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Apresentacao

Filosofia Politica IT
Professor Marcelo Martins Barreira

O curso comeca com o histérico que permitiu a Atenas ser um cen-
tro irradiador de pensamento politico. Analisaremos a retomada
platonica da figura dos sofistas pela obra “Protagoras” (320 C-328 C),
em que é desenvolvida a riqueza do pensamento de Protagoras e, em
linhas gerais, a possibilidade de uma filosofia da democracia.

Na sequéncia, abordaremos o pensamento politico de Platao a par-
tir do Livro VII de “A Republica”, em que o fil6sofo discorre sobre a
formacdo do estadista, cuja funcao é conduzir pedagogicamente a
cidade até a justica. O rei-filésofo foi formado e formara novos gov-
ernantes num contexto de formacao associada a natureza da alma do
educando, que sera espelhada e estendida no futuro governo da pdlis.

A terceira semana tratara da filosofia politica de Aristoteles.
Basear-nos-emos no Livro V da “Etica a Nicomaco” com o fito de
atualizar o assunto para possiveis consequéncias atuais. Poste-
riormente, debateremos dois paradigmas filos6ficos politicos da
antiguidade grega: o dos sofistas e o dos filésofos. A divergéncia

Filosofia Politica Il

entre ambos poderia ser atualizada pela diferenca entre a figura
dos intelectuais e a dos cientistas.

Por fim, encerraremos o curso reconhecendo o valor e o desafio
do ensinar a filosofar. Com esse recorte final de reflexdao, analisare-
mos a opcao politico-pedagogica das Orientacdes Curriculares para o
Ensino Médio, elaboradas pelo MEC, a partir da filosofia politica na
antiguidade grega. Subjaz ao documento uma aprendizagem espe-
cializante da filosofia, enfatizando a leitura técnica de textos clas-
sicos da Histéria da Filosofia. Ainda que se deva valorizar a exegese
de textos classicos, tal eixo-conceitual contribui para um extenso
contetido tematico que se contrapde a um paradigma democratico
de compreensao da especificidade filoséfica como “disciplina cul-
tural”, caracterizada por “estilos de interrogacao” e que é mais con-
dizente com o ensinar a filosofar no nivel médio de ensino.
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Historico da democracia
na antiguidade grega

1
1

Nosso percurso pela antiguidade comeca com o histérico que per-
mitiu a Atenas ser um centro irradiador de pensamento politico. As
primeiras cidades teriam surgido na Jonia, nos séculos VIII e VII a.C.
Elas prepararam o terreno para o pensamento pré-socratico, entre
os séculos VIl e V a.C. A invencdo da moeda foi um dos fatores para
essa passagem. Superando o escambo e tendo um padrdo abstrato e
convencional para a permuta de bens, ha o crescimento do comér-
cio e dos comerciantes, que aspiram crescentemente ao poder. Junto
a isso, outro fator de inovacao cultural foi a lei escrita, que permi-
tiu a mudanca das leis conforme os ventos aristocraticos de quem se
colocava especialmente ungido para a funcao de mando.

Atenas foi uma cidade especial. Sélon, em 594 a.C., faz reformas
politicas que permite a todos os cidadaos atenienses participarem
da assembleia, deliberando sobre o futuro da cidade e elegendo
os funcionarios do Estado. No entanto, em 507 a.C., a0 assumir
o governo, Clistenes instaura a democracia. Como isso se deu?
Clistenes dividiu os cidadios em dez tribos (ou demos) segundo
o lugar de residéncia, composta com cidadaos de diversas classes
sociais, sendo a base de unidade politica e militar. Antes a divisao
era por cla, caracterizando o poder aristocratico. A fase aurea de
todo esse processo se deu com o estratego (chefe militar) Péri-
cles, no século V a.C. Péricles ndo era um “democrata” no sentido
que esse adjetivo se aplica a alguém nos dias atuais, mas alguém
com uma excepcional habilidade politica. Sua competéncia, em
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principio, é oposto ao sorteio democratico ateniense, meio legi-
timo para compor o Conselho dos 400 membros (que depois pas-
sou a ser composto por 500 membros) — Conselho responsavel
pela administracao e pela elaboracao das leis da cidade.

PARA PENSAR

Um sorteio indica o valor democratico de uma ndo-especial-
izacdo comum a todos os cidaddos, calcada nas opinides de cada
um e nao em seu conhecimento técnico-cientifico (episteme). A
pergunta que poderiamos fazer é: como um procedimento como
0 sorteio seria visto hoje como critério para a escolha de nossos
representantes politicos? Vejam que na Islandia, ap0s a crise de
2008, foi convocada uma Assembléia Nacional. Para compo-la,
foram escolhidas por sorteio 1000 pessoas. Segundo o site “Vida
na Islandia”, essas pessoas tinham idades, géneros e moravam
em regides que espelhavam proporcionalmente o pais. Seria pos-
sivel algo semelhante em nosso pais?

A figura dos “sofistas”

2

Para entender a relevancia da competéncia politica no lugar vazio da

democracia, em que todos sao igualmente incompetentes, vamos
conversar um pouco sobre os sofistas ou sobre a tradicdo sofistica.

Médulo1 | 7
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Partiremos deles por motivos cronoldgicos, visto serem anteriores
aos filésofos classicos, e pelo fato atualissimo de contribuirem para
compreender os limites e possibilidades da democracia tout court.

Sophos e sophistes ja foram sindnimos e apontavam para os
“sabios” ou os “professores de sabedoria”, sem que inicialmente
houvesse um carater pejorativo. Esse carater é que gerou o termo
“sofisma” como um pensamento enganador e ilusério. Até um
fragmento de Aristoteles — cujo autor desqualificava os sofistas
pelo pretenso uso falso da razdo para obter lucros —, reconhece
que os Sete Sabios eram chamados de sofistas (GUTHRIE, 1995,
32). Todavia, é dificil considerar a sofistica como uma escola uni-
forme de pensamento. A sofistica seria um movimento difuso e
diverso, ainda que com afinidade de ideias e modos de vida. Os
sofistas vieram de varias cidades-estado — Protagoras, de Abdera;
Gorgias, de Leontinos; Trasimaco, de Calcedonia; Hipias, de Elide;
etc. (BITTAR & ALMEIDA, 2001, 51) Esses professores itinerantes e
nao-nobres migraram por fim para Atenas.

Como professores que precisam de pagamento para sobreviver
em Atenas, eles vendiam seu saber. Esse saber precisava ser eficaz
para que a juventude de origem nobre e ateniense se interessasse por
adquiri-lo e pagar por ele. Isso exigiu um modo eficaz de pensar e falar
em assembleias para vencer disputas ou para defender uma causa
no tribunal. A técnica ensinada por esses profissionais era o uso da
retorica. A técnica linguistica da retorica, trazida pelos sofistas, caiu
naquele momento como uma luva ante um contexto de democracia.

De certo modo, foi o tratamento da filosofia classica com Platao
e Aristoteles, que compreendeu idealisticamente a funcdao social
do sabio, contra os sofistas. SOcrates tera um papel especial nesse
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menosprezo ao uso técnico e profissional do saber — tendo em vista
a condicao dos sofistas de mestres assalariados. Para esse filosofo,
os sofistas queriam apenas confundir seus contraditores sem uma
objetividade no discurso. A oposicdo entre a persuasao retérica e a
dialética socratico-platonica, grosso modo, é que a ultima nao pre-
tende uma seducdo do interlocutor, mas uma explicacao “cientifica”
(lembremos que a distin¢do atual entre filosofia e ciéncia vem da
tradicao moderna) e objetiva do real.

PARA PENSAR

Vemos um conflito que marca a Histéria da Filosofia. Serd que a
historia é feita pelos vencedores? Em caso afirmativo, poderiamos
aplicar essa caracteristica também para a Historia da Filosofia ao
privilegiar a metafisica na tradicao ocidental?

O mito e discurso
/ de Protagoras

€

Apesar da desvalorizacado da sofistica pela filosofia classica

grega, a retomada do pensamento sofistico passa pelos dialo-
gos de Platdo, cujo protagonista era Sécrates —um personagem
literario e ndo o homem histérico. Um texto modelar dessa
retomada platonica da figura dos sofistas foi a obra intitulada
“Protagoras” (320 C-328 C). Platdo impressiona ao leitor por sua
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capacidade dialética em retratar a (contra)proposta de Protagoras,
seu adversario tedrico. Platdo aponta a riqueza do pensamento de
Protagoras e, por tabela, as linhas gerais de uma possivel filosofia
da democracia contrapostas a sofocracia.

Nela ha um mito relatado por Protagoras em que discute a questao
do ensino da virtude. A controvérsia entre Sécrates e Protagoras se
escora na possibilidade de se ensinar a virtude. O ensino é facilmente
aceitavel na sofocracia platonica descrita em “A Republica”. Contudo,
se todos sdo virtuosos na democracia — e isso seria pressuposto num
regime politico que preconiza a igualdade na reparti¢do respeito e do
senso de justica - faria sentido ensinar a virtude? Embora aparente
contradicao, Protagoras insiste: a virtude dos cidadaos e do estadista
seria ensinavel, rebatendo a ironia socratica (320 C).

Como se vé no Livro VII de “A Republica”, Socrates entendia a
sabedoria como uma exceléncia moral. Ela € um dom natural da
alma a ser cultivado. S6 quem tem a alma de ouro nasceu para a filo-
sofia e se credencia para a formacao de estadista, e para ele se exigira
o estudo da dialética. Protagoras, ao inverso, a entende horizontal-
mente como uma construcao civica e defende o uso da retérica como
essencial para que todos participem do jogo democratico.

O mito de Protagoras € uma boa polarizacao teérica ao Livro VIde
“A Republica”. Os dois textos comecam com uma alegoria/mito cuja
linguagem figurada sera traduzida numa linguagem analitico-con-
ceitual - que, no texto do “Protagoras”, comprovaria a mensagem
figurada do mito. Ao longo do mito, a palavra reparticdo é muito
usada. Epimeteu pediu a Prometeu a fazer uma reparticao das qual-
idades diante das diversas espécies. Essa reparticdo seria como um
critério que fara os animais terem equilibrio entre si, sem que um
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fique subjugado ao outro nas lutas mutuas. Animais frageis adquir-
iam velocidade e os fortes, lentiddao (250 E). A pequenez era compen-
sada pelas asas ou pela capacidade de submergir debaixo da terra.
A harmonica reparticdo tornou-se um critério para que as espécies
sobrevivam umas com as outras.

Outra finalidade da reparticdo era a capacidade de resistir as
intempéries da natureza. Um animal era coberto com pelos como
um agasalho contra o frio e que eram capazes de suportar o sol;
outro animal recebe cascos e por ai vai a continua reparticao. Além
disso, existem diversas formas de alimentacao, seja pelas raizes das
arvores (ou por seus frutos), seja pela carne de outros animais (321
B). Enfim, cada elemento a ser repartido tinha como fito o equilibrio
e a harmonia. Houve, porém, um problema. Epimeteu era, con-
forme o significado de seu nome, “aquele que pensa apés” (CASSIN,
2005, 333, n.4) e percebeu tardiamente que se esquecera de repartir
as caracteristicas para a ultima espécie, a humana.

Nesse mito, SOcrates é comparado a Prometeu, que procurou con-
sertar a trapalhada de seu irmao. De maneira que lembra um famoso
texto do Leviatd, de Hobbes, Platio diz no mito que o homem ficou
“nu, sem nada nos pés, sem nada para cobri-lo e sem armas” (321 D).
Prometeu corrige o erro de Epimeteu com um crime: roubar o fogo
dos deuses, dando aos humanos algo divino: a capacidade de inter-
ferir na natureza com a especializacdo e a capacidade técnica — que
o texto chama de “sabedoria artistica” ou teckné. Apesar da maldicao
impingida a Prometeu, essa capacidade, em principio, permitiria
aos humanos, como aos restantes animais, sua sobrevivéncia as
intempéries naturais e as lutas contra as demais espécies (321 C) —
ressalte-se o uso do termo grego “ta aloga” (nao-racionais) para se

Médulo1 | 9
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referir as espécies ndo-humanas; desse modo, antes de Aristételes,
Platao ja reconhecia que os humanos sao animais racionais, isso é,
que falam e discorrem (zoom logikén), conforme depois foi constar
no inicio da “Etica a Nicomaco” (I, 13).

As competéncias técnico-cientificas é uma nomenclatura atual
que possui o mesmo significado da expressao grega en tekhnei einai,
defendida por Sécrates em 319 C 7-8. A divisdo social do trabalho
se espelha numa hierarquizacao social como consequéncia da espe-
cializacdo de saberes — padeiro ndo é sapateiro ou ferreiro, e cada
um recebe um valor social por sua atuacao profissional.

Uma das caracteristicas do mito e do rito foi a funcionalizacdo
dos deuses na mitologia grega. Cada divindade expressava uma
forca da natureza ou um atributo humano, essas distin¢ées con-
tribuiram com a divisdo de funcdes dentro da pdlis. Conforme
a ordem e a génese dos deuses, ha uma cosmogonia e, por sua
vez, uma antropogonia, mas isso demandaria um desvio que nao

compete a este pequeno texto.

As especializacdes técnicas seguem ao roubo do fogo dos deuses
por Prometeu. Elas se institucionalizaram na cidade ao se con-
struir altares e estatuas (a religiao); articular os sons da voz (a lin-
guagem); inventar habitacdes (a arquitetura e a construcao civil);
produzir vestimentas, calcados e agasalhos (vestuario); cultivar ali-
mentos (agricultura), etc. (322 B) Tantas competéncias técnicas, no
entanto, ndo possibilitaram a constitui¢do da cidade. Um problema
se constata, porém. A desunido da cidade, com a divisdao de com-
peténcias, ndo protege os humanos.

Filosofia Politica Il
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Um Segundo a narracao do mito, a arte da guerra faz parte da
arte politica. Até hoje o aparato militar é funcao do Estado -
0 que se consolidou na modernidade com o principio do uso
exclusivo da violéncia pelo Estado.

Se Socrates, defensor dessas competéncias, é comparado a Prom-
eteu, Protagoras se compara com alguém superior a Prometeu: Zeus
(322 C). O espirito comunitario é um dom divino que somente Zeus
fornece. Ele infunde nos humanos a virtude e a sabedoria politica e
a convivéncia, fundamentos originarios da cidade. Além de a sabe-
doria artistica ndo ser a sabedoria politica, esta, aparentemente
inutil como é a amizade (philia), tornar-se-a a garantia para a sobre-
vivéncia humana e o alicerce da vida comunitaria.

A origem da cidade e do Estado comeca com aquilo que nao é
util como a amizade, o respeito e o senso de justica. E como se a vir-
tude juridico-politica da democracia fosse mais indispensavel para
a vida do que a virtude técnico-cientifica defendida por Socrates.
Percebemos isso em nosso cotidiano. Muitas vezes € nos momentos
inuteis, de gratuidade, que construimos relacdes de amizade. Coisas
simples da vida nos trazem leveza, fazem-nos rir e partilhar a vida;
tendo mais valor existencial e potencial comunitario do que nossas
capacidades técnicas, que nos dividem. Se quisermos esgotar nosso
tempo com os amigos explicando detalhes técnicos e procedimen-
tos de como se faz isso ou aquilo, ainda que seja util, caracterizaria-
mos uma troca de interesses e nao um espaco leve da convivéncia e
de generosidade. Outro fator a ser pensado a respeito dessa divisao
do trabalho é de que ela provoca também rivalidades miméticas,
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ou seja, ha uma comparacao de posses e de poder que esvazia uma
saudavel convivéncia (VERNANT, 2004, 10).

Zeus enviou Hermes para que todos os homens tenham igual-
mente dois recursos fundamentais para a convivéncia: o respeito
(aidos) e a justica (dike), mantendo-os unidos (322 C). Contra uma
divisdo social do trabalho pautada na especializacao dos saberes,
temos a resposta a pergunta de Hermes quanto a reparticao desses
recursos. Eles deveriam ser dados a todos ou tdo-s6 a alguns? Zeus
responde que todos deveriam recebé-los, ilustrando com a figura
do médico: se basta um médico para muitos, isso ndo se da na sabe-
doria politica que, em contexto democratico, deve ser igualmente
repartida a todos. Ndo haveria sentido se poucos (oligoi, que deu
origem a palavra oligarquia) tivessem esse dom especial. Todos
devem constituir a cidade em que cada um inspira e conspira
valores pela cultura. A cultura é um patriménio comum a todos,
feito por todos e a servico de todos. Cultura essa que, agora sim,
com a vida comum e solidaria, faz a coletividade social sobreviver.

PARA PENSAR

Compreende-se aafirmacdo de Protagoras de que deveria ser expulso
da cidade quem nao tivesse o respeito e a justica, como se fosse pos-
sivel um selvagem no meio da cidade. Comparemos essa afirmacgdo
com o famoso poema de Brecht intitulado “O analfabeto politico”:

O pior analfabeto é o analfabeto politico. Ele
ndo ouve, nao fala, nem participa dos aconteci-
mentos politicos. Ele ndo sabe o custo de vida, o
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preco do feijdo, do peixe, da farinha, do aluguel,
do sapato e do remédio depende das decisdes
politicas. O analfabeto politico é tao burro que
se orgulha e estufa o peito dizendo que odeia
a politica. Nao sabe o imbecil que, da sua igno-
rancia politica, nasce a prostituta, o menor aban-
donado, e o pior de todos os bandidos, que é o
politico vigarista, pilantra, corrupto e lacaio dos
exploradores do povo. (BRECHT, 2014)

Independentemente do contexto e do propésito especifico desse
texto por Brecht, ele se colocaria bem como um pensamento
oposto a perspectiva democratica de Protagoras. Para o sofista,
nao é possivel um analfabeto politico, bem como ndo é possivel
um doutor em Ciéncia Politica que seja mais competente em
matéria politica — como se todos devéssemos votar no mesmo
candidato que ele, ou que unanimamente os doutores em Ciéncia
Politica tivessem igual opc¢do eleitoral. Seria possivel, na perspec-
tiva de Protagoras, em que todos receberam a sabedoria politica, a
existéncia de um analfabeto politico? Quem seria a encarnac¢ao da
consciéncia politica — os mais e melhores politicamente alfabet-
izados — para desqualificar a opinido politica de um cidadao com
isonomia (igualdade de direitos) e isegoria (equivaléncia de vozes)?
Seria o filésofo o detentor do certo e do errado na politica? Nesse
caso nao haveria uma perspectiva democratica.

