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RESUMO 
 
O presente estudo tem um caráter analítico-filosófico e coloca sob reflexão a 
dicotomia entre solidariedade e objetividade, mais especificamente o foco de tensão 
entre a concepção pragmática de convivência social de Richard Rorty e a 
representacionista de Jürgen Habermas. A primeira alça o compromisso com a 
solidariedade acima de qualquer forma de racionalidade, mantendo-se fiel à idéia de 
que não há nada que independa do mundo dos homens, de suas convenções e 
práticas. A segunda, de acordo com o ponto de vista de Habermas, submete 
qualquer forma de convívio humano a princípios racionais intersubjetivos que vão 
muito além dos aspectos cognitivo-instrumentais das realizações humanas 
essenciais para a coesão social e o estabelecimento de uma sociedade justa e 
igualitária. 
O estudo conclui que: (a) é possível, mesmo não abrindo mão da racionalidade, ser 
um membro solidário numa sociedade mais ampla e socialmente justa; (b) toda 
sociedade humana é plena de riqueza potencial latente passível de apropriação 
física, simbólica e espiritual; (c) nas sociedades em que pessoas vivem abaixo da 
linha de pobreza, a riqueza potencial só se torna passível de apropriação desde que 
a solidariedade deixe de lado seu papel coadjuvante em relação à razão objetivante. 
 
Palavras-chaves: solidariedade, racionalidade, representacionista, intersubjetivo, 
convivência social. 
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ABSTRACT 
 
The herewith study has an analitical-philosofical outline and puts the dichotomy 
between solidarity and objectivity under moderation, more specifically, the focus of 
tension between the pragmatic conception of social companionship of Richard Rorty 
and the representacionist one of Jürgen Habermas. The first one edifies the 
commitment with solidarity above any manner of rationality, sticking with being loyal 
to the idea that there is nothing independent of the world of the man, of his 
conventions and practices. The second one, according to Habermas, point of view, 
submits any manner of human companionship to intersubjective rational principles, 
which go far beyond the cognitive-instrumental aspects of the human 
accomplishments that are essential for the social cohesion and the settlement of a 
fair and equalitarian society. 
The study concludes that: (a) it is possible, even not giving up on rationality, to be a 
solidarity member in a wider and socially fair society; (b) every human society is full 
with latent potential wealth which is plausible of physical, symbolic and spiritual 
assumption; (c) the societies in which the members have a standard of living that is 
below the line of poverty, potential wealth only becomes plausible of assumption as 
long as solidarity puts aside its supporting role in relation to the objective reason. 
 
Key words: solidarity, rationality, representacionist, intersubjective, social 
companionship. 
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INTRODUÇÃO 
 
I. Origem do Tema 
Quando o ex-premiê britânico Tony Blair, o Líder da oposição David 
Cameron e o ministro da saúde John Rede começaram a ficar ansiosos para 
conhecer mais sobre uma nova revolução que estava acontecendo ao redor do 
mundo, o que queriam, na verdade, era uma chance de participar dela. Foi então 
que Tony Blair, diante de tanta inquietação, decidiu criar o Ministério do Terceiro 
Setor, em maio de 2006, incorporando as responsabilidades de atividades 
comunitárias e todos os empreendimentos sociais do governo no Departamento de 
Indústria e Comércio. 
O Ministério do Terceiro Setor foi concebido para ocupar o centro do 
Gabinete Oficial do primeiro ministro, em consideração à crescente importância do 
papel do terceiro e quarto setores tanto na sociedade civil quanto na economia 
britânica. Além disso, o novo ministério seria o reconhecimento de que pessoas e 
organizações privadas, preocupadas com os problemas sociais dentro e fora da Grã 
Bretanha, estavam buscando formas inovadoras de desenvolver práticas parecidas 
com políticas sociais. 
Já que a sociedade se propunha a desenvolver e implantar políticas sociais 
por sua conta e risco, o primeiro ministro, na época, decidiu que seu governo 
acompanharia tudo o que acontecesse nessa área – uma vez que ao Estado 
também cabia o desenvolvimento e implantação de políticas sociais –, decisão que 
rapidamente recebeu o apoio da oposição. Em contrapartida, os céticos, ao 
constatar antigos adversários políticos convergindo para um determinado consenso, 
começaram a desconfiar de que havia algo muito ruim pairando no ar. Todavia, 
desta vez, parecia que eles estavam enganados. 
Oliver Kaiser, principal diretor da Ashoka
1
 na Europa, organização 
responsável pela criação, há vinte e oito anos, do conceito de empreendedores 
 
1
 A Ashoka é uma organização sem fins lucrativos pioneira no trabalho com empreendedores sociais. 
Identifica e investe em pessoas com idéias inovadoras e práticas capazes de gerar mudanças com 
alto impacto social. No Brasil, são 265 empreendedores sociais, parte dessa comunidade global que 
responde aos problemas sociais de forma inovadora, transformando o nosso mundo num lugar 
melhor para todos. A Ashoka está presente em 70 países, com uma rede de mais de 2000 
empreendedores sociais. 
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sociais, considerava muito bem-vinda qualquer indicação de que, enfim, o governo 
estava conseguindo capturar sinais enviados pela sociedade. 
Quando, em janeiro de 2008, Bill Gates, o maior símbolo do capitalismo 
moderno, desafiou, em Davos, o mundo capitalista a prover as condições 
necessárias para disponibilizar computadores, a grande invenção da nossa era, para 
milhões de pessoas que não podiam dar-se ao luxo de comprá-los, algo de muito 
especial definitivamente estava acontecendo. Gates foi ainda mais longe ao solicitar 
aos executivos das grandes corporações americanas que o ajudassem a estender a 
rede de comunicação sem fio para as pessoas mais pobres do mundo. Finalmente, 
algo de maravilhoso estava ocorrendo no mundo dos negócios. 
No Fórum Econômico Mundial de Davos, reduto do capitalismo 
contemporâneo, existe, hoje, uma proliferação de grandes idéias para atender 
populações pobres ao redor do planeta, mas uma em particular chama atenção. 
Segundo Bill Gates, o laboratório de pesquisas tecnológicas da Microsoft na Índia 
está desenvolvendo vários projetos para disponibilizar uma interface computacional 
de comunicação sem fio e de baixo custo que permitirá que pessoas analfabetas e 
semi-analfabetas usem computadores de forma efetiva. 
Outra iniciativa em prol de tais populações envolve o método de extração de 
cataratas desenvolvido por David Green
2
 e empregado pelo Hospital Aravind, na 
Índia. Esse método possibilitou, em curto período de tempo, a realização de 250 mil 
cirurgias (dois terços delas gratuitamente), permitindo que pessoas pobres 
voltassem a enxergar e retomassem suas vidas produtivas. A inovação no processo 
de extração de cataratas não está apenas na qualidade, mas também no preço, 
extremamente baixo. Enquanto na Inglaterra, e mesmo no Brasil, o valor cobrado por 
 
2
 David Green é “Fellow” da Ashoka e reconhecido como líder empreendedor social pela Schwab 
Fundation. Tem sido o principal agente solidário de transferência de tecnologia para a prevenção da 
cegueira e da deficiência auditiva em pessoas vivendo abaixo da linha de pobreza. Em 1992, David, 
em colaboração com a Fundação Aurolab (Índia), e Seva Aravind Eye Hospital formaram a primeira 
organização sem fins lucrativos a fabricar Lentes Intra Acessíveis (LIAs) destinadas à cura de 
cataratas, que é a principal causa de cegueira em países pobres. A organização é hoje um dos 
maiores fabricantes dessas lentes especiais no mundo, com vendas de 700.000 unidades por ano, 
mais de 8% do mercado mundial, para 86 países, e tem cumprido a sua promessa de tornar 
disponíveis as LIAs, de alta qualidade, para programas que servem as classes mais necessitadas das 
sociedades de países pobres e emergentes. O preço de venda das LIAs é de US$ 4 por unidade, 
sendo que outras similares são vendidas a US$ 100 no mercado dos Estados Unidos. Em 
colaboração com Aurolab, Seva Aravind, Rolf Spingler e outros agentes solidários, David Green 
também inventou e disponibilizou a tecnologia de fabricação de sutura especial para operação dos 
olhos, hoje fabricada pela Aurolab. O preço da caixa de sutura oftalmológica caiu de US$ 200 para 
menos de US$ 30. 
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esse tipo de cirurgia pode chegar ao equivalente a mil e quinhentos dólares, o 
Aravind cobra pela mesma intervenção oftalmológica a mera quantia de cem dólares 
por pessoa, e ainda assim obtém lucro. 
De fato, desta vez os pessimistas estavam enganados, já que olhar para os 
necessitados começava a inspirar a sociedade a desenvolver programas de saúde 
de baixo custo não apenas no Reino Unido, mas também em muitos outros países. 
Essa nova revolução, tendo a solidariedade como o ponto de Arquimedes do seu 
sucesso, estava também inspirando executivos e empresários do mundo capitalista 
a estender facilidades tecnológicas da modernidade a pessoas pobres e 
necessitadas a baixíssimo custo, porém com lucro. 
Pessoas criativas e solidárias ou empreendedores sociais (como elas são 
chamadas no mundo dos negócios) vêem tesouros e oportunidades onde pessoas 
comuns só enxergam problemas. Elas vêem as comunidades carentes como um 
conjunto de riquezas potenciais, e não como um amontoado de pedintes passivos. 
Elas assumem que pessoas pobres são competentes e, com convicção, aplicam 
recursos nas comunidades que precisam de seus serviços. 
O homem solidário percebe, claramente, quando segmentos da sociedade 
estão paralisados por falta de motivação e incentivo. Então, ele pode criar maneiras 
de fazer com que as coisas voltem a funcionar e a se desenvolver. A pessoa 
solidária identifica o que está errado, encontra soluções para os problemas e ainda 
inspira a sociedade a dar um novo salto qualitativo. 
A indiana Ela Bhatt, exemplo de pessoa solidária, teve a grande idéia de 
criar um banco que empresta dinheiro só para mulheres de baixa renda. Acabou 
provando que o dom de fazer bons negócios também se encontra nas pessoas 
pobres. Até agora o banco Sewa, que significa “Self Employed Women’s 
Association” ou “Associação de Mulheres Empregadas de Si Mesmas”, já tirou da 
miséria mais de um milhão e meio de pessoas. 
Ela Bhatt não está apenas interessada em ensinar pobres a fazer bons 
negócios, mas principalmente em transformar uma situação social para melhor. Com 
base em sua experiência, afirma que as mulheres estão conseguindo modificar a 
mentalidade dos homens, que há vinte anos não aceitariam que suas esposas 
tivessem sua própria conta bancária e criassem seu próprio negócio. Quando suas 
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mulheres chegavam em casa com dinheiro, eles simplesmente o arrancavam de 
suas mãos e iam se divertir. Hoje, todavia, esses mesmos homens sabem, muito 
bem, que para melhorar de vida todo mundo deve “colocar a mão na massa”. 
Ela Bhatt, em várias de suas entrevistas a jornalistas, diz que o seu banco 
cobra apenas 14% de juros ao ano, contra os 120% dos bancos tradicionais. A 
indiana afirma também que os pobres querem trabalhar com autonomia e dignidade. 
Não querem a tutela de ninguém, tampouco precisam de esmolas ou compaixão. 
Uma frase que Ela gosta muito de repetir é: “O suor do rosto é o preço do nosso 
sucesso. Até mesmo Deus trabalha.” 
Todos os dias aparecem na mídia novas histórias de pessoas solidárias que, 
com suas idéias inovadoras, levam eletricidade, água potável, serviços financeiros, 
educação, saúde e a esperança de uma nova vida a pessoas aflitas em sociedades 
pobres. Atualmente, esses empreendedores sociais não se contentam em dar o 
peixe ou ensinar a pescar; eles querem redesenhar a indústria da pesca. 
O presente estudo trata desse novo mundo que começa a surgir pouco a 
pouco, mas de forma firme, sólida e consistente. Muitos pensadores da atualidade, 
no entanto, ainda não percebem a existência dessa nova revolução, embora esteja 
sendo operada em diversas sociedades pobres do mundo todo. 
Alguns fatores relevantes explicam a eclosão dessa revolução: primeiro, 
avanços científicos e técnicos nunca antes experimentados pela humanidade, 
segundo, o retorno de uma renovada religiosidade que inspira seres humanos a se 
tornarem mais solidários; e, por fim, a percepção clara de que a ciência veio para 
servir nossas causas, e não para ocupar o centro de nossas vidas. Somente agora 
parece que há certo consenso de que, ainda hoje, a ciência não é capaz, e talvez 
nunca seja, de responder a todas as questões que foram propostas desde o início 
do Iluminismo. 
Habermas tenta explicar, com sua teoria da modernidade, como as 
sociedades se reproduzem afirmando que elas se dividem em dois grandes mundos: 
o sistêmico (economia e Estado), dominado por um critério de racionalidade 
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chamado de instrumental
3
; e o mundo da vida, que reconhece uma racionalidade 
denominada por Habermas de agir comunicativo. 
No entanto, o mundo em que vivemos e morremos, antes, separa-se numa 
esfera em que as pessoas vivem com rendimentos superiores ou bem acima às suas 
necessidades básicas de forma digna e reprodutiva; e na das pessoas sobrevivendo 
abaixo da linha de pobreza, desprovidas até mesmo do mínimo necessário para uma 
alimentação diária. 
Essa segunda esfera, aparentemente, não foi apreendida pela teoria da 
modernidade de Habermas. Primeiro, porque nela os participantes não dominam a 
racionalidade instrumental que opera no “Mundo Sistêmico” (economia e política), e 
segundo porque eles não são capazes de argumentar discursivamente com seus 
opostos, uma vez que lhes falta a estrutura lingüística normativa formal para interagir 
intersubjetivamente (agir comunicativo). Portanto, este é um mundo não totalmente 
explicado pela teoria habermasiana, mas que necessita urgentemente de 
elucidação. 
Habermas, em seu estudo, introduz o conceito de colonização, 
(Kolonialisierung)
4
 pelo qual a economia e a política, por meio da racionalidade 
instrumental e como sistemas auto-regulados, invadem destrutivamente o mundo da 
vida, perturbando-lhe os processos de reprodução e ameaçando a manutenção de 
seus componentes. Contudo, Habermas esquece que movimentos solidários
5
 de 
indivíduos vivendo abaixo da linha de pobreza tendem também a invadir o sistema e 
a modificar sua lógica, às vezes superficialmente, outras vezes profundamente. 
Nesse sentido, vale considerar, por exemplo, a questão da imigração ilegal 
tanto para os Estados Unidos quanto para os países da Comunidade Européia. Os 
milhares de indivíduos que tentam entrar ilegalmente num território estrangeiro são 
casos típicos de seres humanos excluídos pelo mundo sistêmico em seus países de 
origem e que procuram uma chance em uma localidade de economia mais 
poderosa. Entretanto, não é fácil tal tentativa, visto que os cidadãos desses países 
 
 
3
 Termo introduzido por Max Weber: Cf.: WEBER, Max. A Ética Protestante e o Espírito do 
Capitalismo. Edição Comemorativa do Centenário da 1ª publicação. São Paulo: Companhia das 
Letras, 2004. 
4
 HABERMAS, Jürgen. Teoria de la acción comunicativa: complementos y estúdios prévios. 2 vols. 
Madri, Espanha: Taurus, 1978. p.489. 
5
 Movimentos dos Sem Terras, Movimento dos Sem Tetos e outros movimentos cujos efeitos são 
semelhantes aos que o comunismo obrigou a surgir nos países do Ocidente, o Welfare State. 
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ricos procuram manter esses pretensos invasores bem longe de seus territórios e de 
seus empregos. Recentemente, os políticos europeus defensores do fechamento 
das fronteiras para imigrantes estrangeiros venceram com certa folga os pleitos em 
que concorreram, o que ratifica tal asserção. 
Muitas organizações não governamentais pró-imigrantes, preocupadas com 
tal atitude desumana, começam a se movimentar para mudar essa situação. 
O ser humano é um ser migratório por natureza. Não é por acaso que o 
direito de ir e vir é um dos mais importantes e consagrados dentre todos os direitos 
humanos. Fechar simplesmente as fronteiras a essas pessoas e recusar o 
enfrentamento do problema de forma corajosa não são, definitivamente, as melhores 
soluções. 
Aqui não se pretende afirmar que esse mundo, aparentemente não 
capturado pela teoria habermasiana, se coloca fora do modelo explicativo de 
reprodução da sociedade moderna, pelo contrário, ele é uma de suas importantes 
esferas. Porém, há evidências efetivas de sua existência devido a certa 
inflexibilidade de interação por parte daqueles que procuram abrir espaço de 
comunicação entre o mundo dos excluídos e o mundo dos que vivem acima da linha 
de pobreza. 
Exemplo claro de tal inflexibilidade é a constituição e funcionamento, em 
separado, do Fórum Social Mundial
6
 (dos pobres) e do Fórum Econômico Mundial 
(dos ricos) em Davos. São os dois lados de uma mesma moeda, e, portanto, os 
temas de que tratam deveriam estar sendo debatidos
7
 no interior de apenas um 
único Fórum. 
Contudo, o mundo dos pobres e miseráveis, como se pretende demonstrar 
no quinto capítulo deste estudo, pertence a uma esfera social especial que responde 
muito bem quando a lógica racional se entrelaça com a lógica solidária. 
 
 
 
6
 Um contraponto do Fórum Econômico Mundial de Davos, na Suíça. 
7
 Nesses debates seria uma grande oportunidade de fazer uso da comunicação interativa 
intersubjetiva procedimental (agir comunicativo) proposta por Habermas. 
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II. Premissas fundamentais do Estudo 
Este estudo tem como premissas o que segue: 
 
●  Primeiro, que a teoria da modernidade de Habermas explica as formas de 
reprodução de sociedades ricas de modo claro e competente, porém se apresenta 
incompleta quando a análise se estende a sociedades cujos cidadãos sobrevivem 
abaixo da linha de pobreza.
8
 
●  Segundo, que os membros dessas sociedades pobres, na modernidade, se 
tornam vítimas da lógica tanto da racionalidade instrumental como do agir 
comunicativo, conforme será, pormenorizadamente, aclarado no quinto capítulo 
desta tese. 
 
Retirar essas pessoas de sua situação constrangedora e ultrajante depende, 
em grande medida, de uma crença, que, presente em todos nós, regula nossas 
ações de interatividade com nosso semelhante, seja ele quem for e esteja onde 
estiver. Essa crença é que faz aflorar um sentimento especial de solidariedade, que, 
então, se torna um dever moral, semelhante ao prescrito pela doutrina da Caridade 
Cristã.
9
 
Solidariedade é um sentimento que podemos ter por alguém que nem 
sequer conhecemos, mas mesmo assim consideramos ser uma pessoa por quem 
vale a pena doar nossas vidas. Não se trata de um dever com a comunidade ou de 
uma retribuição a alguém por algo recebido. Esse sentimento vai muito além dessas 
perspectivas. Neste estudo estamos propondo a adoção de um conceito de 
solidariedade com base em um dever moral de cunho transcendente mediante 
atitudes espontâneas e livres de coação,
10
 quando mediações em interações 
intersubjetivas se fizerem necessárias. 
 
 
8
 A teoria da modernidade de Habermas sofre muitas críticas, porém as mais severas vêm, 
principalmente, de Niklas Luhmann, Jean-Fronçois Lyortad e Richard Rorty. 
9
 O quarto capítulo desta tese dedica-se a demonstrar, teoricamente, porque a solidariedade com 
base na doutrina da Caridade Cristã apresenta vantagens em relação às definições habermasiana e 
rortyniana no que concerne a apoiar os processos de reprodução das sociedades, particularmente as 
mais pobres. 
10
 Fazendo uso do Livre Arbítrio. 
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Richard Rorty, por sua vez, entende o ato solidário como uma crença na 
qual não existe nada além de causas provenientes de circunstâncias históricas 
contingentes.
11
 Ele reduz a solidariedade a uma espécie de vocabulário que pode 
ser considerado verdadeiro por ter sido construído por uma elite bem-sucedida.
 12
 
Jürgen Habermas, diversamente, entende solidariedade apenas como ações 
simétricas, ou seja, atos de mútua reciprocidade, concebidos somente numa relação 
intersubjetiva horizontal.
13
 Na construção de sua teoria, Habermas evita dar à 
solidariedade qualquer conotação religiosa e até mesmo vinculá-la ao cristianismo, 
de onde, na verdade, ela se originou. Seu conceito de reciprocidade mútua, então, 
assemelha-se a um jogo de soma zero em que, freqüentemente, não há 
ganhadores. 
O leitor poderá interpretar que o conceito de solidariedade tomado neste 
estudo parece estar impregnado de certo caráter religioso e esta interpretação está 
correta, porém, vale esclarecer, antecipadamente, que isso não significa que aqui se 
pretende argumentar em favor de um conceito privatista, esteticista e muito menos 
irracionalista. 
Esta tese não se propõe a apresentar um projeto para prover esmolas a 
pedintes passivos. Ao contrário, ela pretende, fazendo uso de um conceito de 
solidariedade bem distinto dos que foram propostos por Rorty e Habermas, 
responder mais clara e acertadamente a questão do porquê sociedades pobres 
encontram tantas dificuldades para se reproduzirem positivamente. 
Por decorrência, esperamos que ela nos ajude a propor soluções 
alternativas para as patologias dessas sociedades, a fim de devolver a seus 
participantes não apenas as suas auto-estimas e dignidades, mas também lhes 
prover a justiça social. 
 
 
 
11
 RORTY, Richard. Contingência, Ironia e Solidariedade. São Paulo: Martins Fontes, 2007. p.312. 
12
 Ibidem. p.312. 
13
 HOELZL, Michael. Recognizing the Sacrificial Victim: The problem of Solidarity for Critical Social 
Theory. University of Manchester, 2004. p.48. 
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III. Porque Jürgen Habermas e Richard Rorty? 
Em razão da complexidade do tema em pauta, neste estudo dialoga-se com 
vários autores, o que exigiu a consulta e pesquisa de muitos livros, artigos e 
resenhas. Contudo, a tônica desta tese está, principalmente, nos pensamentos 
filosóficos dos professores Richard Rorty e Jürgen Habermas. 
A razão pela qual o debate se concentra nas idéias desses dois grandes 
autores é muito simples: naquilo que concerne ao tema em análise, tanto Habermas 
quanto Rorty são dois dos mais respeitados e benquistos filósofos da nossa era. 
Suas teorias e obras alcançaram as mentes da maioria dos intelectuais, professores 
e estudantes do mundo acadêmico, além de líderes da sociedade civil, empresários, 
banqueiros e políticos em quase todo o mundo. 
Richard Rorty, em uma de suas inúmeras entrevistas à imprensa americana, 
disse: 
 
Quando visitei Teerã, fiquei surpreso ao saber que alguns de 
meus livros tinham sido traduzidos para o persa, e que tinham 
um público leitor considerável. Eu fiquei surpreso que os 
debates entre filósofos da Europa e dos Estados Unidos, bem 
típicos do ambiente no qual eu me engajei, fossem também do 
interesse de estudantes iranianos.
14
 
 
Esta declaração de Richard Rorty dá uma idéia muito clara da importância e 
do interesse que seu pensamento desperta, não apenas no Ocidente, mas também 
em países cujas culturas e formações sociais são muito distintas da ocidental. 
Na mesma entrevista, Rorty prossegue: 
 
Quando me disseram que outra figura muito discutida na 
cidade de Teerã era Jürgen Habermas eu concluí que a melhor 
explicação a respeito do interesse pela minha obra era o fato 
de eu compartilhar com ele a visão de uma utopia social 
democrata. Nessa utopia, muitas das funções presentemente 
levadas adiante por membros de uma comunidade religiosa 
seriam vistas como patriotismo constitucional. Alguma forma de 
patriotismo – de solidariedade entre cidadãos, e de esperanças 
 
14
 CASA DA FILOSOFIA. Blog Paulo Ghiraldelli. Richard Rorty: últimas palavras. 12 de junho de 
2007. Disponível em: <http://casadafilosofia.blogspot.com/2007/06/richard-rorty-ltimas-palavras.html>. 
Acesso em: 28 de março de 2008. 
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compartilhadas a respeito do futuro do país – é necessária 
caso se deseje levar a política a sério.
15
 
 
O leitor, no decorrer do presente estudo, notará que além de Habermas e 
Rorty, cujo ideário humanista-iluminista de democracia, justiça social, tolerância e 
solidariedade é elemento indispensável de suas obras, outros intelectuais como 
Niklas Luhmann, Max Schopenhauer, Karl R. Popper, John Rawls, Hauke Brunkhorst 
e Michael Hoelzl também participam dos debates empreendidos. O diálogo com 
tantos autores, todavia, não se presta a passar ao leitor um ecletismo exacerbado, 
mas apenas a reconhecer o quão importante, complexa e ambiciosa é a meta que 
aqui se pretende cumprir, o que, obviamente, impede esta pesquisa de descartar a 
ajuda de outros grandes pensadores. 
Pretende-se, ademais, seguir a orientação de Karl Popper ao afirmar que é 
da nossa natureza buscar sempre um mundo melhor, sendo que para isso devemos 
continuar, insistentemente, elaborando alternativas de soluções para nossos 
problemas. 
É somente enfrentando os grandes desafios que aparecem em nossas vidas 
que poderemos redesenhar as futuras realidades para torná-las mais prósperas e 
humanamente mais justas. Agindo desta forma, veremos que é a vida que traz ao 
mundo algo completamente novo, algo que nunca antes existira, verdadeiros 
tesouros, tais como: problemas, soluções, oportunidades, valores, princípios, 
riquezas materiais e simbólicas, crenças e até mesmo erros.
16
 
 
IV. A Questão Central do Estudo 
 Não é por outro motivo que o ponto de partida desta tese é a reflexão sobre 
a sua questão fundamental que denota o grande dilema humano, no atual contexto 
contemporâneo, de continuar sendo racional sem, contudo, subjugar aquela crença 
que regula nossas atitudes com relação ao outro, então: 
 
 
 
15
 Ibidem. 
16
 POPPER, Karl Raimund. Em busca de um mundo melhor. São Paulo: Martins Fontes, 2006. p.7. 
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●  Será que é possível, sem abrir mão da racionalidade, nos tornarmos membros 
solidários de uma sociedade mais ampla, porém, dominada por um cientificismo
17
, 
que nos orienta cada vez mais para interações altamente competitivas e 
individualistas, nos distanciando freqüentemente das noções de solidariedade 
humana? 
 
Na esfera do trabalho, dos negócios e da política, a racionalidade 
instrumental e o cientificismo dominam completamente as ações humanas 
cotidianas. Nesse mundo, as pessoas não estão mais interessadas em chegar até a 
verdade, mas apenas em conhecer o custo de se estar próximo ou distante dela. 
Além disso, o saber cientificista também se sobrepõe a tudo em nosso 
entorno, mas principalmente ao saber divino, aquele responsável pela constituição 
intersubjetiva e solidária do espírito humano, sem o qual não se pode fazer jus a 
uma apropriada evolução civilizatória. 
É também dessa reflexão que resulta o foco de tensão entre a concepção 
pragmática de convivência social de Richard Rorty e o representacionismo de 
Jürgen Habermas. O primeiro alça a solidariedade como o único compromisso 
plausível para se desenvolver uma sociedade igualitária, acima de qualquer forma 
de racionalidade, mantendo-se fiel à idéia de que não há absolutamente nada que 
não dependa, exclusivamente, do mundo dos homens, de suas convenções e 
práticas.
18
 O segundo, por sua vez, submete qualquer forma de convívio humano a 
princípios da racionalidade objetivante, que, segundo seu ponto de vista, são 
essenciais e indispensáveis para a integração e coesão de uma sociedade justa.
19
 
 
 
 
 
17
 HABERMAS, Jürgen. Die Zuknft der Menschlichen Natur. Sunrkamp: Ampliada Frankfurt, 2002. 
18
 SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Filosofia, Racionalidade, Democracia - Os Debates Rorty & 
Habermas. São Paulo: UNESP, 2005. p.24. 
19
 ARAGÃO, Lucia. Habermas: Filósofo e Sociólogo do Nosso Tempo. Rio de Janeiro: Tempo 
Brasileiro, 2002. p.128. 
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V. Inquietações intelectuais sobre o Tema 
Dessa divergência entre os autores, surge, então, a nossa frustração 
intelectual, já que não se pode compreender a razão pela qual somos, 
academicamente falando, forçados a seguir rotas excludentes para alcançar um 
mesmo desígnio, ou seja, seguir a via da solidariedade ou da racionalidade para 
superar o velho dilema da civilização de como conciliar direitos iguais em uma 
sociedade desigual.
20
 
Será que, optando por um caminho específico, temos, necessariamente, que 
excluir o outro? Será que temos que continuar acreditando que todo ato solidário é 
também um ato irracional? 
Como deveriam se posicionar, estrategicamente, as sociedades pobres do 
mundo, especialmente as dos países da América Latina, que, diferentemente das 
sociedades européia, japonesa, canadense e americana, enfrentam grandes 
desafios econômicos e um grave quadro histórico de profunda desigualdade e 
exclusão social? 
São também essas inquietações que motivam o desenvolvimento deste 
estudo. É este desconforto com um tema tão importante para as sociedades 
modernas e, particularmente, para aquelas em processo de modernização, com 
vastos segmentos dos seus cidadãos vivendo abaixo da linha de pobreza, que nos 
instiga a analisar o problema com mais acuidade e a tentar encontrar alternativas 
que contribuam para solucionar esse impasse embaraçoso e desafiador. 
No decorrer dessa longa e incessante busca de saídas para essas 
inquietações, pôde-se perceber que existe uma área de confluência em que é 
possível, e até desejável, fomentar atos de racionalidade que se processem dentro 
dos domínios da solidariedade. 
 
 
 
 
20
 RORTY, Richard. Philosophy and the Mirror of Nature. Boston, USA: Princenton Univerty Press, 
1979. p.8. 
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Gráfico 1 - Um Espaço de Convergência entre Rorty e Habermas 
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racional ocidental, da qual Habermas não abre mão. 
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O objetivo dessa representação gráfica é apenas prover ao leitor um 
instrumento, embora rudimentar, facilitador do entendimento das origens das escolas 
filosóficas de cada um dos autores e de suas interconexões. 
Interpretando o gráfico, pode-se observar que as raízes do pensamento 
pragmático de Rorty advêm do criticismo e do empirismo. Os adeptos desta última 
escola entendem que a verdadeira fonte do conhecimento é a experiência humana. 
Ela se contrapõe às duas outras escolas, as quais Habermas mais preza: o 
representacionalismo e o realismo. Os representacionistas entendem a verdade 
como uma representação de uma realidade exterior específica, enquanto os realistas 
a percebem como algo dado, compreendendo que a realidade independe da 
consciência humana. 
Como se pode notar, as diferenças entre essas escolas, que derivaram das 
grandes correntes de pensamentos filosóficos, são muito tênues, embora se tornem 
mais relevantes quando transportadas para a nossa vida prática cotidiana. Isso 
ocorre porque cada uma dessas escolas reflete distintas difusões de imagens de 
mundos percebidas. 
Por exemplo, atualmente, aumenta inesperadamente a propagação de uma 
perseverante imagem naturalista, causada, evidentemente, pelo indiscutível 
progresso da ciência nas áreas de biogenética, neurologia, robótica, informacional, 
nanotecnologia e muitas outras, estimuladas cada vez mais pela esperança de 
longevidade e melhor qualidade de vida humana. Esta é a razão pela qual a 
racionalização social e cultural do Ocidente sofre ataques de ortodoxias religiosas e 
de outros setores conservadores da sociedade civil, que, tendo diferentes imagens 
de mundo, não pretendem contribuir para adicionar doses maiores de objetividade 
em uma sociedade secularizada. 
Nesse sentido, a difusão da imagem de um naturalismo exacerbado acaba 
por provocar fricções entre os segmentos mais conservadores da sociedade, de um 
lado, e os mais secularistas, de outro. 
Para Habermas, a maneira de resolver conflitos na sociedade moderna 
passa por um esforço entre grupos contrários para alcançar acordos consensuais. 
Segundo ele, o Estado Democrático de Direito alimenta-se de uma solidariedade em 
que cidadãos se respeitam reciprocamente como membros livres e iguais de uma 
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comunidade política e podem chegar a consensos por meio do uso da razão 
comunicativa.
21
 
Parece que Habermas tem razão, e há evidências de que existe um 
movimento humanista penetrando de forma vigorosa inclusive nas sociedades mais 
pobres e necessitadas. As organizações e os grupos articulados de atuação social 
abandonaram a postura passiva de esperar pela intervenção estatal frente às 
demandas sociais. Eles estão assumindo a liderança de muitos projetos privados de 
cunho essencialmente social e, dessa maneira, mudando para melhor o mundo 
contemporâneo. 
Na maioria dos países desenvolvidos e em desenvolvimento, o terceiro 
setor, reflexo dessa atitude humanitária, desempenha um papel primordial no 
aumento da qualidade de vida da sociedade civil. Isso se deve a um maior 
engajamento da sociedade na formulação e implantação de ações semelhantes a 
políticas sociais sem nenhuma ou apenas com uma pequena participação da esfera 
governamental. 
O avanço democrático no mundo ocidental, a liberdade de expressão, uma 
maior valorização das crenças religiosas, as mazelas sociais, as novas tecnologias e 
as novas formas de comunicação são alguns dos fatores que fizeram com que a 
sociedade civil, na modernidade, se tornasse mais fortalecida e participativa. É neste 
cenário que se percebe a importância dos atos de solidariedade para a integração e 
reprodução das sociedades. 
Existe também um movimento de mudança social que vem evoluindo 
rapidamente e transformando profunda e positivamente as sociedades mais pobres. 
Porém, nem governos nem o público em geral compreendem claramente de que 
maneira essa extraordinária e silenciosa revolução está sendo operada. 
Esse movimento de mudança social é aqui considerado o mais recente 
espetáculo de solidariedade protagonizado pela modernidade, o que nos instiga a 
entender melhor as causas que estão levando um novo segmento social, que 
privilegia atos de solidariedade como ponto de apoio para alavancar o seu 
 
21
 HABERMAS, Jürgen. Entre Naturalismo e Religião - Estudos Filosóficos. Rio de Janeiro: Tempo 
Brasileiro, 2007. p.9. 
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desenvolvimento, a atrair um grande número de empreendedores sociais, 
neopolíticos
22
 e novos empresários. 
O terceiro e quarto setores estão introduzindo na sociedade, com muito 
dinamismo, formas mais dignas de convivência e novas técnicas de gestão que 
estão desafiando as grandes corporações de outros setores da economia. 
Se, por um lado, esse mundo inovador e original é muito bem-vindo, por 
outro, causa certa angústia e preocupação o fato de boa parte dos órgãos 
governamentais desprezar e negligenciar a necessidade de legitimar, legislar, 
organizar e incentivar essas iniciativas solidárias da sociedade civil no atendimento 
às infindáveis demandas sociais. 
Parece que as vozes dos vários grupos de pensadores modernos que 
propõem o resgate de sentimentos de solidariedade como forma de reorganizar as 
nossas sociedades e as nossas vidas não conseguem ser ouvidas. Eles entendem 
que o desenvolvimento econômico contemporâneo, solidamente baseado na 
objetividade ocidental, credita a seu favor incontáveis realizações materiais e 
avanços tecno-científicos que até recentemente seriam considerados inimagináveis, 
mas, ao contrário do que se acreditava, tal desenvolvimento não tem sido capaz de 
erradicar problemas sociais básicos, tais como fome, deficiência educacional, saúde, 
iniqüidades sociais, agressões ao meio-ambiente e desrespeito aos direitos 
humanos. 
Esse triste quadro da contemporaneidade cientificista fez aflorar um 
dissenso em todos os níveis de convivência humana, culminando no atentado às 
Torres Gêmeas do “World Trade Center” de Nova Iorque em 11 de setembro de 
2001, com a exacerbação do fundamentalismo religioso na sua versão mais 
destrutiva: o terrorismo radical. 
Um dos grupos de filósofos anteriormente mencionados, formado por John 
Dewey, John Rawls, Edgar Morin e Jürgen Habermas, entende que a realização 
pessoal e a solidariedade humana advêm de uma mesma fonte interior e, com base 
nessa crença, acredita ser possível a construção de uma sociedade mais ampla, 
solidária e justa. Esses filósofos tendem a ver a perfeição privada (individualismo) 
 
22
 “Neopolíticos” é uma expressão introduzida por nós para designar políticos, como Tony Blair, que 
são capazes de perceber e discernir novos sinais emitidos pela sociedade. 
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como algo possível de ser contaminado pelo irracionalismo e o processo social 
civilizatório como o melhor caminho para a evolução humana. 
Contudo, existem outros filósofos, como Martin Heidegger, Michel Foucault e 
Friedrich Nietzsche, que insistem em mostrar que entre nós humanos predomina o 
desejo da perfeição privada e da autocriação.
23
 Esses pensadores tendem a ver a 
socialização como antitética
24
 a algo existente nas profundezas de nosso ser. 
Neste estudo não se pretende pormenorizar as diferenças entre esses dois 
grupos de filósofos, tampouco escolher um dentre eles para apoiar as idéias aqui 
defendidas. Vale desde logo esclarecer que essa diferenciação serve apenas para 
atribuir-lhes pesos iguais, porém com utilizações diferentes. Os pensadores do 
primeiro grupo são úteis para ilustrar o que significa o esforço social compartilhado, 
enquanto os do segundo são proveitosos para evidenciar o que é uma vida humana 
privada, individualista e autônoma. 
 
VI. Pensadores envolvidos com o Tema 
A partir do exposto nas linhas anteriores, é fácil depreender que o tema 
deste estudo vem, no decorrer do tempo, despertando o interesse de muitos 
intelectuais preocupados com a evolução da vida humana em sociedade. Na 
academia, muitos pensadores e pesquisadores ocupam-se e/ou já se ocuparam com 
o desenvolvimento do assunto em pauta, não apenas porque se trata de um tema 
muito atual e importante para a compreensão da reprodução das sociedades, mas 
 
23
 MELLO, Ivan Maio de. A Autocriação de Zaratustra: como caminho crítico de criação do 
pensamento de Nietzsche. Disponível em: <http://www.corpoema.hpg.com.br/dissertacao.doc>. 
Acesso em: 16 de fevereiro de 2008. “Para modular a concepção de autocriação pelo pathos singular 
de Zaratustra é preciso então mostrar como, através de um processo de auto-superação, a vontade 
criadora de Zaratustra, enquanto modo de sua vontade de potência, redime criativamente os 
sofrimentos vividos e todo caos e acaso dos acontecimentos. Pretende-se mostrar, então, como 
Zaratustra apropria-se de si mesmo como corpo criador dos valores que compõem poeticamente um 
modo de vida, cujo sentido existencial é fazer da vida uma obra de arte trágica, inspirada pela sua 
selvagem sabedoria dionisíaca.” 
24
 Tipo de crítica literária proposto por Harold Bloom, particularmente desenvolvida nas obras The 
Anxiety of Influence (1973), A Map of Misreading (1975), Poetry and Repression (1976a) e Figures of 
Capable Imagination (1976b), nas quais defende que a poesia resulta das misreadings que os poetas 
fazem de poetas anteriores que os influenciaram necessariamente. A misreading é o passo mais 
importante para um poeta forte (strong poet) ou um crítico forte (strong critic) se libertar dessa 
influência e poder fundar a obra de arte literária. O preceituário crítico de Bloom não prevê leituras 
corretas ou erradas, mas apenas leituras "fortes" ou "fracas". Cf.: FCSH - FACULDADE NOVA DE 
LISBOA. E-dicionário de termos literários. Crítica antitética. Disponível em: <http://www.fcsh.unl.pt/ 
edtl/verbetes/C/critica_antitetica.htm>. Acesso em: 9 de março de 2008. 
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também pelos enormes benefícios sociais que soluções nesse campo podem trazer 
para a humanidade. 
Este estudo, felizmente, se beneficia muito da disponibilidade de um 
fabuloso arcabouço literário relativo ao tema, já que foi possível acessar inúmeras 
pesquisas e livros de excepcional qualidade intelectual e acadêmica para embasar 
as reflexões aqui contidas. Em contrapartida, em função de tal disponibilidade, 
aumenta a responsabilidade deste trabalho, que, portanto, precisa adicionar 
predicados a essa extraordinária bibliografia existente. 
O professor Canclini
25
, um dos mais representativos acadêmicos latino-
americanos, analisou as estratégias de entrada e saída da modernidade, partindo do 
princípio de que na América Latina não há uma firme convicção de que o projeto de 
modernidade europeu deva ser o principal objetivo a ser alcançado.
26
 Essa 
convicção, tão presente e relevante para o crescimento econômico dos Estados 
Unidos e dos países da Comunidade Européia, se desestabilizou a partir do 
momento em que foram intensificadas as relações culturais com países recém-
independentes do continente americano, na medida em que se entrecruzaram 
religiões, etnias, linguagens e formas artísticas. Canclini chama essa nova situação 
intercultural latino-americana de “hibridação”. 
Neste estudo também se defende a idéia de que existem várias estratégias 
de entrada e saída da modernidade, assim como se acredita que não é claro para os 
latino-americanos que a estratégia européia de se modernizar deva ser a única 
existente. 
 
 
 
 
 
25
 CANCLINI, Néstor Garcia. Culturas Híbridas: estratégias para entrar e sair da modernidade. 
Tradução de Ana Regina Lessa e Heloísa Pezza Cintrão. 3ªed. São Paulo: Edusp, 2000. 
26
 Ibidem. p.17. 
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Todavia, entendemos que, seja qual for a estratégia adotada para sair do 
anacronismo econômico e social, não é coerente a um país que almeja justiça social, 
igualdade de oportunidades e um futuro mais profícuo para seus cidadãos e futuras 
gerações deixar a modernização da sociedade sem um encaminhamento 
apropriado. Tal postura, por parte dos governos e das elites, não seria racional nem 
solidária. 
Esta compreensão acerca do problema nos leva de volta às teses e teorias 
de Rorty e Habermas, embora aqui não se acredite que, para modernizar nossas 
sociedades, seja necessário escolher, compulsoriamente, entre os caminhos da 
solidariedade ou, de forma excludente, da racionalidade, de maneira que elas jamais 
venham a se entrecruzar. 
Richard Rorty, um dos filósofos mais envolvidos com o tema, entende que a 
literatura é a única capaz de promover a verdadeira noção de solidariedade. Para 
provar sua tese ele recorre aos romances de Orwell
27
 e Nabokov
28
 que, ao exporem 
a crueldade humana, nos sensibilizaram mais para a solidariedade do que se 
poderia pretender com a racionalidade e as indagações filosóficas. 
Ainda segundo Rorty, fazer justiça não é aperfeiçoar teorias sociais, mas 
contribuir para organizar um ambiente humanizado com o objetivo de sensibilizar 
indivíduos para o sofrimento do outro e, ao mesmo tempo, estimulá-los a pensar em 
pessoas estranhas como se fossem eles mesmos. Ademais, o professor Rorty 
liderou um movimento radical de abandono a qualquer tipo de racionalidade para 
legitimar ações e interações humanas, defendendo que seria a única maneira de a 
sociedade realmente fazer avanços sociais. 
 
 
27
 George Orwell, pseudônimo Eric Arthur Blair, nasceu em Bengala, Índia, em 25 de junho de 1903, e 
morreu em Londres, em 21 de janeiro de 1950. Ficou mais conhecido pelas suas duas grandes obras: 
A Revolução dos Bichos e 1984. 
28
 Vladimir Vladimirovich Nabokov nasceu em São Petersburgo, Russia, em 22 de abril de 1899, e 
morreu em Montreux, Suíça, em 2 de julho de 1977. Estudou em Cambrige e licenciou-se em 
literatura russa e francesa. Mudou-se para Berlim, onde produziu seu trabalho literário. 
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Rorty apela para nossa capacidade de resistir a sentimentos inconcebíveis, 
como as preocupações de Horkheimer
29
 e de Adorno
30
 de que o pragmatismo não 
seria forte o suficiente para manter coesa uma sociedade livre. Contudo, ele nos 
exorta a abraçar as idéias de John Rawls
31
 e John Dewey
32
, que sugerem que, 
conquanto a justiça seja a primeira virtude da sociedade, a necessidade de uma 
legitimação pode gradualmente deixar de ser perseguida. 
Quando uma sociedade livre reúne princípios e instituições capazes de 
buscar, constantemente, o seu equilíbrio, deixa de exigir avaliações filosóficas 
racionais.
33
 Sua proposta, então, é, por um lado, afastar a herança da objetividade 
racional kantiana e, com ela, a preocupação epistemológica; e, por outro, abandonar 
uma filosofia que já não cumpre os objetivos a que se propôs, adotando uma pós-
filosofia em que a preocupação pela objetividade dê lugar à solidariedade. 
Rorty associa o tema da solidariedade ao da esperança social, uma espécie 
de otimismo com nosso destino comum. Para o liberal irônico, a solidariedade não é 
uma questão de partilhar uma concepção de verdade válida para todos, mas de 
compartilhar uma esperança egoísta comum de que o mundo de cada um de nós 
não será destruído.
34
 
Por sua vez, Jürgen Habermas dedicou praticamente toda a sua obra 
acadêmica à tentativa de entender as novas estruturas sociais da modernidade, que 
se movimentam e ganham autonomia nunca antes constatada. Na longa trajetória 
das sociedades contemporâneas ocidentais, a grande preocupação social e 
filosófica de Habermas sempre foi identificar se já é possível dar adeus à base 
 
29
 Max Horkheimer (1895-1973) nasceu em Estugarda, na Alemanha. Schopenhauer foi o filósofo 
alemão que mais o influenciou. Ele aproximou-se do marxismo no final dos anos 1930 e só depois da 
ascensão do nazismo de fato se interessou por uma perspectiva crítica e revolucionária que o faria 
escrever o ensaio-manifesto “Teoria Tradicional e Teoria Crítica”, em 1937. Suas formulações, 
sobretudo aquelas acerca da Razão Instrumental, junto com as teorias de Adorno e Marcuse 
compõem o núcleo fundamental daquilo que se conhece como Escola de Frankfurt. 
30
 Theodor Ludwig Wiesengrund-Adorno (1903-1969) nasceu em Frankfurt, na Alemanha. Foi filósofo, 
sociólogo, musicólogo e compositor. Foi membro da Escola de Frankfurt juntamente com Max 
Horkheimer, Walter Benjamin, Hebert Marcuse e Jürgen Habermas. 
31
 John Rawls (1921-2002) nasceu em Baltimore, nos Estados Unidos. Foi professor de filosofia 
política na Universidade de Harvard e autor de: Uma Teoria da Justiça, 1971; Liberalismo Político, 
1993; e Direito dos Povos, 1999. 
32
 O filósofo John Dewey (1859-1952) tornou-se um dos maiores pedagogos americanos, contribuindo 
intensamente para a divulgação dos princípios do que se chamou de Escola Nova. Entre outras 
obras, escreveu: Meu Credo Pedagógico; A Escola e a Criança; e Democracia e Educação. 
33
 RORTY, Richard. Objetivismo, Relativismo e Verdade - Escritos Filosóficos 1. Rio de Janeiro: 
Relume Dumará, 1995(a). p.243. 
34
 RORTY, Richard. Op. cit., 2007. p.126. 
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racionalista em que surgiu a modernidade, ou se ainda temos de aceitar que o 
projeto iluminista continua inacabado. 
Habermas nunca concordou com a idéia de que tenha ocorrido um 
desacoplamento entre modernidade e racionalidade, mesmo sob a força da crítica 
de Martin Heidegger
35
, que entende a razão como mero instrumento da vontade de 
poder.
36
 Ele é fiel partidário das idéias de Georg Wilhelm Friedrich Hegel
37
, que 
enunciou o entendimento de que é na modernidade que a subjetividade é elucidada, 
por meio da liberdade e da reflexão.
38
 
Nessa perspectiva, tanto para Hegel quanto para Habermas, a grandeza de 
nosso tempo está no reconhecimento da liberdade, da propriedade do espírito de 
estar em si consigo mesmo e do princípio de que o mundo moderno se faz, em 
geral, pela liberdade da subjetividade.
39
 De posse dessas idéias e advertido pelas 
críticas de Martin Heidegger e Ludwig Joseph Johann Wittgenstein
40
 à racionalidade, 
Habermas elegeu a linguagem, em substituição à consciência humana, como forma 
privilegiada de acesso à razão. 
A linguagem passa, então, a ser a ferramenta que reúne as condições 
necessárias e facilitadoras para interpretar, dentro dos limites do mundo humano, 
qualquer imperativo entre os membros de uma comunidade de falantes. Todavia, 
 
35
 Martin Heidegger (1889-1976) nasceu em Messkirch, na Alemanha. Estudou na Universidade de 
Friburgo com o professor Edmund Husserl, o fundador da fenomenologia, e tornou-se professor ali 
em 1928. É, seguramente, um dos pensadores fundamentais do século XX, quer pela recolocação do 
problema do ser e pela refundação da ontologia, quer pela importância que atribui ao conhecimento 
da tradição filosófica e cultural. 
36
 HABERMAS, Jürgen. O Discurso Filosófico da Modernidade. São Paulo: Martins Fontes, 2000. p.7. 
37
 Georg Wilhelm Friedrich Hegel é o último filósofo clássico famoso, autor de um esquema dialético 
no qual o que existe de lógico, natural, humano e divino oscila perpetuamente de uma tese para uma 
antítese, e de volta para uma síntese mais rica. Hegel nasceu em Stuttgart, em 27 de agosto de 1770, 
e faleceu em Berlim, em 14 de novembro de 1831. Estudou gramática até os 18 anos. Enquanto 
estudante, fez uma vasta coleção de extratos de autores clássicos, artigos de jornal, trechos de 
manuais e tratados usados na época. Esse colossal fichário, ordenado alfabeticamente, lhe foi útil 
toda a vida. Em um desses trabalhos investiga porque a ortodoxia impunha um sistema de normas 
arbitrário, sob a alegação de que eram normas reveladas, quando Cristo, ao contrário, havia ensinado 
uma moralidade racional, uma religião que, diferente do Judaísmo, estava adaptada à razão dos 
homens. Cf.: COBRA, Rubem Queiroz. Georg Wilhelm Friedrich Hegel. 10/06/2001. Disponível em: 
<http://www.cobra.pages.nom.br/fcp-hegel.html>. Acesso em: 15 de março de 2008. 
38
 Nesse contexto, a expressão subjetividade comporta quatro conotações, a saber: individualismo, 
direito de crítica, autonomia de ação e filosofia idealista. Ver: HABERMAS, Jürgen. Op. cit., 2000. p.7-
8. 
39
 Ibidem. p.25. 
40
 Ludwig Joseph Johann Wittgenstein (1889-1951) nasceu em Viena, na Áustria. Foi um dos maiores 
filósofos do século XX, tendo contribuído com diversas inovações nos campos da lógica, filosofia da 
linguagem, epistemologia, entre outros. A maior parte de seus escritos foi publicada postumamente. 
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mesmo Habermas encontra opositores, como Niklas Luhmann
41
, que se contrapõe à 
suas idéias, seguindo uma direção completamente oposta à das suas teorias. 
Luhmann sempre refutou a versão contemporânea habermasiana da 
tradição progressista do pensamento europeu, criticando radicalmente a tradição 
emancipatória herdada do humanismo das Luzes, que considerava  totalmente 
desajustada à realidade complexa das sociedades modernas. Ao contrário de 
Habermas, Niklas Luhmann visualiza a sociedade em um plano sistêmico em que 
sequer existe um mundo da vida congregado por uma esfera de interação 
intersubjetiva e ordenado por uma razão comunicativa, mundo este que, segundo 
ele, só seria possível se houvesse um conjunto de sentidos e normas sociais 
compartilhados por todos os membros da sociedade. Mas, estando a moral 
fragmentada, esse compartilhamento é praticamente impossível de ser inserido 
naquele universo cultural denominado por Edmund Husserl de o mundo vital. 
No mundo sistêmico luhmanniano, a evolução manifesta-se com a 
transformação do improvável em provável, isto é, um paradoxo da probabilidade do 
improvável.
42
 Segundo essa teoria, a evolução social acontece quando aquilo que é 
desviante passa a integrar a estrutura do sistema. Nessa perspectiva, o fenômeno 
da evolução só se realiza desde que as condições vinculadas às funções da 
evolução se completem. 
No âmbito da discussão da teoria de Luhmann, rejeita-se completamente 
qualquer redução sociobiológica da evolução social, seja no sentido darwinista, seja 
na concepção do gene egoísta de Richard Dawkins
43
. De acordo com o seu modelo 
teórico, a sociedade só emerge quando conexões de comunicação distanciam-se e 
diferenciam-se de sua infra-estrutura orgânica e psíquica da vida e da consciência 
humana. As suas unidades evolutivas são, portanto, comunicações e expectativas.
44
 
