nao
basta apenas esperar que as forgas produtivas entrem em contradicéo
com as relagbes de producdo, mas também é necessario que o
proletariado se organize como uma classe revolucionaria. Isso quer dizer
que, no plano textual, Marx avanca a sua discussao mostrando de que
forma as forgas produtivas e as formas de intercdmbio se desenvolvem ao
longo da histéria e de que forma, ao se desenvolverem, essas mesmas

produzem o proletariado enquanto vanguarda da luta revolucionaria.

Embora o fil6sofo alemao ndo pretenda dotar a sua interpretacao
de uma necessidade absoluta, a construgcdo de seu movimento textual
indica, ainda que nao haja um determinismo histérico, uma leitura da
historia como efetivacdo de tendéncias. Dentro do conjunto de tendéncias
possiveis ao longo da histéria, ha uma que decorre de forma necessaria
das préprias condicbes de existéncias materiais decorrente do
desenvolvimento da grande industria. Esse seria o primeiro nivel de
analise. Para a efetivacao dessa tendéncia, no entanto, nao bastaria
apenas esperar 0 Seu curso espontaneo, mas também seriam necessarios
um projeto e uma organizacgao revolucionaria que seriam levados a cabo

pela classe produzida pelo préprio desenvolvimento do capitalismo.

Se Marx, em diversos momentos, para evitar cair em alguma
espécie de utopismo, evitou falar de um modo mais direto e claro a
respeito da organizacédo e funcionamento da sociedade comunista, na
ldeologia  Alema, encontramos diversos trechos que tratam
especificamente deste tema. Em primeiro lugar, o comunismo distingue-
se de todos os outros modos de producao pelo fato de que pretende ser
uma organizacao racional e consciente de tudo aquilo que é necessario
para a vida comunitaria. “O existente que o comunismo cria €
precisamente a base real para tornar impossivel tudo o que existe
independentemente dos individuos, na medida em que o existente nada
mais é do que um produto do intercambio anterior dos proprios
individuos.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 68). O projeto de Marx pretende
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que aquelas formas fantasmagodricas existentes até aguele momento
fossem suplantadas de modo definitivo por uma organizacdo que fosse
capaz de tornar conscientes 0s processos que eram tomados como forcas
misteriosas e, as vezes, metafisicas. Isso é possivel na medida em que o
conjunto de relacbes existentes produz um conjunto de fatores que
podem ser explicados a partir do préprio intercambio dos individuos.
“Deste modo, os comunistas tratam, praticamente, as condicdes criadas
pela producdo e pelo intercambio precedentes como condicoes
inorganicas, sem suspeitar, no entanto, que geragdes anteriores tiveram
como plano ou como destinacéao fornecer-lhes materiais, e sem crer que
essas condicdes eram inorganicas para os individuos que as criaram”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 68).

Ora, no quadro geral do texto da /deologia Alema, vimos que Marx
faz avancar a sua argumentacao a partir da distincao e oposicao entre real
e ilusdrio, distincao esta que esta presente em diversos planos conceituais
desse texto. Na construcao da ideia e do projeto comunista como um
elemento capaz de superar a forma pela qual as diversas sociedades
vinham organizando-se ao longo da histéria, a saber, por meio da
dominacdo de uma classe sobre a outra, aquela distingdo ndo poderia
deixar de estar presente. Dentre os diversos fatores que distinguem a
sociedade comunista das formas de organizacao que a precederam
encontramos justamente a caracteristica de que essa é capaz de destruir
o plano das relagcoes que se autonomizaram em relacéo aos individuos, o
plano das relagdes fantasmagéricas. Isso quer dizer que, no seu processo
de construcdo, a sociedade comunista, ai entra o papel decisivo da
associacao, consegue destruir essas relacoes e, alem disso, evitar que
elas ressurjam apdés a sua destruicao. Esse fato é possivel na medida em
que Marx j& alertou para o fato de que o comunismo nao consiste apenas
na substituicao de uma classe por outra na condi¢ao de classe dominante

de uma determinada sociedade, mas é um processo que busca superar
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as relacdes que produziram as diversas classes como classes antagonicas

entre si’®.

Trata-se de um processo no qual os individuos ja nao estaréo
submetidos a forcas estranhas que eles nao podem explicar, de modo
consciente, a partir das préprias relacoes que eles estabelecem entre si.
desenvolvimento do conceito de comunismo apesar de todos os
pressupostos que separam a critica de 1843 da /deologia Alema, traz
consigo, na sua ideia geral, elementos daquela democracia radicalmente
igualitaria pensada por Marx. A propria ideia da sociedade comunista
como uma associacdo, em detrimento de uma organizacao politica
marcada pelo antagonismo de classes, converge diretamente para aquela
ideia de democracia radical, cujos pressupostos podem ser encontrados
justamente na leitura que Marx realizou do 77P em 1841. No entanto, se
em 1843 Marx nao precisava tracar uma linha diviséria a respeito da
filosofia de Spinoza, até porque naquele momento o seu projeto critico
ainda nao havia alcancado a metafisica, em 1845-1846, ja ndo era mais
possivel, tendo em vista o percurso de Marx a partir da Sagrada Familia,
como vimos no capitulo anterior, deixar explicito qualquer elemento que o

pudesse ligar ao spinozismo.

Esse processo de construgcdo de uma sociedade capaz de ser
organizada de modo consciente e racional passa pelo impedimento da
autonomizacao das forcas produtivas, que aparecem, com O
desenvolvimento da grande industria, como formas “plenamente
independentes e separadas dos individuos” (MARX; ENGELS, 2007, p. 72).
Trata-se de uma absolutizacdo total de sua existéncia de modo que
aquelas aparecem como se fossem um mundo independente do mundo
existente dos individuos. No entanto, a existéncia dessas forcas
produtivas sé é possivel na medida em que os individuos estédo isolados e

“em oposigao uns com os outros” (MARX; ENGELS, 2007, p. 72). E nédo

5 A caracterizacdo e o desenvolvimento da tese da superagdo pelo comunismo serao
desenvolvidos de modo mais sistemético no Manifesto Comunista, que sera analisado
no préximo capitulo.
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apenas isso: a condicdo necesséaria para existéncia dessas forcas
produtivas decorre das forcas dos individuos dispersos. A relagao entre
aquelas e esses € tao estreita ao ponto de que as forgas reais daquela so6
existem na relagao que os individuos estabelecem no intercambio e na

conexao desses.

O processo de autonomizacao das forgcas produtivas chega ao
ponto em que estas constituem uma esfera objetiva, cuja existéncia néo
aparece mais para os individuos como um produto de suas proprias
relacdes, mas sim como forgas decorrentes da propriedade privada e, “por
isso, sao as forgcas dos individuos apenas na medida em que eles séao
proprietarios privados” (MARX; ENGELS, 2007, p. 72). Essa caracteristica
de autonomizacao das forcas produtivas € um trago distintivo da grande
indUstria em relacao ao periodo anterior: “Em nenhum periodo anterior as
forcas produtivas assumiram essa forma indiferente para o intercambio
dos individuos na qualidade de individuos, porque seu préprio intercambio
era ainda limitado” (MARX; ENGELS, 2007, p. 72).

Para os individuos que nao possuem propriedade privada, a grande
maioria da populagdo, as forgcas produtivas aparecem como forgas
separadas de suas proprias forcas, de modo que os individuos sao
privados do “conteldo real de vida“, tornando-se “individuos abstratos”,
gue somente nesta condicdo sdo capazes “de estabelecer relacdes uns
com os outros na qualidade de individuos” (MARX; ENGELS, 2007, p. 72).
Neste cenéario, a Unica relagdo que aqueles mantém com as forcas
produtivas e “com a sua propria existéncia” (MARX; ENGELS, 2007, p. 72)
¢ mediada pelo trabalho, que “perdeu para eles toda aparéncia de
autoatividade e s6 conserva sua vida definhando-a” (MARX; ENGELS,
2007, p. 73). Se, nos periodos histéricos anteriores, a autoatividade € a
“producédo da vida material” somente se separavam na medida em que,
pela divisao do trabalho natural, cada uma delas era atribuida a individuos
diferentes e que “a producao da vida material, devida a limitagdo dos

proprios individuos, [...] era concebida ainda como uma forma inferior de
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autoatividade” (MARX; ENGELS, 2007, p. 73). No cenario produzido pela
indUstria moderna, a autoatividade e a producao da vida material estao tao
separadas que a Ultima se torna a finalidade e o trabalho, que Marx
identifica com a criacdo da vida material, aparece apenas como um meio.
Além disso, o trabalho torna-se a Unica forma, ainda que de maneira

negativa, possivel de autoatividade.

O conjunto de relagdes as quais os individuos sao submetidos com
o desenvolvimento da grande indUstria leva-os a necessidade de se
apropriarem da “totalidade existente das forcas produtivas” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 74) para assegurarem a sua prépria existéncia. “Essa
apropriacao esta primeiramente condicionada pelo objeto a ser apropriado
— as forcas produtivas desenvolvidas até formar uma totalidade e que
existem apenas no interior de um intercambio universal” (MARX; ENGELS,
2007, p. 74). Isso quer dizer que, no interior dos processos de
desenvolvimento das forcas produtivas e das formas de intercambio, cada
individuo apropria-se de um instrumento de producao de modo que possa
garantir que as necessidades para a manutencao de sua existéncia sejam
satisfeitas. Nesse sentido, essa apropriacao € condicionada pelas forcas
produtivas e pelas formas de intercambio de modo que as proéprias
capacidades individuais se desenvolvam de forma similar aos
“instrumentos materiais de producao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 74). “A
apropriacao de uma totalidade de instrumentos de producao é,
precisamente por isso, o0 desenvolvimento de uma totalidade de
capacidades nos proprios individuos. Essa apropriacao €, além disso,
condicionada pelos individuos que apropriam.” (MARX: ENGELS, 2007, p.
74). Para se quebrar esse processo de autoatividade limitada, é necessario
0 surgimento de uma classe que esteja inteiramente excluida “de toda
autoatividade”. Apenas neste cenario ha a possibilidade, pelo proletariado,
de se impor a “autoatividade plena”, que nao € mais limitada pelas forcas
produtivas e pela forma de intercambio. Se, nos diversos modos de
producdo, a autoatividade era limitada, com a imposicao daquela

autoatividade pelos proletarios, haverda uma “apropriacao de uma
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totalidade de forcas produtivas e no decorrente desenvolvimento de uma

totalidade de capacidades”. (MARX; ENGELS, 2007, p. 74).

Isso s6 é possivel no processo revolucionario conduzido pela classe
trabalhadora. Em todas as outras revolucoes, a apropriacao foi marcada
pelo carater limitado. “Os individuos, cuja autoatividade estava limitada
por um instrumento de producao e por um intercambio limitados,
apropriavam-se desse instrumento de producao limitado e chegavam,
com isso, apenas a uma nova limitacao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 74).
Ora, ao invés de se superar as condi¢coes existentes de producao e as
formas de intercambio limitadas, as revolucbes restringiam-se a
reposicionar os individuos no quadro geral da divisao natural do trabalho.
Aqui, de forma alguma, podia-se encontrar um projeto de
desenvolvimento da totalidade das capacidades dos individuos, mas sim
uma limitacdo decorrente da identificagao do seu instrumento de trabalho
com a sua propriedade. No entanto, essa identificagdo nao significava que
haveria alguma espécie de maior autonomia do individuo detentor de uma
propriedade em relagcdo a divisdo do trabalho e "ao seu préprio
instrumento de producao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 74), mas eles

estavam ainda subsumidos a estas.

Nessa caracterizagdo do processo de desenvolvimento das
capacidades dos individuos e da sua apropriacao dos instrumentos de
producao, Marx mostra aquilo que diferencia, sob este aspecto, a
revolucdo comunista de todas as outras revolucdes ao longo da historia.
Nela, ainda que os instrumentos de produgao necessitem ser subsumidos
a cada individuo, “a propriedade” é “subsumida a todos” (MARX; ENGELS,
2007, p. 74). Somente assim “o moderno intercambio universal” (MARX;

ENGELS, 2007, p. 74), poderéa ser subsumido a todos os individuos.

Se a autoatividade nao coincidia com a vida material até o presente
momento, essa identificacdo ocorre com a revolugao comunista, de modo
que os individuos, limitados até aqui pela atividade exercida, se

desenvolvem “até se tornarem individuos totais e a perda de todo seu
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carater natural” (MARX; ENGELS, 2007, p. 74). Marx, na construcéo desta
distingao do comunismo, trabalha em dois niveis de oposicdo em relagcao
ao modo como esses fatores ocorriam nas sociedades ao longo da
histéria. Por um lado, ndo encontramos mais aquela limitacao decorrente
das relacoes em que os individuos estavam submetidos por meio dos
instrumentos de producdo e das formas de intercambio, mas sim o
desenvolvimento de um individuo total, marcado pelo desenvolvimento da
totalidade de suas capacidades. Em segundo lugar, tudo aquilo, tomado
como algo natural nas relacdes que os individuos estabelecem entre si, €
substituido pela dimensao social e histdrica que caracteriza o modo como
esses se relacionam entre si e com os instrumentos de produgao e as
formas de intercambio. O processo de transformacao dos individuos
limitados em individuos totais também passa pelo desenvolvimento do
trabalho como autoatividade, correspondendo na modificacdo da forma
de intercambio restrito existente para o “intercambio entre os individuos
como tais” (MARX; ENGELS, 2007, p. 74). Trata-se de uma transformacao

total das relagdes em que os individuos estavam submetidos até entao.

Neste cenario, com o surgimento daqueles individuos totais e da
apropriacao de todas as forcas produtivas, um dos elementos mais
especificos das sociedades que existram ao longo da histéria
desaparece: a propriedade privada. “Enquanto na histéria anterior uma
condicao particular aparecia sempre como acidental, agora se tornou
acidental o isolamento dos préprios individuos, a aquisicao privada
particular de cada um.” (MARX; ENGELS, 2007, 74). Ora, o conjunto de
relacOes existentes € modificada a tal ponto que a ideia de isolamento dos
individuos como portadores de uma propriedade privada, mesmo que
houvesse uma vontade propria de aquisicdo particular de uma
propriedade, € interditada pela propria forma de organizacéo da sociedade
comunista, cujos individuos, por terem o desenvolvimento total de suas

capacidades, nao podem ser mais limitados por uma atividade particular.
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Se, na anélise dos diversos modos de producao e na construcao do
conceito de comunismo, Marx recusa recorrer a qualquer elemento
metafisico para a construcdo de sua interpretacao de modo que fosse
privilegiada a analise materialista, esta mesma explicacao poderia ser
realizada a partir da perspectiva da metafisica. Nesta, os individuos, que
nao estavam mais submetidos a uma divisao do trabalho natural, foram
representados “como um ideal sob o nome ‘o homem™ (MARX; ENGELS,
2007, p. 74). E ndo apenas esse aspecto foi apreendido de tal modo, mas
também o processo de desenvolvimento das sociedades ao longo da
historia foi representado como o “processo de desenvolvimento ‘do
homem’, de modo que ‘0 homem' foi, em cada fase historica, furtivamente
introduzido por sob os individuos precedentes e apresentado como a forca
motriz da histéria” (MARX; ENGELS, 2007, p. 74). Essa interpretacao
metafisica desse processo é ainda mais marcante na filosofia de Hegel,
que apreendeu esse como um “processo de autoalienacao ‘do homem’, e
isso ocorreu essencialmente porque o individuo médio da fase posterior
[foi] sempre introduzido sub-repticiamente na fase anterior e a consciéncia
posterior nos individuos da fase anterior” (MARX; ENGELS, 2007, p. 74). A
partir dessa inversao especulativa a histéria foi transformada no processo
de “desenvolvimento da consciéncia”, processo esse que abstrai, de

modo decisivo, das condi¢cdes materiais de existéncia.

Observamos até aqui que Marx ndo s6 pretendia refutar a
explicacdo de Hegel a respeito da histéria e da politica, como foi feito
sobre o segundo ponto na CFDH, mas também era necessario construir
uma teoria da histéria e uma explicacdo materialista do desenvolvimento
da Europa central até o capitalismo. Para isso, Marx interdita qualquer
recurso que pudesse trazer consigo algum elemento metafisico. O que
estd em jogo neste momento, tendo encerrado “o acerto de contas” com
0s seus interlocutores privilegiados e com o seu préprio pensamento

formulado anteriormente’®, era que se tornara imprescindivel construir

6 | 6wy chama também a atencdo que o acerto de contas de Marx neste periodo nao
ocorreu apenas com 0s seus interlocutores, mas também foi um processo de critica ao
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uma teoria € um conjunto de acgdes praticas capazes de fornecer uma
explicacédo racional — ou seja, sem recorrer ao plano ilusério da metafisica
— da histéria e do longo processo da constituicdo da familia, da sociedade
civil e do Estado. E este fato atingia diretamente um dos interlocutores
que Marx considerava como central do |dealismo Alemao: Spinoza. Isso
explica uma das razbes pelas quais, e ja haviamos visto esse ponto na
Sagrada Familia, Marx, pelo menos no plano das mengdes diretas,
necessita apagar qualquer rastro que poderia liga-lo a corrente metafisica
do spinozismo, contaminada do inicio ao fim por um pensamento
excessivamente especulativo. Tendo realizado a critica da corrente
metafisica moderna na Sagrada Familia, ja nao poderia haver, pelo menos
nesse momento antimetafisico de Marx, nenhum espaco para o filésofo
holandés como um interlocutor privilegiado em seu proprio projeto critico.
No entanto, assim como havia a disputa de duas imagens conflitantes de
Spinoza na Sagrada Familia, também podemos encontrar na /deologia
Alema a sobreposicao, e isso ficara claro na construcdo do conceito de

ideologia, como veremos a seguir, dessas imagens.

4.6

A ldeologia

Se até aqui vimos que Marx efetuou a critica especialmente de dois
dominios centrais, a metafisica e a histéria, na filosofia de Hegel e dos

jovens hegelianos, no proximo movimento textual, que iremos analisar a

seu proprio pensamento formulado até aquele momento: “A /deologia Alema &, de certo
modo, o ponto de chegada da evolugao que acompanhamos desde 1842 e, em particular,
o desfecho da virada inaugurada pelo artigo do Vorwdrts de agosto de 1844. E por esta
razdo que a obra apresenta um carater de autocritica: Marx, por meio da critica aos
'idedlogos alemaes’, visa também as etapas anteriores de sua propria trajetoria filoséfica
e supera-as definitivamente” (LOWY, 2012, pos. 3514).
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partir de agora, o autor d'O Capital mostrara um elemento, até aqui
abordado de maneira secundéria, chave para compreendermos a relacao
entre as relacoes materiais de existéncia e as formacoes tedricas e as

formas de consciéncia. Tal elemento € a ideologia.

Vimos que Marx considera que as ideias nao possuem uma
autonomia absoluta em relacdo a base material e, portanto, elas nao
podem ser abordadas como foram pelo ldealismo alemao, ou seja, como
entes absolutos. Longe de possuirem essa autonomia, as ideias estao
submetidas a totalidade da sociedade; sdo partes de um todo. Por mais
gue, na sua versao extrema, entre os jovens hegelianos encontre-se a tese
de que as ideias ndo s6 possuiriam uma autonomia absoluta, mas também
seriam as produtoras do proprio mundo material, Marx considera essa
tese um produto da imaginacdo, nao possuindo qualquer conexao com o
mundo real. Por isso, no movimento geral do texto da /deologia Alema,
vimos que ela se estrutura, em seus diversos temas abordados, em torno
da distincao entre real e ilusério. E que a filosofia especulativa de Hegel e
0s seus desdobramentos giram, em sua grande parte, no polo da
produgao imaginaria da teoria, abordando o real somente como plano de
fundo para uma construcdo conceitual iluséria. Alem de destruir a aura
mistica que servia de suporte para a autonomizacao absoluta das ideias,
Marx mostra que as ideias e as producoes tedricas, longe de serem, como
queriam o0s jovens hegelianos, produtoras do préprio real, estao
submetidas a mesma totalidade a que também estdao submetidas as
relacbes materiais de existéncia. Ambos os polos estabelecem uma
relacdo intrinseca entre si. Por esta razdo, Marx diz que “as ideais da classe
dominante sdo, em cada época, as ideias dominantes, isto &, a classe que
¢ a forca material dominante da sociedade é, ao mesmo tempo, sua forga
espiritual dominante” (MARX; ENGELS, 2007, p. 47). Ou seja, as ideias e
as relagdes materiais de existéncia sao partes da mesma totalidade, nao
sendo possivel isolar uma das outras, caso se queira fazer uma analise

adequada da totalidade.
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Com essa tese, Marx quer atingir em cheio o coragao do Idealismo
Alemao: em qualquer ponto de vista possivel da totalidade ndo é possivel
se produzir um conhecimento adequado do real se tomarmos uma parte
pelo préprio todo. Este foi o erro fundamental do Idealismo: além de néao
ter dado importancia adequada as relacbes materiais de existéncia,
considerou, em algumas das suas vertentes, que as ideias seriam capazes
de produzir o préprio real. Longe de ser um dominio que estivesse fora do
conjunto de relacbes encontradas em um determinado sistema, o
Idealismo Aleméao e a sua producao tedrica estao submetidos as mesmas
relagcdes que qualquer outra esfera esté sujeita. Ora, as ideias, além de
nao possuirem uma autonomia total, estabelecem uma relacao intrinseca
com as condicoes materiais de existéncia. Marx, nesse ponto, aproxima-
se novamente daquele conceito de problematica desenvolvido por
Althusser. “A classe que tem a sua disposicao os meios da producao
material dispde também dos meios da producgao espiritual, de modo que
a ela estao submetidos aproximadamente ao mesmo tempo o0s
pensamentos daqueles aos quais faltam os meios da producéao espiritual.”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 46). Isso quer dizer que as relagbes que
constituem as classes, também constituem a probleméatica de uma
determinada época. Nesse sentido, as formagbes teoricas e de
consciéncia nao sao capazes de se autonomizarem ao ponto de elas
constituirem “um império num império””’ (E, lll, pref. Traducdo nossa), mas
estdo submetidas ao conjunto de relagdes encontradas numa
determinada sociedade. A forma como Marx constroi esta ideia aproxima-
se daquela critica de Spinoza aos que acreditavam que os seres humanos
nao estavam submetidos a condicdo comum da natureza e que
constituiram um dominio fora da natureza. Assim como os humanos nao
sao um dominio a parte da condicdao comum daquela, as formacoes
tedricas também nio constituem uma espera capaz de possuir autonomia

absoluta, como pretendia o Idealismo Aleméao. Se em Spinoza tratava-se

7 "lmo hominem in natura, veluti imperium in imperio, concipere videntur” (E, lll, pref.)
("Parecem conceber, ao contrario, o homem na natureza como que um império num
império” Tradugdo nossa).
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da natureza, em Marx a no¢céao de natureza é substituida pelo sistema das
relagcdes materiais de existéncia, nao significando que ele concebesse
esse sistema como uma parte fora da natureza, como ja vimos em

diversos momentos desde a Sagrada Familia’.

O dominio da teoria esta tao submetido as condicbes comuns de
uma determinada época como qualquer outra esfera. Entdo, qual a relacéo
gue as ideias mantém com o conjunto das relacdes materiais? Marx utiliza
a nogao de expressdo para poder explicar a dindmica interna que perpassa
essas duas partes da totalidade. Por meio desse conceito, o filésofo
alemdo mostra que as ideias nao sao uma criacdo ex nihilo, mas sim,
quando se muda a perspectiva de anélise das partes para a totalidade, se
vé que essas ideias e, com isso, a leitura de Hegel e dos jovens
hegelianos, especialmente, sao uma expressao ideal das “relacbes
materiais dominantes” (MARX; ENGELS, 2007, p. 46). Com isso, podemos
observar que a recusa de Marx a respeito da incapacidade do idealismo
de fornecer uma explicacdo adequada encontra-se justamente no erro
central de este ter tomado a parte (0 dominio das formagdes teodricas e

das formas de consciéncia) como se fosse a prépria totalidade.

Com base nesse passo argumentativo, o fildsofo aleméao refuta, de
modo decisivo, um dos Ultimos elementos que ele ainda nao havia
analisado a respeito do idealismo: a relagdo das ideias com as relagdes
materiais. “As ideias dominantes ndao sao nada mais do que a expressao
ideal das relagdes materiais dominantes, sdo as relacdes materiais
dominantes apreendidas como ideias; portanto, sao a expressao das
relagcdes que fazem de uma classe a classe dominante, sao as ideias de
sua dominagao.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 46). Isto mostra que, para

Marx, a filosofia de Hegel nao invertia apenas sujeito e predicado na

78 “J4 ndo é a natureza uniforme de Espinosa na qual o homem é um simples membro
entre outros, ao mesmo nivel das cobras e do arco-iris. A natureza foi humanizada em
Marx, mas, ao contrario, de Hegel, sem espiritualidade e sem envolver uma teleologia
inerente. Através do trabalho do homem e da producdo material (e mental), o homem e
a natureza constituem uma unidade dialética a qual tudo o resto é inerente.” (YOVEL,
1999, p. 296).
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questao politica, como ele havia analisado na CFDH, mas esse erro
repetia-se nos outros dominios de sua filosofia na medida em que tomava
aquilo que expressava o conjunto de relagdes encontradas em uma
determinada época como se esse fosse o elemento dotador de sentido

de todas as coisas.