A eleicao do acaso, como o sorteio ateniense, aponta a igual
competéncia de todos em deliberar sobre o futuro de nossa vida
pessoal e coletiva. Ninguém deveria renunciar ou se considerar
incapaz de exercer o direito democratico de livremente decidir e
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deliberar sobre o futuro da cidade. Esbocando uma analogia com
a figura do selvagem, quem se considera analfabeto e incapaz de
participar da vida comunitaria que seja deixado de fora da cidade,
pelo contrassenso que essa postura denotaria. Alguém dizer que
ndo consegue se comunicar com 0s outros seria uma autocontra-
dicao performatica. Como o ato de falar é um ato politico, alguém
dizer que ndo é politico também é uma autocontradicao perfor-
matica. Independentemente se a fala é para muitos ou para pou-
cos, ela serd sempre uma expressao publica. Em sintese: todos sao
e foram politizados e ninguém ¢ analfabeto politicamente — mas
ndo seria essa a mensagem de Brecht? Quem diz que odeia poli-
tica é ignorante da ma politica que faz... Quem diz que ndo se inte-
ressa por politica foi politizado e educado conforme determinada
compreensao de valores para pensar dessa forma e tomar deci-
soes politicas, mesmo que diga o oposto. Logo, acautelemo-nos
em adjetivar a incompeténcia do voto de alguém. Ele foi politizado
o suficiente para se posicionar politicamente e deliberar sobre o
futuro da coletividade. O que vocés pensam sobre isso?

Verdade juridico-politica
e verdade técnico-cientifica

4y

A verdade juridico-politica da democracia se opoe a verdade

técnico-cientifica (WOLFF, 1982): a) a verdade juridico-politica
respeita a opinido contra o saber rigoroso e linear da episteme; b)
valoriza a quantidade (maioria) em detrimento da qualidade; e,
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¢) estimula a contradicdo de posicoes contra a logica da identi-
dade e da ndo-contradi¢do; pois, na matematica nao faz sentido
afirmar que dois é igual a ndo-dois. A verdade juridico-politica,
apesar de ser uma construcao relativa ao contexto e ao momento,
tem uma validade absoluta. Ninguém pode descumpri-la. A ver-
dade técnico-cientifica possui um horizonte contrario. Quando
se faz uma afirmacao cientifica, como a existéncia fisica da lei
da gravidade, questiona-se essa afirmac¢ao em vista de uma pos-
sivel refutabilidade. Usando esse exemplo, vimos isso quando a
mecanica quantica supera as leis de Newton. Constata-se a rel-
ativizacao de algo que, em principio, seria absoluto, posto sua
irrevogabilidade; entretanto, Einstein mostrou, no caso em tela,
de aquela verdade nao era a ultima palavra.

O “Protagoras” de Platdo nos explica a competéncia técnica com
o exemplo de alguém que diz tocar flauta, mas quando lhe pedem
para tocar uma musica sente vergonha (caso nao seja louca) por
sua incapacidade. De um ponto de vista politico e em conformi-
dade com a cultura democratica da cidade, quem se diz fora dessa
cultura seria o louco e insensato. Todos receberam esse recurso
indispensavel para a convivéncia mutua.

Uma o6tima metafora de Protagoras é a lingua grega (328). Da
mesma forma pela qual se aprende a lingua aprende-se a vir-
tude politica. Para falar grego, todos aprenderam para participar
daquela comunidade cultural e, portanto, tiveram mestres. Quem
foi, porém, seus mestres? Todos! Ndo sdo exclusivamente os pais
que educam culturalmente o cidadao.

Darei um exemplo pessoal. Minha esposa e eu fomos morar na
Bahia quando nossa filha tinha nove meses. Nao tinhamos o costume
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de usar a bela expressdo “mainha”. Minha filha, contudo, por fre-
quentar a creche, passou a chamar a mae de “mainha”. Isso nao lhe
foi ensinado como uma competéncia escolar. Foi a convivéncia com
seus colegas e com a cultura em geral que tornou comum a minha
filha o uso desse vocativo. Moral da histéria: assim também apren-
demos a virtude politica: pela cultura e pela linguagem. A cultura
passa pelos poros da convivéncia com nossos concidadaos.

A linguagem é um 6timo exemplo. A retérica se da especial-
mente pela linguagem. A retérica é indispensavel para a politica;
no entanto, ela é vista como uma arte da enganacao. Tal fala é pura
retérica, como usualmente se diz. Diferentemente da retérica, a
oratéria é valorizada. Como entender isso? A oratéria é um exer-
cicio de oralidade que ndo visaria a enganacdo da audiéncia. Ela
seria uma persuasao para melhor envolver a audiéncia sobre
assuntos sérios e objetivos. A retorica sofistica, em oposicao, for-
taleceria um argumento fraco. Se uma parede é branca, diriamos
que ela é da cor preta — ela é preta porque a noite ela se torna preta,
visto que a cor é a incidéncia da luz. Se esse discurso envolvente
nao esta totalmente errado, também nao esta totalmente certo.
Esse “erro” ndo é qualificado como um erro para quem consid-
era que a verdade depende da maioria; ao inverso, isso denotaria
um “erro” colossal de compreensao do valor politico da confusao
trazida pela verossimilhanca. A confusao é a melhor forma de
dominar alguém ou um grupo sem que eles ousem contestar algo
que se envergonhariam de reconhecer sua propria ignorancia.
Socrates afirma em sua obra “Fedro” que nao se deve:
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falar e agir com os homens, mas para poder dizer
0 que agrada aos deuses e fazer tudo de um modo
apreciado por eles, o mais possivel. De fato, ¢ Tisias,
0s mais sabios dentre nés dizem que quem tem in-
teligéncia nao se pode agradar aos companheiros
de escravidao senao de forma colateral, o foco deve
ser o agrado aos senhores, que sao bons e descen-
dem dos bons. Se o caminho a ser percorrido é lon-
g0, nao deves ficar admirado, porque, para poder
alcancar grandes coisas, é preciso percorré-lo, ao
contrario do que pensas. (FEDRO, 274 B)

As palavras “parlamento” e “parlamentar” (de parlare, “falar”
em italiano) indicam o poder da palavra eloquente. O legislativo
nao é uma academia. Titulo de doutor em Ciéncia Politica ndo
habilita ninguém a dele fazer parte. Ante um critério quantita-
tivo de escolha onde reina a opinido, os parlamentares sao lid-
erancgas porque retoricamente persuadiram as pessoas de que o
legislativo tem boas ideias, tornando-se uma referéncia politica
para o destino da coletividade. Haveria, na democracia, o recon-
hecimento de um espaco nao-técnico, préoprio do politico em
suas decisdes majoritarias e incertas, cujas delibera¢des publi-
cas iriam além das especializacdes de saber. Paradoxalmente,
contudo, essa capacidade de influéncia social pela retérica nao
deixa de ser uma competéncia. Como mestre em retorica, a arte
politica por exceléncia, o sofista estabelece um conjunto de ele-
mentos que permitem a alguém possuir uma teckné e uma espe-
cializacdo de saber; no caso, uma sabedoria politica.
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O retorno da competéncia no final do texto analisado estabelece
uma sorte de filosofia da democracia ou seria uma base para uma
retomada oligarquica do poder politico? Seria isso 0 que vemos em
nossa “democracia representativa”? Fica, para pensar, uma obser-
vacao critica sobre a democracia atual por Ranciére (2014):

(...) o poder do povo supde ou bem um sorteio, ou
bem mandatos eleitorais curtos, ndao acumulaveis e
nao renovaveis. N6s temos exatamente o contrdrio
disso: uma classe de politicos profissionais cujas
fragdes concorrentes governam em alternancia, se-
guidos de anadlises e de solu¢des imaginadas por es-
pecialistas e por comissoes refratarias ao controle
popular. A “democracia” que nossas oligarquias de-
fendem €, de fato, o confisco da democracia.

A importancia da opiniao
para a democracia

Vemos neste trecho da fala de Socrates uma oposicao frontal a
posicao sofistica em favor do nivel da opinido, como se isso fosse
um nivelamento politico por baixo e pela mediocridade. Opiniao
que se escora no “parecer verdadeiro”. Ha uma semelhanca desse
discurso com a ideologia em sentido marxista. O discurso per-
suasivo seria como se defendéssemos uma inflacdo ideolégica
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no debate social. Adjetivo que se escora no texto de Marx e Engels
em “A ideologia alema”: “E se em toda a ideologia os homens e as
suas relacoes nos surgem invertidos, tal como acontece numa cdmera
obscura, isto é apenas o resultado do seu processo de vida historico.”
(MARX & ENGELS, 1983, p. 6). A ideologia seria uma inversao da
realidade, produzindo ilusdes sobre o real. Sem entrar em consid-
eracOes quanto a esta leitura diacrénica da histéria da filosofia e
quanto a possibilidade de um discurso nao-ideolégico e objetivista
do real - mesmo em se tratando da pretensdo do discurso marxista
—, propomos um enviesado paralelismo entre “ideologia” e o pro-
cesso de fabricacdo de ilusdes pelo uso sofistico da retérica e pela
verossimilhanca para fins de conquista do poder politico.

O poder da palavra se sobressai em varias profissdes. Ademais, o
dominio da linguagem sinaliza poder. Seja a fala do professor com
relacdo aos alunos; a de um magistrado num tribunal ou a de um
lider religioso na igreja. O falar esta associado ao saber, quem nao
sabe se cala. A democracia, ao inverso, pressupde a equivaléncia
de vozes (isegoria), todos devem falar com ousadia e escutar com
humildade. Eis um ponto interessante da democracia: permitir aos
antidemocraticos participarem dela. Aceitar a participacdo politica
de seus adversarios, os antidemocratas acabam por fragiliza-la de
um lado, mas essa é também e paradoxalmente sua pujanca. Esse
paradoxo revela como a democracia tolera melhor a diversidade de
opinides do que os restantes regimes politicos. A opinido passa a
ser determinante na vida politica democratica. Para além do conhe-
cimento racional, os sofistas valorizam a persuasao. Eles visam des-
pertar a emocao das pessoas com a finalidade de conquistar votos
numa assembleia ou para vencer uma disputa no tribunal.
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Essa caracteristica da democracia ateniense é bastante atual. No
atual modelo politico-eleitoral brasileiro, os marqueteiros sao os
novos sofistas, cuja eficacia é disputada a peso de ouro. Uma apre-
sentacao fria, racional e tediosa de um Programa de Governo nao
seria promissora em votos; ao contrario de quando o candidato apa-
rece sorrindo e passeando em familia Emoc¢do funciona melhor do
que arazao para se criar uma empatia com o publico. Ademais, ha de
se reconhecer que, diante da linguagem televisiva, uma “autentici-
dade” de chinelos e bermudio nao se sustentaria para a maioria das
pessoas. Assim, crescentemente se constata o valor eleitoreiro da
persuasdo nas campanhas publicitarias. A opinido publica é a opin-
ido que se publica, construindo ou desconstruindo “realidades”.
Quando houve a campanha pelo desarmamento, os dados e
numeros, estatisticos e empiricos, eram usados pelos dois lados
antagonicos da disputa. Por mais contra-intuitivo que possa ser,
a maioria decide o que é juridica e politicamente “verdadeiro” na
democracia. No entanto, a democracia permite que uma decisao
possa ser revista quando se alcanca uma nova maioria. Nao temos
apenas direitos e deveres, mas a possibilidade de repactuar direitos
e deveres. Para tanto, saliente-se que a democracia nao é s6 quando a
maioria decide, mas quando a minoria nao é cerceada em seu direito
de se expressar e se articular para defender suas proprias ideias. Con-
forme o exemplo acima, os argumentos funcionam como elementos
persuasivos que, de um lado ou do outro, seduzem as pessoas para
que decidam de acordo com determinada visao de mundo; desse
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modo, sera, entdo, que a velha maxima, “contra fatos ha argumen-
tos”, tem um carater dogmatico e absoluto?
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A alegoria da caverna

Em tal processo, mais do que memorizar novidades, o fundamen-
tal é resgatar a memoria arquetipica que existe em cada um desde
quando, pela “teoria da reminiscéncia”, pudemos contemplar o
Demiurgo plasmando o caos. Esse resgate denota que ja temos uma
biblioteca de arquétipos e esséncias das coisas dentro de nés. Com-
pete ao educador tirar de dentro de nés essa capacidade e conteddo
que ja temos. Retomaremos esse livro para apresentar a formacao
do politico, alma da politica da cidade justa. O livro “A Republica” é
uma obra de maturidade de Platao e tem um peso especial no con-
junto de sua obra por ser um dos ultimos livros que escreveu. Para
esclarecer isso, Platdo ai relata uma alegoria. Esse mito funciona
como uma certiddo de nascimento da filosofia ocidental. Todos os
filésofos de certo modo o comentaram. Alguns até dizem que a his-
toria da filosofia é uma nota de rodapé desse texto paradigmatico.
Inicia Platdo a narracdo do mito da caverna com a fala socratica
que trata de uma educacdo condizente com a natureza e os dotes
de cada um. Alguns vivem numa caverna desde tenra idade e 1a
se encontram aguilhoados (514 A-C). Eles, contudo, sao impedi-
dos de olhar para a luminosa abertura da caverna no fim de um
extenso tunel e olham exclusivamente para sua frente na parede
de fundo. Acima deles ha uma fogueira que produz sombras no
fundo da caverna. Entre eles e a fogueira ha um biombo, por cima
do qual, algumas imagens esculpidas em pedras ou madeiras
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sdao manipuladas em silencio ou ndo (515 A). A luz da fogueira
produz a sombra no fundo da caverna e, como quem la esta olha
exclusivamente para a sua frente, eles véem apenas as sombras
das coisas. Por isso, acabam pensando que elas sdo a verdadeira
realidade. Ao ouvirem vozes pensam que elas sdao emitidas pelas
sombras. Caso algum dos aguilhoados seja forcado a ver a origem
da luz que produz as sombras, ele dificilmente veria a fogueira e
0s objetos acima do biombo por conta da pouca nitidez (515 C).
Ele até pensaria que as sombras continuariam a ser mais reais,
visto que as via com mais clareza. Agora, olhando para a luz, che-
gava a lhe doer a vista tamanha luminosidade. Paulatinamente,
contudo, ia aclimatando-se das trevas a luz. Ao chegar ao topo da
caverna, veria, com dificuldade, o reflexo de humanos e demais
coisas na agua; depois, as proprias coisas. Com o tempo, notaria
as estrelas a noite; chegando, de dia, a ver o préprio sol, recon-
hecendo nele a origem de tudo aquilo que via no fundo da cav-
erna. Concluiria, entdo, que o sol é a causa das diversas estacoes
do ano e da nossa visao das coisas, mesmo a das sombras.
Lembrando-se de onde veio, bem como da ignorancia daque-
les que 14 viviam, o filésofo desce até o fundo da caverna para seus
antigos companheiros conseguissem a felicidade e a sabedoria
(516 C-E). O conhecimento da esséncia verdadeira e real das coisas
depende da conversao da alma ao Bem em si como o sol; fonte da
luz e da razdo. No entanto, na hipdtese de existir uma competicdao
entre aqueles que se encontram no fundo da caverna, entre os
aguilhoados e o fil6sofo para descobrir quem prevé mais rapida-
mente a sequéncia das sombras, quem venceria? Provavelmente,
quem veio do sol sentiria dificuldade de novamente se aclimatar
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nas trevas. Ele ndo obteria o prémio. O pior é cagoarem dele com
o0 mote: esforcou-se tanto e acabou piorando sua vista; com a con-
clusido de que nao valeria a pena tamanho empreendimento. Tal
ousadia mereceria até a morte — insinuacdo platdnica que lembra
e homenageia o mestre Socrates, condenado a cicuta.

Num segundo momento, Platdo explica a forma conotativa do
mito em sua linguagem figurada. Ele foi o primeiro a interpretar
esse texto, colocando-o sob forma analitica e conceitual. O texto
expressa a forma pela qual deve o futuro governante ser educado.
A explica¢do do mito da caverna se relaciona com o mito ou alego-
ria do sol do capitulo/livro anterior (517 B). A caverna sera o mundo
sensivel. A subida para a abertura da caverna adentra-se no mundo
superior e inteligivel. O conhecimento da verdade e do ser passa por
sair daquilo que muda para aquilo que nao muda, sob a perspectiva
da Ideia do Bem, causadora do belo e do justo.

A perspectiva do mito da caverna é pedagoégica. Educar ou ensinar
a filosofar em Platao é acordar uma capacidade latente da alma do
educando, mas que ainda dormita. E interessante como a palavra
“aluno” (do latim alumini) significa “auséncia de luz”; logo, cabe ao
educando sair de suas trevas e se orientar pela luz (518 B). Que luz é
essa? A luz do sol ou do Bem em si. Ela nos proporciona o conheci-
mento da realidade e a pratica do bem. Orientar-se pela fonte da luz
mobiliza o corpo e, por conseguinte, desvia a alma para a sua saida
da caverna; em vista da fonte do saber e da virtude.

O texto esclarece como deve ser o caminho pedagoégico ascen-
sional para conduzir quem recebeu uma natureza filos6fica até a
chegadanaessénciadojusto, subalternada e em sintonia com a Ideia
do Bem. O futuro governante sera ético e sabio. A contemplacdo da
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Ideia do Bem é fundamental para agir corretamente na vida privada
e publica. Diversamente de hoje, quando alguém se especializa para
falar sobre ética e nio precisa, de um ponto de vista académico, ser
virtuoso — algo impossivel em Platao, pois a sabedoria sé é possivel
quando traz virtude e vice-versa.

O Estado ideal, na pessoa do pedagogo rei-filésofo, ordena o
pathos do futuro governante para a verdadeira realidade e para
nao se levar apaixonadamente pelas sutilezas sedutoras da dis-
cussdo politica. O verdadeiro “politico” ndo se entusiasma com
assembleias politicas, mas se consagra a pesquisa filoséfica e
conceitual. Por isso, o exercicio da politica para Platido sera um
ato de gratiddo ao Estado ideal que lhe permitiu ascender até a
contemplac¢ao da Verdade, do Bem e do Belo.