 
 
41
 Niklas Luhmann (1927-1998) nasceu em Lüneburg, na Alemanha. É considerado um dos grandes 
sociólogos e filósofos do século XX. 
42
 LUHMANN, Niklas. Dei Gesellschaft der Gesellschaft. Frunkfurt: Suhrkamp, 1997. p.169. 
43
 Richard Dawkins nasceu em Nairobi em 1941 e cresceu na Inglaterra. Formou-se pela 
Universidade Oxford e lecionou zoologia na Universidade da Califórnia, em Berkeley. Na sua obra “O 
Gene Egoísta”, argumenta que a existência de Deus é cientificamente improvável e que crer nele não 
só é inútil e supérfluo, mas também prejudicial. 
44
 NEVES, Marcelo. Entre Têmis e Leviatã: Uma relação difícil. São Paulo: Martins Fontes, 2006. p.4. 
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É relevante observar que, de acordo com essa teoria, a evolução social não 
se configura como um processo de passagem para uma vida melhor ou um maior 
grau de felicidade.
45
 Ao contrário da teoria da modernidade habermasiana, a tese de 
Luhmann defende que a evolução da sociedade não se dirige à realização de um 
ideal ou de um valor; portanto, ela também não pode ser planejada
46
, nem se pode 
falar de uma teleologia da evolução,
47
 muito embora se possam aventar conceitos 
de determinações teleológicas. Conforme o pensamento luhmanniano, a evolução 
da sociedade como transformação do improvável em provável, dando ênfase ao 
acaso, não fornece nenhuma interpretação do futuro.
48
 
Embora exista essa dicotomia no pensamento dos dois filósofos, o objetivo 
de ambos é o mesmo: descrever o processo de evolução social como uma 
ampliação da complexidade na sociedade moderna.
49
 
Durkheim, em uma de suas maiores obras
50
, também se ocupou desse 
assunto. Na sua visão, a distinção entre uma sociedade tradicional e a modernidade 
se expressa por meio da diferenciação entre solidariedade mecânica e solidariedade 
orgânica. Enquanto a primeira se fundamenta em semelhanças entre os indivíduos, 
segmentando a estrutura social,
51
 a segunda, ao contrário, pressupõe 
dessemelhanças, depende da divisão do trabalho e corresponde a um tipo 
organizado de estrutura social.
52
 
De acordo com Durkheim, a perspectiva evolucionária estabelece sua base 
na preponderância progressiva da solidariedade orgânica. O antagonismo entre 
esses dois tipos de solidariedade prescreve que a orgânica só se desenvolve à 
medida que a outra se desfaz.
53
 Na sua concepção, esse processo evolutivo leva ao 
relacionamento social um significado moral, já que os benefícios econômicos 
 
45
 Cf.: LUHMANN, Niklas. Op. cit. p.173. Ver também: NEVES, Marcelo. Op. cit. p.4. 
46
 Niklas Luhmann considera que existem fatores de evolução que podem ser usados como formas de 
planificação. LUHMANN, Niklas. Op. cit. p.429. 
47
 A idéia de teleologia aponta para uma finalidade, ao constituir-se em uma teoria do sentido. Nas 
ciêcias sociais e humanas ela remete sempre para um fim. Para mais detalhes ver: 
http://www.infopedia.pt/$teleologia. Acesso em 17 de março de 2008. 
48
 Ibidem. p.429. 
49
 Cf.: NEVES, Marcelo. Op. cit. p.1. 
50
 DURKHEIM, Émile. Da Divisão do Trabalho Social. São Paulo: Martins Fontes, 2004(a). 
51
 Cf.: Ibidem. p.108. 
52
 Cf.: NEVES, Marcelo. Op. cit. p.12. 
53
 Cf.: DURKHEIM, Émile. Op. cit., 2004(a). p.165. 
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gerados pela divisão do trabalho são secundários em comparação ao efeito moral 
que ela produz. 
54
 
Na realidade, a função da divisão do trabalho é criar entre os indivíduos um 
sentimento de solidariedade, e seu papel não é simplesmente embelezar ou 
melhorar sociedades existentes, mas torná-las possíveis.
55
 
Outro pensador preocupado com a evolução social da sociedade global sob 
os auspícios da solidariedade é Hauke Brunkhorst
56
, para quem duas questões 
importantes se abrem quando a globalização, apoiada pela tecnologia, avança para 
todos os países do planeta. A primeira delas é saber se o conceito de solidariedade 
cívica, uma vez desenvolvido dentro do Estado-Nação moderno, tem alguma chance 
de aplicação segura no contexto das instituições transnacionais, hoje reconhecidas 
no mundo em processo de globalização. A segunda é saber se a mundialização, 
que, até agora, tem sido orientada, primordialmente, pelo poder político e 
econômico, poderia também ser dirigida para uma correspondente universalização 
da solidariedade democrática. 
Ao tentar responder a essas duas questões, Brunkhorst argumenta que a 
moderna forma de solidariedade igualitária provou ser, normativa e funcionalmente, 
capaz de solucionar problemas de integração social dentro de sociedades 
contemporâneas complexas. 
Na primeira parte do seu livro “Solidarity - From Civic Friendship to a Global 
Legal Community”
57
, Brunkhorst faz uma narrativa histórica da solidariedade, 
abordando desde os seus primórdios, quando era caracterizada pela amizade e 
pelas relações de parentescos, passando pelo conceito Judaico-Cristão de 
 
54
 Cf.: Ibidem. p.91. 
A solidariedade permanece mecânica enquanto a divisão do trabalho não se desenvolve. Assim, 
existe uma estrutura social de natureza determinada a que corresponde à solidariedade mecânica. 
Caracteriza-se por um sistema de segmentos homogêneos e semelhantes entre si. Com efeito, nele 
os indivíduos são agrupados segundo suas relações de descendência. (liga as pessoas entre si) 
A solidariedade orgânica se caracteriza por uma heterogeneidade (dessemelhança) segundo a 
natureza particular da atividade social a que se dedicam os seres humanos. Seu meio natural e 
necessário não é mais o meio de origem, mas o meio profissional. Não é mais a consangüinidade, 
real ou fictícia, que marca o lugar de cada um, mas a função que preenche. (liga as pessoas 
diretamente às coisas) 
55
 Cf.: Ibidem. p.27. 
56
 Hauke Brunkhorst - Professor de sociologia da Universidade de Flensburg, Alemanha. Publicou, 
entre outras obras, Solidarity: from civic friendship to a global legal community (Cambridge/London: 
MIT Press, 2005); e Adorno and Critical Theory (Cardiff: University of Wales Press, 1999). 
57
 BRUNKHORST, Hauke. Solidarity - From Civic Friendship to a Global Legal Community. 
Cambridge: The MIT Press, 2005. p.9-78. 
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irmandade universal, até uma última conceituação mais moderna nascida na 
Revolução Francesa de 1789. Na segunda parte da referida obra
58
, o autor promove 
uma mediação entre uma perspectiva normativa e outra sociológica da 
solidariedade, provendo à academia uma visão muito clara sobre o seu papel na 
revolução política e, ainda, na evolução social. 
Para ele, o conceito moderno de solidariedade constrói uma ponte entre 
fatos e normas, englobando uma integração tanto sistêmica quanto social. Ele 
chama esta forma de solidariedade (entre estranhos) de “abstrata” e defende que 
sem ela seria impossível a discussão de problemas no seio das sociedades 
modernas. Por se mostrar tão eficaz no trato de dissensos intersubjetivos, 
ultimamente ela já está sendo incorporada nos textos constitucionais democráticos. 
Por fim, Brunkhorst propõe uma universalização dessa mesma solidariedade 
democrática, na esperança de que seja novamente bem-sucedida globalmente. 
Essa perspectiva, segundo ele, é bastante acalentadora, visto que no âmbito de uma 
Comunidade Legal Global são encontrados os mesmos problemas de “inclusão 
humana”, de ”fundamentalismo religioso” e de “divisões profundas entre ganhadores 
e perdedores no processo de globalização” conferidos na formação dos Estados-
Nações do passado. 
A despeito da sua enorme contribuição para uma discussão contemporânea 
dos problemas relacionados à evolução civilizatória sob o escudo da solidariedade 
global, a teoria de Brunkhorst também não escapa às críticas de vários 
acadêmicos.
59
 
Sendo a solidariedade um objeto de coesão social estudado por pensadores 
de tamanha respeitabilidade e envergadura, pode-se afirmar que aqui está sendo 
abordado um dos temas mais importantes, atuais e críticos para o entendimento de 
como as sociedades se reproduzem, particularmente aquelas que atualmente tentam 
sua transição para a modernidade. 
 
 
58
 Cf.: Ibidem. p.79-102. 
59
 Para mais detalhes, ver: FLYNN, Jeffrey. Introduction -The globalization of democratic solidarity. 
Disponível em: <http://intl-psc.sagepub.com/cgi/reprint/32/7/795.pdf>. Acesso em: 27 de dezembro de 
2007. 
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Talvez a pergunta que o leitor gostaria de fazer nesse ponto seja: Por que 
esse tema desperta tanto interesse de filósofos e acadêmicos com tamanha 
competência e reputação? 
Para responder a essa questão poder-se-ia buscar argumentos no período 
de gestação do Iluminismo durante o Renascimento. Porém, não é necessário voltar 
tanto no tempo, basta apenas lembrar o fim da experiência socialista com a queda 
do Muro de Berlim, em 9 de novembro de 1989, marco histórico que, nos meios 
acadêmicos em várias partes do mundo, levantou a idéia de que a história havia, 
inexoravelmente, chegado ao fim. 
Contudo, dizer, como se disse, que ali triunfou para sempre o modelo 
capitalista-democrático-neoliberal, que privilegia a objetividade e a racionalidade em 
detrimento de qualquer outra coisa, é uma tese que, no mínimo, precisa ser revista 
imediatamente, mesmo por aqueles que a formularam. 
Para Habermas, por exemplo, o projeto da modernidade ainda não acabou, 
foi apenas desviado da sua rota normal e hoje se encontra em uma espécie de beco 
sem saída, pressionado entre o naturalismo e a religião.
60
 É por isso que muitos 
pensadores de alta reputação dizem que ainda é cedo para afirmar que a história 
acabou ou que o plano da modernidade está concluído. 
Na opinião de Habermas, foram as utopias emancipatórias centradas na 
esfera da produção e do trabalho que se esgotaram, pois o capitalismo tardio teve 
de corrigir as falhas do capitalismo clássico liberal, surgindo como resultado o 
Estado do Bem-Estar-Social. A isso correspondeu uma expansão da atividade 
intervencionista do Estado na área econômica, nas relações de produção e na 
sociedade civil. 
Ao mesmo tempo em que as funções do Estado eram incrementadas, 
surgia, com extrema força, a cientifização da técnica, que inaugurou um processo de 
progresso técnico-científico em escala nunca antes vista na história da humanidade. 
Enquanto no capitalismo clássico liberal o aumento da produtividade era fruto de 
invenções esporádicas, a partir do início do século passado o aumento da 
 
60
 Cf.: SCHENKEL, C. A. Registro bibliográfico - Habermas e o neoliberalismo: o debate da 
modernização. Disponível em : <http://bibliotecavirtual.clacso.org.ar/ar/libros/brasil/cpda/estudos/um/ 
cladec1.htm>. Acesso em: 18 de março de 2008. 
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produtividade e a redução de custos de produção passaram a ser os objetivos 
maiores da ciência e da técnica, e é nessa direção que seus esforços se enveredam. 
Nos séculos XX e neste início do XXI, a técnica e a ciência passaram a ser a 
principal força produtiva da economia, sendo que é dos seus progressos que 
depende a acumulação do capital no mundo moderno.
61
 Da mesma forma, o sistema 
social parece também estar sendo determinado pelo progresso técnico-científico, 
fazendo perderem sentido as utopias centradas nas relações produtivas e no 
trabalho, já que elas não conseguem mais vislumbrar a emancipação da sociedade. 
Habermas conclama todas as pessoas reflexivas a ajudar a corrigir esse 
desvio que a modernidade sofreu. Mas a questão é: Como fazê-lo? O próprio 
Habermas responde: “Por meio da comunicação intersubjetiva.” 
De posse de um instrumento poderoso como o agir comunicativo, um sujeito 
reflexivo será capaz de repensar os valores da sociedade. E o Homo Faber, 
equipado com a ferramenta industrial, cederá lugar ao Homo Loquax, municiado, 
agora, com a linguagem. Assim, o diálogo intersubjetivo seria o substrato dessa 
utopia proposta por Habermas.
62
 
Dessa forma, poder-se-ia resgatar o quadro institucional da sociedade, que, 
segundo o autor, foi absorvido pelos sistemas do agir-racional-com-respeito-a-fins
63
, 
bem como questionar os valores a que foram submetidas a ciência, a sociedade, a 
economia e a política. 
Portanto, com base no exposto até aqui, verifica-se, com muita satisfação, 
que o tema escolhido para discussão neste trabalho é altamente relevante, pois 
pode ensejar benefícios muito importantes não apenas no relacionamento entre 
sujeitos, mas na sociedade como um todo, melhorando a eficácia de políticas sociais 
e contribuindo para a reconstrução de quadros institucionais, hoje bastante 
deteriorados. 
Devido à sua importância e abrangência, o desenvolvimento do tema em 
questão exigiu muitas horas de pesquisa, leitura e dedicação na interpretação dos 
pensamentos de dois grandes filósofos: Richard Rorty e Jürgen Habermas. 
 
61
 Cf.: Ibidem. 
62
 Cf.: Ibidem. 
63
 HABERMAS, Jürgen. Ciência e Técnica enquanto ideologia. Coleção Os Pensadores. São Paulo: 
Abril, 1980. p.322. 
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A obra deste último autor, como amplamente divulgado, é muito extensa e altamente 
complexa, compreendendo, até agora, mais de cinqüenta e seis livros e inúmeros 
artigos publicados. 
Além da pesquisa aos trabalhos desses dois ícones da filosofia moderna, foi 
necessário, ainda, estudar muitos outros autores, uma vez que Habermas e de Rorty 
tanto sofreram influências de pensadores importantes quanto influenciaram outros 
tantos no Ocidente e do Oriente. 
O leitor poderá comprovar pela bibliografia apresentada no final deste estudo 
que não foram poupados esforços para tornar claras as idéias e teorias dos dois 
autores escolhidos assim como não foi economizado tempo em pesquisas em 
muitas outras fontes que nos forneceram bases adicionais para sustentar nossa 
tese, alcançar nossos objetivos e responder apropriadamente à questão 
fundamental do estudo. 
Depois de tanto trabalho intelectual, é extremamente gratificante perceber 
que os esforços empreendidos não foram em vão, já que está sendo possível 
identificar e descrever a criação de um novo e extraordinário movimento de mudança 
social que em quase todo o mundo evolui rapidamente, embora a maioria das 
pessoas e governos, infelizmente, ainda não o compreendam claramente. 
Nesse sentido, este estudo tenta contribuir para melhorar o entendimento 
acerca dos motivos pelos quais essas mudanças estão se processando tanto nos 
países ricos quanto nas atuais nações pobres e emergentes e procura identificar, 
também, formas de perpetuar os efeitos positivos desse processo. 
Para que o Brasil – em razão dos seus imensos recursos naturais e 
humanos bem como da força da sua economia e da sua situação geopolítica 
privilegiada – possa realmente ocupar um lugar de destaque e liderança no cenário 
internacional, terá de avançar também na solução dos seus incontáveis e complexos 
problemas sociais. 
Objetiva-se que as conclusões a que chegará este estudo possam, de fato, 
contribuir efetivamente para melhorar as condições de vida das pessoas pobres e 
necessitadas do mundo moderno. 
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VII. Objetivos do estudo 
Obviamente, o maior objetivo desta tese é adicionar valor relevante à 
academia, mas disso o leitor já está ciente. Agora, é o momento de esclarecer por 
que as idéias de Rorty e Habermas servirão aos nossos propósitos daqui para 
frente. 
Essa tarefa nos leva ao primeiro objetivo do estudo, ou seja, demonstrar que 
a enorme complexidade da sociedade contemporânea e o conteúdo contraditório de 
seus valores morais e éticos não deixam espaços para as deliberações consensuais 
de caráter universalista, como Habermas pretende. Todavia, há de se considerar, 
igualmente, que sua teoria do agir comunicativo que procura estabelecer 
entendimentos intersubjetivos por meio de uma comunicação lingüística-
procedimental é de importância fundamental na interação de grupos e comunidades 
solidárias de caráter não universalista.. 
Vale, nesse sentido, destacar que neste trabalho se pretende utilizar a teoria 
da ação comunicativa habermasiana, porém no âmbito de pequenos grupos sociais 
cuja noção de solidariedade é não universalista, mas, uma vez legitimados por meio 
de resultados positivos e consistentes, constroem, na medida de suas capacidades 
multiplicativas, ambientes apropriados para a reprodução de sociedades, 
especialmente, aquelas que se encontram em transição para a modernidade. 
64
 
O segundo objetivo do presente estudo é demonstrar que Habermas não 
consegue completar sua análise das grandes patologias da modernidade por não 
perceber que as sociedades, antes de se apresentarem em mundo sistêmico e 
mundo da vida, estão, desumanamente, divididas em dois grupos distintos: o das 
pessoas com renda superior às suas necessidades básicas e que podem acessar 
todos os instrumentos de reprodução da vida disponibilizados pelo mundo 
contemporâneo – aqui a teoria habermasiana da modernidade é plenamente 
aderente –; e o das pessoas sobrevivendo em situação humilhante, com 
rendimentos que as situam abaixo da linha de pobreza.
65
 
 
64
 FREITAG, Bárbara. Dialogando com Jürgen Habermas. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2005. 
p.164-5. 
O mundo vivido constitui o espaço social em que a ação comunicativa permite a realização da razão 
comunicativa calcada no diálogo e na força do melhor argumento em contextos interativos, livres de 
coação. Ele compreende as “esferas de valor” (moral, solidariedade, ciência e arte) ou mundo da 
reprodução simbólica. 
65
 Conforme definição da Organização das Nações Unidas. 
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No outro extremo, Richard Rorty assegura que não é possível alcançar 
consenso por meio da razão, seja ela aristotélica, cartesiana, comunicativa ou 
instrumental. Ainda segundo ele, essa figura simbólica criada pelos filósofos gregos 
clássicos e, criteriosamente, sacralizada pelos europeus modernos deveria ser 
expurgada do processo de explicação das nossas imagens de mundo. 
Para Rorty, a literatura é o instrumento apropriado para despertar nos 
indivíduos o sentimento de solidariedade, mediante denúncias de crueldades e 
atrocidades humanas, criando novos vocabulários e, paulatinamente, angariando 
apoios concretos para criar movimentos contínuos de reprodução positiva de 
comunidades sociais. 
Nessa perspectiva, o terceiro objetivo deste estudo é evidenciar que Richard 
Rorty deposita uma esperança exagerada na capacidade da literatura de despertar 
noções de solidariedade, já que aqui se entende que ela não é capaz de promover 
essa orientação por completo.
66
 Em contrapartida, esta tese corrobora sua 
convicção de que a solidariedade desempenha um papel importantíssimo no 
processo de construção de sociedades socialmente mais justas, ao mesmo tempo 
em que nos ajuda (1
º
) a entender melhor as intersubjetividades que podem contribuir 
positivamente para a evolução de democracias mais sólidas e (2
º
) a encontrar os 
solos mais férteis para fazer germinar significados profícuos para nossas 
existências. 
Este estudo tem também como objetivo descrever um novo movimento 
humanista de convivência social que se espalha rapidamente pelo planeta. Esse 
movimento destina-se a demonstrar que existe um mundo em que os benefícios da 
economia e da política (sistema), bem como da ciência, arte, educação e cultura, 
não chegam às pessoas que vivem abaixo da linha de pobreza, simplesmente 
porque a racionalidade utilizada nessas esferas age como obstáculo à inclusão de 
indivíduos com rendas tão baixas. 
 
66
 A constatação de que essa proposta é exageradamente otimista faz sentido diante da realidade 
dos fatos que provam o contrário do que pensa Rorty. Afinal, sendo os Estados Unidos e a União 
Européia os dois grandes mercados editoriais do ocidente e maiores consumidores de literatura 
moderna, por que, então, políticos e formadores de opinião não chegam a consenso sobre, por 
exemplo, a decisão de pôr um fim à guerra no Iraque? No conflito árabe-israelense? Eliminar 
subsídios ao setor agrícola no mundo desenvolvido contra os interesses dos países pobres e 
emergentes? Pôr fim aos desrespeitos sobre resoluções tomadas no âmbito da Organização das 
Nações Unidas sem que haja consenso entre seus membros? 
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Aparentemente, Habermas não se apercebeu que a sua teoria da 
modernidade explica, magistralmente, a reprodução das sociedades ricas – vivendo 
bem acima da linha de pobreza –, porém ela não consegue elucidar por que a 
maioria dos membros das sociedades nos países pobres e emergentes, vivendo 
abaixo da linha de pobreza, se mostra incapaz de romper o ciclo de miséria e 
pobreza em que se insere. 
O estado deprimente e desesperador em que essas pessoas se encontram 
faz emergir infindáveis grupos solidários dedicados ao empreendedorismo social, 
obcecados pela vontade de ajudar sociedades e comunidades pobres a construir 
suas pontes de transições para a modernidade. 
Até pouco tempo a atividade desses grupos passava, praticamente, 
despercebida pela maioria das pessoas, que, de uma forma ou de outra, sempre 
foram levadas a entender que política social é um assunto governamental. Todavia, 
atualmente, a mídia revela diariamente o surgimento de novos grupos trabalhando 
no resgate de excluídos do sistema. 
Neste estudo acredita-se que a principal patologia da modernidade são os 
focos de tensão entre abastados e miseráveis que descamba, invariavelmente, em 
ações terroristas, formação de grupos armados de luta contra governos legítimos, 
surgimento de movimentos campesinos revolucionários, movimentos migratórios 
desnecessários, iniqüidades sociais e muitos outros. 
Contudo, a integração entre mundos tão diferentes está se mostrando 
possível quando se confina a racionalidade instrumental (ação que visa ao êxito e ao 
sucesso em relacionamentos dislingüistilizados, objetivantes e manipulativos) e o 
agir comunicativo (ação que se propõe a assegurar o entendimento e a obtenção de 
consenso por meio de uma relação intersubjetiva lingüistilizada) dentro dos domínios 
da solidariedade. 
Um exemplo atual que ilustra claramente a divisão entre esses dois mundos 
tão distintos é a cidade do Rio de Janeiro. A via rodoviária expressa chamada Linha 
Amarela divide, geograficamente, a grande metrópole entre os indivíduos 
incorporados pelo sistema – sendo que a reprodução dessa sociedade pode ser 
explicada mediante a teoria da modernidade habermasiana – e os milhões de 
excluídos que vivem à margem do desenvolvimento econômico, social e espiritual, 
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esquecidos e desprovidos das condições mínimas para viver uma vida 
dignamente.
67
 
Os professores Francisco Paulo de Melo Neto e César Froes dizem que 
essa massa de seres humanos constitui o que eles denominam de “legião dos 
excluídos e marginalizados”. Essas comunidades convivem em um mesmo espaço e 
tempo com as sociedades estudadas por Habermas, mas suas exclusões não 
conseguem explicação por meio da sua teoria da modernidade. Mesmo o conceito 
de colonização destrutiva do mundo da vida não esclarece apropriadamente essa 
importante patologia da nossa era. 
O professor Jorge Wilheim
68
 insiste que há a necessidade de o governo, os 
parlamentares, os empresários e a sociedade civil encontrarem meios de acelerar as 
mudanças sociais. Ele cita o Terceiro Setor como aquele que desponta como o 
melhor caminho.
69
 
 
67
 Francisco Paulo de Melo Neto é graduado em Administração Pública pela Fundação Getulio Vargas 
- EBAP/RJ, tendo obtido o seu titulo de Mestre em Corporate Management na Webster University, 
Viena, Áustria. Professor-assistente da Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro - UFRRJ e 
professor-conferencista  da FGV/EBAP. Consultor de empresas e, atualmente, atua na área de 
desenho dos projetos sociais do Banco Mundial. É autor de diversos livros na área de projetos de 
marketing esportivo e social. Trabalhou como técnico na área de projetos sociais da United Nations 
Industrial Development Organization, Áustria; do INFON, Guatemala; do IFAM, Costa Rica; e também 
para a municipalidade de Quito, Equador. Ministrou diversos cursos em países da América do Sul e 
da América Central. 
César Froes é licenciado em Letras pela Universidade Federal de Minas Gerais - UFMG e em 
Pedagogia pela PUC-MG, ambas em Belo Horizonte. Bolsista da Fundação Rotary para a área de 
educação de excepcionais na University of South Florida (Tampa, EUA). Mestre em Administração 
Pública pela EBAP/FGV/RJ. Participou de atividades da Fundação Projeto Rondon, em todas as 
regiões do Brasil, nas décadas de 80 e 90. Exerceu atividade Profissional na LBA - Legião Brasileira 
de Assistência, como gestor no Programa de Complementação Alimentar - PCA. Atualmente é 
professor-assistente da Universidade Federal Rural do Rio de Janeiro - UFRRJ e professor da 
Universidade Federal Fluminense - UFF, Campus de Itaperuna. Cf.: DIAS, Marcela. Resenha: Os 
problemas sociais. Disponível em: <http://www.administradores.com.br/producao_academica/_os_ 
problemas_sociais/487/>. Acesso em: 9 de março de 2008. 
68
 Jorge Wilheim nasceu em Trieste, na Itália, e chegou ao Brasil com a família aos dez anos, fugindo 
da Segunda Guerra Mundial. Graduou-se em arquitetura pela FAU/Mackenzie e sempre atuou nas 
áreas de urbanização e planejamento urbano. É autor dos projetos de urbanismo do Pátio do Colégio 
e do Vale do Anhangabaú, em São Paulo, e participou do planejamento das cidades de Curitiba e 
Joinvile. O arquiteto Jorge Wilheim já ocupou diversos cargos públicos - foi secretário do governo 
paulista de Paulo Egydio Martins, nos anos 70, e secretário municipal de Planejamento no governo 
Mário Covas, no início da década de 80. Ele retorna à área governamental na administração petista 
de São Paulo, para assumir a importante Secretaria do Planejamento (Sempla). Autor do Projeto 
Belezura, Wilheim pretende recuperar, num primeiro momento de sua gestão, com operações 
simbólicas de limpeza de edifícios e espaços públicos, o carinho dos paulistanos por sua cidade. O 
arquiteto promete enviar à Câmara, ainda este ano, os projetos de criação das subprefeituras e do 
tão esperado Plano Diretor de São Paulo. 
69
 Cf.: DIAS, Marcela. Op. cit. 
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Nesse domínio, prevalece o conceito de Rawls, segundo o qual todos os 
valores sociais e as bases da auto-estima devem ser distribuídos igualitariamente, a 
menos que uma distribuição desigual de um ou de todos os valores traga vantagens 
para todos.
70
 O autor acrescenta que toda e qualquer doutrina ética merecedora de 
nossa atenção leva em consideração as conseqüências no julgamento da justeza. 
Aquela que não o fizer será considerada simplesmente irracional, inservível.
71
 Esta é 
a razão pela qual a justiça como eqüidade, diferentemente do utilitarismo, que não 
leva a sério a diferença entre pessoas,
72
 é uma teoria deontológica.
73
 
Nessa perspectiva, tanto a solidariedade habermasiana da reciprocidade 
mútua quanto a solidariedade rortyniana do comunitarismo contingente não 
conseguem dar conta das exigências desse mundo fora do alcance do sistema e 
mesmo do mundo da vida. 
Com a finalidade de encontrar uma saída teoricamente plausível da 
dicotomia criada nos debates entre Habermas e Rorty, este estudo se propõe a 
atingir um quarto objetivo: encontrar um conceito de solidariedade que responda 
melhor aos anseios dos cidadãos da modernidade, sejam eles abastados ou 
privados do mínimo necessário para as suas sobrevivências. 
É na extraordinária obra de Santo Agostinho – filósofo autor de mais de 
1.300 escritos - que se encontra o apoio necessário para alcançar esse objetivo.
74
 
 
 
 
70
 RAWLS, John. Uma Teoria da Justiça. São Paulo: Martins Fontes, 2002. p.66 e 69. 
71
 Ibidem. p.32. 
72
 Ibidem. p.30. 
73
 “Deontológica” é um termo introduzido em 1834 por Jerimy Bentham para referir-se ao ramo da 
ética cujo objeto de estudo são os fundamentos do dever e as normas morais. É conhecida também 
como “Teoria do Dever”. É um dos dois ramos principais da Ética Normativa, juntamente com a 
Axiologia. 
74
 A lista das obras de Agostinho foi realizada com o objetivo explícito de salvaguardar sua memória, 
enquanto a invasão dos vândalos se estendia por toda a África romana. Contabiliza 1.300 escritos 
numerados por seu autor, junto com outros que não podem ser numerados porque não colocou 
nenhum número. Bispo de uma cidade próxima, Posídio ditava estas palavras precisamente em 
Hipona, onde se havia refugiado e onde havia assistido à morte de seu amigo, e quase seguramente 
se baseava no catálogo da biblioteca pessoal de Agostinho. Hoje sobreviveram mais de 300 cartas do 
bispo de Hipona, e quase 600 homilias, mas estas eram originalmente muitas mais, talvez entre 3.000 
e 4.000, fruto de quatro décadas de pregação do antigo orador, que havia decidido seguir Jesus e 
deixar de falar aos grandes da corte imperial para dirigir-se à população simples de Hipona. Cf.: 
ZENIT. O Mundo visto de Roma. Bento XVI: Santo Agostinho vive em suas obras. Disponível em: 
<http://www.zenit.org/article-17636?l=portuguese>. Acesso em: 21 de março de 2008. 
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Agostinho sempre considerou o platonismo uma base lógica confiável para 
enfrentar os grandes enigmas humanos, porém, é no cristianismo, incorporado no 
pensamento de São Paulo, que, segundo ele, encontra-se a única fonte capaz de 
providenciar uma solução integral para a vida humana.
75
 
Um desses grandes enigmas da vida que por muito tempo atormentou Santo 
Agostinho foi a existência do mal. Para ele, se Deus tem um sentido, só pode 
significar um Ser perfeito, Autor responsável de todas as coisas. Dizer que há um 
mal no homem é admitir a imperfeição de Deus. Como, então, conciliar a imperfeição 
da criatura com a perfeição do Criador? 
Santo Agostinho sabia que tinha em mãos uma dificuldade essencialmente 
metafísica. Ele, então, respondeu metafisicamente que Deus é por definição o 
soberano do Bem. Sendo o Bem supremo, isto é, não há nenhum bem acima ou fora 
Dele. As criaturas, ao contrário, são imperfeitas e existem por Ele, mas não são 
Dele. Se fossem Dele, elas seriam idênticas a Ele, ou seja, não mais seriam 
criaturas.
76
 
As criaturas foram criadas por Deus do nada, e o que vem do nada não 
participa do Ser, mas do não Ser. Quando se diz que um determinado ser não é bom 
porque se corrompeu, deve-se considerar que para se transformar em mal ele, 
antes, teve de ser bom. Portanto, o mal é a supressão do ser, de modo que mal 
absoluto significa a total supressão do ser. Logo, isso seria o nada. A ausência ou a 
falta de algo. Concluindo, o mal não é nada e, assim, Deus não poderia ser o seu 
Autor.
77
 
Resolvido o problema do mal, Santo Agostinho, por meio do seu método de 
digressão,
78
 concentrou-se no entendimento do relacionamento entre conhecimento 
(razão) e caridade (solidariedade) e ao invés de nos conduzir diretamente a Deus, 
Santo Agostinho se refere a Ele como um centro para onde sempre é necessário 
voltar.
79
 Deus é o centro e, portanto, a Caridade. 
 
75
 Cf.: GILSON, Étienne. Introdução ao Estudo de Santo Agostinho. São Paulo: Paulus/ Discurso 
Editorial, 2007. p.443. 
76
 Ibidem. p.271. 
77
 Ibidem. p.445. 
78
 A digressão ou ordem natural de uma doutrina agostiniana é a irradiação em torno de um centro 
(Deus), que é a ordem da Caridade. 
79
 Ibidem. p.451-452. 
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Dizer que Deus é a Caridade significa dizer que Ele é amor, ou seja, a 
essência da Vontade. Sendo assim, nessa doutrina a Vontade necessariamente se 
torna a faculdade dominante da alma humana, pois se o homem se desvia de seu 
“fim divino” se perde por inteiro, e se adere a tal fim se liga a ele por completo.
80
 
Santo Agostinho percebeu que em tal filosofia reduzida ao primado da 
Vontade levanta outra questão: O que é mais essencial, a Vontade ou a inteligência? 
Ninguém contesta que o verdadeiro termo da filosofia agostiniana é a 
sabedoria; esta é a beatificação do soberano Bem pelo amor (a essência da 
Vontade). Portanto, é o caminho do ato de Vontade que toda a doutrina de Santo 
Agostinho tem como direção.
81
 
Nessa perspectiva, sem inteligência e sabedoria não há Vontade. Todavia, é 
a Vontade que decide tudo, uma vez que dela depende a escolha, que nos une ou 
separa para sempre de Deus. Por isso, o Deus “caritas est” de São João 
corresponde exatamente à fórmula de Santo Agostinho em busca da Luz Eterna.
82
 
É exatamente por esta razão que Agostinho, quando quer enfatizar a 
unidade fundamental de sua doutrina, vislumbra-a mais do ponto de vista da 
Caridade do que da razão ou do conhecimento.
83
 
Dessa forma, nota-se que a doutrina da Caridade de Santo Agostinho 
enfeixa os conceitos da razão e da Caridade, mas sempre com a preocupação de 
mantê-las nos limites dessa última (solidariedade), e nunca o contrário. Este 
conceito de solidariedade transcende o de reciprocidade mútua habermasiana e 
ultrapassa a visão contingente contextualista de Richard Rorty. 
 
VIII. Tese e Valor Adicionado à Academia 
Privada deste conceito de solidariedade humana a teoria habermasiana da 
modernidade só consegue explicar apropriadamente a forma de reprodução de 
sociedades ricas (desenvolvidas). Destarte, aqui se propõe que para a análise e 
identificação de soluções alternativas das patologias das sociedades vivendo abaixo 
 
80
 Ibidem. p.452. 
81
 Ibidem. p.453. 
82
 Ibidem. p.453. 
83
 Ibidem.p.453. 
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da linha de pobreza é necessário ir além da forma de distinção e operacionalidade 
das racionalidades que dominam o mundo sistêmico e o mundo da vida. 
Em complemento a tal proposta, apresenta-se para discussão e 
comprovação a idéia de que toda e qualquer sociedade humana, incluindo as mais 
pobres, possui riquezas potencias provenientes de necessidades materiais 
individuais e comunitárias, bem como de valores simbólicos e espirituais, que 
precisam ser realizados para que se processe a sua reprodução positiva. 
Assim, espera-se que, ao final deste estudo, seja possível demonstrar, 
cientificamente, que é possível construir um mundo mais justo, sem revoluções 
armadas no estilo marxista, onde pessoas pobres e desesperançadas possam 
resgatar seus direitos naturais, não apenas com o objetivo de alcançar um melhor 
padrão de vida material, mas, igualmente, com a finalidade de atingir um 
engrandecimento espiritual. 
Por conseguinte, o valor que este estudo pretende adicionar à academia não 
é a construção de um arcabouço de críticas à teoria habermasiana ou ao 
pensamento e idéias de Richard Rorty, mas a comprovação de que, na 
modernidade, mesmo as sociedades pobres e simples possuem em suas entranhas, 
como já referido, riquezas potenciais latentes à espera das condições ideais para 
serem realizadas, sendo que entre tais condições deve, necessariamente, constar 
uma harmonização entre racionalidade e solidariedade. Os membros dessas 
sociedades não são suplicantes inertes por esmolas ou migalhas, mas, seres 
plenamente capazes de engendrar a reprodução positiva de suas comunidades. 
Da convergência da primeira para os domínios da segunda emerge uma 
terceira esfera de convivência humana, aqui denominada “Mundo da Vontade dos 
Homens”
84
, esfera esta que já está em pleno desenvolvimento em muitos países. 
 
84
 O Mundo da Vontade dos Homens tem inspiração no agostinianismo da Vontade e do Amor. 
Segundo Santo Agostinho, a força da qual uma decisão importante depende é tão-somente a força da 
Vontade. Portanto, a decisão de transformar o mundo em um lugar melhor para se viver só depende 
da força da Vontade dos Homens. 
Cf. Ibidem. p.252. 
Se, do ponto de vista de sua origem, nenhuma diferença distingue a verdade moral de qualquer outra 
verdade, não se pode afirmar o mesmo em relação ao homem encarregado de colocá-la em prática. 
O conjunto das essências forma uma hierarquia de realidades superiores ou inferiores umas às 
outras; as relações que nascem dessa hierarquia constituem o que denominamos ordem. A natureza 
é regida necessariamente por essa ordem, que Deus lhe impôs, e o homem, na medida em que é 
uma parte da natureza, submete-se à ordem divina sem poder subtrair-se dela. Ao contrário, uma 
diferença capital aparece com as ações que dependem da Vontade humana; essas ações têm como 
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Seus participantes são empreendedores sociais capazes de, com seus 
projetos, abarcarem verdadeiras legiões de seres humanos excluídos do mundo 
sistêmico e do mundo da vida, conduzindo-as ao território da modernidade por meio 
do trabalho e do resgate da dignidade humana. 
Em decorrência das duas vertentes principais desta tese, pode-se afirmar 
que essas comunidades pobres, uma vez marginalizadas, tendem sempre a serem 
excluídas da esfera econômica e manipuladas na política, pela característica da 
racionalidade instrumental que domina estes dois subsistemas do mundo sistêmico. 
No mundo da vida, tais comunidades são incompreendidas, uma vez que 
sua linguagem não especializada, não normativa e não procedimental é insuficiente 
para conduzi-las a posições a serem conquistadas racionalmente por meio da 
defesa do melhor argumento com seus opositores. 
O “Mundo da Vontade dos Homens” emerge mediante a solidariedade de 
indivíduos mais talentosos que se propõem a trabalhar para dar aos menos 
favorecidos igualdade de oportunidade em condição de plena eqüidade. 
Evidentemente, fazem uso da racionalidade instrumental e, mais ainda, do agir 
comunicativo, mas nunca permitindo que se sobreponham à valorização e à 
dignidade humana. 
Esses homens de boa vontade têm como meta ampliar seus próprios 
horizontes e suas esperanças em dias melhores, pois sabem que os excluídos se 
encontram despreparados para responder à lógica da racionalidade instrumental e 
do agir comunicativo. Eles representam a voz dessas pessoas na esfera pública do 
mundo da vida. Isto equivale ao conceito do argumento intuitivo da igualdade de 
oportunidade de Rawls, pelo qual o destino das pessoas deve depender das suas 
escolhas, e não das circunstâncias em que por acaso se encontram.
85
 
De forma análoga, também para os cientistas sociais, entre os quais Michael 
Hoelzl
86
, é difícil compartilhar com o ideal da teoria habermasiana, que concebe 
  
objeto realizá-la. Aqui, não se trata mais de submeter-se à lei, mas de querê-la e de colaborar com 
seu cumprimento. O homem conhece a regra; a questão é se ele a quer. Conseqüentemente, tudo 
depende da decisão que o homem tomar ou não tomar, de fazer reinar em si mesmo a ordem que ele 
vê ser imposta por Deus à natureza. Aqui, estamos verdadeiramente no cruzamento dos caminhos. 
85
 Cf.: RAWLS, John. Op. cit. p.69. 
86
 Michael Hoelzl estudou teologia e filosofia na Áustria e continuou suas pesquisas de doutorado na 
Freie Iniversitaet, em Berlim, Alemanha, e no Departamento de Filosofia na New School of Social 
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conteúdos de solidariedade apenas e tão-somente em ações praticadas 
reciprocamente entre pessoas.
87
 Segundo Hoelzl, aceitando-se essa teoria torna-se 
impossível solucionar o dilema das três pessoas e um barco para apenas duas. 
Nesse dilema o destino de uma delas dependerá, exclusivamente, da sua escolha 
pessoal sem coação. 
Como, então, essa visão universalista de solidariedade responderia à 
solução da vítima sacrificial? Como explicar os casos de Jesus Cristo, de São 
Francisco de Assis, de Mahatma Gandhi, de Martin Luther King Junior, de 
Mahammad Yunus, do jornalista brasileiro Tim Lopes, da missionária norte-
americana Dorothy Stang e dos cidadãos europeus que arriscaram suas vidas para 
tirar das garras do fascismo e do nazismo compatriotas judeus, escondendo-os em 
suas casas, durante a Segunda Guerra Mundial? Como explicar os casos de milhões 
de outros seres humanos anônimos que colocam suas vidas em risco para aliviar o 
sofrimento de estranhos? 
De fato, a teoria habermasiana não tem resposta para essas questões, já 
que não tem como ir além do problema quando ele se apresenta de forma 
assimétrica. Habermas teria de assumir uma referência transcendente (teológica) do 
problema para entender como alguém, solidariamente, pode dar sua vida em 
benefício de outra completamente estranha. 
Esse dilema é similar ao do besouro, que, segundo as leis da aerodinâmica, 
não possuiria estrutura física para voar. Segundo essa lógica racional, o besouro 
veio ao mundo para caminhar, e não para voar. 
 
  
Research, em Nova Iorque. Foi trabalhar como professor de filosofia da religião na University of 
Machester em 2003. 
“In my earlier work I concentrated on the two different forms of critical theory represented by Michel 
Foucault and Juergen Habermas with respect to their later work and the Frankfurter Schule which led 
to a co-edited publication in German, Gottes und des Menschen Tod. Together with my colleague 
professor Graham Ward I am involved in a European research project on 'The New Visibility of 
European Democratic Culture'. The two central questions of this project are: a) whether we are 
experiencing a new visibility or re-emergence of religion in Europe today? and b) how this might 
impact a variety of different social spheres in European democratic cultures. My current research is on 
the work of Carl Schmitt (1888-1985) and the theological-political background of the concept of 
sovereignty in particular. My interest in political theory and theology, understood as a specific history 
of ideas, is also reflected in the research-led MA course at the Centre of Religion and Political Culture 
as well as my recent publication Religion and Political Thought.” 
87
 Cf.: HOELZL, Michael. Op. cit. p.46. 
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Como se verificará no quarto capítulo deste estudo, tanto para Habermas 
quanto para Brunkhorst, propor um conceito de solidariedade universal requer a 
aceitação de algum conteúdo transcendental do termo. Porém, Brunkhorst, na sua 
concepção liberal de democracia, segundo Michael Hoelzl, evita fazer qualquer 
menção a elementos teológicos ou a vestígios cristãos.
88
 
No mesmo capítulo, pretende-se propor uma concepção de solidariedade 
com base na tese de Michael Hoelzl e fundamentada na doutrina da Caridade Cristã 
de Santo Agostinho. Contudo, na formulação de tal concepção não se tem a 
intenção de empregar nenhuma conotação universalista, conforme já justificado 
anteriormente.
89
 
Considerar solidariedade com base em conteúdos da doutrina cristã em 
sociedades secularizadas pode soar ao leitor como um ecletismo exagerado, mas 
não se pretende neste estudo buscar fórmulas para convencer céticos a acreditar no 
inacreditável. A pretensão neste trabalho, ao contrário, é demonstrar que a 
solidariedade baseada na doutrina da Caridade Cristã é uma prática corrente que 
pretende corrigir a concepção elitista expressa na teoria da crítica social.
90
 
Para Michael Hoelzl, as formas assimétricas de solidariedade são atos reais 
que tornam possível as formas ideais da solidariedade.
91
 Mas, se estamos 
mergulhados, como diz Lyotard, em um mundo determinado pelo dissenso, como se 
explica, então, o retorno de uma solidariedade de conteúdo cristão que admite 
contornos assimétricos transcendentais? 
 
 
88
 Cf.: Ibidem. p.46. O conceito de amizade do entendimento político de Aristóteles é de fato elitista, 
porque a verdadeira amizade só é possível entre cidadãos livres que reconhecem um ao outro como 
indivíduo virtuoso. A condição desta espécie de amizade é, portanto, o mútuo reconhecimento de 
bons cidadãos. Ao contrário disto, a doutrina cristã da solidariedade é genuinamente abstrata e geral. 
A doutrina diz: “Amar a seu próximo como a si mesmo.” Mas o próximo é principalmente todos 
aqueles que nós encontramos em qualquer lugar e a qualquer tempo. Não importa que ele seja rico 
ou pobre, livre ou escravo, virtuoso ou criminoso. Não tem importância se ele é nosso amigo, vizinho 
ou mesmo um estranho. Fica totalmente explícito na doutrina cristã que a universalização muda de 
amor por um amigo para amor a um inimigo. Adicionalmente a isto, é claro o significado genuíno 
daquilo que chamamos de amor ao inimigo como foi pregado por Jesus Cristo no Sermão da 
Montanha. O normativo ponto de amar o inimigo é o seu universalismo. 
89
 Esse caráter transcendental também, no fim, é reconhecido por Hauke Brunkhorst quando diz: 
“Somente a radicalização da idéia de Caridade Cristã com a inclusão de todas as pessoas – mesmo 
os inimigos – garante a universalidade da solidariedade.” Ver: Ibidem. p.55. 
90
 Cf.: BRUNKHORST, Hauke. Solidaritität unter Fremden. Frankfurt: Suhrkamp, 2002. p.73-4. Ver 
também: HOELZL, Michael. Op. cit. p.55-56. 
91
 Cf.: HOELZL, Michael. Op. cit. p.62. 




[image: alt] 
48
 
Como já mencionado anteriormente, há evidências de que existe uma 
renovada predisposição de uma porção significativa e crescente das sociedades de 
boa parte do mundo para retomar sentimentos de solidariedade de fundo religioso, 
sentimentos estes há muito tempo adormecidos por uma crença cega na suposta 
capacidade da ciência em dar respostas a todas as questões e aflições humanas. 
No entanto, grande parte dos mais importantes problemas da humanidade 
(medo, criminalidade, ameaças ambientais, miséria, guerras, terrorismo, 
desrespeitos aos direitos humanos, fome, doenças epidêmicas e muitos outros) 
ainda não foi resolvida pela ciência, e há certo sentimento de que nunca o será. 
Nessa perspectiva, as pessoas estão voltando a buscar nas profundezas de suas 
religiosidades a esperança até agora não encontrada na ciência. 
Esse “Retorno da Religião”
92
 é factual e, de acordo com Habermas,
93
 
responsável por uma maior influência política das ortodoxias religiosas. Verifica-se, 
ainda, que esse arrebatamento religioso vem despertando novas noções de 
solidariedade humana e o desejo de compartilhamento de experiências bem-
sucedidas com quem está necessitado. 
Atualmente, essa tendência se observa, primeiro, por meio do maior respeito 
e da crescente preocupação com tudo que envolve a proteção da natureza e do 
meio ambiente. Segundo, por meio de ações das sociedades sobre seus governos 
para forçar a erradicação do trabalho escravo, do trabalho infantil, do analfabetismo, 
da prostituição infantil, da miséria crônica, e promover a eqüidade de oportunidades 
para todos. 
Pode-se verificar também uma grande apreensão quanto aos resultados da 
nova experiência de globalização dos países, bem como à inclusão digital de seus 
cidadãos, na esperança de que ambos ajudem a despertar uma maior solidariedade 
e cooperação entre os povos. 
 
 
92
 Termo usado pelo Grupo de Capri. Cf.: DERRIDA, Jacques. “Fé e Saber” as duas fontes da 
“religião” nos limites da simples razão. In: VATTIMO, Gianni (Org.). A Religião. São Paulo: Estação 
Liberdade, dezembro de 2004. 
93
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Op. cit., 2007. p.7. 
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Ao mesmo tempo, observa-se um esplendoroso “avanço científico”
94
 
acontecendo simultaneamente em todas as áreas do conhecimento humano, mas de 
forma excepcional nos campos informacional e biogenético, desmistificando o antigo 
paradoxo de que quanto mais ciência menos religião e vice-versa. 
O firme propósito de partilharmos conhecimento com quem dele necessita já 
permite amenizar o sofrimento humano e ampliar nossas esperanças e 
possibilidades de encontrar significados concretos para nossas existências, mesmo 
que, nesse processo, seja necessário superar certas irracionalidades. 
É plenamente plausível argumentar que o atual crescimento da fé religiosa 
abre espaços para ações de solidariedade em muitas regiões do mundo, 
especialmente no Ocidente secularizado.
95
 Esse renovado sentimento solidário, 
aliado ao extraordinário desenvolvimento científico, explicitamente manifesto nesse 
início de milênio, enfeixa uma nova estrutura de interação comunicativa humana 
capaz de facilitar a reprodução construtiva das sociedades.
96
 
Por fim, vale observar que este trabalho circunscreve a convicção de que a 
racionalidade instrumental dominante na esfera econômica e política age como um 
obstáculo quase intransponível à inclusão de vastos segmentos das sociedades 
vivendo abaixo da linha de pobreza. 
A lógica instrumental não só impõe entraves à inclusão de pessoas, como 
também tenta nos fazer acreditar que a pobreza é uma realidade dada pelo 
capitalismo. Nesse ponto, vale conferir o que expõe Richard Rorty, segundo o qual 
não há nada lá fora, tudo é fruto de nossas representações de mundos. Portanto, a 
pobreza não é uma verdade que deva ter qualquer correspondência com qualquer 
realidade externa. 
 