Os individuos que compdem a classe dominante possuem, entre outras
coisas, também consciéncia e, por isso, pensam; na medida em que
dominam como classe e determinam todo o ambito de uma época
histérica, é evidente que eles o fazem em toda a sua extenséo, portanto,
entre outras coisas, que eles dominam também como pensadores, como
produtores de ideias, que regulam a producgéao e a distribuicao das ideias
de seu tempo; e, por conseguinte, que suas ideias sdo as ideias
dominantes da época. Por exemplo, numa época e num pais em que o
poder monarquico, a aristocracia e a burguesia lutam entre si pela
dominacéo, onde portanto a dominacao esta dividida, aparece como ideia
dominante a doutrina da separacao dos poderes, enunciada entdo como
uma “lei eterna”. (MARX; ENGELS, 2007, p. 46)

Se as ideias expressam relacdes em que estdo submetidas todas
as coisas, a pretensao da filosofia de Hegel e muitos dos jovens
hegelianos de que o plano ideal seria capaz de nao sé explicar a realidade,
mas também, em alguns deles, de constituir o préprio real, tem como
resultado o encobrimento da estreita relagao que essas ideias mantinham
com o conjunto das relagcbes materiais de existéncia. Além desse
encobrimento, aquelas construcoes acabam por falsear aquilo que elas
expressam. E justamente o ponto central do trecho supracitado. As
relagcdes que, no plano material apareceriam como coisas efémeras e
acidentais, no plano das ideias sao expressas por meio de “leis eternas”.
Isso quer dizer que, para se analisar o conjunto das producdes tedricas de
uma determinada época, ndo basta apenas aborda-las isoladamente do
conjunto de relacdes que elas mantém com a totalidade e a forma que
elas expressam essa propria totalidade, mas é preciso, de fato, ampliar o
angulo de visédo, de modo que sejamos capazes de se observar a relacao
intrinseca — uma relacao que envolve as partes de um sistema — que tanto
a parte tedérica como a parte material mantém entre si. Quando se
privilegia um certo dominio em detrimento do outro, o resultado € o

falseamento da realidade. E o que explica a razdo pela qual Marx


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

223

considerava a producao filosofica do Idealismo Alemédo e dos seus
desdobramentos entre os jovens hegelianos como um produto da
imaginacdo, embora essa mesma producao também expressasse as

condicoes materiais de existéncia daquela época.

A expressao das relacbes materiais de producao no dominio da
teoria ndo se restringe a algum dominio especifico daquela, mas diversos
dos aspectos dessas relacoes sao encontrados também na segunda. Eo
caso da divisao do trabalho, que, como haviamos visto, € um dos
elementos centrais no desenvolvimento da histéria, que também se
expressa no plano das formacoes tedricas e das formas de consciéncia na
forma de divisdo entre o trabalho material e o trabalho espiritual. Ora, Marx
mostra justamente que essa divisao é acompanhada de uma expressao
dessa na classe dominante no tocante a questdao entre a divisdo do
trabalho material e o trabalho espiritual. E esta divisao mostra que dentro
da classe dominante, a partir do desenvolvimento da divisao do trabalho,
ocorre uma divisdo similar aquela encontrada no desenvolvimento
histérico da divisdo do trabalho. No préprio interior dessa classe, “uma
parte aparece como os pensadores [...], como seus ideblogos ativos,
criadores de conceitos, que fazem da atividade de formacéo da ilusao
dessa classe sobre si mesma o seu meio principal de subsisténcia”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 46). E significativo que Marx identifique a
atividade filoséfica como uma forma de producao profissional de ilusdes.
Como se a funcao primordial dessa fosse criar conceitos, que além de nao
serem capazes de construir uma explicacdo adequada da realidade, ndo
teriam esta intencdo e objetivo, j& que a sua atividade principal seria
produzir ilusdes para a classe da qual eles também fazem parte. A outra
parte da classe dominante se comporta de modo passivo em relacao a
producao “dessas ideais € ilusdes [...], pois sao, na realidade, os membros
ativos dessa classe e tém menos tempo para formar ilusdes e ideais sobre
si proprios” (MARX; ENGELS, 2007, p. 46). A relacdo que essas duas
subclasses mantém entre si € uma relacao na qual as duas partes mantém

uma relagao estrita e simétrica? Para Marx, as partes que compdem essa
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divisdo no interior da classe dominante, com o desenvolvimento historico,

acabam por se autonomizar relativamente.

No processo historico, o dominio da producdo de ideias pode
aparecer como algo autébnomo, até mesmo as teorias podem ter a
aparéncia de que estao em oposicao a visao da classe dominante. No
entanto, Marx alerta para o fato de que, quando a existéncia da classe
dominante esta ameacada, a autonomia, em relacdo ao proprio
desenvolvimento da classe da qual também os idedlogos fazem parte,
desaparece. A partir desse momento, vé-se que a pretensao de
universalidade que a filosofia possuia, na verdade, consiste numa viséao
intrinsecamente atrelada as condigdes e as relacoes da classe que eles
pertencem. (MARX; ENGELS, 2007, p. 46) Por mais que, ao longo da
historia as ideais pudessem ter aparecido, muitas vezes, como bastante
distantes do desenvolvimento das condicbes materiais de existéncia,
essas formacobes tedricas expressam, ainda que de forma iluséria, o
conjunto das relacoes de uma determinada classe. Até mesmo a forca de
certas ideias € simétrica a forca material da classe da qual essas fazem
parte. Se a condicao para a existéncia de um certo conjunto de ideias esta
atrelada ao préprio desenvolvimento da classe da qual se faz parte, de que
forma entao se poderia justificar a existéncia, por exemplo, de ideias de
revolucdo, comunismo etc.? Até mesmo a possibilidade de se formular
questdes a respeito dessas probleméaticas é condicionada pela existéncia

de uma classe revolucionéria’.

No entanto, a problematica que prevaleceu nas diversas
concepgoes de histéria a partir do século XVIII foi a que nao percebeu o
elo intrinseco existente entre as ideias dominantes e a classe que domina
num determinado periodo histérico. Quando se toma esses dois aspectos

como entes autbnomos®, “entdo poderemos dizer, por exemplo, que

9 “A existéncia de ideias revolucionérias numa determinada época pressupbe desde ja a
existéncia de uma classe revolucionéaria” (MARX; ENGELS, 2007, p. 46).

80 “[Se] permanecermos no plano da afirmacédo de que numa época dominaram estas ou
aquelas ideias, sem nos preocuparmos com as condicdes da produgcdo nem com 0s


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

225

durante o tempo em que a aristocracia dominou dominaram os conceitos
de honra, fidelidade etc., enquanto durante o dominio da burguesia
dominaram os conceitos de liberdade, igualdade etc.” (MARX; ENGELS,
2007, p. 46). No entanto, a cada novo dominio de uma classe, as ideias
dominantes sao cada vez mais abstratas, assumindo uma forma universal.
Isso quer dizer que, para alcancar os seus objetivos, cada nova classe
dominante é obrigada a “apresentar seu interesse comum de todos o0s
membros da sociedade” (MARX; ENGELS, 2007, p. 46). Isso mostra que,
a partir de certo momento histérico, o dominio de uma nova classe nao
ocorre apenas no plano material, mas também no dominio do imaginario.
Nao basta mais apenas, no processo de substituicdo de uma classe por
outra, apresentar-se como aquela que detém as forcas produtivas e,
consequentemente, o aparato estatal, mas também € necessario que o
seu interesse particular seja tomado pelos dominados como se este fosse
o interesse de todas as classes. Para isso, as suas ideias sao apresentadas
como “as Unicas racionais, universalmente vélidas” (MARX; ENGELS,
2007, p. 46).

Ora, observamos que, embora alguns comentadores tenham
considerado que a construgao do conceito de ideologia em Marx tenha
sido marcada por uma leitura desse conceito apenas como um erro ou
ilusao®, ja na /deologia Alema essa nocéao aparece como algo além de uma
ilusao e/ou erro. Isso constitui mais um elemento capaz de mostrar que
mesmo nesse livro ainda encontramos aquela disputa presente na
Sagrada Familia entre as duas imagens de Spinoza. Ainda que o inicio do
texto da /deologia Alema tenha sido marcado por uma critica radical da
metafisica e entre os representantes desta figurasse o filésofo holandés,

vemos que, no decorrer do texto, as leituras de Spinoza voltam a se

produtores dessas ideias, se, portanto, desconsiderarmos os individuos e as condicoes
mundiais que constituem o fundamento dessas ideias, entdo poderemos dizer, por
exemplo, que durante o tempo em que a aristocracia dominou dominaram o0s conceitos
de honra, fidelidade etc., enquanto durante o dominio da burguesia dominaram os
conceitos de liberdade, igualdade etc.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 46)

81 Cf. Motta (2014).
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embaralhar como havia ocorrido na Sagrada Familia. Nesse ponto
especifico observamos que Marx se aproxima novamente da primeira
recepcao de Spinoza. Esta aproximacgao ocorre na ideia de que a ideologia
aléem de ser uma expressao iluséria das relacbes de dominacao, ela
também funcionaria como um imaginario capaz de expressar as relagcoes

gue os seres humanos mantinham com o mundo material®.

Se a cada novo dominio de uma nova classe é necessario que ela
apresente o seu interesse cada vez mais abstratamente, de que forma o
interesse da classe proletaria seria apresentado neste contexto? Uma vez
que ela desde o seu inicio ndo aparece como uma classe, mas como a
negacao de todas as classes, 0 seu interesse ja representa o interesse de
toda a sociedade. “Ela aparece como a massa inteira da sociedade diante
da Unica classe dominante” (MARX; ENGELS, 2007, p. 46). Isso é possivel
na medida em que o seu interesse representa de fato o interesse “coletivo
de todas as demais classes ndo dominantes” (MARX; ENGELS, 2007, p.
46) e ndo apenas como um véu ilusoério, como foi o caso de todas as outras
classes que dominaram num certo periodo histérico. Ainda ha um outro
elemento que impede que o interesse da classe revolucionéria se torne o
interesse apenas de uma classe particular. Este fator é o fato de que o seu
interesse, por causa das relagdes que tornam possivel o surgimento dessa
classe, nao pbéde se desenvolver como um “interesse particular de uma
classe particular” (MARX; ENGELS, 2007, p. 46). “Por isso, sua vitoria
serve, também, a muitos individuos de outras classes que ndo alcancaram
a dominacao, mas somente na medida em que essa vitéria coloque agora
esses individuos na condicao de se elevar a classe dominante.” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 46).

82 Um sentido préximo a este é encontrado em Althusser (1978a) com o seu conceito de
materialismo do imaginario. E claro, que quando ele desenvolveu esta nocéo ele tinha
mais em primeiro plano a filosofia de Spinoza do que propriamente o pensamento de
Marx. Mas isso nao invalida a constatagédo de que ja, na /deologia Alema, encontra-se um
sentido do conceito de ideologia que ultrapassa a ideia desta de apenas como uma forma
ilusdria e errbnea.
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Um segundo argumento apresentado por Marx da necessidade de
cada nova classe dominante apresentar o seu interesse como se ele
coincidisse com o “interesse geral” encontra-se no fato de que, a cada
substituicao dessa classe, o seu processo de dominagao necessita ser
instaurado “sobre uma base mais ampla do que a classe que dominava
até entao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 47). Isso implica que a oposicao
entre as classes ndo dominantes e a classe dominante “torna-se cada vez
mais aguda e mais profunda” (MARX; ENGELS, 2007, p. 47).

Se a tese de Marx é que as ideias que dominam sao as ideias da
classe dominante, ndo é possivel afirmar, como muitos historiadores e
filbsofos fizeram, que em certos periodos a dominacao “de uma classe
determinada [seja] apenas a dominacdo de certas ideias” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 49), Isso quer dizer que, nas condi¢des habituais de
dominacao de classe, a busca da identificacdo entre o interesse particular
de uma classe com o interesse geral de toda a sociedade configura-se em
torno de uma ideia de ordenamento social, da busca de que os dominados
nao percebam o processo de dominagcdo como se se tratasse de alguma
forma de tirania e ou de um poder absoluto. No entanto, essa identificagao
s6 ocorre quando se pretende que haja essa espécie de ordenamento
social. Nas condigcbes em que nao seja mais necessario apresentar o
interesse particular como se tratasse do interesse geral, 0 ordenamento
social nao é mais uma condicao necessaria para a dominacao de uma

classe.

Quando se separa as ideias dominantes das classes que dominam,
e, por conseguinte, das relagdes “que nascem de um dado estagio do
modo de producéao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 49), € facil abstrair das
diversas ideias existentes uma que seria a dominante num determinado
periodo histérico. Era isto que fazia a filosofia da histéria de Hegel que
pretendia, na leitura de Marx, que todas as ideais e conceitos singulares
fossem “"autodeterminacdes’ do conceito que se desenvolve na historia”

(MARX; ENGELS, 2007, p. 49). “Ao final da Filosofia da Historia, o proprio
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Hegel assume que ‘considera somente o progresso do conceito’ e que

expOs na histoéria a ‘verdadeira teodiceia’™ (MARX; ENGELS. 2007, p. 50).

A partir da separacao entre as ideias que dominam € as classes
dominantes, € possivel defender uma tese, como foi feito pelo Idealismo
Alemao, de que os filésofos “sempre dominaram na histéria”. No entanto,
a forma pela qual se mostra o dominio do espirito na histéria pode ser
desmascarada na medida que se vé que o “truque” consiste na adogao de
trés procedimentos pela filosofia especulativa: O primeiro € o que
acabamos de ver: “"Deve-se separar as ideias dos dominantes — que
dominam por razbes empiricas, sob condigcdes empiricas e como
individuos materiais — desses proprios dominantes e reconhecer, com
isso, a dominacao das ideias ou das ilusdes na histoéria.” (MARX; ENGELS,

2007, p. 50).

O que Marx diz justamente é que a filosofia do Idealismo Alemao
propositalmente mascarou a relacao intrinseca que os seus conceitos e
ideias mantinham com a totalidade das relacbes existentes numa
determinada época. E isso torna-se mais evidente quando observamos
que o segundo “truque” da filosofia especulativa para “mostrar a
supremacia do espirito na histéria” (MARX; ENGELS, 2007, p. 50) consiste
em “colocar uma ordem nessa dominagao das ideias, demonstrar uma
conexao mistica entre as ideias sucessivamente dominantes” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 50). Tal procedimento pode ser feito concebendo as
ideias como “‘autodeterminacdes do conceito’ (0 que é possivel porque
essas ideias, por meio de sua base empirica, estao realmente em conexao
entre si e porque, concebidas como meras ideias, se tornam
autodiferenciacoes, diferencas estabelecidas pelo pensamento)” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 50).

Enquanto na vida comum qualquer shopkeeper sabe muito bem a
diferenca entre o que alguém faz de conta que é e aquilo que ele
realmente é, nossa historiografia ainda nao atingiu esse conhecimento
trivial. Toma cada época por sua palavra, acreditando naquilo que ela diz
e imagina sobre si mesma. (MARX; ENGELS, 2007, p. 50)
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A incapacidade da filosofia especulativa alema de apreender de
modo adequado as condi¢cdes histéricas de cada época esté diretamente
relacionada a sua constante substituicao de uma explicacao empirica por
uma leitura marcada pela mistificacao e pela especulacao. Para superar
essa incapacidade, seria necessario, sobretudo, abordar empiricamente a
relacdo que é mantida entre a “estrutura social e politica e a producdo”®
(MARX: ENGELS, 2007, p. 93). No entanto, a estrutura social e o Estado
nao podem ser tomados como esferas autbnomas em relacdo aos
proprios individuos, mas “provém constantemente do processo de vida de
individuos determinados” (MARX; ENGELS, 2007, p. 93). Essa tese da
dependéncia do Estado mostra que Marx constroi o seu texto em diversos
planos de refutacao daqueles que ele tomava como os seus interlocutores
privilegiados. Esse ponto especifico estabelece um didlogo com a critica
da mistificacao do processo de deducao do Estado desenvolvida na CFDH.
A esfera estatal nao pode ser tomada, de forma alguma, como uma
estrutura capaz de superar as relacoes que sao estabelecidas entre os
diversos individuos. No entanto, neste processo de observagcao empirica
nao se pode substituir os individuos realmente existentes por individuos
“como podem aparecer na imaginacao propria ou alheia, mas sim tal como
realmente sao, quer dizer, tal como desenvolvem suas atividades sob
determinados  limites, pressupostos e condicdbes  materiais,
independentes de seu arbitrio”” (MARX; ENGELS, 2007, p. 93). O processo
de producao de ideias, de representacoes e da consciéncia aparece, nas
formas de organizagdes iniciais da sociedade como formas diretamente
atreladas a "“atividade material e [ao] intercambio material dos individuos,
com a linguagem da vida real” (MARX; ENGELS, 2007, p. 93). Neste
momento nao hd uma separacéao clara entre esses o dominio material e o
dominio da producao ideologica. “O representar, o pensar, o intercambio

espiritual dos homens ainda aparecem, aqui, como emanacao direta do

8 "0 fato é, portanto, o seguinte: individuos determinados, que s&o ativos na producao
de determinada maneira, contraem entre si estas relacdes sociais e politicas
determinadas. A observagdo empirica tem de provar, em cada caso particular,
empiricamente e sem nenhum tipo de mistificagdo ou especulagdo, a conexao entre a
estrutura social e politica e a produgao” (MARX; ENGELS, 2007, p. 93)
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seu comportamento material” (MARX; ENGELS, 2007, p. 93). Da mesma
forma, todas as outras esferas do dominio da producao espiritual
apareciam como um produto direto da atividade material. Marx considera
gue os seres humanos sao os produtores de suas préprias representagoes
e de todo o conjunto de producao espirituais, no entanto, esses nao sao
alguma espécie abstraida de uma representacao imaginaria, mas sao os
individuos “reais, ativos, tal como sao condicionados por um determinado
desenvolvimento de suas forcas produtivas e pelo intercambio que a ele
corresponde, até chegar as suas formacdes mais desenvolvidas” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 93). Nesse trecho vemos que o fildsofo alemao constroi
uma argumentacao que, por meio da oposicao entre os seres humanos
reais e abstragao de um homem em geral produzida pela filosofia
especulativa, pretende ser capaz de ndao s6 apreender a realidade, mas
também de ser capaz de a explicar de modo adequado. Para isso, é
necessario, sobretudo, romper com a ideologia na qual “os homens e suas
relagcdbes aparecem de cabeca para baixo, como numa cédmara escura”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 93). O processo de producao da ideologia
decorre do proprio “processo histérico de vida, da mesma forma como a
inversao dos objetos da retina resulta de seu processo de vida

imediatamente fisico” (MARX: ENGELS, 2007, p. 93).

Se um dos elementos centrais para a construgdo de uma
historiografia materialista esta diretamente relacionado ao principio de se
partir sempre dos seres humanos realmente existentes, a filosofia alema,
“que desce do céu a terra” (MARX; ENGELS, 2007, p. 93), ndo é capaz de
apresentar uma explicagdo adequada da realidade existente. Para isso,
seria preciso nao partir “daquilo que os homens dizem, imaginam ou
representam, tampouco dos homens pensados, imaginados e
representados para, a partir dai, chegar aos homens de carne e 0sso”
(MARX; ENGELS, 2007, p. 93). E a partir do modo como é reproduzida a
vida material, pode-se explicar adequadamente “o desenvolvimento dos
reflexos ideoldgicos e dos ecos desse processo de vida” (MARX; ENGELS,
2007, p. 93).
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Nesse ponto Marx enfatiza o carater de inversdo da realidade que
estd presente nas formacoes ideoldgicas, ao mesmo tempo em que
ressalta que essa inversao, ainda que de modo mistificado, expressa as
préprias condicoes da vida material. “Também as formagdes nebulosas na
cabeca dos homens sao sublimagdes necessarias de seu processo de vida
material, processo empiricamente constatavel e ligado a pressupostos
materiais” (MARX; ENGELS, 2007, p. 94).

A consequéncia imediata dessa tese a respeito das formacoes
ideolégicas como expressdes da vida material € a perda da autonomia
absoluta que muitos acreditavam que esse dominio possuia. A filosofia é
uma das esferas que Marx inclui entre aquelas que compdem o campo
ideoldégico. Neste cenario, toda aquela aparéncia de uma autonomia do
pensamento em relacdo ao proprio real, que atinge no /dealismo Alemao
0 seu ponto culminante, desaparece de um modo definitivo. A ideologia
nao tem “histéria, nem desenvolvimento” (MARX; ENGELS, 2007, p. 94).
Se todo o dominio da producao ideolégica é marcado por ndo possuir uma
histéria e um desenvolvimento préprio, como se pode explicar, por
exemplo, as diversas correntes filoséficas existentes ao longo da histéria?
Essa diversidade é explicada pelo fato de que, como qualquer outra
producao ideologica, o pensamento filoséfico expressa, de forma mais ou
menos mistificada, a depender da corrente filoséfica em questdo, o
préprio modo como os seres humanos, “ao desenvolverem sua produgéao
e seu intercambio materiais, transformam também, com esta sua
realidade, seu pensar e os produtos de seu pensar’ (MARX; ENGELS,
2007, p. 94). Longe de possuir a autonomia que acreditam ter, a histéria
da filosofia e o seu desenvolvimento estao diretamente entrelagcados com
as relacoes advindas dos modos de producao e das formas de
intercambio. “Ndo é a consciéncia que determina a vida, mas a vida que
determina a consciéncia” (MARX; ENGELS, 2007, p. 94). Quando se atribui
a consciéncia a caracteristica de ser um elemento decisivo para a
construcdo do real, “parte-se da consciéncia como do individuo vivo”

(MARX; ENGELS, 2007, p. 94). Esta foi a maneira como se desenvolveu a
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filosofia de Hegel e dos jovens hegelianos. A forma como Marx refuta
essas filosofias na /deologia Alema as atinge de um modo decisivo.
Qualquer desenvolvimento da filosofia especulativa sera marcado pelo
fato de que ela ira mistificar o real de modo que o seu pensamento ira
tratar de coisas imaginadas como se tratasse das proprias coisas reais. O
materialismo do autor d ‘O Capital distingue-se de tal forma da filosofia do
Idealismo Alemao que o seu processo de apreensao do real consiste em
partir “dos proprios individuos reais, vivos, e se considera a consciéncia
apenas como a sua consciéncia” (MARX; ENGELS, p. 94), forma esta que

corresponde “a vida real”.

No entanto, tal projeto de Marx ndo pretende ser algo isento de
pressupostos, mas uma forma que tem como principio central de seu
procedimento o reconhecimento da necessidade de sempre se partir de
“pressupostos reais” e nao os abandonar “em nenhum instante” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 94). “"Os seus pressupostos sao os homens, nao em
quaisquer isolamento ou fixacao fantasticos, mas em seu processo de
desenvolvimento real, empiricamente observavel, sob determinadas
condi¢coes” (MARX; ENGELS, 2007, p. 94). Se Feuerbach, na sua critica a
filosofia de Hegel, considerava, e esse foi um elemento louvado pelos
autores da /deologia Alema na Sagrada Familia como vimos no capitulo
anterior, o homem em geral como o elemento central de qualquer filosofia
que pretendesse fazer uma interpretacao adequada da realidade, aqui
vemos que nao basta apenas tomar o homem abstrato, isolado de todos
os demais, mas é necessario partir dos individuos reais tais como se
relacionam entre si. “Tao logo seja apresentado esse processo ativo de
vida, a histéria deixa de ser uma colecao de fatos mortos, como para 0s
empiristas ainda abstratos, ou uma acao imagindria de sujeitos

imaginarios, como para os idealistas” (MARX; ENGELS, 2007, p. 95).

Ali onde termina a especulacéo, na vida real, comega também, portanto,
a ciéncia real, positiva, a exposicao da atividade préatica, do processo
pratico de desenvolvimento dos homens. As fraseologias sobre a
consciéncia acabam e o saber real tem de tomar o seu lugar. (MARX;
ENGELS, 2007, p. 95).
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Observamos que neste trecho Marx mostra que ha uma separacao
muito clara entre os saberes filoséficos, marcados muitas vezes pela
mistificacdo do real, e o conhecimento cientifico, caracterizado
principalmente pela descricdo e exposicao do modo como se reproduzem
e desenvolvem as condicbes materiais de existéncia. A ciéncia nao so6
rivaliza com a filosofia no tocante ao desenvolvimento de um
conhecimento reconhecido como adequado, mas também ela ocupa o
espacgo que antes era preenchido pela especulagao filosofica. “A filosofia
autbnoma perde, com a exposi¢cao da realidade, seu meio de existéncia.
Em seu lugar pode aparecer, no maximo, um compéndio dos resultados
mais gerais, que se deixam abstrair da observacao do desenvolvimento
histérico dos homens.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 95). A perda de
autonomia da filosofia é tdo acentuada que, ao ser separada de sua base
historica, “essas abstracdes nao tém nenhum valor. Elas podem servir
apenas para facilitar a ordenacao do material histérico, para indicar a
sucessao de seus estratos singulares. Mas de forma alguma oferecem,
como a filosofia o faz, uma receita ou um esquema com base no qual as
épocas histéricas possam ser classificadas.” (MARX; ENGELS, 2007, p.
95).