Isso leva o filésofo ao ridiculo perante a ignorancia dos “esper-
tinhos”. Esses se baseiam em sua experiéncia para seduzir a maio-
ria com a arte de persuadir, partindo da experiéncia do que funciona
para vencer as disputas na assembleia. A Ideia do Bem é paradig-
matica na constituicdo do estado ideal de Platao. Nao cabe ficar dis-
cutindo as diversas formas de poder, mas afirmar a esséncia do que
seja o justo — alvo conceitual é mais desafiador e exigente do que
ficar inventando novos modelos de sociedade.

O sol é uma metafora do sagrado. Ele tudo gera, mas nao se
consegue vé-lo a olho nu sem o risco de se ficar cego devido a
sua intensa luz, bem superior a capacidade de nosso olhar. Nao
é facil fazer a conversao (metanoia) para a contemplacao do Bem
em si. O governante foi agraciado com uma alma de escol para
realizar esse caminho. Ao descer ao cativeiro, cabe ao filosofo o
uso da persuasdo e da coacdo, mas nio para se manter no poder.
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O estadista, como educador, “forca” o aguilhoado a empreender
um caminho em busca do sol, do sagrado, para além de sua “zona
de conforto”. Exigéncia que faz vislumbrar o mundo verdadeiro e
real, para além de suas conveniéncias.

PARA PENSAR

Todo cidaddo pode vir a ser estadista? Seria esta a maior ilusdao da
democracia de todos os tempos? A virtude civica depende das leis da
cidade? Na democracia as leis dependem da mediocridade, ou mel-
hor, da opinido frequentemente iluséria de uma maioria? As opin-
ides nivelam por baixo e pelas emoc¢oes as decisdes politicas pelos
destinos da pdlis? Seja como for, Sécrates, ao nio negociar a verdade
(compreendida nos moldes de uma atual atitude cientificista) foi
considerado nao-virtuoso diante da cultura e religiosidade de Ate-
nas, corrompendo a juventude com sua inovadora maneira essen-
cialista de pensar o real.

/2 O estadista como
<] administrador publico

Os filésofos dificilmente seriam bem-educados politicamente

num contexto de degenerescéncia politica como a de Atenas apos a
Guerra do Peloponeso. Uma cidade e um conjunto de cidaddos que
s6 queriam lamber as feridas abertas pela derrota diante de Esparta,
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uma cidade belicosa com seu culto ao corpo e a guerra. Numa
democracia decadente nao havia espaco para questionamentos
mas para esquecer do passado. Atitude que ndo satisfazia a sede de
sabedoria de Socrates e Platdo. Por isso, Platao reconhecia a enorme
dificuldade de que sua proposta ideal de Estado pudesse vingar. Ele
viveu isso na carne ao tentar educar o tirano Dionisio II, quando
acabou preso e foi vendido a um rico mercador. A pior desilusao
seria pretender que o estadista desenhado pelo filosofo pudesse ter
espaco efetivo diante de uma mediocridade acomodada.

No Livro VII, o inicio desse processo pedagogico e politico-cul-
tural da crianca é pela brincadeira (537 A). Isso se da porque o per-
curso espiritual ndo se forca, mas deve acontecer ludicamente, o
que é extremamente atual. Vinte e cinco séculos antes da peda-
gogia atual, Platao ja via o valor da brincadeira para o processo de
ensino-aprendizagem do filosofar. Brincar é coisa séria. Nao se
aprende a liberdade pela forca.

Ao mesmo tempo — que parece contraditério, mas nao é —, temos
outro elemento a ser vivenciado pela crianca: preparar o futuro
governante para o combate. Para tanto, Platdo usa uma imagem
politicamente incorreta: a crianca deve aprender a gostar de sangue
desde cedo para aprender, no futuro e em sua maturidade, a mor-
der dialeticamente. Ndao deveria ser como 0s sofistas. Os sofistas
seriam como os cachorrinhos que brincam de morder e nao saem
dessa fase (539 B). Fazem perguntas para confundir e respostas para
enganar. Como mercenarios do saber, buscam o poder pelo poder.
As diversas formas de governo (democracia, oligarquia, plutocra-
cia, anarquia, etc.) ndo seriam para ser do contra, como se fossem
termos vazios a serem usados conforme o interesse e sem maior
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objetividade: a busca pela justica social. Ademais, os costumes
sociais ndo sdo critério de justica. Eis o desafio de Platio: discutir e
definir a esséncia da politica com o enfrentamento da questao ful-
cral: o que é a justica? Para responder a essa questao € necessario
ser justo e sabio, como se fosse um médico para si e para 0s outros,
isto é, saudavel e capaz de curar a doenca da cidade.

Depois da formacdo familiar, o Estado ideal protagoniza o pro-
cesso formativo. Num determinado momento, ele reconhece quem
possui vigor corporal incomum para exercicios de ginastica mais
sofisticados. A educacao dos guardides se da por meio de exercicios
de ginastica crescentemente exigentes. Esforco fisico que visa a cor-
agem e nio a forca (410 B; JAEGER, 1989, 550). Dentre os guardides,
como foi colocado, ha quem possua uma “vista de conjunto” (537
C) das praticas esportivas e sao escolhidos para serem introduz-
idos na dialética. Aqueles que conseguem ter uma “visdo de con-
junto” teriam, no processo educativo capitaneado pelo rei-filésofo,
uma natureza dialética. A dialética pressupde uma concatenacgdo de
saberes para uma Unica meta: 0 Bem em si, que proporciona uma
visdo ampla e de conjunto sobre o real. Seria como aquele jogador
de futebol que nao olha somente para a bola ou para quem esta ao
seu lado, mas que consegue entender o jogo como um todo, tanto a
posicdo dos companheiros, como a dos adversarios, a meta (o gol)
e principalmente a dinamica mesma da partida, com seu ritmo e
nivel de complexidade. Entretanto, as virtudes da alma nao se cor-
rompem como se degenera 0 Corpo, com mais rapidez.

O fator determinante de conversao da alma do futuro governante
serd o ensino das disciplinas matematicas. A utilidade delas se deve
a isso (522 C-D). A primeira das disciplinas que nos conduzem ao
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mundo inteligivel é até insélita para uma visdo atual: a musica. A
musica, com seu ritmo e harmonia, pressup0e uma matematizacao
do tempo e do espaco (como nas posi¢des para se tocar um instru-
mento musical). O saber musical, porém, ndo pode se aferrar a uma
pratica, a ser superada para se obter um saber exclusivamente con-
ceitual (521 E-522 A). O ensino da musica nao é propriamente para
se saber “como tocar” um instrumento musical. O objetivo maior é
o educando conhecer a teoria da harmonia. Nao se deve entender a
musica como uma pratica mas como uma teoria. Essa é critica de
Platdo aos pitagéricos: eles nao se perguntavam pelo porqué de cer-
tos nuimeros serem harmoniosos e outros nao, questionando-se
pela causa desse fendmeno (531 C).

Tal contestacao serve também para outras disciplinas matemati-
cas como o ensino da geometria (527 A) e da astronomia (527 D).
Para conhecer astronomia nao basta olhar para o céu. Se fosse assim,
0s casais apaixonados seriam grandes conhecedores de astrono-
mia. Para conhecé-la se exige conhecer as leis que regem 0s movi-
mentos celestes. Nao basta uma percepcao sensivel. O foco do texto
platonico é estabelecer referéncias para uma formacdo que desem-
boque na origem de tudo que se move: a coisa em si.

A matematica é comumente associada a algo dificil de com-
preender. Infelizmente a Educacdo Basica brasileira revela a difi-
culdade de nossos alunos com a abstracao matematica. Muitas
vezes a filosofia sofre desse mal. Ambas as disciplinas, filosofia
e matematica, sdo conceituais e abstratas. Uma raiz quadrada de
nove nao toma banho de sol na praia e o conceito de triangular-
idade tem um nivel abstrativo mais profundo do que um calculo
com raiz quadrada. O numero trés representa as coisas no mundo
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sensivel e ndo se confunde com elas. Se um professor aponta para
trés objetos sensiveis (como paus ou bolas) e diz aos alunos que ai
temos o numero trés, ele estaria equivocado. Trés coisas sensiveis
nao mostram a realidade abstrata do numero “trés” como uma
convencional quantidade representativa de coisas sensiveis. O
conceito de triangularidade é ainda mais abstrato — tao abstrato
quanto dificil de ser definido. Em vista da Ideia do Bem, que
vai para além do limite da cognoscibilidade, a razao intuitiva e
noética permitem uma infinitude de variaveis para se definir um
conceito. Diferentemente dos objetos matematicos, com a rep-
resentatividade que tém os niimeros, esses objetos exigem uma
razdo dianoética e discursiva, cuja operacionalizacdo passa por
mediacdes e etapas de raciocinio. A ultima disciplina matematica,
a esteriometria, homenageia seu autor, Teeteto — essa homena-
gem se prolongou no livro que Platao escreveu alguns anos depois
de “A Republica”, exatamente a de nome “Teeteto”. Uma homena-
gem que honra um matematico que percebia o limite e a super-
acao da matematica pela filosofia.

Agamémnon como estratego usou a arte aprendida do heréi
Palamedes para fins de governo (522 D). Um estadista ndo pre-
scinde da aritmética para uma estratégia militar, tornando-a
indispensavel para a formacdo do governante. Platdo tinha uma
compreensao do exercicio do poder mais profundo do que certa
praticidade. Melhor dizendo: a verdadeira praticidade da arit-
mética, e das disciplinas matematicas em geral, é a de conduzir
a alma para a contemplacao do Bem e do Ser. Essa abordagem das
matematicas, como antes na ginastica e na musica, nio perde seu
foco politico-pedagégico: a formacao do estadista.
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O valor da matematica para a formacao do estadista nao é uma
mera digressao. Se a ética é racional, a matematica, por afastar a
alma do sensivel, sera pedagogicamente estratégica. Nem todo
matematico esta nessa perspectiva espiritual e filoséfica. Por isso,
Platdo desqualifica uma matematica que se fecha em seus proprios
teoremas. A pratica deve nos levar ao conhecer a Ideia do Bem tam-
bém na matematica. Por isso, a politica para Platao ndo se confunde
com o exercicio atual da pratica politica. Os pressupostos e a perspec-
tiva sdo outros. Ao administrar os proprios conflitos interiores o fil6-
sofo se habilita para administrar a poélis. Seria como fazer do politico
um administrador ou um cientista social, qualificando-o para mel-
hor administrar os conflitos exteriores, diante da diversidade social.

Matematica (em vista de uma capacidade administrativa) e
politica parecem mutuamente excludentes — diriamos hoje que as
ciéncias exatas seriam opostas as humanas. Serd? A matematica,
apesar de seu horizonte especifico, ndo exclui a pessoa do
matematico. O matematico deveria tem em vista o alcance ultimo
e ético-politico da ciéncia que faz: o servico a seus concidadaos.
Apesar de a matematica nio se confundir com a filosofia, é a filo-
sofia que da sentido e densidade a ela, tornando-a realmente
pratica, isto é, com uma eficacia a ser percebida no final de um
longo caminho intelectual.

O equilibrio entre a investigacdo dialética e a capacidade
pratica de administracao da pdlis é costurado por Platdo da
seguinte maneira: as disciplinas matematicas durardo dez anos e
o ensino da dialética durara cinco anos, totalizando quinze anos
de formacdo tedrica. Nessa temporalizacdo, o futuro governante
ha de conhecer o Bem em si. Para contrabalancar essa formacao
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tedrica — afinal, a dialética ndo se fecha em si como se fosse um
simples jogo cerebral -, Platao preconiza fortalecer o carater e a
experiéncia pratica da administra¢do da cidade em outros simétri-
cos quinze anos de exercicio, como se fosse num estagio. Nesse
equilibrio entre teoria e pratica, temos uma investigacdo teérica
da Ideia do Bem que se contrabalanca com os conflitos adminis-
trativos da cidade; por fim, o estadista estara preparado para a arte
de governar aos cinquenta anos de idade.

PARA PENSAR

Pensemos o seguinte: certos cursos de administracao, sem um hor-
izonte conceitual mais amplo, que buscam se adequar a demanda
do mercado é pratico ou ndo? Em principio, sim. Se o “mercado”
plasmou um curso sob medida para si é porque um administrador
formado nessa perspectiva pedagogica pratica, em gestdo disso ou
daquilo, seria extremamente competente. A nosso ver, contudo,
essa formacdo é extremamente precaria exatamente porque se
pauta em algo fugaz e temporario, o mercado, numa infeliz combi-
nacao de interesses imediatos com um conhecimento pragmatico
com curto prazo de validade. Oposto a essa formacao de resultados
imediatos, uma formac¢do mais panoramica e exigente, que levasse
o estudante a estudar humanidades e diversas tradi¢des admin-
istrativas, que apresente poucos macetes e tem um prazo de val-
idade imensamente maior. Ora, uma formacao que trabalha com
critérios conceituais de andlise consegue adquirir uma perspec-
tiva de conjunto dos processos historicos.
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O estadista de Platao:
sabio e virtuoso

(3}
137

O estadista é necessariamente sabio e virtuoso. A virtude filoso-
fica segue a parte mais divina e superior da alma. A phronesis,
propria a acdo politica, volta-se para o Bem, onde se alicerca o
Estado ideal. A causa do que ha de bom no mundo se torna o obje-
tivo do governo do rei-filésofo. A filosofia se contrapde a religi-
osidade calcada nos populares mitos homéricos. Ela propde uma
religido do espirito, cuja teologia, faz de “A Republica” uma teo-
nomia coextensiva a racionalidade.

Por falar em teologia, Platdo foi quem cunhou esse termo, e fez
isso exatamente na linha de sua nova proposta politica e cultural.
Deus se equipara ao Bem em si. A piedade ndo se escora na vir-
tude civica da cidade-estado ateniense com sua tradicdo politica O
Estado platdnico seria assemelhado a teocracia oriental em que fil6-
sofos-reis que se fundamentavam na capacidade espiritual da con-
templacao do Bem divino? Seja como for, mais do que uma discussao
juridico-democratica, o Estado deve voltar-se ao absoluto. A descida
dos pincaros do conhecimento espiritual para o fundo da caverna
contesta os valores que “funcionam” de acordo com a experiéncia
da pratica politica ateniense da época. Os verdadeiros estadistas sao
aalma do Estado. Ndo é digno deste nome quem governa de maneira
apaixonada e gananciosa, buscando privilégios.

A sofocracia de Platdo nao defende uma usurpacao tiranica do
poder, pelo contrario. No Livro VII, os filésofos — independente-
mente de género — fazem o percurso educacional na perspectiva da
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Ideia do Bem porque tiveram uma natureza — uma alma de ouro -
que lhes permitiu tamanho esforco e disciplina. Em que pese isso,
quem tém alma de prata (os guardides) e os de alma de bronze (os
comerciantes) ndo ficam sujeitos aos filésofos, num arremedo de
“luta de classes” ou de “luta pelo poder”. Como vimos, o estadis-
ta-filésofo é estadista porque nao faz do exercicio do governo uma
paixdo. Paixao que o envolveria e o marcaria em suas decisdes politi-
co-culturais. Como o interesse do filosofo € a investigacao espiritual
rumo ao Bem divino, a pratica politica é um sacrificio (519 A-D; 521
B — bem diverso daqui, na terra brasilis...). O governante personifica
o Estado ideal, cujo coracao se destina, ndo a um ganancioso cesto
de moedas, mas a “ilha das bem-aventurancas”, o destino do heréi
segundo Homero. A outra vida se antecipa e se espelha na presente
vida contemplativa da investigacao filosofica.

A educacao do futuro governante deve ser orientada ao Bem em
si. O Bem em si como supremo paradigma do Estado ideal esta para
além do limite da cognoscibilidade. A dialética que trata das essén-
cias, como a esséncia do namero trés, é o melhor caminho para uma
investigacdo e pesquisa que ndo tem fim. No entanto, a matematica
ndo da a ultima palavra, e sim a dialética, pois aponta para a obje-
tividade final: a justica e a Ideia do Bem. A dialética, portanto, é
imprescindivel para a educacao do governante. O governante nao é
alguém que adquire conhecimento, mas quem investiga a esséncia
da realidade em vista da Verdade e do Bem em si.

A filosofia, ainda que abstrata, ndo é abstratizante, em con-
cordancia com Favaretto: A abstracdo propria do trabalho filoséfico
ndo pode ser confundida com um trabalho pedagdgico abstratizante
(2004, 52). A filosofia é abstrata, mas nao fica na abstra¢do de um
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palacio geométrico construido com tijolos conceituais. A filoso-
fia nao é um jogo de palavras, pois nada é mais real do que o Bem.
O Bem divino é a esséncia da realidade. Dai se entende sua pratici-
dade de longuissimo prazo, de duracao eterna, como a referéncia
maior de justica para Platao.

Superar a pergunta pelo “como” para se perguntar pelo “sentido”
do que se faz amplia uma logica de tipo operacional para um pens-
amento mais meditativo e menos calculatério — o que permitira
resolver os novos problemas com respostas novas, e ndo apenas por
manuais do passado. Hammer (1996, 237), tedrico da reengenha-
ria, expressou isso com a frase: a educacao é “aquilo que permanece
conosco depois de nos esquecermos do que nos foi ensinado”. A pratici-
dade fica e ndo passa com o tempo. Uma praticidade que passa nao
convém. O que fica é util porque tem um tempo de vida largo. Sua
utilidade maior é a de nos capacitar para além de uma praticidade
contingente (os How-to-Do-It Manuals) ou de uma funcionalidade
de curto prazo. O principio constitucionalmente paradigmatico que
rege essa pratica tem validade eterna: é o Bem divino.

PARA PENSAR

O sentido pratico da vida contemplativa é mais pratico do que
a praticidade sem folego e de prazo curto da figura do politica-
mente “esperto”. O conteuido ético da politica preconizada por
Platdo tem eficiéncia (faz de maneira correta a politica) e eficacia
(faz uma politica correta).
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& 1> A justica distributiva

Aristételes comeca o livro, em sua primeira secao, tecendo con-
sideracOes sobre a justica e a injustica, dois pélos que funcionam
numa interdependéncia antitética. Ao se discutir a injustica, anal-
isa-se também, por inversao, a justica. A justica é o lado luminoso
e a injustica, seu lado sombrio. Em linhas gerais, justica é um meio
termo e uma disposicao da alma que exige uma Unica aptidao. Por
exemplo, a disposicao para a saude afasta a tendéncia para a doenca.
Assim, de uma disposicao positiva advém uma correspondente dis-
posicao negativa, eis a antitética reciprocidade existente entre a
justica e a injustica. A ambivaléncia do injusto se refere a quando
se infringe a lei por ambicao ou iniquidade. Por antitese, disso se
chega a uma primeira definicao de justica: o justo é quem se sub-
mete a lei (1129 A-1130 A). Uma posicdo oposta a nao-juridica de
Platdo (JAEGER, 1989, 554), para quem a lei, cuja elaboracao facilita
a agdo dos sofistas, nao seria o melhor critério para o justo pois fre-
quentemente ela contraria a justica.