94
 Ibidem. p.7. 
95
 TAPSCOTT, Don; WILLIAMS, Anthony D. Wikinomics: Como a colaboração em massa pode mudar 
o seu negócio. São Paulo: Nova Fronteira, 2007. Os autores argumentam que projetos de “códigos 
abertos”, bem como outros fenômenos tecnológicos na área de interação humana, estão viabilizando 
o que outrora parecia impossível: a solidariedade. Eles dizem: “A conclusão de todo esse trabalho é 
surpreendente e muito positiva. Bilhões de indivíduos conectados podem agora participar ativamente 
da inovação, da criação de riqueza e do desenvolvimento social de uma maneira que antes era 
apenas um sonho. E ao colaborarem, essas massas de pessoas reunidas fazem com que as artes, a 
cultura, a ciência, a educação, o governo e a economia avancem de forma surpreendente, mas, em 
última instância, lucrativa.” 
96
 MENDES, Gildário (Padre). Da Capela de Miguel Ângelo a Janela de Bill Gates. Disponível em: 
<http://www.msu.edu/~dossanto/Artigo.pdf>. s/d. Acesso em: 28 de agosto de 2007. 
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A sugestão que se pode prescrever neste estudo para não se cair nessa 
armadilha é distinta da de Habermas, que propõe um consenso pouco provável na 
sociedade moderna, altamente complexa, e também da de Rorty, que recorre a um 
excesso de confiança na literatura para estimular noções de solidariedade no ser 
humano. 
A proposta deste estudo é desenvolver noções de solidariedade humana por 
meio de exemplos solidários, como fizeram muitos homens e mulheres no passado e 
como estão fazendo aqueles que, atualmente, são chamados de novos 
empreendedores sociais. Inspirada nesses empreendedores, uma nova legião de 
homens e mulheres de Vontade decidida está, neste exato momento, formando 
novos grupos sociais que reescreverão a história dos excluídos. 
Dessa maneira, busca-se a harmonização das ambições dos mais 
talentosos e egoístas com os anseios dos menos favorecidos em melhorar suas 
vidas e suas posições na sociedade. De fato, isto está em pleno alinhamento com o 
conceito de justiça como eqüidade de John Rawls, bem como com a noção de 
solidariedade agostiniana (Deus Caritas est de São João). 
Caso seja necessário tolerar certas irracionalidades, então, que seja em 
benefício dos menos favorecidos, nunca de forma contrária. Só assim será possível 
reduzir a distância existente entre justiça social e o direito para amplas faixas da 
população mundial vivendo em condições humanas ultrajantes. 
Felizmente, a sociedade civil já vem resolvendo esse dilema mediante 
incontáveis ações e projetos sociais idealizados por pequenos grupos sociais que 
surgem todos os dias como se fossem bolhas saindo do fundo de uma taça de 
champanhe. Todos com o mesmo propósito: abrir caminhos para ações de 
solidariedade, olhando para o estranho como um dos seus. 
Cabem aos governos, aos organismos internacionais de ajuda humanitária, 
à sociedade civil e às organizações com ou sem fins lucrativos removerem os 
obstáculos para viabilizar ações de cunho humanitário a partir de grupos e 
empreendedores sociais. 
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A Fundação Grameen, criada por Muhammad Yunus, ganhador do Prêmio 
Nobel da Paz de 2006, é um exemplo de como a solidariedade é vital na viabilização 
de projetos que contemplem soluções para segmentos da sociedade vivendo com 
uma remuneração de até dois dólares por dia.
97
 
Outro exemplo é a organização não governamental Ashoka que está 
presente em mais de 60 países e tem como missão ajudar a viabilizar projetos 
sociais. Atualmente, ela apóia mais de 1.800 empreendedores sociais com suas 
idéias para melhorar a vida de quem precisa. 
A atuação de pequenos grupos sociais defendendo o meio ambiente, 
protegendo animais à beira da extinção, denunciando governos e políticos corruptos, 
educando crianças carentes, combatendo doenças, epidemias, fome, injustiça, Aids 
(Síndrome da Deficiência Imunológica) na África e denunciando discriminação de 
minorias define um comportamento social solidário muito recente e inédito. 
A equiparação dos direitos de gêneros, a eliminação da pena de morte, 
direito do voto para mulheres, direito constitucionais à educação e à saúde são 
conquistas dos últimos 45 anos, lapso equivalente a, praticamente, duas gerações, o 
que, em termos de história humana, não representa quase nada. O importante 
desses novos projetos é que eles se abrem a soluções baseadas na clássica 
racionalidade ocidental, mas sem ultrapassar os domínios da solidariedade. 
A gradual eliminação dessa dicotomia entre racionalidade e solidariedade 
está sendo possível graças à percepção de que nos segmentos mais pobres da 
sociedade a sua reprodução só se viabiliza se decisões baseadas na racionalidade 
instrumental forem acompanhadas, no limite, por uma racionalidade discursiva que 
relaciona reflexivamente a lógica da solidariedade com a lógica da racionalidade. 
Vale novamente esclarecer ao leitor que este estudo não pretende propor a 
reformulação do mundo sistêmico e do mundo da vida. Pelo contrário, sugere o 
acoplamento do Mundo da Vontade dos Homens àquelas duas esferas, que devem 
continuar exatamente no formato em que se encontram hoje. Aqui a intenção é 
estender a teoria da modernidade de Habermas, propondo uma solução para que 
ela abarque, também, essa enorme legião de excluídos. 
 
97
 GRAMEEN. “In 1976, Yunus founded the Grameen Bank (Grameen means ‘of rural area’, ‘of 
village’) to make loans to poor Bangladeshis”. Disponível em: <http://www.grameen-
info.org/index.html>. Acesso em: 28 de agosto de 2007. 
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Grupos sociais dispostos a manter as racionalidades confinadas no mundo 
da solidariedade devem ser incentivados, motivados e apoiados nos seus intentos, 
como forma não apenas de levar esperança a pessoas ultrajadas e humilhadas, mas 
principalmente como forma de transformá-los em inspiração para outros grupos 
solidários. 
Richard Rorty costumava dizer que existe certo tipo de escritor (literário) que 
nos permite perceber que as virtudes sociais têm um valor humano inestimável; 
porém, essas virtudes não são únicas. Existem pessoas que conseguem, 
efetivamente, se transformar em seres humanos indefiníveis, pois ainda faltam 
palavras para descrevê-las.
98
 
Em consonância com este pensamento, pode-se afirmar também que 
existem homens e mulheres especiais (solidárias) que sentem prazer e alegria em 
se doar para beneficiar estranhos, desconhecidos e até mesmo inimigos, e sem 
esperar nenhum tipo de reciprocidade. Essas pessoas nos inspiram a acreditar que, 
embora não haja respostas teóricas para o que fizeram Madre Teresa de Calcutá e 
os padres católicos da igreja da Natividade em Belém (na crise de 2002),
99
 o ser 
humano é mandatário de uma Vontade decidida (Santo Agostinho) capaz de recriar 
e reorientar nossos corações e espíritos na direção de um Bem maior. 
 
Evitando que alguém conclua que o ser humano nada pode 
fazer por sua vontade livre, o salmo diz: Não endureçais os 
vossos corações (Sl. 94,8). O próprio Ezequiel aconselha: 
Lançai para longe de vós todas as prevaricações de que vos 
tornastes culpados, e fazei-vos um coração novo e um espírito 
novo.
100
 
 
Muhammad Yunus, ao fazer uso de sua Vontade decidida para construir um 
banco de microcrédito, instituição bancária com características inéditas, para ajudar 
pessoas pobres sem acesso a serviços financeiros, provavelmente não saiba que a 
sua atitude inspiraria mais de 1300 outros seres humanos igualmente preocupados 
 
98
 Cf.: RORTY, Richard. Contingência, Ironia e Solidariedade. São Paulo. Martins Fontes, 2007. p.17-
8. 
99
 Ver relato na conclusão deste trabalho. 
100
 Cf.: SANTO AGOSTINHO. A Graça (II) - A graça e a liberdade - A correção e a graça - A 
predestinação dos santos - O dom da perseverança. 2ªed. São Paulo: Paulus, 2002. p.55. 
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com a mesma situação de desespero de milhões de outras pessoas ao redor do 
mundo. 
A Pastoral da Criança, a partir da sua experiência no Brasil, colabora com 
entidades em outros países, com o objetivo de melhorar as condições de vida de 
crianças e gestantes que vivem em situação crônica de pobreza. A entidade faz 
questão de divulgar sua metodologia e seu processo de gestão administrativa e 
operacional para estimular o surgimento de novos trabalhos baseados em seu 
modelo nas regiões pobres da América Latina (Argentina, Bolívia, Chile, Colômbia, 
Equador, Paraguai, Peru, Venezuela e Uruguai). O mesmo ocorre em algumas 
regiões da África (Angola, Guiné-Bissau e Moçambique), da Ásia (Timor Leste e 
Filipinas) e da América do Norte (México).
101
 
 
101
 A Pastoral da Criança é uma rede de solidariedade formada por mais de 242 mil pessoas 
capacitadas, trabalhando voluntariamente no combate à desnutrição e à mortalidade infantil e 
colaborando para a melhoria da qualidade de vida das crianças brasileiras. É um serviço de ação 
social da CNBB (Conferência Nacional dos Bispos do Brasil) que presta assistência a gestantes e 
crianças em bolsões de pobreza e miséria, independente de cor, raça, crença religiosa ou política. No 
ano de 2003, foram acompanhadas 1.329.262 famílias, 83.993 gestantes e 1.815.572 crianças 
pobres menores de seis anos de idade, de 36.422 comunidades em 3.757 municípios de todos os 
estados brasileiros. De todos os voluntários, 134.973 são líderes comunitários, pessoas simples, em 
sua maioria mulheres que vivem nas próprias comunidades. Além dos líderes, 107.579 pessoas 
pertencem às equipes de apoio espalhadas por todo o país, somando 242.552 pessoas envolvidas. 
Segundo o IBGE, a mortalidade infantil no país em 2002 foi de 28 mortes no primeiro ano de vida 
para cada mil crianças nascidas vivas. Nos locais de atuação da Pastoral da Criança, a mortalidade é 
de 15 óbitos no primeiro ano de vida. Um aspecto significativo é que a Pastoral da Criança atua 
exclusivamente em bolsões de grande pobreza, onde a média de mortalidade infantil costuma ser até 
o dobro da taxa nacional. Entre outras conquistas, também está a redução da desnutrição a 5% entre 
as mais de 1,8 milhão de crianças assistidas pela Pastoral no Brasil. 
Projetos de geração de renda. A Pastoral da Criança repassa recursos a grupos familiares sem 
opção de renda e capacita essas pessoas na atividade escolhida, que pode ser tanto de produção 
quanto de comercialização de produtos, tais como hortas comunitárias, confecção de roupas, criação 
de animais, artesanato, fornos comunitários, entre outros. Educação de jovens e adultos. São 
cursos destinados a líderes comunitários, famílias e membros das comunidades acompanhadas pela 
Pastoral da Criança. A metodologia, que utiliza palavras geradoras, está inserida no contexto das 
ações básicas de saúde, educação, vigilância nutricional e cidadania. Atualmente, são mais de 11 mil 
alunos matriculados no projeto de educação de jovens e adultos em todo o país. REBIDIA (Rede 
Brasileira de Informação e Documentação sobre a Infância e Adolescência). Visa à qualidade de 
informação para a implementação de políticas públicas que assegurem o bem-estar e a qualidade de 
vida das crianças e adolescentes do país. As informações, quando bem utilizadas, podem representar 
uma importante ferramenta de trabalho, mobilização e controle social. O principal público da REBIDIA 
são os conselheiros municipais das áreas sociais. 
Há ainda outros programas complementares, tais como: Programa de Segurança Alimentar, 
Planejamento Familiar Natural e o Programa de Comunicação, que é responsável não apenas pela 
produção de vídeos e materiais educativos impressos, mas também pela produção de um programa 
semanal de rádio, “Viva a Vida", de 15 minutos de duração, e retransmitido por mais de 2.080 
emissoras em todo o país. Cf.: JORNAL PASTORAL PÚBLICA. Disponível: http://www.pime.org.br/ 
missaojovem/mjcriancasrede.htm. Acesso em 25 de março de 2008. 
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Esse é o exemplo de solidariedade que inspira, contagia e se multiplica por 
todos os cantos do planeta. Por trás de todos esses projetos existem seres humanos 
aos quais, definitivamente, só podemos nos referir por meio de metáforas. 
Como o leitor pôde observar, aqui também não há a pretensão de encontrar 
um denominador comum entre o pensamento de Habermas e Rorty, tampouco se 
ambiciona empreender uma crítica ao suposto unilateralismo deles. Interessa-nos, 
antes, identificar, utilizando as divergências e complementaridades das duas 
perspectivas, os elementos teóricos normativos fundamentais e as condições 
empíricas da sociedade moderna que possibilitem a conciliação de convicções 
racionais, tão caras a Habermas, com atitudes de solidariedade humana, tão 
aspirada por Rorty. 
Não se tenciona dar ao leitor a falsa impressão de dinamismo erudito, mas 
empreender a reconstrução de ambas as visões, bem como identificar, claramente, 
suas divergências para que seja possível compreender melhor o caráter paradoxal 
que, desde os primórdios iluministas, acompanha a evolução social humana. Este 
paradoxo reflete a máxima de que “quanto mais cientificidade, menos seus frutos 
estão disponíveis aos que mais necessitam deles”. 
Tendo em vista que as teorias de Habermas e de Rorty tratam-se de duas 
concepções muito complexas e abrangentes, este estudo se dedicará à exposição 
de alguns dos seus aspectos mais relevantes nos capítulos segundo e terceiro para 
que se evitem equívocos a respeito das reflexões expressas no quinto capítulo. No 
entanto, a intenção não será esgotar a descrição dos paradigmas rortynianos e 
habermasianos, mas abordar a maioria de seus traços teóricos básicos, a fim de 
facilitar a compreensão do pensamento dos dois filósofos. 
 Além disso, também não se pretende elaborar um arcabouço de críticas a 
nenhum deles, já que este não é o objeto deste estudo. Contudo, busca-se 
questionar o significado e os limites dos elementos teóricos de ambas as 
concepções no último capítulo. Nele será proposto um novo projeto de convivência 
social, baseado em um movimento humanista que, como já visto anteriormente, se 
encontra em pleno andamento. 
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IX. Organização do trabalho 
O presente estudo encontra-se estruturado da seguinte maneira: 
 
No primeiro capítulo faz-se uma releitura da evolução da filosofia no 
Ocidente, para situar as escolas de onde derivaram os pensamentos de Rorty e 
Habermas, bem como para propiciar ao leitor a familiaridade necessária com os 
elementos mais importantes da filosofia contemporânea e os termos mais técnicos 
usados neste trabalho. 
Apenas para efeito didático, nesse capítulo faz-se, ainda, uma síntese da 
importância dos paradigmas do conhecimento e da verdade que, sendo a essência 
da filosofia ocidental, tiveram origens nas obras dos grandes pensadores clássicos 
gregos, como Sócrates, Platão e Aristóteles. Em seguida, aborda-se a filosofia cristã 
de Santo Agostinho que cristianizou o pensamento de Platão e Santo Tomás de 
Aquino que fez o mesmo com a filosofia aristotélica. 
Ademais, o referido capítulo condensa, rapidamente, os principais aspectos 
do criticismo kantiano, escola de onde emergiram os principais veios filosóficos da 
contemporaneidade, tais como o pragmatismo, o relativismo e o contextualismo, 
entre outros. 
O segundo capítulo deste estudo, por sua vez, tem a intenção de municiar o 
leitor com um quadro amplo e fidedigno do pensamento de Richard Rorty, filósofo 
que, infelizmente, faleceu em 8 de junho de 2007. O professor Rorty escreveu uma 
obra vastíssima e foi um dos maiores pensadores do século XX, reunindo os mais 
fortes argumentos contra o potencial devastador do racionalismo ocidental. 
Suas idéias entusiasmaram o mundo acadêmico nas décadas de 1980 e 
1990 e ainda hoje exercem uma grande influência sobre os pensamentos nas áreas 
humanista, política, religiosa, antropológica e em muitas outras. Por tudo isso, ele foi 
considerado “o filósofo mais interessante do pós-guerra”. 
Já no terceiro capítulo empreende-se uma descrição dos principais tópicos 
do pensamento de Habermas, no que se refere, obviamente, àquilo que mais se 
relaciona ao presente estudo, devido ao tamanho descomunal da obra desse grande 
catedrático. Na atualidade, ele é, sem dúvida, o mais importante intelectual em 
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atividade no mundo, além de ser o filósofo mais lido e discutido dentro e fora dos 
meios acadêmicos. 
Como já mencionado, a obra de Habermas é muito extensa e complexa, o 
que a torna difícil de ser compreendida. Por conseguinte, o leitor notará que alguns 
trechos do capítulo são, propositadamente, repetitivos, no intuito de não se sacrificar 
a clareza de pontos considerados de vital importância para o entendimento e o 
escopo deste estudo. 
Na seqüência, o quarto capítulo dedica-se a descrever o conceito de 
solidariedade utilizado neste trabalho, uma vez que o significado deste termo passou 
por muitas transformações no decorrer dos últimos duzentos anos, sendo ainda hoje 
empregado com distintos sentidos. 
Embora a palavra solidariedade seja muito antiga, é assaz interessante notar 
como ainda nutre uma atualidade sem precedente, especialmente, depois que o 
“Sindicato Solidariedade”, na Polônia, destronou o regime comunista daquele país 
no último quarto do século passado. 
A Igreja Católica também tem demonstrado que o termo reflete claramente 
os objetivos de evangelização a que se propõe. Este fato fez com que muitos 
pensadores de tendências teológicas e sociais se debruçassem sobre a elaboração 
de um esboço de decodificação mais apurada do significado desta expressão. 
Finalmente, o quinto e último capítulo desta tese delineia as novas idéias 
que poderão contribuir para melhor decifrar o processo de reprodução das 
sociedades, particularmente, aquelas vivendo abaixo da linha de pobreza, usando, 
evidentemente, como fonte de apoio e inspiração as teorias e idéias de Richard 
Rorty e Jürgen Habermas. 
 
***** 
 
Portanto, esta pesquisa situa-se dentro do vasto campo interdisciplinar da 
filosofia, da sociologia e das ciências da religião, para onde se espera que convirjam 
as reflexões aqui compreendidas acerca da ética, da moralidade e da solidariedade 
em instituições políticas e sociais. 
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A tensão entre pragmatismo e pensamento habermasiano continuará 
sempre irresolúvel, na medida em que o legado filosófico do ocidente ainda se 
mantém irredutível a uma única fundamentação epistemológica. É precisamente 
neste foco de tensão que uma articulação entre um extremo idealizado por um 
racionalismo não radical e outro concebido por uma solidariedade não utópica pode 
nos ajudar a compreender melhor os desafios normativos do complexo processo de 
evolução das sociedades humanas. 
Por isso, neste estudo segue-se uma metodologia de trabalho solidamente 
apoiada na hermenêutica, já que grande parte dos esforços aqui empreendidos tem 
o intuito de disponibilizar ao leitor uma ampla interpretação dos pensamentos de 
Richard Rorty e Jürgen Habermas. A interpretação aqui conferida não é, como se 
verá, apenas literal, mas principalmente segundo uma perspectiva metafórica e 
espiritual do pensamento desses dois mestres da filosofia. 
Para Gadamer, a hermenêutica é um constante entrar em contato com os 
textos, mas não é só isso. Ela é também um fenômeno universal, pois é fundamento 
não apenas dos textos da tradição e dos produtos do espírito, mas de todo o saber 
humano, uma vez que todo saber tem por base uma pré-compreensão que o 
antecede.
102
 
Ao mesmo tempo, este trabalho recupera como ferramenta metodológica a 
“Síntese Hegeliana”, pelo fato de, assim como Hegel e ao contrário de Luhmann, 
aqui se acreditar que existe uma força divina, uma dinâmica motriz, no espírito 
humano que faz tudo avançar e evoluir. O verdadeiro é tudo que muda ou que é 
susceptível de mudança; é tudo que concilia e transforma. A síntese hegeliana é 
diferente do abstrato, do fixo, do completo e do inalterável; é procedente de uma 
dialética que se traduz em uma luta entre dois elementos contraditórios até a sua 
fusão em uma coisa nova.
103
 
 
102
 Hans-Georg Gadamer foi aluno de Martin Heidegger e de Nicolai Hartmann e desenvolveu a 
hermenêutica como a ciência da interpretação. Essa ciência tornou-se uma importante corrente 
filosófica e das ciências humanas durante o século XX e ainda hoje é a principal metodologia de obter 
conhecimento e chegar-se à verdade nos mais variados ramos das ciências sociais. Para saber mais 
sobre o assunto, consulte: GADAMER, Hans-Georg. Hermenêutica em Retrospectiva: Heidegger em 
retrospectiva. vols.I e II. Petrópolis, RJ: Editora Vozes, 2007. 
103
 Para mais detalhes, ver: TRINDADE, Francisco. Síntese Hegeliana e Equilíbrio Proudhoniano. 
Lisboa, Portugal, 17 de abril de 2007. Disponível em: <http://proudhoniana.blogspot.com/ 
2007/04/sntese-hegeliana-e-equilbrio.html>. Acesso em: 23 de agosto de 2007. 
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Dando início ao que foi preestabelecido, passa-se, agora, a expor no 
primeiro capítulo as principais idéias da teoria do conhecimento, incluindo aí as 
visões de Richard Rorty e Jürgen Habermas. Embora eles tenham posições bem 
diferentes acerca do que é conhecimento e de como chegar à verdade, ambos têm 
convicção de que o sentido último do conhecimento ocidental não é solucionar 
enigmas, mas, antes, descobrir maravilhas. 
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CAPÍTULO I - UMA RELEITURA DA EVOLUÇÃO FILOSÓFICA NO OCIDENTE 
 
Este capítulo tem como função principal oferecer ao leitor um painel conciso 
do processo evolutivo da filosofia moderna e de seus desdobramentos na incessante 
tentativa da civilização ocidental de refletir e explicar um dos binômios filosóficos 
mais enigmáticos no que se refere à vida humana em sociedade: o fenômeno do 
conhecimento e a busca da verdade. Esta reflexão se faz necessária porque os dois 
filósofos com quem este estudo está dialogando, de fato, polemizam sobre a forma 
como até agora se produziu conhecimento no Ocidente e como novos critérios 
poderiam nos ajudar a continuar a produzi-lo sem os indesejáveis efeitos colaterais 
da crueldade. 
As principais preocupações de Habermas e Rorty, evidentemente, estão 
relacionadas com as implicações que o processo de busca de conhecimento e de 
definição de verdade podem ter na gênese da evolução das sociedades. Portanto, 
priorizar racionalidade ou solidariedade na maneira pela qual se produzirá 
conhecimento pode levar a diversas fontes de verdades, mais objetivas ou mais 
relativas. Tais fontes, por sua vez, podem ter reflexos diretos na constituição e na 
estrutura social das nações, bem como na postura e conduta dos indivíduos. 
Ambos os filósofos pertencem a escolas de pensamentos distintas. Richard 
Rorty, como já mencionado, é um pragmático que acredita na verdade como 
sinônimo de útil, valioso e agente determinante da vida. Quanto a Habermas, não é 
fácil incorporá-lo em um determinado campo filosófico, já que se trata de um 
intelectual eclético que recebeu influências de várias escolas de pensamento, entre 
as quais o positivismo, a fenomenologia, o marxismo e o criticismo kantiano, entre 
outras. 
Contudo, pode-se afirmar que enquanto Rorty se considera um pragmatista 
romântico que deseja ser herdeiro de Dewey, Habermas se aproxima cada vez mais 
do que se pode chamar de pragmatismo kantiano, isto é, um pragmatismo 
transformado por um idealismo racionalista-universalista.
104
 Isto significa que ele 
 
104
 SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Filosofia, Racionalidade, Democracia - Os Debates Rorty & 
Habermas. São Paulo: UNESP, 2005. p.34. 
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entende a verdade como algo que está representado em uma particular realidade 
dependente de fatores externos válida universalmente. 
 
1.1 TEORIAS DO CONHECIMENTO E SOCIAL 
 
Nos últimos dois mil e quinhentos anos, os filósofos, de uma maneira geral, 
concentraram seus esforços intelectuais na busca do significado do conhecimento e 
da forma como ele é concebido. Inicialmente, eles o identificaram por meio de 
metodologias que ajudavam a desvelar as condições que possibilitavam chegar à 
verdade sobre um objeto em particular, porém sem que essa estrutura metodológica 
se transformasse em uma disciplina rígida de procedimento. 
Dessa maneira, como especialidade filosófica independente, não se pode 
falar de uma teoria do conhecimento nem na Antiguidade nem na Idade Média. 
Evidentemente, podem-se encontrar inúmeras reflexões epistemológicas na filosofia 
grega, particularmente em Platão e em Aristóteles, mas foi só com John Locke
105
, 
em 1690, que finalmente a teoria do conhecimento emergiu com a forma e a 
autonomia com que é conhecida hoje. 
Na filosofia continental,
106
 Immanuel Kant apareceu como verdadeiro 
fundador da teoria do conhecimento. Sua principal obra, “A Crítica da Razão Pura”, 
de 1781, tentou fornecer uma fundamentação crítica ao conhecimento das ciências 
naturais. O método utilizado foi chamado, por Kant, de transcendental. Ele não 
investiga a constituição psicológica do conhecimento, mas a sua validade lógica. 
Em outras palavras, Kant não estava interessado em saber de que forma 
surge o conhecimento (método psicológico), mas como é possível obtê-lo, sobre 
quais fundamentos e em que pressupostos ele repousa. É por esta razão que a 
filosofia kantiana é chamada de transcendentalismo ou criticismo.
107
 
 
105
 O filósofo inglês John Locke deve ser considerado o idealizador da teoria do conhecimento. Sua 
principal obra, “Na essay concerning Human Understanding”, trata de modo sistemático as questões 
referentes às origens e as essências do conhecimento humano. Cf.: HESSEN, Johannes. Teoria do 
Conhecimento. São Paulo: Martins Fontes, 2003. p.14. 
106
 Significa tudo aquilo que se originou dentro das escolas de filosofia no Continente Europeu, 
evidentemente, excluindo a Grã Bretanha que embora fazendo parte da Europa não é parte do 
continente.. 
107
 Cf.: Ibidem. p.15. 
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Habermas, um kantiano declarado, preocupou-se muito com os problemas 
do conhecimento, tanto que duas de suas obras mais importantes – “Conhecimento 
e Interesse”, de 1968, e “Lógica das Ciências Sociais”, de 1967 – podem ser 
consideradas uma retomada da discussão acerca da polêmica em torno do 
positivismo e do conhecimento desenvolvida no início dos anos 1960 entre Adorno 
(seu mestre) e Popper. 
Ao longo de sua trajetória acadêmica, Habermas se concentrou na reflexão 
sobre o conhecimento em três dimensões: 
 
1. Desvelar as condições sobre as quais se assenta o conhecimento para alcançar 
a verdade; 
2.  Desvelar os tipos de saberes que podem produzir conhecimento verdadeiro, em 
função de uma metodologia utilizada; e 
3. Desvelar os objetos sobre os quais conhecimentos verdadeiros podem ser 
alcançados em virtude de sua natureza.
108
 
 
A obra de Habermas “Conhecimento e Interesse” é, ao mesmo tempo, uma 
reconstrução do positivismo para se chegar a uma teoria da sociedade que se 
completaria com a sua teoria geral da ação comunicativa em contextos livres de 
coerção. Ele utiliza a metodologia histórico-hermenêutica,  defendida enfaticamente 
como a única capaz de abordar os fenômenos da sociedade. 
Verifica-se, portanto, que, partindo da teoria do conhecimento, Habermas, 
por meio de uma reflexão crítica, nos conduz a uma teoria da sociedade dividindo-a 
em duas grandes esferas: a sistêmica e a do mundo da vida. Essa teoria contém os 
elementos da experiência humana acumulada que orienta o futuro da sociedade 
num sentido prático de redução do trabalho e de eliminação da dominação e da 
coerção. Daí a necessidade de uma teoria da ação comunicativa num contexto livre 
de dominação. 
 
108
 ARAGÃO, Lucia. Habermas: Filósofo e Sociólogo do Nosso Tempo. Rio de Janeiro: Tempo 
Brasileiro, 2002. p.69. 
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Habermas não trabalha com fenômenos sociais reais, mas com 
interpretações de idéias e pensamentos de outros autores sobre tais fenômenos. Ele 
reflete sobre os acertos, os erros e as polêmicas que recaem sobre as causas de um 
conhecimento deturpado da realidade. Dessa forma, sua teoria emerge a partir de 
correções e interpretações alternativas, e é por esta razão que é difícil situá-lo numa 
determinada corrente filosófica. Por conseguinte, sua teoria ganha o aspecto de um 
grande mosaico. 
É interessante notar como a busca pela resposta para uma questão 
aparentemente simples – “Como podemos chegar à verdade?” – conduz a canais 
que passam pelas teorias do conhecimento, da sociedade, do agir, da razão 
(instrumental e comunicativa) e, ainda, pelas interpretações sobre a evolução das 
sociedades e as crises sociais, até desembocar nas funções que possibilitam a 
utilização do conhecimento em favor do processo de autoconstituição da espécie 
humana, na emancipação do indivíduo e da sociedade.
109
 
A busca pelo entendimento do que é conhecimento fez com que grandes 
pensadores como Marx, Kant e Hegel chegassem a conclusões extraordinárias. Por 
exemplo, Marx, por meio da crítica à filosofia de Hegel, concluiu: (a) que o sujeito do 
conhecimento é aquele que trabalha; (b) que suas capacidades se desenvolvem 
historicamente de maneira mutável, pela sua confrontação com a natureza; e (c) 
que, assim procedendo, esse sujeito constrói um mundo não apenas material, mas 
também social e cultural. 
Assim, tanto para Marx quanto para Hegel, o sujeito do conhecimento é a 
espécie humana em seu processo histórico de desenvolvimento. A diferença entre 
eles é que para Hegel a origem do saber é atribuída ao Espírito Absoluto, enquanto 
para Marx o saber se fundamenta no materialismo, ou seja, o sujeito torna-se 
consciente devido às condições materiais de existência.
110
 
Com base nas idéias de Marx, Habermas conclui que é o interesse que 
impulsiona o homem a conhecer. Nesse sentido, estabelece três tipos de interesse 
que considera profundamente arraigados na espécie humana: (a) o interesse 
técnico, que tem por objetivo controlar os conhecimentos necessários no ambiente 
 
109
 Cf.: FREITAG, Bárbara. Dialogando com Jürgen Habermas. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 
2005. p.12-3. 
110
 Cf.: ARAGÃO, Lucia. Op. cit. p.81-2. 
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natural à sobrevivência material, instrumentalizada por meio do trabalho; (b) o 
interesse prático de assegurar e expandir uma autocompreensão e uma 
compreensão intersubjetiva, necessárias para a vida em sociedade, que está 
fundamentado na capacidade da linguagem como meio de comunicação; e (c) o 
interesse emancipatório em relação a qualquer forma de coação, que está vinculado 
à necessidade de superar todas as formas de dominação impostas aos homens. 
Assim, sua tese mais importante é a de que os interesses que comandam o 
conhecimento se formam por meio do trabalho, da linguagem e da dominação, que 
são as formas de organização social da vida humana.
111
 
Na modernidade, o estudo sobre o conhecimento se transformou em uma 
questão científica, passando apenas os fenômenos verificáveis metodologicamente 
a usufruírem o mérito de serem incluídos no rol dos elementos estudados pela 
ciência. Esta característica, típica da história recente da humanidade, passou a se 
denominar “pensamento positivista”. 
A escola positivista teve Auguste Comte não apenas como o seu precursor, 
mas também como o seu maior expoente. Ele repudiou a tradição metafísica da 
filosofia e fundamentou o conhecimento sobre bases positivas, isto é, fenômenos 
alicerçados em dados empíricos que podem ser percebidos pelos sentidos e 
verificados por meio de procedimentos objetivos. 
No século XX, os neopositivistas fizeram com que a ciência se tornasse a 
única fonte possível de conhecimento verdadeiro. Foi nessa mesma época que 
surgiu a escola fenomenológica, uma vertente do pensamento introduzido por 
Edmund Husserl e desenvolvido pelos seus mais famosos seguidores: Martin 
Heidegger e Jean-Paul Sartre. Eles mostraram que os fatos positivos, sobre os quais 
as ciências se apóiam para definir o que é verdadeiro, não são os dados últimos da 
realidade. 
O conhecimento é originado de uma experiência anterior. Ou seja, o sujeito, 
de início, entra em contato com o objeto por meio da intuição – momento em que 
forma uma idéia do objeto, que será ratificada gradualmente pelas novas vivências 
acerca de outros objetos semelhantes – e somente mais tarde poderá, ou não, 
alcançar a essência daquele objeto ou daquele núcleo de características invariáveis. 
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 Cf.: Ibidem. p.85. 
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De outra forma, a ciência, embora deseje alcançar leis universais sobre um 
conjunto de fatos específicos, baseia-se na experiência, que é sempre singular (um 
sujeito) e contingente (depende de condições que são mutáveis). O universal pode 
ser alcançado desde que as propriedades, não variantes, essenciais dos objetos 
sejam identificadas considerando suas características individuais e temporais.
112
 
Desde os pensadores clássicos da antiga Grécia, a filosofia tem sido a 
principal forma de investigação lógica. Caracterizou a formação da Civilização 
Ocidental e até hoje tem profunda influência na constituição e no comportamento 
das sociedades ocidentais. Pode-se definir essa filosofia como a tentativa do espírito 
humano de atingir uma visão de mundo mediante a auto-reflexão sobre suas 
funções valorativas teóricas e práticas.
113
 Em outras palavras, é a partir da auto-
reflexão filosófica que se alcança o conhecimento; é da sua interpretação e 
explicação que se formula a sua teoria; e é do dualismo entre sujeito e objeto que se 
chega à sua essência. O objeto é sempre o determinante; o sujeito é sempre o 
determinado; e o conhecimento é sempre a determinação do sujeito pelo objeto. 
Vale considerar que o sujeito não é determinado pelo objeto, mas apenas e 
tão-somente por uma de suas imagens. Assim, costuma-se dizer que é por meio da 
imagem que a consciência cognoscente do observador captura o objeto. É também 
por isso que Rorty sustenta que o conhecimento é contingente (relativo), pois 
sempre estamos trabalhando com imagens da realidade, e não com ela própria. 
Portanto, essas imagens podem estar ofuscadas, embaçadas ou até mesmo de 
cabeça para baixo. 
Outro fator importante a ser considerado é que a essência do conhecimento 
está intimamente ligada ao conceito de “verdade”. O “conhecimento verdadeiro” só 
pode ser considerado como tal desde que a imagem do objeto concorde, 
necessariamente, com o próprio objeto. 
Como já mencionado anteriormente, é nesse ponto que se situa a grande 
crítica dos pragmatistas aos realistas. Eles entendem que para se chegar ao 
conhecimento verdadeiro não há a necessidade de se impor ao objeto a condição de 
concordar com a sua imagem, uma vez que essa condição é relativa. É exatamente 
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 Cf.: Ibidem. p.70. 
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 Cf.: HESSEN, Johannes. Op. cit. p.9. 
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desse relativismo, repudiado por Habermas, que eles lançam mão para defender 
suas posições. 
Contudo, para os realistas não é suficiente dizer que tal conhecimento é 
verdadeiro. É necessário obter provas e chegar à certeza de que ele é mesmo 
verdadeiro. A tradição filosófica ocidental de entender que qualquer objeto deve 
corresponder a uma determinada realidade instaura os procedimentos da razão, da 
racionalidade argumentativa, da lógica, da demonstração e do conhecimento 
científico. Entretanto, a história da compreensão do conhecimento e a discussão 
acerca de como se chegar à verdade estão muito longe de acabar. 
Jean-François Lyotard afirma que o pós-moderno se caracteriza exatamente 
pela incredulidade perante o metadiscurso filosófico-metafísico, com suas 
pretensões atemporais e universalizantes. Para ele, o cenário pós-moderno é 
essencialmente cibernético-informático e informacional. Nele se expandem cada vez 
mais os estudos e as pesquisas sobre linguagem, com o objetivo de conhecer a 
mecânica da sua produção e de estabelecer compatibilidades entre linguagem e 
máquina informática.
114
 
Segundo Lyotard, no século XX, descobriu-se que a informação é poder e 
riqueza. A ciência, bem como toda e qualquer modalidade de conhecimento, nada 
mais é do que mero modo de organizar, estocar e distribuir certas informações. 
No cenário pós-moderno, não se trata mais a ciência como fundada na vida 
do espírito ou na vida divina. Ela começa a ser vista como um conjunto de 
mensagens possível de ser traduzido em quantidades de informação (bits).
115
 O 
importante agora não é mais afirmar a verdade, mas sim localizar o erro no sentido 
de aumentar a eficácia e a potência do que se quer produzir, mesmo em se tratando 
de conhecimento e verdade. 
Nessas circunstâncias, a universidade, o ensino e a pesquisa adquirem 
novas dimensões. Eles formam pesquisadores profissionais não mais com o objetivo 
de preparar indivíduos a levar à nação a verdade, mas para formar competências 
capazes de saturar as funções necessárias ao bom desempenho da dinâmica 
 
 
114
 Cf.: LYOTARD, Jean-Francois. A Condição Pós-Moderna. 9ªed. Rio de Janeiro: José Olympio, 
2006. p.viii. 
115
 Ibidem. p.ix. 
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institucional. O pressuposto é que verdade e poder não podem mais ser 
separados.
116
 
 
1.2 O CRISTIANISMO E O ADVENTO DA MODERNIDADE 
 
A filosofia cristã foi a que mais influenciou a vida econômica, social, moral, 
estética e cultural do Ocidente desde o século I até o século XIV, estabelecendo as 
bases para o surgimento do Racionalismo Cartesiano e da Modernidade.
117
 O 
fundamento central da filosofia cristã, dividida, para fins didáticos, em Patrística e 
Escolátisca, é a conciliação das exigências da razão humana com as revelações 
divinas. 
A Filosofia Patrística, tomando o conceito grego de logos, estabeleceu uma 
ponte entre a filosofia pagã e o cristianismo. Logos ou Verbo Encarnado é a 
sabedoria divina que se revelou plenamente em Jesus Cristo. Os maiores 
representantes dessa Filosofia foram Santo Justino, São Tertuliano e, o maior deles, 
Santo Agostinho. 
Santo Anselmo é considerado o verdadeiro fundador da Escolástica.
118
 Ele 
retomou com ímpeto o projeto de Santo Agostinho de compreender com a razão as 
verdades da revelação. Seu lema era a fé na busca da compreensão (Fides 
quaerens intellectum). Para Santo Anselmo, era primeiro crer e depois procurar 
entender. A fé não só é benéfica para o ser humano, mas também condição 
fundamental para a compreensão racional das verdades reveladas. Ele afirmava que 
não pode haver conflito entre fé e razão, manifestando total confiança na capacidade 
da razão e no poder da fé para demonstrar as verdades dos dogmas revelados. 
Embora Santo Anselmo tenha sido o fundador da Escolástica, foi São Tomás 
de Aquino (1221-1274) o filósofo mais importante entre os pensadores dessa 
Escola, porque conseguiu estabelecer um equilíbrio perfeito entre a Fé e a Razão e 
 
116
 Ibidem. p.xii. 
117
 Cf.: WEBER, Max. A Ética Protestante e o Espírito do Capitalismo. Edição Comemorativa do 
Centenário da 1ª publicação. São Paulo: Companhia das Letras, 2004. Max Weber desenvolve o 
grande problema da história universal, ou seja, por que fora da Europa nem o desenvolvimento 
científico, nem o artístico, nem o político, nem o econômico seguem a mesma via de racionalização 
própria do Ocidente? 
118
 Cf.: OLSON, Roger. História da Teologia Cristã - 2000 anos de tradição e reformas. São Paulo: 
Editora Vida, 2001. p.323. 
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entre a Teologia e a Filosofia, identificando claramente suas distinções, porém sem 
apartá-las. Ele dizia: “[...] ambas podem tratar de Deus: a filosofia por meio das luzes 
da razão humana e a teologia por meio do brilho das revelações manifestadas 
divinamente”. Foi a partir daí que, segundo Henrique de Lima Vaz, começou a 
germinar a semente da Modernidade, ainda no século XII.
119
 
O Cristianismo também passou a compreender o mundo como um objeto 
que podia ser explorado e manipulado pelo homem. Por meio dessa compreensão o 
Cristianismo desmistificou o mundo. 
Com Santo Agostinho, e principalmente com São Tomás de Aquino, o 
Cristianismo não se acomodou nos fundamentos da filosofia grega de Platão e 
Aristóteles, mas reformulou e inovou suas investigações teológicas e filosóficas. 
Com eles a natureza deixou de ser compreendida de forma cíclica, repetindo-se 
incessantemente, e passou, por um ato livre da criação divina, a ser entendida de 
forma contínua conduzindo o homem a uma vida plena de realizações no que se 
refere ao desenvolvimento de suas potencialidades. 
Segundo esta nova perspectiva de entender a natureza, o homem é 
chamado, então, a dominar a Terra e é conclamado por intermédio da razão a 
desempenhar o relevante papel de co-criador e, com Deus, transformar o mundo. 
O Cristianismo veio para lançar os fundamentos históricos para uma filosofia 
do otimismo que procura solucionar o velho dilema humano entre um mundo hostil e 
um homem que agora não mais se aterroriza com as forças da natureza. A Terra 
passa a ser apenas um mundo que serve para ser explorado, não amedrontando 
mais. A Natureza não é mais vista como algo segregado do homem, mas como uma 
força a ser dominada com a inteligência, a criatividade, a organização e a iniciativa 
humana. 
Essa nova mentalidade, paulatinamente, assumiu um papel importante na 
propagação da fé cristã e no desenvolvimento das ciências, particularmente nos 
séculos XV e XVI.
120
 
 
119
 Para mais detalhes sobre este assunto, ver: VAZ, Henrique C. de Lima. Raízes da Modernidade - 
Escritos de Filosofia VII. São Paulo: Edições Loyola, 2002. 
120
 Cf.: OLIVEIRA, Admardo Serafim de. Introdução ao Pensamento Filosófico. São Paulo: Loyola, 
2005. p.164-5. 
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No século XVI, a reforma protestante trouxe mudanças radicais e profundas 
no que concerne às relações entre Igreja e Estado, o que culminou com a separação 
de ambos. Mas a reforma não apenas desencadeou a libertação da sociedade do 
controle eclesiástico, primeiramente na Europa e depois em outras partes do mundo, 
como também propiciou o início da dominação ocidental sobre o resto do mundo, 
que se revela na célebre questão fundamental que instigou a criatividade de Max 
Weber: Por que somente na Europa o desenvolvimento científico, artístico, político e 
econômico seguiu a mesma via de racionalização que é própria do Ocidente?
121
 
O Cristianismo desempenhou assim um papel sumamente importante ao 
lançar as bases para o desenvolvimento de uma nova era para a humanidade: a 
modernidade. 
 
***** 
 
Esperamos que, até aqui, tenha ficado claro que é a necessidade de formar 
imagens de mundo que leva os seres humanos a desenvolver conhecimento e 
buscar a verdade. 
No próximo capítulo, passaremos a descrever às principais idéias e 
pensamentos de Richard Rorty, já que eles são muito importantes para a elaboração 
do projeto de convivência social que será exposto no quinto capítulo. 
Este filósofo americano, ao contrário de Habermas, sempre pensou que a 
imaginação e os sentimentos são mais importantes do que a razão, tomada como a 
capacidade de argumentar, que é considerada uma das faculdades que mais 
contribuem para o desenvolvimento da moralidade e do progresso humano. 
Porém, no que concerne à verdade, ele próprio pensa que Habermas está 
certo em achar que a sua tentativa de idealizar a noção de aceitabilidade racional 
não é tão diferente da tentativa sua própria tentativa de construir uma esperança 
social utópica com base na solidariedade. 
 
 
121
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. O Discurso Filosófico da Modernidade. São Paulo: Martins Fontes, 2000. 
p.3. 
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Minha tentativa significa pensar o contraste entre o meramente 
justificado e o verdadeiro não como o contraste entre o real e o 
ideal, mas simplesmente como o contraste entre justificação 
para nós, como somos aqui e agora, e justificação para uma 
versão superior de nós mesmos, a versão da qual gostaríamos 
que nossos descendentes fossem exemplos. 
122
 
 
É o que se tentará demonstrar, detalhadamente, no próximo capítulo. 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
122
 Cf.: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Op. cit. p.95. 
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CAPÍTULO II - TRAVANDO CONTATO COM O ENSAMENTO 
DE RICHARD RORTY 
 
Com base no capítulo anterior, sabe-se agora que a busca do conhecimento 
e da verdade produziu o suporte necessário para o aparecimento das importantes 
escolas de pensamento filosófico, inclusive aquelas que influenciaram as idéias dos 
dois autores com quem estamos dialogando. Mesmo com essas informações 
sumariadas já é possível situar Richard Rorty como um pragmático, anticartesiano e 
crítico radical da metafísica, para quem é impossível separar o homem (sujeito) do 
conhecimento e da verdade. 
Sua decepção com o realismo (objetivismo) paira sobre a convicção 
pragmatista de que ele serviria apenas para impor limites às construções de 
verdades na contemporaneidade e, portanto, ao conhecimento, que é, antes de 
tudo, uma prática muito mais humanística, social e conversacional do que reflexo de 
uma imagem aproximada da realidade ou do mundo exterior, ou seja, fora de nossa 
mente. 
Para os pragmáticos, não há verdade a ser encontrada lá fora; ela não existe 
independente do discurso e da interlocução. Qualquer tentativa de impor restrições a 
essa forma de pensar é colocar obstáculos no caminho do conhecimento e da busca 
da verdade, que são apenas instrumentos de uma melhor adaptação do homem ao 
seu meio e à sua sobrevivência. 
Isto explica, por enquanto, por que ele insiste tanto em abandonar a tradição 
ocidental de produzir conhecimento, e também por que é necessário combater a 
idéia do empirismo, positivismo, cientificismo, enfim, de toda a filosofia que pretende 
entender a verdade como correspondência de uma realidade lá fora.
123
 Ele encara 
essa forma de pensar como o flagelo que impede o desenvolvimento da cultura e da 
política ocidental. 
Vale, por fim, lembrar que as idéias de Rorty serão muito importantes na 
construção do modelo proposto no capítulo V deste trabalho. 
 
 
123
 O conceito mais valioso para a Civilização Ocidental. 
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2.1 O ABANDONO DO RACIONALISMO 
 
Para iniciar essa discussão, vale esclarecer que se escolheu o professor 
Richard Rorty, entre tantos outros grandes filósofos modernos, para debater com as 
idéias de Jürgen Habermas pelas seguintes razões: em primeiro lugar, porque sua 
obra filosófica se destaca entre as mais importantes da atualidade. Ele é, 
provavelmente, um dos pensadores com maior público dentro e fora das 
universidades, e seus trabalhos têm sido traduzidos e publicados mundo afora. 
Em segundo lugar, porque suas idéias despertam um interesse que se 
estende às ciências humanas, à religião, à cultura e às artes. E, em terceiro, porque 
ele era
124
 um dos filósofos contemporâneos mais engajados nas questões críticas do 
nosso tempo – justiça, racionalidade, solidariedade, liberdade, verdade, democracia, 
moralidade e ética. 
Rorty abraçou o pragmatismo e a hermenêutica, para onde também 
converge Habermas, e hoje é conhecido em todo o mundo como o filósofo que 
pretendia anular o racionalismo ocidental, argumentando que nada do que foi feito 
no mundo sob a égide da razão não poderia ter sido feito usando-se a solidariedade. 
Jornais acadêmicos, imprensa especializada e políticos entendem que ele 
era dono de um pensamento verdadeiramente moderno. Além do mais, era lúcido e 
interessante, o que o tornava um dos professores mais respeitados no mundo 
acadêmico. 
Rorty se declarava um agnóstico, embora suas idéias beirem um humanismo 
muito próximo ao das revelações cristãs. Nas questões sobre verdade, 
conhecimento, contextualismo
125
 e racionalismo, revelava toda a sua preocupação 
em fundar uma sociedade com generosos ideais éticos, morais e solidários. 
 
 
124
 O professor Richard Rorty, infelizmente, faleceu no dia 6 de junho de 2007, em Palo Alto, San 
Francisco, Califórnia, Estados Unidos, aos 72 anos de idade. 
125
 Cf.: STON, Jim. Contextualism and Warranted Assertion. Disponível em: <http://www. blackwell-
synergy.com/doi/abs/10.1111/j.1468-0114.2007.00282.x>. Acesso em: 28 de agosto de 2007. 
Contextualismo: termo que deriva da crítica contextual, forma de crítica literária desenvolvida em 
particular por Murray Krieger e Eliseo Vivas, durante a última fase do New Criticism norte-americano, 
cuja metodologia consiste na interpretação do texto literário como objeto auto-referencial, que 
dispensa qualquer apontamento do mundo que lhe é exterior. 
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Escolheu-se o professor Rorty para confrontar-se com Jürgen Habermas não 
apenas por seus predicados e suas utopias contemporâneas, altamente relevantes, 
mas porque ele é o único grande filósofo que resiste às posições racionais 
objetivantes das sociedades secularizadas. É a partir desse confronto entre os 
pensamentos dos dois mestres da filosofia que se pretende extrair o material 
necessário para propor, no último capítulo deste trabalho, um novo projeto de 
“Convivência Social Solidária”. 
 