4.7

Feuerbach

Se na Sagrada Familia, como vimos, Feuerbach aparecia como
aquele que havia sido capaz de efetuar uma critica imanente do sistema
filoséfico hegeliano, na /deologia Alema, ele surgira como um
representante de um materialismo inerte, incapaz de apreender a dinamica
real dos acontecimentos. A sua filosofia, longe de expressar a formulacéao
de uma concepcgao materialista coerente, expressa a juncao de elementos
heterogéneos. As suas reflexdes a respeito da natureza sdo apenas uma

contemplacédo passiva, uma “extasiada genuflexdao diante da
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grandiosidade e da onipoténcia da natureza” (MARX; ENGELS, 2007, p.
79). A sua antropologia que Marx identifica com a fisiologia, “em que nada
de novo é dito sendo aquilo que os materialistas disseram sobre a unidade
de corpo e alma” (MARX; ENGELS, 2007, p. 79). E surpreendente que
Marx atribua aos materialistas a origem da tese a respeito da unidade
entre corpo e mente, mesmo apds ter lido e anotado grande parte do 77F.
Poder-se-ia questionar, neste momento, dado que o filésofo alemao nao
nomeia quais seriam os membros dessa corrente materialista autora
daquela tese, se ele estaria a incluir Spinoza entre os membros dessa
corrente. No entanto, apds todo aquele percurso de refutacdo e de
distanciamento em relacao ao spinozismo iniciado na Sagrada Familia,
cujo ponto culminante encontra-se na /deologia Alema, parece pouco
provavel que ele pudesse admitir ou considerar Spinoza como um
representante de qualquer espécie de materialismo. Em 1845-1846 o
filbsofo holandés expressava o que haveria de mais dogmatico e
metafisico. Neste cenario, a unidade do corpo e da mente que Marx
atribuia aos materialistas nao poderia, pelo menos no plano das mengoes

explicitas, ser atribuida ao pensamento de Spinoza.

A sua psicologia € apenas, assim como a sua filosofia da natureza,
uma contemplagdo passiva “que conduz a ditirambos celestiais sobre o
amor” (MARX; ENGELS, 2007, p. 79). O conjunto de relagdes que 0s seres
humanos estdo submetidos, necessarias para a sua existéncia, € expresso
por Feuerbach como “'0 homem individual nao tem em si a esséncia do
homem™ (MARX; ENGELS, 2007, p. 79).

Dentre os elementos que sao considerados necessarios por Marx
para a existéncia dos individuos encontram-se as seguintes teses: 0s
seres humanos somente podem satisfazer as suas necessidades ao viver
em sociedade; eles tém necessidades “uns dos outros” e “sé puderam
desenvolver suas necessidades e capacidades estabelecendo relagdes
entre si” (MARX; ENGELS, 2007, p. 79). Ora, ndo podemos deixar de
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ressaltar que uma tese similar € encontrada no 777%”. Aqui poderia ser
mais um momento no qual Marx poderia ter considerado Spinoza, senao
toda a sua filosofia, mas pelo menos a sua teoria politica contida nos
capitulos finais do 772, como um interlocutor privilegiado de seu préprio
pensamento. Na /deologia Alema, vemos repetir-se aquela mesma
dinamica encontrada na Sagrada Familia: no plano das mencdes diretas,
o filésofo holandés, por todo o seu papel no desenvolvimento do
pensamento metafisico moderno, necessita ser refutado e recusado
veementemente como um possivel percursor do materialismo; no plano
do diadlogo, certas teses de Spinoza parecem estar presentes do inicio ao
fim da primeira parte da /deologia Alema. Aqui também encontramos uma
disputa acirrada entre as duas imagens do filésofo holandés. Isso se torna
ainda mais explicito quando Marx se dedica a refutar a filosofia de
Feuerbach, utilizando-se, muitas vezes, de teses e argumentos de

Spinoza.

As condigcdes necessarias para a subsisténcia dos seres humanos
aparecem de forma mistica em Feuerbach: “a esséncia do homem esta
contida somente na comunidade, na unidade do homem com o homem,
uma unidade que se apoia apenas na realidade da diferenca entre Eu e Tu.
— O homem para si € homem (no sentido comum), o homem com o
homem — a unidade do Eu e do Tu é Deus’ (isto €, homem no sentido

comum) (8 61, 62, p. 83)."® (MARX; ENGELS, 2007, p. 79). O misticismo

8 "0Os homens, quando ndo se entreajudam, vivem miseravelmente e que, quando néo
cultivam a razao, vivem escravos da necessidade [...]. veremos com toda a clareza que,
para viver em seguranca e o melhor possivel, eles tiveram de unir-se e fazer assim que o
direito natural que cada um tinha sobre todas as coisas se exercesse coletivamente e
fosse determinado, j& nado pela forga e pelo desejo do individuo, mas pelo poder e pela
vontade de todos em conjunto.” (ESPINOSA, TTP, p. 237)

8 “A filosofia chega a ponto de expor o fato trivial da inevitabilidade do intercambio entre
0s homens — sem o reconhecimento do qual nunca teria sido engendrada a segunda
geracdo humana, que simplesmente existiu —, intercambio, alids, que j& se da na
diferenca entre os sexos, como o maior resultado alcangado ao final de toda a sua
carreira. E, ainda por cima, na misteriosa forma da ‘unidade do Eu e do Tu'. Essa
fraseologia ndo seria possivel se Feuerbach ndo tivesse pensado no ato sexual, no ato
genérico, na comunidade do Eu e do Tu kat’ eoxnv. E sobretudo porque o homem =
cabeca + coragéo, e porque séo necessarios dois homens para representar o homem,
gue um desempenha no seu intercambio o papel de cabega, o outro de coraggo— homem


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

236

de Feuerbach nao s6 destoa da analise efetuada por Marx, mas também
da leitura de Spinoza a respeito das organizacdes politicas possiveis numa
determinada sociedade. A necessidade de viver em sociedade, a
dependéncia mutua que o0s seres humanos possuem um dos outros, tudo
isso também é encontrado no capitulo XVI do TTP. Neste ponto especifico
a respeito da teoria politica, a interpretagao desenvolvida por Marx, como
pudemos ver ao longo desse capitulo, aproxima-se muito mais daquela

desenvolvida por Spinoza do que a forma encontrada em Feuerbach.

4.8

A critica alema como um desenvolvimento do sistema hegeliano

Apesar de todos os seus esforcos, a critica alema “ndo abandonou
o terreno da filosofia” (MARX; ENGELS, 2007, p. 83). E isso nao apenas no
conjunto de teses e argumentos e formulados pelas suas filosofias, mas
também no fato de que o conjunto “de suas questdes brotou do solo de
um sistema filoséfico determinado, o sistema hegeliano” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 83). Havia uma mistificacdo, como aquela encontrada
no sistema hegeliano, na propria capacidade de formulacao de perguntas.
Nao tendo sido capazes de romper com a problematica hegeliana,
nenhum deles foi capaz de empreender uma critica “abrangente do
sistema hegeliano” (MARX; ENGELS, 2007, p. 83). “Suas polémicas contra
Hegel e entre si limitam-se ao fato de que cada um deles isola um aspecto
do sistema hegeliano e volta esse aspecto tanto contra o sistema inteiro
quanto contra os aspectos isolados pelos outros” (MARX; ENGELS, 2007,
p. 83). Longe de ter superado o sistema hegeliano, a critica move-se no
solo comum da mistificacdo encontrada em Hegel. Embora possa ser

encontrada uma diversidade de teses e respostas entre as diferentes

e mulher. Sendo, nao se veria por que @ois sao mais humanos do que um.” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 79)
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filosofias desse periodo, todas elas partiam de um pressuposto comum;
de uma problematica hegeliana.®® Se, de inicio, “tomavam-se categorias
hegelianas puras e nao falseadas, tais como a de substancia e
autoconsciéncia; mais tarde, profanaram-se essas categorias com nomes
mais mundanos, como os de Género, o Unico, o Homem etc.” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 83).

O conjunto de questdes que a critica gira em torno “limita-se a
critica das representacoes religiosas” (MARX; ENGELS, 2007, p. 83).
“Partia-se da religiao real e da verdadeira teologia. O que se entendia por
consciéncia religiosa, representacao religiosa, foi posteriormente
determinado de diferentes formas” (MARX; ENGELS, 2007, p. 83). O
elemento em comum entre todas essas filosofias consistia no truque de
“subsumir também as representacoes metafisicas, politicas, juridicas,
morais e outras, que eram pretensamente dominantes, a esfera das
representacoes religiosas ou teoldgicas” (MARX; ENGELS, 2007, p. 83).
Tendo subsumido todas essas representacoes a um Unico elemento, as
diversas filosofias criticas tomavam o dominio religioso como um
pressuposto. Isso torna-se ainda mais claro quando vemos que a
“consciéncia politica, juridica e moral” eram tomadas como expressoes da
consciéncia religiosa, ao ponto de se tomar “'o0 homem’ como religioso”.
Com o desenvolvimento daquele pressuposto, as relagbes dominantes
também foram consideradas como expressoes das relacoes religiosas e
transformadas “em culto, culto ao direito, culto ao Estado etc.” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 83). A amplitude das teses advindas de tomar a religiao
como pressuposto chegaram ao ponto de ndo restar nenhum dominio que
nao representasse em suas manifestacdes a religiosidade. “Por toda
parte, girava-se em torno de dogmas e da crengca em dogmas” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 83). Com isso, “o mundo foi canonizado numa escala

cada vez maior, até que, por fim, o veneravel Sdo Max pdde santifica-lo en

8 Como ja haviamos dito, apesar de que Marx nao tenha tido formulado propriamente o
conceito de problematica, ha diversos elementos em comum com este conceito a tal
ponto que consideramos adequado o utilizar de forma livre ao longo deste capitulo.


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

238

bloc e, com isso, liquida-lo de uma vez por todas” (MARX; ENGELS, 2007,
p. 83). A maneira pela qual Marx constrdi a sua refutagcdo dos jovens
hegelianos envolve ndao sé mostrar que as suas teses e questdes
implicavam numa posicao absurda, mas também leva-las as Ultimas
consequéncias de modo que as suas filosofias se tornassem ridiculas.
Nao bastava apenas refuta-las, de um modo que se tornou tradicional ao
longo da histéria da filosofia, mas também era necessario mostrar o quao

ridiculas elas eram

Por mais que 0s jovens hegelianos quisessem romper com oS
velhos hegelianos, eles trafegavam no solo comum do sistema de Hegel.
Enquanto os segundos “compreendiam tudo, desde que tudo fora
reduzido a uma categoria da logica hegeliana” (MARX; ENGELS, 2007, p.
84), os primeiros tudo poderiam criticar, desde que tudo fosse declarado
como algo religioso ou “introduzindo representacdes religiosas por
debaixo de tudo” (MARX; ENGELS, 2007, p. 84). “Os jovens hegelianos
concordam com os velhos hegelianos no que diz respeito a crenga no
dominio da religiao, dos conceitos, do universal no mundo existente. S6
gue uns combatem como uma usurpacdo o dominio que 0s outros
salidam como legitimo” (MARX; ENGELS, 2007, p. 84).

Assim como os velhos hegelianos, os jovens também autonomizam
a tal ponto os produtos da propria consciéncia (representagoes,
pensamentos, conceitos etc.) que eles os consideravam como “os
auténticos grilhdes dos homens” (MARX; ENGELS, 2007, p. 84). A
diferenca entre os dois grupos consistia em que 0s primeiros, longe de
considerarem esses produtos como alguma forma de aprisionamento dos
seres humanos, proclamavam tais produtos como “os verdadeiros lagos
da sociedade humana” (MARX; ENGELS, 2007, p. 84). Se os grilhdes que
impedem o pleno desenvolvimento da liberdade humana sao um produto
advindo da consciéncia, a tarefa a ser realizada para o seu combate se
reduz a “lutar apenas contra essas ilusdes da consciéncia” (MARX;

ENGELS, 2007, p. 84). Nesse processo de refutacdo dos jovens
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hegelianos, vemos que Marx, ao mostrar aquilo que ele considerava como
um dos elementos centrais do misticismo presente na filosofia
especulativa, expoe a diferenca especifica do seu projeto de construgao
de uma filosofia materialista em relagéo as producdes filoséficas de seus
interlocutores mais proximos até aquele momento. Tendo ja apresentado
as linhas fundamentais de seu materialismo histérico, Marx retoma, mais
uma vez, ao pensamento dominante do seu tempo e realiza o acerto de
contas definitivo com Hegel e os jovens hegelianos. Isso torna-se ainda
mais claro quando observamos que, apo6s a /deologia Alema, a discussao
a respeito do sistema hegeliano e de seus desdobramentos nao
constituird mais um objeto privilegiado de analise. Nesse trecho citado
vemos que a tarefa fundamental para a destruicao dos grilhdes que
impedem o pleno desenvolvimento de todas as capacidades dos seres
humanos nao pode ser realizada apenas como um ato do pensamento.
“Uma vez que, segundo sua fantasia, as relacdes entre os homens, toda a
sua atividade, seus grilhdes e barreiras sdo produtos de sua consciéncia,
0s jovens hegelianos, consequentemente, propdem aos homens o seu
postulado moral de trocar sua consciéncia atual pela consciéncia humana,
critica ou egoista e de, por meio disso, remover suas barreiras” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 84). A tese de substituicao da consciéncia atual para
uma consciéncia repousa na ideia de que €& necessario interpretar “o
existente de outra maneira” (MARX; ENGELS, 2007, p. 84), de modo que
seja possivel o seu reconhecimento por meio de outra interpretacdo. “Os
ideblogos jovens hegelianos, apesar de suas fraseologias que tém a
pretensao de ‘abalar o mundo’, sdo os maiores conservadores” (MARX;

ENGELS, 2007, p. 84).

Esse idealismo chega a tal ponto de autonomizacdo total do
pensamento, que entre os membros mais jovens da esquerda hegeliana,
a luta a ser travada consistia apenas numa luta contra “'fraseologias™.
“Esquecem apenas que, a essas fraseologias, nao opdéem nada além de
fraseologias, e que, ao combaterem as fraseologias deste mundo, nao

combatem de modo algum o mundo real existente” (MARX; ENGELS,
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2007, p. 84). Aqguele movimento, encontrado desde o inicio da /deologia
Alema, a respeito da distincdo entre o real e o ilusério retorna aqui ao
primeiro plano da argumentacao de Marx de modo a situar esse idealismo
como um dominio marcado pela ilusao. Porisso, o filésofo alemao enfatiza
qgque o combate contra “fraseologias” € um combate indtil, ndo sendo
capaz de alterar em nada o mundo real existente. Aqui torna-se mais claro
a necessidade de Marx de construir uma teoria, que pretende ser pratica,
capaz de explicar e interpretar o mundo real, sem recorrer a teses e
argumentos metafisicos, de modo que seja possivel transforma-lo.
Observamos que neste trecho torna-se emblematica a oposigao
construida pelo autor d ‘O Capital com os seus interlocutores. Nao basta
apenas criar conceitos, filosofias e representacdes a respeito da realidade,
mas também €& necesséario construir um projeto revolucionario capaz de, a
partir da unido da teoria com o movimento pratico, alterar o mundo real
existente. A falha do idealismo nao s6 se encontra na sua indiferenca em
relacao a necessidade de forcas materiais para a transformacéo do
mundo, mas também ele falha na sua pretensao de criar uma filosofia que
explique a realidade de modo adequado. A absolutizagdo do pensamento
nos jovens hegelianos leva-os a combater “fraseologias” e fantasmas
como se estivessem a lutar contra a propria realidade existente®. Dai a
necessidade de Marx de construir todo um conjunto de conceitos e
argumentos que pudessem destruir o véu que separava o idealismo, o
polo da ilusdo, do real. Os resultados do pensamento dos jovens
hegelianos somente poderiam ser “algumas poucas — €, mesmo assim,
precarias — explicacoes historico-religiosas acerca do cristianismo; todas
as suas outras explicagcbes nao passam de floreios acrescentados a sua
pretenséo de ter fornecido descobertas de importancia histérico-mundial

com aquelas explicagdes insignificantes” (MARX; ENGELS, 2007, p. 84).

8 “A nenhum desses fildsofos ocorreu a ideia de perguntar sobre a conexao entre a
filosofia alema e a realidade alema, sobre a conex&o de sua critica com seu prdprio meio
material.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 84).
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No processo de decomposicdo do sistema hegeliano pelos jovens
hegelianos, a substituicdo de uma historia real por uma iluséria leva-os ao
paradoxo de considerarem que a Alemanha havia passado “nos ultimos
anos por uma revolugao sem igual” (MARX; ENGELS, 2007, p. p.85),
apesar do “atraso” alemao em relacao ao desenvolvimento do capitalismo,
como ja haviamos visto no capitulo 2. Nessa abordagem fantasiosa, o
préprio transcurso da decomposicao da filosofia hegeliana desenvolve-se
“a ponto de se transformar numa fermentacao mundial em que foram

[

envolvidas todas as ‘poténcias do passado’™. “Nesse caos geral,
formaram-se poderosos impérios para logo perecerem, emergiram herdis
momentaneamente para, em seguida, serem catapultados de volta as
trevas por rivais mais arrojados e poderosos” (MARX; ENGELS, 2007, p.
85). Quando se rompe o elo que uma filosofia possa ter com as condigoes
materiais, abre-se um plano de argumentacao no qual os pensamentos
mais idealistas e desconectados do mundo real existente desenvolvem-se
de tal maneira que produzem um mundo imaginario ao lodo daquele. E
isso justamente que € encontrado no processo de desenvolvimento da
decomposicdo do sistema hegeliano. Se a Alemanha era marcada pelo
seu “atraso” no desenvolvimento do capitalismo, esse “atraso” era
substituido por um desenvolvimento sem igual no plano do pensamento.
No entanto, essa substituicdo trazia consigo uma producdo sem igual de
teorias imaginarias e fantasiosas ao ponto de se considerarem que aquele
processo “foi uma revolucéao diante da qual a Revolugao Francesa ndo de
passou de um brinquedo de crianga; uma luta mundial diante da qual os
combates dos diadocos pareceriam mesquinhos” (MARX; ENGELS, 2007,
p. 85). Tendo se construido um conjunto de filosofias cujo pressuposto
comum era a absolutizagdo cada vez maior do dominio do pensamento, a
consequéncia desse processo foi uma producao sem igual de ilusdes
filosoficas. “Uma vez deslocados os principios, os herdis do pensamento
atropelaram-se uns aos outros com uma precipitacao inusitada, e em trés
anos, de 1842 a 1845, revirou-se mais o solo da Alemanha do que nos trés
séculos anteriores.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 85). E claro que esses
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acontecimentos s6 poderiam ter acontecido “no terreno do pensamento
puro” (MARX; ENGELS, 2007, p. 85). “Trata-se, certamente, de um
acontecimento interessante: o processo de apodrecimento do espirito
absoluto” (MARX; ENGELS, 2007, p. 85). A partir da recepgéao do sistema
hegeliano pelos jovens hegelianos, novas questbes e campos de
investigacao foram abertos. No entanto, essas questdes eram marcadas
pelo misticismo decorrente da problematica do autor da Fenomenologia
do Espirito. "Depois da extingao da ultima fagulha de vida, os diferentes
elementos deste caput mortuum entraram em processo de
decomposicao, ocorreram novas combinacdes e formaram-se novas
substancias” (MARX; ENGELS, 2007, p. 85). Embora incialmente o
processo de recepcao da filosofia de Hegel pelos jovens hegelianos tenha
privilegiado a questao do espirito absoluto, cada um deles a sua maneira
passou a desenvolver um aspecto do sistema hegeliano. “Cada um se
dedicava a explorar, com a maior diligéncia possivel, a parte que lhe fora
destinada pela sorte” (MARX; ENGELS, 2007, p. 85). Se num primeiro
momento essa recepcao foi marcada por uma certa seriedade e cuidado
interpretativo, nao precisou de muito tempo para que essa seriedade e
cuidado dessem lugar para uma recepcdo que estava mais preocupada
em deturpar a filosofia de Hegel do que propriamente sustentar algum

rigor de leitura.

Quando o mercado alemao estava abarrotado e, apesar de todos os
esforgcos, nao se conseguia mais escoar a mercadoria no mercado
mundial, o negdcio deteriorou-se segundo a maneira comum aos
alemaes, por meio da producao fabril adulterada, da piora da qualidade,
da sofisticagado da matéria-prima, da falsificagao dos roétulos, de comprar
simuladas, de letras de cambio sem cobertura e de um sistema de crédito
carente de qualquer base real (MARX; ENGELS, 2007, p. 85).

A forma como a recepcado de Hegel ocorreu entre os jovens
hegelianos e maneira pela qual Marx trata dela nao sé na /deologia Alema,
mas também na Sagrada Familia, mostra que, apesar de toda a sua
discordancia com a filosofia hegeliana, ele considerava que a leitura dos
hegelianos de esquerda era marcada por uma deturpacgao tao significativa

do filésofo de lena que, de certa maneira, as filosofias decorrentes dessa
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decomposicao do pensamento hegeliano acabavam por ser uma forma de
filosofia ainda mais mistificada que a encontrada em Hegel. E essa
questao se torna ainda mais clara quando observamos que o processo de
absolutizacao do pensamento atinge um grau maior entre os jovens
hegelianos do que no proprio Hegel. Esse processo de recepcao do
sistema hegeliano aparecia, nas diversas filosofias dos jovens hegelianos,
“como uma mudancga histérico-mundial, como a produtora de resultados
e das conquistas mais formidaveis”® (MARX; ENGELS, 2007, p. 85).

O projeto de construgao de uma filosofia materialista por Marx é
justamente a negacao e superacao da problemética hegeliana a qual
estavam submetidos Bauer e seus discipulos. Para isso, como vimos ao
longo desse capitulo, o autor d"O Caprtal cria um conjunto de conceitos
capazes de explicar, sem recorrer a artimanhas especulativas, a
organizacédo e o desenvolvimento das sociedades até os dias atuais.
Conceitos esses que ndo sao um produto de “pressupostos arbitrarios,
dogmas, mas pressupostos reais, de que sb6 se pode abstrair na
imaginacdo” (MARX; ENGELS, 2007, p. 86). Marx utiliza-se de uma
oposigcao, que ja havia aparecido em outros momentos na /deologia
Alernma, entre uma abordagem que seja capaz de apreender a realidade de
modo adequada, utilizando-se, para isso, de teses, argumentos e
conceitos materialistas, e uma abordagem que, ao invés de apreender o
movimento do real por meio de uma concepgao filoséfica que teria como
pressuposto o mundo real existente, apreende essa realidade por meio de
sua deturpacgdo. Isso somente pode ocorrer quando se abstrai dos

pressupostos reais no plano imaginativo. Esses pressupostos “sao os

8 A construgdo especulativa dos jovens hegelianos atinge tal ponto de absolutizagdo do
pensamento que para se ter uma visdo adequada de suas consequéncias é preciso situa-
lo no contexto mais amplo das producdes tedricas de sua época. “Mas, para apreciar a
justo titulo essa gritaria filosofica de feira livre, que desperta até mesmo no intimo do
honesto burgués alemao um sentimento nacional benfazejo, a fim de tornar visivel essa
mesquinhez, a limitagdo local de todo esse movimento jovem-hegeliano e, sobretudo, o
contraste tragicbmico entre as facanhas reais desses herdis e as ilusdes suscitadas em
torno delas, é necessario olhar todo esse espetaculo, ao menos uma vez, de um ponto
de vista situado fora da Alemanha.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 87).
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individuos reais, sua acédo e suas condicbes materiais de vida, tanto
aquelas por eles ja encontradas como as produzidas por sua prépria agao.
Esses pressupostos sao, portanto, constataveis por via puramente
empirica’ (MARX; ENGELS, 2007, p. 86). Os individuos reais tal como sao
encontrados no mundo real constituem o pressuposto fundamental de
toda filosofia que pretenda ser chamada de materialista. A forma pela qual
Marx constréi esse movimento textual mostra que, além de abordar a
insuficiéncia da filosofia especulativa no tocante a sua apreensao da
realidade, a Unica posicao filosoéfica capaz de escapar do reino fantasioso
e metafisico é aquela que tome como o seu parametro fundamental a
apreensao da realidade por “via puramente empirica”. A ressalva que Marx
coloca no trecho analisado a respeito da irredutibilidade do real em relacao
a sua percepcao, mostra que até mesmo os jovens hegelianos apreendiam
0S pressupostos reais, mas os deturpavam quando os submetiam a
abstracao na imaginacao. O problema fundamental do idealismo, na
recepcao de Marx, consistia em tomar os produtos de sua propria
atividade mental como se a realidade fosse determinada pelos conceitos
criados abstratamente. Essa é uma das razbes principais para o
rompimento de Marx com a tradicao filosofica iniciada por Hegel. Para
isso, foi essencial partir dos pressupostos reais de modo a impedir a

absolutizagao do préprio pensamento.

O primeiro pressuposto de toda a histéria humana é, naturalmente, a
existéncia de individuos humanos vivos. O primeiro fato a constatar &,
pois, a organizagao corporal desses individuos e, por meio dela, sua
relacdo dada com o restante da natureza. Naturalmente nao podemos
abordar, aqui, nem a constituicao fisica dos homens nem as condicoes
naturais, geoldgicas, hidrograficas, climaticas e outras condicoes ja
encontradas pelos homens. Toda historiografia deve partir desses
fundamentos naturais e de sua modificagdo pela acéo dos homens no
decorrer da historia. (MARX; ENGELS, 2007, p. 87).

Observamos neste trecho que, para a construcdo de uma
historiografia comprometida com o movimento do real, é necessario,

sobretudo, partir dos seres humanos realmente existentes e do modo
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como eles relacionam-se entre si e com a natureza®. Neste ponto, caso a
imagem de Spinoza j& nao estivesse tao atrelada ao proprio
desenvolvimento do idealismo alemao, aqui poderia ser um momento em
que a leitura efetuada por Marx do 77P poderia ser utilizada como um
elemento privilegiado de anélise da relacao estabelecida entre os seres
humanos e a natureza, como ocorreu na Sagrada Familia, apesar de todas

as suas ressalvas explicitas em relacao a filosofia de Spinoza.