O interesse comum se constitui na felicidade da comunidade
politica. Para tanto, cabe agirmos com coragem, moderacao e ama-
bilidade. A a¢do moral se volta ao préoximo, que é a finalidade
ultima da acdao moral. A justica seria a forma perfeita de excelén-
cia moral, pois se dirige a uma a¢do boa para consigo e para com
o préximo. Entender a justica como a exceléncia moral inteira rev-
ela uma distin¢do entre exceléncia moral e justica. A disposicdao da
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alma, em especifico, é a justica para com o préximo; quando irres-
trita, expressa a exceléncia moral.

Numa segunda secdo (1130B-1131 A), Aristoteles analisaajustica
como parte da exceléncia moral. Ante o paralelismo antitético entre
justica e injustica, Aristoteles analisa primeiramente a injustica —
infelizmente mais facilmente constatavel. Hd um sentido especifico
de injustica como ambicao — desdobrada como covardia, irascibili-
dade ou avareza; em relagdo, por sua vez, com a busca desmedida
por honra, dinheiro ou seguranca, espécies de injustica que partici-
pam de um género: a injustica irrestrita.

Neste artigo ndo aprofundaremos a distincao da logica classica
entre género e espécie, mas expliquemos isso suscintamente. Use-
mos a famosa frase aristotélica do homem como “animal racional” do
primeiro livro da “Etica a Nicomaco” (I, 13). A humanidade partic-
ipa do género animal e a animalidade nio se esgota na humanidade,
comportando outras espécies animais. No entanto, a espécie humana
se separa das outras espécies animais pela racionalidade. A racionali-
dade implica num horizonte ético e politico da acao humana.

Voltando a questao central, além dos tipos especificos ha um
tipo mais geral de injustica que “se relaciona com tudo que estd na
esfera de acdo do homem bom.” (1130 B) Isso condiz com a excelén-
cia moral como um todo. Em especifico, diferenciam-se o ilegal e o
iniquo. Afirma Aristoételes: “tudo que é ilegal é iniquo, mas nem tudo
que é iniquo é ilegal”. Essa frase concebe duas injusticas: a injustica
como parte e a injustica como um todo. O sentido da lei, na assi-
metria entre o justo e o injusto, contrapde-se ao injusto geral: a ile-
galidade. A lei visa a exceléncia moral como um todo. As espécies
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de exceléncias morais sao abarcadas pela legalidade. Legalidade
que funciona pedagogicamente para que uns e outros aprendam
a conviver entre si. AristOteles realca o aspecto educacional e ndo
o coercitivo da lei, tendo como eixo norteador a vida comunitaria.
Por conseguinte, cumprir a lei impede a deficiéncia moral.

Dois tipos de relacdo entre cidadaos geram uma subdivisao da
justica particular. Ha a relagdo de proporcionalidade geométrica
entre os desiguais e outra que trata da relacdo de igualdade arit-
mética entre os iguais. A constituicio da cidade legitima uma
diversa distribuicdao de honras, poderes e recursos financeiros entre
os cidadaos. Apesar disso, pressupOe-se uma simetria entre as par-
tes que travam uma relacao comercial. Simetria entre as partes que
se subdivide em acdo voluntaria e em a¢do involuntaria. Aristote-
les considera como voluntarias as relagées que se pautam na liber-
dade de decisdo. Quanto a justica involuntaria, ela é demandada
por uma das partes ao juiz em situacdes de desequilibrio. Situacdes
que acontecem de modo sob-repticio (Qquando o outro a vivencia de
maneira fortuita, como o furto) ou violento, numa acao direta e hos-
til, conforme o nome indica — como seria o homicidio para quem o
comete. Diante disso, o juiz exigira uma acao involuntaria de uma
das partes em litigio para restaurar a equivaléncia entre elas.

Na terceira se¢do do Livro V da “Etica a Nicomaco” (1131 A),
nosso autor aprofunda a se¢do anterior. Ele analisa o meio termo
entre duas iniquidades. O meio termo se da entre um mais e um
menos. Apolarizacdoentre o mais e o menos suscitaodesigual;con-
trapondo-se a isso, o igual e 0 justo sdo 0 meio termo. O meio termo
entre pessoas desiguais se da segundo o mérito de cada cidadao.
Define-se o mérito com a justica distributiva. Aristételes procurou
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compreender os principios da justica como uma abstracdo do que
constatou nas elaboracdes politico-juridicas das constituicoes de
diversas cidades-estado da época. Ainda que seja fundamental um
critério universal de mérito, o critério efetivamente depende do
ethos de cada pdlis. Ao analisar essas constituicdes, Aristoteles viu
que numa cidade democratica se compreende o mérito a partir
da condicdo do homem livre; numa cidade oligarquica, o mérito
passa pela riqueza ou nobreza de nascimento; numa aristocratica
o critério é a exceléncia ou competéncia técnico-cientifica.

Seguindo adiante, a proporcionalidade na justica distributiva
passa pela quantidade, pois a proporcao € uma igualdade de razoes.
Vejamos:

Com efeito, a propor¢ao é uma igualdade de razbes,
envolvendo no minimo quatro elementos (é evi-
dente que a proporcao descontinua envolve qua-
tro elementos, mas acontece o mesmo com a pro-
porcao continua, pois ela usa um elemento como
se tratasse de dois e 0 menciona duas vezes; por
exemplo, “a linha A estd para a linha B assim como
a B estd para a linha C”; a linha B foi mencionada
entdo duas vezes, de tal forma que se a linha B for
considerada duas vezes os elementos proporciona-
is serdo quatro); o justo envolve também quatro el-
ementos no minimo, e a razao existente entre um
par de elementos é igual a razao existente entre o
outro par, pois ha uma distin¢ao equivalente entre
as pessoas e as coisas. (1131 B, 8-10)

A reflexdo aristotélica visa reconhecer o equilibrio proporcional
entre pessoas e coisas, gerando uma distribuicdo justa entre elas.
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Essa propor¢do geométrica entre os quatro elementos se da como
um meio termo. Dessa forma, o justo se da como a propor¢do entre
as partes. Neste sentido, ha que se pensar sobre os quatro elemen-
tos que permitem equalizar esse meio termo: as duas pessoas e 0s
dois objetos distribuidos. Na compra e venda de um automoével
existe quem vende e quem compra, além de dois objetos: o din-
heiro e o0 automovel. Essas duas pessoas sdo cidaddos com iguais
direitos entre si. Na relagdao comercial, em principio, o dinheiro e
0 automoével se equiparariam como sinal de ganho-ganho entre os
dois cidadaos envolvidos. Essa l6gica subjaz no Direito Comercial.
No comércio nao ha como violar o principio da proporcionalidade
geomeétrica sem que se cometa injustica.

PARA PENSAR

A partir desse raciocinio, perguntaria alguém: por que um Cédigo e
Defesa do Consumidor se o Direito Comercial ja seria justo? A pro-
porcionalidade entre as partes ndo é tao-s6 um principio formal,
como preconiza Aristoteles. A efetivacdo histérica da justi¢a neces-
sita de um componente socioldégico. Imagine uma pessoa comum,
sem escolarizacdo e recursos financeiros, lutar contra o depar-
tamento juridico de uma loja de departamentos. Essa luta seria
injusta diante da intensa assimetria de poder entre as partes. Nao
seria justo analisar tal contenda apenas pelo viés do formalismo
juridico. Ao se comprar um televisor com defeito fica dificil pelo
Direito Comercial dizer que a culpa pelo vicio de origem seja da
loja. Formalmente, por aceitar as condicdes de pagamento coloca-
das pela loja, o comprador concordou com o bom funcionamento
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do televisor adquirido. Logo, a culpa pelo mau funcionamento do
aparelho seria da incapacidade do comprador em manusear cor-
retamente o aparelho. Diante da dificuldade em comprovar o con-
trario, ai entra a inovacao do Co6digo de Defesa do Consumidor e dos
Procons: a inversao do 6nus da causa. Ao invés do consumidor ter
de provar que recebeu um aparelho com defeito é a loja que precis-
ara comprovar a venda de um aparelho sem defeito. A sociologia
torna bem mais compreensivo o fato de a corda arrebentar constan-
temente para o lado socialmente mais fraco. A justica que constata
forte assimetria entre as partes, portanto, nao se restringe a formal-
idade do direito comercial, mais préximo da visao aristotélica.

A justica corretiva
/ J ¢

v

A quarta parte de nosso texto-base versa sobre a justica corretiva
(1132 A-B). Trata-se, aqui, ndo da proporcionalidade dos bens publi-
cos, mas das relagcdes privadas entre cidaddos igualmente livres.
Proporcionalidade que ndo é geométrica mas aritmética. Nela, cum-
pre ao juiz o papel de restaurar a igualdade entre as partes, entao
perdida, com o uso de penas; numa funcao corretiva. A compra e
venda de um automovel deve convir tanto a quem vende quanto a
quem compra, numa relacao de ganha-ganha. Caso alguém se com-
prometa a entregar o dinheiro e nao o faz, ou faz de modo injusto -
diferentemente do combinado —, ai a situacao muda de figura e cabe
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ao juiz restabelecer a equivaléncia entre ambos. O excesso de ganho
serd anulado para compensar o excesso de perda.

O justo sendo um meio termo entre o maior e o menor, favorece
o igual. Sobressai, entdo, a figura do juiz como mediador. Ele é
mediador por estar equidistante entre as partes, facilitando a
imparcialidade de decisGes ancoradas em principios neutros e for-
mais. A justica espelhard a equidistancia do juiz. Dividir ao meio,
dikha, é a funcao do juiz, dikastés, que provoca o justo (dikaion).
A frase a seguir define bem o justo: “O justo, portanto, é em certo
sentido um meio termo entre o ganho e a perda nas ac6es que ndo
se incluem entre as voluntarias, e consiste em ter um quinhao
igual antes e depois da acdo.”

A préxima secgdo, a quinta (1133 A-1134 A), distingue reciproci-
dade e igualdade. A reciprocidade é confundida com a “lei do talido”
ou lex talionis (lex: lei e talis: de tal tipo). Tal qual a ofensa, tal qual se
deve ofender, contrapondo-se a justica preconizada por Aristoteles.
Ndo é a reciprocidade exata e materialmente igual — a exemplo da
classica sentenca “olho por olho, dente por dente” —, mas é a recipro-
cidade proporcional que causa justica — nos termos de nosso pensa-
dor, “que mantém a cidade unida”.

Areciprocidade proporcional é uma “conjuncdo cruzada”. Aristote-
les nos explica esta expressdo conceitual:

A reciprocidade proporcional se efetua através
de uma conjuncao cruzada. Suponhamos, por ex-
emplo, que A é um construtor, B é um sapateiro,
C é uma casa e D é um par de sapatos. O con-
strutor deve obter do sapateiro o produto do tra-
balho deste, e deve por sua vez oferecer-lhe em
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retribuicao o produto de seu préprio trabalho. Se
houver uma igualdade proporcional dos bens, e
se ocorrer uma agao reciproca, verificar-se-d o
resultado que mencionamos. Sendo ocorrerem
estas duas circunstancias, ha permuta nao serd
igual, e o relacionamento nao continuara. Com
efeito, nada impede que o produto de um dos
participantes seja melhor que o do outro, e neste
caso os produtos terao de ser igualizados (isto
é verdadeiro também nas outras artes, pois elas
teriam deixado de existir se o elemento ativo
ndo produzisse e ndo recebesse o equivalente
em quantidade e qualidade ao que o elemento
passivo recebe. De fato, ndo sdao dois médicos
que se associam para a permuta de servi¢os, mas
um médico e um fazendeiro, ou de um modo ger-
al pessoas diferentes e desiguais, embora neste
caso os produtos de suas respectivas atividades
devam ser igualizados. E por isto que todos os
servicos permutados devem ser compardveis de
algum modo (1134 A).

Diante de uma argumentacao cuja sensatez e atualidade saltam
aos olhos, passa-se a questao da comensurabilidade. Comensurabi-
lidade exige padrdo de troca entre pessoas e coisas. Esse padrao é
fator de unido da comunidade. Cada um depende do outro e essa
permuta inevitavel constitui uma vida comunitaria. Talvez pudés-
semos questionar o valor dado ao dinheiro como padrao de mensu-
rabilidade dessa permuta. Seja como for, Aristoteles reconhece que,
por convencdo, assim acontece desde ha muito. O dinheiro superou
o desafio de mensurar um produto com valor emocional ou reli-
gioso para alguém ou para um povo, o que dificultaria sua permuta.
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O dinheiro garante permutas futuras. Quando a permuta ndo
acontece no presente, o dinheiro sera uma boa medida de comen-
surabilidade. O dinheiro ndo tem um valor totalmente estavel como
outros produtos, mas seria o que ha de mais estavel — afirmacao
bem polémica para hoje em dia. O ciclo parte da comunidade,
que se constitui por permutas. As permutas geram igualizacdao. A
igualizacdo se associa a comensurabilidade, exigindo, por fim, um
padrao de medida: o dinheiro.

Para maior abrangéncia e atualidade, convém retomar “O Capital”,
de Marx:

Os valores-de-uso s6 se realizam pelo uso ou pelo
consumo. Constituem o conteddo material da
riqueza, qualquer que seja a forma social dessa
riqueza. Na sociedade que nos propomos exam-
inar, sdo, a0 mesmo tempo, os suportes materiais
do valor-de-troca. O valor-de-troca surge, antes de
tudo, como a relacao quantitativa, a propor¢ao em
que valores-de-uso de espécie diferente se trocam
entre si, relacdo que varia constantemente com o
tempo e o lugar. O valor-de-troca parece, portanto,
qualquer coisa de arbitrdrio e de puramente relati-
vo; um valor-de-troca intrinseco, imanente a mer-
cadoria, parece ser, como diz a escola, uma contra-
dictio in adjecto. (MARX, 1997, 46)

Uma mercadoria tem seu valor-de-uso e valor-de-troca. O valor
de uso de uma camisa é nos proteger do frio; no entanto, se ela
for considerada cafona, ela sofrerda uma perda de seu valor de
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troca. Do mesmo modo, fica bem dificultado o valor de troca se
um produto tem valor emocional ou religioso. O antigo escambo
ndo favorecia um padrao abstrato e universal para as relacoes
comerciais entre pessoas € povos.

PARA PENSAR

Facamos uma pequena digressdao sobre a justica para os futuros
licenciados em filosofia: o salario sinaliza o reconhecimento de
um profissional diante dos valores de uma comunidade. Infeliz-
mente, em nosso pais, os profissionais que estio na ponta, em
contato direto com as pessoas, recebem um salario menor do que
os profissionais que se fecham na abstracao de seus escritorios.
Um professor recebe menos do que um técnico em educacao;
bem como um enfermeiro menos do que um funcionario buro-
crata, até quando administra a saude publica. A reparticao dos
direitos da lei (nomos) se caracteriza pela reparticdo do din-
heiro (nomisma). Ja AristOteles fazia essa comparagao. A inter-
dependéncia exige permuta e reciprocidade. Uma proposta um
tanto ousada seria pensar numa reciproca proporcionalidade
entre as funcdes sociais, em sintonia com o raciocinio de nosso
autor. O despropésito de uma indexacdo salarial entre o salario
de um professor de Educacao Infantil e um ministro do Supremo
Tribunal Federal seria uma proposta insélita, mas também bas-
tante justa. Nao seria possivel aumentar o teto salarial do judi-
ciario sem aumentar o piso salarial do professor — afinal, é um
péssimo sintoma de nosso pais como uma categoria se discute o
“teto” enquanto outra categoria discute o “piso” salarial.
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A distincao entre esfera
publica e privada

73)
L3/

A sexta secdo coloca a possibilidade de se agir injustamente sem ser
injusto (1134 B). Separar o ser do agir é Util ao se tratar de situacdes
cujo contexto exige atenuantes. Outro ponto elencado por Aristote-
les é a distingdo entre justi¢a politica e justica doméstica. A justica
domeéstica é um recorte especial e por analogia da justica enquanto
tal, visto que a justica pressup0e estar sob a regéncia da lei. A lei tem
um carater publico e ndo privado na 6tica aristotélica. Ou melhor, a lei
incide na vida privada quando nela se estabelece uma analogia com a
vida publica. Sem confusdo entre o publico e o privado, apenas o tirano
confunde o publico e o privado, colocando seus interesses acima da
lei. Aristoteles reconhece, portanto, um dos elementos que inaugur-
aram a democracia como um novo modelo politico na Grécia antiga:
a separacdo entre o publico e o privado. O espaco da praca publica nao
deveria ser um espaco de fofocas da intimidade dos participantes.

Aristételes entende que o escravo e o filho tém reciprocamente
uma relacdo de dependéncia para com seu senhor e pai. Marilena
Chaui esclarece isso com a figura do “déspota”: “O déspota é o senhor
absoluto de suas propriedades moveis e iméveis, das pessoas que dele
dependem para sobreviver (escravos, mulher, filhos, parentes e clientes)
e dos animais que emprega para manutencdo de suas propriedades.”
(CHAUT, 1992, 357) A seguir, ela continua:

Os primeiros reis, lembra Aristételes, porque eram

simples chefes de clas e tribos ou de conjuntos de
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familias, eram déspotas, assim como sao déspo-
tas os governantes bdrbaros do Oriente, mas onde
houver cidade e politica, onde houver politéia, nao
pode haver despotéia, nao se pode manter o prin-
cipio do poder despético, que pertence ao espaco
privado e a vida privada. (CHAUI, 1992, 357)

Os déspotas, senhor ou pai, seriam uma extensao dos dltimos e,
como ninguém faz um mal a si, ndo conviria usar o termo “justi¢a”
nessas relacoes de dependéncia. Situacdo de outro tipo é a relacdo
entre marido e mulher; visto que a mulher manda no lar, haveria
uma justica doméstica. No lar, a relacao entre o marido e a mulher
ndo seria uma relacao de dependéncia. A justica doméstica é, por
analogia, um nivel privado de relacdes justas, visto que uns devem
se preocupar com o bem dos outros como a parte necessita do todo.