2.2 UMA BREVE BIOGRAFIA 
 
Richard Rorty pertenceu a uma família de intelectuais de esquerda. Seus 
pais estiveram, durante muitos anos, ligados ao Partido Comunista Americano, mas 
romperam com a organização em 1932. Ele cresceu com a convicção, consolidada 
nas conversas em família, de que toda pessoa decente, se não fosse trotskista, teria 
de ser, no mínimo, socialista. Era parte também da sua base intelectual crer que as 
pessoas pobres sempre seriam oprimidas pelo capitalismo, a menos que essa forma 
de produção econômica fosse superada. 
Estas foram suas primeiras lições em família e tiveram importância profunda 
na formação da sua personalidade. Contudo, sua maturidade intelectual teve início, 
de fato, na Universidade de Chicago, que, na época, abrigava inúmeros refugiados, 
segundo ele, deslumbradamente eruditos, do regime de Adolfo Hitler. Entre esses 
intelectuais, o mais famoso e reverenciado era, incontestavelmente, Leo Strauss, 
que, com suas idéias antinazistas, atraía os melhores estudantes. 
Nessa época, era comum os estudantes, ao tentarem refutar as idéias 
nazistas e justificar a escolha social-democrática, se dividirem entre a concepção de 
verdade do pensamento cristão – sustentada por um apelo de bondade eterno e 
absoluto, como o “Deus de Santo Tomás de Aquino” – e por uma natureza humana 
majestosa descrita pelo grande Aristóteles. 
Academicamente, Rorty escolheu seguir o segundo caminho, voltando-se, 
desde cedo, para a disciplina da filosofia absolutista. Iniciou seus estudos de filosofia 
pela leitura da obra de Platão, que o convenceu, de forma arrebatadora, de que 
virtude é conhecimento. 
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Esta idéia, de cunho socrático, foi decisiva para a definição do seu futuro, 
pois, se realmente Sócrates tinha razão, então seria possível por meio do 
conhecimento se tornar virtuoso e abarcar  Realidade (que se alcança pelo 
conhecimento) e Justiça (que se alcança pela virtuosidade) em uma única visão. A 
partir dessa certeza, seria possível esperar que alguém pudesse ser tão bom quanto 
os melhores cristãos e tão bem instruído e inteligente quanto Leo Strauss
126
 e seus 
discípulos. Foi nesse momento, singular de sua vida, que ele se decidiu pela 
filosofia. 
Rorty imaginava que se tornando filósofo poderia alcançar o cume da linha 
divisória de Platão ou o local além das hipóteses, que lhe parecia o lugar onde todas 
as pessoas com algum cérebro verdadeiramente queriam chegar, o que dá uma 
idéia clara de como o seu pensamento chegava à beira do transcendentalismo, 
embora insistisse em ser agnóstico, como já referido.
127
 
Sendo um platônico convicto, Rorty, em certo momento de sua vida, chegou 
a acreditar que finalmente havia encontrado a pedra filosofal que conciliava o 
inconciliável, uma maneira fácil de usufruir todas as vantagens da religião sem, 
contudo, ter que comungar com a humildade exigida pelo cristianismo. Porém, cerca 
de vinte anos mais tarde, se desiludiu com Platão após ter percebido que até Hegel 
havia deixado de perseguir a eternidade, consolando-se em ser apenas o filho de 
seu tempo. Essas frustrações com seu filósofo preferido o levariam a se tornar um 
dos mais aclamados pragmatistas do século XX. 
Essa virada filosófica lhe proporcionou um novo campo tecnicamente 
sofisticado e com contribuições respeitáveis.
128
 
 
 
126
 Leo Strauss nasceu em 20 de setembro de 1899 e morreu em 18 de outubro de 1973. Era um 
judeu alemão que foi obrigado a emigrar para os Estados Unidos da América por perseguição nazista. 
Especializou-se no estudo da filosofia política clássica e foi professor da Universidade de Chicago, 
onde ensinou várias gerações de alunos, sendo inclusive professor de Richard Rorty. Publicou quinze 
livros e, desde a sua morte, é lembrando como um dos mais importantes neoconservadores dos 
Estados Unidos. WIKIPEDIA. Leo Strauss. Disponível em: <http://en.wikipedia.org/wiki/Leo_Strauss>. 
Acesso em: 26 de fevereiro de 2008. 
127
 Cf.: RORTY, Richard. Pragmatismo e Política. 1ªed. São Paulo: Martins Fontes, 2005(a). p.38. 
128
 Cf.: RORTY, Richard. The Linguistic Turn. Chicago: University of Chicago Press, 1967. Nessa 
coletânea, pode-se ver que Rorty marca uma ruptura na história do pensamento analítico, diz 
Habermas, no seu segundo diálogo com ele. Em português, ver também: RORTY, Richard. Ensaios 
sobre Heidegger e outros - Escritos Filosóficos 2. Rio de Janeiro: Relume Dumará, 1995(b). p.75-94. 
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É esse vocabulário que Rorty domina, e essa é a literatura que 
lhe é mais familiar. [...] Tendo começado a filosofar nessa 
vertente, ele acompanhou e radicalizou o movimento de 
dissolução (parcial) do projeto original da filosofia analítica para 
longe de suas pretensões iniciais empiristas positivistas [...]. A 
partir daí, Rorty pode se declarar contextualista, pragmatista e 
discípulo de John Dewey (e William James), bem como se 
aproximar das posições “continentais” de Heidegger e dos pós-
modernos – sempre no tom, menos apocalíptico e mais 
prosaico, além de mais claro e mais modesto, da tradição 
anglo-saxônica [...]. Desde então ele tem se achado livre para 
subordinar abertamente o empenho de conhecimento (antes, 
alienado pelo ideal de objetividade) ao empenho ético de 
solidariedade.129 
 
No ano de 1979, Rorty ficou mundialmente famoso com a publicação de “A 
Filosofia e o Espelho da Natureza”, obra em que critica séria e contundentemente o 
modelo epistemológico da filosofia de Descartes, Locke e Kant, investindo contra a 
ambição desses pensadores de oferecer as bases racionais de todo o conhecimento 
ocidental. Como se sabe, na filosofia moderna, representada por esses grandes 
mestres, a epistemologia ou teoria do conhecimento não apenas define o que é 
conhecimento verdadeiro, mas também como se deve criá-lo.
130
 
Rorty sempre desejou abandonar tanto o modo antigo (Metafísico) quanto o 
moderno (Epistemológico) de produzir conhecimento na esfera filosófica. Sua 
proposta acabou desaguando no neopragmatismo e no historicismo 
(hermenêutica)
131
, cujo valor está na prática de mundo, e não em uma filosofia que 
se define como a “dona da verdade”. 
Sua crítica principal recai sobre a concepção de verdade como 
correspondência da realidade, segundo a qual o conhecimento deve refletir ou 
representar fielmente uma realidade inteiramente objetiva. No entanto, atinge 
 
 
129
 Cf.: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Filosofia, Racionalidade, Democracia - Os Debates Rorty & 
Habermas. São Paulo: UNESP, 2005. p.27-8. 
130
 Cf.: RORTY, Richard. Op. cit., 2005(a). p.39. 
131
 Schleiermacher define a hermenêutica como a reconstrução histórica e divinatória objetiva e 
subjetiva de um dado discurso. Ela não visa o saber teórico, mas sim o uso prático, isto é, a práxis ou 
a técnica da boa interpretação de um texto falado ou escrito. Trata-se aí da “compreensão”, que se 
tornou desde então o conceito básico e a finalidade fundamental de toda a questão hermenêutica. A 
compreensão comparativa se apóia em uma multiplicidade de conhecimentos e objetivos, gramaticais 
e históricos, deduzindo o sentido a partir do enunciado; e a compreensão divinatória significa uma 
adivinhação imediata ou apreensão instantânea do sentido. WIKIPEDIA. Hermenêutica. Disponível 
em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/Hermen%C3%AAutica>. Acesso em: 28 de agosto de 2007. 
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também o próprio coração da filosofia, na sua ambição e pretensão de ser a única 
fonte de conhecimento superior. 
Segundo ele, o padrão cartesiano-kantiano concebe a filosofia tradicional 
como uma tentativa de escapar da história. Vale assinalar, ainda, que Rorty, por seu 
antifundacionismo
132
 e antilogocentrismo,
133
 demonstra um interesse particular pela 
literatura, no sentido estrito do termo. Na verdade, ele entende que ela pode fazer 
muito mais pelos nossos ideais, sentimentos de justiça, solidariedade e tolerância do 
que a filosofia conseguiu, até hoje, com toda a sua argumentação racional
134
. 
Os pragmatistas querem colocar a esperança no lugar que o conhecimento 
tradicionalmente ocupou nas sociedades do Ocidente. Em vez de se preocupar com 
um suposto conhecimento da realidade objetiva, o pragmatismo quer ser, antes de 
tudo, uma filosofia da esperança e da solidariedade. 
O horizonte ético, moral e político de Rorty, como o de Habermas, é 
trabalhar por um governo mundial democrático.
135
 Ambos convergem para algo 
próximo do ideal cosmopolita, kantiano, de uma federação mundial de nações 
baseada na moralidade e solidariedade.
136
 
No seu livro mais famoso fora dos Estados Unidos, Rorty deixa claro que 
quer abandonar de vez as metáforas visuais e as concepções que sustentam, há 
mais de duzentos anos, a forma dominante de se conceber o conhecimento no 
Mundo Ocidental, porquanto ele considera que agora esse modelo está dificultando 
a nossa capacidade de pensar, de evoluir culturalmente e de fazer política. 
 
 
 
132
 David Hume, que representa o fundacionismo clássico, entende que é na experiência que se 
fundamenta o conhecimento e é nela que este encontra o seu limite. Nessa perspectiva, todas as 
crenças, tanto as mais básicas quanto as mais complexas, assentam-se na experiência. É também na 
experiência que se origina todo o conhecimento humano, ou seja, este último é composto de todo o 
conjunto de sensações e impressões que recebemos na consciência. Para os fundacionistas, não 
existe nada na mente que não tenha passado pelos sentidos e, portanto, só podemos conhecer o que 
está ao alcance deles. WIKIPEDIA. David Hume. Disponível em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/ 
David_Hume>. Acesso em: 26 de fevereiro de 2008. 
133
 O termo foi cunhado por Jacques Derrida, que critica o pensamento ocidental de privilegiar o 
logocentrismo, isto é, a centralidade da palavra “logos”, das idéias, dos sistemas de pensamento, de 
forma a serem entendidos como matéria inalterável, fixados no tempo, tomados sempre como 
definitivos e irrefutáveis. 
134
 Cf.: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Op. cit. p.27. 
135
 Ibidem. p.47. 
136
 Cf.: Ibidem. p.48. 
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2.3 RORTY GANHA O RESPEITO DE HABERMAS 
 
De acordo com Richard Rorty, a filosofia, que se apóia na objetividade 
clássica, mantém em nossas mentes um espelho grandioso que reflete uma enorme 
quantidade de representações que podem ou não estar corretas. Nesse sentido, seu 
principal desejo seria nos libertar deste cárcere em que a filosofia nos aprisionou. 
O pensamento filosófico de Rorty passou a ter um valor tão grande nos 
meios acadêmicos que até mesmo Jürgen Habermas, no livro “Verdade e 
Justificação”, reconheceu que a nova percepção pragmatista rortyniana é de 
importância fundamental para a filosofia pós-moderna. Ainda sobre Rorty, Habermas 
afirma: “Apesar de nossas diferenças e das minhas próprias intenções, pude me 
reconhecer”, referindo-se ao pragmatismo rortyniano.
137
 
Depois de Rorty, Habermas passou a se afastar cada vez mais de Karl-Otto 
Apel
138
, seu parceiro no desenvolvimento de uma ética universalista acerca da 
interação discursiva não distorcida. 
Na conferência “A Filosofia como Guardadora de Lugar e como Intérprete”, 
Habermas revela-se disposto a admitir que realmente há a necessidade de se 
abandonar parte das atuais pretensões da filosofia, no mínimo dogmáticas e 
autoritárias, atribuindo-lhe o modesto papel coadjuvante de tradutora e intérprete 
das sociedades democráticas modernas. Contudo, ele não abandona a sua 
convicção da utilidade da filosofia como “Guardiã da Racionalidade” ou “Guardiã dos 
Princípios Racionais de Validade Universal”. Esta seria justamente a condição 
necessária, no plano do pensamento, para manter intactas as “formas humanas de 
convivência”
139
, cuja desconstrução sempre foi seu maior temor. 
Habermas não abre mão de ver esse conjunto de princípios filosóficos 
minimamente respeitados, inclusive como forma de se evitar a valorização 
desnecessária do Relativismo e do Irracionalismo, a fim de impedi-los de 
sancionarem barbáries, como já fizeram em passado recente, mesmo que tais 
 
137
 Ibidem. p.17. 
138
 Sobre a concordância entre os dois pensadores e, depois, o progressivo afastamento de 
Habermas, ver: APEL, Karl-Otto. “Regarding the Relationship of Morality, Law and Democracy”. In: 
ABOULAFIA, M. Habermas and Pragmatism. New York, USA: Routledge Publisher, 2002. 
139
 SOUZA, José Crisótomo de (Org.). op. cit. p.17-8. 
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princípios tenham que se abrir a testes empíricos e que a partir deles nunca seja 
possível chegar a nenhuma conclusão. 
Ele está consciente de que as críticas de Rorty fazem parte de um 
movimento ainda maior, iniciado dentro da própria Alemanha, durante o século XX, 
contra o fundamentalismo kantiano, por um lado, e contra o absolutismo hegeliano, 
por outro. Entretanto, sua maior preocupação é não permitir que a ânsia de 
desmontagem dos exageros absolutistas e dogmáticos leve ao completo abandono 
da racionalidade e da filosofia. 
Habermas está disposto a reconhecer os ganhos de discernimento nas 
críticas do pragmatismo e da hermenêutica, inclusive aceitando uma filosofia de 
aspiração mais modesta e menos audaciosa, mas jamais abdicando por inteiro da 
razão como noção e concepção da verdade. No texto “Filosofia como Intérprete”, 
Habermas entende que a razão sustentada nas noções de incondicionalidade, 
universalidade e objetividade não pode e não deve abrir mão de apontar para além 
de todas as limitações de lugar e de tempo.
140
 
 
2.4 COMO ENTENDER O PENSAMENTO DE RICHARD RORTY? 
 
Uma maneira de entender o pensamento de Richard Rorty é situá-lo entre 
Habermas e os Relativistas, críticos ferrenhos do Iluminismo. Ele, por um lado, 
abraça as idéias humanistas do Iluminismo (democracia, justiça, tolerância e 
solidariedade), também extremamente caras a Habermas, e, por outro lado, não vê 
por que seguir o filósofo germânico no que concerne à dependência de uma razão a-
histórica. 
Rorty compartilha a idéia de Habermas de que a modernidade é um projeto 
inacabado e que precisa ser levado adiante. Ele concorda também com grande parte 
do conteúdo sobre o qual está sedimentado o pensamento de Habermas, que, como 
já mencionado, representa os mais nobres ideais Iluministas, mas não compartilha a 
idéia de adotar a velha formulação racional de se chegar à verdade. 
 
140
 HABERMAS, Jürgen. A Filosofia como Intérprete. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 2003. p.24-6. 
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Como se vê, a discórdia entre eles está na forma, e não no conteúdo. A 
concordância maior entre Rorty e Habermas se dá quanto a ideais políticos e sociais 
de recorte humanitário. Ambos compartilham até mesmo uma utopia, que se revela 
em uma visão futurista de uma comunidade humana universal. Mesmo assim, 
Richard Rorty insiste em definir Jürgen Habermas como um filósofo liberal que se 
recusa a ser um ironista, isto é, a perceber e aceitar a “Relatividade” de sua própria 
posição liberal como mais uma entre muitas outras.
141
 
 
2.5 AS TESES FAVORITAS DE RICHARD RORTY 
 
Rorty tem, basicamente, duas crenças das quais não está disposto a abrir 
mão. Essas crenças fazem parte da sua personalidade, da sua formação intelectual 
e da sua forma particular de entender o mundo. São elas: 
 
2.5.1 A Crença na Democracia e na Política 
 
Primeiro, ele acredita na superioridade da democracia e da política em 
relação à filosofia. Advoga que esta última não está em condição de fundamentar o 
discurso democrático, todavia, pode muito bem contribuir para articulá-lo.
142
 
Assim como seus mentores intelectuais, ele também acredita que o 
pragmatismo é um humanismo inteiramente sintonizado com o pensamento de 
Protágoras, para quem “o homem é a medida de todas as coisas”.
143
 Para os 
pragmáticos, isto significa que não existe nenhum domínio, tal como a razão ou a 
objetividade, fora ou independente do mundo dos homens, de suas convenções e de 
suas práticas.
144
 Ele diz: 
 
 
141
 Cf.: RORTY, Richard. Contingency, Irony, and Solidarity. New York: Cambridge University Press, 
1989. p.61. 
142
 Cf.: RORTY, Richard. “A prioridade da democracia em relação à filosofia”. In: RORTY, Richard. 
Objetivismo, Relativismo e Verdade - Escritos Filosóficos 1. Rio de Janeiro: Relume Dumará, 1995(a). 
p.234-61. 
143
 Cf.: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Op. cit. p.24. 
144
 RORTY, Richard. Philosophy and the Mirror of Nature. Boston, USA: Princenton Univerty Press, 
1979. p.9. 
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Nós, herdeiros do Iluminismo, pensamos nos inimigos da 
democracia liberal como Nietzsche e Loyola como “loucos”, 
para usar a palavra de Rawls. Nós agimos assim porque não 
há nenhum modo de vê-los como cidadãos companheiros de 
nossa democracia constitucional, pessoas cujos planos de vida 
podem, dada a ingenuidade e boa vontade, ser ajustados aos 
planos de vida dos outros cidadãos.
145
 
 
2.5.2 A Verdade Redentora e a Cultura Literária 
 
Segundo, ele entende que a expressão “Verdade Redentora” representa um 
conjunto de crenças que encerra o processo de reflexão sobre o que fazer com nós 
mesmos. “A Verdade Redentora” não consiste em teorias acerca de como as coisas 
interagem casualmente; ela, ao contrário, cumpre a necessidade que a religião e a 
filosofia tentaram satisfazer – a necessidade de se ajustar tudo a um só e derradeiro 
contexto para, de um lado, amoldar nossas vidas ao meio em que vivemos e, de 
outro, para que apareçam como elas realmente são sem retoque nenhum.
146
 
Com base nesta definição de Verdade Redentora, o professor Rorty 
estabelece a tese de que os intelectuais ocidentais, desde o Renascimento, 
progrediram em três etapas muito bem definidas: 
 
●  Primeiro esperaram pela redenção de Deus; 
●  Depois pela redenção da Filosofia; 
●  E agora esperam pela redenção da Literatura. 
 
A religião monoteísta oferece a esperança de redenção afirmando que ela se 
dá quando o homem entra em relação com uma pessoa não-humana supremamente 
poderosa. Já a redenção pela filosofia se dá mediante a aquisição de um conjunto 
de crenças que representa as coisas do modo como realmente são. Agora, segundo 
 
145
 RORTY, Richard. Op. cit, 1989. p.61. (Nossa Tradução) 
146
 Cf.: RORTY, Richard; GHIRALDELLI JR., Paulo. Ensaios Pragmatistas - Sobre subjetivismo e 
verdade. Rio de Janeiro: DP&A Editora, 2006. p.76. 
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o entendimento de Rorty, a literatura oferece a redenção por meio da elaboração do 
conhecimento pelo maior número possível de seres humanos.
147
 
Ele entende que o literário tem a capacidade de tratar os livros como 
tentativas humanas de conhecer suas próprias necessidades, e não como a 
tentativa de conhecer tudo aquilo que está à volta dessas necessidades. 
Interpretando a história, Rorty afirma que a transição da religião para a 
filosofia começou com o ressurgimento do platonismo na Renascença; já a transição 
da cultura filosófica para a cultura literária começou logo após Kant, na época em 
que o próprio Hegel admitiu que a filosofia também não poderia desempenhar um 
papel redentor. Desde essa época, os intelectuais foram perdendo a esperança na 
filosofia ou na idéia de que a redenção poderia vir na forma de crenças 
verdadeiras.
148
 Tal desesperança era reforçada à medida que os intelectuais 
chegavam à seguinte conclusão e perguntavam-se: Se a vida mal sucedida não vale 
a pena ser vivida, por que temos todos que persistir na busca da verdade usando o 
mesmo conjunto de crenças? Por que uma única verdade pode dar à luz, 
simultaneamente, vidas bem e mal sucedidas? 
A religião e a literatura, uma vez que não estão contaminadas pela crença 
da verdade objetiva, cada vez mais se distanciam dessas convicções filosóficas. A 
religião, não contaminada, pode ser monoteísta no sentido de que uma comunidade 
pode pensar que é essencial adorar apenas um deus e que o politeísmo não é 
racional. Essa é uma idéia que só pôde se sustentar depois que a filosofia nos 
convenceu de que as reflexões de cada ser humano devem conduzir a um mesmo 
resultado. 
Rorty destaca: 
 
Da forma como estou usando os termos “literatura” e “cultura 
literária”, uma cultura substituiu tanto a religião quanto a 
filosofia pela literatura que encontra redenção não em uma 
relação não-cognitiva com uma pessoa não-humana, nem em 
uma relação cognitiva com proposições, mas nas relações não 
cognitivas com outros seres humanos. Relações mediadas por 
artefatos humanos como livros, edifícios, pinturas e músicas. 
Esses artefatos provêem vislumbres de modos alternativos de 
 
147
 Cf.: Ibidem. p.78. 
148
 Cf.: Ibidem. p.79. 
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seres humanos. Esse tipo de cultura abandona uma 
pressuposição comum à religião e à filosofia – a de que a 
redenção deve vir da relação de alguém com alguma coisa que 
não seja apenas mais uma criação humana.
149
 
 
Para o professor, a literatura passou a se situar como rival da filosofia 
quando autores como Cervantes e Shakespeare começaram a suspeitar de que os 
seres humanos são tão diversos que não há razão para fingir que todos eles 
carregam uma única e profunda verdade em seu íntimo. 
150
 
Rorty entende também que a eterna questão filosófica “A verdade existe?” 
teria de ser reformulada para: 
 
Você acredita que existe um único conjunto de crenças que 
pode servir como um papel redentor nas vidas de todos os 
seres humanos, que pode ser justificado racionalmente para 
todos os seres humanos sob condições comunicacionais 
ótimas, e que produziria então o término natural do inquérito? 
151
 
 
Responder afirmativamente a esta questão reformulada significa abraçar a 
filosofia como guia para a vida. Tem-se, ainda, que concordar com a afirmação de 
Sócrates de que existe um conjunto de crenças que tanto é suscetível de justificação 
racional, quanto tem precedência legítima sobre todas as outras considerações, ao 
determinar o que fazer com a vida de alguém. 
A premissa da filosofia é de que existe um modo como as coisas realmente 
são e sempre serão – modo este que caracterizaria a humanidade e o resto do 
universo também, independentemente de quaisquer necessidades e interesses 
humanos.
152
 Ele conclui, nesse sentido, que o conhecimento é de fato redentor e, 
portanto, pode substituir a religião. E a busca por Deus, por sua vez, pode ser 
substituída pela busca da Verdade. 
Na religião, o teólogo é aquele que acredita que a vida é uma dádiva divina e 
que as virtudes dão o verdadeiro sentido à existência humana. Na filosofia, o filósofo 
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 Cf.: Ibidem. p.81. 
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 Cf.: Ibidem. p.82. 
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 Cf.: Ibidem. p.82. 
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é aquele que acredita que a vida deve ser vivida dentro dos limites da razão e que 
esta é a conduta racional, a que dá verdadeiro sentido à vida. Já na literatura, o 
intelectual literário é aquele que: 
 
[...] pensa que uma vida que não é vivida próxima aos limites 
da imaginação humana não vale a pena ser vivida. A idéia 
socrática de auto-exame e autoconhecimento, o intelectual 
literário substitui pela idéia de ampliar o eu [self] ao se 
familiarizar com ainda mais modos de ser humano. A idéia 
religiosa de que certo livro ou tradição possa conectá-lo a uma 
supremamente poderosa ou supremamente amável pessoa 
não-humana, o intelectual literário substitui pelo pensamento 
bloominiano de que quanto mais livros você ler, e quanto mais 
tipos de seres humanos você tiver considerado, mais humano 
você será.
153
 
 
2.6 DISCORDANDO DE HABERMAS 
 
A despeito de ambos concordarem plenamente no que concerne ao ideário 
iluminista, Rorty se coloca frontalmente contra Habermas quando se trata da forma 
como este insiste em produzir cultura e conhecimento. Vale, nesse sentido, conferir 
os comentários de Richard Rorty sobre o assunto: 
 
Quando Habermas diz que estou defendendo uma posição 
segundo a qual devemos emancipar nossa cultura de todo o 
vocabulário filosófico acumulado em torno da razão, verdade e 
conhecimento, isso me parece inteiramente correto. Não que 
haja nada de errado com a razão, verdade e conhecimento. O 
que há de errado é a tentativa platônica de colocá-los no centro 
da cultura, no centro de nosso senso do que é ser um ser 
humano. Penso no naturalismo de Dewey e Davidson de um 
lado e no idealismo romântico de Derrida, de outro, como se 
complementando mutuamente e nos oferecendo uma 
alternativa ao platonismo.
154
 
155
 
 
153
 Cf.: Ibidem. p.83. 
154
 Cf.: HABERMAS, Jürgen; RORTY, Richard; KOLAKOWSK, Leszek. Debating the State of 
Philosophy. Edited by Józef Niznik and John T. Sanders. Westport, USA, 1996. p.95. O professor 
Richard Rorty refere-se a comentários feitos por J. Habermas que foram incluídos nessa obra. 
“Para formular tudo isso em outros termos, gostaria que separássemos a noção de racionalidade 
daquela de verdade. Quero definir racionalidade como o hábito de atingir nossos fins pela persuasão, 
em vez da força. Como entendo, a oposição entre racionalidade e irracionalidade é simplesmente a 
oposição entre palavras e socos. Analisar o que significa, para os seres humanos, serem racionais, é 
(aqui tomo um tema familiar, do trabalho do próprio Habermas) entender de técnicas de persuasão, 
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Para uma melhor compreensão acerca do pensamento de Richard Rorty e, 
mais especificamente, acerca do que abarca o conceito de racionalidade e 
solidariedade,
156
 vale examinar uma de suas posições que se diferenciam das de 
Habermas: 
 
Habermas acha que é essencial que a sociedade democrática 
tenha uma auto-imagem de universalismo e alguma forma de 
racionalismo, idealizada pelo Iluminismo. Ele acha que a razão 
comunicativa é uma forma de atualizar o conceito de 
racionalismo. Eu não quero atualizar nem universalismo e nem 
racionalismo, mas, ao invés disso, dissolver ambos e substituí-
los por algo diferente.
157
 
 
Como se pode constatar, este é um ataque frontal à teoria do agir 
comunicativo. O professor Rorty acusa seu colega de querer preservar uma história 
tradicional, comum tanto a Hegel quanto a Peirce, manifestando-se a favor de uma 
substituição total desse conteúdo habermasiano por uma nova história que aumente 
o nosso desejo de viver com mais pluralidade e de desistir, de uma vez por todas, da 
busca incessante por uma validade universal. 
Ficam cada vez mais inconciliáveis as posições de Rorty e Habermas com a 
resistência deste em fazer concessões às formas não tradicionais de comunicação 
ou conceder direitos a outras formas de interação humana que não aquela 
solidamente assentada na racionalidade, ícone e legado da cultura ocidental. 
Rorty, de forma irônica, tenta contra-argumentar que a questão poderia ser 
resolvida se Habermas aceitasse o entendimento de razão com outros nomes, tais 
  
padrões de justificação e formas de comunicação. Existe, como me parece, uma considerável 
convergência entre, de um lado, a substituição habermasiana da razão centrada no sujeito pela razão 
comunicativa e, de outro, o que estou chamando de tradição protagoriana e emersoniana. 
A principal diferença entre Habermas e eu diz respeito à noção de validade universal. Penso que 
podemos passar sem essa noção e ainda assim ter uma noção suficientemente rica de racionalidade. 
Podemos manter tudo o que foi bom no platonismo, mesmo depois de abandonarmos a noção de 
validade universal. Habermas pensa que ainda precisamos mantê-la. Mas, comparada às 
semelhanças entre meu romantismo secularista emersoniano e a noção dele de racionalidade como 
busca de comunicação distorcida (em vez de como uma tentativa de passar da aparência à 
realidade), aquela diferença pode não ser muito importante.” 
155
 Cf.: RORTY, Richard. Op. cit., 1989. p.95. (Nossa Tradução) 
156
 Richard Rorty usa o termo lealdade no seu texto Justice as Larger Loyalty, publicado em 1992, 
traduzido para o português como Justiça como Lealdade Ampliada e incorporado no seu livro 
Pragmatismo e Política, com o significado muito parecido com o que ele usa para definir solidariedade 
na sua obra Contingency, Irony, and Solidarity. 
157
 Cf.: Ibidem. p.67. (Nossa Tradução) 
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como: reconciliação, unificação de poder ou mesmo fonte de solidariedade. Não 
contente, ele vai ainda mais longe: 
 
Habermas responde aos ataques de Nietzsche sobre a religião 
e a metafísica substituindo a filosofia da subjetividade pela da 
intersubjetividade, substituindo o velho conceito centrado na 
concepção da razão, partilhado por Kant e Nietzsche, pelo que 
Habermas chama de razão comunicativa ou a busca discursiva 
pelo consenso por meio procedimento lingüístico normativo.
158
 
 
A questão que se coloca então é: Se a idéia de solidariedade humana é 
simplesmente uma criação feliz dos tempos modernos, então por que substituir 
assuntos centrados na razão pela noção do agir comunicativo? 
A resposta é que tanto a racionalidade filosófica quanto a científica estavam 
reduzidas cognitivamente e, por isso, sofriam ataques de todos os campos do 
conhecimento. Seu único valor era a questão da verdade. Habermas queria que elas 
passassem a se preocupar também com a justiça, e por isto teriam de ser 
atualizadas (alteradas). Surgiu então a racionalidade comunicativa. 
Porém, deve-se considerar que a teoria do agir comunicativo não veio 
apenas para responder a esta necessidade, mas, sobretudo, para apresentar uma 
solução a um desafio histórico, ou seja, desvincular a racionalidade da dominação, 
conjugada na forma de razão instrumental, e fazer emergir uma razão que leve a 
conclusões consensuais sem coação. 
 
2.7 AMPLIANDO O ESPAÇO DE DISCREPÂNCIA 
 
Como já comentado anteriormente, Rorty, desde a sua juventude, extraiu do 
pensamento platônico a possibilidade de satisfazer o seu desejo de conjugar a 
realidade e a justiça numa única visão. 
Já não surpreende a nenhum de seus opositores que o pano de fundo de 
seu existencialismo neopragmático seja seu inconformismo com as repetitivas falsas 
promessas da filosofia contemporânea. Ela continua tendo a pretensão de satisfazer 
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necessidades práticas e morais da humanidade, obrigando-se, a priori, a satisfazer 
também necessidades teóricas. 
De acordo com a sua visão pragmatista, a maior parte dos intelectuais de 
nossos dias descarta alegações de que nossas práticas sociais e nossa moralidade 
exijam fundações filosóficas. 
Ninguém mais se interessa por tais alegações.
159
 Jürgen Habermas é o 
filósofo contemporâneo mais proeminente que insiste no modo kantiano de ver as 
coisas; é o pensador que está menos motivado a borrar a linha entre razão e 
sentimento, ou a linha entre validade universal e consenso histórico. Entretanto, 
muitos outros filósofos respeitáveis no mundo ocidental não estão assim tão certos 
de que esta postura seja razoável.
160
 
Embora a luta entre deuses (Religião) e gigantes (Filosofia) tenha terminado 
há muito tempo, duas outras questões controversas permanecem vivas atualmente: 
a primeira refere-se a uma controvérsia entre filosofia (quando nós, seres humanos, 
usamos a razão para descobrir como as coisas realmente são) e poesia (quando 
usamos a imaginação para transformar a nós mesmos). E a segunda concerne 
àqueles que pensam que há uma importante virtude chamada “o amor à verdade” 
(filósofos) e àqueles que não pensam assim (sofistas). 
Richard Rorty se coloca nominalmente como neo-sofista. Para enfatizar o 
contraste entre essas duas posições, ele evoca duas distinções feitas por Jürgen 
Habermas em seu livro “O Discurso Filosófico da Modernidade”. Essas distinções, 
segundo ele, são de imenso valor para contar uma história acerca da filosofia 
recente: 
 
A primeira [distinção] é a que Habermas faz entre o que chama 
de “razão” centrada no “sujeito” e “razão comunicativa”. A razão 
centrada no sujeito é uma invenção platônica: consiste numa 
alegada co-naturalidade entre a mente de cada ser humano e a 
natureza das coisas. 
O que Habermas chama de “racionalidade comunicativa” por 
outro lado, não é um dom natural, mas um conjunto de práticas 
sociais.
161
 
 
159
 Cf.: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Op. cit. p.249. 
160
 Cf.: RORTY, Richard. Op. cit., 2005(a). p.105. 
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2.8 ESTENDENDO O ESPAÇO PARA A SOLIDARIEDADE 
 
Este estudo já demonstrou claramente que existe uma área razoavelmente 
grande de conflito entre os dois mestres da filosofia no que concerne à forma como 
se produz conhecimento e cultura no ocidente, mas Rorty também é muito crítico 
com Kant, que, não por coincidência, é um dos filósofos que mais influenciaram o 
pensamento de Habermas. 
Na discussão entre moralidade, interesse próprio e verdade, o professor é 
enfático ao comentar que a tradição kantiana estabelece, incondicionalmente, nossa 
obrigação de constituir um senso de comunidade moral com todos os outros agentes 
racionais. Seu julgamento a respeito desta noção indica que é, definitivamente, uma 
formulação de moralidade que não ajuda. 
 
Não estou certo de que sou capaz de identificar um agente 
racional se eu vir um, mas posso distinguir os seres que se 
parecem bastante comigo para me fazerem imaginar que posso 
usar a persuasão em vez de força no meu trato com eles. A 
apreensão dessa semelhança me ajuda a pensar neles como 
membros de uma comunidade moral possível.
162
 
 
Uma das grandes preocupações de Richard Rorty é buscar alternativas de 
moralidade que expandam os horizontes para a solidariedade, já que ele entende 
que a moral pós-convencional que substituiu a tradicional moral religiosa hierárquica 
universalista não se mostrou competente para intermediar conflitos humanos. Ele 
considera a distinção entre moralidade e interesse próprio uma distinção entre a 
  
“Encontra-se, em alguma medida, onde quer que as pessoas estejam dispostas a ouvir o outro lado, a 
conversar sobre as coisas, a argumentar até que áreas de concordância sejam encontradas, e a 
seguir os acordos resultantes. Pensar na razão como centrada no sujeito é acreditar que os seres 
humanos possuem uma faculdade que os capacita a esquivar-se da conversação – ignorar a opinião 
e avançar direto para o conhecimento. Substituir a razão centrada no sujeito pela racionalidade 
comunicativa é ver a verdade como aquilo que provavelmente emergirá da conversação livre e 
imaginosa. É pensar no conhecimento como a obtenção de consenso, mais do que como um estado 
mental que goza de uma relação mais próxima da realidade do que a opinião. 
Concordar com Habermas, em que a razão é comunicativa e dialógica e não centrada no sujeito e 
monológica, é substituir a responsabilidade perante um padrão não humano, pela responsabilidade 
perante os outros seres humanos. É baixar nossas vistas, do incondicional acima de nós, para a 
comunidade em torno de nós.” 
162
 Cf.: Ibidem. p.93. 
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percepção de nós mesmos como parte de um grupo leal e coeso, de um lado, e a 
percepção de nós mesmos como indivíduos isolados e egoístas, de outro. 
Então, ele formula a seguinte questão: “Como podemos convencer as 
pessoas a aceitarem a juntar-se a nós e fazer parte de um grupo leal e coeso?” Ele 
mesmo responde dizendo que mediante uma ampliação da nossa percepção do que 
é ser “um de nós” ou como membro afinado com os interesses de nossa 
comunidade coesa e leal.
163
 
Todos nós nos consideramos membros de algum grupo, mesmo que 
pequeno, como o familiar. Ser membro de qualquer que seja o círculo humano 
sempre nos levará a conflitos triviais, que geram a seguinte análise por parte da 
nossa consciência: “Seria bom para mim, mas seria desastroso para o meu grupo ou 
minha família...” Então, nossa consciência não nos permitirá, moralmente, fazer tal 
coisa. 
Rorty diz que depois disso, se tivermos sorte, conseguiremos ir além da 
família, da vila, da tribo, da nação e assim por diante. Ele compreende o progresso 
da moral como a habilidade imaginativa dos indivíduos de se relacionarem com 
pessoas de religiões diferentes, cores de peles diferentes, sotaques diferentes e 
culturas diferentes cujos ancestrais não foram capazes de tal proeza. 
Um exemplo que clarifica este assunto é imaginar a possibilidade de voltar 
no tempo e poder dizer à maioria dos brancos norte-americanos, antes da guerra de 
Secessão, que os negros norte-americanos eram agentes racionais no sentido 
kantiano. Certamente, eles não entenderiam absolutamente nada do que estaríamos 
tentando dizer e insistiriam em afirmar que aquelas criaturas eram negras e, como 
tal, mereciam aquele tratamento – desumano – muito diferente. 
Todavia, romances e casamentos interétnicos tornam mais difícil notar a cor 
da pele das pessoas como uma razão a mais para exclusão de nossa comunidade 
moral. 
Rorty, contrariando Habermas, acha que David Hume
164
 pôs as coisas do 
modo certo quando disse que o contraste interessante é aquele entre pessoas com 
 
163
 Note que o conceito de solidariedade usado por Richard Rorty é praticamente o mesmo que ele 
usa no seu livro Contingency, Irony, and Solidarity. 
164
 David Hume nasceu na Escócia, em Edimburgo, em 1711. Hume pertencia a uma família 
abastada. Fez bons estudos no colégio de Edimburgo – um dos melhores da Escócia, em seguida 
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quem você pode sentir-se à vontade e pessoas com quem você não pode sentir-se à 
vontade – ou entre pessoas que você poderia imaginar ser e pessoas que você, 
simplesmente, não poderia imaginar ser. É por isso que ele pensa sempre mais na 
imaginação e nos sentimentos do que na razão  (tomada como a capacidade de 
argumentar) para se referir às faculdades que mais contribuem para tornar possível 
o progresso moral. 
Com o que já foi visto sobre as idéias e pensamentos de Richard Rorty, 
neste capítulo o leitor poderá depreender certo conteúdo “etnocêntrico”.
165
 À medida 
que nos aprofundamos nos escritos dele ressalta-se essa sua característica. Em um 
de seus mais marcantes desabafos, ele disse: “Francamente, seria melhor ser 
etnocêntrico.”
166
 Esta afirmação dá uma idéia muito clara do caráter contextualista
167
 
da obra de Rorty, defensor incansável do conceito comunitarista e não universalista 
de solidariedade e crítico ferrenho da filosofia ancorada em fundamentos 
universalistas. Este talvez seja o conflito filosófico de maior peso entre ele e 
Habermas. 
 
Rorty é enfático ao afirmar que a noção de “a força do melhor 
argumento”, que Apel e Habermas usam freqüentemente, 
precisaria ser complementada e ampliada por uma noção do 
tipo “a força do melhor vocabulário ou a força da melhor 
linguagem”. A fim de borrar a distinção entre os processos de 
aprendizagem e a revelação de mundos, ele acha útil evitar a 
  
transformado em universidade –, cujo professor de "filosofia", isto é, de física e ciências naturais, 
Stewart, era um cientista discípulo de Newton. O jovem Hume, que sonhava tornar-se homem de 
letras e filósofo célebre, rapidamente renunciou aos estudos jurídicos e comerciais. Passou alguns 
anos na França, notadamente em La Flèche, onde compôs, aos vinte e três anos, seu Tratado da 
Natureza Humana, editado em Londres, em 1739. A obra, diz-nos o autor, "já nasceu morta para a 
imprensa". Esse fracasso deu a Hume a idéia de escrever livros curtos, brilhantes, acessíveis ao 
público mundano. Seus Ensaios Morais e Políticos (1742) conhecem vivo sucesso. Cf.: MUNDO DOS 
FILÓSOFOS. Disponível em: <http://www.mundodosfilosofos.com.br/hume.htm>. Acesso em: 18 de 
março de 2008. 
165
 Cf.: ROCHA, Everardo P. Guimarães. O que é etnocentrismo. Coleção Primeiros Passos. São 
Paulo: Brasiliense, 1999. p.7-22. Disponível em: <http://br.geocities.com/pazsemfronteiras2/ 
etnocentrismo.html>. Acesso em: 26 de fevereiro de 2008. Etnocentrismo é uma visão do mundo em 
que o nosso próprio grupo é tomado como centro de tudo e todos os outros são pensados e sentidos 
através dos nossos valores, nossos modelos, nossas definições do que é a existência. 
166
 Cf.: RORTY, Richard; HABERMAS, Jürgen; LYOTARD, Jean-Francois. "Sobre la 
posmodernidad". In: GUIDDENS, A. et al. Habermas y la modernidad. Madrid: Cátedra, 1999. p.261. 
167
 Contextualismo ou Holismo é a maneira como se considera as infinitas interações entre os 
diversos componentes de um sistema complexo. Abordagem da complexidade ou sistêmica. Parte do 
pressuposto de que a tendência na natureza é que o todo é maior que a soma das partes. Holismo 
significa: o Todo existe em cada parte do Todo. Há uma Vida que é a vida de todos os seres. Há uma 
Consciência que é a consciência de todos os seres. A Matéria que forma os veículos de todos os 
seres é Una - ÁgapeHolos. 
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noção de “o melhor” argumento e substituí-la pela de “o 
argumento que funciona melhor para uma da audiência”. Seria 
mais simples parar de usar a noção de validade universal e 
falar, em vez disso, em termos do que pode ser justificado para 
uma dada audiência ou mais simplesmente abandonar a ficção 
heurística de uma audiência universal ou de uma audiência 
ideal.
168
 
 
Como se percebe nas entrelinhas, o que mais incomoda Rorty é a 
insistência de Habermas sobre a noção de racionalidade, que ainda teria muito a ver 
com a verdade, enquanto para Rorty essa noção tem mais a ver com curiosidade, 
persuasão e tolerância. 
Ele considera que uma sociedade pode ter a esperança de se tornar 
diferente desde que consiga encontrar uma nova identidade na sua disposição de 
ampliar sua imaginação e fundir-se com outros grupos e com outras possibilidades 
humanas, em vez de continuar confirmando sua identidade por meio de processos 
de exclusão.
169
 
Destarte, Richard Rorty persiste: 
 
Assim, eu quero usar o termo racionalidade de um modo que 
não o conecte com o conhecimento e com a verdade, mas com 
as virtudes políticas e morais de sociedades ricas e tolerantes, 
e com o tipo superior de audiência que se torna possível 
nessas sociedades.
170
 
 
Rorty quer ver nas sociedades nada mais que proposições empíricas, e não 
alegações tácitas de validade universal. Ele não considera que temos sempre de 
estar dispostos a justificar nossas afirmações, não apenas perante um público em 
particular, mas perante todo e qualquer público, como quer Habermas.
171
 
Agora, passar-se-á, no próximo capítulo, a elaborar um painel da obra de 
Habermas, para que as distinções com relação ao pensamento rortyniano fiquem 
bem claras para o leitor. 
 
168
 Cf.: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Op. cit. p.99-100. 
169
 Cf.: Ibidem. p.100. 
170
 Cf.: Ibidem. p.100. 
171
 Cf.: BRANDOM, R. Rorty and His Critics. Oxford, UK: Edited by Blackwell Publishing, 2004. p.19. 
Ver também: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Op. cit. p.34. 
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CAPÍTULO III - A ESTRUTURA DO PENSAMENTO DE HABERMAS 
 
Para Rorty, solidariedade é um componente interior, uma humanidade 
essencial. Segundo este conceito, ser solidário não significa, necessariamente, 
reconhecer essa essencialidade no outro, mesmo porque não há como reconhecê-
la
172
, mas, ao contrário, é ser capaz de perceber as diferenças entre os homens e de 
considerá-las sem importância quando comparadas com nossas similitudes na dor e 
na humilhação.
173
 
É por isso que Rorty se agarra a essa mentalidade comunitarista e considera 
que não há como reconhecer essa humanidade essencial apenas porque cruzamos 
com um ser humano em uma esquina. Para ele, solidariedade é, antes, um dever 
análogo a qualquer outra virtude. Nesse sentido, considera que não há razão para 
nos preocuparmos com a pressuposição de certa imagem solidária de alguém com 
quem sequer conhecemos. 
Em resumo, para o pragmatista, ser solidário não significa descobrir uma 
essencialidade humana, mas insistir em identificar as diferenças de raça, sexo, 
religião, idade, etc.
174
 Nesta perspectiva, a solidariedade não se abre a quem está 
fora do contexto histórico da humanidade, dissociado dos hábitos, das práticas e dos 
planos da sociedade. Ela não é compatível com uma atitude universalista
175
, pois, na 
contemporaneidade, nenhuma virtude, incluindo a própria solidariedade, é possível, 
uma vez que não vivemos em sociedades com objetivos semelhantes, tampouco 
partilhamos os mesmos valores e interesses. É por isso que o vocabulário utilizado 
na comunidade passa a ser importante na concepção de solidariedade rortyniana. 
Para o professor Rorty, a pretensão universal de validez, desejada por 
Habermas, é irrelevante, uma falsa promessa dos realistas e um romantismo 
fantasioso.
176
 Ele insiste em afirmar que não faz sentido continuar mantendo a 
distinção entre saber e opinião. 
 
172
 Cf.: RORTY, Richard. Contingency, Irony, and Solidarity. New York: Cambridge University Press, 
1989. p.207. 
173
 Cf.: VILLA, M. M. Dicionário do pensamento contemporâneo. Tradução e revisão de Honório 
Dalbosco e equipe. São Paulo: Paulus, 2000. p.1121. 
174
 Cf.: CAMPS, Victoria. Virtudes públicas. 3ªed. Madrid: Espasa Calpe, 1996. p.41. 
175
 Cf.: RORTY, Richard. Op. cit., 1989. p.210. 
176
 Cf.: APEL, Karl-Otto. “Vuelta a normalidad?” In: APEL, Karl-Otto. et al. Ética comunicativa y 
democracia. Barcelona: Crítica, 1990. p.31 e p.50, nota 8. 
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Enquanto Rorty parece satisfeito em apoiar-se nas crenças éticas reais de 
sociedades particulares, a abordagem de Habermas procura uma base lingüística 
normativa para justificar formas democráticas de sociedades. Obviamente, ele está 
pensando muito além de um acordo contingente no estilo do pensamento de Richard 
Rorty. 
Habermas quer encontrar uma base de pressupostos implícitos, mais 
universais, de toda interação comunicativa, os quais sustentariam ou balizariam uma 
moralidade política mínima (democrática) com valor de obrigação. Ele não quer 
referendar uma concepção de bem contingente ou um bem qualquer, mas um bem 
solidificado firmemente em uma plataforma estritamente procedimental, de modo 
que o agente não democrático teria de justificar com fatos (ipso facto) para si 
mesmo, um conflito pragmático que Habermas chama de “autocontradição 
performática”.
177
 
O professor Habermas é muito enfático na defesa dessa sua tese e muito 
crítico ao dizer a Richard Rorty que o que não faz sentido é defender um 
contextualismo que tende a incentivar conseqüências relativistas segundo as quais 
todas as medidas e perspectivas incomensuráveis estão sempre no mesmo nível.
178
 
A natureza do erro contextualista é ainda mais grave ao se considerar, 
primeiro, que tal posicionamento é antagônico à tradição de racionalidade ocidental, 
que vem desde Platão; e, segundo, há de se conceber que se afirmarmos que 
nossas opiniões são verdadeiras, então, temos o dever de justificá-las, utilizando, 
para tanto, medidas de racionalidade que se distingam de outras que são 
exercitadas na nossa cultura. 
Para Habermas, o importante é reconhecer que na filosofia, como em 
qualquer outra atividade social, a justificação, também, se verifica por meio de uma 
comunicação lingüística. 
 
177
 Cf.: APEL, Karl-Otto. “Regarding the Relationship of Morality, Law and Democracy”. In: 
ABOULAFIA, M. Habermas and Pragmatism. New York, USA: Routledge Publisher, 2002. p.21. Ver 
também: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Filosofia, Racionalidade, Democracia - Os Debates Rorty 
& Habermas. São Paulo: UNESP, 2005. p.35-36. 
178
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Pensamento Pós-Metafísico - Estudos Filosóficos. 2ªed. Rio de Janeiro: 
Tempo Brasileiro, 2002. p.172. 
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Segundo Habermas, Richard Rorty quer substituir a busca de objetividade 
por uma busca de solidariedade,
179
 elevando esta última a uma categoria que se 
sobrepõe à norma tradicional ocidental segundo a qual, para se verificar a verdade, 
ao observador cabe o dever de se distanciar do objeto em estudo, (no caso a 
comunidade) observá-lo, de forma isenta, sob todo e qualquer ângulo, dimensão e 
posição. 
Tal procedimento exigiria do contextualismo uma ampliação perturbadora do 
seu mundo da vida até um nível de abstração com o qual ele não consegue lidar. Ao 
contextualista não é dada a possibilidade de sonhar com uma sociedade ideal e 
universal. Para chegar a esse ponto ele precisaria renunciar completamente ao 
conceito de racionalidade, porque este é limitador, normativo e dirigido a uma 
sociedade universal que ultrapassa os limites de uma comunidade local 
intrinsecamente solidária.
180
 
Habermas se esforça para se conciliar com Rorty, aceitando, inclusive, que 
certa idealização que interprete a verdade sob uma fundamentação apoiada em 
condições justificadas (qualificadas de modo rigoroso) que apontaria para uma 
perspectiva além das nossas práticas comuns de justificação, distanciando-nos 
delas. Rorty, no entanto, não aceita tal sugestão, dizendo que o tempo se incumbiria 
de nos fazer retornar à objetividade. 
Por outro lado, Habermas não aceita eliminar a distinção entre “opinião 
justificada fora dos limites da racionalidade” e “verdade sob condições idealizadas” 
(racionais), defendendo que coincidindo o que é válido racionalmente com o que é 
válido socialmente (solidariamente) estar-se-ia fechando a única dimensão em que é 
possível o autodistanciamento e a autocrítica do observador.
181
 
Tendo em vista essa controvérsia e admitindo as críticas sobre o divórcio 
completo entre solidariedade e teoria do agir comunicativo, Habermas cede e 
introduz um conceito de solidariedade recíproca como a outra face da justiça. Assim, 
para entender melhor seu complexo pensamento, passar-se-á a descrevê-lo de 
forma mais pormenorizada. 
 
 
179
 Cf.: Ibidem. p.172. 
180
 Cf.: Ibidem. p.173. 
181
 Cf.: Ibidem. p.173. 
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3.1 A ORTODOXIA DE HABERMAS 
 
No século passado, o continente europeu e os Estados Unidos assistiram a 
uma espetacular e efervescente atividade científica, política e econômica, dando 
origem a uma incrível prosperidade material e a novos contornos religiosos e 
culturais para a civilização ocidental. É nesse inédito contexto de influências teóricas 
que Habermas reflete sobre a questão do conhecimento moderno. 
Sua postura inicial foi de crítica severa à filosofia e à ciência, pois, segundo 
ele, a filosofia precisava recuperar a tradição alemã, que vai de Kant a Marx, e 
encarar a ciência como mais uma categoria de conhecimento possível, uma vez que 
a razão não é apenas teórico-instrumental, apresentando também uma dimensão 
prática e uma outra reflexiva (crítica). 
Disposto a trazer de volta a tradição alemã para dentro da filosofia, a partir 
da década de 1970, Habermas passou a criticar também o conceito de razão 
kantiano, baseado na consciência, e propôs um novo paradigma de razão, 
estruturado em uma linguagem comunicativa-procedimental. 
Destarte, a questão que nos leva ao cerne do pensamento de Habermas é: 
Por que a linguagem, subitamente, assumiu um papel tão importante na teoria 
habermasiana como meio de acesso privilegiado à razão e o que isto tem a ver com 
a formação e evolução das sociedades modernas? 
Com esta interrogação em perspectiva, a meta agora é buscar as respostas 
que demonstrarão, claramente, o importante papel que a razão e o conhecimento 
desempenham no modelo teórico habermasiano de desenvolvimento das 
sociedades e por que ele difere tanto do pensamento de Richard Rorty. 
 