4.9

Conclusao

Se levarmos em conta o conjunto de teses, conceitos e argumentos
desenvolvidos nos trechos da /deologia Alema analisados nesse capitulo,
vemos que aqui Marx esta bastante proximo do pensamento de Spinoza.
O diferencial da /deologia Alema consiste em que, mesmo apds o
surgimento da imagem do filésofo holandés como um metafisico na
Sagrada Familia, ainda assim essa imagem nao foi capaz de superar

definitivamente a primeira imagem do filésofo holandés. Além disso, aqui

8 Esse pressuposto é tdo decisivo para Marx na construgdo de uma historiografia
materialista que até mesmo a distingdo entre os seres humanos e 0s animais passa pelo
modo como eles produzem os seus proprios meios de subsisténcia. "Pode-se distinguir
os homens dos animais pela consciéncia, pela religido ou pelo que se queira. Mas eles
mesmos comegam a se distinguir dos animais tdo logo comecam a produzir seus meios
de vida, passo que é condicionado por sua organizagao corporal. Ao produzir seus meios
de vida, os homens produzem, indiretamente, sua prépria vida material.” (MARX;
ENGELS, 2007, p. 87). Nao s¢ a distingdo entre os seres humanos e animais é possivel
por meio do modo como eles produzem a sua prépria vida, mas também o seu ser é
determinado pelas condigdes materiais de producéo. “O modo pelo qual os homens
produzem seus meios de vida depende, antes de tudo, da prépria constituicao dos meios
de vida ja encontrados e que eles tém de reproduzir. Esse modo de producéo nao deve
ser considerado meramente sob o aspecto de ser a reproducao da existéncia fisica dos
individuos. Ele €, muito mais, uma forma determinada de sua atividade, uma forma
determinada de exteriorizar sua vida, um determinado modo de vida desses individuos.
Tal como os individuos exteriorizam sua vida, assim séo eles. O que eles sao coincide,
pois, com sua producéo, tanto com o que produzem como também com o modo como
produzem. O que os individuos séo, portanto, depende das condicbes materiais de sua
producao.” (MARX; ENGELS, 2007, p. 87).
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observamos que Marx, por meio do conceito de ideologia, consegue
integrar um dos principais aspectos ausentes na sua proposta de
democracia radical, a saber, a problematica do imaginéario e a o seu papel
para a conservacao de uma sociedade determinada. E claro, que a
abertura conceitual e argumentativa para a questao do papel
desempenhado pela imaginagdo esta diretamente relacionado com a
superacao da probleméatica que Althusser denominou como
feuerbachiana. Isso quer dizer que, quando o autor d ‘O Capita/rompeu, de
modo definitivo, com o conjunto da filosofia alema que foi tomado como
0s seus interlocutores privilegiados, ao mesmo tempo em que buscava
demarcar uma posicao explicita anti-spinozana, ele aproxima-se, ainda
mais do que havia ocorrido na primeira imagem de Spinoza na Sagrada
Familia, com o filésofo holandés. E veremos, no proximo capitulo, que
essa aproximagao passara por uma releitura do projeto de democracia
radical presente em 1843 de modo que, até mesmo, o projeto comunista

mostra-se préximo de um conjunto de teses presentes no 77P.

O paradoxo da recepgao de Spinoza na /deologia Alema consiste
em que, quando Marx parecia que iria romper de um modo a impossibilitar
qualquer aproximacao com a filosofia spinozana, e isso fica claro logo no
inicio do texto de 1845-1846, o movimento textual executado pelo filésofo
alemao move-se de tal maneira que um conjunto de teses que poderiam
ser tomadas como spinozanas intervém no interior desse texto,
provocando uma disputa, que diferentemente daquela encontrada na
Sagrada Familia, na qual tende a prevalecer a primeira imagem de Spinoza,

aqui esta também aparece integrada com a probleméatica do imaginario.
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5

O fim da politica e o conceito de Comuna

5.1

Introducéao

Neste capitulo abordaremos dois momentos decisivos da recepcao
de Spinoza em Marx. Em primeiro lugar, veremos que o filésofo aleméao
desenvolve no Manifesto Comunista uma das teses centrais presentes na
/deologia Alema: a tese da politica como forma de expressao do dominio
de uma classe sobre outra classe. Tal desenvolvimento marca um
distanciamento a respeito da “interrogacao filosofica sobre a esséncia do
politico, fortemente acentuada em 1842-1844" (ABENSOUR, 1998, p. 22).
Isso significa dizer que no desenvolvimento do pensamento politico de
Marx ocorre uma inflexao em relagédo aquele impulso inicial democratico
presente na Critica da Filosofia do Direito de Hegel. Se em 1843, como
vimos no capitulo I, Marx, com o conceito de “verdadeira democracia”,
aproximava-se fortemente do pensamento politico spinozano, em 1848 a
esfera politica aparece identificada fortemente com o Estado, de modo
que tal identificagao sugeriria uma maneira de se distanciar da filosofia
politica moderna. No entanto, como ressalta Abensour, “trata-se de
resgatar uma dimenséo escondida, oculta da obra de Marx [a interrogacao
filosofica do politico] que [...] percorre [...] a totalidade da obra e que
reaparece no espaco dos escritos politicos” (ABENSOUR, 1998, p. 22).
Podemos encontrar sobretudo essa dimensao da interrogacao filosofica a

respeito do politico, com o resgaste dessa esfera para além da dimensao
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estatal, na reflexdo a respeito da Comuna de Paris em 1871 em A Guerra

Cwvil na Franga.

Embora nao se possa encontrar nenhuma uma mencao explicita ou,
ainda mais, uma reivindicacao da filosofia de Spinoza, em A Guerra Civil
na Franga encontramos teses que possuem um certo grau de
convergéncia com o pensamento spinozano. No quadro conceitual
desenvolvido por Marx em 1871, o conceito de comuna — cujos
fundamentos, como veremos, vao em direcao a uma forma de democracia
radical — ocupa um papel central, possuindo uma forte ressonancia com o
ideal democréatico formulado por Spinoza. Trata-se de quase uma variagao
da ideia fundamental spinozana de que a democracia € o regime politico

mais natural.®®

Para se tracar um quadro geral da genealogia do conceito de
comuna, & preciso acompanhar o desenvolvimento do pensamento
politico de Marx e Engels no Manifesto Comunista (1848). Nesse livro,
encontramos a identificacdo da politica — definida como o poder politico
organizado de uma classe para a opressao de outra classe (MARX,
ENGELS, 1998, p. 59) — como uma forma prépria de dominacao

encontrada no Estado.

5.2

Os Prefacios do Manifesto

No prefacio a edicdo alema de 1872 Marx e Engels reconhecem que

% "Em democracia, com efeito, ninguém transfere o seu direito natural para outrem a
ponto de este nunca mais precisar de o consultar, transfere-o, sim, para a maioria do todo
social, de que ele proprio faz parte e, nessa medida, todos continuam iguais, tal como
acontecia anteriormente no estado de natureza. Em segundo lugar, quis falar
expressamente sé desse regime porque € o que melhor que se presta ao objetivo que
eu me propus, a saber, mostrar a utilidade para o Estado da manutencao da liberdade.”.
(ESPINOSA, TTP, p. 242).
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por mais que tenham mudado as condigdes nos ultimos 25 anos, os
principios gerais expressados nesse Manifesto conservam, em seu
conjunto, toda a sua exatiddao. Em algumas partes certos detalhes devem
ser melhorados. Segundo o préprio Manifesto, a aplicagao pratica dos
principios dependera, em todos os lugares e em todas as épocas, das
condigdes histoéricas vigentes e por isso ndo se deve atribuir importancia
demasiada as medidas revolucionarias propostas no final da segao Il. Hoje
em dia, esse trecho seria redigido de maneira diferente em muitos
aspectos. (MARX; ENGELS, 1998, p. 71)

A questao aqui nao se trata apenas do desajustamento do
Manifesto Comunista em relagdo ao tempo, mas também de uma nova
configuragao da teoria a respeito da autonomia da luta operéria. Isso
significa dizer que ndo ha uma oposicdo entre teoria e pratica no
pensamento de Marx no sentido de que a primeira nao seria capaz de
acompanhar e atualizar-se a partir do proprio movimento de transformacao
da prética politica revolucionaria do proletariado. As diversas corregdes e
retificacbes do Manifesto ao longo de suas edigcdbes demonstram

claramente esse argumento:

1. no prefacio da edicao russa de 1882, Marx e Engels reconhecem as
mudancas significativas que a conjuntura e relagoes sociais passaram em
escala global. Se em 1848 a questéao da revolucao proletaria estava restrita
a Europa ocidental, em 1882 a situagao era radicalmente distinta: a
producao agricola da Ameérica do Norte e a entrada deste na producéo
industrial haviam abalado a propriedade rural europeia e o0 monopdlio da
indUstria inglesa. Mas o ponto mais importante deste prefacio, merecedor
de um estudo a parte, encontra-se no papel exercido pela Russia na nova
conjuntura mundial. “Durante a revolucao de 1848-49, os principes e a
burguesia europeus viam na intervencao russa a Unica maneira de escapar
do proletariado que despertava. O czar foi proclamado chefe da reacao
europeia. Hoje ele é, em Gatchina, prisioneiro de guerra da revolugéo e a
Russia forma a vanguarda da acao revolucionaria na Europa." (MARX;
ENGELS, 1998, p. 73). Neste prefacio ndo encontramos apenas o
reconhecimento da entrada em cena de novos paises na luta
revolucionaria, mas também o reconhecimento de que ndao ha uma

sucessao de fases histéricas pré-determinadas nas quais todas as
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sociedades deveriam passar até ao comunismo. Pelo contrario, a partir do
estudo da comuna rural russa, Marx coloca-se a questao de que seria
possivel a passagem direta da comuna rural para a propriedade comunista
ou seria necessario passar pelo mesmo processo de dissolucao ocorrido
na Europa ocidental, especialmente na Inglaterra. A resposta de Marx e
Engels é categdrica: “Hoje em dia, a Unica resposta possivel é a seguinte:
se a revolucao russa se constituir no sinal para a revolucao proletaria no
Ocidente, de modo que uma complemente a outra, a atual propriedade
comum da terra na Russia podera servir de ponto de partida para uma

evolugcao comunista" (MARX; ENGELS, 1998, p. 73).

2. No prefacio de 1883 e na segunda nota de rodapé do Manifesto
Comunista, Engels, que nesta época estava redigindo A Origem da
Familia, da Propriedade Privada e do Estado, corrige a tese inicial do
Manifesto de que “a histéria de todas as sociedades até hoje existentes &
a histéria das lutas de classes'(MARX; ENGELS, 1998, p.40) chamando a

atencao para a pré-histéria das sociedades.”

3. Embora todas as correcdes e retificacoes citadas anteriormente sejam
sintomas de profundas atualizagbes tedricas, a mais marcante correcao
do Manifesto encontra-se no prefacio a edicdo aleméa de 1872 onde é dito

que

em certos pormenores, esse programa estd antiquado, levando-se em
conta o desenvolvimento colossal da indUstria moderna desde 1848, os
progressos correspondentes da organizagado da classe operaria € a
experiéncia pratica adquirida, primeiramente na revolucao de fevereiro e,
mais ainda, na Comuna de Paris, onde coube ao proletariado, pela
primeira vez, a posse do poder politico, durante quase dois meses. A

9 "Isto é, toda histéria escrita. A pré-Historia, a organizagdo social anterior a histéria
escrita, era desconhecida em 1847. Mais tarde, Haxthausen (August von, 1792-18660
descobriu a propriedade comum da terra na RUssia, Maurer (Georg Ludwig von) mostrou
ter sido esta a base social da qual as tribos teutdnicas derivaram historicamente e, pouco
a pouco, verificou-se que a comunidade rural era a forma primitiva da sociedade, desde
a india até a Irlanda. A organizagao interna dessa sociedade comunista primitiva foi
desvendada, em sua forma tipica, pela descoberta de Morgan (Lewis Henry, 1818-81) da
verdadeira natureza de gens e de sua relacdo com a tribo. Apds a dissolucdo dessas
comunidades primitivas, a sociedade passou-se a dividir-se em classes distintas. Procurei
tragar esse processo de dissolucao na obra Der Ursprung der Familie, des
Privateigenthums und des Staats”. (MARX; ENGELS, 1998, p.40)
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Comuna de Paris demonstrou, especialmente, que 'ndo basta que a classe
trabalhadora se apodere da maquina estatal para fazé-la servir aos seus
proprios fins". (MARX; ENGELS, 1998, p. 71-72)

A partir desta citacao sabemos onde incide a retificagcdo, nas

|92

medidas revolucionarias propostas no final da secao II*Y, e em que

consiste a corregao ('nao basta que a classe trabalhadora se apodere da

93

maquina estatal para fazé-la servir aos seus préprios fins")*. Reconhecer

92 "Vimos antes que a primeira fase da revolucdo operéria é a elevacado do proletariado a
classe dominante, a conquista da democracia.

O proletariado utilizara sua supremacia politica para arrancar pouco a pouco todo o capital
da burguesia, para centralizar todos os instrumentos de produgao nas maos do Estado,
isto &, do proletariado organizado como classe dominante, e para aumentar o mais
rapidamente possivel o total das forcas produtivas.

Isso naturalmente sé poderd ser realizado, a principio, por intervengdes despoticas no
direito de propriedade € nas relagdes de producdo burguesas, isto €, pela aplicagdo de
medidas que, do ponto de vista econdmico, parecerdo insuficientes e insustentaveis,
mas que no desenrolar do movimento ultrapassardo a si mesmas e sao indispensaveis
para transformar radicalmente todo o modo de producéo.

Essas medidas, é claro, serdo diferentes nos diferentes paises.

Nos paises mais adiantados, contudo, quase todas as seguintes medidas poderédo ser
postas em pratica:

1. Expropriagao da propriedade fundiaria e emprego da renda da terra para despesas do
Estado.

2. Imposto fortemente progressivo.

3. Abolicdo do direito de heranca.

4. Confisco da propriedade de todos os emigrados e rebeldes.

5. Centralizagdo do crédito nas méos do Estado por meio de um banco nacional com
capital do Estado e com o monopélio exclusivo.

6. Centralizagao de todos os meios de comunicacéo e transporte nas maos do Estado.
7. Multiplicagao das fabricas nacionais e dos instrumentos de producdo, arroteamento
das terras incultas e melhoramento das terras cultivadas, segundo um plano geral.

8. Unificacéo do trabalho obrigatério para todos, organizacédo de exércitos industriais,
particularmente para a agricultura.

9. Unificagado dos trabalhos agricola e industrial; abolicdo gradual da distingdo entre a
cidade e o campo por meio de uma distribuicdo mais igualitéria da populacéo pelo pafs.
10. Educacgao publica e gratuita a todas as criangas; abolicdo do trabalho das criancas
nas fabricas, tal como é praticado hoje. Combinacdo da educacdo com a producgéao
material etc.

Quando, no curso do desenvolvimento, desaparecem os antagonismos de classes e toda
a producao for concentrada nas maos dos individuos associados, o poder politico perdera
seu carater politico. O poder politico € o poder organizado de uma classe para a opressao
de outra. Se o proletariado, em sua luta contra a burguesia, se organiza forcosamente
como classe, se por meio de uma revolugao se converte em classe dominante e como
classe dominante destroi violentamente as antigas relacoes de producao, destroi,
juntamente com essas relagcbes de producédo, as condicoes de existéncia dos
antagonismos entre as classes, destréi as classes em geral e, com isso, sua prépria
dominagéo como classe.

Em lugar da antiga sociedade burguesa, com suas classes e antagonismos de classes,
surge uma associacédo na qual o livro desenvolvimento de cada um é a condicdo para o
livre desenvolvimento de todos." (MARX: ENGELS, 1998, p. p. 58-59)

% Tal retificacdo ndo passou despercebida por um dos principais leitores e intérpretes de
Marx e Engels no inicio do século XX. Em O Estado e a Revolugdo, Lenin afirma que "o
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a propria temporalidade do texto e a sua defasagem em relacao ao
movimento real do mundo € algo raro na histéria da filosofia. O que temos
nesse ponto é uma mudanga essencial no arcabouco teorico decorrente
da experiéncia da Comuna de Paris como um laboratério de uma nova

forma de organizacao e pratica politica.

Para termos uma visao adequada dessa retificacao e atualizacao
tedrica precisamos retornar ao Manifesto Comunista e precisar 0s termos

utilizados nele.

5.3

O Estado como forma de dominacéo de classe

O Estado para Marx e Engels no Manifesto Comunista &€ uma forma
de organizacao construida com a finalidade de organizar a dominacao de
uma classe sobre a outra. Ndo se trata de um local neutro em relacdo aos
distintos interesses das diversas classes que constituem uma sociedade
ou, como pretendia Hegel na Filosofia do Direito, o Estado nao € a
realizagcao de uma vontade superior aos interesses egoistas da sociedade
civil, mas trata-se de uma das principais formas de dominagao e opressao
de uma classe sobre a outra. Nesse sentido, na primeira parte do
Manifesto, dedicada a questdo da ascensédo da burguesia como classe

dominante, o Estado possui uma fungao especifica dentro do cenério geral

Ultimo prefacio a nova edigao alema do Manifesto Comunista, assinado por ambos os
autores, € datado de 24 de junho de 1872. Nele, Karl Marx e Friedrich Engels dizem que
o programa do Manifesto Comunista esta, ‘em certos detalhes’, ‘antiquado’.
Prosseguem: ‘Mais ainda na Comuna de Paris [...], ndo basta que a classe trabalhadora
se apodere da maquina estatal para fazé-la servir a seus préprios fins’. Colocado entre
aspas duas vezes as palavras dessa citacdo foram tiradas por seus autores da obra de
Marx A guerra civil na Franga. Assim em 1872, Marx e Engels consideravam que uma das
licobes principais e fundamentais da Comuna de Paris tinha uma importancia tao
gigantesca que a introduziram como correcdo essencial ao Manifesto Comunista. E
extraordinariamente caracteristico que logo essa correcdo essencial tenha sido
deturpada pelos oportunistas, e certamente nove em dez, senao noventa e nove em cem,
leitores do Manifesto Comunista ignoraram seu sentido.” (LENIN, 2017, p.60)


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

253

do desenvolvimento do capitalismo: a forma estatal é a prépria
organizagdo da burguesia enquanto classe dominante no “Estado
representativo moderno”. Longe de ser uma esfera na qual seria possivel
superar o interesse particular de cada membro da sociedade civil, o
“executivo no Estado moderno ndo é sendo um comité para gerir 0s
negdcios comuns de toda a classe dominante” (MARX; ENGELS, 1998, p.
42). Tal processo de autonomizacao politica da burguesia decorre do
resultado das lutas histéricas que levaram a burguesia para a condicao de

classe dominante na sociedade®.

Esta caracteristica do Estado de ser a forma pela qual uma classe
se organiza como classe dominante e oprime as restantes também ¢ a
definicao da esfera estatal na primeira fase da revolucao proletéria: “o
proletariado utilizara a sua supremacia politica para arrancar pouco a
pouco todo o capital da burguesia, para centralizar todos os instrumentos
de producao nas maos do Estado, isto &, do proletariado organizado como
classe dominante” (MARX; ENGELS, 1998, p. 58). A definicao de Estado,
portanto, implica que independentemente do local e do modo de
producao no qual ele esta sujeito aquele sempre e necessariamente sera

uma forma de opressdo e dominagéo de classe®™. Nem mesmo depois da

9 “Cada etapa da evolucéo percorrida pela burguesia foi acompanhada de um progresso
politico correspondente. Classe oprimida pelo despotismo estatal, associacédo armada e
autbnoma na comuna, aqui republica urbana independente, ali terceiro estado tributario
da monarquia; depois, durante o periodo manufatureiro, contrapeso da nobreza na
monarquia feudal ou absoluta, base principal das grandes monarquias, a burguesia com
o estabelecimento da grande indUstria e do mercado mundial, conquistou, finalmente, a
soberania politica exclusiva no Estado representativo moderno.” (MARX; ENGELS, 1998,
p. 42)

% Nesse sentido, Lenin no £stado e a Revoluggo é bastante preciso em seu comentério:
“por um lado, os idedlogos burgueses, especialmente os pequeno-burgueses -
obrigados pela opressao de fatos histéricos incontestéaveis a reconhecer que o Estado
existe apenas se existem contradicoes de classe e lutas de classes -, ‘corrigem’ Marx de
tal maneira que o Estado aparece como érgéao de conciliagéo de classes. Segundo Marx,
o Estado nao poderia surgir nem se manter caso a conciliagao de classes fosse possivel.
Para professores e publicistas pequeno-burgueses e filisteus — muitas vezes por meio de
referéncias benevolentes a Marx! -, o Estado justamente concilia as classes. Seguindo
Marx, o Estado € um érgdo de dominacédo de classe, um 6rgao de opressao de uma
classe por outra, é a criagdo da ‘ordem’ que legaliza e consolida essa opresséo,
moderando o conflito das classes. Na concepgdo dos politicos pequeno-burgueses, a
ordem é justamente a conciliacdo de classes, ndo a opressdo de uma classe por outra;
moderar o conflito significa conciliar, no tirar das classes oprimidas determinados meios
e processo de luta por meio da derrubada dos opressores.” (LENIN, 2017, p.29-30)
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revolucéo proletaria, o Estado serda capaz de despir-se de sua forma
classista e ser uma esfera na qual seria possivel a realizagdo do interesse

geral da sociedade.

5.4

O conceito de revolugao

Em que consiste a revolucdo para Marx e Engels no Manifesto?
Podemos definir este conceito com as seguintes caracteristicas
fornecidas pelos filésofos alemaes ao longo do texto: (1) A revolugao é a
conquista do poder politico pelo proletariado (MARX; ENGELS, 1998,
p.51); (2) através dela, o proletariado é elevado a classe dominante (MARX;
ENGELS, 1998, p.58); isso implica (3) a conquista da democracia (MARX;
ENGELS, 1998, p.58), (4) a centralizacao de todos os meios de producao
nas maos do Estado (MARX; ENGELS, 1998, p.b8), (5) “intervencodes
despodticas no direito de propriedade e nas relacbes de producao
burguesas” (MARX; ENGELS, 1998, p.58) e, finalmente, (6) a destruicéo
violenta do modo de producao anterior (MARX; ENGELS, 1998, p.59).

De imediato vé-se no conceito de revolucao formulado por Marx e
Engels que ha uma juncao de caracteristicas opostas e até mesmo
contraditérias: ao mesmo tempo ter-se-a democracia e despotismo. Aqui
é preciso tentar definir estes termos: o que é a democracia para Marx e
Engels? Como vimos no capitulo 1, na Critica da Filosofia do Direito de
Hegel a democracia consiste na dissolucdo do Estado como esfera
separada da sociedade civil, implicando que nao sé a constituicdo, mas

toda a esfera estatal ¢ uma autodeterminacéo do povo®. Esta definicdo de

% “Na democracia nenhum momento recebe uma significagcao diferente daquela que lhe
cabe. Cada momento é, realmente, apenas momento do démos inteiro. Na monarquia,
uma parte determina o cardter do todo, a constituicdo inteira tem de se modificar
segundo um ponto fixo. A democracia € o género da constituicdo. A monarquia é uma
espécie e, definitivamente, uma ma espécie. A democracia é conteddo e forma. A
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democracia &€ mantida no Manifesto? Vejamos mais de perto: neste livro
a democracia € a elevacao do proletariado a condicao de classe dominante
e, com isso, a conquista do poder politico. Tal conquista ndo consiste em
um governo de uma minoria “em proveito de minorias”, mas "o
movimento proletario € o movimento autbnomo da imensa maioria em
proveito da imensa maioria” (MARX; ENGELS, 1998, p.50). Al esta o seu
carater democratico; a conquista do poder politico pelo proletariado nao
€ uma forma pela qual este ter& como objetivo estabelecer uma nova
forma de dominacao decorrente do antagonismo de classe, como ocorreu
em todos os séculos anteriores”, mas uma forma pela qual todas as
classes em geral serdo superadas ao mesmo tempo em que todas as
relagcdbes anteriores de produgdo serao destruidas. Desta forma, a
democracia para Marx e Engels em 1848 ndo consiste, como Marx
pensava em 1843, em uma forma pela qual o povo, sem diferenciacao de
classes, torna-se o elemento determinante de todo o politico, mas sim
uma forma que decorre necessariamente da luta e dos antagonismos de
classe. A democracia também é um meio de opresséo de uma classe por
outra, o que a difere das outras formas de dominacao € que nesta — pelo
menos durante a revolucao proletaria (j& que Marx e Engels nao a define
neste texto levando em conta a sua aparicdo em outros momentos da

histéria) — o Estado € utilizado para atender aos interesses e objetivos da

monarquia deve ser apenas forma, mas ela falsifica o contetdo.” (MARX, 2010a, p. 49).
“Hegel parte do Estado e faz do homem o Estado subjetivado; a democracia parte do
homem e faz do Estado o homem objetivado. Do mesmo modo que a religido ndo cria o
povo, mas o homem cria a religido, assim também néo é a constituicdo que cria o0 povo,
mas o povo a constituicdo. A democracia, em um certo sentido, estd para as outras
formas de Estado como o cristianismo para as outras religides. O cristianismo é a religiao
xarr €€oxnv, a esséncia da religido, o homem deificado como uma religiao particular. A
democracia é, assim, a esséncia de toda constituicdo politica, o homem socializado como
uma constituicao particular; ela se relaciona com as demais constituicoes como género
com suas espécies, mas o préprio género aprece, aqui, como existéncia e, com isso,
como uma espécie particular em face das existéncias que ndo contradizem a esséncia.
A democracia relaciona-se com todas as outras formas de Estado como com seu velho
testamento. O homem nao existe em razéao da lei, mas a lei existe em razdo do homem,
€ a existéncia humana, enquanto nas outras formas de Estado o homem é existéncia
legal. Tal é diferenga fundamental da democracia. “(MARX, 2010a, p. 50)

% "Mas qualquer que tenha sido a forma assumida, a exploracdo de uma parte da
sociedade por outra € um fato comum a todos os séculos anteriores” (MARX; ENGELS,
1998, p.57)
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maioria da populacdo. Até aqui sabemos em que consiste a democracia,
mas como é possivel conciliar um governo da maioria para a maioria com
o despotismo? Vejamos primeiro como é definido este conceito. Por
despotismo, aqui ocorre a mesma situacao vista na definicao do conceito
de democracia: € levada em conta somente a situacao deste termo
durante a revolucao proletaria, e sao compreendidas assim as
intervencdes violentas no direito de propriedade e nas relacées de
producao burguesas (MARX; ENGELS, 1998, p. 58-59). Para compreender
essa conciliagdo de termos opostos, € preciso atentar para as etapas da

revolucao.