A secdo sete faz uma separacdo entre justica natural e justica
legal (1135 A). Além da distincdo acima entre a esfera publica e
privada, outra similitude com a democracia ateniense é o valor da
deliberacao publica na discussdo politica. A deliberagdo publica nao
¢é algo natural. A natureza “é¢”; a vida em sociedade “pode ser” ou
“pode ndo ser”. Eis um pressuposto para um debate aberto e livre.
As decisOes coletivas na democracia nao ficam reféns da competén-
cia dos especialistas e ndo estdo pré-programadas sobre o que pode
ser ou pode ndo ser melhor para a coletividade — “indiferentemente
de uma maneira ou de outra”. O conhecimento trata do que é, mas
a politica trata do que pode ser — numa deliberacdo em que nio se
sabe com precisao se vai ou ndo conseguir efetivar nossa proposta

social. Como diria Aristételes em seu livro “Retérica”: “Os tempos de
cada um destes sdo: para o que delibera, o futuro, pois aconselha sobre
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eventos futuros, quer persuadindo, quer dissuadindo” (1358 B 14-15).
Discutir e deliberar publica e democraticamente sobre o melhor
para a comunidade politica depende de um encontro de opinides
contraditérias e nao depende de um tipo linear de conhecimento
cientifico que diz a esséncia do real e da natureza.

A justica natural nao é convencional como € a justica legal; neste
sentido, Aristoteles diverge dos sofistas. A base para a justica legal,
deliberada em assembleias, é a justica natural. O Bem comum é inde-
pendente da deliberacao publica e a fundamenta. Em outras palavras,
a natureza da racionalidade limita a delibera¢do publica. A funda-
mentacdo universal das acGes referencia a contextualizacdo de uma
especifica acio moral como é uma decisdo politica.

A voluntariedade qualifica uma acao como justa ou injusta. Eis
0 tema tratado na oitava parte (1135 B-1136 A). Uma a¢do consci-
ente se qualifica como uma acao moral. Ser consciente é ser con-
sequente. Essa compreensao de moralidade marcou o Ocidente e
continua atual para muitos. A Igreja catélica, sob a influéncia de
Tomas de Aquino, teve como referéncia teérica para sua ética natu-
ral a tradicdo aristotélica. Sem querer misturar tout court o conceito
de pecado - da lavra teoldgica — com o conceito de imoralidade, na
doutrina moral hegemonica do catolicismo, o pecado acontece ao
se ter consciéncia de que uma acado é objetivamente injusta ou ma e,
apesar disso, consente-se pratica-la.

Outra atualidade da visao aristotélica é pressupor uma auséncia
de compulsdo para se agir voluntariamente. Agir voluntariamente
nao é agir movido pela colera (sem premeditar a acdo) ou agir por
medo de retaliacdo por nao se comportar de determinada forma.
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Fazer ou deixar de fazer algo por medo de uma futura punicao é agir
ou nao-agir sem vontade propria e com algum nivel de interesse ou
conveniéncia; talvez com certa ignorancia. S6 uma a¢do voluntaria
€ justa ou injusta. A nona parte pergunta sobre a possibilidade de
alguém agir injustamente em relacdo a si (1136 B-1137 B). A res-
posta é nao. Ferir-se seria contra a lei da natureza e, por isso, seria
uma acao injusta e jamais legitimavel.

Nosso autor, na se¢do dez, versa sobre o conceito de “equidade”
(1138 A-B). O equitativo se identifica com a justica e a supera. Ele
mede o grau de justica da justica em seu sentido juridico. A equi-
dade é a correcdo da justica legal. A lei, gracas a sua universalidade, é
lacunar; logo, para julgar e reconhecer a justica de uma acao partic-
ular, que escape da regularidade comum das ac¢oes, faz-se mister um
critério que permita ao juiz cumprir o seu munus: julgar. Como ndo
se trata de casuistica, a lei e o legislador necessariamente se omitem
quanto as situacoes particulares, posto ser impossivel a previsibili-
dade delas. O juiz precisa de um critério ou régua para julgar casos
particulares e suprir as lacunas da lei por conta de sua universali-
dade. O equitativo é essa régua, mas Aristételes nao usa o equitativo
como uma régua inflexivel, ao contrario. O juiz deveria usa-lo como
uma régua de chumbo para medir e julgar as agcdes humanas, pois
essa régua se adapta as superficies e nao é rigida.

Equitativo ndo é igualitarismo. A lei faculta a alguém um direito,
mas esse direito é uma referéncia superavel ante a busca pelajustica.
Alguém é capaz de voluntariamente renunciar ao seu direito e rece-
ber menos do que lhe caberia. Hoje em dia, nenhum patrio pode
pagar menos do que um salario minimo a seu funcionario, mas
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alguém pode optar por um trabalho comunitario que tenha uma
contrapartida menor do que mereceria por sua capacidade técni-
ca-profissional. Isso é equitativo, mas aquilo nao!

Por fim, na dltima secdo, a lei ndo permite expressamente o
suicidio, e, segundo Aristoteles: “o que ela ndo permite expressa-
mente ela proibe” (1138 A). Ao se impedir que se cometa o mal con-
tra si, impede-se o ato de alguém se suicidar.

Uma classe de atos justos se compde de atos con-
formes a qualquer forma de exceléncia moral con-
siderada pela lei; por exemplo, a lei ndao permite
expressamente o suicidio, e o que ela nao permite
expressamente ela proibe. Mais ainda: quando uma
pessoa, violando a lei, ofende outra voluntariamente
e sem ser em retaliacdo, ela age injustamente, e um
ofensor voluntdrio é aquele que conhece tanto a
pessoa que ele estd ofendendo com sua agao quan-
to o instrumento que estd usando. Entretanto, a
pessoa que se mata voluntariamente num acesso de
forte emocdo, agindo dessa maneira contraria a reta
razao, e isto a lei nao permite; ela age portanto in-
justamente. Mas contra quem? Certamente contra
a cidade e nao somente contra si mesma, pois ela
mesma sofre voluntariamente, mas ninguém sofre
uma injustica voluntariamente. E também por esta
razao que a cidade aplica uma penalidade em tais
casos punindo o suicida com uma perda relativa de
direitos civis, como se ele estivesse agindo injusta-
mente em relacdo a cidade. (1138 A)

Ferir-se seria contra a lei da natureza; portanto, seria uma
acao injusta. A cidade, ou o Estado, jamais legitimara que alguém
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voluntariamente se trate de si proprio de maneirainjusta, porque é um
contrassenso perante sua propria natureza. Logo, no final do Livro V,
Aristételes prefere nao enfatizar propriamente a justica como sendo
uma justica a si, mas como uma justa relacao entre as partes que com-
pbéem o ser humano. Retoma a relacdo entre senhor e escravo, bem
como a de pai e filho. O escravo ou o filho nao se constituem como
seres independentes mas uma extensao, respectivamente, do senhor
e pai. Por isso, essa relacao de obediéncia — nao de justica — se torna
referéncia para as partes racional e irracional da alma (1138 B, 111).

Vem dai a critica de Aristoteles a forte emocdo presente no
suicidio voluntario. O suicidio ndo respeitaria a ordenacao dos
desejos, na linha do tipo de justica existente entre governante e
governado. A criminalizacao do suicidio com a perda relativa de
direitos civis se da porque o suicida nio cumpre suas obrigacdes
politicas, tornando injusto o Estado. A condenacdo com a perda
dos direitos civis ao suicida seria uma implicacao ético-politica do
suicidio. Para nosso autor, ndo basta o aspecto individual — con-
forme a énfase moderna na plena autonomia do individuo — mas
também a relevancia para a espécie, expressa numa obediéncia a
comunidade politica ou perante o Estado.

I O termo “soberania” seria diacrénico, pois ele adquire o sentido
atual s6 ap6s a emergéncia moderna dos Estados nacionais.

PARA PENSAR

Vocés concordam com a criminalizacdo do suicidio assistido?

Até hoje essa criminalizacdo se alicerca no descumprimento
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das obrigac¢des politicas pelo suicida, mesmo que este requeira
uma soberania sobre sua vida, considerada por ele desfuncional
diante do préprio cotidiano.
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A consciéncia comum
e o discurso cientifico como
dinamismo politico-cultural

Os mitos fundantes de uma cultura formatam o modo cultural de
valoracao da vida. Em vista disso, uma reinterpretacao antropofilosé-
fica mostra a riqueza da matriz mitica para uma cultura. A palavra
“mito” (mythos), técnica e etimologicamente, diverge de seu uso cor-
rente no senso comum como, no dizer de Junito Brandio: expressao
de fantasia, de mentiras — dai advém o termo “mitomania” (1997,
37). O mito nao é uma teoria abstrata ou uma fantasia artistica, mas
uma realidade viva (BRANDAO, 1997, 41). Mito denota uma “narracao
sagrada”. “Sagrada” porque se refere a narrativa originaria da criacao
(illo tempore; BRANDAO, 1997, 39), eis a “realidade viva” e presente
na continua criacio do mundo em harmonia (cosmos); como con-
traponto, gerou-se o significado de “imundo”. Por conseguinte, o mito
nao é idéntico aos termos “lenda” ou “folclore”, que denotam elemen-
tos nao-estruturantes da identidade cultural de um povo. O mito é
nuclear na dinamica cultural e plasma o sentimento, a acao, o pens-
amento e a vida de uma coletividade - mesmo atualmente, perante
uma sociedade urbano-industrial e marcadamente técnico-cientifica.

Nenhuma cultura, em sua constituicdo originaria, corre o risco
de ser empalhada ou sedimentada numa forma especifica, sem uma
possivel e ulterior transformacao. As culturas humanas devem ser,
por definicao, dinamicas. A ideia de dinamismo nio designa um
movimento aleatdrio e contra as suas matrizes miticas. Caso assim
fosse, elas perderiam a sua singularidade e especificidade enquanto
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cultura. Esse dinamismo supde a retomada criativa de cada cul-
tura em sua “formatacao de base”, isto é, o mito fundante da propria
dinamica cultural. Dindmica que, para ser auténtica, carece de uma
reinterpretacao coletiva de seu mito fundante numa praxis que
engloba o conjunto do pensamento, do sentimento e da vida que
pulsa na sociedade para que esta nao perca sua identidade.

Toda cultura precisa se revigorar para que ndo cesse sua seiva
vital. Uma cultura sem dinamismo fomenta unicamente a criacao
de vermes e bactérias, contradizendo-se a si enquanto cultura pela
promocdo da antivida e da doenca na vida social. A acdo de misticos,
revolucionarios e poetas areja e da leveza a um ambiente asfixiante
e pesado com suas estruturas de morte, sem que consiga caminhar e
respirar. Isso produz os influxos e contrafluxos, cheios de curvas, da
marcha histéricocultural de uma sociedade. As “quedas d’agua” das
crises, conflitos e transformacdes culturais sio uma oportunidade
histérico-existencial de crescimento para uma oxigenacao da vida
cultural. A identidade cultural pressupde regularmente uma “sacu-
dida” na tradi¢ao, nao uma ruptura com ela.

Vimos isso no movimento de contracultura da década de 60
com os hippies, eles oxigenaram o american way of life da con-
servadora e dourada década de 50, com seu modelo de “familia

x»n

cristd”, cujo modelo se fossilizou numa esterilidade formal.

As esferas culturais do mito religioso e da ciéncia compartilham
de uma coletividade e de sua cultura geral, cuja dindmica possibil-
ita relagcbes politico-sociais. A religido e a ciéncia nao deveriam
concorrer para uma disputa e esquizofrenia entre dimensdes
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essenciais para o cidaddo. Nossa pretensdao com este texto foi “dar
pistas” para um caminho indispensavel para a formacao (Bildung)
e o “exercicio da cidadania” quanto ao didalogo entre a conscién-
cia comum e o discurso cientifico no ambiente educacional. Dessa
forma, ndo se identificando com um simples e linear uso dog-
matico desses saberes — compreendidos como mera aquisicdo de
conteudos, de erudicdo e de treinamento (Ausbildung) técnico-es-
pecializante (BITTAR, 2007, 313) —, preferimos entendé-los como
producodes culturais abertas a uma cultura democratica.

PARA PENSAR

1. E possivel fazer ciéncia sem consciéncia politico-cultural?
2. Como pensar o papel do Ensino Religioso na rede publica. Seria
uma forma de se estabelecer o didlogo entre religido e ciéncia?

O cidadao entre
/ 0 nomos e a physis

v

Como membro do corpo politico, o cidadio é definido mais pelo

nomos do que pela physis, ainda que esta sirva para aquele (BIT-
TAR & ALMEIDA, 2001, 56). A pratica retérica na praca publica se
configura como o elemento-chave para caracterizar o justo e o
injusto. Como, paradoxalmente, essa construcdo retorica se deve
a uma técnica do discurso, estariamos diante de um relativismo
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valorativo? A justica é uma construcao politico-retérica a servico
dos humanos. Tal constru¢dao nao a impede de tecer referenci-
ais morais. A relativizagdo da justica por seu nivelamento com o
coracdo humano, impede uma concepc¢do ahistérica do justo. A
justica é justa porque se contextualiza. Uma justica descontextu-
alizada é negar a concretude da acdo humana, com seus agravantes
e atenuantes, para condenar alguém meramente com principios
formais. Sobre isso, acompanhemos o resumo da perspectiva de
Protagoras feito por Guthrie (1995, 156-157):

O mais célebre advogado da relatividade de va-
lores (embora, como tenha sido amitde distorcido
ao ser filtrado por outras mentes menos dotadas)
foi Protdgoras, e seu desafio filoséfico a normas
tradicionalmente aceitas baseava-se por sua vez
em teorias relativas e subjetivas de ontologia e
epistemologia. Enquanto aplicada a valores, rel-
atividade pode significar uma das duas coisas: (a)
Ndo hd nada a que se possam aplicar os epitetos
bom, mau e semelhantes de maneira absoluta e
sem qualificacdo, porque o efeito de tudo é dif-
erente segundo o objeto sobre que ele se exerce,
as circunstancias de sua aplicagdo e assim por di-
ante. O que é bom para A pode ser mau para B, o
que é bom para A em certas circunstancias pode
ser mau para ele em outras, e assim por diante.
A objetividade do efeito bom nao é negada, mas
varia em casos individuais. (b) Quando um locutor
diz que bom e mau sao relativos, pode significar
que nao hd nada bom ou mau, mas o pensamen-
to o torna tal. Toda investigacao da antitese no-
mos-physis fornece numerosos exemplos disso.

Médulo 4 | 38



Incesto, abomindvel aos olhos dos gregos, é nor-
mal aos olhos dos egipcios, e assim por diante.
Com valores estéticos, o caso ainda é mais dbvio.

No que concerne a natureza e a cultura, que se desdobra na fix-
idez das leis da fisica (physis) e na arbitrariedade das leis juridicas
(nomos), a epistemologia ligada ao primeiro tipo de conhecimento
venceu as humanidades. Isso fez, depois da modernidade, a asso-
ciacdo das ciéncias da natureza com o discurso verdadeiro sobre
o real. Todavia, os sofistas enfatizaram a relacao entre verdade e
construcdo politico-juridica em contexto democratico. Deliberar
o melhor futuro da coletividade contra as rupturas da barbarie e a
favor dos lagos de solidariedade, essa é a “verdade” decidida cole-
tiva e contextualmente na compreensao sofistica de “verdade”. Os
valores da justica e da injustica funcionam conforme os costumes
sociais, em oposicao a universalidade das leis naturais — o fogo,
conforme Aristoételes, arde igualmente seja onde for.

O mito fundante da democracia ateniense, com ares de sacrali-
dade, perpassa a oracao funebre de Péricles (495-429 a.C), o grande
estadista do Século de Ouro (séc. V a.C.), aos guerreiros mortos na
Guerra do Peloponeso, entre Atenas e Esparta. O relato de Tucidides
dessa oracdo sera retomado a partir da citacdo de Prélot:

O Péricles, filho de Xantipa, tinha sido escolhido
para pronunciar o elogio dos primeiros guerreiros
mortos. Quinze vezes estratego, € o homem mais
eminente em Atenas e o primeiro em tudo, quer
pela palavra quer pela acdo... Chegado o mo-
mento, aproxima-se do tumulo, colocado alto,
a fim de ser ouvido do mais longe possivel pela
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multidao. (...) “A nossa constituicao nao inveja as
leis dos nossos vizinhos.” Ela é antes o protétipo
das leis dos outros Estados. “Nao imitamos os
outros. Pelo contrdrio, servimos de modelo a al-
guns.” Este governo, préprio de Atenas, “recebeu
o nome de democracia, porque a sua direcao nao
estd na mao de um pequeno grupo, mas sim da
maioria”. (...) “Um temor salutar impede-nos de
faltar ao cumprimento dos nossos deveres no que
toca a pdtria. Respeitamos sempre os magistra-
dos e as leis.” Perante elas, todos os atenienses
sdo iguais na obtencao das honras as quais sao
devidas aos méritos e nao a classe”. “Podem-se
prestar alguns servicos ao Estado? Ninguém deve
ser rejeitado por ser desconhecido ou pobre... Os
mesmos homens dedicam-se aos seus assuntos
particulares” e aos do governo. Os que tém como
profissao o trabalho manual nao sao afastados
da politica. (...) Isto nao representa para eles so-
mente um direito, mas um dever, visto que todo
aquele que se desinteressa do governo da cidade
é malvisto. Nao existe distincdo permanente en-
tre governantes e governados. Cada um serd, por
seu turno, governante e governado. Vé-se nesta
alternancia, ndo sem razdo, um dos tracos fun-
damentais da democracia. A igualdade de direito
perante a lei (isonomia), corresponde a igualdade
do direito a palavra na assembleia (isegoria). “To-
dos exprimimos livremente a nossa opinido sobre

” o«

0s assuntos de interesse publico.” “Nao acredita-
mos que os discursos entravem a a¢do; o que nos
parece prejudicial é ndo nos esclarecermos pri-
meiro através do discurso sobre o que € preciso

fazer. (PRELOT, 1974, 54).
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A liberdade de se expressar caracterizou a vida coletiva ate-
niense no século de Péricles. Na antiguidade grega, as dificul-
dades dos meios da escrita tornaram vantajosa a palavra eloquente
para a deliberacao publica. Na citacao acima, Péricles confessa a
sua crenca nas vantagens da deliberacao. Ca entre nos, a melhor
profilaxia contra autoritarismos e fundamentalismos é a equiva-
léncia de discursos e vozes (a isegoria grega) na praca publica. O
discurso de quem se considera “dono da verdade” e exige que cale
aboca quem fala do que nao “saberia” é empecilho para a democra-
cia. Especialistas ou nao, n6s compartilhamos de uma cultura pro-
duzida coletivamente. A partir dela construimos novas relacdes
politicas por um contexto comunicativo, compartilhado entre os
interlocutores-concidadaos. Independentemente da opiniao pes-
soal de um especialista a respeito de determinado tema, favoreca-
mos o paradigma democratico com o seguinte mote: contra a
opinido da autoridade, viva a autoridade da opinido!