3.2 FUNDAMENTAÇÕES RACIONAIS DO AGIR COMUNICATIVO 
 
Uma corrente muito forte de pensadores,
182
 na segunda metade do século 
passado, começava a negar a postura marxista clássica de consubstanciar o 
trabalho como categoria central no contexto humano cultural. Para Marx o trabalho é 
 
182
 Entre esses pensadores encontrava-se Horkheim, Adorno e Marcuse. 
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uma eterna necessidade da vida social do homem, portanto, ele passa a ser também 
a categoria central da sua realidade social já que por meio do trabalho o homem 
transforma a natureza e a si próprio. 
Habermas, então, propõe, não a negação dessa postura marxista, mas uma 
revisão ou uma reconstrução da teoria de Marx, com base numa reflexão 
neokantiana revigorada. Em outras palavras, uma reflexão centrada na razão 
(Vernunft), mas só que em um novo contexto de racionalidade, contexto este que ele 
denominou de agir comunicativo, o qual está totalmente isento de qualquer vestígio 
de distorções intrínsecas à racionalidade instrumental.
183
 A categoria central dessa 
nova racionalidade passa a ser a linguagem, e não mais o trabalho. 
Desde meados dos anos 1960, Habermas vinha realizando obras com fortes 
críticas à filosofia marxista no que concerne à centralidade do trabalho, porém, sem 
nunca negar sua importância. O que ele queria era deslocar o trabalho do centro 
para a periferia da filosofia e sociologia moderna, mas jamais negá-la. Entre as 
obras que ele dedicou a este fim pode-se incluir a “Técnica e Ciência como 
Ideologia” (1968), a “Reconstrução do Materialismo Histórico” (1977) e o seu mais 
famoso livro “Teoria do Agir Comunicativo” (1981). 
A base em que está sustentada a teoria do agir comunicativo é a teoria dos 
atos de fala de Austin e Searle
184
. Para estes dois pensadores, as ações da fala são 
os “tijolinhos” que representam as unidades elementares da comunicação lingüística. 
Estas são, simplesmente, o emprego de uma sentença em um dado proferimento. 
Existem três tipos de atos básicos da fala: o ato locucionário, o ilocucionário 
e o perlocucionário. No primeiro o falante apenas diz alguma coisa; no segundo ele 
diz algo e realiza uma ação; e no terceiro, ao falar, ele causa um efeito sobre o 
ouvinte, isto é, cria um valor no mundo quando positivo, ou uma lesão quando 
negativo. 
 
183
 Racionalidade instrumental domina a economia, o trabalho e o Estado. 
184
 John Langshaw Austine desenvolveu uma grande parte da atual teoria dos atos de discurso. Ele 
elaborou um estudo de conceitos sobre a verdade e a falsidade qualificando os atos de fala como 
sendo verdadeiros ou falsos, dependendo da descrição que for feita. Ele iniciou as idéias sobre o 
performativo, em que falar é fazer, diferenciando esses atos de meras descrições, porque nada 
descriviam, nada relatavam, etc. A partir desta conceituação, desenvolveu o performativo, uma teoria 
que transforma os atos em felizes ou infelizes, colocando o ato de fala preso a circunstâncias ideais 
de proferimento. Esse tema é tratado intensamente em sua obra póstuma, How to do things with 
words (1962), uma série de conferências realizadas na Universidade de Oxford. Cf. WIKIPEDIA. John 
Langshaw Austin. Disponível em: <http://pt.wikipedia.org/wiki/John_Langshaw_Austin>. Acesso em: 
28 de agosto de 2007. 
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Habermas toma emprestado dos autores supracitados os conceitos de atos 
da fala ilocucionário e perlocucionário e estabelece dois tipos de ação social: a ação 
comunicativa (agir comunicativo), na qual o indivíduo busca alcançar o saber, o 
conhecimento e o entendimento a fim de obter sua emancipação
185
 e a ação 
teleológica (agir teleológico), em que o indivíduo procura causar algum efeito ou 
reação no ouvinte com seu pronunciamento ou declaração com um determinado fim 
ou objetivo. 
Ele declara que na ação comunicativa o que mais interessa é o sentido do 
que é dito pelo falante, enquanto que na ação teleológica o que se procura saber é a 
intenção (objetivo) do agente. 
O agir comunicativo é o tipo de interação em que todos os participantes 
tentam harmonizar seus planos individuais de ação entre si e, dessa forma, 
perseguem suas metas ilocucionárias sem nenhuma reserva.
186
 
De forma contrária, na ação teleológica ou estratégica observa-se pelo 
menos um dos participantes procurando, na sua interação com os outros agentes, 
produzir um efeito perlocucionário sobre seus oponentes. 
Na ação estratégica, um ator procura influenciar o comportamento do outro 
por meio de sanções ou por meio de perspectivas de possíveis recompensas a fim 
de fazer com que a interação continue na direção que lhe convêm. Por outro lado, 
na ação comunicativa o ator procura, racionalmente, incentivar o outro acreditando 
no efeito compulsório da locução (bindungseffekt) da oferta contida no ato da fala.
187
 
 
3.3 DISTINÇÕES ENTRE MUNDO DA VIDA E MUNDO SISTÊMICO 
 
Na teoria do agir comunicativo, a distinção entre mundo da vida e mundo 
sistêmico (ou simplesmente sistema) ocupa uma posição central. Habermas não 
conceitua a sociedade nem como exclusivamente sistêmica nem como unicamente 
 
185
 Habermas chama esse conceito de Interesse Emancipatório. 
186
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. The Theory of Communicative Action. vol.II. New York, USA: Edited by 
D. Ingram and J. Simon, 1991. (Tradução de Marcelo Neves) 
187
 Cf.: Ibidem. p.296. 
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mundo da vida. Ele concebe a sociedade como sendo simultaneamente mundo da 
vida e sistema
188
, e comenta: 
 
Compreendo a evolução social como um processo de 
diferenciação de segunda ordem: sistema e mundo da vida 
diferenciam-se, ao aumentar a complexidade de um e a 
racionalidade de outro, não apenas respectivamente como 
sistema e mundo da vida – ambos diferenciam-se 
simultaneamente um do outro.
189
 
 
O mundo da vida pertence a um conceito de mundo compartilhado em que 
se encontram as estruturas de uma racionalidade comunicativa, ou seja, uma 
racionalidade que se preocupa inclusive com a justiça e a veracidade. Assim, a 
razão comunicativa é uma ampliação valiosíssima da razão filosófica, que, desde 
Max Weber, ficou reduzida à razão instrumental. 
Isso demonstra como Habermas se esforça para defender a racionalidade 
como uma necessidade teórico-metodológica da filosofia, cujo ferramental mostrava-
se insuficiente para dissociar a racionalidade da dominação (Horkheimer),
190
 
composta em um único conceito: racionalidade instrumental. 
Na vida, os seres humanos criam objetos simbólicos que são compartilhados 
pela comunidade e se transformam em tradição e cultura. É este mundo da vida, 
intersubjetivamente compartilhado, que forma o “pano de fundo” (Hintergrund) do 
agir comunicativo
191
 dos indivíduos que interagem utilizando a razão comunicativa 
para possibilitar não apenas uma comunicação pura e simples, mas também, e 
acima de tudo, um entendimento recíproco dos mundos sistêmico e da vida, uma 
vez que os sujeitos precisam constantemente assumir posições a favor ou contra em 
relação a elementos da tradição e da cultura na comunidade em que estão inseridos. 
 
 
 
188
 Cf.: Ibidem. p.223. 
189
 Cf.: Ibidem. p.230. 
190
 Max Horkheimer, no seu livro Eclipse da Razão (1955), faz um diagnóstico da forma de pensar 
ocidental e suas limitações em face da barbárie da segunda guerra mundial. Essa primeira crítica da 
razão instrumental o torna famoso como filósofo contemporâneo em todo o mundo. 
191
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Op. cit., p. 571-606. 
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Eles sempre terão de lidar com esses conflitos entre elementos culturais e 
da tradição na dimensão do mundo da vida, já que jamais poderão atuar fora dele. 
 
Embora os sujeitos possam sempre adotar uma atitude 
reflexiva e autônoma para com os padrões culturais de 
interpretação que ordinariamente tornam possível suas 
realizações interpretativas, esses sujeitos estão sempre se 
movendo dentro de seus respectivos mundos da vida e de suas 
estruturas.
192
 
 
As estruturas a que Habermas se refere são contextualizadas pela cultura, 
pela sociedade e pela personalidade dos indivíduos. Elas têm importância vital no 
seu pensamento, e é por esta razão que se faz necessário entender cristalinamente 
o que significam no conjunto da teoria do agir comunicativo. 
 
3.4 O MUNDO DA VIDA 
 
O mundo da vida se constitui, então, pelas três estruturas 
supramencionadas – cultura, sociedade e personalidade dos indivíduos – e se 
reproduz por meio do agir comunicativo, orientado para o entendimento 
intersubjetivo (consenso). Contudo, isto não quer dizer que no mundo da vida as 
interações humanas se processem somente de forma lingüístico-procedimental e 
nunca por meio de relações comunicativas estratégicas. Estas últimas, também, 
ocorrem com certa freqüência.
193
 
Por cultura entende-se o acervo do saber no qual os agentes da 
comunicação, ao buscarem um acordo sobre uma pretensão de validade de alguma 
coisa em qualquer dos mundos, abastecem-se, a priori, de muitas informações e 
interpretações. 
 
 
192
 ARAGÃO, Lucia. Habermas: Filósofo e Sociólogo do Nosso Tempo. Rio de Janeiro: Tempo 
Brasileiro, 2002. p.119. 
193
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Direito e Democracia entre Facticidade e Validade. vols.I e II. Rio de 
Janeiro: Tempo Brasileiro, 1997. p.43, nota 18. 
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A sociedade, por sua vez, é constituída por estruturas legítimas em que os 
participantes, ou agentes da interação, amoldam suas relações aos grupos sociais 
existentes e asseguram a emergência de relações morais e solidárias. 
Finalmente, por personalidade se compreendem todas as competências que 
habilitam os indivíduos ao uso da linguagem e da ação, ou seja, é o conjunto de 
aptidões que os capacitam a participarem de processos de entendimento e neles 
afirmarem suas próprias identidades.
194
 Sumariamente, o mundo da vida, então, é 
constituído por três diferentes níveis: cultural, social e individual.
195
 
A cultura, a sociedade e a personalidade formam um sistema no qual o agir 
comunicativo cumpre as funções de promover acordos livres de coação e como 
instrumento para obter consenso mediante discursos argumentativos em que os 
participantes superem subjetividades em seus respectivos pontos de vista em favor 
de uma intersubjetividade (acordo). 
O agir comunicativo serve não só à tradição, mas também à inovação do 
saber cultural no que se refere ao entendimento recíproco, da integração social e da 
reprodução da solidariedade sob o aspecto da coordenação da ação e da formação 
da identidade pessoal sob a égide da socialização.
196
 
A racionalização do mundo da vida se dá por meio da distinção das três 
esferas aludidas. Na relação entre cultura e sociedade a distinção se dá pela 
dissociação entre sistema institucional e imagens do mundo. Já na relação entre 
personalidade e sociedade estabelece-se uma ampliação do espaço de contingência 
para relacionamentos interpessoais. E, finalmente, a diferenciação entre cultura e 
personalidade se constitui no fato de a inovação cultural se tornar dependente da 
postura crítica e da capacidade de inovação dos indivíduos.
197
 
Em suma, a ação comunicativa orienta a reprodução do mundo da vida por 
intermédio do consenso entre os participantes nas dimensões da cultura, sociedade 
e personalidade. Quanto maior e mais profunda for a racionalidade comunicativa, 
maior será a possibilidade de se obter soluções consensuais nos conflitos humanos. 
 
194
 Cf.: Ibidem. p.209. 
195
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Teoria de la acción comunicativa: complementos y estúdios prévios. 
vol.2. Madri, Espanha: Taurus, 1978. p.208. 
196
 Cf.: Ibidem. p.208. 
197
 Cf.: Ibidem. p.219. 
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Sob a ótica habermasiana, a capacidade lingüística-procedimental dos 
sujeitos é, de fato, a competência de argumentação que conduz ao entendimento 
intersubjetivo, e não uma mera habilidade de utilização de instrumentos de simples 
transmissão de informações. 
 
A regra segundo a qual um ouvinte, ao concordar com uma 
pretensão de validade proposta, em uma determinada ocasião 
e em uma determinada dimensão, reconhece, igualmente, as 
outras duas pretensões de validade implicitamente sustentadas 
nas outras duas dimensões, caso contrário ele deve manifestar 
o seu desacordo.
198
 
 
Nessa perspectiva, o consenso intersubjetivo não se realiza nos seguintes 
casos: 
 
1.  Quando o ouvinte reconhece a verdade, mas duvida da sinceridade do falante; 
2.  Quando ele concorda com a validade normativa de uma ordem, mas duvida da 
existência das condições objetivas de seu cumprimento; e 
3. Quando ele acredita na sinceridade do agente, mas considera que sua assertiva 
é falsa.
199
 
 
Assim, pode-se dizer que as contribuições dos processos de reprodução 
para a manutenção dos componentes estruturais do mundo da vida são: 
 
1.  A reprodução cultural disponibiliza esquemas suscetíveis de consenso, isto é, 
aprovisiona o mundo da vida com saber válido que produz a integração social e 
gera obrigações no âmbito da cultura; 
2. A cultura fornece os elementos legitimadores para a sociedade, além de 
abastecê-la de interpretações condizentes; 
 
198
 Cf.: Ibidem. p.184. 
199
 Cf.: Ibidem. p.184 s. 
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3. A cultura é, também, motivadora de ações que se coadunam com as normas da 
sociedade e aumentam a capacidade de interações entre indivíduos, sendo, por 
isso, determinante para o desenvolvimento da personalidade; 
4. E, por último, contribui com padrões eficazes de comportamento no processo de 
formação e metas educativas. 
 
Existem ocasiões, quando surgem crises ou perturbações patológicas, em 
que se podem observar as seguintes situações:
200
 
 
1. Não há contribuições da reprodução cultural, decorrendo daí a perda de sentido, 
de legitimação e de orientação educativa; 
2. Desaparecem os reforços da integração social, emergindo insegurança, 
anomia
201
 e alienação da identidade coletiva; e 
3. Há reduções das possibilidades de socialização, perturbações da personalidade, 
rupturas das tradições, perda de motivações e psicopatologias. 
 
Por fim, vale notar que os processos de reprodução e os respectivos 
fenômenos de crise do mundo da vida podem ser avaliados observando-se os 
critérios de racionalidade do saber, da solidariedade dos membros e da 
responsabilidade da pessoa adulta.
202
 
 
3.5 MUNDO SISTÊMICO, MUNDO DA VIDA E SUAS PATOLOGIAS 
 
A noção de crise está intimamente ligada à interação entre sistema e mundo 
da vida.
203
 O sistema na obra de Habermas é concebido como uma esfera auto-
regulada de intermediação do agir racional-com-respeito-a-fins. Pode também ser 
 
200
 Cf.: Ibidem. p.214. 
201
 Anomia é um estado de dissonância cognitiva que justifica a ausência de organização, ou seja, um 
estado caótico. 
202
 Cf.: Ibidem. p.216. 
203
 Cf.: Ibidem. p.565. 
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definido como a conexão de ações racionais-com-respeito-a-fins mediada por 
dinheiro e poder por meios dislingüistilizados.
204
 
O conceito habermasiano de sistema considera apenas a economia e o 
poder público (político).
205
 A ciência, a religião, a arte, a educação e o direito não 
constituem sistemas, mas níveis reflexivos da reprodução simbólica do mundo da 
vida.
206
 Nesse caso, os respectivos meios de generalização constroem-se 
lingüisticamente. De acordo com essa noção estrita de sistema
207
, Habermas 
introduz o conceito de colonização do mundo da vida.
208
 
Aqui, economia e política como sistemas auto-regulados subjugam 
destrutivamente o mundo da vida, perturbando-lhe os processos de reprodução e 
ameaçando a sua própria manutenção. A colonização do mundo da vida relaciona-
se diretamente com os três fenômenos de crises anteriormente referidos: perda de 
sentido, anomia e perturbação da personalidade.
209
 Na teoria habermasiana, a 
diferenciação entre mundo da vida e mundo sistêmico se dá segundo a distinção 
entre agir comunicativo e agir racional-com-respeito-a-fins.
210
 
Os conceitos de mundo da vida e sistema não devem ser entendidos, como 
às vezes poder-se-ia sugerir, de forma dicotômica, haja vista que estão de tal forma 
entrelaçados que não seria possível separá-los, como água e óleo, pois ambos 
coexistem em todas as atividades humanas. 
Metaforicamente poder-se-ia dizer que o mundo sistêmico e o mundo da 
vida são como dois personagens representados por um mesmo ator. 
 
3.6 MODERNIDADE E RACIONALIDADE 
 
Como vimos, o mundo sistêmico (economia e Estado) aparentemente opera 
com certa autonomia, mas, na verdade, ele interage de forma intensa com o mundo 
 
204
 Cf.: Ibidem. p.273. 
205
 Cf.: Ibidem. p.522. 
206
 Cf.: Ibidem. p.506. 
207
 Cf.: NEVES, Marcelo. Entre Têmis e Leviatã: Uma relação difícil. São Paulo: Martins Fontes, 2006. 
p.75. 
208
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Op. cit., 1978. p.489. 
209
 Cf.: Ibidem. p.565. 
210
 Cf.: NEVES, Marcelo. Op. cit. p.68. 
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da vida. O resultado dessa interação produziu efeitos positivos e negativos 
extremamente importantes na construção das sociedades modernas. Não se pode 
esquecer que as racionalidades que dominam as duas esferas tiveram papéis 
decisivos no estabelecimento da modernidade na forma com a conhecemos hoje.
211
 
A concepção de modernidade do professor Habermas é bastante pessoal e 
confronta-se com as interpretações de muitos pensadores, inclusive de seus 
predecessores Horkheimer, Adorno e Marcuse na própria Escola de Frankfurt. 
A meta fundamental de toda a sua obra acadêmico-literária é caracterizar a 
contemporaneidade composta por sociedades racionalizadas, considerando-se não 
a razão filosófica tradicional aristotélica, mas uma forma específica de racionalidade 
denominada de instrumental, que se pauta pela organização dos meios 
(instrumentos) para alcançar determinados fins. Essa concepção de modernidade, 
explicitada no livro “O Discurso Filosófico da Modernidade”, define e consolida a sua 
postura positivista contrária à postura pragmática de Richard Rorty. 
O primeiro a identificar essa racionalidade foi Max Weber, em seus ensaios 
sobre sociologia da religião. Para ele, era evidente a relação existente entre 
modernidade e o que ficou designado como racionalismo ocidental na sua famosa 
indagação, já citada anteriormente.
212
 
Max Weber descreveu não apenas a profanação da cultura ocidental do 
ponto de vista da racionalização, mas sobretudo o desenvolvimento das sociedades 
modernas. As novas estruturas sociais caracterizadas pela diferenciação dos 
sistemas político e econômico, funcionalmente interligados, se cristalizaram em torno 
dos núcleos organizadores da empresa capitalista e do aparelho burocrático do 
Estado.
213
 
Contudo, Habermas não se satisfaz mais com esta descrição de 
modernidade, inadequadamente submetida aos conceitos de racionalidade 
instrumental. Tal insatisfação levou-o a idealizar a sociedade moderna separada em 
sistema e mundo da vida. Cada um deles dominado por um tipo específico de 
racionalidade. 
 
211
 A relação interna entre Modernidade e Racionalidade permaneceu evidente até Max Weber e hoje 
é posta em questão. Ver: HABERMAS, Jürgen. O Discurso Filosófico da Modernidade. São Paulo: 
Martins Fontes, 2000. p.8. 
212
 Cf.: Ibidem. p.3. 
213
 Cf.: Ibidem. p.4. 
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Em seguida, Habermas passa, então, a denunciar que o mundo da vida 
está, paulatinamente, sendo “colonizado” pela racionalidade instrumental, 
governante da esfera econômica. A causa disso é, basicamente, uma genuína 
preocupação da espécie humana em produzir mais e mais excedentes e acelerar o 
desenvolvimento econômico (as novas sociedades de consumo). 
Para fundamentar seu entendimento, Habermas parte de uma teoria da ação 
que reconhece duas esferas diferentes da atividade humana: o trabalho, ou esfera 
do agir racional-com-respeito-a-fins; e a interação intersubjetiva, ou agir 
comunicativo. Este diagnóstico deixa claro também que a submissão da esfera do 
trabalho às tramas da razão instrumental tem conseqüências trágicas sobre o 
domínio da política. Na modernidade, a política deixa de ser entendida como o 
conjunto de atividades relacionadas à vida prática da sociedade para se constituir 
em mera administradora de questões de natureza técnica. 
À medida que o Estado entende-se como o estabilizador das instituições 
para operacionalizar partes isoladas da sociedade, a política deixa de ser a principal 
mola propulsora de realizações práticas da sociedade e o homem passa para a 
posição de mero fator de produção cujo valor, como qualquer outro na economia, se 
estabelece por meio da lei da oferta e demanda (Habermas chama esse processo de 
coisificação do humano).
214
 
A grande preocupação de Habermas é que esta questão passa totalmente 
despercebida pela sociedade em decorrência do aparecimento de uma ideologia 
tecnocrata: 
 
A atuação dessa ideologia é de subtrair a autocompreensão da 
sociedade, tanto do sistema de referência do agir comunicativo, 
como dos conceitos de interação, simbolicamente 
mediatizados, substituindo-a por um modelo científico. Nessa 
mesma medida, entra, no lugar de uma autocompreensão 
cultural determinada de um mundo do viver social, a 
autocoisificação do homem sob as categorias do agir racional-
com-respeito-a-fins e do comportamento adaptativo.
215
 
 
 
214
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Técnica e ciência enquanto ideologia. São Paulo: Abril Cultural, 1980. 
p.257. 
215
 Ibidem. p.255. 
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Habermas se apóia também no pensamento marxista para explicar a 
sociedade moderna. A modernidade, para o marxismo, é concebida como 
diferenciação entre a economia e o Estado, em termos de uma racionalidade-com-
respeito-a-fins em que o dinheiro e o poder (voto) são, ao mesmo tempo, as moedas 
de troca e as fontes de neutralização moral em ambas as esferas.
216
 
 
3.7 A PROPOSTA DE HABERMAS 
 
Habermas não pretende criticar a racionalidade instrumental, diferentemente 
de Richard Rorty cujo objetivo é abandoná-la por completo. Ele entende que é 
necessário retirar da esfera da interação intersubjetiva (mundo da vida) a forte 
pressão que decorre da lógica daquela racionalidade. 
Como já dito anteriormente, ele propõe uma ampliação do conceito de 
racionalidade, de modo a abarcar, de forma distinta, as esferas tanto do agir quanto 
da interação humana. 
Para Habermas, o que importa no mundo da vida é o fato de a interação 
comunicativa depender do uso da sentença. A ação comunicativa humana tem como 
objetivo não apenas constituir uma atuação bilateral, como também e, 
principalmente, obter o consenso e a emancipação dos indivíduos. É por isso que 
ele afirma que a função do agir comunicativo é libertadora. 
Nessa dimensão realista, revela-se todo o conjunto de idéias do agir 
comunicativo, que inclui, além da situação da fala, do discurso e da conseqüente 
aplicação da linguagem, as considerações de seus contextos e as pretensões de 
validez erguidas pelos indivíduos. 
A utilização dislingüistilizada da razão é chamada por Habermas de 
“manipulação instrumental da linguagem”, entendendo o mundo de forma ontológica 
e inferindo que todas as ações têm, fundamentalmente, o objetivo de alcançar um 
determinado propósito – razão-com-respeito-a-fins. 
 
 
216
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Op. cit., 1978. p.226. 
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No outro extremo, a “ação comunicativa” apreende o mundo de forma 
fenomenológica (objetiva), questionando, reflexivamente, o comportamento daqueles 
que, racionalmente, buscam o consenso intersubjetivo. Habermas entende, ainda, 
que o consenso intersubjetivo é responsável pela segurança e manutenção do 
contexto do mundo da vida. 
É importante observar que em nenhum ponto do pensamento habermasiano 
há indícios de rejeição do legado ocidental da racionalidade aristotélica-cartesiana-
kantiana. Pelo contrário, ele a incorpora em sua obra e a amplia com a teoria do agir 
comunicativo (razão comunicativa), definindo, assim, uma racionalidade totalizante. 
A extraordinária contribuição da teoria do agir comunicativo para o 
entendimento da hipercomplexidade da sociedade moderna é inegável, pois agora 
se sabe que é utopia imaginá-la contendo apenas o mundo da vida, assim como 
também é utópico concebê-la funcionando somente como um sistema sob a égide 
de uma racionalidade instrumental. 
Por outro lado, é impossível imaginar a dissolução do mundo sistêmico como 
esfera social, uma vez que o próprio progresso material e os desenvolvimentos 
científico e tecnológico o fortalecem. Constantemente revigorado, ele passa a 
colonizar o mundo da vida com sua razão peculiar, dificultando ainda mais a 
compreensão do funcionamento deste último. 
Graças à genialidade de Habermas, hoje é possível compreender melhor a 
operacionalização e o processo evolutivo da sociedade contemporânea. Deve-se a 
ele, ainda, o entendimento sobre por que é impossível separar, analiticamente, o 
mundo da vida e o sistema (desdiferenciação)
217
. 
Vale notar, ainda, que Habermas tenciona manter a racionalidade como o 
ponto nodal da explicação sobre o que é modernidade e como se alcança a verdade. 
Rorty, por sua vez, insiste que não pretende argumentar contra as 
instituições ou discutir sobre nada além da história. Contudo, indica como premissa 
fundamental que existe em todos nós uma crença por algo pelo qual vale a pena 
morrer, que é causada por nada mais profundo do que circunstâncias históricas 
contingentes. 
 
217
 Termo usado por Jürgen Habermas para identificar a dificuldade de se analisar o mundo da vida 
separado do sistema. 
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Enquanto Rorty acredita que existe uma crença especial dentro de nós que 
só pode ser a solidariedade, crença esta que, segundo ele, é o reconhecimento da 
humanidade comum a todos nós, Habermas entende que solidariedade não passa 
de um sentimento simétrico ou de reciprocidade mútua. 
Rorty vê a tentativa da teoria habermasiana de introduzir a razão 
comunicativa sobre uma base lingüisticamente procedimental porque o próprio 
Habermas concluiu que o paradigma filosófico da consciência tinha se exaurido 
completamente como um ato insuficientemente radical. Ironicamente, Richard Rorty 
afirma que a teoria do agir comunicativo é o mesmo que ficar eqüidistante aos dois 
extremos: o apelo por pretensões de validade e a busca por práticas justificatórias. 
 
A idéia de Dewey de que somos especiais porque podemos 
assumir nossa própria evolução é a idéia que Rorty gostaria de 
apelidar como “americana”. Isto é, aquela idéia de uma 
comunidade nova e autocriadora, unida não pelo conhecimento 
das mesmas verdades, mas por compartilhar as mesmas 
esperanças democráticas, includentes e generosas. Rorty 
afirma que ela soa suspeita para Habermas porque ele sempre 
a associa a Hitler. Mas, soa melhor para os norte-americanos 
porque eles sempre a associam a Jefferson, Whitman e 
Dewey.
218
 
 
Rorty entende que nosso sentimento de solidariedade atinge sua máxima 
intensidade quando aquele com quem nos solidarizamos é visto como “um de nós”. 
Este é um entendimento que também faz parte da idéia cristã de perfeição moral, a 
qual demanda tratamento igual a todos, até mesmo aos guardas de Auschwitz, como 
semelhantes pecadores.
219
 
Para o cristão, não se alcança a santidade enquanto se sente uma 
obrigação maior diante de um filho de Deus e outra menor diante de outro filho de 
Deus. Os contrastes discriminatórios devem ser evitados por princípio.
220
 E o 
universalismo ético secular adotou essa atitude do cristianismo.
221
 
 
218
 Cf.: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Op. cit. p.109-10. 
219
 Cf.: RORTY, Richard. Contingência, Ironia e Solidariedade. São Paulo: Martins Fontes, 2007. 
p.314-5. 
220
 Cf.: Ibidem. p.315. 
221
 Cf.: Ibidem. p.315. 
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No próximo capítulo, serão verificadas em detalhes as diferenças entre as 
posições de Habermas e Rorty sobre a concepção de solidariedade. Recorrer-se-á, 
ainda, a uma terceira idéia em harmonia com a linguagem cristã, pela qual se pode 
compreender que há algo de moralmente errado quando um indivíduo preocupa-se 
mais com um concidadão nas favelas do Rio de Janeiro do que com alguém que 
enfrenta uma vida igualmente desesperançada e estéril nas favelas do Taiti. 
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CAPÍTULO IV - SOBRE O CONCEITO DE SOLIDARIEDADE 
 
Na seqüência, é chegada a hora de descrever o conceito de solidariedade 
adotado neste trabalho. 
 
4.1 DEFINIÇÕES DE SOLIDARIEDADE 
 
Muito se tem falado sobre esse termo, mas pouco se tem dito a respeito da 
amplitude do seu real significado. Trata-se de um vocábulo que tomou muitas formas 
e definições no decorrer dos últimos duzentos anos. Sendo assim, procurar-se-á, 
neste capítulo, identificar os principais sentidos da expressão, particularmente no 
período que se convencionou chamar de Modernidade. 
Solidariedade, antes de ser um dever, é um estado da alma presente em 
todos os indivíduos. Ser solidário é pertencer a um conjunto in sólido. Assim, 
devedores são ditos solidários, na linguagem jurídica, quando cada um deve 
responder pelo todo coletivo. Isso tem relações com solidez, palavra de que advém o 
termo em comento. Um corpo sólido é um corpo em que todas as partes se 
sustentam, de tal sorte que tudo o que acontece com um membro do grupo também 
ocorre com outro ou repercute no todo. 
No momento atual, em que a Terra sofre com os efeitos negativos da 
destruição da atmosfera, dos rios, das florestas e dos mares, efeitos estes 
provocados principalmente pelo descaso de autoridades políticas em países 
industrializados e em vias de desenvolvimento, fica cada vez mais evidente que os 
malefícios decorrentes dessas agressões ao meio ambiente repercutem não apenas 
nos limites fronteiriços desses poucos países, mas no planeta inteiro. Esse mal, 
assim como muitos outros, não respeita fronteiras. Não há um só hectare de terra ou 
um só ser vivente no mundo que, atualmente, não esteja sofrendo as conseqüências 
negativas da poluição e do aquecimento global. Portanto, somos todos devedores 
solidários
222
 pelo mal que está sendo causado ao planeta durante os últimos 50 
 
222
 Porque todos nós (seres humanos, animais, vegetais) somos obrigados a pagar a nossa cota-
parte dessa dívida com o sofrimento causado com a poluição, o desmatamento e o descongelamento 
das calotas polares. 
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anos, independentemente de que tenhamos provocado o desastre porque a Terra é 
a nossa casa e dela dependemos. 
A solidariedade é também a presença de um espírito de coesão, de uma 
interdependência, de uma comunhão de interesses e de destinos. Ser solidário, 
nesse sentido, é pertencer a um mesmo conjunto e partilhar as mesmas histórias. 
Solidariedade é a afirmação de interdependência que distingue uma 
sociedade humana de uma multidão sem rumo.
223
 Na solidariedade, a vitória de uns 
é a vitória de todos, e vice-versa, e o que se faz a um de nós, mesmo que esse seja 
diferente, faz-se a todos. 
Rorty é partidário da idéia de que é necessário sempre acreditar que 
solidariedade depende da nossa capacidade de criá-la, e não de nossas reflexões 
sobre imagens de mundo. Ele afirma que os céticos não acreditam na solidariedade 
como fio condutor de uma sociedade superior e dizem que as únicas coisas em 
comum entre os homens são a vontade de poder e os impulsos libidinais. 
Dizem, ainda, que no nível mais profundo do ser humano não há nenhum 
senso de solidariedade, pois este seria apenas um mero artefato da sua 
socialização. Eles não hesitam em afiançar que o que importa no processo de busca 
de consenso é a razão, pois o senso solidário, tão sonhado pelos românticos, não 
passa de pequenas iniciativas isoladas
224
. 
Além dos céticos de plantão, há também a tradição da cultura ocidental 
iluminista, que prima pela busca da verdade como correspondência de uma possível 
realidade, constituindo mais uma clara demonstração de que na modernidade é a 
razão que deve dar sentido à vida, e não a solidariedade. 
A idéia de verdade
225
 como algo que persuade por sua própria causa, e não 
por ser boa para nós, é a principal característica da cultura da civilização ocidental. 
Do ponto de vista pragmático, ser racional não significa necessariamente ser 
verdadeiro. 
 
223
 Cf.: COMTE-SPONVILLE, André. Pequeno Tratado das Grandes Virtudes. 11ª tiragem. São Paulo: 
Martins Fontes, agosto de 2004. p.98. 
224
 Cf.: RORTY, Richard. Contingency, Irony, and Solidarity. New York: Cambridge University Press, 
1989. p.XIII. 
225
 Cf.: Idem. Objetivismo, Relativismo e Verdade - Escritos Filosóficos 1. Rio de Janeiro: Relume 
Dumará, 1995(a). p.37-38. 
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O professor Rorty argumenta que ser solidário é contribuir para melhorar o 
mundo com uma idéia um pouco melhor do que a existente no momento. É dizer que 
há sempre espaço para uma crença aperfeiçoada, desde que a nova evidência, a 
nova hipótese ou o novo vocabulário também a acompanhe.
226
 
 
Rorty reduz a solidariedade a uma comunidade que partilha um 
mesmo vocabulário por ter sido endoutrinada e educada nele. 
E é por ser aceito social e passivamente que esse vocabulário 
pode ser considerado como verdadeiro. A epistemologia é 
assim dissolvida numa narrativa ideológica da sociedade 
estabelecida. A verdade de um vocabulário depende do 
sucesso da socialização. Os vocabulários são criados por uns 
poucos homens e impostos a outros, às massas, por meio da 
socialização e da endoutrinação. No fundo, o vocabulário é 
sempre aquele dos grupos ou das elites dominantes. Ninguém 
escolhe livre e racionalmente o seu vocabulário.
 227
 
 
No campo da educação também há o conceito de solidariedade, que 
aparece segundo dois conceitos na primeira parte dos Parâmetros Curriculares 
Nacionais do Ensino Médio do Ministério da Educação do Brasil. 
O primeiro é a solidariedade entendida como um fato e uma necessidade de 
interdependência na vida social. Este é um conceito associado à coesão social e 
denota a premência de os cidadãos serem imbuídos na responsabilidade de 
repudiar qualquer processo de exclusão humana, para que a sociedade possa se 
reproduzir apropriadamente. 
O segundo sentido de solidariedade apresentado é mais normativo ou 
propositivo. É um chamado à superação da exclusão por meio de uma educação 
ampla e profunda que contribua para a conscientização dos indivíduos sobre a 
importância da solidariedade no processo de convivência social justa.
228
 
 
 
 
 
226
 Cf.: Idem. Op. cit., 1989. p.39. 
227
 Cf.: SOUZA, J. Francisco Saraiva de. Filosofia, Sofrimento e Esperança: Contra os Relativismos 
Contemporâneos. Disponível em: <http://cyberdemocracia.blogspot.com/2007/07filosofia-sofrimento-
e-esperança.html>. Acesso em: 3 de abril de 2008. 
228
 Cf.: ASSMANN, Hugo; SUNG, Jung Mo. Competência e Sensibilidade Solidária – Educar para a 
esperança. 2ºed. Petrópolis, RJ: Vozes, 2001. p.74-75. 
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4.2 O CONCEITO MODERNO DE SOLIDARIEDADE 
 
Em abril de 1793, Danton
229
 declarou na Convenção Nacional: “Nós somos 
todos solidários através da nossa identidade e do nosso comportamento.”
230
 
Sob o signo da modernidade, a solidariedade se vinculou, 
inapropriadamente, de tal forma ao conceito jurídico de igualdade que ainda hoje 
tem essa conotação. Ela está enraizada na Revolução Francesa, completamente 
emancipada do conceito de relações sanguíneas ou de dominação familiar 
tradicional, liberta da consideração de amizade doméstica (oikos), de associações 
em clãs, de relações entre homens e mulheres, mestres e escravos, pai e filho, 
marido e esposa ou qualquer outro relacionamento elementar de poder que não 
contenha uma afeição livre e desinteressada.
231
 
Aos poucos, o termo solidariedade acabou substituindo a palavra “fraternité”, 
que apareceu no slogan da Revolução Francesa em 1789: “Liberté, egalité, 
fraternité.” O primeiro movimento trabalhista que deu origem à Revolução Européia 
já mencionava, em 1848, sob a influência do pensamento marxista, a palavra 
solidariedade. Atualmente, no preâmbulo do Tratado de Maastricht (Parágrafo 3 da 
cláusula segunda) – que deu origem à União Européia – também se faz menção ao 
termo: “A União dedicará esforço para se organizar de maneira a demonstrar 
relações de consistência e solidariedade entre os Estados Membros e entre seus 
povos.”
232
 
O vocábulo solidariedade, cujo significado vem do latim, é, contudo, muito 
mais antigo do que a definição de igualdade e democracia, já que era usado para 
fazer referência ao passivo cooperativo dentro do direito civil romano. O sentido 
moderno de solidariedade democrática vem do termo fraternidade (fraternité) 
utilizado no slogan da Revolução Jacobina. 
 
229
 Georges-Jacques Danton (1759-1794), modesto advogado antes da Revolução Francesa, aderiu a 
ela desde os primeiros momentos. Fundou o Clube dos Cordeliers. Foi um dos principais artífices da 
insurreição de 10 de agosto e foi nomeado ministro da Justiça. Cf.: HISTORIANET. A Nossa História. 
Biografias: Dalton. Disponível em: 
<http://www.historianet.com.br/conteudo/default.aspx?codigo=402>.  Acesso em: 26 de fevereiro de 
2008. 
230
 Cf.: BRUNKHORST, Hauke. Solidarity - From Civic Friendship to a Global Legal Community. 
Cambridge: The MIT Press, 2005. p.1. 
231
 Cf.: Ibidem. p.21, nota 2. 
232
 Cf.: Ibidem. p.1. 
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Entretanto, diferentemente de fraternidade, a solidariedade que se quer 
esquadrinhar neste estudo excede a mera conjugação de sentido de uma obrigação 
comum e uma responsabilidade ampliada. Para o propósito desta tese, a palavra 
solidariedade não está limitada ao conceito de Dewey de democracia expandida ou 
“Grande Comunidade” (Great Community), a qual ele imaginava como uma contra-
idéia da “Grande Sociedade” do capitalismo democrático. Também não está restrita 
às bases da divisão do trabalho que combina contradições e diferenças, como define 
Durkheim.
233
 Tampouco está circunscrita ao conceito de solidariedade em que não é 
vista como uma essência humana presente em todos os seres humanos ou 
sentimento de simpatia flexível de um para com o outro ou da simples habilidade de 
ver mais e mais diferenças tradicionais no outro, como quer Richard Rorty,
234
 
235
 e 
muito menos ao conceito de reciprocidade mútua de Habermas. 
Habermas, na verdade, se apóia no excepcional trabalho de Mauss
236
, que 
desenvolveu a noção de reciprocidade, um clássico da literatura antropológica. Sem 
dúvida, essa obra propicia uma grande contribuição à análise da moral e do direito, 
mas seu alvo principal é o estudo das trocas econômicas. Na questão da ética 
discursiva, Rouanet
237
, por sua vez, sugere perspectivas interessantes para uma 
maior aproximação entre as dimensões normativas e valorativas da ética e da 
moral.
238
 
No presente estudo entende-se que o conceito de solidariedade enraizado 
na doutrina cristã da Salvação, hoje, de forma muito mais visível, concilia 
adversários, contradições, diferenças, heterogeneidade e visões de mundo. 
 
 
233
 Cf.: DURKHEIM, Émile. Da Divisão do Trabalho Social. São Paulo: Martins Fontes, 2004(a). p.183-
222. 
234
 Cf. : RORTY, Richard. Contingency, Irony and Solidarity. New York: Cambrige University Press, 
1989. p.192. 
235
 Cf.: BRUNKHORST, Hauke. Op. cit., 2005. p.4. 
236
 Cf.: MAUSS, M. "Ensaio Sobre a Dádiva. Forma e Razão da Troca nas Sociedades Arcaicas". In: 
MAUSS, M. Sociologia e Antropologia. vol.II. São Paulo: EDUSP/EPU, 1974. p.37-184. 
237
 Cf. ROUANET, Sérgio Paulo. "Ética e Antropologia em Estudos Avançados”. Revista Estudos 
Avançados. vol.4. nº10. São Paulo, Instituto de Estudos Avançados da Universidade de São Paulo, 
setembro/dezembro 1990. p.111-150. 
238
 Inclusive a repercursão da obra de M. Mauss foi muito maior nas discussões das práticas 
econômicas do que propriamente nos debates éticos, morais e jurídicos. Ver: OLIVEIRA, L. R. 
Cardoso.  Justiça, Solidariedade e Reciprocidade: Habermas e a Antropologia. Disponível em: 
<http://br.monografias.com/trabalhos900/justica-habermas-antropologia/justica-habermas-
antropologia.shtml>. Acesso em: 4 de abril de 2008. 
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Para Habermas, a ética, a moral e a solidariedade são comunicativas e 
formalistas, uma vez que pressupõem que os seus conteúdos serão trazidos à 
moldura argumentativa pelos próprios interessados, mas o que talvez o professor 
Habermas não tenha percebido é que a dor e o sofrimento são dislingüistilizados e 
não obedecem a normas. 
No Catolicismo, solidariedade não é argumentativa nem procedimental. Ela é 
apta, como nenhum outro conceito, a arquitetar uma ponte entre os diferentes 
modos de integração social dos indivíduos (amigos ou inimigos) e a construção de 
uma sociedade mais justa e socialmente estável. É o compromisso velado de todo 
cristão de orientar “moralmente” suas ações para servir ao bem comum. Assim, 
solidariedade cristã, ao contrário do que se poderia imaginar, não é um conceito 
“robinwoodiano”, já que não pressupõe tirar dos ricos para dar aos pobres, mas é, 
antes de tudo, um conceito ético, moral e racional. Um compromisso com Deus. 
 
4.3 SOLIDARIEDADE CRISTÃ - UMA AMPLIAÇÃO DO CONTEÚDO 
 
Tanto a filosofia como a Igreja Cristã encontram seus desígnios na reflexão 
sobre a teoria da Salvação, que decorre da “finitude” humana. Essa existência 
limitada não causaria nenhum problema se não fosse pelo fato de os humanos 
serem os únicos seres viventes com plena consciência dessa condição. 
Sendo nossa vida finita, não podemos deixar de nos interrogar sobre a 
nossa relação com o tempo. De que forma vamos ocupá-lo? Em qual tempo 
estaremos após nossa morte física? Como devemos usar nosso tempo para 
aumentar nossas chances de salvação? 
É evidente que os seres humanos dedicam grande parte da sua energia a 
tentar entender a natureza da vida e do universo – procurando compreender o que é 
verdade e como acumular mais conhecimento – com o objetivo de melhor controlar 
seus destinos. Diferentemente de tal tentativa, mas vinculado a ela, o cristianismo 
conecta a salvação ao interesse que devemos ter pelo outro, haja vista que não 
estamos sós no mundo e dependemos do outro para viver em comunhão 
(comunidade) e para encontrar significado para nossas vidas. Nessa perspectiva, 
nossos destinos estão, definitivamente, entrelaçados. 
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O conceito de dependência cristã não está atrelado apenas à convivência 
em sociedade, mas também à eternidade da alma. É por isso que a existência 
humana está acoplada a um objetivo maior, transcendental, e a uma ocupação útil, 
ou seja, um viver digno, uma forma de convivência justa e solidária na interação com 
o outro. 
Mas por que precisamos nos preocupar com o outro e viver em harmonia 
com ele? Qual seria o propósito de sermos solidários? 
Para o filósofo, a idéia de salvação não está relacionada a viver em 
harmonia com o próximo. Também não faz parte dessa idéia a busca pela perfeição 
moral, que determina, por exemplo, ao cristão o tratamento igual a todos, inclusive 
aos pecadores e inimigos. Ademais, não significa amar ou ser amado, mas expressa 
simplesmente viver sabiamente, livre e feliz, tendo, enfim, derrotado os medos e 
temores da “finitude”. 
A “salvação” para o cristianismo tem fundamentos bem diferentes desses 
postos pela filosofia e também daqueles estabelecidos pelas doutrinas de outras 
religiões. Primeiro porque a “salvação cristã” se estabelece por meio do amor de 
Deus pela humanidade. E segundo porque o conceito de divino, ao contrário do que 
nos ensinaram os filósofos clássicos, não é mais algo identificado com uma ordem 
universal cósmica, mas uma força poderosa e sábia que fora encarnada em Jesus 
Cristo, “O filho de Deus”. Isto significa que a idéia de salvação anônima contida nos 
escritos filosóficos clássicos gregos agora dá lugar à promessa de “Salvação” 
ofertada pelo Filho de Deus. 
A princípio, esta idéia parece uma mutação singela e sem grandes 
significados para a sociedade ocidental, mas a sua importância não se faz apenas 
porque Jesus é o Filho de Deus, mas também por ter cumprido sua missão na Terra 
na condição e na forma humana. 
 
Ora, essa “personificação” da salvação permite logo 
compreender como se pode passar de uma visão de mundo a 
outra. Apoiando-se na definição da Pessoa Humana (Jesus 
Cristo) e num pensamento inédito do amor, o cristianismo vai 
deixar marcas incomparáveis na história das idéias. Não 
compreendê-las é também não se permitir qualquer 
entendimento do mundo intelectual e moral no qual vivemos 
ainda hoje. Para dar um único exemplo, é perfeitamente claro 
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que, sem essa valorização tipicamente cristã da pessoa 
humana, do indivíduo como tal, jamais a filosofia dos direitos do 
homem, à qual damos tanta importância nos dias de hoje, teria 
vindo à luz.
239
 
 
Diversamente de outras religiões, o cristianismo nasce como uma religião de 
indivíduos que buscam sua fé perante um único Deus. Para o cristão, a relação de 
amor entre o crente e Deus é a única que permanece por toda a eternidade. Essa 
relação é límpida, honesta e imaculada. Por conseguinte, é a Deus, acima de todas 
as coisas, que o cristão deve satisfações morais e comportamento ético. 
Portanto, a ética do cristão não é definida pela relação que ele tem com as 
leis terrenas, mas está condicionada a uma relação espiritual de dever (obrigação 
conscienciosa) para com Deus. Esta concepção é importante na medida em que 
introduz na religião cristã a idéia do dever, isto é, a idéia de que a virtude não é 
congênita, mas um dever ordenado por uma lei divina. 
Longe de ser uma imposição externa, o dever é o espelho da nossa 
consciência e, logo, é também a expressão da nossa liberdade (livre-arbítrio). 
Observar o dever significa obedecer a si mesmo como ser racional que se auto-
impõe uma obrigação moral. Essa é a mais pura e sublime manifestação divina 
sobre o ser humano. 
O Cristianismo deu respostas para nossas interrogações sobre “finitude” que 
não têm equivalência em outras religiões e filosofias. O valor moral do cristão não 
depende de governo, leis humanas, dons ou talentos naturais, mas do uso que ele 
faz de seu livre arbítrio (sua liberdade natural). Eis porque o cristão não precisa de 
supervisão da Igreja para obrigá-lo a cumprir rituais diários a fim de obter sua 
salvação, diferentemente, por exemplo, do Islã. 
Para o cristianismo, ser livre é ser virtuoso, ser virtuoso é cultivar valores 
morais, e viver moralmente é encontrar Deus. Este encontro está relacionado com 
nossa vontade e nossa consciência. Para se juntar a Deus é necessário observar 
três valores incondicionais: a fé, a esperança e a solidariedade (Caridade). Estes 
valores se aliam às seguintes virtudes cristãs que se aplicam ao refinamento de 
nosso espírito: coragem, justiça, temperança e prudência. E também àquelas que se 
 
239
 Cf.: FERRY, Luc. Aprender a Viver - Filosofia para os novos tempos. Rio de Janeiro: Editora 
Objetiva, 2007. p.81. 
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aplicam à nossa conduta com o próximo (virtudes morais): sobriedade, 
prodigalidade, trabalho, castidade, mansidão, generosidade e modéstia. 
Sob esta perspectiva, os valores incondicionais nos orientam para uma vida 
de virtudes morais cuja prática fortalece nosso espírito. Essa vida plena de valores 
morais é o caminho para a vida eterna (Salvação), também chamada de fé 
santificante ou reconciliação com Deus. 
240
 
Os que estão reconciliados com Deus são os bem-aventurados. Jesus 
Cristo, no sermão da montanha, que pode ser conferido no capítulo V do Evangelho 
de São Mateus, chama de bem-aventurados (felizes) aqueles que passam por 
privações ou vivenciam experiências edificantes na busca da perfeição – como, por 
exemplo, a misericórdia, que todos nós podemos empreender. 
Jesus termina seu sermão resumindo tudo numa só frase: “Bem aventurados 
os que sofrem perseguições por amor à justiça (divina), porque deles é o Reino dos 
Céus.”
241
 Frase esta que pode ser interpretada e adaptada para o século XXI da 
seguinte forma: “Bem aventurados os que cultivam o sentimento de solidariedade, os 
que se importam com o sofrimento do outro, os que desejam partilhar conhecimento 
e promover a dignidade e a valorização humana, pois deles depende o Reino da 
Terra.” 
Como valor social e cultural, neste estudo entende-se a solidariedade no 
contexto da doutrina da Caridade Cristã não como esmola nem como algo que 
possa ser espontâneo e esporádico, mas como possibilidade de troca, de diálogo, 
de construção, de consenso e principalmente como dever (obrigação) para além das 
leis dos homens, da constituição ou das políticas governamentais. É uma 
solidariedade ampliada que ultrapassa as possibilidades da simples boa vontade. É 
uma solidariedade assimétrica que vai além da reciprocidade mútua, segundo a 
concepção da teoria da crítica social. 
 