5.5

As etapas da revolugéo

O processo revolucionario € ele proprio um processo de luta de
classes. Nao é um ato pelo qual se aboliria de forma imediata os
antagonismos de classe, mas é um processo pelo qual se objetiva a
abolicdo de toda e qualquer exploracdo de uma classe pela outra. Por esta
razdo, as medidas iniciais tomadas pelo proletariado “parecerao
insuficientes e insustentaveis” (MARX; ENGELS, 1998, p.58), produzindo
apenas as condicbes materiais para que, no proprio processo de
desenvolvimento, os antagonismos possam desaparecer. Uma vez que o
processo revolucionario ndo é concebido como um ato Unico no qual
todas as contradicbes e dominagdes desaparecessem imediatamente, a
elevacao do proletariado como classe dominante — a conquista da
democracia — ndo é um fim em si mesma, porque neste ponto somente
ter-se-ia uma simples substituicdo de uma classe por outra na condicao
de classe dominante. O objetivo da revolucéo proletéria € justamente o
oposto disso: a tomada de poder pelos trabalhadores possui como fito a
desaparicao dos antagonismos de classe (MARX, ENGELS, 1998, p. 59). A
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funcado das intervengodes violentas no direito de propriedade e nos meios
de producédo burgueses, o despotismo, consiste na tarefa de arrancar a
propriedade da antiga classe dominante e centraliza-lo nas maos do
Estado para que com isso se possa aumentar as forcas produtivas e se
produza as condi¢cdes materiais para a superacao dos antagonismos de

classes®™.
No inicio do Manifesto Comunista, lemos que

homem livre e escravo, patricio e plebeu, senhor feudal e servo, mestre
de corporacdo e companheiro, em resumo, opressores e oprimidos, em
constante oposicao, tém vivido numa guerra ininterrupta, ora franca, ora
disfarcada; uma guerra que terminou sempre ou por uma transformacéao
revoluciondria da sociedade inteira, ou pela destruicdo das duas classes
em conflito. (MARX; ENGELS, 1998, p. 40)

No decurso do processo revolucionario (ele mesmo marcado pelo
antagonismo de classes, como vimos), ter-se-4 uma terceira alternativa
para as duas possibilidades decorrente da necessidade da luta de classes
que levaria ou a destruicao das “duas classes em conflito” ou a elevagao
de uma nova classe a condicao de classe dominante. No entanto, a
elevacao do proletariado a classe dominante é a primeira etapa deste
processo, etapa esta essencial para que no desenrolar da revolucdo seja
possivel, por uma necessidade interna, a efetivagdo de uma terceira
alternativa em relagao ao desenvolvimento necessario da luta de classes.
Desta forma, tal processo ndo escapa a tese inicial do Manifesto
Comunista "a histéria de todas as sociedades até hoje existentes é a

historia de luta de classes” (MARX; ENEGEL, 1998, p.40)*.

% “Mas a ditadura do proletariado, isto €, a organizagdo de vanguarda dos oprimidos em
classe dominante para o esmagamento dos opressores, ndo pode limitar-se, pura e
simplesmente, a um alargamento da democracia. Ao mesmo tempo que produz uma
consideravel ampliacdo da democracia, que se torna pela primeira vez a democracia dos
pobres, a do povo, e ndo mais apenas a da gente rica, a ditadura do proletariado acarreta
uma série de restricoes a liberdade dos opressores, dos exploradores, dos capitalistas.
Devemos reprimir sua atividade para libertar a humanidade da escravidao assalariada,
devemos quebrar a sua resisténcia pela forga; ora, é claro que onde had esmagamento,
onde hé violéncia, ndo ha liberdade, ndo had democracia.” (LENIN, 1998, p.114).

% Como afirma Balibar, "o processo revolucionario é ele préprio inteiramente um
processo de luta de classes. Por outras palavras, trata-se dum processo de lutas de
classes conduzindo a aboligdo da luta de classes, por uma necessidade interna, inscrita


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

258

5.6

O desaparecimento da politica

Todas estas medidas levam-nos ao conceito de politica. Por politica,
como vimos, € compreendido o poder organizado de uma classe para a
opressao de outra classe (MARX, ENGELS, 1998, p.59). Se retornarmos ao
conceito de Estado, tal como haviamos exposto anteriormente, veremos
que este consiste em uma forma de organizacao da dominacao de uma
classe sobre a outra. Vejamos este esquema: se o Estado € a organizagao
para a dominacao de uma classe sobre a outra e a politica, o poder
organizado para a opressao de uma classe pela outra, temos a
identificacéo da politica como uma forma prépria de dominacgéo tal como
encontrada no Estado. Essa formulagao do conceito de politica leva-nos a
mais um ponto: “quando, no curso do desenvolvimento, desaparecerem
0s antagonismos de classes e toda a producéao for concentrada nas maos
dos individuos associados, o poder publico perdera o seu carater politico”
(MARX; ENGELS, 1998, p.58-59). Este conjunto de formulagdes a respeito
do politico torna manifesta uma tese problematica: toda a luta de classes
€ uma luta politica e com a superagao do antagonismo de classes toda e
qualquer forma de politica desaparecera necessariamente. Nao se trata do
desaparecimento de uma forma especifica daquela, que estaria assentada

na dominacdo de uma classe sobre a outra ou a substituicado de uma forma

na estrutura especifica desta luta, que resulta de todas as outras e nao se parece com
nenhuma outra. Assim se apresenta para a luta de classes uma terceira saida possivel,
radicalmente nova, distinta ao mesmo tempo da ‘destruicao das duas classes em luta’ e
da constituicdo de uma outra forma de dominagdo de classe. ‘A organizagdo do
proletariado em classe dominante’, a conquista do poder de Estado, constitui apenas o
primeiro momento desta luta. Mas este momento é decisivo, visto que é ele,
precisamente que cria as condicdes dessa nova forma, desconhecida até entéo, da luta
de classes, sem por isso representar o resultado final, antes pelo contrério. Portanto sem
o predeterminar, sem lhe garantir de qualquer forma o resultado final.”. (BALIBAR, 1975,
p. 142)
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presente até agora por outra mais adequada para as novas circunstancias
historicas, mas do desaparecimento de toda e qualquer forma de
organizacao politica. Em lugar da politica, encontramos a substituicdo por
uma forma de organizacao social estranha a qualquer forma de politica. A
“destruicao das classes” implica ndo s6 no desaparecimento das antigas
instituicoes e aparelhos estatais, mas também no desaparecimento de
toda politica. Ora, essa problemética pode ser explicada na medida em
que sabemos que o projeto de Marx de superacao do modo de producao
capitalista passa ndo apenas pela substituicdo de uma classe por outra
classe, mas na superacao das proprias relacdes que tornaram possiveis
ao longo da histéria a organizacao das diversas sociedades por meio da
luta de classes. A politica, longe de ser uma forma capaz de existir
autonomamente em relagdo aos interesses distintos das classes
componentes de uma determinada sociedade, na verdade, expressa a
dominacao de uma classe sobre outra. Neste cenario, a tese de Marx de
superacao de qualquer forma politica na revolucado comunista esta
diretamente relacionada a identificacao dessa esfera como um elemento
central da reproducao da prépria luta de classes. Se, com vimos, o projeto
comunista tem um dos seus objetivos principais destruir as proprias
classes e, para isso, superar também todas as formas que estavam
atreladas a sua reproducao e expressao, nao seria possivel, neste

momento, compatibilizar a politica com o préprio projeto comunista.

5.7

A retificagdo do Manifesto no laboratério politico da comuna de Paris

Se o Manifesto Comunista é marcado por uma leitura mais
centralizadora da vida comum e de sua organizacdo, A Guerra Civil na
Franga marca uma mudanca acentuada em relacao ao texto de 1848. Com

o conceito de comuna, cujos fundamentos vao em direcdo a uma forma
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de democracia radical, retornam, em um outro arcaboucgo tedrico e
conceitual, as questbes que advém do conceito de “verdadeira
democracia”, formulado em 1843. Com isso, aquela primeira imagem de
Spinoza, que tinhamos visto no capitulo 1, também volta ao primeiro plano
textual. O movimento argumentativo presente no Manifesto em torno de
uma dialética entre despotismo e democracia tende a dar lugar a um
pensamento marcado por uma ideia de uma organizacao da vida comum
por meio de uma democracia radical. A curta existéncia da Comuna de
Paris foi capaz de produzir uma alteracdo significativa no conjunto de
formulagdes a respeito da forma de organizacdo do comum'®. Como
vimos no inicio desse capitulo, Marx reconhece ao longo dos prefacios do
Manifesto Comunista a irredutibilidade do experimento organizativo
realizado pela Comuna de Paris. Sabemos que o fildsofo aleméo
compreendia que a politica € uma forma que expressaria o conjunto de
relacdes que tornam possivel a organizacao de uma sociedade na forma
da dominagao de uma classe sobre a outra. De que forma podemos
compreender a organizagao e a pratica realizada pela Comuna? Uma forma
de poder publico sem o seu carater politico? A experimentacao realizada

em 1871 nao constituiu uma forma capaz de ter superado as proprias

190 "A frase que Marx se sentiu compelido a adicionar ao novo prefacio do Manifesto
Comunistaque escreveu em 1872 —'a classe operéaria ndo pode simplesmente se apossar
da maquinaria estatal ja pronta e fazé-la funcionar para os seus proprios objetivos’ —indica
claramente a distancia que a Comuna o fez tomar em relacdo a suas primeiras reflexdes
sobre a centralizacéo do Estado. O que ele agora compreendia era que, sob o Segundo
Império, a independéncia formal do Estado em relagao a sociedade civil, seu crescimento
como uma ‘excrecéncia parasitica’ enxertada a sociedade civil, era em si a forma pela
qual a burguesia dominava. Atacar a separacao entre o Estado e a sociedade civil ndo era
um dos objetivos do comunismo, mas o0 meio pratico para sua realizagao, o veiculo da
luta de classes. A forma da Comuna, por sua vez, era menos uma forma do que um
conjunto de agdes desmanteladoras, era a critica em ato ao Estado burocratico. Uma
critica que, nas palavras de Marx, se realizava na aboligao do Estado. Os comunardos nao
decretaram nem reivindicaram a abolicado do Estado; em vez disso, eles puseram em
execucao, passo a passo e durante o pouco tempo que tiveram, a tarefa de desmontar
todos os seus fundamentos burocraticos. Um corpo atuante, ndo um corpo parlamentar,
a Comuna foi concomitantemente executiva e legislativa. [...]. A Comuna, como nos
lembra Engels, néo tinha ideais a serem realizados. Mesmo assim produziu uma filosofia
da liberdade superior a Declaracdo de Independéncia dos Estados Unidos ou a
Declaracédo dos Direitos do Homem, porque foi concreta. E, porisso que, para Marx, nada
dé a real dimenséo social da Comuna quanto ‘sua propria existéncia efetiva’ — em outras
palavras, o simples fato de existir, com seus limites e contradi¢cdes.” (ROSS, 2021, p. 121-
122).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

261

existéncias das classes, mas sim uma primeira etapa da revolugao
comunista. “A Comuna nao consiste no movimento social da classe
trabalhadora e, portanto, no movimento de uma regeneracao social do
género humano, mas sim nos meios organizados da acao.” (MARX; 2011,
p. 131). Aforma como a comuna se organizava e funcionava nao implicava
na eliminacao da luta de classes, como era o projeto central da revolucao
comunista, mas consistia num “meio racional em que essa luta de classe
pode percorrer suas diferentes fases de maneira mais racional e humana
possivel' (MARX, 2011, p. 131). Ora, como vimos no inicio desse capitulo,
um dos elementos centrais da retificagdo do Manifesto, consistia na
recuperacao de um sentido da organizacao e da pratica do politico que
ultrapassaria a forma desenvolvida no texto de 1848, onde toda e qualquer
forma de politica aparecia como um meio necessario para a dominacao de
uma classe sobre outra. No entanto, observamos no trecho supracitado
que, embora Marx incorpore uma carga mais positiva no termo “politica”,
ainda assim ele enfatiza que a Comuna nao consistia € ndo tinha como o
seu objetivo central a abolicao da luta de classes, mas consistiria numa
primeira etapa organizativa da classe trabalhadora, capaz de tornar mais
racional a forma como a luta de classes se expressaria em suas diversas
etapas. A reabilitacao do conceito de politico em Marx nao significa que,
a partir deste momento, o dominio politico ndo seria mais marcado ou
seria eficaz em destruir as relacdes que tornam possivel a luta de classes,
mas sim que dentre os diversos regimes de governo, haveria uma forma
que seria capaz de atender de forma mais adequada o projeto
revolucionario do proletariado. Esta foi a forma inaugurada pela Comuna

de Paris’’.

101 “A Comuna - a forma positiva da Revolugdo contra o Império e as condigdes de sua
existéncia —, cuja primeira tentativa de instauracdo se deu nas cidades do sul da Franca
e que foi mais de uma vez proclamada em movi- mentos espasmadicos durante o cerco
de Paris, onde foi escamoté pelos truques do Governo de Defesa e dos bretdes de
Trochu, o heréi do “plano de capitulagdo” — essa Comuna foi, enfim, vitoriosamente
instalada em 26 de marco, mas néo surgiu repentinamente do nada naquele dia. Ela era
a meta inalterdvel da revolucédo dos trabalhadores. A capitulacdo de Paris, a conspiracdo
aberta contra a Republica em Bordeaux, o coup d‘état iniciado pelo atague noturno a
Montmartre, reuniu em torno da Comuna todos os mais vigorosos elementos de Paris,
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Ela pode provocar violentas reacoes e revolugdes igualmente violentas.
Ela inaugura a emancipacao do trabalho — seu grande objetivo —, por um
lado, ao remover a obra improdutiva e danosa dos parasitas estatais,
cortando a fonte que sacrifica uma imensa porcéao da producao nacional
para alimentar o monstro estatal, e, por outro lado, ao realizar o verdadeiro
trabalho de administragao, local € nacional, por salarios de operarios. Ela
da inicio, portanto, a uma imensa economia, a uma reforma econdmica,
assim como a uma transformacao politica. (MARX, 2011, p. 131)

Ora, a Comuna, como uma forma de organizagao politica, constitui
uma primeira etapa no processo de emancipacao do trabalho, que sera
levado a cabo pela revolucao comunista. Isso é possivel, e neste ponto
Marx ainda permanece proximo daquilo que ele defendia em 1844 na
CFDHI/, como vimos no capitulo Il, na medida em que o proletariado nao
“representa um interesse particular, mas a liberacao do ‘trabalho’, isto é&,
a condicao fundamental e natural da vida individual e social que apenas
mediante usurpacao, fraude e controles artificiais pode ser exercida por
poucos sobre a maioria” (MARX, 2011, p. 131). Isso quer dizer que o
processo revolucionario conduzido pela classe trabalhadora esta
diretamente atrelado a condicao de se destruir as préprias condicdes que
tornaram possiveis a luta de classes se reproduzir ao longo da histéria. A
Comuna de Paris, no entanto, ndo foi louvada por Marx por ela ja ter
realizado esse processo de emancipacao de toda a sociedade, mas sim
por ter construido um experimento politico e organizacional capaz de

construir um novo imaginario democratico radical:

as gloriosas penas de aluguel britanicas realizaram a espléndida
descoberta de que a Comuna ndo é o que costumamos entender por
autogoverno. De fato, nao é. Nao é a autoadministragao das cidades por
vereadores empanturrados de sopa de tartaruga, conselhos paroquiais
corrompidos e ferozes inspetores de workhouses. Nao ¢ a
autoadministracdo dos municipios por grandes fazendeiros, ricagos e
cabecas ocas. Nao é a abominagao judicial dos “The Great Unpaid”. Nao
€ o autogoverno politico do pais por um clube oligarquico e pela leitura
do Times. Ela é o povo agindo para si mesmo, por si mesmo. (MARX;
2011, p. 108).

ndo mais permitindo aos homens da defesa limita-la aos esforcos isolados das porgdes
mais conscientes e revolucionarias da classe trabalhadora de Paris.

O Governo de Defesa foi apenas suportado como um pis aller diante do primeiro
sobressalto, como uma necessidade da guerra. A verdadeira resposta do povo de Paris
ao Segundo Império, o Império das Mentiras, foi a Comuna.” (MARX, 2011, p. 123-124).
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Longe de ser uma forma que reproduziria os regimes politicos
existentes, com o seu aparato tradicional de representagao e burocracia
estatal, a Comuna de Paris inaugura um tipo radicalmente novo de
organizacao politica. A sua ideia geral, no entanto, retoma, em um novo
arcabouco tedrico, aquele ideario democratico presente no conceito de
“verdadeira democracia” em 1843. Com esse ideario, retoma também ao
primeiro plano conceitual e argumentativo a figura do pensamento

democratico spinozano.

O novo imaginario politico construido pela Comuna mostrou que
qualquer revolucdo que pretenda superar as condicdes que tornam
possiveis a organizacdo das sociedades em torno do antagonismo de
classe tera que lidar com o aparato estatal centralizado, “que com seus
onipresentes e complicados érgaos militares, burocraticos, clericais e
judiciarios, constringe (estrangula) a sociedade viva tal qual uma jiboia”
(MARX, 2011, p. 125). Tal aparato foi criado durante o dominio da
monarquia absoluta para ser utilizado como uma “arma nascente
sociedade moderna em sua luta para emancipar-se do feudalismo”
(MARX, 2011, p. 125).

Os privilégios senhoriais dos lordes, das cidades e do clero medievais
foram transformados em atributos de um poder estatal unitério,
substituindo os dignitarios feudais por funcionarios estatais assalariados,
transferindo para um exército permanente as armas das guardas dos
proprietarios de terra e das corporagdes de cidadaos urbanos medievais,
substituindo o anarquico xadrez (de coloracdes partidarias) dos poderes
medievais conflitantes pelo plano regulado de umpoder estatal dotado de
uma divisdo do trabalho sistematica e hierarquica. (MARX, 2011, p. 125).

O desenvolvimento pleno dessas formas de centralizacao politica
somente foi alcancado na Revolugao Francesa, que “teve de eliminar toda
independéncia local, territorial, municipal e provincial” (MARX. 2011, p.
125). A partir dela todo um aparato de centralizacdo e organizacao do
poder estatal desenvolveu-se de forma acentuada de modo a “expandir a
circunferéncia e os atributos do poder estatal, o nimero de seus
instrumentos, sua independéncia e seu poder sobrenatural sobre a

sociedade real, poder que, de fato, tomou o lugar do céu sobrenatural
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medieval e dos santos” (MARX, 2011, p. 125). O poder estatal, portanto,
atinge um ponto de desenvolvimento e centralizacao durante a Revolucao
Francesa que o torna uma espécie de poder sobrenatural, substituindo o
poder teolégico politico existente na Idade Média. Observamos também
que Marx, assim como contrapés na CFDH estabelece uma dicotomia
entre um dominio caracterizado por formas fantasmagoricas e um dominio
de uma sociedade real, estrangulada pelo conjunto de instrumentos de
dominacao de classe forjados pelo Estado moderno. A construcao desse
poder estatal como uma forma de poder sobrenatural mostra que a
construcao dessa oposicao entre real e ilusério no ambito do Estado e da
sociedade passa por uma crenca em um poder magico e transcendente
da forma estatal em relagédo ao poder e capacidade de cada individuo
isolado. “Todo interesse singular engendrado pelas relagdes entre grupos
sociais foi separado da propria sociedade, fixado e tornado independente
dela e a ela oposto na forma do interesse estatal, administrado por padres
estatais com funcodes hierarquicas bem determinadas.” (MARX, 2011, p.
125). A separacao do interesse surgido da prépria sociedade também era
uma caracteristica ressaltada por Marx em relagcao ao modo como a
sociedade civil e o Estado se relacionavam entre si na Filosofia do Direito

de Hegel.

A maneira segundo a qual Marx desenvolve o seu argumento em
relagdo ao processo de constituicdo do Estado moderno mostra que ele,
de certa maneira, retoma aquele desenvolvimento contido, ainda de forma
rudimentar, na CFDH. E essa retomada conceitual ocorre numa nova
problematica que nao diz somente respeito ao conceito de “verdadeira
democracia”, mas também a ideia a respeito da forma como a sociedade
civil relaciona-se com o Estado. E claro que nesse texto também o filosofo
alemao incorpora nessa analise uma dimensao histérica temporal. Se na
Critica a andlise se dava num plano mais conceitual, aqui também se
desenvolve, ao lado dessa leitura, uma analise histérica do surgimento e
do desenvolvimento do Estado moderno. “Essa [excrescéncia] parasitaria

[colada a] sociedade civil, pretendendo ser sua contrapartida ideal,
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cresceu até atingir seu pleno desenvolvimento sob o poder do primeiro

Bonaparte. (MARX, 2011, p. 126).

A Restauragao e a Monarquia de julho acrescentaram a ela apenas uma
maior divisdo do trabalho, crescendo na mesma medida em que a divisao
do trabalho dentro da sociedade civil criava novos grupos de interesse e,
portanto, novo material para a acao estatal. Emsua luta contra a Revolucao
de 1848, a Republica Parlamentar da Franca e os governos de toda a
Europa continental foram obrigados a reforcar, com medidas repressivas
contra 0 movimento popular, os meios de acao e a centralizacao do poder
governamental. (MARX, 2011, p. 126).

O processo de centralizagdo do Estado moderno nao ocorreu
apenas para dar conta da luta da burguesia contra o sistema feudal, mas
também, com o desenvolvimento do capitalismo €, por conseguinte, com
o surgimento da classe trabalhadora, a esfera estatal funcionou com um
sistema de contencdo e repressao das demandas advindas do
proletariado. Este processo de aperfeicoamento da maquina repressora
estatal atinge com o movimento revolucionario ocorrido em 1848 um grau
de centralizacdo acentuado. O que esta em jogo neste momento é a tese
de que, apesar das diferencas que podem existir entre elas, “todas as
revolugdes [...] apenas aperfeicoaram a maquinaria estatal” (MARX, 2011,
p. 126). Se, como vimos no inicio desse capitulo, o projeto revolucionario
comunista ndo consiste na substituicio de uma classe por outra no
processo de dominagdo, mas sim na destruicdo de todas as classes, em
A Guerra Civil na Franga, essa destruicdo de todas as classes é
acompanhada de um novo passo que também se torna fundamental para
se obter o objetivo principal da revolugado comunista. Ndo basta apenas
apoderar-se do Estado e dos seus instrumentos repressivos, como
fizeram todas as revolugOes anteriores, mas era necessario, sobretudo,

102

“se livrar desse pesadelo sufocante” (MARX, 2011, p. 126).

102 *"As fracoes e partidos das classes dominantes, que lutavam alternadamente pela
supremacia, consideravam a ocupacao (controle) (conquista) e a direcdo dessa imensa
maquinaria de governo como o principal butim do vencedor. Tal maquinaria concentrou-
se na criacdo de imensos exércitos permanentes, uma multiddo de vermes estatais e
enormes débitos nacionais. Durante o tempo da monarquia absoluta, esse Estado foi um
meio da luta da sociedade moderna contra o feudalismo, coroado pela Revolugao
Francesa e servindo, sob o primeiro Bonaparte, ndo apenas para subjugara Revolucao
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Sob a Restauracao e a Monarquia de julho, ele [o Estado]tornou-se nao sé
[um] meio da violenta dominacao de classe da classe média, [como
também] um meio de acrescentar a exploracao economica direta uma
segunda exploragao do povo garantindo as familias dessa classe todos os
ricos cargos do aparato estatal. Durante a luta revolucionaria de 1848 ele
serviu, por fim, como um meio de aniquilar aquela revolucao e todasas
aspiracoes a emancipacao das massas populares. (MARX, 2011, p. 126)

O desenvolvimento do Estado moderno em sua forma mais
desenvolvida somente é alcancado durante o Segundo Império'®. O
crescimento e independéncia do poder governamental em relacao a
sociedade durante esse periodo atinge tal ponto que “um aventureiro
grotescamente mediocre, seguido de um bando de bandidos famintos,
era suficiente para governa-lo” (MARX, 2011, p. 126). Neste quadro geral
do desenvolvimento do poder governamental como uma espera separada
e transcendente a sociedade, a Comuna surge como um polo central do
desenvolvimento de wuma alternativa a consolidacao do Estado
centralizado e também como um elemento de uma comparacao que se
estende por todo o primeiro manuscrito da Guerra Civil na Franga. Por um
lado, o poder organizado e centralizado, cujo principal objetivo € garantir a
manutengao das condicbes necessarias para a dominacao de classe, €
caracterizado como uma excrecéncia, como uma parasita que suga toda

a sociedade; por outro, a Comuna aparece como uma modelo de

e aniquilar todas as liberdades populares, como também como instrumento da Revolucéo
Francesa para a luta no exterior, a fim de, no interesse da Franca, criar no continente
Estados mais ou menos a sua imagem,no lugar das monarquias feudais.” (MARX, 2011,
p. 126).