O mito narrado por Platao no “Protagoras” (320 C-328 C) se
estrutura como o Livro VII da obra “A Republica” - sua antitese
paradigmatica e tedrico-valorativa. Em ambos os textos encon-
tramos duas partes: a narracdo de uma alegoria (mythos) e, logo
em seguida, a explicacdo analitica dessa alegoria por um discurso
racional (logos). No texto do “Protagoras”, a alegoria inicial con-
cebe a origem da pdlis com o senso de respeito (aidos) e justica
(diké), dados a cada ser humano por Zeus (322 C). Ao inverso do
dominio técnico e de sua respectiva desigualdade de competéncia.
Na cidade democratica ha o campo do politico com a sua igualdade
das virtudes comunitarias. A virtude politica (ou seja, o senso de
respeito e justica) é o lote de cada um para que haja comunidade.
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Virtude adquirida por todos, junto a todos. Denomina-se “virtude”
exatamente por ser vantajosa a cada um como desdobramento, na
esfera individual, de um patrimo6nio comum.

No modelo de democracia proposto conceitualmente por
Protagoras, independentemente de quem participe da discussiao
publica na dgora, seja um filésofo-especialista ou um “simples”
cidaddo - nosso coloquial “zé-povinho” ou o idioteuein do “Protago-
ras” (327; CASSIN, 334, n. 31) -, cada opiniao é legitima.

Platdo pensa bem distintamente. A longa e paradigmatica citacao
a seguir — em traducdo de Portugal - transcreve ainda as falas de
Sécrates no dialogo com os irmaos de Platdo, Glauco e Adimanto:

— Resta-nos analisar a mais bela forma de governo,
e 0 mais belo dos homens: a tirania e o tirano.

— Absolutamente.

— Vamos |d! De que maneira, meu caro compan-
heiro, se origina a tirania? Pois é quase evidente
que provém de uma altera¢ao da democracia.

— E evidente.

— Acaso nao é mais ou menos do mesmo modo
que a democracia se forma a partir da oligarquia
que a tirania surge da democracia?

— Como?

— O bem que propunham, e pelo qual se estabele-
cia a oligarquia, era a riqueza [excessiva]. Ou nao?
— Era.

— Ora foi a cobica da riqueza e a negligéncia do
resto, para conseguir dinheiro, que a deitou a per-
der.

— E verdade.
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— Porventura ndo é a ambicdo daquilo que a de-
mocracia assinala como o bem supremo a causa da
sua dissolucao?

— Que bem é esse que dizes?

— A liberdade — respondi eu —. E o que ouvirds
proclamar num Estado democrdtico como sendo a
coisa mais bela que possui, e que, por isso, quem &
livre de nascimento s6 nesse deve morar.

— Realmente, ouve-se muito amitide essa palavra.
— Ora pois — prossegui — como eu ia dizendo ha
pouco, a ambicdo desse bem e a negligéncia do res-
to é que faz mudar esta forma de governo e abre
caminho a necessidade da tirania?

— Como?

— Quando, ao que me parece, a um Estado
democratico, com sede de liberdade, se deparam
maus escanc¢des no governo e quando se embriaga
com esse vinho sem mistura para além do que con-
vém, entao poe-se a castigar os chefes, a nao ser
que sejam extremamente ddceis e lhe proporcio-
nem grande liberdade, acusando-os de miseraveis
e oligarcas.

— E isso que fazem, realmente.

— Aqueles que sao submissos aos magistrados,
insultam-nos como homens servis que de nada
valem; ao passo que louvam e honram em par-
ticular e em publico os governantes que parecem
governados, e os governados que pare cem gover-
nantes. Pois acaso nao é forcoso que, num Estado
destes, o espirito de liberdade chegue a tudo?

— Como nao havia de sé-lo?

— E que se infiltre, meu amigo, nas casas particu-
lares e que a anarquia acabe por grassar até entre
0s animais?

< <

— Como havemos de dizer tal?

— E que o pai habitua-se a ser tanto como o filho e
a temer os filhos, e o filho a ser tanto como o pai, e
a nao ter respeito nem receio dos pais, a fim de ser
livre; 0 meteco equipara-se ao cidadao, e o cidadao
ao meteco, e do mesmo modo o estrangeiro.

— E assim que acontece.

— Ainda hd estes pequenos inconvenientes: num
Estado assim, o professor teme e lisonjeia os dis-
cipulos, e estes tém os mestres em pouca conta;
outro tanto se passa com os preceptores. No con-
junto, os jovens imitam os mais velhos, e competem
com eles em palavras e em ac¢des; a0 passo que 0s
ancidos condescendem com 0s novos, enchem-se
de vivacidade e espirito, a imitar os jovens, a fim de
nao parecerem aborrecidos e autoritdrios.

— Exactamente.

O ponto central de nosso debate é que a democracia, para Platao,
€ uma anarquia que ensejaria quase seu oposto — conforme nosso
ponto de vista, em sintonia com o pensamento de Protagoras, mas
nao para Platao: a tirania (562 B). Ndo negaremos essa possibili-
dade e nem desrespeitaremos quem assim pensa, que esta muito
bem acompanhado. Apesar dessa posicdo, no entender da tradicdo
democratica ndo haveria um desgoverno ou anarquia. O que ha é,
em tese, uma politica do comum; em outras palavras, uma “incom-
peténcia” comum no tocante a assuntos comuns.

Nessa incompeténcia quem consegue usar bem algo comum
como a palavra adquire um diferencial. Esse diferencial na arena
publica se traduz na capacidade de persuasao retorica. A vida juridi-
co-politica democratica se fundamenta em relacdes decorrentes de
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um contexto comunicativo compartilhado pelos interlocutores-ci-
dadaos no ambito socioeducacional.

A lei é uma construcdo sociohistorica. Por 6bvio que seja esta
afirmacao, essa justica ndo transcende a lei. A desqualificacdo da lei
por um advogado com suas idiossincraticas convic¢des acerca da
justica em defesa de seu cliente ndo faz sentido diante do juiz. Ndo
foi nem a deusa Thémis e nem Diké que geraram as leis, mas tam-
bém nio foram nem o advogado e nem o juiz, as leis sio uma delib-
eracao publica e é nessa centralidade coletiva cheia de curvas que se
deveria construir um caminho de compreensao da justica.

Distingamos, para finalizar, o filésofo do sofista como hoje em
dia ha a figura do intelectual e do cientista (CASTELLO, 2006). A pre-
cisdo cientifica, nessa hipétese, seria atributo do filésofo. O fil6-
sofo é o antigo “cientista”, pois é ele que sabe a esséncia do real
—isso, obviamente, antes da separacao entre filosofia e ciéncia con-
stituida pela compartimentalizacao moderna dos saberes na esteira
do racionalismo cartesiano. Como a figura do “intelectual”, um
pensador publico é um formador de opinides. A afirmacdo politica
nao depende, em contexto democratico, de um pensamento pre-
tensamente rigoroso e que soO alguns detém. Nosso estudou ten-
tou resgatar a perspectiva sofistica para incrementar uma saudavel
convivéncia com as incertezas. O ato politico exige frequente-
mente uma eficacia que diverge de uma precisao técnico-politica e
a erudicao de uma teoria que se pretende para almas de escol.

No entanto, a luta entre profundidade tedérica e abrangéncia
politico-cultural ndo deveria ser de soma zero. Hoje, a disputa entre
o saber académico e presenca midiatica ficou frequentemente obso-
leta. Na vida politica essas dimensdes culturais se entrecruzam para
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formar a opinido publica. Falta-nos a capacidade de reconhecer isso
e fomentar um dialogo entre a multiplicidade de esferas culturais.
A vida em sociedade, e mesmo a realidade, é multifacetada e mais
ampla do que o estreito limites da l6gica classica.

PARA PENSAR

Sera que o discurso econémico suplantou o politico na vida par-
lamentar com a demasiada importancia das Comissdes técnicas
no Congresso Nacional? Em caso afirmativo, isso expressaria uma
“faléncia do politico”?
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O intelectual o que é?

José Castello
(Texto publicado 27 de fevereiro de 2006 no site Observatorio da Imprensa)

“Intelectuais sao vistos, quase sempre, como Sujeitos pedantes e
amaneirados, que preferem as complicacdes inuteis do espirito as
singelezas do mundo real. S3o tidos, sobretudo, como mal-humora-
dos, homens cheios de negativismo e de azedume, e exageradamente
criticos, sempre insatisfeitos com a vida e, em conseqiiéncia, prontos
para complicar e demolir. Algumas vezes, sao tomados como chatos,
outras como impostores. Quase nunca, como homens comuns.

Para enfrentar estes estigmas, o pensador norte-americano, rad-
icado em Londres, Steve Fuller escreveu um pequeno petardo - ele
também critico, amargo e demolidor - que chega, agora, ao Brasil.
‘O intelectual/ O poder positivo do pensamento negativo’ (Relume
Dumard), o breve e estimulante livro de Fuller, deita por terra o
estereotipo, disseminado por conselheiros, livros de auto-ajuda e
religides, segundo o qual devemos nos apegar, somente, as ‘idéias
positivas’ e fugir, sempre, de qualquer negativismo.

Para comegar, Fuller escreve contra certo espirito ‘neutro’ e
‘equilibrado’, dito cientifico, que, no seu entender, predomina
hoje nas universidades. Nelas, protegidos por doutorados, papers
e séqiiitos de orientandos, os académicos se fecham a brutal-
idade do mundo. ‘Gostaria de dar um conselho aos académicos’,
ele se atreve, ‘mesmo que tenham perdido o desejo de se tornarem
intelectuais’ E uma adverténcia simples, mas dura: ‘Resistam a
tentacdo de aniquilar o espirito libertario e irrequieto que carac-
teriza o florescimento do intelecto critico’, diz. Na Inglaterra, onde
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vive ha dez anos, Fuller aprendeu a conviver com académicos que
se consideram, acima de tudo, pragmaticos e ‘antiintelectuais’ -
‘técnicos do saber, em contraposicao aos franceses, que seriam
‘intelectualistas’ e diletantes. Mas essa imagem solene, do doutor
frio e respeitavel, ndo o comove, nem o engana.

Em desgraca por 2.500 anos Em seu livro, Steve Fuller combate
quatro estigmas que costumamos associar a imagem do intelectual.
Os intelectuais nasceram de pé atras, diz o primeiro estereoétipo. Eles
sofrem, quase sempre, de ligeira paranéia, diz o segundo. De acordo
com o terceiro, os intelectuais carecem de um plano de negoécios,
pois sao idealistas e confusos. Por fim, diz-se, os intelectuais fracas-
sam porque - ao contrario dos académicos, sempre restritos a obje-
tividade de seu campo de pesquisa - procuram a ‘verdade total’, ou
seja, aquilo que nunca sera encontrado.

Em defesa dos intelectuais, que sdo por principio prolixos e atu-
antes, Fuller se poe a escavar a histéria do pensamento ocidental.
Nos primérdios da filosofia, uma grande ma vontade cercava a fig-
ura dos sofistas - conhecidos por aparecer nos didlogos de Platao
como os contestadores mais espertos de Socrates. Platio cunhou
a imagem dos sofistas como ilusionistas, arrogantes e sabichdes,
e ndo sabios - como a expressao ‘sofista’ quer dizer em sua ori-
gem. Enquanto isso, Socrates se tornou o icone do racionalismo
critico ocidental. Ainda hoje, nas pegadas de Platao e Socrates, o
dicionario define um sofisma como um ‘argumento aparente-
mente valido, mas ndo conclusivo’.

Gracas a Platdo, Fuller nos lembra, os sofistas permanece-
ram em desgraca por 2.500 anos. Na verdade, ele diz, a figura do
intelectual moderno surgiu de uma mescla entre as duas imagens.
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‘Ambos, Protagoras (480-410 AC) - o mais célebres dos sofistas -
e Socrates, nos legaram dois estilos complementares que defi-
nem o intelectual, observa. Meio explorador, como os sofistas
ainda hoje sdo vistos, meio inquisidor, um mestre das pergun-
tas desconcertantes como Socrates, o intelectual de hoje tem uma
imagem dubia. A daquele que evita tanto o otimismo empresarial
estimulado por Protagoras, quanto o pessimismo paranéico a que
Socrates era propenso.

A paranéia - eis outra marca registrada, inconfundivel, dos
intelectuais. ‘O paranéico se considera um instrumento ines-
timavel da totalidade da realidade’, Fuller descreve. Como acredi-
tam que a razdo tem o poder de modificar o mundo, os intelectuais
estdo constantemente a procura de conspiragdes, ou de motivos
ocultos sob a realidade das coisas.

Respostas a perguntas nao formuladas e o mal resultante de atos
ndo-intencionais sao dois aspectos que ilustram a imagem do intelec-
tual a procura das sombras que escapam ao observador desatento.
Elas podem ser, em muitos casos, de fato, produtos doentios de sua
fértil imaginacao. Mas, de outro lado, alerta Fuller, a luta do intelec-
tual exige ‘eterna vigilancia), isto é, exige paranoia.

‘Como Batman, que atravessa os céus noturnos de Gotham City
a espera de um sinal do morcego requisitando seus servicos, para
o intelectual as noticias sao como apelos ocultos de um mundo
desesperado a procura de orientacao’, Steve Fuller compara. Para os
intelectuais - assim como para os super-herois - a vida social é o ter-
reno por exceléncia da luta sangrenta do Bem contra o Mal. Identifi-
car os dois lados, seja para agir como Bertrand Russel, que acreditava
que o Bem sempre triunfa sobre o Mal, seja para agir como Jean-Paul
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Sartre, para quem a diferenca entre o Bem e o Mal depende de qual
deles merece a nossa afeicao, é a tarefa do intelectual. E é o que ali-
menta seu gosto fatal pela parandia.

Mas, e a verdade, onde fica? Quanto a ela, observa Steve Fuller,
existem duas maneiras de pensa-la. A primeira busca ‘sé a ver-
dade’; asegunda, ‘toda a verdade’. A primeira indaga: ‘essa afirma-
tiva corresponde a realidade?’ A segunda quer saber: ‘a realidade
€ tudo o que se afirmou, ou algo importante ficou de fora?’ Fuller
argumenta que os tribunais erram ao desejar ‘toda a verdade e
nada mais que a verdade’, pois, com isso, excluem incertezas e
perplexidades, s6 por medo de que elas escondam falsidades.
Mas também aqueles que buscam ‘toda a verdade’ correm graves
riscos, ele nos diz. No entender de Fuller, estes erram ‘ao incluir
incertezas na esperanca de que possam revelar verdades’. A busca
daverdade - que é freqiientemente enfrentada, com duros confli-
tos intimos, também pelos jornalistas - inclui necessariamente
a tolerancia ao erro, implica na convivéncia com a ignorancia.
Abrange, e nao exclui, a imperfeicao.

Eficacia acima da precisao

O ponto alto do livro de Fuller é um estimulante didlogo imag-
inario entre um intelectual - o livre pensador classico - e um
fil6sofo - o pensador sistematico da academia. O fil6sofo é o pen-
sador cauteloso, que freqiienta as salas de aula e que mede as
palavras; ja o intelectual, sem vinculos que o prendam, atua em
varias frentes, sem medir as palavras.
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Prudente, o filésofo acusa o intelectual de forcar seu ponto de
vista sobre as coisas, de reduzir a complexidade do mundo a suas
pequenas idéias. O intelectual ironiza os argumentos do filoésofo,
para quem algo s6 deve ser afirmado quando corresponde intei-
ramente a verdade. Orgulha-se, ao contrario, de falar ‘ao publico
comum)’, isto é, de colocar a eficacia acima da precisao. ‘Ele espera
cometer erros instrutivos que sirvam para ampliar a inteligéncia
coletiva da sociedade’, Fuller o define.

O filésofo ironiza no intelectual sua submissao a prazos, a edi-
tores e a midia. ‘Os intelectuais ndo sdao filosofos operando sob
condicoes dificeis’, defende-se, porém, o intelectual. Mas, afora
isso, Fuller acrescenta, também os filésofos se submetem a limites,
ainda que limites ‘de sala de aula’, que envolvem curriculos, pro-
gramas de ensino e titulos. Eles estao tao expostos as interferéncias
publicas quanto eles, intelectuais.

O intelectual de Fuller critica nos filésofos ‘continentais’ (eru-
ditos franceses e alemaes, que se opdem ao sentido pratico dos
doutores ingleses) a ansia de sempre repetir o que disseram seus
mestres. ‘Desde que vocé tenha aprendido a pensar como, digamos,
Michel Foucault, ou Jurgen Habermas, nunca mais vai precisar pen-
sar por vocé mesmo), ele ironiza. Sem arredar pé, o intelectual res-
salva, contudo, que nada tem contra Foucault ou contra Habermas,
mas ‘contra seus epigonos, clones e parasitas’. E o filésofo como um
repetidor do mestre que ele, sem medir as palavras, ataca. Nele crit-
ica, ainda, a ‘prosa impenetravel’, que exclui os homens comuns.

Mas o filésofo também tem duros reparos a fazer ao intelec-
tual. Nele critica, por exemplo, o ‘verniz habilidoso’, quer dizer,
o brilho dos argumentos rapidos, que no fim seriam apenas uma
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‘mistificacao obscurantista’. ‘Considero um problema o modo como
vocé politizou a historia da ciéncia’, o filésofo desabafa, cansado dos
argumentos transitorios do intelectual. Este, porém, ndo se abala:
‘Sim, é por isso que vocé é um filésofo e eu sou um intelectual’, dis-
tingue. Para um, as palavras sao fim; para outro, meio.