240
 Cf.: KANT, Immanuel. A Religião nos Limites da Simples Razão. São Paulo: Escala Educacional, 
2006. p.104. A fé de todo indivíduo que contém em si mesma a disposição moral (dignidade) para a 
felicidade eterna é chamada fé santificante. 
241
 Cf.: BÍBLIA SAGRADA de Estudo de Genebra, Novo Testamento. São Paulo: Editora Cultura 
Cristã, 1999. p.1106. 
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Nesta tese compreende-se, assim como o fez Michael Hoelzl
242
, que o 
entendimento secular da solidariedade baseada na tese da teoria da crítica social 
ignora as implicações teológicas da vítima sacrifical, constituindo o caso mais 
extremo de solidariedade assimétrica. Ao desconsiderar esta assimetria, a 
secularização também negligencia a solidariedade cristã, que encontra na narrativa 
da paixão de Jesus Cristo (Salvação) a mais elevada expressão de solidariedade 
para com o outro. 
Na teoria da crítica social, representada por Jürgen Habermas e Axel 
Honneth, a solidariedade é concebida como uma prática de reciprocidade mútua. No 
entanto, o conceito com base em atos de reciprocidade ignora a questão da 
assimetria, negando, inclusive, a genuinidade à solidariedade cristã. Pode-se 
verificar o caso mais extremo de solidariedade assimétrica quando uma pessoa dá a 
sua vida em beneficio de outra. 
É verdade, como afirma Habermas, que o sacrifício de quem quer que seja 
não pode ser cobrado moralmente, mas também é verdade que, na história das 
civilizações, encontram-se incontáveis relatos de pessoas que doaram suas vidas 
em beneficio de outras, assim como é certo que, hoje, um número ainda maior delas 
continua, anonimamente, a manter esse mesmo senso de solidariedade. 
Solidariedade, como já mencionado anteriormente, é uma crença presente 
em todos os seres humanos que não se desperta normativamente, mas por meio de 
inspirações de arquétipos santificantes ou atitudes morais e éticas de homens e 
mulheres de boa Vontade. 
Hauke Brunkhorst
243
 examinou as fontes culturais de entendimento da 
solidariedade sob o prisma de uma história de idéias. Seu estudo tem a virtude de 
demonstrar a natureza teológica e política da solidariedade e, sob um caráter de 
ineditismo, propõe um conceito universal revestido de uma agenda política para a 
 
242
 Michael Hoelzl completou seus estudos de Teologia e Filosofia na Áustria e concluiu sua tese de 
doutorado na Freie Universitaet, em Berlim, Alemanha, e no departamento de filosofia da New School 
of Social Research, em Nova Iorque. Foi contratado pela Universidade de Manchester em 2003, onde 
trabalha até hoje na área de filosofia da religião. Concebe a filosofia da religião como uma reflexão 
crítica sobre a religião, e não como uma análise crítica de como é o entendimento da disciplina. 
243
 Hauke Brunkhorst é professor de sociologia e Diretor Geral do Instituto de Sociologia da 
Universidade de Flensburg, na Alemanha. É autor de vários livros sobre Theodor Adorno, Hannah 
Arendt, Herbert Marcuse e sobre o conceito de solidariedade. 
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democracia. Como se verá mais adiante, nessa concepção liberal de solidariedade 
universal os elementos teológicos foram completamente eliminados. 
Tendo examinado o referido estudo, Hoelzl retoma o entendimento 
conteudista cristão (sacrifical) e argumenta que a solidariedade não pode ser 
completamente explicada sem serem consideradas suas implicações teológicas. 
Sobre as bases de uma consideração de dimensão teológica, ele sugere uma tripla 
concepção de intersubjetividade, que, então, assume uma referência transcendental. 
Do ponto de vista filosófico-social, entende-se solidariedade como um 
elemento coesivo de qualquer sociedade ou grupo humano. O método reconstrutivo 
da teoria social pode, perfeitamente, investigar a validade do poder da solidariedade 
como meio de coesão social. Porém, o que importa, de fato, é saber quais são os 
elementos que promovem a participação solidária e, por conseguinte, garantem a 
harmonia social de uma sociedade. 
Apoiar reciprocamente um ao outro
244
 é a definição de solidariedade 
sugerida por Habermas. Demarcada desta forma, configura um tipo de relação 
interativa caracterizada pela mútua participação de duas pessoas nas suas 
biografias individuais. Como conseqüência, essas pessoas aparecem em uma 
relação biográfica por causa de suas “evoluções simétricas”.
245
 Portanto, a “evolução 
simétrica” se caracteriza como o conceito fundamental de solidariedade na teoria da 
crítica social em conseqüência da sua, discutível, possibilidade normativa. 
Dessa forma, tanto a teoria habermasiana do agir comunicativo quanto a 
teoria social honnethesiana do reconhecimento
246
 compartilham da premissa de que 
a forma ideal de solidariedade é a reciprocidade mútua (uma premissa hegeliana). 
Ato de solidariedade assimétrica seria, de acordo com Hegel, a situação de 
um movimento incompleto de reflexão entre duas autoconsciências. Esse 
desequilíbrio pode ser exemplificado considerando-se a autoconsciência do senhor 
de escravo e o próprio escravo. Um precisa do outro, mas apenas em um contexto 
 
 
244
 Tradução da definição em inglês: as standing in for one another. 
245
 Tradução do termo: symmetrical appreciation. 
246
 A teoria do reconhecimento de Honneth pode ser resumida com a seguinte questão: Quais são as 
condições teóricas de reconhecimento que garantem a autodeterminação do indivíduo? 
Solidariedade, amor e a lei são formas positivas de reconhecimento que garantem a 
autodeterminação da pessoa, enquanto humilhação e insulto são formas de não-reconhecimento. 
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de solidariedade deficiente, pois esse relacionamento acaba por dar origem à 
escravidão. 
Assim sendo, tanto para Habermas quanto para Honneth, critérios de 
solidariedade assimétrica são atos entre dois indivíduos que se engajam numa 
relação de reciprocidade em que a cooperação é possível, mas sob critérios de 
subjeção. No entanto, um contraponto emerge desta definição de solidariedade 
quando, por exemplo, uma pessoa arrisca a sua vida por alguém a quem ela nem 
sequer conhece. Neste caso, a interação simétrica por si só é suspensa. Habermas 
define este caso de solidariedade como um ato super-rogatório
247
, termo ao qual dá 
ênfase para tornar o entendimento do sacrifício completamente a-teológico. Mesmo 
Honneth admite que as condições para a solidariedade assimétrica ainda não estão 
totalmente explicadas teoricamente.
248
 
Ora, mas por que ambos resistem a tratar o fenômeno da solidariedade 
assimétrica nos termos da teoria da sociedade? Será porque eles entendem que o 
assunto não tem muita importância? Ou será que este fenômeno transcende à 
estrutura normativa da teoria da sociedade de Habermas, que opera sobre 
premissas pós-metafísicas? 
Michael Hoelzl argumenta que esta segunda hipótese é a verdadeira, 
acreditando, portanto, que o entendimento da solidariedade em bases normativas 
para a teoria da sociedade é, de fato, derivado da noção da Caridade Cristã. 
Devido a um processo histórico, a categoria teológica da vítima sacrifical foi 
substituída. Este histórico desenvolvimento tem suas raízes no mandamento cristão 
de amar a Deus e a seu próximo,
249
 que foi ao longo do tempo se transformando, até 
que a relação entre humanos acabou se tornando mais importante do que o amor a 
Deus. Ou seja, em um nível mais abstrato, a intersubjetividade está constituída 
apenas horizontalmente entre, no mínimo, duas pessoas. Esta horizontalização 
 
247
 Super-rogatório indica um ato que é bom, porém moralmente desnecessário, porque representa 
mais do que foi solicitado ou do que é necessário. Difere da obrigação, já que seria errado não 
cumpri-la. 
248
 Cf.: HOELZL, Michael. Recognizing the Sacrificial Victim: The problem of Solidarity for Critical 
Social Theory. University of Manchester, 2004. p.49. 
249
 Os mandamentos de amor a Deus e amor ao próximo foram unidos em um só no livro do Levitico. 
Cf.: BENTO XVI. Carta Encíclica Deus é Amor. Paulinas e Secretariado Geral do Espiscopado, 
janeiro de 2006. Disponível em: <http://www.ecclesia.pt/>. 
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ignora o aspecto transcendente do termo que Hoelzl argumenta ser necessário para 
conceber atos assimétricos de solidariedade. 
Joseph de Maistre
250
 propôs duas formas de solidariedade, seguindo o 
construto de Santo Agostinho da perfeita cidade de Deus e da imperfeita cidade dos 
homens. A solidariedade entre cidadãos de uma particular nação ecoa no ideal de 
solidariedade no céu. Esta idéia agostiniana de duas cidades é crucial para o 
entendimento político da solidariedade universal, como se verá mais adiante. 
A mais significante demonstração de uso político do termo solidariedade 
pode ser verificada observando-se que os políticos conservadores dos Estados-
Nações designavam a coesão social dos cidadãos em consonância com a idéia de 
que o monarca era o representante supremo do poder divino sobre a Terra.
251
 Dessa 
forma, a palavra foi originalmente usada de forma político-teológica e se tornou uma 
metáfora de interdependência divina do ser humano. 
Já se sabe, então, que o conceito de solidariedade pode se revelar também 
a partir de um contexto político-teológico, mas o mais importante a se extrair da 
análise até aqui empreendida é que a solidariedade cristã é potencialmente mais 
poderosa do que a definição filosófica da teoria crítica. 
 
Habermas uma vez admitiu que a teologia possui um potencial 
semântico que oferece um significado melhor quando 
comparado com a filosofia.
252
 
Habermas diz: Essa coexistência eterna através da luz sobre 
uma curiosa dependência de uma filosofia que perdeu seu 
contato com o extraordinário. A filosofia, mesmo na sua forma 
pós-metafísica, nunca será capaz de substituir nem suprimir a 
religião enquanto a linguagem religiosa for a guardiã de 
conteúdos semânticos que são, ao mesmo tempo, inspiradores 
e indispensáveis. Esses conteúdos continuam resistindo às 
traduções de discursos racionais da filosofia.
253
 
 
250
 Joseph de Maistre (1753-1821), escritor contra-revolucionário de língua francesa, foi considerado 
o Voltaire cristão. Natural da Sardenha, foi súbdito do rei da Sabóia. Educado pelos jesuítas em 
Turim, entrou na magistratura em 1774. Começou por aderir aos ideais iluministas, racionalistas e 
maçônicos. Tudo mudou depois dos franceses invadirem a Sabóia, em 1792. Refugiou-se em 
Lausane, na Suíça, onde colaborou com o rei da Sabóia, começou a emitir panfletos anti-
revolucionários e publicou, em 1796, as suas grandiosas Considérations sur la Révolution Française, 
em nome da doutrina providencialista. 
251
 Cf.: HOELZL, Michael. Op. cit. p.51. 
252
 Cf. Ibidem. p.61. 
253
 Cf. HABERMAS Jürgen. Postmetaphysical Thinking. Cambridge: The MIT Press, 1993. p.53. 
(Nossa tradução) 
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 Agora, faz-se necessário entender como se originou a idéia liberal de 
solidariedade universal com estranhos, ou seja, o conceito de coesão social entre 
todas as pessoas, sejam elas consangüíneas ou estranhas. 
Hoelzl analisa essa idéia e conclui que está profundamente enraizada na 
doutrina da Caridade Cristã, cuja definição de solidariedade não se estende apenas 
a estranhos, mas inclusive a inimigos. O autor apóia-se nas idéias de Hauke 
Brunkhorst, que utiliza a estrutura de uma filosofia social intersubjetiva, fornecendo 
uma análise genealógica da cultura, e comprova a origem religiosa da idéia de 
solidariedade universal. 
A argumentação de Hoelzl impõe a necessidade de criar as condições 
necessárias para tornar viável a possibilidade da solidariedade universal numa 
sociedade democrática liberal. Este empreendimento, segundo ele, só é possível 
desde que se obtenha nos Estados democráticos constitucionais um ambiente 
político propício. Ele tenta demonstrar sua tese em dois estágios, a saber: 
 
●  No primeiro ele examina as noções de solidariedade específica, particular e em 
grupo usando o legado teórico deixado por Mead e Dewey. Conclui com a defesa da 
importância da idéia utópica da solidariedade universal com estranhos a fim de 
viabilizar a democracia, dado que sem essa utopia a democracia poderia se 
inviabilizar.
254
 
●  No segundo ele observa as fontes universais de solidariedade em termos da 
história das idéias, concluindo que, desde a Revolução Francesa, o horizonte 
normativo do cidadão é o mesmo do indivíduo globalizado. Ou seja, todos os 
cidadãos globais têm o dever moral de perseguir um projeto prático de igualitarismo 
e uma autodeterminação de solidariedade com estranhos.
255
 
 
O autor infere, então, que a idéia de solidariedade tem de ser realizada 
como um dever moral dentro da estrutura constitucional de um estado democrático 
livre, asserção que apresenta consonância com o que diz Santo Agostinho: 
 
 
254
 Cf.: HOELZL, Michael. Op. cit. p.143. 
255
 Cf.: BRUNKHORST, Hauke. Solidaritität unter Fremden. Frankfurt: Suhrkamp, 2002. p.110. 
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O livre-arbítrio também é necessário – o querer e o poder nas 
boas ações. [...] A nossa Vontade é sempre livre, mas não é 
sempre boa. Ou é livre da justiça, quando se sujeita ao pecado, 
e então é má, ou é livre do pecado quando serve à justiça, e 
nesse caso é boa.
256
 
 
Santo Agostinho continua: “Evitando que alguém conclua que o ser humano 
nada pode fazer por sua vontade livre, o salmo diz: ‘Não endureçais os vossos 
corações’.”
257
 
Contudo, Hoelzl ressalta que a tese de Brunkhorst não responde à questão 
crucial de como a solidariedade pode ser estimulada dentro de um projeto político. O 
problema fundamental já havia sido colocado por Hegel na seguinte frase: 
 
A possibilidade de universalização da solidariedade, em 
contextos liberais, esbarra sempre na dificuldade de manter um 
consistente progresso moral. Mais precisamente, a questão 
vem à tona quando a sociedade se encontra exatamente na 
fase de transição da solidariedade entre amigos para a 
solidariedade entre estranhos. Esta passagem é o cerne do 
problema e o obstáculo, até agora, intransponível para se 
chegar à solidariedade universal.
258
 
 
A solidariedade entre amigos tem origem na ética aristotélica, que a entendia 
como a amizade entre grupos de amigos (masculinos) aristocráticos na polis. 
Segundo Brunkhorst, este tipo de solidariedade republicana teve a sua importância 
na formação dos Estados-Nações, mas, uma vez que esse modelo clássico de 
solidariedade requeria que a elegibilidade recaísse apenas sobre homens ricos, 
acabou sendo impregnado com uma característica elitista profundamente ligada à 
fortuna pessoal de cada membro. 
Em oposição à solidariedade particularista aristocrática dos cidadãos da 
polis, nasceu, então, com o surgimento do cristianismo, a idéia universal de mútua 
responsabilidade inscrita na doutrina da Caridade.
259
 Esta doutrina, expressa no 
mandamento cristão das leis de Deus – “Amarás ao próximo como a ti mesmo” –, 
 
256
 Cf.: SANTO AGOSTINHO. A Graça (II) - A graça e a liberdade - A correção e a graça - A 
predestinação dos santos - O dom da perseverança. 2ªed. São Paulo: Paulus, 2002. p.55-6. 
257
 Cf.: Ibidem. p.55. 
258
 Cf.: HOELZL, Michael. Op. cit. p.54. 
259
 Cf.: Ibidem. p.55. 
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acabou por se fundir ao modelo clássico de solidariedade da amizade, dando origem 
à solidariedade com estranhos. 
De acordo com a argumentação de Brunkhorst, o que foi mencionado no 
parágrafo anterior é muito importante, já que só a radicalização da idéia da doutrina 
da Caridade Cristã, incluindo todas as pessoas, com ou sem laços sangüíneos, 
amigos ou inimigos, estranhos ou conhecidos, garantiu a universalização da 
solidariedade.
260
 Mas, por ser a solidariedade cristã um elemento universal de 
natureza apolítica, Brunkhorst entende que ela não preenche as condições 
necessárias para ser interpretada normativamente como a força de coesão social. 
Pela análise dessas duas correntes históricas de idéias, Brunkhorst 
seculariza indevidamente a solidariedade baseada na Caridade Cristã. Foi somente 
por esta razão que ele pôde apresentar uma histórica e bem situada idéia de 
solidariedade secular universal. 
A palavra “indevidamente” foi usada propositalmente por Hoelzl,
261
 que  
entende que Brunkhorst, ao criticar Santo Agostinho, elimina a idéia de “interesse 
mediato” 
262
 entre a Cidade de Deus e a Cidade dos Homens. Todavia, Agostinho 
reconhece enfaticamente este “interesse mediato” dizendo que existe a Igreja 
(Cidade de Cristo Rei) como uma instituição terrestre que se move inexoravelmente 
em direção à perfeição por meio da história e da doutrina da encarnação, sendo a 
Igreja o corpo encarnado de Jesus Cristo.
263
 
De fato, em Agostinho não há somente duas espécies de cidades, como 
sugerido por Brunkhorst, mas três tipos: A Cidade de Deus, A Cidade dos Homens e 
A Cidade de Cristo o Rei, que é a Igreja.
264
 Nesse sentido, Hoelzl afirma que 
Brunkhorst só conseguiu definir como certo o caráter apolítico do cristianismo porque 
ignorou a Cidade de Cristo o Rei.
265
 É por isso que ele conclui por uma teologia 
despolitizada com base no legado da obra de Santo Agostinho. 
 
260
 Cf.: Ibidem. p.55. 
261
 Cf.: Ibidem. p.59. 
262
 Cf.: Ibidem. p.59. (Nossa tradução livre de “mediating instance”). 
263
 SANTO AGOSTINHO. The City of God. New York: Penguin, 1986. p.45. Ver também: HOELZL, 
Michael. Op. cit. p.59. 
264
 Cf.: HOELZL, Michael. Op. cit. p.59. 
265
 Cf.: Ibidem. p.55. 
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Portanto, o viés da idéia de solidariedade universal de Brunkhorst está tanto 
na obrigatoriedade de um acoplamento a uma política liberal quanto no 
entendimento de uma Caridade Cristã forçosamente secularizada. 
Santo Agostinho, ao tratar do Império Romano na sua eclesiologia, 
desenvolve uma política teológica da Igreja como um corpo político do Império. 
Contudo, ele também afirma que decidir quem é parte e quem não é parte desse 
corpo político continua sendo um problema. Assim, vale notar que a questão do 
caráter político-teológico da Igreja está inclusive no fato de se ter que identificar 
quem é o amigo e quem é o inimigo. 
Para Carl Schimitt
266
, crítico do entendimento de solidariedade universal com 
estranhos de Brunkhorst e da intenção político-moral de Habermas
267
, a natureza da 
política e de livre-arbítrio é constituída pela possibilidade de se ter que decidir entre 
um amigo e um inimigo. De fato, ele deriva esta definição do conceito político 
agostiniano da Igreja, e é o elemento teológico envolvido aqui que torna possível a 
própria política. 
Todavia, tanto Schimitt como Brunkhorst concordam em um ponto: ambos 
querem argumentar por uma realização da solidariedade universal com estranhos 
em termos de uma política democrática. A diferença é que Schimitt procura criar um 
estado da cristandade, enquanto Brunkhorst precisa eliminar a própria intenção 
política de Santo Agostinho e, subseqüentemente, destruir qualquer revolução cristã 
conservadora proposta por Schimitt. 
Em suma, Hauke Brunkhorst quer dar à solidariedade um caráter político-
universal, mas para isto ele tenta retirar o significado político da Caridade Cristã, 
claramente definido por Santo Agostinho e adotado por Carl Schimitt. 
Destarte, verifica-se, mais uma vez, como a noção de solidariedade está 
profundamente enraizada ao conceito político-teológico. Assim, não há por que 
prospectar um conceito de solidariedade secular. Ao invés disso, adota-se, neste 
 
266
 Carl Schimitt nasceu em Vestfália, Alemanha, em 11 de julho de 1888 e morreu em 7 de abril de 
1985. Foi jurista, cientista político e professor de Direito. Schimitt entrou para o Partido Nazista em 
1933, permaneceu lá até o final da Segunda Grande Guerra e nunca se retratou por sua filiação ao 
partido. Contudo, suas idéias continuam atraindo a atenção de filósofos e cientistas políticos, 
incluindo Jacques Derrida, Walter Benjamin e outros. 
267
 Carl Schimitt rejeita a idéia romântica de decisão tomada por meio de discussão prévia e, portanto, 
rejeita o parlamentarismo. Ver: SCHMITT, Carl. Politische Romantik. Berlin: Duncker & Humblot, 
1998; e Idem. Die geistesgeschichtliche Lage dês Parlamentarismus. Berlin: Duncker & Humblot, 
1996. 
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estudo, o caráter de solidariedade cristã agostiniana, cujo significado político enfeixa 
o conceito, conforme demonstrado, dentro dos limites de uma racionalidade política. 
 
Todos esses preceitos do amor (da caridade) são tantos e de 
tal natureza que se pode concluir sobre a impossibilidade de a 
criatura humana fazer bem, sem a caridade, tudo o que pensar 
fazer. Portanto, em vão impor-se-iam esses preceitos a seres 
humanos despojados de liberdade.268 
 
Apesar da maior e ampla liberdade democrática no Ocidente, infelizmente, 
ainda existem sociedades democráticas em que cidadãos, embora possam, 
discursivamente, chegar ao consenso fazendo uso das suas liberdades (Lyortad), 
preferem conquistar o poder por meio da força e da coação. Nem todos fazem 
questão de manter intacto seu senso de moralidade, uma vez que o direito lhes 
garante benesses legais, colocando a justiça acima da moral e da ética (Luhmann). 
Por isso é tão difícil universalizar moral, ética e solidariedade. 
No entanto, felizmente, nos últimos anos a solidariedade tem recuperado 
energia em segmentos e grupos sociais, devido à nova realidade da globalização, 
dos avanços das ciências e tecnologias e do retorno de uma religiosidade até então 
adormecida. 
A tecnologia de comunicação moderna torna-se vital nesse processo de 
globalização, já que facilita e preserva entendimentos mais honestos e íntegros 
entre comunidades, o que é essencial para se obter o espírito de colaboração e 
solidariedade exigido para o desenvolvimento de relações intersubjetivas dos grupos 
sociais. 
Os caminhos para a solidariedade estão mais abertos aos que, com 
sinceridade no coração, procuram transformar a vida de seres humanos 
desesperançados com boa vontade. Ela deixou de ser apenas uma possibilidade 
para uns poucos mártires e começa a penetrar nos corações das pessoas que 
demonstram, na vontade decidida de mudar o mundo para melhor, amor ao próximo, 
mesmo que ele seja um estranho morando no outro lado do planeta. É Santo 
Agostinho que nos esclarece sobre a eqüidade entre amor e vontade: 
 
268
 Cf.: SANTO AGOSTINHO. Op. cit., 2002. p.62-63. 
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O que deseja cumprir os mandamentos de Deus e não tem 
capacidade, na realidade tem boa Vontade, mas é ainda débil e 
impotente. Terá capacidade quando a Vontade se manifestar 
forte e decidida. Quando os mártires pautaram suas vidas pela 
fidelidade aos grandes mandamentos, fizeram-no com Vontade 
decidida, ou seja, com grande amor. Desse amor (vontade 
decidida) fala o próprio Senhor: “Ninguém tem maior amor do 
que aquele que dá a vida por seus amigos” (Jô 15,13). Daí o 
dizer do Apóstolo: “Pois quem ama o outro cumpriu a Lei”. De 
fato os preceitos: Não cometerás adultério, não matarás, não 
furtarás, não cobiçarás e todos os outros se resumem nesta 
sentença: “Amarás o teu próximo como a ti mesmo”. 
A caridade não pratica o mal contra o próximo. Portanto, a 
caridade é plenitude da Lei (Rm 13, 8-10).
269
 
 
Assim como fez Hoelzl, neste estudo também se entende que não se pode 
secularizar a solidariedade afastando-a da teologia, pois 
 
A graça de Deus, porém, é sempre boa, e faz com que tenha 
boa Vontade alguém que, antes, não a tinha. Com seu auxílio, 
a Vontade que começou a ser boa, cresce em tanta bondade 
que chega a cumprir os mandamentos divinos que quiser e 
quando desejar com decisão.
270
 
 
Vale, por fim, esclarecer ao leitor que a presente defesa de um conceito de 
solidariedade baseada na doutrina da Caridade Cristã se deve, única e 
exclusivamente, ao fato de ela preencher os requisitos metafísicos, pós-metafísicos, 
teológicos e políticos necessários para se alcançar uma sociedade coesa. Por outras 
razões, aqui não se acredita na universalidade da solidariedade. Todavia, para efeito 
do projeto proposto a seguir, faz-se necessário que a solidariedade seja ampla e 
forte o suficiente para aflorar um sentimento de dever moral para com o próximo 
(estranho) e, se necessário for, fazer as pessoas doarem suas vidas em beneficio 
dele. E é no conceito de solidariedade com base na doutrina da Caridade Cristã que 
se encontram esses predicados essenciais para o desenvolvimento teórico do 
projeto apresentado no próximo capítulo. 
 
 
 
269
 Cf.: Ibidem. p.58-9. 
270
 Cf.: Ibidem. p.56. 
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CAPÍTULO V - PROJETO DE CONVIVÊNCIA SOLIDÁRIA 
 
Uma vez compreendida, nos três últimos capítulos, a fundamentação 
teórico-filosófica dos pensamentos de Richard Rorty e Jürgen Habermas, bem como 
a conceituação do termo solidariedade para os propósitos deste estudo, passar-se-á 
agora à descrição das bases teóricas de uma inédita e singular forma de convivência 
social que se propaga por meio de um novo movimento humanístico junto às 
comunidades excluídas na modernidade. Esse movimento deu início a um processo 
de superação da dicotomia radical entre racionalismo e solidariedade, atribuindo a 
esta última uma ação mais representativa e não coadjuvante, como outrora, na 
solução de problemas sociais. 
Todavia, antes de adentrar a estrutura teórica do projeto, vale abordar o 
tema também sob uma perspectiva prática. Nesse sentido, um exemplo ilustrativo do 
novo mundo que aqui se busca teorizar servirá para facilitar a compreensão do que 
se quer comunicar ao leitor neste capítulo final. 
No início da década de 1990, muitos artigos foram escritos sobre o Grameen 
Bank – em português, Banco da Aldeia –, que também se tornou conhecido como o 
Banco dos Pobres. Esses artigos davam conta de que a instituição fora constituída 
por um jovem de trinta e seis anos, para financiar, de forma solidária, mulheres 
pobres em Bangladesh. 
Inacreditavelmente, este Banco – que em 1976, primeiro ano de sua 
existência, emprestou vinte e sete dólares a quarenta e duas mutuárias –, em 2006, 
com um pouco mais de trinta anos de operação, já possuía mais de quatro milhões 
de clientes, 95% deles do sexo feminino. Neste mesmo ano, Muhammad Yunus, 
fundador da instituição, com sessenta anos de idade, recebeu o Prêmio Nobel da 
Paz pela sua iniciativa. 
No Grameen, os empréstimos são concedidos para financiar microprojetos 
destinados ao aumento da renda familiar. Ou seja, o dinheiro emprestado é usado 
para a compra de máquinas de costura, fogões, bicicletas e outros bens que possam 
servir para criar ou aumentar o fluxo de renda das famílias. A instituição também já 
financiou casas próprias para quase um milhão de pessoas, fixando prestações 
menores que o aluguel mensal que elas pagariam. 
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Yunus se orgulha em afirmar que criou um banco com vocação para 
oferecer crédito para facilitar a geração de renda entre famílias pobres e auxiliá-las a 
superar a linha de pobreza absoluta. Hoje, milhões de famílias em Bangladesh, 
graças ao Grameen, também se orgulham de ter superado esse obstáculo sem 
assistencialismo, mas com trabalho, inteligência e dignidade. 
Perguntado sobre como lhe ocorreu essa idéia inovadora de organizar um 
banco com estas características e que inspirou a criação de outras três mil 
instituições financeiras dedicadas ao mesmo objetivo em todo mundo, Muhammad 
Yunus respondeu: “Nós observamos como funcionam os outros bancos e fazemos 
exatamente o contrário.” 
As pessoas, evidentemente, riem dessa explicação, mas, de certa forma, é a 
pura verdade. O Grameen Bank, assim como todas as outras instituições financeiras 
que o seguiram, não está interessado em saber, previamente, se o seu cliente 
possui patrimônio suficiente para pagar ou garantir o empréstimo que está sendo 
contraído; também não solicita avais ou fianças para concretizar a transação do 
financiamento. Ao invés disso, procura saber se o cliente merece confiança e se a 
operação agregará valor à comunidade; esta é a política de crédito do banco. 
Os bancos tradicionais, ao contrário, estudam (investigam) o patrimônio de 
seus clientes e fundamentam suas decisões segundo um determinado tipo de 
racionalidade, tendo em vista a capacidade financeira do mutuário de cumprir com a 
obrigação que está sendo pleiteada. 
Já os critérios do Grameen para conceder financiamentos obedecem a uma 
forma de racionalidade diferente. Primeiro ele avalia a capacidade de promoção 
social do projeto, depois a necessidade de satisfazer carências humanas e, por fim, 
a possibilidade de garantir o bem-estar da sua clientela. Essa lógica prevê que o 
lucro final do banco é conseqüência direta da solução desses problemas. 
Quanto mais as pessoas ascenderem a um padrão de vida melhor, maiores 
serão suas capacidades de pagar os empréstimos contraídos e maior será a 
confiança mútua entre clientes e banco. Quanto mais confiável for o relacionamento 
entre eles, maiores serão as chances de êxito nos negócios. Confiança significa 
maior fidelidade. Fidelizar clientes é a expressão moderna de abarcar mais negócios 
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com menores custos. É exatamente nesse tipo de lógica empresarial-social que 
reside a causa do sucesso do Grameen. 
Mantendo a racionalidade nos limites dos domínios da solidariedade e não 
permitindo que ela ultrapasse esse perímetro, o Grameen consegue conciliar o que, 
para a maioria dos economistas e profissionais do sistema financeiro clássico, 
parecia inconciliável: atender às necessidades de clientes de baixa renda, sem exigir 
garantias, com baixos riscos de crédito e menores custos se comparados aos dos 
bancos convencionais. 
 
O Grameen Bank alcançou a sua dimensão ótima? 
Houve céticos que nos faziam essa pergunta quando tínhamos 
apenas dez agências, explica Yunus. Hoje, temos 1200 e 
continuamos a expandir a rede. Atualmente, temos 2,4 milhões 
de famílias de titulares de empréstimos e o nosso desejo é de 
vê-los ultrapassar o limiar da pobreza. É uma tarefa difícil, mas: 
Um terço, já conseguiu esse objetivo, outro terço está quase lá 
e os restantes estão no bom caminho. 
Vamos nos concentrar nessas pessoas, em vez de expandir 
cada vez mais nossa rede. 
Felizmente há outras organizações que concedem microcrédito 
e ainda há lugar para muitas mais.
271
 
 
É principalmente por isso que o Grameen apresenta, atualmente, um dos 
maiores indicadores de crescimento no mundo financeiro e ostenta, orgulhosamente, 
um dos menores índices de inadimplência em comparação aos dos bancos 
comerciais do mercado internacional. 
Em um banco nos moldes clássicos, o sucesso se mede, particularmente, 
em termos de maximização dos retornos sobre o capital investido. No Grameen tal  
atitude empresarial também é perseguida, já que ele também precisa se perpetuar, 
mas a condição humana da sociedade sempre se sobrepõe ao objetivo de 
distribuição de lucros e o compromisso de obter retorno sobre o capital investido é 
de longo prazo. Os lucros obtidos podem resultar na redução das taxas de juros, na 
 
271
 Cf.: JANELA NA WEB. Entrevista com Muhammad Yunus, fundador e presidente do Grameen 
Bank. Microcrédito para 100 milhões de famílias em 2005. Disponível em: <http://www.janelanaweb. 
com/digitais/yunus.html>. Acesso em: 16 de março de 2008. 
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maior quantidade de empréstimos ou mesmo na sua divisão entre os acionistas; são 
eles que decidem. 
Os céticos criticam o Grameen por cobrar juros de pobres, mas Yunus 
responde que eles presumem que essas pessoas devem receber tudo 
gratuitamente. Defendendo que não é exatamente isso que elas querem, o 
empreendedor afirma, ainda, que o banco e o cliente (pobre) desenvolvem uma 
relação que é, antes de tudo, econômica. Ademais, esses clientes não estão 
pedindo esmolas, tampouco querem ser tratados como incapazes. 
Porém, o que realmente importa é que Muhammad Yunus mudou e continua 
mudando para melhor a realidade de pessoas que estavam excluídas do processo 
de modernização da sociedade. Ao introduzir o sentimento de solidariedade como 
lógica para mudar completamente os destinos de comunidades inteiras, Yunus 
trouxe de volta não apenas a dignidade e a esperança para aquelas pessoas, como 
também provou aos céticos que existe sim um caminho alternativo para a 
humanidade. 
Nessa perspectiva, vale esclarecer que aqui não se pretende advogar a 
substituição ou transformação de bancos convencionais em organizações com as 
características do Grameen, como se este fosse uma espécie de grau evolutivo do 
sistema bancário mundial. O objetivo da presente explanação é somente enfatizar 
que os bancos convencionais operam mediante uma racionalidade (com-respeito-a-
fins) que só inclui, em suas carteiras de negócios, clientes cujos padrões de vida 
estão muito acima da linha de pobreza, sendo que atualmente há centenas de 
milhões de famílias, ao redor do mundo, vivendo muito aquém desse perímetro. 
Estas famílias não possuem o mínimo necessário para viver dignamente e 
não encontram mecanismos financeiros que as ajudem a sair desse estado de 
miséria, uma vez que o sistema bancário convencional não as identifica como 
potenciais clientes, não acreditando que possam reunir as condições patrimoniais 
mínimas para figurarem em seus mercados estrategicamente selecionados. 
O intuito deste estudo é, portanto, mostrar que é possível, sem abolir a 
racionalidade nem empreender revoluções sanguinárias, agir solidariamente para 
promover a liberdade e a capacidade de superar as condições de desventura desses 
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seres humanos, principalmente das crianças e jovens que, não por escolha própria, 
nasceram nos seios de famílias excluídas socialmente pelo sistema. 
As organizações bancárias criadas nos últimos duzentos anos, 
particularmente no Ocidente, desempenham um papel admirável e, no seu conjunto, 
formam um dos pilares mais importantes de sustentação do capitalismo moderno, 
sendo capazes de atender inúmeros segmentos da sociedade emancipados das 
deformações do sistema de livre mercado. Mas o que significaria para os três bilhões 
de pessoas no mundo inteiro que atualmente vivem com menos de dois dólares por 
dia ter acesso ao crédito com um preço justo? Poderia significar o aumento de suas 
rendas e a melhoria de suas condições de vida, bem como oportunidades de lucros, 
empregos, impostos e investimentos para a sociedade como um todo. 
Outro exemplo de empreendedor social bem-sucedido é Fábio Rosa, 
brasileiro que fabrica painéis solares para pequenos agricultores pobres no interior 
do Rio Grande do Sul. A tarifa mensal cobrada dessas pessoas é menor do que o 
preço das velas que elas usariam se não tivessem a eletricidade gerada pelo 
sistema. 
Fábio, assim como Yunus, objetiva o lucro porque sua empresa precisa 
sobreviver, mas sua lógica vai além da simples maximização dos retornos sobre o 
capital investido. Ele almeja também mudanças sociais por meio de um ato de 
solidariedade que disponibiliza eletricidade a pessoas pobres que, com isso, podem 
alcançar um novo horizonte de oportunidades para as suas vidas. 
Em todo o mundo existem cerca de dois bilhões de pessoas que vivem sem 
eletricidade, embora com ela pudessem gerar renda suficiente para saírem da 
miséria plena, que é, de fato, sua realidade atual. 
 
5.1 A RIQUEZA (POTENCIAL) DAS SOCIEDADES HUMANAS 
 
Muhammad Yunus e Fábio Rosa refletem bem o tema que aqui se pretende 
teorizar, pois são exemplos práticos de empreendedores sociais que conseguem ver 
a riqueza espetacular que existe mesmo em sociedades muito pobres. Da mesma 
forma, o presente estudo tem como premissa que existe um potencial latente de 
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riqueza passível de materialização em toda e qualquer sociedade humana, seja ela 
rica ou pobre, desenvolvida ou subdesenvolvida. 
Destarte, com a finalidade de evidenciar as fontes acadêmicas de que 
emerge tal premissa, busca-se apoio na teoria de Karl Popper, que afirma: “Todo ser 
vivente busca um mundo melhor.”
272
 
O ser humano, em particular, na sua procura incansável por um mundo mais 
justo e uma vida mais digna, tenta, constantemente, solucionar problemas sociais, 
mas acaba falhando com certa freqüência. Sendo de sua natureza continuar 
perseverando na busca de novas possibilidades de resolução de problemas, ele faz 
inúmeros outros movimentos de experimentação, até que uma resposta finalmente 
aflore. 
É a partir dos produtos gerados por intermédio desses processos circulares 
de tentativas e erros e na necessidade de manutenção das condições internas da 
vida individual e comunitária que surge um potencial extraordinário de riqueza 
material, simbólica e espiritual. 
Assim, a vida traz ao mundo dos humanos algo completamente novo e 
valioso, alguma coisa que não havia antes. Pode ser uma imagem nova de mundo 
que se concretiza mediante os solucionadores mais ativos de problemas 
(empreendedores) ou uma imagem coletiva capaz de viabilizar a criação de uma 
grande nação por meio do espírito solidário de uma sociedade inteira. 
Esses novos mundos são criados mentalmente para depois serem 
materializados. As riquezas materializadas são a fonte de criação de novas imagens 
de mundo, que podem se transformar em novas realidades, num ciclo virtuoso sem 
fim.
273
 
Pragmaticamente, mas com base na teoria de Karl Popper, pode-se afirmar 
que os humanos são seres sociáveis na busca por uma sociedade reprodutiva, justa 
e sustentável. Nessa busca inabalável, criam-se concepções mentais de novas 
possibilidades de mundos melhores,
274
 concepções estas que, por intermédio do 
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 Cf.: POPPER, Karl Raimund. Em busca de um mundo melhor. São Paulo: Martins Fontes, 2006. 
p.7. 
273
 Cf.: Ibidem. p.7. 
274
 Cf.: Ibidem. p.8. 
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método de tentativas e erros, vão, paulatinamente, sendo delineadas, até que suas 
materializações sejam finalmente concretizadas. 
 A teoria popperiana se conecta perfeitamente às concepções iluministas de 
Habermas, para quem só o espírito liberal democrático humano pode criar as 
condições ideais para suplantar limitações e disponibilizar os insumos necessários 
para viabilizar o processo de emancipação humana. O espírito liberal democrático 
torna possível não apenas a socialização do que outrora poderia ser tão-somente 
um bando de humanos dispersos, mas também a materialização de suas riquezas 
latentes. 
 Dessa forma, toda e qualquer sociedade humana, madura ou jovem, possui 
em suas entranhas riqueza potencial, que deve, por questões humanitárias e 
evolutivas, ser cultivada e materializada. 
Na sua busca incansável pela libertação das agruras da natureza e pela 
perpetuação da espécie, o homem tem desenvolvido e usado com maestria o 
conhecimento para criar tecnologia e potencializar a materialização de riquezas. 
A busca do conhecimento é a fonte de emancipação das sociedades que 
vivem bem acima da linha de pobreza. Segundo Habermas, esta busca deve ser 
entendida como um fim em si mesmo (e nisso este estudo concorda inteiramente 
com ele). No entanto, nas comunidades vivendo abaixo da linha de pobreza, a 
esperança e a solidariedade precisam ocupar o lugar desse conhecimento 
objetivante, conforme propõe Richard Rorty.
275
 
O conhecimento emerge por meio de uma das mais importantes criações 
humanas. Ela é tão valiosa que é impossível atribuir-lhe um valor. Segundo Charles 
Darwin, essa extraordinária invenção de valor incalculável é a linguagem. Para ele, o 
desenvolvimento e o uso da locução reagiram sobre o espírito humano.
276
 A ela se 
seguiram a escrita, o romance, o poema, a matemática, a ciência, a música, a 
tecnologia e uma longa lista de tesouros materiais e simbólicos. 
 
275
 Cf.: SOUZA, José Crisótomo de (Org.). Filosofia, Racionalidade, Democracia - Os Debates Rorty & 
Habermas. São Paulo: UNESP, 2005. p.48. Richard Rorty entende que o conhecimento que se 
submete ao interesse emancipatório do ser humano não passa de uma simples suposição de 
Habermas. 
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 Cf.: DARWIN, Charles. A Origem do Homem e a Seleção Sexual. Coleção Grandes Obras da 
Cultura. Belo Horizonte: Itatiaia, s/d. 
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Todavia, o produto da linguagem que de fato se destaca e tem um valor 
imensurável é o “enunciado”, que sempre revela algo que pode ser falso ou 
verdadeiro. Os enunciados são a fonte e a motivação do ser humano para 
empreender sua busca incansável pela verdade por intermédio do conhecimento e 
de utopias de representações de mundos melhores. 
Não é por outra razão que as mais calorosas discussões entre filósofos, 
desde Platão até os nossos dias, emergiram de um dos mais importantes enigmas 
da humanidade: O que é verdade? Essa é uma questão que temos de tomar muito 
cuidado para responder para não cairmos nas garras do relativismo, misturando as 
idéias de verdade e certeza.
277
 
Podem-se obter diferentes graus de certezas, mas só se pode almejar uma 
única verdade. Karl Popper, a respeito da definição de verdade, comenta: 
 
Em sua principal obra, Immanuel Kant 
278
 define que: “a 
verdade é a correspondência do conhecimento com seu 
objeto”. 
Eu diria algo bastante similar: “uma teoria ou uma proposição é 
verdadeira desde que o estado da coisa descrita pela teoria 
corresponda à realidade”. 
Eu gostaria de acrescentar a isso três observações: 
Todo enunciado inequivocamente formulado é verdadeiro ou 
falso e, se falso, sua negação é verdadeira. 
Portanto, a quantidade de enunciados verdadeiros é igual à de 
falsos. 
Cada um desses enunciados inequívocos (mesmo que não 
saibamos com certeza se é verdadeiro) ou é verdadeiro ou 
possui uma negação verdadeira. Disso também se segue que é 
errado equiparar a verdade à “verdade segura e certa. Verdade 
e certeza devem ser nitidamente distinguidas”.
279
 
 
Então, se a verdade deve corresponder à realidade, outra questão de suma 
importância para o prosseguimento deste estudo é: O que é realidade? 
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 Cf.: POPPER, Karl Raimund. Op. cit. p.17.  
278
 Cf.: Ibidem. p.16. 
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 Cf.: Ibidem. p.15-16. “Se você for chamado ao tribunal para testemunhar, você é exortado a dizer a 
verdade. E supõe-se, com razão, que você compreenda essa exortação: sua asserção deve 
corresponder aos fatos, não deve ser influenciada por suas convicções subjetivas ou pelas de outras 
pessoas.” 
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Arthur Schopenhauer abre sua principal obra com a seguinte frase: “O 
mundo é minha representação.” Mais adiante, afirma: “Esta é uma verdade que vale 
a pena em relação a cada ser que vive e conhece, embora apenas o homem possa 
trazê-la à consciência refletida e abstrata.”
280
 
Schopenhauer assevera, ainda, que a realidade, distintamente da verdade, é 
uma criação da mente humana.
281
 Atualmente, nós percebemos a realidade mudar 
ao nosso redor com uma velocidade estonteante. Sabemos que o futuro de tudo que 
está ao nosso redor, incluindo nossas sociedades, depende das escolhas de 
imagens de mundos que fizermos no presente. Sabemos, ainda, que essas seleções 
de mundos são frutos de nossas mentes, conforme indicam os resultados das 
pesquisas de Rodolfo Llinás.
282
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 Cf.: SCHOPENHAUER, Arthur. O Mundo como Vontade e como Representação. São Paulo: 
UNESP, 2005. p.43. 
281
 O pintor surrealista Salvador Dali tinha um estranho método de criação. Ao sentir sono, ele se 
sentava numa poltrona com uma chave na mão. No chão, logo abaixo da mão que segurava a chave, 
ficava um prato. Salvador Dalí procurava manter-se naquela fronteira da consciência entre o estado 
de vigília e o sono, conhecido como hipnagógico, no qual as barreiras da lógica são frouxas e 
começamos a viver uma espécie de delírio cheio de imagens bizarras. Se ele adormecesse, a chave 
da sua mão cairia no prato, fazendo-o acordar. Imediatamente ele tratava de desenhar as imagens 
que tinha vislumbrado no estado hipnagógico. 
Foi assim que Salvador Dalí criou muitas de suas telas. Sem dúvida, ele usava seu cérebro de uma 
forma singular. Talvez o que diferencia o gênio do comum mortal seja isso, a forma como o primeiro 
explora suas potencialidades mentais. Mestre do imaginário, Dali, certamente, sabia que o que é real 
e o que é criação de nossa mente não passam de uma questão de ponto de vista. 
De acordo com alguns neurocientistas, como Rodolfo Llinas, da Universidade de Nova York, a 
realidade como a percebemos é pura subjetividade. Segundo Llinas: “Luz nada mais é do que 
radiação eletromagnética. Cores não existem fora da nossa mente. Nem os sons. O som é um 
produto da relação entre uma vibração externa e o cérebro. Se não existisse cérebro, não haveria 
som, nem cores, nem luz, nem escuridão.” O mesmo tipo de percepção se pode ter sobre o que é, 
afinal, ser louco e ser normal. Voltando a Dali, dizia: “A única diferença entre mim e um louco é que 
eu não sou louco.” 
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 Dr. Rodolfo Llinás, MD, PhD, é professor em neurociência da Escola de Medicina da Universidade 
de Nova York. Ele recebeu sua educação médica na Universidade Javeriana, em Bogota, Colombia 
(1959), e sua pós-graduação (Ph.D em Neurosciência) na Universidade Nacional Australiana, em 
Canberra (1965), sob supervisão de John Eccles (prêmio Nobel de Medicina em Fisiologia). Dr. Llinás 
fez também pós-doutorado de pesquisa no Stanley Cobb Laboratory, Massachusetts General 
Hospital, Harvard Medical School, de 1960 a 1961. Fez, ainda, pós-doutorado no NIH (National 
Institute of Health), enquanto trabalhava no Departamento de Fisiologia da Universidade de 
Minnesota, em 1961-63, e foi pesquisador na Research Scholar, no Departamento de Physiology do 
Institute of Advanced Studies da Australian National University, entre 1963 e 1965. A base de dado 
bibliográfica do MEDLINE lista 212 artigos de pesquisas de sua autoria, em maio de 1998. 
A maioria das pesquisas do Dr. Llinás diz respeito à neurociência do nível molecular ao cognitivo: 
•  Intrinsic electrophysiological properties of mammalian neurons in vitro; 
•  Ionic channels, sodium and calcium currents and their distribution in different cell types; 
•  The role of calcium conductance in synaptic transmission (concept of calcium microdomains); 
• Cerebellar control of movement and thalamocortical connectivity in brain slices and isolated 
wholebrain preparations; 
•  Ionic-concentration-dependent imaging techniques; 
•  Computer-based mathematical models; 
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Portanto, existem incontáveis mundos passíveis de realização à espera das 
nossas decisões atuais. É inegável que as decisões de nossos antepassados em 
busca de suas imagens de mundos provocaram séculos e décadas de mudanças 
significativas, e o resultado é que hoje os seres humanos estão mais prósperos, 
interconectados e experientes. Contudo, essa realidade poderia ter sido outra, caso 
as decisões tomadas por eles tivessem sido diferentes. 
Porém, os grandes desafios com que a humanidade está se defrontando 
neste momento são muito distintos das dificuldades enfrentadas pelos nossos 
ancestrais, e, de fato, nunca foram tão grandes e tão complexas. 
Encontrar imagens de mundos apropriadas para encarar estes desafios 
significa criar o ambiente social propício para que todos participem, opinem, sugiram 
e recomendem caminhos alternativos, fazendo, evidentemente, uso do seu livre-
arbítrio. Nenhuma sociedade dividida entre endinheirados (com tudo) e miseráveis 
(sem nada) poderá chegar a algum lugar. 
Só ao homem, como espécie privilegiada, foi dada a capacidade de criar 
imagens de mundos. A ele também foram dadas a habilidade criativa da fala e a 
capacidade de distinguir o verdadeiro do falso por meio da razão e da solidariedade. 
São dessas dádivas recebidas que germinam as realidades que ele constrói. São 
mundos criados por meio de transformações da natureza. 
 Essa capacidade humana de criar valor torna toda a sociedade 
potencialmente rica. Porém, para essa riqueza ser cristalizada precisa encontrar as 
condições propicias. 
 