1% "0 poder estatal recebera sua Ultima e suprema expressdo no Segundo Império,
humilhandosob seu jugo até mesmo os interesses das classes dominantes, cuja farsa
parlamentar ele substituiu por Corps /égis/atifs autoeleitos e senados autopagos,
sancionados em seu governo absoluto pelo sufrdgio universal, pela reconhecida
necessidade de se manter a “ordem” — quer dizer, o dominio do proprietario fundiario e do
capitalista sobre o produtor, escondendo sob os farraposde uma pantomima do passado
as orgias e a corrupgao do presente — e pelavitéria da fracdo mais parasita, a dos vigaristas
financeiros, expressao plenada devassiddao de todas as influéncias reacionarias do
passado: um pandemonio de infamias. O que parecia ser a vitéria final desse poder
governa- mental sobre a sociedade era na verdade a orgia de todos os elementos
corruptos dessa sociedade. Aos olhos do leigo, tratava-se da vitéria do Executivo sobre
o Legislativo, da derrota final da forma da dominacédo de classe que finge passar-se pelo
autogoverno da sociedade pela sua forma que finge ser um poder superior a sociedade.
Porém, ela era apenas a Ultima forma degradada e a Unica forma possivel da dominagao
de classe, tdo humilhante para as classes dominantes quanto para as classes
trabalhadoras que assim elas mantinham agrilhoadas.” (MARX, 2011, p. 126)
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organizacgao politica capaz de ser uma forma de autogoverno exercido pela
prépria classe trabalhadora'®. Esta oposicédo sera o Leitmotiv que servira
como a estrutura principal do desenvolvimento conceitual e argumentativo

d'A Guerra Civil na Franga.

Nesse processo de desenvolvimento do Estado como uma forma
centralizada'®, o experimento organizativo realizado pela Comuna mostra
justamente que qualquer revolugao que pretendesse superar as relacoes
que tornaram possiveis a luta de classes nao poderia simplesmente tomar
o Estado como uma estrutura neutra que pairaria sobre todos os
interesses, sendo capaz de conciliar os diversos interesses presentes na
sociedade civil; mas sim, para a consecucao desse objetivo, seria
necessario destruir toda a maquinaria estatal de modo a criar um novo
imaginario e uma nova pratica politica'®. A Comuna “foi uma revolucao
contra o Estado mesmo, este aborto sobrenatural da sociedade, uma
reassuncao, pelo povo e para o povo, de sua prépria vida social.” (MARX,
2011, p. 126). Isso quer dizer que apos ter identificado o Estado com a
politica, como vimos nao sé no Manifesto Comunista, mas também na
Ideologia Alema, Marx opera uma mudanca de perspectiva fundamental.
Além das formas tradicionais de regimes politicos, todos eles atrelados a
uma forma estatal, o filésofo alemao retoma aquilo que Abensour
denominou de “autonomia do politico” de modo a incorporar em sua
proposta de revolugcdo uma recuperacao do sentido presente no conceito

de "verdadeira democracia” em 1843. Incorporacdo esta marcada pela

104 “A verdadeira antitese do prdprio Império — isto é, do poder estatal, do Executivo
centralizado do qual o Segundo Império fora somente a féormula exaustiva — foi a
Comuna." (MARX, 2011, p. 126)

195 “Esse poder estatal €, na verdade, uma criagao da classe média, primeiramente [como]
um meiopara eliminar o feudalismo, depois [como] um meio para esmagar as aspiragcoes
emancipatoérias dos produtores, da classe trabalhadora.” (MARX, 2011, p. 126).

196 “Todas as reagdes e todas as revolugbes serviram tdo somente para transferir esse
poder organizado — essa forga organizada da escravizagdo do trabalho — de uma méo para
outra, de uma fragcdo das classes dominantes para outra. Ele serviu as classes
dominantes como um meio de subjugacéo e corrupgdo. Ganhou novas forgas a cada
nova mudancga. Serviu como instrumento para suprimir toda sublevacdo popular e
esmagar as classes trabalhadoras depois de estas terem sido combatidas e usadas para
assegurar a transferéncia do poder estatal de uma parte de seus opressores para outra.”
(MARX, 2011, p. 126).
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reabilitacdo do sentido de politico de forma a abrir, a partir deste
momento, uma dimensdo desse para além da sua identificagao com o

Estado.

[A Comuna de Paris] ndo foi uma revolugao feita para transferi-lo de uma
fracdo das classes dominantes para outra, mas para destruir essa
horrenda maquinaria da dominacéao de classe ela mesma. Nao foi uma
dessas lutas insignificantes entre as formas executiva e parlamentar da
dominacdo de classe, mas uma revolta contra ambas essas formas,
integrando uma a outra, e da qual a forma parlamentar era apenas um
apéndice defeituoso do Executivo. O Segundo Império foi a forma final
dessa usurpacéao estatal (MARX, 2011, p. 126)

O experimento politico realizado pela Comuna provocou, neste
sentido, uma recapitulacao decisiva do desenvolvimento teorico a
respeito daquilo que haviamos chamado no capitulo anterior de
organizagao da vida comum. Se podemos encontrar uma identificacao
guase total entre o Estado, como um 6rgao centralizado e repressor, e
toda e qualquer forma de politica no Manifesto Comunista, o modelo
organizativo realizado pelos comunais mostrou que, além dos regimes
politicos atrelados ao Estado, poderia haver um espaco para uma
organizacao do politico que nao estivesse atrelado ao dominio de classe,
constituindo a “direta negacédo” do Segundo Império e “o inicio da
Revolugao Social do século XIX" (MARX, 2011, p. 127). “Portanto, seja
qual for seu destino em Paris, ela fard /e tour du monde. Ela foi
imediatamente aclamada pela classe trabalhadora da Europa e dos
Estados Unidos como uma palavra méagica de libertacao. As glorias e o0s
atos antediluvianos do conquistador prussiano pareciam [diante da
Comuna] meras alucinagdes de um passado remoto.” (MARX, 2011, p.

127).

No processo de centralizagdo do Estado, cujo ponto culminante foi

atingido durante o Segundo Império, a Unica classe que estaria em
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condicdes de formular um novo horizonte organizativo era justamente a

classe trabalhadora'”.

Somente os proletarios, inflamados por uma nova missao social a ser
cumprida em nome de toda a sociedade, a missao de eliminar todas as
classes e a dominacao de classe, eram 0s homens que podiam quebrar o
instrumento dessa dominacao de classe: o Estado, o poder
governamental centralizado e organizado, a usurpar a posicao de senhor
ao invés de ser o servo da sociedade. (MARX, 2011, p. 127).

Observamos neste trecho que Marx, embora tenha realizado uma
retificagdo decisiva de alguns elementos presentes no Manifesto
Comunista, como vimos no inicio desse capitulo, incorpora, na construgao
de uma nova interpretacao a respeito da forma de organizacao do
proletariado, um dos aspectos mais centrais presentes no texto de 1848:
com ou sem centralizagdo organizativa, a revolugao conduzida pela classe
trabalhadora ndo constitui apenas uma luta para a substituicdo de uma
classe por outra, como ocorreu ao longo da histéria, mas sim num
processo revolucionario capaz de dar fim as proprias relacbes que
tornaram possiveis a organizacao das sociedades por meio do
antagonismo de classe. E importante também ressaltar que o filésofo
alemao, no mesmo trecho, enfatiza o ganho conceitual adquirido com a
Comuna de Paris. Agora nao basta apenas se apossar da esfera estatal,
como uma primeira etapa da revolugdo comunista, mas era preciso
destruir de imediato o Estado centralizado e todos os seus 06rgaos
utilizados como um instrumento de dominacéo de classe. Ainda podemos

ver nesse trecho que Marx também incorpora na sua analise a questao ja

107 "Até mesmo a Ultima expressao desse poder de Estado — 0 Segundo Império —, mesmo
que humilhando o orgulho das classes dominantes e varrendo suas pretensdes
parlamentares de autogoverno, fora apenas a Ultima forma possivel de seu dominio de
classe. Se, por um lado, ele desapropriou politicamente as classes dominantes, por outro
lado, esse Estado foi a orgia sob a qual todas as infamias econdémicas e sociais de seu
regime ganharam pleno impulso. A burguesia mediana e a pequena classe média
estavam, por suas condigbes econdmicas de vida, impedidas de iniciar uma nova
revolucao e eram obrigadas ou a seguir 0s passos das classes dominantes ou [a tornar-
se] as seguidoras da classe trabalhadora. Os camponeses eram a base econdmica
passiva do Segundo Império, desse ultimo triunfo do Estado separado e independente
da sociedade.” (MARX, 2011, p. 127)


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

270

presente na CFDH. o Estado é um produto das préprias relacoes

presentes na sociedade civil.

O Segundo Império, o corolariofinal e, a0 mesmo tempo, a marca definitiva
da prostituicdo do Estado — quehavia tomado o lugar da Igreja medieval —
, fora engendrado na aguerrida luta contra os proletarios, luta promovida
pelas classes dominantes e sustentada pelo apoio passivo do
campesinato. Ele nasceu contra os proletéarios. Por estes ele foi demolido,
nado como uma forma peculiar de poder governamental (centralizado),
mas como sua mais poderosa expressao, elaborada de modo a aparentar
independéncia em relacédo a sociedade e, portanto, também como sua
mais prostituida realidade, coberta de infamiade cima a baixo, tendo
como nucleo a absoluta corrupgao interna e a absoluta impoténcia no
exterior. (MARX, 2011, p. 127)

O Estado moderno, longe de ser uma esfera capaz de representar
os interesses distintos das classes presentes na sociedade, é a forma
acabada e aperfeicoada do processo de dominacao da burguesia sobre o
proletariado. A partir disso, a apropriacao da esfera estatal por qualquer
revolucao que pretendesse superar a luta de classes estava interditada.
Esta é a razao central daquilo que chamamos de retificacao do Manifesto
Comunista. O Estado moderno ndo era apenas um meio de organizagao
da sociedade, mas a expressdo da forma de dominagcao da burguesia
contra o proletariado. Observamos também no trecho supracitado que a
esfera estatal ndao aparece para a sociedade como um poder organizado
de uma classe, mas busca se apresentar como se fosse um elemento
capaz de integrar os diversos interesses presentes entre 0os membros
dessa'®. Com isso, torna-se claro que o filésofo alem&o néo via espago
para o entendimento de que o Estado poderia ser uma esfera capaz de

superar o interesse particular de cada membro da sociedade de modo a

198 "0 parlamentarismo na Franca chegara ao fim. Seu Ultimo suspiro foi a republica
parlamentar, de maio de 1848 até o coup d'état. O Império, que o matou, foi sua prdpria
criacdo. Sob o Império, com seus Corps |égislatif e seu senado — forma sob a qual ele foi
reproduzido nas monarquias militares da Prussia e da Austria —, ele fora uma mera farsa,
uma mera derivacéo do despotismo em sua forma mais crua. O parlamentarismo estava,
entdo, morto na Franca, e certamente nao seria a Revolugao dos trabalhadores que iria
ressuscita-lo.

Mas essa forma de dominagéao de classe fora destruida apenas para fazer do Executivo,
da maquina governamental do Estado, o grande e Unico objeto de ataque da Revolugao.”
(MARX, 2011, p. 128).
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representar o interesse universal, como pode ser encontrado na filosofia

de Hegel.

A possibilidade de construcao de uma alternativa para a
organizacédo da vida comum que fosse capaz de superar o imaginario
politico inaugurado pelo jusnaturalismo passava diretamente pela Comuna
de Paris. Se o Estado moderno é a expressao da dominacao da burguesia

1"

sobre o proletariado, a Comuna representava “a reabsorcao, pela
sociedade, pelas préprias massas populares, do poder estatal como suas
préprias forcas vitais em vez de forcas que a controlam e a subjugam,
constituindo sua propria forca em vez de forga organizada de sua
supressao” (MARX, 2011, p. 128). Vemos que a Comuna expressa, ao
contrario do Estado moderno, o inicio do processo de superacao do
antagonismo de classe, de modo a permitir para a ampla maioria da
populacao o controle racional sobre o modo de organizacdo da vida em
comum. Por isso, Marx afirma que a Comuna € a “forma politica de sua
emancipacao social, no lugar da forca artificial (apropriada por seus
opressores) (sua propria forgca oposta a elas e organizadas contra elas) da

sociedade erguida por seus inimigos para sua opressdo”'” (MARX, 2011,
p. 128).

199 ""Pela primeira vez desde o 4 de setembro, a Republica esté livre do governo de seus
inimigos. (...) [A Comuna organiza para] a cidade uma milicia nacional que defende os
cidadaos contra o poder (o governo) em vez de um exército permanente que defende o
governo contra os cidadaos.” (Proclamacdo do Comité Central, em 22 de margo.)".
(MARX, 2011, pg. 128). A importancia atribuida por Marx a organizacdo de uma milicia
em substituicdo ao exército permanente pode ser vista no seguinte trecho: “(Bastaria ao
povo organizar essa milicia em uma escala nacional e ele estaria livre dos exércitos
permanentes; [essa é] a primeira conditio sine qua [non] econdmica para todos os
melhoramentos sociais, eliminando de uma vez essa fonte de taxas e do endividamento
estatal e esse constante perigo de usurpacao governamental do dominio de classe — seja
do dominio de classe regular ou de um aventureiro fingindo-se de salvador de todas as
classes); sendo ela, ao mesmo tempo, a mais segura garantia contra uma agressao
estrangeira e tornando de fato impossivel o custoso aparato militar em todos os outros
Estados; emancipando o camponés da taxa de sangue e [de ser] a mais fértil fonte de
toda taxacdo e dividas estatais.” (MARX, 2011, p. 128). A constituicdo de uma milicia
nacional, portanto, € um dos elementos centrais para garantir a existéncia da propria
Comuna, evitando dois problemas fundamentais presentes com a existéncia de um
exército permanente: em primeiro lugar, eliminar-se-ia 0s custos advindos da
manutengao desse exército; em segundo lugar, a ndo-existéncia desse exército seria
uma forma de se evitar a reorganizagdo da burguesia, de modo a permitir o retorno do
poder governamental, e, com isso, o dominio de classe. Com a abolicdo do exército
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A Comuna € a “forma politica de sua emancipacao” na medida em
que todo o aparato do Estado com os diversos instrumentos
governamentais, utilizados para a dominacao de classe, € dissolvido numa
forma de organizacgéo politica'’® na qual esse aparato estatal é substituido
por uma organizacao construida pelo préprio proletariado. Até mesmo os
instrumentos tradicionais presentes em alguns Estados na época ganham
uma nova dimensao ao serem adotados como instrumentos politicos da
Comuna, como é o caso do sufragio universal. “O sufragio universal, que
fora até entao abusado [...] [é] adaptado aos seus propodsitos reais:
escolher, mediante as Comunas, seus proprios funcionarios para a
administracéo e legislacao” (MARX, 2011, p. 129). Ao contrario do seu uso
no contexto do Estado moderno, que é marcado por ser um “joguete nas
maos das classes dominantes, tendo sido exercido pelo povo apenas uma
vez em muitos anos a fim de sancionar o (para escolher os instrumentos
do) dominio parlamentar de classe” (MARX. 2011, p. 129), o sufragio
universal encontra no seu uso na Comuna o sentido de ser um elemento
de escolha dos membros da organizacao politica com total igualdade entre
todos os candidatos. Ndo bastava apenas utilizd-lo, como foi feito por
alguns Estados, mas também era preciso que esse sufragio exercesse na
Comuna um papel central, capaz de impedir e superar a autonomizacao
do escolhido, como ocorria nos seus usos em outros contextos. A partir

dessa nova dimensao que o sufragio universal adquiriu na Comuna, “caia

permanente, os camponeses foram beneficiados com o fim dos impostos abusivos que
recaiam sobre a sua producéo. “Aqui ja se encontra aquilo que faz da Comuna uma sorte
para o camponés, a primeira palavra de sua emancipacdo. Com a abolicao da “policia
independente” e a suplantagao de seus rufides pelos servidores da Comuna.” (MARX,
2011, p. 128).

10 Aqui utiliza-se a expressao “politica”, apesar de toda a ressalva de Marx a esse
dominio, com o intuito de indicar que a Comuna, como vimos anteriormente, nao
constitui de imediato a superacdo de todas as classes, mas sim o primeiro momento da
organizagao do proletariado com o objetivo de superar a luta de classes. “O carater da
eleicao nado depende desse nome, mas das bases econdmicas, dos contextos
econdbmicos dos eleitores: 1) ndo haverd mais nenhuma funcdo governamental; 2) a
reparticdo das funcdes gerais se tronara uma questdo técnico-administrativa [...] que nao
outorga nenhum dominio; 3) a eleicdo nao tera nada do seu atual carater politico. (MARX,
2012, p. 114). Como podemos ver neste trecho, a identificagdo da politica com o
antagonismo de classe, como ja haviamos visto no capitulo V, permanece em pleno
funcionamento no pensamento de Marx na década de 1870.
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ilusdo de que a administragdo e o governo politico seriam mistérios,
funcdes transcendentes a serem confiadas apenas a uma casta de
iniciados — parasitas estatais, sicofantas ricamente remunerados e
sinecuristas ocupando altos postos, absorvendo a inteligéncia das massas
e voltando-as contra si mesmas nos estratos mais baixos da hierarquia.”
(MARX, 2011, p. 129). Observamos que Marx neste trecho mostra que a
forma como o aparato estatal se apresenta para o publico em geral esta
diretamente relacionada com uma forma de poder mistico e
transcendente. Isso quer dizer que, no processo de dominacao de classe
presente no Estado moderno, este adquire, em substituicdo ao poder
teoldgico presente na Idade Média, um carater fantasmagorico, de modo
que o dominio de classe nao s6 é exercido por meios coercivos materiais,
mas também por meio de um imaginério politico que produz uma crenca
na existéncia de um poder que transcende a forga individual de cada
individuo e a forga conjunta dos individuos em sociedade. A Comuna
guebra justamente o elemento central desse imaginario: todas as funcoes
governamentais que eram tomadas como formas misteriosas para 0s
membros da sociedade, com o “autogoverno do povo”, sdo destruidas'"".
A partir dela, da igualdade absoluta entre todos os seus membros,
observa-se que se abre toda uma nova dimensao de pratica e organizacao,

como haviamos visto na /deologia Alema, da vida em comum.

Se a Comuna ndo é ainda uma forma de organizacao que
ultrapassaria o dominio de classe — por isso ainda ela é uma forma politica

—, € a primeira etapa no processo de organizagao da classe trabalhadora e

" "Todaa fraude dos mistérios e pretensdes do Estado foi eliminada por uma Comuna
gue consistia em sua maior parte de simples trabalhadores organizandoa defesa de Paris,
fazendo a guerra contra os pretorianos de Bonaparte, as- segurando o approvisionhement
dessa imensa cidade, preenchendo todos ospostos até entado divididos entre governo,
policia e prefeitura, executando seu trabalho publicamente, de maneira simples, sob as
circunstancias mais dificeis e complicadas, e o fazendo, tal como Milton no seu Paraiso
perdido,por umas poucas libras, agindo a luz do dia, sem nenhuma pretenséo a in-
falibilidade, sem se esconder atras de balcbes de procrastinagdo, sem escripulos de
confessar seus erros no ato de corrigi-los. Fazendo das funcdes publicas — militares,
administrativas, politicas — fungées de trabalhadores reaisem vez de atributos ocultos de
uma casta treinada; (mantendo a ordem na turbuléncia da guerra civil e da revolugao)
(implementando medidas de recuperacao geral).” (MARX, 2011, p. 130).
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de destruicdo das relagdes que tornam possiveis a prépria existéncia das
classes. Uma das diferencas centrais do texto de 1871 para o Manifesto
consiste no novo significado que a primeira etapa, a tomada de poder pelo
proletariado, adquire com a Comuna de Paris. Como é dito por Engels, “eis
que o filisteu aleméao foi novamente tomado de um saudavel terror com as
palavras: ditadura do proletariado. Pois bem, senhores, quereis saber
como € esta ditadura? Olhai para a Comuna de Paris. Tal foi a ditadura do
proletariado.” (ENGELS, 2011, p. 197).

O impacto da Comuna de Paris foi tdo grande ao ponto de modificar
significativamente a estrutura argumentativa e conceitual a respeito da
organizacédo da classe trabalhadora presente até aquele momento em
Marx. Tal dimensao ocorreu de tal maneira de modo que este pode ser
lido como se o filésofo alemao retomasse uma perspectiva que o0
aproximava bastante, na questdo do ideario democratico radical, do
conceito de “verdadeira democracia”, formulado em 1843. Se Marx havia
pensado a4 de forma geral, aqui essa perspectiva ganha uma dimensao
pratica e concreta. “Elimina-se a hierarquia estatal de cima a baixo e
substituem-se os arrogantes senhores do povo por servidores sempre
removiveis, uma responsabilidade de mentira por uma responsabilidade
real, uma vez que eles passam a agir continuamente sob supervisao
publica.” (MARX, 2011, p. 129). Observamos neste trecho que Marx pensa
a estrutura da Comuna, ou seja, da denominada ditadura do proletariado,
como uma forma de democracia radical onde todo o aparato estatal é
dissolvido e substituido pela representacao dos préprios membros da
classe trabalhadora, que podem ser substituidos a qualquer momento.
Vemos também que o filosofo alemao se utiliza da distingado entre
“responsabilidade de mentira” e “reponsabilidade real” para demarcar uma
das diferencas centrais entre o Estado moderno e a realizagao
empreendida pela Comuna de Paris. Se no primeiro a representacao
adquire um carater fantasioso e ilusério, uma vez que os membros eleitos
possuem uma autonomia total em relacdo aos eleitores, no segundo caso,

essa autonomia é substituida por mandatos revogaveis, de modo que 0s
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representantes eleitos necessitam, a fim de garantir a continuidade de
seus mandatos, agir de acordo com a vontade daqueles que o elegeram,
estando assim, ao contrario dos representantes no Estado moderno,

submetidos “a supervisao publica”'"?.

Assim como a maquina e o parlamentarismo estatal nao sao a vida real
das classes dominantes, mas apenas 0s 6rgaos gerais organizados de sua
dominagao — as garantias, formas e expressoes politicas da velha ordem
das coisas —, assimtambém a Comuna nao consiste no movimento social
da classe trabalhadora e, portanto, no movimento de uma regeneracao
geral do género humano, mas sim nos meios organizados de acéo.
(MARX, 2011, p. 131).

Neste trecho podemos ver que o filésofo aleméo constréi uma
distingao entre a “vida real” e as formas de organizacao de uma classe. Da
mesma maneira que 0s mecanismos politicos de dominacao nao
constituem apenas meios organizativos da dominacao de uma classe, a
Comuna nao é o préprio movimento emancipatério da classe trabalhadora,
mas a forma de organizagcdo de sua luta para a abolicdo de todas as
classes. Por esse motivo, por ser uma forma politica de organizagao da
classe trabalhadora, a Comuna nao constitui um elemento capaz de
eliminar a luta de classes, mas sim € uma forma de organizagao da classe

trabalhadora no processo de luta de classes.
A Comuna

pode provocar violentas reacdes e revolugdes igualmente violentas. Ela
inaugura a emancipagao do trabalho — seu grande objetivo —, por um lado,
ao remover a obra improdutiva e danosa dos parasitas estatais, cortando
a fonte que sacrifica uma imensa porcao da producdo nacional para
alimentar o monstro estatal, €, por outro lado, ao realizar o verdadeiro
trabalho de administracao, local e nacional, por salarios de operérios. Ela

2 "Com todos os grandes centros urbanos organizados em comunas segundo o modelo
de Paris, nenhum governo poderia reprimir o movimento pormeio de uma reacéo
inesperada. Justamente por meio desse passo preparatério se ganharia tempo para o
desenvolvimento interno, a garantia do movimento. Toda a Franca seria organizada em
Comunas auto-operantes eautogovernadas, sendo o exército permanente substituido
pelas milicias populares, o exército dos parasitas estatais removido, a hierarquia clerical
dando lugar ao mestre-escola, o juiz estatal transformado em dérgdos comunais, o
sufrégio para a representacao nacional deixando de ser um trugue para um governo todo-
poderoso e tornando-se a expressdo deliberada das comunas organizadas, as fungbes
estatais sendo reduzidas a algumas poucas fungdes para fins nacionais gerais.” (MARX,
2011, p. 130)
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da inicio, portanto, a uma imensa economia, a uma reforma econdmica,
assim como a uma transformacao politica. (MARX, 2011, p. 131),

Se a Comuna nao constitui, como vimos, um elemento capaz de,
por si s6, superar a luta de classes, de que modo a classe trabalhadora
pode organizar a sua luta contra as condi¢des atuais de exploracao e, por
conseguinte, superar a organizacao da sociedade em torno do
antagonismo de classes por meio da Comuna? Esse processo de
superacao das relacoes que tornaram possiveis a organizacdo das
sociedades em torno da luta de classes € um processo que nao pode ser
realizado de forma imediata. “As classes trabalhadoras sabem que tém de

passar por diferentes fases da luta de classe” (MARX, 2011, p. 131).