Enquanto o filosofo prefere a ‘profundidade’, o intelectual
opta pela ‘abrangéncia’ - que é desprestigiada na academia, mas
muito popular nos institutos de pesquisa. Para o intelectual,
a vida académica - com suas imersdes ‘profundas’ - é a grande
responsavel pelo surgimento de uma supersticio em relacao a
vida intelectual. O intelectual prefere a abrangéncia a profundi-
dade porque se recusa a acreditar que o saber possa se restringir a
poucas pessoas, seja objeto apenas de nobres especialistas ‘cujas
palavras ndo somente siao reverenciadas pelos académicos, como
também lhes serve de modelos para discursos’. Nao esconde sua
aversao a rotina de escola e aos rituais de qualificacdo. ‘Ndo con-
sidero as universidades como fabricantes primordiais de padrdes
intelectuais e, muito menos, de gosto’.

Para o intelectual, as idéias s6 importam se estio dissemina-
das pelo mundo, se agem sobre ele. ‘A idéia de que todas as pessoas
sdo importantes, e igualmente importantes, ndo é sé6 um principio
politico, mas também um principio epistémico’, ele argumenta.
‘Vocés, intelectuais, reduzem de tal forma a complexidade das
questdes que terminam por solapar seu claro objetivo de dizer a ver-
dade ao poder’, rebate o filésofo. Mas, para o intelectual, os fil6so-
fos hesitam sempre que sao chamados a fazer afirmacdes sobre o
que é incerto. ‘Vocés preferem livrar-se das incertezas, ou empre-
star sua voz a uma versao da realidade menos incerta’, ele protesta.
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Em outras palavras: seja como for, os filosofos fazem um retorno a
metafisica, ele acusa. Entre o real e as idéias, ficam com as idéias.

Tidos como ‘birutas’

Na terceira parte de seu livro, Steve Fuller tenta responder a algumas
questodes dificeis que ajudam a definir o perfil do intelectual. ‘Qual é a
atitude dos intelectuais em relacdo as idéias?, ele se pergunta.

Existem dois papéis opostos para o intelectual, responde: o
de censor, que veta o cultivo de certas idéias, e o de advogado do
diabo, que exp0e as pessoas a idéias inesperadas. O primeiro prolif-
era nas paisagens autoritarias, o segundo, nos cenarios democrati-
cos. ‘Como um intelectual adquire credibilidade?’, pergunta ainda.
Demonstrando independéncia de pensamento, Fuller responde.
‘Exibindo autonomia, quer dizer, quando é capaz de adotar posicoes
que ndo parecem ser do seu interesse ostentar.’

Mas, ele se apressa a ressaltar, é facil mostrar autonomia quando
vocé vem de um ambiente abastado, ou aristocratico - como o
Buda. E muito mais dificil, e dolorido, se vocé vem de um ambi-
ente proletario, ou pobre. Também a autonomia de pensamento
nao esta descolada do real. Nos dois casos, a grande dificuldade
enfrentada hoje pelos intelectuais, Fuller avalia, se da quando
ele vé suas idéias rebeldes se tornarem consagradas, se tornarem
senso comum. Ai, sim, é realmente dificil sustenta-las, é muito
doloroso conservar uma posicao.

Outradificuldade para o intelectual, Fuller sustenta, éa convivén-
cia serena com estigmas dolorosos, como o de ‘biruta’. Intelectuais
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sdo tidos como ‘birutas’ porque se movimentam por temas varia-
dos, nao se apegam a posicoes fixas e pensam nas horas e situacoes
mais inadequadas, em que ninguém mais se atreve a pensar. E mais
comodo ser o intelectual do tipo ‘cAmara acustica’, ele argumenta,
um daqueles sujeitos que se limita a traduzir o cotidiano para o
perene. Mas a verdade é que este pensador pacato, que se limita a
difundir e aprimorar o senso comum, nao chega a tocar na reali-
dade. E, portanto, sequer chega a ser um intelectual.”
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O desafio e a conquista
de se ensinar a filosofar

1
3

Seduzidos pela filosofia, sabemos que ela nio é uma moda pas-
sageira. Comparemos a filosofia a um remédio. Derrida (1989)
associa, em seu duplo sentido, escritura e phdrmakon, que pode
ser remédio ou veneno. As vezes, o contato com o ensino da filo-
sofia envenena e traumatiza negativamente o educando; outras
vezes ocorre uma experiéncia humanizante e fortificante para a
vida dele. Essa ambiguidade é intrinseca ao ensino de filosofia,
posto que a filosofia ndo possa ser entendida de modo conceitual-
mente univoco e definitivo, em consonancia com a sua dependén-
cia de uma continua prdxis interpretativa.

Nossa tentativa é a de defender, sem a pretensio de exclu-
sivismo, que a filosofia sirva eficazmente para que o educando
enfrente os inumeros desafios em prol da cidadania em contexto
democratico. As Orientagoes Curriculares para o Ensino Médio par-
ticipam da defesa da qualidade no ensino-aprendizagem do filo-
sofar. Nossa opinido acerca das OCEMs tentara contribuir com o
crescente debate a respeito do “ensinar a filosofar”, da qual as ori-
entacdes do MEC participam.

Constata-se uma nova e crescente demanda repleta de ambigu-
idades por assuntos filos6ficos, mas que se tornou um lugar-co-
mum nos corredores da academia e contribuiu para uma maior
visibilidade institucional e disciplinar da filosofia — embora nio
determinasse a historica decisdo do Conselho Nacional de Edu-
cacao em favor da obrigatoriedade de sua aprendizagem. Resolucao
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homologada pelo ministro da Educacao no dia 11 de agosto de 2006,
Dia do Estudante e que se desdobrou, em fim, na sanc¢do presiden-
cial da Lei n°. 11.684 no dia 02 de junho de 2008.

Para além de fatores conjunturais, o reconhecimento do valor
humano e social que a discursividade filosoéfica traz para a for-
macado dos estudantes decorre de um longo esclarecimento desta
sua relevancia. A comunidade filos6fica e educadores comprometi-
dos com a qualidade da educacao — em todo o territério nacional —
capitanearam essa luta desde 1971, data em que a filosofia, em nivel
nacional, perdeu oficialmente seu status de disciplina obrigatéria,
consoante a diretriz politico-educacional do regime militar. Foi no
bojo dessa legitimacdo da filosofia, como disciplina obrigatéria na
matriz curricular do Ensino Médio que o Ministério da Educacao,
em 2006, elaborou as OCEMs com um capitulo consagrado a apren-
dizagem do filosofar. Decorrente da luta acima, o carater disciplinar
da filosofia chega num momento em que se questiona o conceito
de “disciplina” como uma fatia e lote de saber especifico no mer-
cado educacional numa preocupacdo de se delimitar fronteiras
epistemologicas e, sobretudo — plenamente justificavel para um tra-
balhador docente —, de se definir a carga-horaria. Postura que, no
entanto, sublinharia uma “posse” da “verdade” no tocante a cer-
tos assuntos “préprios” e nao uma hermenéutica macroscopica da
“realidade” com multiplos pontos de vista; logo, privilegiando uma
abordagem restritiva e fragmentada da experiéncia humana. De
qualquer modo, compreende-se a posicao politico-pedagogica das
OCEMs na luta e defesa de, no minimo, duas horas-aulas semanais,
em mais de uma série do Ensino Médio (OCEMs, 2006, 18), garan-
tindo o papel formador da filosofia: o de articular no¢coes de modo
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mais duradouro do que as enciclopédicas informacdes veiculadas

m “tempo real”. Disso advém a Lei n°. 11.684 que torna obrigatéria
a disciplina “filosofia” nas trés séries do Ensino Médio; sem que se
menospreze, pelo contrario, a capacidade que a filosofia tem de inte-
grar com sucesso projetos transversais (OCEMs, 2006, 15).

PARA PENSAR

A filosofia ndo é uma panaceia para os multiplos problemas que
assolam a educacgdo. Assim, a valoriza¢do da filosofia no ambiente
escolar dependeria de politicas publicas consistentes ancoradas
num movimento social em sua defesa?

Ensinar a filosofar
/ no Ensino Médio

\

As OCEMs comentam o Art. 36 da Lei de Diretrizes e Bases da Edu-
cacdo Nacional (Lei n°. 9.394, de 20 de dezembro de 1996): ao

”

final do Ensino Médio, o estudante deve “dominar os conteudos
de Filosofia e Sociologia necessdrios ao exercicio da cidadania (grifo
nosso). A LDB, entretanto, ndo apregoaria o monopolio da criti-
cidade de tais disciplinas como as Uinicas que se preocupariam
com a condicao do humano (OCEMs, 2006, 16). A Lei advém a Lei
n°. 11.684 evita falar de “contetidos”, em sintonia com as duas
observacdes criticas feitas pelas orientacdes curriculares do
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MEC acerca da pretendida instrumentalizacao e exclusivismo do
saber filosofico a servico da “cidadania”. Além da Obvia restricdo
do papel formativo da filosofia, tal instrumentalizacao relevaria
formalmente que a apregoada “formacao para a cidadania” ndo se
constitui numa obrigacdo apenas dessa area do saber.

O conceito de “cidadania” ndo escapa de uma opcao filosofica e,
por conseguinte, tedrico-valorativa. Esse conceito, como quaisquer
outros, nao é univoco (OCEMs, 2006, 24). Apesar disso, nao convém a
um documento oficial do MEC, direcionado a educadores com diver-
sas opcoes tedrico-valorativas, uma parcialidade epistemologica
tendenciosa e contra a saudavel e legitima diferenca entre as diver-
sas escolas filos6ficas — ainda que nas OCEMs implicitamente per-
passe certa diretriz conceitual. Disso se encaminha a conveniéncia
da solucdo proposta: a de partir da legislacdo educacional condiz-
ente a “educacao para a cidadania”, tornando-se, aparentemente, uma
estratégia de abordagem “neutra” dessa tematica. Assim, as OCEMs
garimparam a legislacao para saber, nas entrelinhas, como ela suben-
tende o conceito de “cidadania”. H3, portanto, um duplo esfor¢o a ser
feito: a) extrair, nas entrelinhas, a compreensao de cidadania na legis-
lacdo — empreendido pelas OCEMs; b) extrair, nas entrelinhas, a com-
preensao filoséfica das OCEMs — empreendido neste texto.

O Art. 2°. da Resolucdo CEB n°. 3, de 26 de junho de 1998, que
se reporta a LDB, apresenta a dupla esfera valorativa que nortearia
e autenticaria uma pratica “cidada” (OCEMs, 2006, 25): os valores
fundamentais ao interesse social, que se traduz pelo respeito ao bem
comum e a ordem democrdtica; além dos valores que fortalecam os
vinculos de familia, os lacos de solidariedade humana e de tolerdn-
cia reciproca. Sem enfocar quais seriam 0s meios de efetivacao
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histérica, a legislacao visaria o estimulo e o fortalecimento da
socialidade em perspectiva politica. O artigo seguinte (3°.) defende
o vinculo entre a vivéncia escolar e, sem maiores consideracoes,
alguns principios que compdem a tradicdo filos6fica — a estética
da sensibilidade; a politica da igualdade e a ética da identidade —,
principios gerais, em sintonia com a exortacdo dos valores elenca-
dos acima. Tais valores serviriam de base para uma praxis educa-
cional coerente com a democracia. Mais do que principios seriam
diretrizes politico-pedagégicas a apontarem para um horizonte
humano e sécio-cultural mais amplo; norteando os educadores da
area, desde seus contextos e pontos de vista filoséficos, em vista de
um projeto inclusivo de ensino-aprendizagem e de sociedade.

Na segunda seccao das OCEMs, ao tratar dos “Objetivos da Filo-
sofia no Ensino Médio”, ha em seus paragrafos certa ambiguidade
no que toca a esses objetivos. No comentario inicial, referente ao
Art. 36, inciso II da LDB, prioriza-se uma educacao que forneca fer-
ramentas conceituais diante de um conjunto heterogéneo de teo-
rias. Ao estudante, restar-lhe-ia uma hipotética possibilidade de se
posicionar e de correlacionar essas ferramentas conceituais com a
sua vida — visto que, segundo as orientagdes curriculares (OCEMs,
2006, 28), um conhecimento “Util” nao corresponde, tout court, a
um saber pratico e restrito.

Tal afirmacao tira da filosofia a sua condic¢dao de saber soberano
e nega-lhe, ainda, o extremo oposto desse vértice dos saberes: um
conjunto sem sentido de opinides e sistemas desconexos entre si.
Ambas as situacdes desencorajariam ao educando na tarefa de pro-
duzir articuladamente suas proprias ideias. Os conhecimentos de
filosofia devem ser vivos e adquiridos como apoio para a vida. Em
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caso contrario, dificilmente teriam sentido para um jovem nessa fase
da formacdo (OCEMs, 2006, 28); por isso, compete ao filésofo-edu-
cador estimular essa ponte entre teoria e vida. No inciso III do Art.
35 da LDB consta que o aprimoramento como pessoa humana exige
uma formacao nao somente técnica ou pautada por uma submissao
cega ao mercado e a sua légica produtivista (OCEMs, 2006, 29).

Subjaz ao discurso educacional e filos6fico uma perspectiva
tedrica que se fundamenta numa determinada epistemologia. Nas
orientacdes oficiais do MEC, sem ostensividade, apresenta-se a
hegemonia de um eixo-conceitual que, embora tolerante epistemo-
logicamente no que toca as diversas opcoes filosoficas, tende para
um discurso de viés técnico e especializante a seu respeito. Uma
consideracao recorrente das OCEMs € a de que a leitura técnica e
quase exclusiva dos textos filos6ficos, por si so, ja trazem os prob-
lemas, vocabularios e estilos de se fazer simplesmente filosofia,
sem adjetivacao (OCEMs, 2006, 27). Nisso esta a sua contribuicdo
especifica para o “exercicio da cidadania”; nao em seu possivel “lado
humanistico” (OCEMs, 2006, 26). Deste modo, o sentido classico
e forte de “cidadania” fica esvaziado para ressaltar uma sua com-
preensdo difusa na pratica filos6fica — bem longe, ao que parece, de
uma possivel filiacdo a uma critica a acepcao classica de “politica”,
seguindo os passos de Michel Foucault. Exemplar de uma concep¢ao
técnico-especializante da filosofia feita pelas orientacdes do MEC é
a citacao que esta faz de um texto de Milton Nascimento:

nao € possivel fazer Filosofia sem recorrer a sua

prépria histdria. Dizer que se pode ensinar filosofia
apenas pedindo que os alunos pensem e reflitam
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sobre os problemas que os afligem ou que mais
preocupam o homem moderno sem oferecer-lhes
a base tedrica para o aprofundamento e a com-
preensao de tais problemas e sem recorrer a base
histéria da reflexdo em tais questdes é o mesmo
que numa aula de Fisica pedir que os alunos descu-
bram por si mesmos a férmula da lei da gravitacao
sem estudar Fisica, esquecendo-se de todas as con-
quistas anteriores naquele campo, esquecendo-se
do esfor¢o e do trabalho monumental de Newton.
(OCEMs, 2006, 27)

Esta citacdo repete a comparacao da filosofia com a fisica feita
na pag. 17 — quando desvaloriza a realidade cotidiana — e coloca a
hipotética base tedrica das ciéncias da natureza, e de sua constitu-
icao de “verdades”, como modelo, e paradigma, para o exercicio do
filosofar. Essa posicao, entretanto, “esquece” que a histéria da cién-
cia ndo funciona como uma metodologia de pesquisa cientifica. Em
particular para a fisica, sua histéria ndo serve de “base teérica” para
a producdo de conhecimento cientifico. A historia da ciéncia nao é
ciéncia mas pré-ciéncia. Ora, nao foi lendo a histoéria da ciéncia de
sua época que Newton descobriu a lei da gravitacdo universal. As
“bases tedricas” da criticidade, como afirmaremos a seguir, devem
ser construidas conceitualmente a partir dos educandos, e nao des-
considerando seus pensamentos, valores e sensibilidades.

Diante do que entendemos como sendo uma op¢ao filos6fica
subjacente as OCEMs, o mito narrado no “Protagoras”, de Platdao
(320c a328c; traduzida por CASSIN, 2005, 331-346), traz outra opcao
valorativa. Ao longo desse texto, Protagoras responde a seguinte
aporia socratica: se todos os cidaddos sio competentes em matéria
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de exceléncia politica, como admitir seu ensino? (320 C) O nucleo
de sua resposta passa pela relevancia politico-cultural da lingua.
Por sua relevancia cultural e repercussao na consciéncia
comum, a lingua, como apresenta Protagoras (328), constitui-se,
talvez, na melhor analogia para se falar de virtude politica. Nao
faria sentido em se afirmar um uso exclusivo da lingua para o
debate democratico. Enquanto se pode ser o tinico médico em meio
a um conjunto de leigos, ndo haveria sentido algum em ser o tinico
justo em meio a uma comunidade (que além do mais ndo existiria)
de ‘selvagens’ (WOLFF, 1982, 35). Da mesma forma, ndao haveria
nenhum sentido em ser o inico falante de determinada lingua.
Por isso 0 uso da lingua exemplifica otimamente uma qualidade
humana igualmente compartilhada, ainda mais no que tange a
necessaria reparticao (nome, que deu origem a nomos, lei; CAS-
SIN, 2005, 332, n.2) equivalente de discursos e vozes (isegoria),
equivaléncia a ser cultivada na poélis democratica. Aprende-se a
falar uma lingua nao tanto ao se decorar um léxico ou ao se con-
hecer a sua gramatica, seu aprendizado se da principalmente
numa crescente imersao cultural em que cada um e a sociedade
como um todo produzem os multiplos processos de significacdo.
Nenhum linguista tem o monopélio da cultura em geral — a pro-
ducdo coletiva de significacoes — e da lingua efetivamente falada
comumente, apesar das continuas tentativas formais de sua
padronizacdo, especialmente pelos gramaticos. A lingua é mais
do que objeto de uma especialidade cientifica: a linguistica. Ela é
um modelo para a virtude politica. A virtude politica também se
adquire por cada um junto a todos. Todos sdo mestres de todos.
Todo mundo deve falar a todo mundo para que a comunidade seja
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possivel; portanto, a lingua é um lote de todos e de ninguém - ela
nao fica refém nem de gramaticos, nem de linguistas.