5.2 OS INSTRUMENTOS DE CRIAÇÃO DAS REALIDADES HUMANAS 
 
No tópico anterior, com base nas teorias de Popper e Schopenhauer, pôde-
se concluir que toda sociedade humana possui um potencial de riqueza latente a ser 
explorado. Também se verificou que o ser humano é a única espécie que tem 
  
•  Thalamocortical interaction and functional mapping in the human brain; 
• Noninvasive magnetoencephalography. 
Para saber mais, conferir: NYU MEDICAL CENTER. Disponível em: <http://www.med.nyu.edu/people/ 
R.Llinas.html>. Acesso em: 28 de março de 2008. 
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necessidades específicas para viver em sociedade. Para satisfazê-las ele cria 
imagens de mundos, as quais tenta materializar pelo método de tentativas e erros. 
Ele aperfeiçoa, insistentemente, essas imagens por meio de tal método até 
transformá-las em realidade e tornar seu mundo melhor. 
Neste tópico pretende-se aprofundar um pouco mais esse tema, mostrando 
ao leitor como essas imagens de mundo se processam no interior do ser humano e 
como se materializam. Isto se faz necessário porque a presente tese também 
sustenta que existem sociedades em que as pessoas que vivem abaixo da linha de 
pobreza são, desumanamente, excluídas do mundo sistêmico e do mundo da vida. 
Essa exclusão ocorre porque elas não conseguem preencher os requisitos racionais 
do subsistema economia, em que predomina a racionalidade instrumental, tampouco 
aqueles do mundo da vida, cuja razão comunicativa requer uma linguagem 
especializada que elas não possuem. 
Fábio Rosas e Muhammad Yunus perceberam claramente que seres 
humanos, ao contrário de qualquer outra espécie, são entes sociáveis que precisam 
de segurança, laços familiares e relações intersubjetivas perenes. Eles são as 
únicas criaturas que precisam de teto, roupas e condições adequadas para cuidar de 
suas proles por um longo período de tempo. Necessitam, ainda, de organização e 
estruturação física, simbólica e espiritual para satisfazer suas necessidades de 
justiça, religiosidade, cultura, educação, saúde, ciência, arte, economia, etc. 
Nesse sentido, se em toda sociedade existe um potencial latente de riqueza 
física, simbólica e espiritual passível de materialização, que combinação de 
instrumentos falta para que as comunidades que vivem abaixo da linha de pobreza 
possam transformar suas imagens de mundo em realidade? 
Vale conferir, então, a estrutura teórica que dará o embasamento necessário 
para se responder a essa questão. 
Popper diz que nossa realidade se divide em duas grandes esferas: material 
e imaterial. Na superfície da Terra encontra-se a realidade material, com dois tipos 
de corpos: animados e inanimados. Ambos pertencem ao mundo físico, que Popper 
chama de “Mundo um”. Neste mundo só são realidade aceitável os fenômenos que 
possam ser reduzidos à observação objetiva por parte de um sujeito e à 
racionalidade das leis de causa e efeito. 
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Nesse mundo não se abre mão da preferência hegemônica pela razão. A 
experiência não é vista com bons olhos, mas sim como perturbadora do primado 
racionalista. O próprio Descartes a enxergava como um “gênio do mal”, uma espécie 
de diabo travesso que, na nossa mente, sempre atua na espontaneidade da 
experiência contra as leis da razão. 
O “Mundo dois” é o de nossas vivências conscientes e inconscientes. É um 
mundo psíquico. Alguns exemplos podem esclarecer do que ele é composto: 
democracia, liberdade e igualdade. 
O “Mundo três” é o da linguagem e dos livros. A parte física do livro pertence 
ao “Mundo um”, enquanto o seu conteúdo pertence ao “Mundo três”. A seqüência 
infinita dos números naturais é um produto do “Mundo três”, porque pertence àquela 
parte abstrata não realizável nem no “Mundo um” nem no “Mundo dois”. 
A matemática é produto do “Mundo dois”, mas a infinitude da sua seqüência 
dos números naturais é uma descoberta que pertence ao “Mundo três”, pois não se 
trata de uma invenção humana. Ela foi descoberta como uma possibilidade e como 
uma propriedade numérica.
283
 
Da mesma forma, a solidariedade não é uma invenção humana, mas apenas 
uma propriedade transcendente e dependente da Vontade. Assim como a música 
pode tocar nossa alma e fazer aflorar um sentimento de alegria, o sofrimento do 
outro também pode tocar nossa alma e fazer emergir, das profundezas da nossa 
humanidade, o sentimento de solidariedade. Porém, não se sabe como isso 
acontece, apenas se sabe que parte das pessoas está mais inspirada para agir 
solidariamente. 
Aqui já se conhece a regra, ou seja, nosso livre-arbítrio determina se 
queremos ou não ser solidários e ajudar quem precisa. Conseqüentemente, tudo 
depende da nossa vontade de tomar ou não a decisão, isto é, de fazer reinar em nós 
mesmos a ordem que vemos ser imposta por Deus à natureza. Essa ordem, no caso 
da humanidade, inclui uma energia à qual qualquer decisão importante está sujeita: 
a nossa Vontade (Santo Agostinho).
284
 
 
283
 Cf.: POPPER, Karl Raimund. Op. cit. p.41. 
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 Cf.: GILSON, Étienne. Introdução ao estudo de Santo Agostinho. São Paulo: Paulus, 2007. p.252. 
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Portanto, a vontade é a força da qual depende qualquer decisão ou 
determinação da nossa parte. Também dependem dela todas as operações de 
nossas faculdades cognitivas na ordem teórica,
285
 bem como a nossa disposição de 
dar ou não significado para nossas vidas, já que todos os movimentos da alma 
dependem da nossa Vontade. 
Como todos os movimentos sensíveis da alma se reportam às quatro 
paixões fundamentais – o desejo, a alegria, o medo e a tristeza –, é o desejo que 
consente ao corpo um movimento pelo qual a vontade se coloca na direção do 
objeto. Por exemplo, temer é ceder ao movimento de uma Vontade que recua diante 
do objeto e dele se desvia.
286
 Felicidade, júbilo e solidariedade são exatamente o 
oposto. 
Ora, se desejamos realmente dar sentido às nossas existências, esse 
movimento inspirado na solidariedade, que tende para a direção do bem e para 
longe do mal, depende tão-somente da nossa Vontade, isto é, daquele campo do 
sensível do qual pouco se sabe explicar. 
Embora não saibamos como explicitá-la, essa força da Vontade sempre 
esteve entre nós, quer no mundo das artes (cinema, literatura, fotografia, moda, 
pintura e música), quer no comportamento dos amantes, revolucionários, heróis, e 
até mesmo nas almas dos inventores da racionalidade filosófica: Platão e Aristóteles. 
A fé cristã, responsável pela formação cultural do Ocidente, também sempre 
esteve próxima dos sentimentos de misericórdia, caridade e solidariedade, mas sem 
abandonar a razão teológica (baseada nas idéias de Platão e de Aristóteles), 
construída por dois dos maiores filósofos cristãos de todos os tempos, Santo 
Agostinho e São Tomás de Aquino. É desse campo sensível que nasce a 
solidariedade e, com ela, também a Vontade dos homens não só para mudar o 
estado de algo que está errado, como também para mudar suas próprias vidas para 
melhor, dando significado às suas existências. 
Ademais, vale lembrar que Vontade pode, ainda, ser dirigida para o mal,
287
 
mas na presença da solidariedade, alicerçada na Caridade Cristã, ela tem apenas 
um único caminho a percorrer: o do amor, da compreensão e da cooperação. 
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 Cf.: Ibidem. p.253. 
286
 Cf.: Ibidem. p.253. 
287
 Cf.: Ibidem. p.259. 
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Na verdade, antes de Karl Popper, foi Arthur Schopenhauer o primeiro a 
sistematizar toda uma teoria que, na época, pôde ser classificada, 
enaltecedoramente, como uma iconoclastia contra o primado da razão.
288
 Desde a 
publicação da primeira edição de seu mais famoso livro, “O Mundo como Vontade e 
como Representação”, em 1819, Schopenhauer já manifestava seu desconforto 
diante da necessidade casual em todas as esferas da vida, mostrando que apenas 
no domínio das representações empíricas a casualidade coincide, de fato, com o 
princípio da razão. Ela não predominaria, entretanto, nas noções abstratas e no ser 
enquanto Vontade. 
O pensamento de Schopenhauer toma como base a filosofia kantiana, e é 
esta influência que o leva a postular que o mundo é uma mera representação com 
dois pólos inseparáveis: o objeto e a consciência subjetiva acerca do mundo, sem a 
qual nada existiria.
289
 Porém, Kant afirma que é impossível para a consciência 
subjetiva alcançar a coisa-em-si, isto é, a realidade não fenomênica, porque ela é 
inacessível à inteligência humana, mas Schopenhauer discorda, dizendo que ao 
tomar consciência de si o homem se torna um ser movido por aspirações e paixões. 
Estas constituem a unidade da Vontade, que é compreendida como o princípio 
norteador da vida humana. Assim, para ele a Vontade corresponde à coisa-em-si; 
ela é o substrato último de toda a realidade.
290
 
A Vontade não se manifesta como um princípio racional. Ao contrário disso, 
ela é o impulso cego que leva todo ente, desde o inorgânico até o homem, a desejar 
sua preservação. 
291
 
Para descobrir a “coisa-em-si”, Schopenhauer voltou-se para o estudo do 
próprio homem, que também é uma coisa no universo. Foi então que ele descobriu 
que o homem interiorizado já não precisa mais de tempo e espaço para a sua 
consciência, pois ela é atemporal e pontual. A Vontade, por sua vez, representa o 
querer viver, é o querer realizar. Schopenhauer considerava esta uma das mais 
importantes verdades, ou seja, “O mundo é minha Vontade”.
292
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 Cf.: SCHOPENHAUER, Arthur. Op. cit. p.44. 
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 Cf.: CULTURA BRASILEIRA. Arthur Schopenhauer. Disponível em: <http://www.culturabrasil.org/ 
schopenhauer.htm>. Acesso em: 18 de março de 2008. 
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 Cf.: Ibidem. 
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 Cf.: WEISCHEDEL, Wilhelm. A Escada dos Fundos da Filosofia. 5ªed. São Paulo: Editora Angra, 
2006. p.251-256. 
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 Cf.: SCHOPENHAUER, Arthur. Op. cit. p.45. 
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A Vontade não se desloca nem se extingue passando de uma coisa 
desejada para a coisa conquistada. Ela quer sempre mais, é avassaladora. A vida é 
um constante querer eternamente insatisfeito. Para Schopenhauer, a Vontade é a 
força por meio da qual o mundo existe e se move.
293
 
Assim compreendida, a vontade constitui, igualmente, a causa de todo o 
sofrimento e, ao mesmo tempo, de toda a felicidade, uma vez que lança as pessoas 
em uma cadeia perpétua de aspirações sem fim, o que às vezes provoca a dor, mas 
muitas vezes a alegria de criar algo bom ou transformá-lo em um estado 
sobejamente melhor. 
Tanto o pensamento de Schopenhauer quanto o de Popper nos direcionam 
a um caminho em que a solidariedade pode fomentar a força da Vontade para 
enaltecer a vida humana. As teorias desses dois grandes filósofos almejam 
exatamente os mesmos objetivos de Habermas, ao condenar as conclusões da 
teoria crítica social, e de Rorty, ao argumentar contra as formas de racionalidades no 
mundo moderno (a ineficácia da racionalidade para explicar todas as faces da vida 
humana). 
Estas são demonstrações cabais de que a razão não pode virar as costas 
para a solidariedade no processo de criação de nossas representações de mundo e, 
portanto, das nossas realidades. Ademais, quando a questão em relevo são 
sociedades inteiras vivendo abaixo da linha de pobreza, a razão não só não pode 
virar as costas para a solidariedade, como também não pode ultrapassar seus 
domínios. 
A Vontade não ficará completa se for exposta somente à influência da razão, 
uma vez que se quisermos criar realidades de mundos com justiça e eqüidade social 
será necessário buscá-las nos pontos eqüidistantes entre a própria razão, no campo 
da objetividade, e a solidariedade, na esfera da subjetividade. 
Essa é a resposta que se procurava para a questão anteriormente proposta: 
O que falta para que as comunidades que vivem abaixo da linha de pobreza possam 
transformar suas imagens de mundo em realidade? 
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 Cf.: COBRA, Rubem Queiroz. Schopenhauer. 24/01/2003. Disponível em: 
<http://www.cobra.pages. nom.br/fcp-schopenhauer.html>. Acesso em: 15 de março de 2008. 
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Estas conclusões não só respondem a referida questão, como também 
permitem comprovar a hipótese de que tanto a racionalidade instrumental quanto a 
comunicativa devem convergir para os limites dos domínios da solidariedade na 
busca por sociedades equânimes. 
A racionalidade tem um papel importante a desempenhar nesse processo, 
porém não pode ocupar o centro das nossas vidas e de nossas decisões, como 
ocorre nas sociedades cujas pessoas vivem com renda acima ou muito acima da 
linha de pobreza. 
Nas comunidades pobres, a solidariedade cada vez mais tem de ocupar uma 
posição de referência, e não apenas de coadjuvante, caso contrário não será 
possível deter o crescimento de sentimentos de injustiça daquelas pessoas que 
vivem em situação ultrajante, entre atentados terroristas, guerras ou movimentos 
revolucionários, ou, ainda, com o aumento dos índices de criminalidade, prostituição 
infantil, desempregos, epidemias, analfabetismo, etc. 
 
5.3 A TRANSFORMAÇÃO DAS REPRESENTAÇÕES DE MUNDOS EM 
REALIDADES 
 
Sabe-se agora que existem riquezas em potencial em todas as sociedades. 
Também já se conhecem as fontes de onde elas provêm. Agora, falta saber como os 
seres humanos solucionaram o problema da materialização dessas riquezas latentes 
em suas sociedades. 
Isto se faz necessário porque é preciso, antes de se dar seguimento ao 
presente estudo, entender como as sociedades modernas se reproduzem 
economicamente e por que o agir racional com-respeito-a-fins não só impõe 
entraves à inclusão de pessoas com baixa renda, como também tenta nos fazer 
acreditar que a pobreza é parte da realidade do próprio sistema, isto é, que ela é 
uma variável dada pelo capitalismo e, por isso, pouco controlável. 
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Nessa perspectiva, este estudo apóia Richard Rorty
294
 ao afirmar que não há 
nada dado no universo dos humanos; tudo é fruto de nossas representações de 
mundos. Portanto, a pobreza e a miséria não são uma verdade que deva ter 
correspondência com a realidade externa. 
Cabe, então, descrever as idéias teóricas que confirmam essa nossa 
convicção. 
Nenhuma outra espécie animal além do homem precisa viver do fruto do seu 
trabalho ou criar instituições, regulamentos sociais e outras práxis para cuidar de si e 
de sua prole. Por isso não há riqueza potencial nas sociedades dos símios, dos 
elefantes, dos golfinhos, das formigas e das outras espécies. À medida que a 
sociedade humana se torna mais complexa, esses imperativos crescem e seu valor 
potencial também. 
Recentemente, a Organização das Nações Unidas convencionou que as 
necessidades mínimas das famílias de qualquer sociedade, por mais simples que ela 
seja, compõem-se de: uma casa à prova d’água, banheiro bem asseado, água 
potável, educação para as crianças, eletricidade, três refeições por dia e plano de 
saúde mínimo. 
No mundo moderno, a classe pobre, em geral, não tem acesso a todos 
esses elementos, sendo tal carência tratada como responsabilidade do governo, ao 
qual caberia subsidiar as famílias que passam por privações dessa ordem. 
Entretanto, para empreendedores sociais como Rosas e Yunus, as necessidades 
das pessoas carentes são um potencial de riqueza que se materializa mediante (a) 
ações criativas na solução de problemas sociais, (b) relações de confiança entre 
seres humanos e (c) solidariedade, beneficiando a todos. 
Há duzentos anos não havia no mundo esses imensos hiatos entre ricos e 
pobres. Os conquistadores do passado se admiravam com a suntuosidade dos 
templos, monumentos, portais e prédios públicos dos países conquistados, e não 
com a pobreza do povo. O abismo existente entre miseráveis e endinheirados é um 
fenômeno recente na história da humanidade, assim como o seu espetacular 
crescimento demográfico. 
 
294
 Que coincide com a teoria de Arthur Schopenhauer e Karl Raimund Popper, conforme visto 
anteriormente. 
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O crescimento acelerado durante dois séculos fez com que a população 
mundial saltasse de um bilhão, em 1800, para os atuais seis bilhões e seiscentos 
milhões de seres humanos. O mais impressionante, no que se refere ao crescimento 
demográfico, é que somente nos últimos 80 anos a população mundial foi 
aumentada em mais dois bilhões de pessoas. Concomitantemente, o crescimento 
econômico mundial ocorreu em progressão ainda maior. 
A Revolução Industrial ensinou-nos a produzir riqueza como nunca antes na 
nossa história. Desde a época em que Jesus Cristo ainda caminhava pela Terra até 
o ano 1800, a humanidade apenas duplicou seu produto interno bruto (PIB). Em 
contrapartida, nos anos recentes, com tecnologias avançadas e alta produtividade 
da mão-de-obra, a riqueza mundial dobra a cada 17 anos. 
A produtividade na modernidade chegou a nível tão alto que no lapso de 
tempo
295
 em que os últimos dois parágrafos foram escritos o mundo já produziu 
cerca de 700 novos automóveis. Torna-se ainda mais admirável este exemplo 
considerando-se que se refere a uma indústria de capital intensivo, e não de mão-
de-obra intensiva. Isto significa que esses veículos foram produzidos com 
pouquíssima mão-de-obra e muita tecnologia. 
E não foi só isso que a Revolução Industrial nos propiciou. Ela também 
mudou a maneira como vivemos e o local que habitamos. 
Desde a primeira aglomeração urbana nas planícies da Mesopotâmia, há 
mais de nove mil anos, a humanidade sempre foi esmagadoramente agrária. Depois 
da industrialização, a população mundial foi forçada a se mudar para as cidades. 
Grande parte dos indivíduos que abandonam suas casas no campo para viver nas 
cidades não possui a capacidade, a habilidade e o talento necessários para competir 
em um novo meio em que o manejo de novas tecnologias é o diferencial. 
A racionalidade como meio discursivo do melhor argumento dominante nos 
segmentos produtivos urbanos deixa a esses indivíduos poucas alternativas para se 
fazerem ouvir e entender, basicamente porque a linguagem normativa praticada no 
mundo da vida é diferente da sua linguagem cotidiana não especializada. 
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 Aproximadamente de um minuto. 
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Desde o início deste século, pela primeira vez na história da humanidade, há 
mais pessoas vivendo no meio urbano do que no agrário, dando origem não apenas 
à urbanização maciça, como também à mobilidade social e à especialização no 
trabalho, que estabelecem novos papéis para a família, o homem e, principalmente, 
as mulheres. 
Infelizmente, a mobilidade social e a especialização/produtividade no 
trabalho também não se disseminaram de forma uniforme no interior das sociedades 
espalhadas pelas várias regiões do mundo. Embora a produtividade no campo tenha 
aumentado vinte vezes no decorrer dos últimos 50 anos
296
, nas áreas ainda 
assoladas pela fome
297
 ela permaneceu estagnada, o que evidencia que se faz 
urgente seu aumento nessas grandes regiões. O desafio para os próximos anos é 
produzir alimentos para mais dois bilhões de pessoas e, ao mesmo tempo, preservar 
e melhorar a base de recursos naturais do planeta. 
O crescimento econômico moderno surgiu, em primeiro lugar, na Inglaterra, 
graças a uma feliz confluência de condições favoráveis. Felizmente, essas 
condições não eram exclusividade daquele país e, assim, a Revolução Industrial 
pôde ser difundida para outras regiões do mundo. No entanto, o crescimento 
econômico, infelizmente, não se deu de forma homogênea em todos os países
298
, 
fazendo surgir os grandes vales entre abastados e despojados. 
Contudo, nenhuma sociedade humana ou grupo social nasceu destinado a 
ser pobre. A miséria, testemunhada hoje em várias partes do mundo, é uma 
condição que tem origem em um historicismo que nos induziu a acreditar que a 
pobreza é intrínseca à história humana. Porém, esta crença não altera, de forma 
nenhuma, o valor e a riqueza potencial intrínseca da comunidade humana, conforme 
já demonstrado neste estudo. 
Rorty rejeita a noção de que a verdade está relacionada à realidade ou de 
que ela seja uma representação da realidade. Ele abomina as teorias que querem 
fazer com que as pessoas acreditem que a verdade corresponde a uma forma como 
o mundo é, e não a uma representação. 
 
296
 Cf.: REVISTA NATIONAL GEOGRAPHIC - BRASIL. Edição especial de colecionador. Dossiê 
Terra: por uma vida sustentável no século XXI. São Paulo, Abril, 2008. 
297
 Como as regiões da África Subsaariana, as da Ásia menor e as do Oriente Média, onde a 
produtividade agrícola ainda é muito baixa. 
298
 Em 2000 o Produto Interno Bruto mundial alcançou a impressionante cifra de US$ 25 trilhões, 
mas, só os Estados Unidos, com 280 milhões de habitantes, representavam quase 50% desse total. 
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O referido autor também recusa a idéia de metáfora ocular do conhecimento, 
tal como a presença do objeto antes dos olhares da mente. Assim, como não há 
nada dado que represente uma realidade externa, também não existe nada dado em 
antecipação ao idealizado por nossas mentes. 
De forma prática e teórica, não se pode dizer que a pobreza e a miséria 
sejam representações da vida em sociedade ou que correspondam a uma realidade 
do capitalismo em que os mais fracos serão “fatalmente” extinguidos pelos mais 
fortes, segundo uma visão darwinista da vida. 
A pobreza e a miséria não são uma verdade que deva ter correspondência 
com uma realidade externa. Para Rorty, essas noções de representação e 
correspondência com uma realidade específica de mundo lá fora não passam de 
paradigmas (mitos) que nós deveríamos tentar superar de uma vez por todas. 
Sabe-se, então, que toda sociedade contém uma riqueza potencial latente 
que decorre da capacidade do ser humano de abstrair imagens de mundos e criar 
realidades por meio do conhecimento, da razão e da solidariedade. Nesse sentido, a 
Revolução Industrial veio para aprimorar os meios pelos quais materializamos 
riquezas, e não para melhorar as capacidades que nos foram doadas divinamente. 
Por isso, com o decorrer do tempo, a racionalidade instrumental sufocou a 
solidariedade. 
 
É daí [do estado da graça] que provém para o indivíduo o 
estímulo ao controle metódico de seu estado de graça na 
condução da vida e, portanto, à sua impregnação pela ascese. 
Esse estilo de vida ascética significa [...], precisamente, uma 
conformação racional de toda a existência, orientada pela 
Vontade de Deus.
299
 
 
Neste início de século, ainda persistem visões otimistas e escatológicas em 
relação à maneira de transformar esse patrimônio potencial em fluxo de renda que 
valorize a vida humana. Mas a China, ao transformar grupos de seres humanos 
vivendo em circunstância quase medieval em uma sociedade moderna, demonstra 
que estamos certos em afirmar que mesmo nas comunidades mais pobres do 
 
299
 Cf.: WEBER, Max. A Ética Protestante e o “Espírito” do Capitalismo. Edição Comemorativa do 
Centenário da 1ª publicação. São Paulo: Companhia das Letras, 2004. p.139. 
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mundo existe um potencial latente de riqueza esperando por sua materialização.
300
 
Resta à humanidade decidir de que forma deve levar a cabo esta empreitada: caindo 
nos mesmos erros do passado, isto é, sacralizando a racionalidade e ignorando a 
solidariedade; ou dando a esta última um papel mais importante do que apenas o de 
uma mera coadjuvante no processo de reprodução das sociedades modernas. 
Os seres humanos se estabeleceram em todos os continentes e satisfazem 
suas necessidades com safras, rebanhos, minérios, energia, madeira e frutos do mar 
que extraem de todos os recantos da Terra. Mesmo nos países que não possuem 
grandes riquezas naturais, como o Japão, a sociedade é capaz de se desenvolver, 
de se reproduzir e de obter alto padrão de vida (material e espiritual) por meio da 
trama entre formação de realidades de mundo, necessidades humanas básicas de 
sobrevivência e riqueza potencial decorrente da forma como se estabelece a 
socialização humana. 
As representações de mundo de alguns países, tais como se tornar uma 
potência mundial
301
, combinadas com as necessidades humanas de seus povos, 
podem corporificar a riqueza potencial e latente de cada um deles, revelando 
desenvolvimento não apenas material, mas também simbólico e espiritual. 
 
5.4 A RACIONALIDADE NOS LIMITES DA SOLIDARIEDADE: CRÍTICA À TEORIA 
HABERMASIANA DA MODERNIDADE 
 
Nos tópicos anteriores do presente capítulo, pôde-se conferir que a 
sociedade humana é uma fonte potencial de riqueza material, simbólica e espiritual. 
Como primeiro passo para acessar esse potencial, o ser humano cria imagens de 
mundos, as quais tenta materializar pelo método de tentativas e erros. O objetivo é 
sempre transformar essas representações mentais em substância e significação. 
Vimos, por fim, que essa capacidade de converter representações mentais em 
 
300
 Vale enfatizar que não se está defendendo o modelo econômico chinês, algo que não teria o 
menor cabimento neste estudo, mas apenas tentando mostrar que existe uma riqueza potencial 
substancial na sociedade chinesa, como em qualquer outra, que, mesmo vivendo em estágio muito 
primitivo quando comparada às sociedades ocidentais, é capaz de materializá-la devido as condições 
favoráveis induzidas e convergentes dos últimos trinta anos. 
301
 Representações de Mundo: Caso do Japão nos anos 1960, da Coréia nos anos 80 e da China na 
atualidade. 
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realidades decorre da maestria humana de conjugar conhecimento, razão e 
solidariedade. 
Destarte, busca-se agora atentar a teoria da modernidade de Habermas, 
filósofo que tem dificuldades de explicar, apropriadamente, as razões pelas quais as 
sociedades pobres e subdesenvolvidas (aquelas vivendo abaixo da linha de 
pobreza) não conseguem suplantar os obstáculos impostos pelas racionalidades 
dominantes nos dois mundos: sistêmico e mundo da vida. 
Estudando o modelo evolutivo da teoria da modernidade de Habermas, 
esperava-se obter uma parte do desejado esclarecimento, sobretudo quando a 
análise se concentra em casos de países desenvolvidos com alto padrão de vida. 
Contudo, à medida que se avança na pesquisa, deixando para trás as sociedades 
ricas (desenvolvidas), começam as dificuldades para explicar, com os fundamentos 
habermasianos, as razões pelas quais as sociedades pobres e duais, que convivem 
simultaneamente com pequenas ilhas de riqueza e enormes bolsões de pobreza, 
não conseguem romper o ciclo de miséria que assola e humilha milhões de seus 
cidadãos. 
Desde 1980, o polêmico tema “modernidade” tomou posse do pensamento 
de Jürgen Habermas de tal maneira que ele próprio confessa nunca mais ter 
conseguido se livrar dele.
302
 Sua pretensão com a criação de um novo conceito de 
razão (o agir comunicativo) foi construir uma teoria da modernidade que integrasse o 
mundo sistêmico e o mundo da vida. Ao associar uma perspectiva objetiva 
(sistêmica) e outra subjetiva (do mundo vivido) ele foi obrigado a introduzir um novo 
conceito de racionalidade discursiva, uma vez que já há muito tempo o agir racional 
com-respeito-a-fins sofria ataques pela sua incapacidade de explicar os complexos 
movimentos sociais da modernidade. 
Habermas, com sua teoria, aspirava explicar a gênese da sociedade 
moderna ocidental, diagnosticar suas patologias e propor soluções para suprimi-las. 
O fato de ele ter elaborado uma teoria que almeja a revisão dinâmica e completa da 
modernidade ocidental denota, claramente, que se trata de um estudo teórico, denso 
e com características historicistas e evolutivas complexas. Sua preocupação era 
reconstruir os processos de formação das sociedades modernas, seus princípios de 
 
302
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. O discurso filosófico da modernidade. São Paulo: Martins Fontes, 2002. 
p.1 (prefácio). 
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organização e identificar as causas das crises cíclicas eclodidas no decorrer do 
tempo.
303
 
Sabiamente, Habermas procurou evitar cair na mesma armadilha de 
unilaterização simplificadora das antigas teorias da evolução de Darwin e Comte. Ele 
enfoca seu entendimento das transformações das sociedades ocidentais como 
processos coletivos de aprendizagem. 
De forma análoga à teoria de Piaget, Habermas defende que as sociedades, 
à semelhança do comportamento evolutivo de uma criança, teriam também a 
capacidade de aprender superando, sistematicamente, limitações com os princípios 
de organizações mais simples, porém tendo maiores dificuldades com temas mais 
complexos.
304
 
Este aspecto da teoria de Habermas é, particularmente, muito importante 
para o presente estudo. Embora a sua teoria evolutiva da modernidade explique 
apropriadamente a formação, o comportamento, a organização e as crises das 
sociedades ricas e desenvolvidas, ela encontra sérias dificuldades para explicitar as 
razões pelas quais sociedades pobres não evidenciam essa capacidade de 
aprendizagem e de superação das limitações mais simples de organização, o que as 
levariam à modernidade. 
Essas sociedades, uma vez expostas ao crivo de uma perspectiva racional, 
objetiva, instrumental e comunicativa baseada em uma linguagem 
procedimentalmente especializada, permanecem estagnadas e muitas vezes 
regridem em quase todos os seus aspectos econômicos, sociais, culturais e até 
mesmo espirituais. A confirmação dessa afirmação encontra-se nas enormes 
comunidades de favelados na maioria dos países latino-americanos e da América 
Central, bem como na miséria endêmica da África e da Ásia. 
A questão é: Por que as sociedades e comunidades com essas 
características subdesenvolvimentistas não mostram evidências de que existe uma 
capacidade evolutiva de superação das limitações mais simples de organização? 
 
 
303
 Cf.: FREITAG, Bárbara. Dialogando com Jürgen Habermas. Rio de Janeiro: Tempo Brasileiro, 
2005. p.162. 
304
 Cf.: Ibidem. p.163. 
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Será que a causa dessa patologia poderia ser a não-diferenciação entre o 
mundo sistêmico e o mundo da vida nas sociedades pobres? Ou será que a 
incapacidade de apresentar a diferenciação entre os dois mundos é devido aos 
efeitos danosos causados pelo ciclo espiralado de pobreza endêmica? Como sair 
desse “dilema”?
305
 
Conforme já verificado no tópico anterior, é da natureza de todo ser vivente 
criar mundos alternativos que tornem suas vidas mais profícuas e perenes. As 
realidades alternativas criadas pelos seres humanos, bem como suas necessidades 
de manutenção individual e comunitária, criam imagens de mundo ou 
representações de realidades com enormes potenciais de riqueza, que, ao se 
entrelaçarem, podem se materializar à medida que as condições necessárias de 
realização humana sejam disponibilizadas. 
Essa capacidade de criar suas próprias realidades diferencia o ser humano 
das outras espécies. Ademais, para os humanos a vida em sociedade exige uma 
estrutura complexa e sofisticada de necessidades materiais, simbólicas e espirituais. 
São justamente esses imperativos que criam uma riqueza latente que não se 
encontra em nenhuma sociedade de outra espécie. 
A forma mais sofisticada encontrada, até hoje, pelos seres humanos para 
materializar riquezas do mundo físico e a dominação pelo poder político foi, de um 
lado, a estrutura operativa da economia de livre mercado e, de outro, a barganha por 
votos para chegar ao controle do Estado. Ambas as esferas, economia e Estado, 
são dominadas pela racionalidade instrumental. 
No nível simbólico encontram-se os conceitos de liberdade, democracia e 
direitos individuais. Nesse meio encontram-se inúmeros subsistemas, já 
mencionados anteriormente, mas o importante é que nessa esfera o consenso 
intersubjetivo pode ser alcançado por meio do uso de uma racionalidade discursiva 
intersubjetiva (agir comunicativo). E no nível espiritual, por sua vez, encontra-se a 
liberdade de culto religioso. 
 
305
 “Dilema habermasiano” é o termo cunhado por nós para expressar o processo em que, por causa 
da racionalidade instrumental e comunicativa dominantes no mundo sistêmico e mundo da vida, a 
pobreza gera mais pobreza e a riqueza mais riqueza. A teoria de Habermas nos dá a entender que 
seu estudo preocupou-se somente com os aspectos da modernidade nos países da Europa Ocidental 
e dos Estados Unidos. Contudo, o fato é que, hoje, com o efeito demonstração produzido pelos novos 
meios de comunicação contemporâneos, toda a humanidade deseja ter o mesmo padrão de vida dos 
europeus ocidentais e dos norte-americanos. 
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A economia de livre mercado opera segundo uma racionalidade que exige 
do indivíduo um padrão de vida que excede às suas necessidades básicas de 
sobrevivência. Esse padrão de vida invariavelmente está correlacionado a inúmeras 
variáveis, mas as principais são: nível de escolaridade, intelectualidade e destreza 
técnica especializada, variáveis estas que podem ser empregadas no processo de 
acumulação de capital. 
O indivíduo só se inclui nessa esfera se atestar que possui essas condições 
necessárias. Caso ele não possa preencher os requisitos ou, pelo menos, parte 
deles, sua exclusão será praticamente automática, já que o sistema seleciona os 
recursos mais capacitados para as suas necessidades de acumulação permanente 
de capital e descarta o resto. Uma vez excluído do sistema, secam-se as fontes de 
realizações humanas, tais como: trabalho, educação, ascensão social, profissional e 
outras. Resta-lhe a religião. 
É por isso que se diz que esse é um tipo de racionalidade que não distingue 
os limites da solidariedade. A economia de mercado tende a excluir seres humanos 
que, hoje, vivem abaixo da linha de pobreza porque, em sua maioria, não 
preenchem grande parte das habilidades requeridas. Portanto, na economia de livre 
mercado, as relações tradicionais de confiança, moralidade e ética foram 
substituídas por relações reguladas pelo direito, por meio de um sistema jurídico-
legal. 
Filósofos e pensadores que vêem o mundo dessa forma pedem-nos para 
crer que não há nada no ser humano para se acreditar. Eles entendem que, no nível 
mais profundo do nosso ser, não há lugar para solidariedade. Negam a existência de 
uma natureza humana e asseveram que não há nada anterior à socialização ou sob 
o manto da história que seja definidor do ser humano.
306
 
Estes são os chamados historicistas, que nos ajudaram a nos libertar da 
tentação de buscar uma fuga do tempo e do acaso. Ajudaram-nos a substituir a 
Verdade pela Liberdade como meta do pensamento e do progresso.
307
 
 
 
306
 Cf.: RORTY, Richard. Contingência, ironia e solidariedade. São Paulo: Martins Fontes, 2007. p.15-
16. 
307
 Cf.: Ibidem. p.16. 
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Entre os historicistas que insistem em afirmar que o sentimento de 
solidariedade é fruto da socialização humana estão: Nietzsche, Baudelaire, Prost, 
Heidegger e Foucault. Eles não partilham da idéia de que nós podemos construir 
uma comunidade maior,
308
 mas suas teorias são úteis para entendermos o que é 
uma vida humana autocriada (autônoma e privada). Ou seja, eles entendem que a 
perfeição não existe na comunidade, mas apenas e tão-somente na vida privada 
individual.
309
 
Autores como Habermas, Rorty, Dewey e Rawls, embora também sejam 
historicistas, se diferenciam do primeiro grupo porque acreditam que a perfeição 
privada nos leva a uma vida contaminada pelo irracionalismo e pelo esteticismo.
310
 
Eles se esforçam para tornar mais solidárias nossas instituições e práticas 
comunitárias. Entre eles predomina o desejo de uma comunidade mais justa e mais 
livre. 
Este estudo, todavia, não pretende contrapor ou conciliar as idéias e 
pensamentos desses dois grupos de filósofos, não porque eles não tenham nada em 
comum
311
, já que ambos divergem em questões fundamentais, mas, ainda assim, 
conseguem se tocar nos pontos mais essenciais no que concerne à evolução da 
humanidade. Esses fatores convergentes ocorrem porque a filosofia, assim como a 
religião, não pode ficar alheia ao sofrimento humano.
312
 Os dois grupos têm seus 
méritos e aqui se está atribuindo pesos iguais a eles. 
Espera-se usá-los para demonstrar que em determinadas circunstâncias 
especiais é possível açambarcar, sob uma única visão, a perfeição privada e a 
solidariedade humana ou circunscrever a razão dentro dos domínios da 
solidariedade. 
 
308
 Cf.: Ibidem. p.16. 
309
 Cf.: Ibidem. p.16. 
310
 Esteticismo é a denominação geral para várias tendências que exageram na auto-suficiência da 
arte e na sua independência de qualquer outro valor, seja ele moral, religioso, político ou social. Em 
suas manifestações mais fortes, os valores estéticos têm predominância sobre todos os demais 
aspectos da vida, em uma atitude elitista. Cf.: PITORESCO. A arte dos grandes mestres. Esteticismo. 
Disponível em: <http://www.pitoresco.com/art_data/esteticismo/index.htm>. Acesso em: 19 de março 
de 2008. 
311
 Cf.: RORTY, Richard. Op. cit., 2007. p.17. 
312
 Cf.: HORKHEIMER, Max. Eclipse da Razão. Rio de Janeiro: Labor, 1976. p.172. 
Os mártires anônimos dos campos de concentração são os símbolos da humanidade que luta para 
nascer. A tarefa da filosofia é traduzir o que eles fizeram numa linguagem que será ouvida, mesmo 
que as suas vozes finitas tenham sido silenciadas pela tirania. 
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Para se compreender de que forma poderíamos juntar solidariedade e vida 
privada individual segundo uma mesma ótica, faz-se necessário retomar, 
rapidamente, a distinção entre os conceitos de “sistema” e “mundo da vida” feita por 
Habermas na construção de sua teoria da modernidade. 
Analisando-se esses dois conceitos, que correspondem a uma diferenciação 
singular da sociedade moderna em duas esferas, a do mundo da reprodução 
material (trabalho) e a do mundo da reprodução simbólica (interação), pode-se 
perceber que a primeira refere-se à maneira como os indivíduos vivenciam sua 
realidade prática e objetiva. A segunda, por sua vez, é composta pela experiência 
comum a todos os membros da sociedade, ou seja, pela linguagem, pelas tradições, 
culturas e crenças (religiosas) que são compartilhadas entre eles. 
Para Habermas, o agir comunicativo contém as características necessárias 
para mediar discussões sobre os questionamentos no mundo da vida, pois, no 
contexto da fala, reforça e reafirma a validade das normas e procedimentos 
lingüísticos. No discurso teórico ele também permite questionar a verdade afirmada 
sobre os fatos, elaborando argumentos mais convincentes para a emergência de 
uma nova teoria, se necessário. Já no discurso prático ele permite questionar 
normas sociais, buscando legitimar a validade de um sistema novo de normas, a ser 
aceito e respeitado por todos. 
Em suma, o mundo da vida constitui o espaço público social em que a ação 
comunicativa permite o diálogo baseado na força do melhor argumento em contextos 
interativos e livres de coação. 
O mundo sistêmico (economia e Estado) contém as estruturas societárias 
que asseguram a reprodução material e institucional da sociedade. A economia 
adotou o dinheiro como mecanismo auto-regulador e estabilizador do sistema. O 
poder político (o Estado), por sua vez, adotou o voto como fator mediador. Nessas 
duas esferas a linguagem é secundária e o que predomina é a razão instrumental. 
Assim como o mundo sistêmico abriga dois subsistemas, economia e 
Estado, o mundo da vida se divide em três subsistemas: o cultural, o social e o da 
personalidade. Estes são, respectivamente, regulados pelos seguintes mecanismos 
de integração social: controle social, socialização e aprendizado. 
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Habermas entende que esses mecanismos também são regulados pela 
ação comunicativa. Afirma, ainda, que a continuidade ou mudança das normas e 
valores que regem o mundo da vida depende da sua aceitação ou não por parte dos 
membros da sociedade. Qualquer questionamento de sua validade exigiria a 
suspensão imediata da comunicação cotidiana e a instauração de um discurso 
prático que permitiria criticar, renegociar e instalar a validade das novas normas e 
dos novos valores. 
Contudo, na prática cotidiana isso não ocorre porque membros da sociedade 
vivendo abaixo da linha de pobreza, por não encontrarem formas de instauração 
desses discursos práticos, sustentados pelo agir comunicativo, são obrigados a 
recorrer (sujeitos à manipulação por oportunistas políticos) a uma forma de tutoria ou 
a intermediários que os representem no espaço público.
313
 
Habermas parte do pressuposto de que há um consenso intuitivo cotidiano 
mediante o qual emergiria uma coordenação espontânea (intermediários) das ações 
lingüísticas de comunicação, coordenação esta que ajudaria a superar os efeitos 
negativos da linguagem natural não especializada. Entretanto, nas sociedades 
pobres isto, na prática, só se verifica esporadicamente, como resultado honesto no 
processo de barganha por votos. E quando essa intermediação ocorre, suas ações 
não são suficientes para superar obstáculos relevantes. 
Conclui-se, então, que a exclusão e o isolamento
314
 de enormes legiões de 
indivíduos vivendo abaixo da linha de pobreza são causados, em grande medida, 
pelas peculiaridades das racionalidades dominantes nos dois mundos 
habermasianos. A falta de distinção entre eles é simplesmente efeito do ciclo vicioso 
interminável de pobreza e miséria. 
Portanto, neste estudo entende-se que a teoria evolutiva da modernidade de 
Habermas não explica apropriadamente as patologias das sociedades nas 
condições expostas. Dessa forma, a teoria também não consegue endereçar 
soluções adequadas aos problemas decorrentes. 
 
 
313
 Como constatado anteriormente, populações pobres não são capazes de se fazer compreender, 
dado que estão destituídas de uma comunicação lingüística procedimentalmente organizada. Assim, 
elas estão condenadas ao quase isolamento em suas ilhas de pobreza. 
314
 Aqui faz-se referência à exclusão pela ação da racionalidade instrumental; e ao isolamento
314
 
devido à linguagem não especializada das populações pobres. 
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Então, o que fazer? Como abarcar solidariedade e vida privada individual 
segundo uma mesma ótica? Pragmaticamente, como açambarcar ao mundo 
moderno bilhões de pessoas, espalhadas por todos os continentes, vivendo com 
apenas dois dólares por dia? 
 
5.5 O MUNDO DA VONTADE DOS HOMENS: UMA SAÍDA PARA O DILEMA 
 
Nos tópicos 5.1 e 5.2, pôde-se perceber que existem riquezas potenciais em 
todas as sociedades e identificar as fontes de que elas provêm. No tópico 5.3, 
verificou-se a forma como os seres humanos solucionaram o problema da 
materialização dessas riquezas latentes em suas sociedades. Por fim, no tópico 
anterior demonstrou-se que a teoria da modernidade de Habermas explica, 
apropriadamente, as formas de reprodução das sociedades ricas e desenvolvidas, 
mas não consegue explicitar as razões pelas quais sociedades vivendo abaixo da 
linha de pobreza não conseguem superar as patologias provocadas pelas 
racionalidades que dominam tanto o mundo sistêmico quanto o mundo da vida. 
Portanto, já se sabe que os pobres e miseráveis são vítimas das 
racionalidades que dominam o mundo sistêmico e o mundo da vida, e agora se 
pretende evidenciar que, uma vez excluídos de tais mundos, são empurrados para 
uma terceira esfera: a do Mundo da Vontade dos Homens, que será detalhada mais 
adiante. 
Concluiu-se até aqui que as causas dessa importante patologia da 
modernidade são os efeitos da exclusão e do isolamento produzidos principalmente 
pela impessoalidade da razão instrumental e pelo elitismo lingüístico da ação 
comunicativa, respectivamente. 
Como forma plausível de se sair do dilema habermasiano, a presente tese 
propõe que as demandas por racionalidade e por solidariedade das sociedades 
vivendo abaixo da linha de pobreza sejam tratadas como igualmente válidas. 
Propõe-se, ainda, que a segunda tenha prioridade em relação à primeira, de tal 
forma que se houver benefícios que seja em prol dos mais necessitados.
315
 
 
 
315
 Cf.: RAWLS, John. Uma Teoria da Justiça. São Paulo: Martins Fontes, 2002. 
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Essa proposta não tem por finalidade construir uma esfera de 
assistencialismo irresponsável, mas edificar um novo mundo em que seja possível 
revelar o potencial criativo e empreendedor das pessoas pobres. Isto porque o 
acesso ao capital e aos recursos essenciais para se materializar o potencial de 
riqueza latente nas sociedades pobres, mesmo em escala pequena, pode 
transformar a vida humilhante e ultrajante de milhões de famílias. 
Aqui não se pretende propor um desejo impossível de se fundamentar. Pelo 
contrário. Na prática, esse novo mundo já se encontra em pleno desenvolvimento e 
é chamado de “Mundo da Vontade dos Homens”.
316
 Nele, é a solidariedade cristã 
que serve de argamassa para unir o público e o privado, a justiça legal e a justiça 
moral. 
Já foi demonstrado que os conceitos de solidariedade rortyniana 
(contingente contextualista) e habermasiana (reciprocidade mútua) não preenchem 
os fundamentos necessários aos propósitos da presente tese. Despertar noções de 
solidariedade requer mais do que romances denunciando crueldade humana ou 
ações simétricas entre indivíduos com semelhantes biografias. Para os propósitos 
deste estudo ela é um sentimento e, igualmente, uma ação que serve de exemplo. 
Por isso ela demanda Vontade decidida (Santo Agostinho) e sem coação (Livre-
Arbítrio), ou seja, nos termos da doutrina da Caridade Cristã. 
Nesse novo mundo não há lugar para esmolas. Só há lugar para ações 
sociais tomadas por homens e mulheres de boa Vontade. O exemplo dado por eles 
está inspirando outros seres humanos e até mesmo companhias. Estas, tendo como 
 
316
 O Mundo da Vontade dos Homens tem inspiração no agostinianismo da Vontade e do Amor. 
Segundo Santo Agostinho, a força da qual uma decisão importante depende é tão-somente a força da 
Vontade. Portanto, a decisão de transformar o mundo em um lugar melhor para se viver só depende 
da força da Vontade dos Homens. 
Cf.: GILSON, Étinne. Op. cit. p.252. 
“Se, do ponto de vista de sua origem, nenhuma diferença distingue a verdade moral de qualquer 
outra verdade, não se pode afirmar o mesmo em relação ao homem encarregado de colocá-la em 
prática. O conjunto das essências forma uma hierarquia de realidades superiores ou inferiores umas 
às outras; as relações que nascem dessa hierarquia constituem o que denominamos ordem. A 
natureza é regida necessariamente por essa ordem, que Deus lhe impôs, e o homem, na medida em 
que é uma parte da natureza, submete-se à ordem divina sem poder subtrair-se dela. Ao contrário, 
uma diferença capital aparece com as ações que dependem da Vontade humana, essas ações têm 
como objeto realizá-la. Aqui, não se trata mais de submeter-se à lei, mas de querê-la e de colaborar 
com seu cumprimento. O homem conhece a regra; a questão é se ele a quer. Conseqüentemente, 
tudo depende da decisão que o homem tomar ou não tomar, de fazer reinar em si mesmo a ordem 
que ele vê ser imposta por Deus à natureza. Aqui, estamos verdadeiramente no cruzamento dos 
caminhos.” 
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meta a prática empresarial de competitividade no mercado livre, agora também 
estão sendo inspiradas a adotar práticas de responsabilidade social.
317
 
Um exemplo recente é a parceria que está sendo desenvolvida entre o 
Grameen Bank e a Danone
318
 para produzir iogurte enriquecido com minerais para 
erradicar a desnutrição infantil em Bangladesh. A idéia é fazer com que o resultado 
seja reinvestido no negócio para que ele seja auto-sustentável (reciclado de forma 
infinita). 
Experiências como estas têm inspirado uma nova geração de 
empreendedores sociais, tornando-os capazes de abarcar em seus projetos 
verdadeiras legiões de seres humanos excluídos do mundo sistêmico e do mundo da 
vida, conduzindo-as às fronteiras do território da modernidade não por intermédio de 
esmolas, mas por meio do trabalho, da elevação da auto-estima e da dignidade 
humana. 
No sistema (economia e Estado) encontram-se capacidades latentes de 
trabalho e de organização para se viver em sociedade. No mundo da vida existem as 
habilidades humanas capazes de desenvolver cultura, arte, simbolismo e muitas 
outras atividades criativas. No seu conjunto, essas potencialidades representam um 
patrimônio latente, de valor inestimável, que pode e deve ser materializado para que 
se torne possível a reprodução da vida em sociedade. 
Entretanto, a economia e o Estado continuam orientados racionalmente para 
somente investir recursos em atividades e segmentos da sociedade humana que 
representem melhores oportunidades de maximização do capital investido e/ou em 
ações que garantam mais votos para cargos políticos, conforme prescrevem os 
princípios da racionalidade instrumental. 
É claro que nesta lógica as populações que se encontram vivendo abaixo da 
linha de pobreza, além de servirem como massa de manobra para políticos 
desonestos, não têm como prover o mínimo retorno requerido pelo sistema 
economia. Nessa perspectiva, não são consideradas para nenhum tipo de 
 
317
 Existem empresas que ainda usam a responsabilidade social com fachada para criar uma imagem 
positiva frente a seus mercados, mas a maioria foi realmente inspirada a tratar esse tema com 
respeito aos seres humanos e ao resto da natureza. 
318
 Empresa privada francesa do setor de alimentos. 
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investimento, seja para o desenvolvimento das potencialidades humanas, seja para 
a materialização de riquezas potenciais latentes. 
É necessário levar em conta que essas coletividades encontram-se ainda 
em estágio embrionário de desenvolvimento social, estágio este que as impede de 
responder, adequadamente, à lógica do agir racional-com-respeito-a-fins que 
predomina na economia de livre mercado e na esfera política. 
Como visto anteriormente, essa racionalidade se impõe sobre as sociedades 
mais pobres, formando uma barreira intransponível que as impossibilita de viabilizar 
e materializar suas potencialidades. Exemplos são os milhões de seres humanos 
trabalhando em atividades tidas como de subsistência e remunerados com valores 
menores do que dois dólares por dia. 
Uma situação recente que toma conta da mídia internacional são os milhões 
de imigrantes de regiões pobres e subdesenvolvidas que tentam entrar ilegalmente 
nos Estados Unidos e nos países da Europa Ocidental em busca de empregos de 
baixo nível. Essas pessoas são simples e desumanamente deportadas para seus 
países de origem. 
O que dizer dos bilhões de miseráveis que vivem sem terra, sem teto, sem 
emprego e sem esperança na África, na Ásia e na América Latina? 
É com a convicção de que a teoria da modernidade de Habermas não trará 
nenhum alívio a essas populações, nem a curto nem a longo prazo, que se pode 
advogar a seguinte noção: só confinando a ação racional-com-respeito-a-fins dentro 
dos domínios da solidariedade (Caridade Cristã)
319
 será possível fazer uso dessas 
potencialidades e remover aqueles seres humanos da miséria absoluta, 
incorporando-os, gradualmente, à economia de mercado e ao mundo da vida, tal e 
qual uma ponte de transição para a modernidade. 
Mas o que faz pessoas e grupos sociais se tornarem mais solidários, 
transformando em realidade imagens de um mundo mais justo? A resposta a esta 
importante questão nos leva ao mundo em que prevalece a vontade dos homens 
solidários, constituído de três dimensões. A primeira refere-se a uma extensão da 
área democrática e a uma maior liberdade individual, particularmente nos países do 
 
 
319
 Apenas para lembrar o leitor do conceito de solidariedade baseada na Caridade Cristã, já definida 
anteriormente. 
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Ocidente, que ampliaram em muito o espaço de participação da sociedade civil. Este 
novo cenário tem possibilitado o crescimento do número de pessoas, empresas, 
entidades e organizações ocupadas e preocupadas com as deformações causadas 
pela lógica da razão instrumental e do agir comunicativo na vida de bilhões de 
pessoas inabilitadas para fazer uso dessas racionalidades. 
A segunda dimensão está relacionada ao aumento inesperado do poder 
político das religiões, que está reequilibrando, pouco a pouco, as forças entre 
crentes e secularizados, fazendo renascer um renovado sentimento de cooperação 
e solidariedade com o objetivo de criar um mundo mais coeso. Obviamente, também 
não se pode ignorar que essa extraordinária maior religiosidade no seio das 
sociedades modernas torna as pessoas mais suscetíveis a aceitar novos 
compromissos em prol de uma solidariedade moral em torno do bem comum.
320
 
Para muitos, estamos vivendo um tempo paradoxal em que quanto maior a 
expansão da ciência, maior é o sentimento religioso. Estamos testemunhando o 
“retorno do Criador” e observando sua onipresença por meio da internet e de outros 
novos e sofisticados meios de comunicação eletrônicos concebidos e produzidos 
pela sua criatura. 
 É extraordinário presenciar esse estupendo regresso da religião 
simultaneamente à emergência dessa nova revolução das ciências, particularmente 
no que concerne à biologia, à neurologia, à medicina em geral e à tecnologia digital 
de comunicação e informacional. Este fato deixa atônitos aqueles que acreditavam, 
ingenuamente, no “apartheid” entre fé e ciência, como se a existência de uma 
estivesse condicionada ao desaparecimento da outra.
321
 
E, finalmente, a terceira dimensão refere-se ao extraordinário avanço da 
técnica e da ciência, que faz com que mais e mais pessoas, ao redor do planeta, se 
tornem interdependentes, criando um espaço cibernético cada vez mais aberto a 
sentimentos de solidariedade e de compartilhamento de informações e saberes. 
 