Sabem que a substituicdo das condicdes econbmicas da escravidao do
trabalho pelas condicées do trabalho livre e associado sé pode sero
trabalho progressivo do tempo (essa transformacao econdmica), que isso
requer nao apenas uma mudanca da distribuicdo, mas uma nova
organizagao da producdo — ou, antes, requer a liberacdo (desobstrucao)
das formas sociais de producao no atual trabalho organizado (engendrado
pela indUstria atual), libertando-as dos grilhées da escravidao, de seu atual
carater de classe — e 0 estabelecimento de sua harmoniosa coordenagao
nacional e internacional. (MARX, 2011, p. 131).

Uma vez que a Comuna constitui a organizagdo racional do
processo de luta contra o antagonismo de classe, essa pode ser um
elemento decisivo para o inicio do processo de superagcao da luta de
classes, de modo a permitir avancar esse processo de forma mais

3 As classes trabalhadoras

acelerada e também de forma mais humana
“sabem, ao mesmo tempo, que grandes passos podem ser dados desde
j& pela forma comunal de organizacao politica e que é chegada a hora de
iniciar esse movimento para elas mesmas e para o género humano”

(MARX, 2011, p. 131).

3 “Elas sabem que essa obra de regeneragdo serd continuamente atrasada e impedida
pela resisténcia de direitos adquiridos e egoismos de classe. Elas sabem que a atual
'acdo espontanea das leis naturais do capital e da propriedade fundiaria’ sé pode dar lugar
a 'agdo espontanea das leis da economia social do trabalho livre e associado’ mediante
um longo processo de desenvolvimento de novas condigdes, tal como ocorreu com a
‘acdo espontanea das leis econdmicas da escravidao’ e com a ‘acéo espontanea das leis
econbmicas da serviddo™. (MARX, 2011, p. 131).
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A Comuna nao constitui apenas uma forma adequada para atender
os interesses da classe trabalhadora, mas também constitui um elemento
capaz de contribuir com a emancipacdao do camponés. “Aqui j& se
encontra aquilo que faz da Comuna uma sorte para o camponés, a primeira
palavra de sua emancipacao” (MARX, 2011, p. 131). "A classe
trabalhadora, mas também da pequena classe média, em verdade, de toda
a classe média com excecao da burguesia (os capitalistas ricos) (os ricos
proprietarios de terra e seus parasitas estatais). Ela representa, acima de

114

tudo, o interesse do campesinato francés.” (MARX, 2011, p. 132)

No entanto, no contexto presente na Franca durante a Comuna de
Paris, havia, assim como em grande parte da Europa, um antagonismo
entre os trabalhadores urbanos e os trabalhadores rurais. Este
antagonismo, como vimos no capitulo anterior, decorre do proprio
processo advindo da divisao natural do trabalho. Neste sentido, o
processo revolucionario conduzido pelo proletariado tem “como base
material de seu movimento [...] o trabalho organizado em grande escala,
embora atualmente organizado de forma despotica, e a centralizacdo dos
meios de producao, embora atualmente centralizados nas maos do
monopolista, ndo apenas como meios de producdo, mas como meios de
exploragdo e escravizacao do producteur” (MARX, 2011, p. 134). O
antagonismo decorrente da oposigao entre trabalhadores urbanos e
trabalhadores rurais, ressalta Marx, tende a desaparecer quando o
proletariado modifica o estado atual de organizacéo do trabalho e da sua
centralizacdo no modo de producao capitalista de modo que eles sejam

transformados de suas atuais formas, que servem como “meios de

114 "0 6dio do camponés francés esta centrado nos “rurais”, nos homens do Chéteau,
nos homens dos bilhdes de reparacao e no capitalista citadino disfargado de proprietario
rural, qgue em nenhuma época oprimiram tanto o camponés como sob o Segundo
Império, em parte encorajados por meios estatais, em parte resultando do préprio
desenvolvimento da agricultura moderna. Os “rurais” sabem que os trés meses de
governo do Império Republicano na Franca seriam o sinal para o levante dos camponeses
e do proletariado rural contra eles. Dai seu 6dio feroz 8 Comuna! O que eles temem ainda
mais do que a emancipacdo do proletariado urbano é a emancipacdo dos camponeses.
Os camponeses logo aclamariam o proletariado urbano como seus lideres e superiores.”
(MARX, 2011, p. 134).
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dominacao e exploracao de classe” (MARX, 2011, p. 134), em formas “de
trabalho livre associado e em meios sociais de producao” (MARX, 2011, p.
134). "O que separa o camponés do proletario, portanto, € ndo mais seu
interesse real, mas seu preconceito ilusoério.” ' (MARX, 2011, p. 135). A
partir do momento em que se modifica as relacbes de producao
dominantes, de modo a possibilitar a livre associacao de todos os
trabalhadores, o antagonismo encontrado entre aqueles trabalhadores

tende a desaparecer.

Se a Comuna, como mostramos, é o Unico poder que pode lhe trazer
imediatamente grandes beneficios mesmo em suas atuais condicoes
econdmicas, ela é a Unica forma de governo que pode assegurar-lhe a
transformacgao de suas atuais condicbes econdmicas, protegendo-o por
um lado da expropriagdo do proprietario fundiario, por outro lado
poupando-o da aniquilacédo, do esgotamento e da miséria em que ele se
encontra sob o véu ilusério da propriedade; s6 ela pode converter sua
propriedade nominal da terra em propriedade real de seus frutos e de seu
trabalho e conjugar os avangos da moderna agronomia — que respondem
a anseios sociais e 0 ameagam diariamente como uma forca hostil — com
a manutencdo de sua posicdo como um produtor realmente
independente. Ao ser imediatamente beneficiado pela Comuna, o
camponés nao tardaria a confiar nela. (MARX, 2011, p. 135).

Longe de reproduzir a divisdao natural do trabalho, a Comuna
constitui uma forma capaz de superar a dicotomia, existente até naquele
momento, entre os trabalhadores urbanos e os trabalhadores rurais,
possibilitando a sua integragcdo no movimento geral, iniciado pela

Comuna, de superacao das relacdes de dominacao e exploracao existente.

5 "0 trabalho do camponés é isolado e os meios de producdo sdo parcelados,
dispersados. Sobre essas diferencas econdmicas se ergue todo um mundo de diferentes
visdes sociais e politicas. Mas essa propriedade camponesa ja viveu sua fase normal,
isto &, a fase em que ela era uma realidade, um modo de producdo e uma forma de
propriedade que respondia aos anseios econdémicos da sociedade e garantia aos proprios
produtores rurais condicdes normais de vida. Ela entrou em seu periodo de decadéncia.
Por um lado, dela derivou um numeroso prolétariat foncier (proletariado rural) cujos
interesses sdo idénticos aqueles dos trabalhadores urbanos assalariados. O proprio
modo de producéo tornou-se caduco pelo moderno progresso da agronomia. Por Ultimo,
a propriedade camponesa mesma tornou-se nominal, deixando ao camponés a ilusdo da
propriedade e o expropriando dos frutos de seu proprio trabalho. A competicdo dos
grandes produtores rurais, a taxa de sangue, a taxa estatal, a usura das hipotecas urbanas
e 0s numerosos pequenos furtos do sistema judiciario que o cercam por todos os lados
degradaram-no a posicédo de um ryot hindu, ao passo que sua expropriagdo — até mesmo
a expropriagdo de sua propriedade nominal — e degradagdo a um proletario rural
constituem um fato cotidiano.” (MARX, 2011, p. 134-135).
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O imaginario politico inaugurado pela Comuna destruiu as ilusdes a
respeito da construcdo de uma republica que fosse capaz de superar e
convergir os diversos interesses das demais classes, de modo que
possibilitasse a construcao de um Estado capaz de integrar os diversos
interesses presentes na sociedade. “Essa guerra civil destruiu as ultimas
ilusdes sobre [a] ‘Republica’, assim como o império destruiu a ilusdo do
desorganizado ‘sufragio universal’ nas maos do Estado do gendarme e do
padre”'"® (MARX, 2011, p. 137). Somente uma “'Republica Social’” é capaz
de superar as relacdes de dominacao e de exploracao atuais e garantir a
“transformacao social pela organizacdo comunal” (MARX, 2011, p. 137).
Por “Republica Social” Marx compreende a forma politica que
“desapropria o capital e a classe dos proprietarios rurais da maquina
estatal para que esta seja assumida pela Comuna, que declara
francamente que a ‘emancipacao social’ é o grande objetivo da Republica”
(MARX, 2011, p. 137). Por meio de um novo sentido atribuido a “republica”
que também é acompanhada do adjetivo “social”, o filésofo aleméao
mostra que a forma existente até entdo dessa era marcada por uma forma
iluséria de sintese dos interesses de todas as classes, que, na verdade,
mascarava a maneira pela qual se realizava a dominacao da burguesia
sobre as demais classes. O acompanhamento do adjetivo “social” tem

justamente o objetivo de enfatizar o carater que a republica adquire, pela

116 "Os republicanos profissionais da Assembleia dos ‘rurais’ sdo homens que realmente
creem, apesar dos experimentos de 1848 a 1851, apesar da guerra civil contra Paris, que
a forma republicana do despotismo de classe é uma forma possivel, duradoura, enquanto
o 'Partido da Ordem’ a conclama apenas conspirativamente, visando combater a
Republica e reintroduzir sua Unica forma adequada, monéarquica ou, antes, imperial, como
a forma do despotismo de classe. Em 1848, esses simplérios voluntarios foram
empurrados para a linha de frente até que, com a Insurreicdo de Junho, pavimentaram o
caminho para o dominio anénimo de todas as fragdes dos pretendentes a escravocratas
da Franca. Em 1871, em Versalhes, eles foram desde o inicio empurrados para a
retaguarda, para la figurar como o adorno “republicano” do dominio de Thiers e para
sancionar, com sua presenca, a guerra dos generais bonapartistas contra Paris! Em uma
inconsciente autoironia, esses infelizes realizaram suas reunides partidarias na Salle de
Paume a fim de mostrar o quanto eles degeneraram em relacao aos seus predecessores
de 1789! Com seus Schoélchers etc., tentaram convencer Paris a entregar suas armas a
Thiers e forgé-la ao desarmamento mediante a Guarda Nacional da “Ordem” sob Saisset!
Isso para nao falar dos assim chamados deputados socialistas de Paris, como Louis
Blanc. Estes suportaram submissamente os insultos de um Dufaure e dos ruraux,
teceram desvarios sobre os direitos “legais” de Thiers e cobriram-se de infamia ao
choramingar diante dos bandidos!” (MARX, 2011, p. 137-138).
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Comuna, como um instrumento para a destruicdo da esfera estatal. “Mas
o atual carater ‘social’ de sua republica consiste apenas nisto: que 0s
trabalhadores governam a Comuna de Paris! Quanto as suas medidas,
elas tém de, pela natureza das coisas, estar principalmente confinadas a

defesa militar de Paris e a seu approvisionnement!” (MARX, 2011, p. 139).

Assim como haviamos visto no capitulo IV, todas as revolugodes,
para serem realizadas, necessitaram da adesao e do apoio das massas. O
movimento revolucionario realizado pelos trabalhadores durante a
Comuna de Paris nao constitui uma novidade no tocante a necessidade
de terem “tomado a iniciativa da atual revolugao e, em heroico sacrificio,
tenham suportado o principal fardo dessa batalha, ndo é nenhuma
novidade”""” (MARX, 2011, p. 138). O elemento que a distingue neste
aspecto em relacdo a todas as outras revolucdes consiste em que, nessa,
"0 povo, apds o primeiro levante, ndo desarmou a si mesmo e entregou
seu poder nas maos dos velhacos republicanos das classes dominantes”
(MARX, 2011, p. 138). Ou seja, ao invés de serem utilizados como uma
forca material para a realizacdo de uma revolucdo que atenderia, como
ocorreu em outros casos, aos interesses de outras classes, a Comuna de
Paris distingue-se de todos os demais processos revolucionarios na
medida em que esse processo foi iniciado, conduzido e organizado pela
prépria classe trabalhadora. “Ao constituira Comuna, tomaram o comando
de sua revolugao em suas proprias maos e a0 mesmo tempo encontraram,
em caso de sucesso, 0s meios de manté-lo nas maos do préprio povo,
substituindo a maquinaria estatal, a maquinaria governamental das
classes dominantes, por uma maquinaria estatal propria” (MARX, 2011, p.
138). Observamos neste trecho que nao bastava apenas se apoderar das
estruturas estatais existentes, de modo que elas pudessem ser utilizadas
para os objetivos e fins diametralmente opostos a aqueles para os quais

essas estruturas foram criadas, mas também era preciso criar formas

"7 "Esse é o fato notavel de todas as revolugdes francesas! E apenas uma repeticdo do
passado! Que a revolugéo ¢ feita em nome e assumidamente para as massas populares,
isto é, para as massas produtoras, isso é uma caracteristica que essa revolucdo tem em
comum com todas as suas predecessoras.” (MARX, 2011, p. 138(.
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préprias de organizagao da vida comum. Formas estas que, para a
realizacao da sua finalidade de dar inicio, como vimos, ao processo de
abolicao de todas as classes necessitariam romper, de modo definitivo,
com a forma estatal de organizacdo do dominio de uma classe sobre a
outra'®. Embora Marx utilize a expressdo “maquinaria estatal prépria” para
caracterizar a forma a ser criada em substituicao a esfera estatal existente,
sabemos que o modo como a Comuna se organizou, e isso foi enfatizado
pelo filosofo aleméo ao longo do texto d'A Guerra Civil na Franga, nao
mantinha nenhuma proximidade com qualquer tipo de organizacéo

estatal'™®.

Apesar de todo o experimento organizativo realizado pelos
trabalhadores durante a Comuna de Paris, o seu maior feito, ressalta Marx,
foi a sua propria existéncia'®®. Diante de todas as condigbes adversas
encontradas pelos trabalhadores, “Eles proclamaram clara e
conscientemente como sua meta a emancipacao do trabalho e a
transformacao da sociedade!” (MARX, 2011, p. 138). Existéncia esta
realizada em condicoes adversas. O ato de existir da Comuna, nao sé

alterou a teoria, como pudemos ver nos prefacios do Manifesto

118 "Esse é seu inefavel crime! Trabalhadores infringindo o privilégio governamental dos
10 mil que se encontram no topo e proclamando sua vontade de quebrar a base
econdmica desse despotismo de classe que emprega para seu interesse préprio a forca
estatal organizada da sociedade! Foi isso que, na Europa e nos Esta- dos Unidos, lancou
as respeitaveis classes no paroxismo das convulsdes e que responde pelos seus gritos
de imprecagao e de blasfémia, [por] seu feroz clamor a exigir o assassinato do povo e
por seus caluniosos insultos lancados do alto de suas tribunas parlamentares e das
redacdes de seus servigais jornalisticos!” (MARX, 2011, p. 138).

9 “Alguns amigos protetores da classe trabalhadora, nao conseguindo disfargcar seu
desgosto mesmo com as poucas medidas que eles consideram como “socialistas”,
embora nelas ndo haja nada de socialista a ndo ser sua tendéncia, expressam sua
satisfacdo e sua aduladora simpatia pela Comuna com a grande descoberta de que, no
fim das contas, os trabalhadores sdo homens racionais que, uma vez no poder, sempre
voltam as costas para medidas socialistas! De fato, eles ndo tentardo estabelecer em
Paris nem um phalanstere nem uma Icarie. Homens sabios de seu tempo!” (MARX, 2011,
p. 138).

120 "A maior medida da Comuna ¢é sua prépria existéncia, trabalhando, atuando sob
circunstancias de extraordinaria dificuldade! A bandeira vermelha, hasteada pela Comuna
de Paris, coroa na realidade apenas o governo dos trabalhadores de Paris! [...]. Mas o
atual caréter “social” de sua repuUblica consiste apenas nisto: que os trabalhadores
governam a Comuna de Paris! Quanto as suas medidas, elas tém de, pela natureza das
coisas, estar principalmente confinadas a defesa militar de Paris e a seu
approvisionnement!” (MARX, 2011, p. 139)
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Comunista, mas também provou que a organizagao e a construgao de uma
nova pratica politica capaz de ultrapassar os limites do imaginario politico
existente até aquele momento poderiam ser realizadas. ' O seu maior
feito consistia, portanto, em mostrar que a organizacao dos trabalhadores
em torno de uma forma politica marcada pela igualdade absoluta de todos
0S membros nao so6 era possivel, mas também era a forma necesséria pela
qual a classe trabalhadora percorreria todas as fases da luta de classes até
a superacao de todas as classes. A Comuna mostrou que essa
organizagao necessitava, sobretudo, romper com a forma tradicional de
organizagao politica atrelada ao Estado, de modo a destruir o imaginario
politico em torno da esfera estatal como um elemento capaz de integrar,
no seu dominio, os diversos interesses presentes na sociedade. A partir
desse momento, nao bastava apenas se apoderar da maquina estatal e
fazé-la funcionar de modo que atendesse aos interesses da maioria da
populagao, mas também era necessario romper, de modo definitivo, com
esta estrutura. Rompimento este necessario na medida em que o Estado
centralizado moderno foi uma invencao da burguesia, em seu processo
revolucionario, para garantir a sua dominacao politica. Por esta razao, a
classe trabalhadora ndo poderia mais nutrir a ilusao de que bastaria apenas

se apossar da esfera estatal para que os seus objetivos de superagao da

121 *Seu surgimento foi uma vitdria contra osvitoriosos da Franca. A prisioneira Paris
retomou, com um golpe audaz, a lideranga da Europa sem apoiar-se na forga bruta e sim
assumindo a lideranga do movimento social, dando corpo as aspiracdes da classe
trabalhadora de todos os paises.” (MARX, 2011, p. 130). “Com todos os grandes centros
urbanos organizados em comuna segundo o modelo de Paris, nenhum governo poderia
reprimir o movimento por meio de uma reacao inesperada. Justamente por meio desse
passo preparatério se ganharia tempo para o desenvolvimento interno, a garantia do
movimento. Toda a Franca seria organizada em Comunas auto-operantes e
autogovernadas, sendo o exército permanente substituido pelas milicias populares, o
exército dos parasitas estatais removido, a hierarquia clerical dando lugar ao mestre-
escola, o juiz estatal transformado em 6rgaos comunais, o sufragio para a representacao
nacional deixando de ser um truque para um governo todo-poderoso e tornando-se a
expressao deliberada das comunas organizadas, as funcgoes estatais sendo reduzidas a
algumas poucas funcgodes para fins nacionais gerais.” (Marx, 2011, p. 131). Como foi dito
por Ross, “Quando Marx escreveu que o que mais importava na Comuna de Paris de
1871 ndo eram os ideais que ela buscou concretizar, mas sua prépria “existéncia efetiva”,
ele jogou luz sobre o fato de que os insurgentes ndo compartilhavam ideia alguma da
sociedade vindoura. A Comuna foi, nesse sentido, um laboratério de invengdes politicas,
arranjado na hora ou improvisado a partir de cenarios e de frases do passado
reconfigurados de acordo com a necessidade, e estimulado pelos desejos que haviam
sido despertados nas reunides populares do fim do império” (ROSS, 2021, p. 26).
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luta de classes estivem concluidos, mas era necessario romper e destruir

com as formas tradicionais de organizacao politica.

No entanto, esse processo de organizacao da classe trabalhadora
nao € um processo que dependeria apenas de um ato de vontade
particular de cada trabalhador. Como haviamos visto no capitulo anterior,
0 conjunto de relagdes as quais estdo submetidos os individuos
produziram as diversas classes ao longo da histéria. A constituicao e
organizacao da classe trabalhadora como uma classe revolucionaria nao
poderia escapar do conjunto de relacdes que tornaram a sua existéncia
possivel. Nao ter compreendido esse processo constitutivo de todas as
classes, por meio das relacdes as quais eles estao submetidos, foi o erro

cometido pelos denominados socialistas utépicos.

Esses benevolentes protetores, profundamente ignorantes das reais
aspiracoes e do real movimento das classes trabalhadoras, esquecem
uma coisa. Todos os fundadores socialistas de seitas pertencem a um
periodo em que as proprias classes trabalhadoras nao estavam treinadas
e organizadas pela marcha da sociedade capitalista o suficiente para
aparecer na cena mundial como agentes histéricos, e tampouco as
condigcdes materiais de sua emancipagao estavam suficientemente
maduras no velho mundo. Sua miséria existia, mas as condigdes de seu
préprio movimento ainda ndo existiam. Os fundadores utdpicos de seitas,
enquanto em seu criticismo da sociedade atual descreviam claramente a
meta do movimento social, a superacdo do sistema do trabalho
assalariado com todas as suas condicoes econdmicas de dominio de
classe, nao localizavam na propria sociedade as condicoes materiais de
sua transformacao, tampouco na classe trabalhadora o poder organizado
e a conscience de seu movimento. (MARX, 2011, p. 138).

Observamos neste trecho que o processo de constituicao da classe
trabalhadora como uma classe revolucionaria nao consistia num ato
voluntarioso, conduzido pelos socialistas utdépicos, mas sim num
processo independente da vontade de cada individuo singular. Nao
bastava apenas denunciar a miséria existente do estado de coisas atuais
para que houvesse a organizagao da classe trabalhadora, mas também era
necessario que as condigdes, propiciadas pelo desenvolvimento do
capitalismo, como vimos no capitulo anterior, atingissem tal ponto de

desenvolvimento para que a o proletariado fosse constituido como a
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classe capaz de superar todas as classes. Nao estando presentes estas
condicoes, restou aos socialistas utdpicos fantasiarem sociedades e
organizagcbes que possuiam em comum o fato de que a classe
trabalhadora nao era vista como uma forca, capaz de por si s6, conduzir o
processo de superacao da sociedade de classes. Por esta razdao, Marx
enfatiza que, ndo tendo encontrado as condicbes materiais adequadas
para o desenvolvimento da classe trabalhadora, os socialistas utdpicos
“procuravam compensar as condicdes histéricas do movimento com
imagens fantasiosas e planos de uma nova sociedade em cuja propaganda

viam o verdadeiro caminho da salvagao”. (MARX, 2011, p. 138).

A superacao do socialismo utopico, neste sentido, também foi
decorrente do desenvolvimento da prépria classe trabalhadora. “A partir
do momento em que o movimento dos operarios se tornou real, as utopias
fantasticas esvaeceram-se, ndo porque a classe trabalhadora houvesse
desistido do fim pretendido por esses utopistas, mas porque encontraram
os verdadeiros meios para realiza-lo, surgindo em seu lugar uma visao real
das condigdes historicas do movimento e uma forca cada vez mais
agregadora da organizacao militar da classe trabalhadora.” (MARX, 2011,
p. 138). Observamos neste trecho que, embora Marx enfatize o aspecto
central de que a superagao da luta de classes € um projeto que necessita
ser organizado e realizado pela prépria classe trabalhadora, o filosofo
aleméao também mostra que os objetivos pretendidos pelos socialistas
utopicos nao sao distintos dos objetivos da classe trabalhadora. “Os dois
fins Ultimos do movimento proclamado pelos utopistas séo os fins Ultimos
proclamados pela Revolugao de Paris e pela Internacional.” (MARX, 2011,
p. 138). O que distingue o projeto dos socialistas utépicos do projeto
comunista consiste, portanto, na forma pela qual a classe trabalhadora se
auto-organiza em detrimento de uma concepcdo que planejava agoes e
projetos a partir de uma visdo externa ao movimento operéario. “Somente
0s meios sao diferentes, e as condigdes reais do movimento ndao estao
mais encobertas por fabulas utépicas.” (MARX, 2011, p. 138). Se as

condicdes de organizacao da classe trabalhadora se desenvolveram a tal
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ponto que permitiu a instauracao da Comuna de Paris a partir da propria
organizacao da classe trabalhadora, ndo havia mais necessidade, naquele

momento, de se apoiarem na doutrina de qualquer socialista utopico.

Esses amigos protetores do proletariado sdo, por isso, apenas vitimas de
sua propria ignordncia quando se aventuram a opinar sobre as
proclamadas tendéncias socialistas dessa revolucao. Nao é culpa do
proletariado de Paris que, para eles, as criagdes utopicas dos profetas do
movimento operario sejam ainda a “Revolucao Social”, quer dizer, que a
Revolucao ainda seja, para eles, “utépica”. (MARX, 2011, p. 139).

Ora, podemos compreender agora o sentido exato daquela
afirmacéo de Marx de que “A maior medida da Comuna é sua prépria
existéncia” (MARX, 2011, p. 139). Com a instauracao da Comuna de Paris,
a classe trabalhadora mostrou que era sumamente capaz de se auto-
organizar e de construir uma pratica politica sem necessitar recorrer a
qualquer forma de utopia. O movimento organizativo realizado pela classe
trabalhadora durante a Comuna de Paris, nao s6 mostrou os limites do
socialismo utdpico, mas também revelou o carater central

internacionalista de seu projeto.