320
 Noticiários diários dão inúmeros exemplos nas áreas de meio ambiente, repulsa a guerras, 
conflitos religiosos, discriminações raciais, frentes contra corrupção política, miséria, analfabetismo, 
etc. 
321
 Cf.: DERRIDA, Jacques. “Fé e Saber” as duas fontes da “religião” nos limites da simples razão. In: 
VATTIMO, Gianni (Org.). A Religião. São Paulo: Estação Liberdade, dezembro de 2004. p.15. 
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Para Manuel Castells
322
, a Internet e outras tecnologias de comunicação 
constituem a nova morfologia social da nossa sociedade, influenciando os processos 
de produção, poder e cultura. Seu trabalho é extremamente representativo, pois 
examina os efeitos das tecnologias da informação sobre as sociedades e culturas na 
era pós-industrial globalizada.
323
 
Para Muhammad Yunus, as tecnologias da informação vão mudar o mundo: 
 
Tudo o que pensarmos e dissermos, hoje, tornar-se-á inválido, 
muito rapidamente. A distância deixou de constituir problema, o 
contacto é estabelecido de pessoa para pessoa e os 
intermediários deixam de existir. É a nova economia sem 
burocracias. Então, que razões nós teríamos para sermos 
pobres? Todas essas senhoras, "telephone ladies", com quem 
se pode conversar hoje por telefone celular, amanhã, serão as 
senhoras "Internet ladies" e elas vão lhes vender serviços via 
internet. Muitas delas, nunca tinham visto um telefone ou 
eletricidade. Por isso, se olharmos para a tecnologia com 
outros olhos e para as necessidades das pessoas pobres, 
verificar-se-á que ela pode mudar a vida das pessoas pobres 
em muito pouco tempo.
324
 
 
No entanto, Habermas parece ignorar esses fatos. Embora ele reconheça 
que aumenta inesperadamente um sentimento religioso no mundo todo, exceto na 
Europa
325
, sua preocupação é com a correta interpretação das conseqüências da 
secularização. No que se refere à filosofia, ele enfatiza que o desafio é entender 
claramente o que está havendo com a pós-metafísica, e não com a crescente 
politização religiosa, pois as causas do crescimento do sentimento religioso estão na 
 
322
 O jornal El Pais realizou entrevista com Manuel Castells, um dos grandes pesquisadores da 
sociedade da informação em rede e autor da trilogia “A Era da Informação: Economia, Sociedade e 
Cultura”. Entre os questionamentos vale destacar a questão da internet versus esfera de visibilidade 
pública, relação que certamente alterou a formatação de tal esfera, seja pelo caráter em rede da 
informação, a plurivocalidade dos discursos na web com a liberação do pólo emissor e pela 
potencialidade da rede mundial de computadores em descentralizar o fluxo comunicacional, antes 
exclusivo dos “mass media”. Cf.: HERDEIRO DO CAOS. Entrevista com Manuel Castells.  Disponível 
em: <http://herdeirodocaos.wordpress.com/2008/01/07/entrevista-com-manuel-castells/>. Acesso em: 
22 de março de 2008. 
323
 Cf.: MACLAUGHIN, Sean W. The use of the internet for political action by non-state dissident 
actors in the Middle East. 2007. Disponível em: <www.firstmonday.dk/issues/issue8_11/mclaughlin>. 
Acesso em: 12 de agosto de 2007. 
324
 Cf.: JANELA NA WEB. Op. cit. 
325
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Entre Naturalismo e Religião - Estudos Filosóficos. Rio de Janeiro: 
Tempo Brasileiro, 2007. p.8. 
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correta interpretação das conseqüências da secularização oriundas de uma 
racionalização social e cultural. 
Segundo Habermas, essa racionalização sofre ataques cada vez mais 
acirrados por parte de defensores das ortodoxias religiosas por constituir o caminho 
privilegiado da história mundial do Ocidente.
326
 E ele vai ainda mais longe ao afirmar: 
“Tais tendências intelectuais, que caminham em sentido contrário, têm suas raízes 
em tradições opostas.”
327
 
Percebe-se, nas entrelinhas, que Habermas engrossa a fila dos que 
acreditam que, de fato, existe uma mão invisível que empurra o naturalismo 
cientificista para um lado e a fé religiosa para o outro. Na verdade, esse era o ideário 
desde a época das duas revoluções constitucionais, francesa e americana, do final 
do século XVIII. Mas nesse ínterim as sociedades mudaram muito e a importância 
das religiões cresceu demais no contexto político mundial. 
 
Observando as coisas por esse ângulo, o racionalismo 
ocidental, de Max Weber, passa a ser encarado como um 
caminho que foge à normalidade.
328
 
 
Um dos resultados que se depreendem desse novo cenário é a soma 
impressionante de recursos financeiros que estão sendo transferidos da esfera 
econômica para o Mundo da Vontade dos Homens, mundo este em que 
empreendedores sociais se dedicam, incansavelmente, à inclusão de excluídos, à 
proteção do meio ambiente, dos direitos humanos e a muitos outros problemas 
sociais. Esses recursos financeiros, além de ajudarem os empreendedores sociais, 
atraem profissionais melhor preparados para o desenvolvimento de projetos e de 
tecnologias que contribuam para materializar riquezas potenciais de comunidades 
pobres. 
Outro resultado ainda mais importante é o aparecimento de grupos sociais 
cada vez mais presentes na sociedade contemporânea que, longe de se 
identificarem com a utopia de uma racionalidade insensível ou com uma 
 
326
 Cf.: Ibidem. p.8. 
327
 Cf.: Ibidem. p.8. 
328
 Cf.: Ibidem. p.8. 
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solidariedade universalista, promovem e reforçam interações consensuais 
comunitárias baseadas em uma solidariedade que se identifica com a doutrina da 
Caridade Cristã. 
 
De sorte que a auto-imagem da modernidade ocidental está 
sendo submetida, por uma espécie de experimento da Gestalt, 
a um teste de inversão: aquilo que antes era tomado como um 
modelo normal (sedimentado na racionalidade pura) para o 
futuro de todas as culturas passa a ser um caso a parte, 
isolado na Europa.
329
 
 
Efeitos positivos e perfeitamente mensuráveis revigoram os vínculos 
solidários e legitimam os grupos sociais que se replicam e se multiplicam 
autonomamente.
330
 Seus interesses continuam sendo emancipatórios e orientados, 
basicamente, para a busca de um significado de vida que potencialize as relações 
solidárias. Por isso esses grupos podem ser considerados pequenas esferas sociais 
cuja comunicação se reproduz mediante um contexto de racionalização que respeita 
os domínios da solidariedade. 
Nessa perspectiva, eles se operacionalizam, na forma do que chamamos de 
o “Mundo da Vontade dos Homens”, como pequenos campos de distensão nas 
crises sociais que emergem da interação entre o “mundo da vida” e o “sistema”, e 
não como um acoplamento estrutural de ambos, como erroneamente se poderia 
imaginar. 
É da capacidade de multiplicação dessas células que, resgatando 
gradualmente o poder e a responsabilidade de suas instituições comunitárias das 
mãos do governo, depende a reprodução apropriada e eficiente da sociedade 
moderna.
331
 
 
329
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Op. cit., 2007. p.132. 
330
 Não se pretende afirmar que isto equivale ao conceito luhmanniano de autopoiése, uma vez que a 
forma como esses microcosmos sociais são formados tem suas bases não apenas na fragmentação 
da moral na sociedade moderna, mas também na maior religiosidade entre os participantes e na 
contribuição dos avanços tecnológicos que culmina em uma melhor forma de interação humana. 
Portanto, eles surgem por meio dessas pré-condições físicas e espirituais para uma reprodução 
positiva do mundo da vida. 
331
 Cf.: COELHO, Simone de Castro Tavares. Terceiro Setor - Um estudo comparado entre o Brasil e 
os Estados Unidos. 2ªed. São Paulo: SENAC, 2000. p.49-50. 
“O capitalismo tardio criador e organizador do Welfare State
 solapou o que Alexis de Tocqueville 
apontou como uma das principais virtudes da sociedade americana, a capacidade de se articular e 
resolver seus problemas sociais por meios de suas associações. A centralização governamental 
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Paulatinamente, os projetos desenvolvidos por esses grupos, além de 
resolverem problemas sociais e ambientais, remuneram também os investimentos 
realizados, pois esta é a lógica que os mantêm funcionando e prestando serviços à 
sociedade de forma perene e solidária. 
A partir da década de 80, esses grupos que formam o Mundo da Vontade 
dos Homens tornaram-se alvo de atenção, sendo freqüentemente atrelados a 
atividades de famosas organizações não governamentais como o Greenpeace, 
Transparência Internacional, Anistia Internacional e muitas outras. 
 
Poucos pesquisadores percebiam a real dimensão do 
fenômeno. Passava também despercebido que, por trás das 
organizações maiores e mais presentes na mídia, havia uma 
infinidade de outras não tão visíveis, mas que com uma 
participação significativa nas políticas públicas e na economia 
de um modo geral.
332
 
 
Como já referido anteriormente, poucos pesquisadores percebem que 
qualquer sociedade, mesmo as mais singelas, tem a capacidade de acumular certo 
potencial de riqueza, que tem origem nas necessidades humanas (econômicas, 
sociais, simbólicas e espirituais) de operacionalizar suas vidas e as de suas famílias 
em sociedade. 
Decorre desse raciocínio a idéia de que necessidades humanas, mesmo nas 
comunidades em condições que se costuma chamar de paupérrimas e 
marginalizadas, não são carências ou ausência de riqueza, mas oportunidades de 
desenvolvimento da vida. Os seres humanos desenvolveram, no longo processo de 
socialização, capacidades de aprendizado que os habilitam a transformar essa 
riqueza latente potencial em artefatos simbólicos e materiais de valores inestimáveis. 
A teoria da modernidade de Habermas identifica quatro tipos de processos 
argumentativos que levam ao aprendizado: a diferenciação, a racionalização, a 
  
distanciou os cidadãos e comunidades das decisões que afetam suas vidas. Não apenas indivíduos 
se tornaram menos aptos a resolver seus problemas, mas também acabaram perdendo o hábito de 
ajudar-se solidariamente. Hoje os cidadãos querem de volta o poder e a responsabilidade de 
gerenciar suas próprias vidas, suas famílias e suas instituições sem sentir a mão pesada do governo. 
Assim propõe a devolução do poder à comunidade.” 
332
 Cf.: Ibidem. p.17-18. 
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autonomização e a dissociação.
333
 Habermas considera que a dissociação e a 
racionalização são, em última instância, os dois processos de conotação negativa 
que revelam as patologias da modernidade.
334
 A primeira delas é chamada 
“desconexão” (Entkoppelung) e refere-se aos homens modernos que submetem 
suas vidas às leis do mercado e à burocracia estatal.
335
 A segunda é a “colonização” 
(Kolonialisierung) e decorre da primeira. À medida que o sistema vai se fortalecendo 
com o enfraquecimento do mundo vivido, sua racionalidade passa a impor a este 
último suas regras. Contudo, tal processo não significa que as instituições, no interior 
das suas esferas de valor autonomizadas, deixem de funcionar segundo os seus 
princípios básicos de verdade, moralidade e expressividade.
336
 
Não há como negar a genialidade, competência e clareza com que 
Habermas identifica e expõe as grandes patologias das sociedades modernas. 
Porém, conforme indicam as conclusões a que este estudo pôde chegar até aqui, 
ele não atentou para a maior das patologias da contemporaneidade, aquela que 
condena bilhões de seres humanos a uma vida de miséria, sofrimento e humilhação. 
A patologia a que este estudo se refere são os obstáculos impostos pela 
racionalidade a uma parcela muito grande dos indivíduos que compõem as 
sociedades pobres e em desenvolvimento. Desprovidos de renda e de ativos 
 
333
 Cf. FREITAG, Bárbara. Op. cit. p.167-68. A diferenciação traduz um aprendizado coletivo. No 
plano simbólico se têm as visões de conjunto da realidade social, por exemplo, a visão religiosa que 
pode incluir diferentes perspectivas e princípios passando-se, assim, a uma visão multireligosa. 
A autonomização significa o desprendimento relativo de um subsistema, uma estrutura ou uma esfera 
inteira. Um exemplo é o da esfera da ciência que se liberou das amarras impostas por convicções 
religiosas, se estruturando em torno de princípios de verdade, sem prestar contas a qualquer outra 
esfera do que ocorre em seu interior. 
A  racionalização refere-se a processos de transformação institucional segundo a racionalidade 
instrumental. Predomina o cálculo da eficácia, ou seja, os meios são ajustados aos fins. Para a 
obtenção de um fim determinado, impõe-se o uso dos meios eficazes, com um mínimo de gastos, 
reduzidos efeitos colaterais indesejáveis e máxima remuneração do investimento. 
Para Habermas, a racionalização tem conotação negativa porque expulsa a razão comunicativa do 
espaço em que age, não permitindo a negociação coletiva dos fins e do próprio processo de 
transformação societária. A rigor, ao se racionalizarem segundo princípios da razão instrumental, 
tanto a economia quanto o Estado, transformam suas próprias eficácias em “último fim”, sem 
consultar ou considerar os envolvidos e atingidos, agindo sem lhes dar satisfação e sem 
institucionalizar os mecanismos que permitiriam o questionamento de seu funcionamento.
333
 
E, finalmente, a dissociação  assume uma conotação também negativa, porque desconecta a 
produção material de bens e a dominação dos verdadeiros processos sociais que ocorrem na vida 
quotidiana, por meio da interação e ação comunicativa. Para Habermas, essa dissociação faz com 
que a economia e o poder do Estado passem a assumir feições de uma realidade naturalizada regida 
por leis imutáveis, comparáveis às da natureza. 
334
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Op. cit., 2007.p.169. Ver também as três patologias descritas por 
Habermas. 
335
 Cf.: FREITAG, Bárbara. Op. cit. p.168. 
336
 Cf.: Ibidem. p.169. 
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financeiros suficientes para lhes servir de garantia, esses indivíduos são 
sumariamente excluídos da economia de mercado e, por conseguinte, do mundo da 
vida, devido às características das suas respectivas racionalidades, eliminando-se 
suas fontes de participações sociais e realizações humanas. 
Para explicar tal fenômeno, Habermas recorre ao conceito da colonização do 
mundo da vida, segundo o qual a economia e a política invadem destrutivamente o 
mundo da vida, perturbando-lhe o processo de reprodução e ameaçando a 
manutenção de seus componentes. 
O fato é que essa patologia tem raízes naquela parcela da sociedade com 
renda suficiente para participar dos dois mundos habermasianos: sistêmico e mundo 
da vida. Todavia, para a camada da população vivendo abaixo da linha de pobreza, 
as raízes dessa nova patologia são os efeitos da “exclusão e do isolamento”, 
conforme mencionado anteriormente. Dessa forma, essa parcela da sociedade não 
participa nem de um mundo nem de outro, o que torna a situação humanitária 
dessas populações simplesmente desesperadora. 
Essa colonização está relacionada a três tipos de crises: perda de sentido, 
anomia e perturbação da personalidade, conforme já mencionado no capítulo três. 
Na teoria habermasiana a caracterização do sistema e do mundo da vida 
está associada à distinção entre agir racional-com-respeito-a-fins e agir 
comunicativo, respectivamente. Este último está orientado para o entendimento 
intersubjetivo nos campos da ciência, religião, arte, educação, direito e formas 
democráticas de formação discursiva da vontade que não constituem sistemas, mas 
níveis reflexivos da reprodução simbólica do mundo da vida.
337
 
Seres humanos vivendo abaixo da linha de pobreza são carentes de todo e 
qualquer tipo de estrutura social, intelectual, lingüística e discursiva, o que, 
obviamente, os desqualifica, impossibilitando que façam uso das regras técnicas 
para interagirem socialmente. Da mesma forma, eles não estão preparados para 
compreender e aplicar essa tecnicidade que implica nas escolhas racionais dos 
meios para influenciar um adversário ou reivindicar pretensões de validade que 
deveriam estar implícitas no seu ato de fala não especializado. 
 
337
 Cf.: NEVES, Marcelo. Op. cit. p.74. 
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Esta é uma demonstração clara de que Habermas, quando construiu sua 
teoria da modernidade, não estava pensando, definitivamente, além das sociedades 
ricas da Europa Ocidental e dos Estados Unidos. 
O mundo sistêmico orienta-se na busca do êxito, distinguindo-se em dois 
tipos: instrumental e estratégico. A ação instrumental diz respeito à utilização de 
objetos para a satisfação de interesses e necessidades humanas. Em princípio, não 
é uma ação social, mas com freqüência está vinculada a interações sociais. O agir 
estratégico, por sua vez, emerge com o uso da racionalidade instrumental para criar 
ou fortalecer relações interpessoais, constituindo em si mesmo uma ação social.
338
 
Neste estudo se compreende, ainda, que as pessoas marginalizadas que 
vivem com até dois dólares por dia também não possuem estrutura intelectual 
suficiente para entender e justapor a regras técnicas da racionalidade instrumental 
que definem um comportamento dirigido a alcançar determinados fins utilizando-se 
determinados meios. 
Cabe observar que toda a questão da racionalidade do agir com-respeito-a-
fins e do agir comunicativo é fundamental para o processo de reprodução de 
qualquer sociedade. Naquelas em que pessoas se encontram marginalizadas e 
excluídas, a capacidade analítica da teoria de Habermas fica extremamente 
reduzida, pois lhe falta o domínio da solidariedade embasada na doutrina da 
Caridade Cristã. 
Habermas insiste em não lançar mão de um conceito de solidariedade com 
alguma impregnação transcendente. Ele prefere considerar a idéia com base na 
reciprocidade mútua, que é, metaforicamente, uma tentativa de substituir os pneus 
do automóvel por muletas. 
Nessa perspectiva, sua posição é semelhante à posição de Richard Rorty, 
que aceita a solidariedade como uma crença que a filosofia não pode explicar e, 
portanto, colorida com certa transcendência, mas a classifica como contingente. 
Nesse sentido, cabe perguntar a ambos: Como a iniciativa daquelas pessoas que se 
dedicam suas vidas inteiras aos pobres ou a causas socialmente nobres poderia ser 
categorizada como contingente? 
 
338
 Cf.: Ibidem. p.75. 
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Habermas sugere que a cura para as patologias ou crises da modernidade 
seria reverter os processos de desconexão e de colonização destrutiva do mundo da 
vida, reacoplando a economia e o Estado ao mundo vivido e permitindo aos atores a 
visão de conjunto. Mas, mesmo assim, a questão se mantém insolúvel, pois 
Habermas não menciona de que forma isso poderia ser feito.
339
 
Sem essa reversão (descolonização), segundo Habermas, não há como sair 
dessas patologias. Os homens modernos aceitam-nas como se fossem forças 
estranhas contra as quais não se pode fazer absolutamente nada. As crises são 
percebidas e aceitas como catástrofes naturais que escapam ao nosso controle. 
Essa apatia generalizada reforça as tendências patológicas, permitindo que 
tanto a economia quanto o Estado sejam controlados por uma minoria de homens de 
negócios e políticos que determinam as regras do jogo dos processos societários 
contemporâneos sem consultar a maioria.
340
 
Sem desmerecer o trabalho de Habermas, cujo valor para as sociedades 
desenvolvidas é inestimável, aqui se considera que a sua análise das grandes 
patologias da modernidade está incompleta, já que não leva em conta uma parte 
substancial da humanidade, hoje lançada no vale da pobreza e da miséria. 
Ainda que a economia e o Estado sejam controlados por minorias, em 
sociedades democráticas o que faz a diferença é a vontade da maioria. Então, esse 
não é o verdadeiro argumento que explica tal patologia. 
Nesse sentido, pode-se dizer que a sociedade moderna não se apresenta 
mais em duas esferas sociais, mas se desdobra em uma terceira, a qual 
denominamos “Mundo da Vontade dos Homens”.
341
 Neste estudo se compreende 
que é este mundo que completa a análise habermasiana. 
 
339
 Cf.: FREITAG, Bárbara. Op. cit. p.169. 
340
 Cf.: HABERMAS, Jürgen. Op. cit., 2007. p.169. 
341
 Santo Agostinho diz que “em cada alma, como em cada corpo, há um peso que arrebata 
incessantemente a vontade do homem e move-a continuamente na busca do seu lugar natural de 
repouso que é o amor”. Disso decorrem conseqüências importantes para a natureza da vontade 
humana. Se o amor é o motor da vontade, e é ela que caracteriza o homem, pode-se dizer, então, 
que ele é um ser, essencialmente, movido por seu amor. Ainda segundo Santo Agostinho, o amor é 
uma tendência natural para certo bem, então, podemos entender o amor também como um 
sentimento de solidariedade para com o outro (estranho e consangüíneo). Santo Agostinho também 
prova que as nossas sensações estão submetidas ao controle da vontade e, portanto, a vontade 
também tem domínio sobre a memória. A memória é uma sensação muito importante e o que é 
verdadeiro para ela também o é para os outros sentidos humanos, principalmente para a imaginação. 
Como a memória retém as sensações e fixa as lembranças, a vontade compõe e separa as imagens 
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E por que estamos convictos da existência dessa terceira esfera? Porque 
há, na contemporaneidade, um enorme contingente de pessoas excluídas da 
moderna economia de mercado e do mundo da vida, haja vista que elas não 
preenchem as condições mínimas ditadas pela racionalidade instrumental e pelo agir 
comunicativo. 
Habermas continua acreditando que a grande patologia da modernidade é 
causada pela impassibilidade do homem moderno, mas há de se considerar que 
esse ator se encontra totalmente submerso no sistema e, portanto, ele também é 
parte integrante dele. 
O homem moderno é induzido a criar imagens de mundos racionais (não 
solidários), a fim de aumentar e proteger o legado de nossos antepassados, assim 
como faz o próprio professor Habermas. É desta forma que a sociedade moderna 
constrói amplas muralhas invisíveis, similares às das antigas cidades medievais, 
com o objetivo de manter-se a salvo das crises. 
Muralhas, fossos e torres de vigilância assinalam a divisão entre os outros e 
nós. Os despojados de patrimônio, ativos, educação, saúde, fluxo de renda, 
realização espiritual e profissional, necessários à reprodução da economia de 
mercado, são deixados do lado de fora da muralha. Os critérios da racionalidade 
instrumental e do agir comunicativo se incumbem de forjar as justificativas e os 
mecanismos para definir quem deve entrar e sair da área protegida pela grande 
muralha. 
Neste estudo se discorda de Habermas, primeiro, porque sua teoria não 
consegue dar respostas coerentes a essa massa de seres humanos vivendo abaixo 
da linha de pobreza nem na esfera do sistema e menos ainda na do mundo da vida. 
Segundo, porque, no que concerne à sua sugestão para solucionar as patologias da 
modernidade, não basta simplesmente resgatar formas de comunicação capazes de 
resolver apenas desigualdades para os que estão sob o abrigo da muralha, vivendo 
bem acima da linha de pobreza. 
  
de mundo que são combinas ao sabor da própria vontade. Logo, é a vontade que combina como 
quiser os elementos tomados do mundo sensível para criar um mundo representado. Daí decorre a 
quantidade de erros a que nos conduz a vontade fazendo-nos acreditar na imagem como um fiel 
retrato da realidade. Se a vontade é a força ativa que provoca a sensação e a imaginação de 
mundos, também é dela que vem o conhecimento racional. 
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Aqui se considera que a solução é deslocar essa muralha até que o último 
dos seres humanos esteja sob a sua guarda e proteção. É a esse mundo que se 
encontra fora dessa muralha que chamamos de “Mundo da Vontade dos Homens”, 
porque as pessoas lá incluídas dependem unicamente de ações solidárias de 
homens de boa vontade (grupos e empreendedores sociais) e/ou do consenso 
político dos governos de todos os países do mundo para remover esse câncer da 
humanidade. Com relação a esta última possibilidade, esta tese está de acordo com 
o que diz Lyotard: estamos em um mundo onde impera o dissenso, e não o 
consenso. 
Pragmaticamente, acredita-se também que é muito pouco provável haver 
consenso para reacoplar o que já foi desconectado, conforme sugerido por 
Habermas, mas aos poucos o Mundo da Vontade dos Homens, que concilia razão e 
solidariedade, está introduzindo uma nova interação humanista em que não há mais 
a necessidade de condenar seres humanos a uma vida de miséria e de exclusão. 
Precisamos apenas garantir espaços para que esses grupos sociais criem essas 
interações e transformem a sociedade moderna por meio da solidariedade e da 
racionalidade, criando um consenso pelo qual a miséria e a pobreza sejam tratadas 
tal e qual uma doença letal a ser, incondicionalmente, erradicada do mundo. 
Contudo, esse não é um mundo desacoplado da teoria habermasiana, já que 
interage dinamicamente com o mundo sistêmico e o mundo da vida, seja pela 
transferência de recursos necessários à sua viabilização, seja para absorver saber, 
cultura, tecnologia, cientificismo, metodologias de organização e, principalmente, 
denotar à sociedade civil exemplos reais de que políticas sociais bem elaboradas e 
implantadas, conforme o conceito exposto nesse trabalho, têm excelentes chances 
de serem bem-sucedidas. 
O Mundo da Vontade dos Homens já começou a reescrever a história 
dessas sociedades vivendo miseravelmente, mas são poucos os que, hoje em dia, 
se dão conta dos efeitos profundos das mudanças que estão em pleno andamento. 
A crescente urbanização do mundo também está ajudando a melhorar a vida 
dessas pessoas. Nos próximos quarenta anos, a estimativa é de que nada menos do 
que dois terços da humanidade estará vivendo em cidades. O fator preponderante 
que expulsou nossos ancestrais do campo para as cidades foi o processo de 
industrialização das Nações-Estados, que começou há apenas duzentos e cinqüenta 
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anos. Naquela época, o mundo era essencialmente agrícola, e a humanidade vivia 
da renda proveniente do campo. 
Todavia, não é preciso voltar tanto no tempo para chegar à época em que a 
esmagadora maioria do seres humanos, aglomerada nos centros urbanos, passou a 
viver do valor criado nas unidades fabris. Mais recentemente, nos Estados Unidos e 
na Europa Ocidental, quase oitenta por cento dos trabalhadores ativos deixaram as 
indústrias e, agora, retiram seus sustentos do setor de serviços. 
Estamos, no início do século XXI, no limiar do nascimento do quarto setor, 
aquele das empresas sociais, que trabalha dentro dos parâmetros do livre-mercado, 
mas desenvolve suas atividades para o bem da humanidade e quer ser visto e 
julgado por suas contribuições ao mundo. Isto quer dizer que todos os envolvidos 
devem contribuir para a melhoria das condições gerais da vida no planeta, mas de 
forma responsável, solidária e ética. 
Até a década de 1970, todos nós vivíamos em comunidades urbanas que 
eram bem menos voláteis do que a que estamos inseridos atualmente. Muitos da 
minha geração morreram ou vão morrer no mesmo bairro ou na cidade onde 
nasceram. Eles faziam parte de uma sociedade que apresentava uma tendência à 
imobilidade e mantinha praticamente os mesmos códigos de conduta. O tempo 
racionalizado permitia que as pessoas encarassem suas vidas como narrativas.
342
 
Esse foi o mundo que deu forma às nossas leis, à religiosidade e às 
identidades sobre as quais se construíram nossas sociedades, nossos governos e 
nossas economias. Eles costumavam comparar-se aos seus vizinhos e competiam 
pelos mesmos empregos em um mercado de trabalho simples e perfeitamente 
conhecido. 
Por mais absurdo que possa parecer, os mundos dos nossos avôs e pais já 
não existem mais, e o mundo da minha geração chegou ao seu limiar. Era possível 
subir, descer ou permanecer estagnado, mas sempre havia um degrau para se 
pisar.
343
 
 
 
342
 Cf.: SENNETT, Richard. A Cultura do Novo Capitalismo. Rio de Janeiro: Record, 2006. p.29. 
343
 Cf.: Ibidem. p.30. 
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Atualmente, nos Estados Unidos, na Europa, no Brasil, na Índia e em 
qualquer outra parte do planeta nós vemos os mesmos programas na televisão, 
lemos as mesmas notícias nos jornais matinais, acompanhamos o que acontece na 
Terra via internet. Competimos com nossos colegas chineses, do outro lado do 
mundo, pelos mesmos empregos e consumimos praticamente os mesmos bens 
produzidos pelos mesmos fabricantes. 
As cidades são os verdadeiros centros do conhecimento humano. Nunca 
antes as pessoas tiveram acesso a tanta informação como neste início de século. 
Bibliotecas inteiras estão disponíveis na Internet; filmes, jornais, revistas, artigos, 
trabalhos científicos, peças teatrais, shows e músicas estão, ou estarão, 
gratuitamente, ao alcance de todos com apenas um clique do mouse dos 
computadores. No futuro próximo, as pessoas terão à sua disposição muito mais 
informação, conhecimento e uma infra-estrutura de comunicação e informacional 
que não cabe aqui descrever, mas a custos perfeitamente acessíveis para todos. 
Mais de cinco trilhões de dólares são movimentados anualmente pelo 
terceiro setor. Se fosse um país, ele seria o quinto maior do mundo. A acumulação 
de capital nesse segmento também se faz a taxas muito altas. 
Avanços científicos e tecnológicos estão surgindo com uma rapidez 
inacreditável, particularmente nas áreas de biociência, nanotecnologia, neurociência, 
entre outras. 
Este novo cenário está revelando dois grandes e contraditórios movimentos, 
particularmente nas sociedades pobres e marginalizadas: está despertando nelas a 
idéia de que o cientificismo traz possibilidades de inclusão que não podem ser 
desprezadas; e esse mesmo cientificismo está trazendo mudanças e instabilidades 
para a vida das pessoas, de forma generalizada, que, naturalmente, fazem com que 
elas acabem buscando conforto, estabilidade e abrigo psicológico em suas crenças 
religiosas. 
Essa é uma das razões mais fortes do repentino crescimento do poder 
político das religiões em todo o mundo. Este novo paradoxo é que está permitindo 
avanços notáveis em direção a uma nova conduta solidária. 
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Em todos os continentes é possível ver as sociedades cada vez mais 
sedentas por tecnologia, mas, ao mesmo tempo, também ávidas por experiências do 
Sagrado, que nos levam a pensar mais no próximo e a praticar mais a solidariedade. 
Poucos percebem, mas é no continente latino-americano que se 
desenvolvem as respostas mais criativas que aos poucos vão dando forma a 
projetos destinados a resgatar os excluídos da modernidade. 
 
A partir deles [dos seres humanos excluídos e marginalizados], 
reunidos em comunidades de fé, oração e ação, vão se 
construindo caminhos de superação e de uma nova 
consciência ético-política, que urgem “ouvir a voz do outro, a 
voz e a palavra que exigem justiça”. 
A esperança e o amor de justiça, que emergem do rosto latino-
americano, clamam por mudanças radicais na sociedade e pela 
abertura de canais rumo a uma nova civilização planetária. 
Esse novo jeito de pensar e viver a religião partilha dos 
múltiplos caminhos de esperança que o “retorno” do Sagrado 
vai abrindo no mundo e para o mundo.
344
 
 
Criar uma nova civilização planetária é um grande desafio para a 
humanidade, pois requer um enorme senso de responsabilidade e solidariedade. 
Porém, esse sonho é possível de ser realizado, uma vez que existem seres 
humanos especiais cuja Vontade decidida da solidariedade sempre excede nossas 
expectativas.
345
 
É enaltecedora a idéia de Richard Rorty de usar a literatura como forma de 
despertar noções de solidariedade, mas esta seria uma atitude passiva na 
esperança de que os governantes, políticos e formadores de opinião lessem esses 
romances e, mais ainda, se sensibilizassem com eles. Neste estudo considera-se 
que esta seja uma idéia de pouca eficácia.
346
 
 
344
 Cf.: QUEIROZ, J. J. “Religião e Religiões no Século XXI. Pensar a religião nas sendas do novo 
século”. In: ROMÃO, Jose Eustáquio; OLIVEIRA, José Eduardo de (Orgs.). Questões do Século XXI. 
São Paulo: Cortez, 2003. p.77-8. 
345
 No site BetterWord.net é possível ter uma pequena idéia da quantidade enorme de homens e 
mulheres preocupados com a vida e o bem-estar de todo ser vivente. Ver: BETTERWORD.NET. 
Disponível em: <http://www.betterworldheroes.com/rankin.htm>. Acesso em: 03 de março de 2008. 
346
 Diariamente somos bombardeados com notícias inimagináveis de crueldades humanas nos 
jornais, telejornais, revistas e outros meios de comunicação. A guerra do Iraque foi transmitida ao vivo 
para todos os cantos do planeta, mas nem por isso os governantes se tornaram mais solidários. 
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Em 2002, durante 38 dias de agonia e incerteza em um dos locais mais 
venerados do mundo – a Igreja da Natividade, em Belém, erguida onde, de acordo 
com a tradição cristã, nasceu Jesus Cristo –, duzentos palestinos (dos quais 39 
militantes terroristas) foram mantidos encurralados por soldados israelenses 
fortemente armados. Então, padres franciscanos responsáveis pelo templo cristão, 
mesmo tendo autorização dos israelenses para deixarem o local sãos e salvos, 
preferiram permanecer dentro da Igreja por todo o período sem água, luz e comida 
porque sabiam que sem as suas presenças os palestinos seriam mortos. 
Durante os 38 dias de cerco, franco-atiradores israelenses mataram oito 
pessoas no complexo, incluindo o franciscano sineiro da igreja. Outras 22 pessoas 
ficaram feridas. No fim do cerco à Igreja da Natividade, as pessoas, por pressão de 
entidades defensoras dos direitos humanos, saíram em liberdade. Este ato marcou o 
fim da invasão israelense das cidades autônomas palestinas e permitiu que Yasser 
Arafat, o então premier do Estado Palestino, deixasse Ramallah, cidade onde esteve 
confinado pelos israelenses por meses. 
Os cristãos que participaram daquela campanha desesperadora não 
titubearam em colocar suas vidas em risco para defender pessoas que nem sequer 
conheciam. Pouco importava que fossem terroristas, inocentes, culpados, estranhos, 
inimigos ou amigos, pois este é o tipo de solidariedade que um cristão deve prestar a 
qualquer pessoa que precise ou peça. Ele é solidário não porque deve obediência à 
constituição de seu país, mas porque tem compromissos com o seu Deus e com a 
sua consciência. Hoje aqueles franciscanos também servem de inspiração, não só 
para os católicos, mas para muitos e de todos os credos. É este conceito de 
solidariedade que este estudo defende. 
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CONCLUSÃO 
 
Conclui-se aqui a exposição do presente trabalho, na esperança de que, 
tendo em vista a complexidade do tema, alguns traços de originalidade e as 
contribuições de filósofos e pensadores de reputação irretorquível, tenha sido 
possível comunicar que: 
 
●  Toda sociedade humana é plena de riqueza potencial à espera de realização. 
●  Nas sociedades em que pessoas vivem abaixo da linha de pobreza, a riqueza 
material, simbólica e espiritual só se realizam desde que tanto a razão instrumental 
quanto a comunicativa (teoria da modernidade de Habermas) sejam confinadas aos 
domínios da solidariedade agostiniana (doutrina da Caridade Cristã). 
●  É por esta razão que a teoria da modernidade de Habermas, embora explique 
muito bem a reprodução de sociedades ricas, tem dificuldades para explicitar as 
causas pelas quais sociedades pobres não conseguem se reproduzir positivamente. 
●  No mundo em que se encontram os grupos sociais (liderados pelo que o 
mercado, hoje em dia, chama de empreendedores sociais) que operacionalizam o 
nosso Projeto de Convivência Social, já se compreendeu que a racionalidade deve 
servir à sociedade humana. Quando ela passa a excluir seres humanos, 
condenando-os à miséria física e espiritual, faz-se necessária a intervenção da 
solidariedade. 
●  A essa esfera em que razão e solidariedade operam em harmonia nós 
chamamos de “Mundo da Vontade dos Homens”. 
 
O estudo teve o seguinte desenrolar: 
 
1.  No primeiro capítulo se condensaram as idéias filosóficas mais importantes que 
surgiram no Ocidente no período denominado “modernidade”. Assim, buscou-se, 
de um lado, esclarecer termos técnicos que poderiam não ser totalmente 
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familiares ao leitor e, de outro lado, categorizar, filosoficamente, o pensamento 
dos dois autores convidados a dialogar neste estudo. 
2.  No segundo e terceiro capítulos, procurou-se descrever, de forma concisa, os 
pensamentos dos professores Richard Rorty e Jürgen Habermas, 
respectivamente. Esses dois tópicos foram importantes para que o leitor tivesse 
uma clara visão das áreas de convergência e divergência entre esses dois 
excepcionais filósofos do século XX. Possibilitaram, ainda, a identificação do 
material acadêmico apropriado por este estudo, sem o qual não seria possível 
chegar às conclusões do último capítulo. 
3.  Embora na introdução tenha sido firmado o compromisso de não se alongar 
demais a descrição das principais idéias e pensamentos dos dois autores, em 
benefício da clareza para o leitor, em alguns momentos isto se tornou inevitável, 
pois se sabia que elas seriam importantes para o entendimento do capítulo 
conclusivo. 
4.  Certamente, este trabalho abre caminhos promissores para novas investigações 
no relacionamento entre indivíduos, governos, sociedade civil e países ricos e 
pobres. 
5.  Sabe-se perfeitamente que a grande maioria das guerras e revoluções eclode 
devido a um forte sentimento de injustiça das sociedades pobres e em 
desenvolvimento que lutam contra a miséria crônica. Ações truculentas, militares, 
racistas, com rastros de xenofobia, conforme já está demonstrado na prática, não 
são respostas ao problema. 
6.  Os grupos e empreendedores sociais aqui descritos (Mundo da Vontade dos 
Homens) estão provando, cotidianamente, que a solidariedade é fundamental 
para a viabilização da justiça social e da liberdade. 
7.  De acordo com Arthur Schopenhauer: 
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a) O mundo em que vivemos e existimos é, segundo toda a natureza, 
absolutamente VONTADE e absolutamente REPRESENTAÇÃO. Portanto, 
a realidade (o mundo) é fruto de nossas vontades e representações.
347
 
b)  O princípio da razão é apenas forma das representações, isto é, a ligação 
(lógica) de uma representação com outra de forma seqüencial.
348
 
c)  Conhecimento em geral, quer intuitivo quer racional, provém originalmente 
da vontade e pertence à essência dos graus mais elevados da objetivação 
da própria vontade como meio para a conservação do indivíduo e da 
espécie. Por conseqüência, o conhecimento permanece sempre servil à 
VONTADE.
349
 
 
8.  Em complemento à teoria de Schopenhauer, Karl Popper afirma que a nossa 
realidade ou o nosso mundo (fruto de nossas representações) pode ser divido em 
três: o mundo 1, físico, dos corpos e dos estados, dos eventos e das forças 
físicas; o mundo 2, psíquico, das vivências e dos eventos psíquicos 
inconscientes; e o mundo 3, dos produtos espirituais. 
9.  Então, a solidariedade, como possibilidade de sentimento de amor ao próximo, 
foi localizada no mundo 3 de Popper, ou seja, no mundo dos produtos 
espirituais.
350
 
10.   Para examinar esse mundo recorreu-se a Santo Agostinho, o que permitiu 
concluir que a solidariedade não pode ser apenas reciprocidade mútua, como 
quer Habermas, tampouco contingente e contextualista, como deseja Rorty. 
11.   No quarto capítulo, pôde-se comprovar academicamente que a solidariedade, 
com base na doutrina da Caridade Cristã, tem uma constituição político-
teológica e, portanto, pode ser considerada universalista. Porém, neste estudo 
se entende que na modernidade, repleta de interações intersubjetivas 
altamente complexas, só cabe uma compreensão não universalista do termo. 
 
347
 Cf.: SCHOPENHAUER, Arthur. O Mundo como Vontade e como Representação. São Paulo: 
UNESP, 2005. p.228. 
348
 Cf.: Ibidem. p.152. 
349
 Cf.: Ibidem. p.217. 
350
 Cf.: POPPER, Karl Raimund. Em busca de um mundo melhor. São Paulo: Martins Fontes, 2006. 
p.43-6. 
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12. Em Santo Agostinho e em Schopenhauer se depreende que a solidariedade 
depende da vontade humana. Os sinais dessa vontade são vistos nos 
movimentos voluntários do corpo.
351
 A vontade se manifestará forte e decidida 
quando inspirada por ações de boa vontade, caridade e solidariedade. 
13.  Quando os mártires pautaram suas vidas pela fidelidade aos grandes 
mandamentos, fizeram-no com Vontade decidida, ou seja, com grande amor. 
Dela fala o próprio Senhor: “Ninguém tem maior amor do que aquele que dá a 
vida por seus amigos” (Jô 15, 13).
352
 
14.   Novamente, o fato de dar a vida requer um ato de vontade sempre visível.
353
 
15.   O dizer do Apóstolo “Pois quem ama o outro cumpriu a Lei” e os preceitos “não 
cometerás adultério”, “não matarás”, “não furtarás”, “não cobiçarás” e todos os 
outros se resumem nesta sentença: “Amarás o teu próximo como a ti mesmo”, 
o que só é possível por atos de vontade. 
Recuperando o que foi visto até agora, vale enfatizar: o mundo, segundo a 
natureza, é obra de nossas vontades e representações (imagens). A razão é 
uma concatenação lógica de representações e o conhecimento pertence à 
esfera da vontade, assim como a solidariedade (Caridade Cristã de Santo 
Agostinho). 
16.   A trama  entre vontade, representação, razão e solidariedade cria os nossos 
mundos, os quais Karl Popper dividiu em três esferas: física, psíquica e 
espiritual. 
17. Jürgen Habermas, para explicar teoricamente nosso mundo moderno, 
reorganizou esses mesmos mundos de Popper em dois grandes sistemas – 
Mundo Sistêmico (Economia e Estado) e Mundo da Vida (cultura, artes, família, 
etc.) – e em vários subsistemas. O primeiro é dominado pela razão do agir-
 
351
 Cf.: GILSON, Étienne. Introdução ao Estudo de Santo Agostinho. São Paulo: Paulus/ Discurso 
Editorial, 2007. p.264. “Consideramos esse sentimento (o amor) como um tipo de peso que conduz a 
vontade na direção daquilo em que ela se deleita, então, o amor busca o seu próprio deleite e, se ele 
move a vontade, é em prol dela e para proveito dela [...] Isso não é tudo. O amor faz mais do que 
suscitar e requerer a presença do mesmo sentimento em duas pessoas diferentes (estranhas), ele as 
unifica e faz com que elas parem, pelo menos numa certa medida, de ser duas. A partir de então, 
cada uma delas prova um sentimento que faz querer para a outra o que a outra quer para aquela; as 
vidas dos que amam tendem progressivamente a ser apenas uma.” 
352
 Cf.: SANTO AGOSTINHO. A Graça (II) - A graça e a liberdade - A correção e a graça - A 
predestinação dos santos - O dom da perseverança. 2ªed. São Paulo: Paulus, 2002. p.58-9. 
353
 Cf.: SCHOPENHAUER, Arthur. Op. cit. p.164. 
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com-respeito-a-fins, e o segundo pelo agir comunicativo capaz de mediar 
discussões sobre os questionamentos fundamentais do mundo da vida. 
18.   Todavia, verificou-se que na teoria habermasiana os subsistemas economia e 
política não reconhecem a linguagem do agir comunicativo e a racionalidade 
instrumental, que os dominam, e excluem bilhões de pessoas por viverem 
abaixo da linha de pobreza. 
19.  Por conseguinte, a teoria da modernidade de Habermas explica a 
operacionalização de sociedades ricas (desenvolvidas). 
20.   A premissa fundamental deste estudo é que pelo fato de a sociedade humana, 
e só a sociedade humana (rica ou pobre), dispor da capacidade de se 
reproduzir material e simbolicamente, ela carrega consigo uma riqueza 
potencial latente à espera das condições favoráveis para se materializarem. 
Essa premissa foi verificada combinando as teorias de Karl Popper, Arthur 
Schopenhauer e Jürgen Habermas. 
21.   Um dos problemas mais sérios da modernidade é que as sociedades vivendo 
abaixo da linha de pobreza não apresentam as condições necessárias para se 
racionalizarem instrumental e comunicativamente. Essas duas lógicas que 
dominam a sociedade moderna, de fato pedra e argamassa, formam a grande 
muralha que excluem os participantes dessas sociedades. 
22.  Esta tese estabeleceu, ainda, que para se romper essa barreira seria 
necessário que a razão permanecesse sempre dentro dos domínios da 
solidariedade. Para testar essa hipótese foram buscados os casos reais do 
Grameen Bank, do Sweda Bank (Self Employed Women’s Association), da 
Ashoka, de Fábio Rosas e de uma infinidade de outros empreendedores sociais 
que todos os dias corroboram tal assertiva.
354
 
23.   O objetivo deste estudo era demonstrar que essa solidariedade não pode ser 
do tipo que concebe uma interação humana de reciprocidade mútua, como quer 
Habermas, nem contingente contextualista, como quer Rorty. Ela precisa ser 
 
354
 Cf.: BORNSTEIN, David. Como Mudar o Mundo: Empreendedores Sociais e o Poder das Novas 
Idéias. Rio de Janeiro: Record, 2005. O livro de David Bornstein descreve inúmeros casos de 
empreendedores sociais que com suas idéias estão mudando para melhor a vida de comunidades 
pobres. Entre esses empreendedores encontram-se alguns brasileiros com projetos que estão sendo 
copiados no mundo inteiro. 
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ampla, de forma a incluir consangüíneos, conterrâneos, estrangeiros, estranhos 
e até mesmo inimigos. No quarto capítulo pôde-se identificar essa solidariedade 
com base na doutrina da Caridade Cristã de Santo Agostinho. 
24.   Com esta solidariedade mais ampla, pôde-se encontrar a saída para se tentar 
fundir o público e o privado, respondendo à questão platônica: Por que é de 
interesse pessoal ser justo? Ou, da mesma forma, por meio da afirmação do 
cristianismo de que a perfeição só pode ser alcançada no servir ao outro. 
Assim, entende-se que o significado das nossas vidas está sempre na tentativa 
de unir a perfeição para uma vida privada concomitantemente a uma vida em 
sociedade, já que não conseguimos viver sem o outro. Como Rorty, Habermas, 
Rawls e Morin, aqui também se entende que seres humanos são muito mais do 
que vontade de poder e impulsos libidinais. 
25.   Demonstrou-se também que esse referido mundo existe de fato, bem como 
que o projeto de Convivência Social já é uma realidade. Ele se revela no 
aparecimento de incontáveis grupos sociais que buscam soluções viáveis para 
problemas de pessoas excluídas e desesperançadas. 
26.   O interesse dos membros desses grupos continua sendo emancipatório (teoria 
de Habermas), mas eles estão igualmente em busca de significado de vida. 
Esta é a razão pela qual a solidariedade agostiniana prevalece (fazer o bem e 
não interessa a quem). 
27.   A diferença entre esses grupos e aqueles que desenvolvem ações de 
filantropia é que para os primeiros os recursos investidos nos projetos sociais 
precisam ser autos sustentáveis para que a ajuda aos necessitados seja 
permanente e não temporária. Por isso este estudo não defende o abandono 
da racionalidade, como faz Rorty. Nesse ponto, concorda-se com Horkheimer, 
que afirma: “A desintegração da razão e a do indivíduo são uma e a mesma 
coisa.”
355
 Ao retirar-lhe a razão, Rorty sufoca o indivíduo na coletividade. 
28.   Nem defende a posição, segundo Habermas, de que a solidariedade deve 
apresentar características de reciprocidade mútua, comunicativa, formal e 
procedimental. 
 
355
 Cf.: HORKHEIMER, Max. Teoria Crítica. Barcelona, Espanha: Barral Editores, 1973. p.158. 
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29.  Não há também como pressupor, conforme proposto por Habermas, que seu 
conteúdo será trazido à arena argumentativa pelos próprios interessados.
356
 
30.  O que se demonstrou neste trabalho foi que as vítimas da crueldade, as 
pessoas que sofrem, não têm uma linguagem procedimental e normativa. Por 
isso Richard Rorty argumenta que não há uma “voz dos oprimidos” ou uma 
“linguagem das vítimas”.
357
 Assim, para o desesperançado o trabalho de pôr a 
sua situação numa linguagem especializada terá de ser feito por alguém em 
seu lugar. 
31.  Para Rorty, o romancista, o jornalista liberal e o poeta desempenham essa 
função, mas o presente estudo considera que esta é uma saída inapropriada e 
pouco eficaz para o problema. 
32. Destarte, aqui se compreende que a forma mais correta e eficaz de 
desenvolver noções de solidariedade na sociedade é por meio de exemplos de 
solidariedade inspiradores, como fizeram muitos homens e mulheres no 
passado e como estão fazendo aqueles que atualmente são chamados de 
novos empreendedores sociais. 
33.  Inspirar pessoas para realizar o bem é um dever de cada um de nós e só 
depende, como diz Santo Agostinho, da nossa Vontade e do nosso Livre-
Arbítrio. Para ser exemplar, a solidariedade não pode vir ao mundo na sua 
forma de reciprocidade mútua (Habermas), nem na forma de vocabulários 
criados por grupos da elite dominante (romancistas, jornalistas, políticos 
sensibilizados) e impostos às massas (Rorty). 
 
O projeto de convivência social esquadrinhado no quinto capítulo e introdutor 
do Mundo da Vontade dos Homens não se destina apenas a alimentar pessoas 
desamparadas. Antes, ele estabelece uma ponte entre a pobreza e a paz. A pobreza 
é uma ameaça à paz mundial. 
 
 
356
 Não há como esperar que favelados, sem terras, sem teto, sem alimento e sem esperanças 
transitem nessa arena argumentativa fazendo uso de uma comunicação especializada. 
357
 Cf.: RORTY, Richard. Contingência, Ironia e Solidariedade. Lisboa, Portugal: Presença, 1994. 
p.127-8. 
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Nessa perspectiva, vale pedir ao leitor que reflita sobre uma frase de 
Mahammad Yunus: 
 
Deixe os jovens crescerem em extrema injustiça e dê a eles 
fuzis, e então, teremos religiões de fanáticos, terroristas e 
homens bombas. Se quisermos dar fim ao fanatismo, primeiro, 
teremos que dar fim à pobreza.
358
 
 
Evidentemente, este estudo não esgota o assunto, que é extenso e 
complexo. Portanto, esforços pela continuação das pesquisas seriam muito bem-
vindos, particularmente no aprofundamento das idéias e teorias que levem em 
consideração esse novo mundo que dá mostras de que pode responder muito bem à 
lógica instrumental e comunicativa quando na presença da solidariedade com base 
na doutrina da Caridade Cristã. Sabe-se que esse conceito de solidariedade 
(agostiniana) delineado neste estudo é, ao mesmo tempo, sofisticado e simples, e 
por isso merece muita atenção e discussão. 
Um dos aspectos desse estudo que os céticos poderiam questionar é: Onde 
termina a razão e começa a solidariedade? Esta questão é, realmente, muito difícil 
de ser respondida, e este poderia ser um novo campo de pesquisa 
interessantíssimo, mas a verdade é que os empreendedores sociais, na vida prática, 
estão definindo esse ponto para cada um de seus projetos. 
Finalmente, para terminar este estudo nada mais apropriado que destacar 
uma citação de um dos maiores cientistas de todos os tempos, Johannes Kepller. No 
referimento ele compara a sua teoria do movimento dos corpos celestes à música 
divina. Em um pequeno trecho ele diz: 
 
Não há milagre maior e mais sublime do que as leis pelas quais 
se canta em harmonia com várias vozes; leis desconhecidas 
aos antigos, mas finalmente descobertas pelo homem, o 
imitador de seu Criador.
359
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 Cf.: REVISTA MARIE CLARIE. O milagre da multiplicação. Edição 204. São Paulo: Globo, março 
de 2008. Disponível em: <http://revistamarieclaire.globo.com/EditoraGlobo/componentes/article/edg 
_article_print/1,3916,1673860-1740-1,00.html>. Acesso em: 23 de março de 2008. 
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 Traduzido por Karl Popper a partir do texto em latim de Kepler, “Harmonices mundi”, Lincii 
Austriae, 1619, p.212. 
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Levando em conta o que se tentou transmitir com este estudo, pode-se dizer 
que não há milagre maior e mais sublime do que a lógica solidária, por meio da qual 
podemos interagir em harmonia com várias vozes; lei que por séculos ficou ofuscada 
e submissa à racionalidade ocidental, mas que finalmente começa a ser emancipada 
pelo homem, o imitador de Deus, seu Criador. É na imitação de nosso Criador que 
encontramos significado para nossas vidas. 
Neste estudo, inicialmente, estabeleceu-se, em tom de desafio, a seguinte 
questão: Será possível, sem abrir mão da racionalidade, dar sentido a nossas 
existências, distinguindo-nos como um membro solidário de uma comunidade mais 
ampla? 
Com base no que foi exposto ao longo dos cinco capítulos, e na prática dos 
grupos que formam o Mundo da Vontade dos Homens, pode-se afirmar não só que é 
possível, mas, também, urgente. 
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