O chauvinismo da burguesia é apenas uma vaidade, cobrindo com um
manto nacional todas as suas pretensdes. Ele € um meio de, com
exércitos permanentes, perpetuar as lutas internacionais, subjugar os
produtores em cada palis, langando-os contra seus irmaos de outros
paises, um meio de impedir a cooperagao entre as classes trabalhadoras,
a primeira condicdo de sua emancipacao. O verdadeiro carter desse
chauvinismo (que ha tempos se tornou uma mera palavra oca) se revelou
ap6s Sedan, durante a guerra de defesa boicotada por toda parte pela
burguesia; revelou-se, também, na capitulacao da Franga, na guerra civil
travada por Thiers, este alto sacerdote do chauvinismo, € com o
consentimento de Bismarck! Revelou-se nas pequenas intrigas
policialescas da Liga Antialema, [na] caga aos estrangeiros em Paris apds
a capitulagao. Esperava-se que o povo de Paris (e o povo francés) pudesse
ser estupidificado com a paixdo do 6dio nacional e que, mediante ultrajes
posticos contra 0s estrangeiros, esquecesse sua aspiracao real e seus
traidores internos! (MARX, 2011, p. 141).

Neste cenario, a Comuna, como vimos, ndo consiste numa ruptura
definitiva com a luta de classes, mas sim uma primeira fase de organizacao
da classe trabalhadora, de modo que possibilite a sua integracao e
passagem pelas diferentes fases dessa luta. Por esta razédo, a Comuna €

considerada pelo filésofo alemao como uma forma de poder politico. “Em
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sua mais simples concepcéo, [ela €] a forma sob a qual a classe
trabalhadora assume o poder politico em seus baluartes sociais, Paris e
outros centros industriais.”'? (MARX, 2011, p. 169). Longe de consistir em
uma ruptura com a tese, inaugurada na /deologia Alema, de que o poder
politico € a forma como se expressa na esfera da organizagao da vida
comum o dominio de uma classe sobre outra classe, a Comuna aparece
também como uma forma de dominacao de classe. O elemento que a
distingue dos outros mecanismos politicos consiste em que ela é apenas
um instrumento temporario para a organizagao da classe trabalhadora e,

por conseguinte, da destruicdo de todas as classes.

No entanto, embora ndo constitua, de fato, a superacao da luta de
classes, a Comuna insere-se naquele projeto, que haviamos visto no
Manifesto Comunista, de construir os meios necessarios para a superagao
das condicbes que tornaram a luta de classes possiveis. “Mas o
proletariado nao pode, como o fizeram as classes dominantes e suas
diferentes fracGes rivais nos sucessivos momentos de seu triunfo,
simplesmente se apossar desse corpo estatal existente e empregar esse
aparato pronto para seu préprio objetivo.” (MARX, 2011, p. 168). Isso quer
dizer que nao basta apenas se apoderar da maquinaria estatal, de modo
que seria possivel se utilizar da forma de organizagao politica das classes
dominantes como um meio eficaz de fazer essa maquinaria funcionar para
0s propositos da prépria classe trabalhadora, mas também € necessério
destruir a organizacao politica existente, que se expressa em sua forma
estatal, e construir formas novas de organizagao politica capazes de
atender ao objetivo principal da classe trabalhador: a superacéao da luta de

classes'. “A primeira condicdo para a manutencao do poder politico é

122 "Os proletérios da capital”, disse o Comité Central em sua proclamagdo de 20 de
marco, ‘'em meio aos fracassos e traigoes das classes dominantes, entendeu que lhe era
chegada a hora de salvar a situagdo tomando em suas maos a direcdo dos negocios
publicos... Entenderam ser seu imperioso dever e seu absoluto direito tomar em suas
préprias méos o seu préprio destino, apossando-se do poder politico (poder estatal)’.”
(MARX, 2011, p. 168).

22 "Mas a classe operaria ndo pode simplesmente se apossar da maquinaria estatal tal
como ela se apresenta e dela servir-se para seus préoprios objetivos. O instrumento
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transformar [a] maquinaria estatal e destrui-la — um instrumento de
dominio de classe.” (MARX, 2011, p. 168). A necessidade de construir uma
nova forma de organizagao politica pelo proletariado advém do fato que o
Estado centralizado moderno tem a sua origem no processo de

surgimento da burguesia.

Essa enorme maquinaria governamental, que como uma jiboia constringe
o verdadeiro corpo social na malha ubiqua de um exército permanente,
uma burocracia hierarquica, uma policia e um clero obedientes e uma
magistratura servil, foi primeiramente forjada nos dias da monarquia
absoluta como uma arma da nascente sociedade da classe média em
suas lutas para emancipar-se do feudalismo. A primeira Revolucao
Francesa, com sua tarefa de conferir pleno alcance ao livre
desenvolvimento da moderna sociedade da classe média, teve de
eliminar todos os bastides locais, territoriais, municipais e provinciais do
feudalismo, preparando o solo social para a superestrutura de um poder
estatal centralizado, com 6rgdos onipresentes ramificados segundo o
plano de uma divisdo do trabalho sistematica e hierarquica. (MARX, 2011,
p. 168). (MARX, 2011, p. 168).

Pelo fato de a esfera estatal moderna ter disso engendrada para a
consecucao do objetivo da organizacao da burguesia como classe
dominante, ndo hd nenhuma possibilidade dessa mesma estrutura ser
utilizada pela classe trabalhadora como um meio adequado para o seu
préprio projeto emancipatério. Por esta razdo, a Comuna constituiu um
elemento de suma importadncia no processo de construgdo de um
imaginario politico que fosse capaz de superar a dimensao tradicional de
se pensar a politica. A partir dela, foi possivel mostrar de forma pratica que
a organizacdo da vida comum n&o necessitava recorrer a uma organizagao
estatal que possuia como caracteristica principal o dominio de uma classe
sobre a outra. O “retorno do politico”, como foi bem apontado por

Abensour', constitui ndo s6 uma recuperacao do imaginario democréatico

politico de sua escravizagdo ndo pode servir como o instrumento politico de sua
emancipacao.” (MARX, 2011, p. 168).

124 "Os textos de 1842, longe de manifestar apenas um democratismo mais ou menos
acentuado no nivel das posicoes politicas, no nivel da teoria, colocam-se sob o signo,
nao tanto da emancipacéao politica, mas da emancipagao do politico em relagdo ao
teoldgico, do complexo do Estado cristdo. Se essa afirmagéo essencial da autonomia do
politico se traduz por uma tentativa de importar para o mundo germénico a ideia
republicana, ela leva, mais ainda, a uma verdadeira redescoberta do politico; o lugar
politico é pensado como irredutivel, como possuindo uma consisténcia prépria e, na
l6gica dessa autonomia, considerado como determinante. Enfim, Marx, préximo, nesse
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radical presente na CFDH, mas também do retorno do pensamento
politico spinozano. A diferenca fundamental que observamos entre aquele
primeiro surgimento da imagem de Spinoza em 1843 e o ressurgimento
dessa imagem em 1871, mesmo apos a linha diviséria que Marx tracou
entre 0 seu pensamento da organizacao politica e a forma tradicional
presente na filosofia politica'®, é que aqui o “retorno do politico” aparece
integrado com a problemética do materialismo histérico e a abertura do
pensamento de Marx para a questdao dos efeitos da ideologia.

Problemética esta ausente na ocasidao da redacao da CFDH.

Portanto, se no Manifesto Comunista encontramos a tese
problematica da identificacdo do Estado com a politica e,
consequentemente, a desaparigao dessa Ultima com o comunismo, em A
Guerra Civil na Franga a autonomia do politico em relacao ao Estado
retorna ao primeiro plano de reflexao de Marx. Uma vez que no Manifesto
poderia se ter a interpretacao de que o Estado seria uma “organizacao da
classe dominante” e, portanto, como afirma Balibar, poderia se constituir
um paralelismo entre a revolugao burguesa e a proletaria, no sentido de
que o Estado burgués e o Estado proletario seriam distintos, mas teriam
“um principio (uma definicao geral, uma esséncia) comum: a simples
‘organizacao em classe dominante™ (BALIBAR, 1975p.152), a nogao de
comuna vem justamente retificar o Manifesto. De um lado, a burguesia se

organiza como classe dominante “apenas desenvolvendo o aparelho do

caso, de Rousseau, para quem “tudo depende radicalmente da politica”, devolve o
mundo politico a sua 6rbita, recentra-o, por assim dizer, elaborando por sua parte uma
nova figura do momento maquiaveliano.” (ABENSOUR, 1998, p. 28). Abensour nao so
ressalta o aspecto da autonomia do politico presente em Marx, segundo o autor, em
1842-1843, mas também a inflexdo que esta questao sofreu em 1859: “pela leitura desse
texto [do prefacio a Critica da Economia Political quase “canénico”, desse auto
interpretacdo da critica de 1843, € forcoso registrar um verdadeiro descentramento do
politico, pensado doravante como um fenémeno derivavel e, de algum forma,
secundario. Marx, ao mesmo tempo em que nega a autonomia do politico, naturaliza-o,
inserindo-0 no campo de dependéncia de uma necessidade infra-estrutural, ou de um
conjunto de relacdes de forga. Uma ruptura com a renovagdo maquiaveliana vem a luz: a
relacdo com a instituicdo da filosofia politica moderna se apaga a ponto de dar lugar a
uma ciéncia de objeto da totalidade social.” (ABENSOUR, 1998, p. 30).

125 Além da linha diviséria que Marx também construiu em relagdo ao pensamento de
Spinoza na Sagrada Familia, como vimos no capitulo 4.
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Estado”, enquanto que “o proletariado ‘se organiza em classe dominante’
apenas fazendo surgir ao lado do aparelho do Estado e contra ele formas
de pratica e de organizacao politica totalmente diferentes” (BALIBAR,
1975, p.152). Tal conjunto de praticas se organiza na forma de uma
democracia radical, cujos fundamentos se apoiam em uma recusa de

qualquer transcendéncia a poténcia imanente da multidao.

Como pudemos ver ao longo desse capitulo, Marx nao renuncia a
ideia, presente desde a /deologia Alema, de que a esfera politica é a forma
COMO Se expressa, na organizacao da vida comum, a dominacéo de classe.
A Comuna, apesar de toda a sua contribuicdo para a organizacao politica
dos trabalhadores, nao constitui, como vimos ao longo desse capitulo,
uma forma que fosse capaz de dar fim a luta de classe. Por esta razao,
Marx considera a Comuna como uma organizacao politica, ou seja, como
um meio pelo qual os trabalhadores exercem a sua dominacao de classe.
O que poderiamos chamar propriamente de retificacao do Manifesto
consistiria mais na recusa do uso, como um meio adequado para 0S seus
proprios fins, do Estado; e na separagao entre a politica, que em muitos
casos se realiza por meio da esfera estatal, e o Estado. No entanto, essa
abertura para uma politica que se realizaria para além dos limites impostos
pelo Estado nao consistiria em alguma forma que pudesse escapar a luta
de classes. Neste sentido, concordamos com Abensour quando ele diz
haveria uma “dimensao escondida” no pensamento de Marx a respeito do
politico, dimensdo esta marcada por um questionamento do sentido
tradicional dessa dimensao. Tal questionamento do sentido atribuido a
politica como algo atrelado ao Estado &€ uma questao que esta presente
no filésofo aleméo desde 1843, na CFDH. A nocdo de comuna recupera
justamente uma ideia de politica para além da dimenséo do Estado, cuja
ideia é marcada pela construcdo de uma organizacdo caracterizada pela
igualdade absoluta entre todos os seus membros. Como foi apontado por
Balibar,

a tendéncia real observada por Marx nao é uma simples tendéncia, mas
uma tendéncia complexa; — dum lado, € a tendéncia para a destruigcao do
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Estado, portanto a tendéncia para o desaparecimento da politica, mas
uma tendéncia complexa; — mas é também a tendéncia para a
continuacao duma nova forma de “politica” ou, melhor, duma nova pratica
de politica, se bem que esta seja necessariamente comandada
primeiramente pelos imperativos duma luta de classe, portanto,
construida contra o Estado, e em relacéao a ele. E, esta segunda tendéncia
¢ a propria condicao de realizacdo da primeira, visto que ela s representa
a originalidade histérica do proletariado de forma positiva, e lhe d4 os
meios da sua luta. (BALIBAR, 1975, p. 156)

6.7

O retorno da primeira imagem de Spinoza

Quando superados os estagios iniciais da definicdo de democracia
no capitulo XVl do 77P, — essa € definida como uma forma de governo
absoluto, como uma forma de poder colegiado, consistindo na uniao de
um conjunto de homens que detém colegialmente o pleno direito sobre
tudo o que estiver sobre o seu poder e que tem por fundamento e
finalidade evitar os absurdos dos instintos e conter todos dentro dos
limites da razdo —, Spinoza, por meio de uma comparacao, retornara ao
tema do regime democratico no capitulo XVII sobre o Estado hebreu. Os
hebreus nédo transferiram o seu direito natural para ninguém e todos
renunciaram a esse direito igualmente, como ocorre numa democracia. A
partir desse pacto, todos passaram “a ser completamente iguais, todos
podiam interpelar a Deus, de receber e interpretar as leis e de participar
em todas as tarefas de administracao do Estado” (ESPINOSA, 2008, p.
257).

Tal forma de organizagcao comunal, marcada pelo igualitarismo,
aproxima-se dessa forma descrita por Spinoza no capitulo XVIl do TTP. Do
capitulo XVIl do TTP, Marx transcreveu 15 trechos. Nesses trechos nao
encontramos a parte na qual Spinoza diz que os hebreus, no primeiro
pacto, “ndo transferiram para ninguém o seu direito e todos eles, como

numa democracia, lhe renunciaram igualmente, proclamando em
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unissono ‘tudo o que faremos’ (ESPINOSA, 2008, p. 257). Observamos,
sobretudo, nos trechos presentes no Cadernos Spinozanao sé do capitulo
XVII, mas também dos outros que tratam dos fundamentos do Estado no
TTP, a defesa da liberdade de pensamento. O trecho referente ao primeiro
pacto dos hebreus com Deus, objeto da comparacao de Spinoza com a
democracia, nao despertou atencao de Marx quando este transcreveu 0s
trechos do TTP em 1841. No entanto, o modo como se organizou a
Comuna de Paris mostra que a seu igualitarismo radical aproxima-se
daquele mesmo igualitarismo presente no primeiro pacto dos hebreus. No
entanto, a forma de organizacao democratica radical da Comuna de Paris
difere daquela exposta por Spinoza no TTP na medida em que a
organizagdo comunal nao necessitava de uma forma de transcendéncia
para o seu funcionamento pleno, como era o caso no primeiro pacto dos
hebreus. Poder-se-ia também objetar que um dos aspectos centrais
presente em A Guerra Civil na Franca consiste na recusa de qualquer
forma de Estado como elemento central para a organizacdo do comum.
Tal aspecto colocaria o filésofo alemdo numa posicao contraria a de
Spinoza para quem o Estado seria um elemento necessério para que todos
renunciassem ao seu direito natural e fossem conduzidos de acordo com
os ditames da razdo'?®, o que implicaria numa posi¢ao oposta a que vimos
existir em Marx em A Guerra Civil na Franga. No entanto, no 7F, o filosofo
holandés estabelece duas ressalvas: 1. E necesséario, em decorréncia da
constituicdo dos seres humanos, que haja algum direito comum'™’. No
entanto, ao longo da histéria esse direito se efetivou por meio de um
Estado. Sabemos também que Spinoza ressalta que “os direitos comuns
e 0S assuntos publicos foram instituidos e tratados por homens

agudissimos, quer astutos, que habeis, e por isso é dificil acreditar que

126 “0 fim do Estado, repito, ndo é fazer os homens passar de seres racionais a bestas ou
autdmatos: é fazer com que a sua mente e 0 seu COrpo exercam em seguranga as
respectivas funcdes, que eles possam usar livremente a razédo e que nao se digladiem
por édio, célera, ou insidia, nem se manifestem intolerantes uns para com os outros. O
verdadeiro fim do Estado &, portanto, a liberdade. (TTP, 2008, p. 302)

127."0s homens sao constituidos de tal maneira que ndo podem viver sem algum direito
comum” (TP, I, 3).


DBD
PUC-Rio - Certificação Digital Nº 1712424/CA


PUC-Rio- CertificagcaoDigital N° 1712424/CA

292

possamos conceber alguma coisa aplicavel a uma sociedade comum que
a ocasiao ou 0 acaso nao tivessem ja mostrado e que homens atentos aos
assuntos comuns e ciosos da sua prépria seguranca nao tivessem visto.”
(TP, I, 3). Desta maneira, o filosofo holandés nao pretendeu inventar
alguma forma de organizacao politica que ja nao tivesse existido ao longo
da histéria. 2. Apesar da ressalva de Spinoza a respeito do ponto anterior,
o filésofo holandés, no capitulo Il do TP, enfatiza que o direito civil que é
definido “pela poténcia da multiddo costuma chamar-se estado”'?® (TP, II,
17). O elemento central deste trecho consiste na utilizagdo do verbo so/eo
(costumar). Ao longo da experiéncia historica, o direito comum se efetivou
por meio do Estado. Mas, ao mesmo tempo, o fildsofo holandés ndo reduz
a sua efetivacao a uma esfera estatal. O uso do verbo so/eo mostra
justamente que Spinoza nao pretendia limitar as possibilidades de
efetivacao do direito civil, mas, como ele havia alertado no capitulo 1 do
TP, nao pretendia também construir uma nova forma de organizacéao
politica. A Comuna de Paris é um exemplo de uma situacdo em que o
direito comum nao se efetivou por meio de um Estado, mas se efetivou
por meio de uma organizacao igualitaria. Marx, ao recusar a esfera estatal
como um meio adequado para a realizagdo do projeto comunista, nao
pretende, com vimos desde o capitulo 5, renunciar a existéncia de um
direito comum, mas pretende que, na construcao do projeto comunista,
as relacdes, que tornaram possiveis a existéncia das diversas classes ao
longo da historia, fossem destruidas. O Estado, como forma de expressao
da luta de classes na esfera da organizagao do comum, ndo poderia, como
vimos nesse capitulo, ser tomada como um elemento adequado para a
efetivagao do direito comum de modo a atender aos objetivos da

revolugao comunista.

Desta forma, a ideia de uma forma de organizagao que ultrapassa
os limites institucionais de um Estado, compreendendo uma nova forma

de politica que se define mais por determinadas relagdes que 0s

128 "Hoc jus, quod multitudinis potentia definitur, imperium appellari solet.” (TP, Il, 17).
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individuos estabelecem entre si do que propriamente um regime de
governo atrelado a uma forma estatal, aproxima-se bastante da ideia,
nesse momento ja& distante, formulada por Marx da “verdadeira
democracia” e, sobretudo, do ideal democréatico de Spinoza. Na comuna,
como vimos, todos eram elegiveis por meio de sufragio universal para
qualquer um dos cargos dessa organizacao. Além disso, todos o0s
mandatos eram imperativos e revogaveis para que 0os mandatarios nao
obtivessem autonomia em relacao aos objetivos e interesses do povo que
o elegeu. Esse cenario apresenta-se como se Marx, apés ter elaborado
parte significativa de sua estrutura conceitual, incluindo uma teoria da
ideologia assentada em niveis de objetividade, retornasse as suas
reflexdes realizadas na CFDH e, de certa forma, retificasse-as de modo
qgue fossem incluidas nelas todos os ganhos conceituais que ele ja havia

adquirido.

6.8

Conclusao

Pudemos ver ao longo desse capitulo que Marx ressalta na analise
da pratica e da organizacdo da Comuna de Paris que, embora constitua
um elemento fundamental para a organizacao da classe trabalhadora, a
Comuna nao constitui uma forma de organizacao que pudesse escapar do
conjunto de relagcées que produziram as distintas classes. Apesar de seu
igualitarismo radical, o filésofo alemao enfatiza justamente que essa forma
de se pensar a politica para além de sua identificacdo com o Estado, ainda
assim, esta marcada pelo dominio de uma classe sobre outra classe.
Portanto, ao contrario do seu conceito de verdadeira democracia, Marx
em 1871 esta atento aos efeitos que a organizacéo da sociedade na forma

de antagonismo de classes produz até mesmo numa forma politica
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construida pela prépria classe trabalhadora. A questao, ainda decisiva, é
saber de que modo a organizacao do comum ocorreria apds a primeira
fase da revolucao proletaria. Althusser argumenta nesse sentido que,
mesmo apds a destruicao de todas as classes, o dominio do imaginério
ainda estaria presente nessa forma de organizacao. No entanto,
defendemos que nao ha elementos textuais em Marx que pudessem
sustentar tanto que a sociedade comunista seria uma sociedade na qual
os efeitos do imaginario seriam neutralizados como esses efeitos estariam
presentes nessa forma de organizacdo. O que observamos existir,
sobretudo em A Guerra Civil na Franga, € uma discussao a respeito dos
elementos constitutivos da ditadura do proletariado, ou seja, da Comuna.
E esta forma de organizacdo aproxima-se, sobretudo, daquele ideario
democratico radical inaugurado com o conceito de verdadeira democracia
em 1843. Por meio do dialogo que estabelecemos entre Spinoza e Marx,
vimos que esta forma, marcada pelo seu igualitarismo, estava bastante

préoxima, em alguns aspectos, com o ideario democratico spinozano.
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6.

Conclusao

Buscamos ao longo dessa tese reconstruir o modo como a filosofia
de Spinoza foi recepcionada por Marx. Para isso, recusamos o
procedimento que se cristalizou na histéria da recepgao: procurar as
teses, conceitos, argumentos etc. que exerceriam um impacto no autor
influenciado. Como pudemos ver ao longo desse trabalho, as referéncias
diretas a Spinoza na obra do filésofo aleméao sao escassas e dispersas. Por
esta razdo, construimos um dialogo entre ambos os filésofos, de modo a
ressaltar as ressonancias e proximidades entre certas teses e conceitos
presentes em Marx. No entanto, o nosso objetivo em realizar tal pesquisa
a respeito da recepcao do filésofo holandés nao consistiu em buscar
alguma espécie de um novo percursor filoséfico do pensamento
marxiano, mas sim mostrar o modo como a filosofia spinozana foi lida pelo

autor d'O Capital.

No capitulo 1, vimos que Marx, ao elaborar o conceito de
“verdadeira democracia”, buscou, sobretudo, uma maneira pela qual
pudesse romper a exclusao do povo na determinagao do conteddo do
Estado. Esse rompimento € a condigao para que a multidao ndo considere
o dominio estatal como um ser dotado de uma vida independente e
transcendente ao dominio do povo. Para isso, foi necessario desconstruir
a solucdo hegeliana de um Estado racional. No entanto, essa
desconstrucao inscreve-se na problematica do humanismo tedrico,
causando uma ideia de sociedade constituida de tal maneira que a
poténcia do imaginario seria, de fato, neutralizada por meio da extirpacao
das contradicdes no seio das relagdes sociais. Desta forma, no dialogo
que estabelecemos entre Spinoza e Marx, concluimos que o autor aleméao

subestima a poténcia dos afetos.
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No capitulo 2, vimos que a nogdao de emancipagcao humana
incorpora em seu alcance conceitual o conceito de verdadeira democracia
e, com isso, &€ mantida certa proximidade com o pensamento spinozano.
Também vimos que a critica da religiao € uma condicao necessaria para a
abertura do campo da emancipacao humana. Neste sentido, Marx
aproximou-se de Spinoza na medida em que ele poderia ser lido como um
filbsofo que realizou uma critica fundamental do pensamento teoldgico-
politico no 77F. Desta forma, vimos que é integrado a imagem de
democrata radical a caracteristica de também ser um critico radical das
religibes. Além disso, também vimos que podemos encontrar
ressonancias do filésofo holandés na construcao do conceito de

proletariado na CFDHI.

No capitulo 3, vimos que ocorre o surgimento de uma segunda
imagem de Spinoza, capaz de rivalizar com a primeira imagem deste. Na
Sagrada Familia, o filésofo holandés apareceu como um representante do
pensamento metafisico do século XVII. O seu conceito de substancia,
segundo Marx, serd um elemento decisivo para o proprio
desenvolvimento do Idealismo Alemao. No entanto, também vimos que,
em paralelo ao surgimento dessa nova imagem, coexiste uma leitura de
Spinoza como um materialista cujas teses foram fundamentais para o

desenvolvimento do materialismo francés do século XVIII.

No capitulo 4, vimos que a /deologia Alema marcou a conclusao e
o inicio de um novo projeto critico, isto é, a concluséo da critica da filosofia
especulativa e da metafisica, € por outro lado, a construcdo de uma
proposta original de uma filosofia materialista. Assim como ocorreu no
capitulo anterior, vimos que, de inicio, a segunda imagem de Spinoza
prevaleceu nos momentos iniciais do texto. No entanto, mostramos que
coexistia ao longo dos trechos analisados do texto de 1845-1846 a
primeira imagem do filésofo holandés, incorporada, agora, a problematica

da ideologia.
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No capitulo 5, vimos que, num primeiro momento, Marx se
distancia no Manifesto Comunista do ideal democratico-radical
inaugurado na CFDH, afastando-se, desse modo, do pensamento
spinozano. No entanto, vimos que, com A Guerra Civil na Franga, o filbsofo
alemao devolve a interrogacao filoséfica do politico ao primeiro plano de
suas reflexdes. Embora nao se possa encontrar nenhuma mencao
explicita ou, ainda mais, a reivindicacao da filosofia de Spinoza, A Guerra
Civil na Franca apresenta teses que possuem um certo grau de

convergéncia com o pensamento spinozano.

Tosel (1993), certa vez, disse que “a histéria do papel do
pensamento spinozano na formacao e no desenvolvimento da obra de
Marx ainda precisava ser escrita” (p. 515. Traducao nossa). Esta tese
buscou de alguma maneira contribuir para a escrita coletiva dessa histéria

dos “usos” de Spinoza em Marx.
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