Conforme a sofocracia platonica apresentada no Livro VII, o filo-
sofo-especialista explica dialeticamente, com a sua competéncia
epistémica, o que é a “justica”. Explicada sob a 6tica absoluta e verti-
cal do supremo paradigma da Cidade Ideal: a “Ideia do Bem” (540 A;
KOHAN, 2004, 113-126). Contra essa postura, o modelo de “verdade”
defendido pela sofistica propde uma democratica e igual reparticao
da virtude politica, numa discussao publica (pela doxa) do que seja
a “justica”. A “verdade politica” nao é monopolio dos experts. Ela é
tarefa de todos os cidaddos que estabelecemos e reinventamos os efe-
tivos limites e possibilidades de seu exercicio no dia-a-dia.

Inspirando-se no modelo ateniense, as “verdades juridico-politi-
cas” na democracia sdo acordos deliberados desde um critério quan-
titativo — contrapondo-se ao qualitativo, critério de constituicao
das “verdades técnico-cientificas”.

Na democracia, contrariamente a ciéncia, cada opinido tinha
legitimamente igual peso. Dai se constata a pertinéncia do slo-
gan “contra a opinido da autoridade, a autoridade da opinidao!” Na
democracia somos, em tese, igualmente “competentes”, ou igual-
mente “incompetentes”, no tocante ao que deve ser preservado e
ao que deve ser inovado nas praticas cotidianas de convivéncia. Na
antiguidade grega e hoje, no que se refere aos principios do processo
democratico, importaria mais a opiniao de cada qual do que a com-
peténcia técnico-cientifica. A relevancia do didlogo e da retorica
para a vida politica é que eles favorecem a vida politica. Por isso, a
vida politica sobrepuja a divisao social do trabalho e suas multip-
las competéncias técnico-cientificas (o en tekhnei einai de Socrates),
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que nos divide socialmente (VERNANT, 2004, 10). Especialis-
tas ou nao, compartilhamos de uma coletividade e de sua cultura
geral que, em sua dinamica, possibilitam relacdes politico-sociais.
Relacdes decorrentes de um contexto comunicativo compartilhado
pelos interlocutores e cidadaos. Ndo se deveria subestimar a opcao
ético-politica das OCEMs quanto a melhor aprendizagem filoso-
fica dentre os dois paradigmas apresentados antes — diga-se de pas-
sagem, que a mesma suspeita envolve esta nossa posicao.
Protagoras elabora uma “filosofia da democracia” quando resta-
belece a “competéncia” no final do relato platdénico em tela (328
B-C; WOLFF, 1982, 38-42). Protagoras se diferencia dos restantes
por sua competéncia comunicativa, ensinada a seus educandos
que acabam, também eles, adquirindo essa competéncia. Ensinada
a partir da horizontalidade e de um patriménio comum - a lin-
gua —, criou-se uma verticalidade incomum e digna de honorarios
(328 B), como reconhecimento posterior e ndo um “ponto de par-
tida” institucional. Nesse modo de ver, ndo haveria nem conceitos
e nem temas exclusivamente filos6ficos, mas uma maneira “filos6-
fica” e conceitual de aborda-los, melhor dizendo, a maneira filos6-
fica seria uma capacidade critica de elaboracdo conceitual. Cabe
ao educador ter habilidade em assumir autocriticamente em sua
formacao cultural e filosofica “diretrizes conceituais” e “estilos de
interrogacdo” (FAVARETTO, 45). Ao contrario de uma submissao
das opinides a “verdade” do especialista, com o subsequente silen-
ciamento do educando aos principios paradigmaticos da especial-
izacdo filoséfica, seria preferivel que, conjuntamente, os atores
da praxis educacional sejam estimulados a desfundamentarem
os dispositivos hermenéuticos que disciplinam determinados
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procedimentos de rigor metodolégico. Eis um caminho de for-
macao, quica privilegiado, para que os educandos de filosofia no
Ensino Médio construam os alicerces para sempre novos referen-
ciais autbnomos do pensamento em consonancia com a situacao
socio-cultural de vivéncia democratica.

Os principios éticos de uma sociedade democratica dependem
da critica e da criatividade do conjunto dos educandos-cidadios
ao deliberarem sobre o destino da coletividade. Expressdes cor-
rentes e assumidas acriticamente, tais como “cidadania passiva”
ou “resgate da cidadania”, possuem certa ambivaléncia. Caso se
veja nelas uma distin¢do entre melhores e piores cidaddos teria-
mos uma contraditio in termini com os principios democraticos,
embora reconhecamos que essas expressoes indicariam, por outro
lado, diversos niveis de efetividade no exercicio dos direitos civis
e politicos entre os membros da sociedade. Neste ultimo sentido,
fortalecer a democracia dependeria da politizacido das pessoas,
que se d4, de modo privilegiado, pela participacdo direta no debate
publico e nas deliberacdes publicas; ambos baseados no legitimo
entrechoque de ideias que, por sua vez, retroalimenta a democra-
cia. A crise acompanha a democracia, que se reconstroi em sua fra-
gilidade pelo dialogo e pelas a¢des cidadas.

A “politizacdo”, seja de que colorido for, ndo se da pela ineficaz
erudicdo teérica, ainda que alicercada em livros sob o rétulo de
“filosofia politica” — como preconizariam, paradoxalmente, mui-
tos expoentes tedricos dessa tematica. Em particular na democra-
cia, a politizacdo depende do peso valorativo que se da a opiniao
publica ou ao senso comum. Um enorme peso foi dado a opinido
publica pela sofistica e um pequeno peso foi dado pelos filésofos
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classicos na antiguidade grega. Hoje temos a nova, democratica
e legitima sofistica dos “intelectuais” (FULLER, 2005) que, habi-
tando dois mundos, 0 académico e o do senso comum, rompem
os estreitos limites de seus muros para publicizarem — nos dois
sentidos — a sua opinido em blogs, jornais e revistas, dissemi-
nando as suas conviccdes a respeito de diversos assuntos, visto
que tém direito disso e muitos os léem e ouvem. As linhas gerais
desse pensar opinativo contribuem para um caminho sutil e for-
mativo de socializacdo, visto que tais opinides se traduzem nos
“valores” da coletividade social.

Os seres humanos somos semioéticos. Somos capazes de receber
e produzir sentidos e significados, numa circulacao de conheci-
mento, linguagem, acoes e afetos. Logo, essa recep¢ao e producao
culturais ndo se traduzem numa mera panoramica da tradicdo
filoso6fica, mas uma discussao conceitual de suas vivéncias e dos
processos de significacao cultural (FAVARETTO, 2004, 50). A critica
¢é possivel sob determinadas condi¢des de intervencdao na “reali-
dade”: reconhecer nela uma construcdo de sentidos e relacoes de
poder, num processo continuo de questionamento dos referen-
ciais hermenéuticos das interpretacdes e reinterpretacdes desse
“real”. Isto exigira um rigor conceitual elaborado com o edu-
cando nas aulas de filosofia; por isso, usa-se uma colecao de con-
ceitos, doutrinas, problemas. Logo, a leitura filosé6fica de textos
— filoso6ficos no sentido estrito ou nao — acontece pela analise
dos pressupostos subtendidos na producao de seus processos de
significacao (FAVARETTO, 2004, 51). A critica sobre tais processos
seria a singularidade do saber filos6fico (FAVARETTO, 2004, 50) e
nao conteuidos fechados e prontos para consumo.
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A filosofia cobra de si uma autocritica, isto é, ela exige uma
criticidade da “critica filoso6fica” em seus pressupostos teori-
co-valorativos. No dizer de Favaretto, a enunciac¢do filoséfica é
um trabalho de elaboracdo do pensamento sobre o seu proprio sentido
(2004, 48). Cada fil6sofo-educador visa a uma pretensa externa-
lidade significativa acerca de seus préoprios processos culturais
e historicos. Por sua vez, na educacao da inteligibilidade, o filo-
sofo-educador deve fornecer as condi¢des de estimular e desen-
volver a criticidade do educando (FAVARETTO, 2004, 46). A nosso
ver, o dialogo e o confronto de opinides se gestam num compro-
misso mutuo de uma “educacdo paraacidadania”, seja de que tipo
for. Ndo esquecamos a frase de Ricoeur (1996, 144): a “tensdo”
também é “didlogo”. Mas, em “contrapartida”, esse didlogo recaird
nos compromissos vergonhosos se ele deixar de ser tensdo (grifos do
autor) — valeria, aqui, em que pese o cunho antidemocratico de
sua neutralidade axioldgica e pretensao objetivista, um resgate
do conselho pedagogico de Platdo no Livro VII ao educando de
filosofia: aproximar e provar o sangue, como os cdes (537 A), prepa-
rando-o para a criticidade e o combate conceitual.

O fundamental seria propor aos educandos situa¢bes ped-
agoégicas desafiantes conceitualmente a partir de seus precon-
ceitos, além de outras concepc¢des e vivéncias da “realidade”,
permitindo-lhes orientarem-se no pensamento, ou seja, per-
mitindo-lhes discernir e produzir novas expressdes do pensa-
mento edatradicao cultural, da qual participaatradicao filosé6fica
(FAVARETTO, 2004, 49).
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PARA PENSAR

Capacitar ao educando a fazer uma leitura multipla do “real” pres-
supOe uma filosofia vinculada aos processos culturais de signifi-
cacdo, em especial, a uma tomada de posicao diante de quaisquer
producdes textuais, particularmente as filosoficas. Procedimento
que permitiria ao educando conjugar um repertorio de conheci-
mentos e de procedimentos basicos de pesquisa filosoéfica. Tais
pressupostos e tomadas de posicdo — comum a pesquisa filoséfica
de qualidade, de que matiz for — configurar-se-iam num caminho
indispensavel para a formacdo (Bildung) e o “exercicio da cidada-
nia”, ndo se identificando com um simples e linear uso explicito da
semantica politica. Semantica que seria trabalhada, como outros
conceitos, como uma mera aquisi¢do de contetidos, de erudicdo
e de treinamento (Ausbildung) técnico-especializante em Historia
da Filosofia, num paradigma estéril e acritico.

Competéncias
e habilidades em filosofia

3

A terceira parte, intitulada “Competéncias e habilidades em Filoso-

fia”, opOe-se a memorizacao bruta ou “factual” de contetudos enci-
clopédicos, a serem memorizados pelos educandos de filosofia. De
acordo com as Diretrizes curriculares aos cursos de gradua¢ao em
filosofia e pela Portaria INEP n°. 171, de 24/08/05, que instituiu o
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Exame Nacional de Desempenho dos Estudantes (Enade) de filo-
sofia, espera-se de um educador competente em filosofia (OCEMs,
2006, 31): a) apresentar um modo especificamente filos6fico de se
formular e propor solucoes a problemas; b) ter uma consciéncia
critica sobre conhecimento, razio e realidade s6cio-histoérica; c)
ser capaz de andlise/interpretacao/comentario de textos teéricos;
d) levantar questdes acerca do sentido e de significado da prépria
existéncia e da producao cultural; e) interpretar a filosofia e a pro-
ducdo cientifica, artistica, tendo em vista o agir pessoal e politico;
f) relacionar o exercicio da critica filos6fica com a promocao inte-
gral da cidadania — com o respeito a pessoa, dentro da tradicdo de
defesa dos Direitos Humanos.

Ha, neste ponto, porém, certa duplicidade conceitual — por
consequéncia, ndo articulada ou matizada —, quica para acomodar
a diversificada maneira de a comunidade filosé6fica nacional com-
preender a filosofia e o seu aprender. Haveria uma énfase técni-
co-especializante, distinta da recomendada no paragrafo anterior
— em consonancia com as posicoes, apresentada antes, de Celso
Favaretto. As OCEMs subentendem, priorizam e justificam uma
“harmonia” entre os niveis médio e superior de ensino, que se
complementariam e se solicitariam; no entanto, numa compara-
tiva relacdo de verticalidade. A nocao de competéncia se entrelaca
com a posicao filoséfica que perpassa o item “Identidade da Filo-
sofia” (2006, 22), que sé seria lida e reconhecida a luz das matrizes
conceituais do saber filoséfico (OCEMs, 2006, 30). Para as orien-
tacoes do MEC, tanto na graduac¢ao quanto na poés-graduacao, o
ponto de partida para a leitura da realidade é a s6lida formag¢do em
Histéria da Filosofia. Essa opcao historiografica se diferencia de
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uma mera histéria de ideias, sem conexao entre si, ou num “mov-
imento retilineo uniforme” em que os Ultimos autores e sistemas
de pensamento seriam mais “verdadeiros”.

Conforme as OCEMs, os textos classicos nao seriam um ponto
de chegada do aprender a filosofar, mas ponto de partida, numa
inversao entre o ponto de partida e o ponto de chegada! O ponto
de partida é a vida efetiva do educando e o0 “mundo” circundante;
o ponto de chegada seriam os textos classicos. Classicos ndo tanto
por serem marcos da “Histéria da Filosofia” como algo ja insti-
tuido, mas, numa filosofia da histéria da filosofia, porque trazem
questOes e sugestOes de respostas influentes para nossa época,
ainda que controversas. Atenua-se essa inversao com a estratégica
citacao de Silvio Gallo: Filosofia é processo e produto ao mesmo tempo;
s6 se pode filosofar pela Histéria da Filosofia, e so se faz historia filoso-
fica da filosofia, que ndo mera reproducdo (OCEMs, 2006, 32). Nas
OCEMs, o desafio é manter a especificidade da disciplina, o recurso
ao texto, sem “objetiva-1o0” (OCEMs, 2006, 33). Contudo, como nao
objetiva-lo? Nao ha quaisquer sinalizacdes de como se posicionar
criticamente sobre o texto; ao contrario, subjaz ao documento uma
sobrevalorizacao da técnica exegética dos textos classicos como o
Unico caminho auténtico de se resguardar a qualidade da pesquisa
filosofica, mimetizando a metodologia estruturalista francesa de
Guéroult e Goldschmidt e sua objetivacao meramente filologica do
texto em sua arquitetura conceitual. Ha de se reconhecer o mérito
desse procedimento num momento historico de pesquisa filosofica
no Brasil, em que reinavam meros ensaismos sem maiores rigores
conceituais. Entretanto, tal procedimento nao propde um posicio-
namento critico — deixado em segundo plano, quase como uma
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possibilidade remota. Percebe-se, nas entrelinhas das orientacdes
do MEC, a predominancia de uma metodologia de pesquisa filoso-
fica que se configurou hegemodnica e paradigmatica nas graduacdes
e pos-graduacdes nacionais — cujos principios tedrico-valorati-
vos foram criticados primeiramente por Paulo Arantes (1994, 129;
GUIDO, 2004, 123) — colocada implicitamente, ao que nos parece,
como modelo para a aprendizagem do filosofar no Ensino Médio.

Ndo cabe uma depreciacdo das particularidades da educacao em
nivel médio. A filosofia nesse nivel ndo deveria ser um curso de
graduacdo mitigado, com uma abordagem da Historia da Filoso-
fia que se torne asfixiante, impedindo certa flexibilidade de con-
teados e desestimulando uma interlocucao vivaz entre educador e
educando. Essa interlocucdo coloca uma panoramica da tessitura
interpretativa de determinados universos de investigacdo ao longo
do legado filosofico ocidental, pressupondo, evidentemente, a lei-
tura de expoentes da Histéria da Filosofia. As OCEMs sublinham e
partem de certa verticalidade no processo de ensino-aprendizagem
e apregoaria a centralidade do viés historiografico como fonte para
o tratamento adequado de questdes filos6ficas (OCEMs, 2006, 17)
em contato com o texto filosofico classico.

A énfase das OCEMs ¢€ o estudo do texto classico. Isto significa
que os textos classicos forneceriam a “objetividade” para o discurso
filoso6fico. Tal opcao didatico-pedagégica nio demandaria maior
complexidade epistémica para delimitar a sua especificidade no
rol dos saberes. Assim, as competéncias comunicativas se reduz-
iriam a leitura, analise, interpretacao e produc¢do de textos. Com-
peténcias que forneceriam, em grandes linhas, aos educandos
— como consequéncia e, espera-se, “ponto de chegada” — as duas
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dimensdes do pensamento filoséfico (OCEMs, 2006, 23): 1) recon-
strucdo racional: elaboracdes filosoficas que se esforcam para expli-
car teoreticamente um saber pré-teérico que adquirimos a medida
que nos exercitamos num dado sistema de regras; 2) critica: elab-
oracdes tedricas motivadas pelo desejo de alterar os elementos
determinantes de uma “falsa” consciéncia, extraindo consequén-
cias praticas (OCEMs, 2006, 24). Logo, seria de se esperar que um
graduado em filosofia possa desenvolver no estudante do Ensino
Médio competéncias e habilidades marcadas por uma soélida for-
macdo em Histéria da Filosofia (OCEMs, 2006, 32), considerada
como “a” formacao filoséfica. As orientacbes do MEC preconizam:
a) compreender os principais temas, problemas e sistemas filoso6fi-
cos; b) servir-se do legado da tradicao filos6fica para dialogar com as
ciéncias e as artes e para problematizar as interpretacoes da “reali-
dade”; ¢) transmitir o legado da tradicao e, num momento segundo e
remoto, o gosto pelo pensamento inovador, critico e independente.

Nesse prisma estdo as competéncias e habilidades a serem
desenvolvidas em filosofia e que se dividem em trés grupos: Rep-
resentacdo e comunicacdo; Investigacio e compreensdo; Con-
textualizacdo sociocultural (OCEMs, 2006, 34). Traduzindo essas
competéncias e habilidades para as aulas de filosofia, com o fito
de fornecer ferramentas para o educador escolher e elaborar o con-
teddo programatico, ao longo da quarta parte — a respeito dos
“Conteudos de Filosofia” —, elencam-se as garantias de que os edu-
candos obtenham as condicées minimas de especializacao espe-
cificamente filosé6fica (OCEMs, 2006, 35). Os 30 itens assinalados
— exatamente os mesmos itens a serem exigidos dos concluintes da
graduacao de filosofia ao fazerem o Enade de 2008 — corroboram
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com a nossa posicdo de que as OCEMs privilegiam a graduacao — a
falta de referéncias nas paginas 34 e 35 indicariam a anterioridade
dessa lista tematica com relacao ao Enade de 2008. Logo, o MEC, ao
assumi-la na elaboracdo de seu exame, acaba revelando indireta-
mente a sua (maior) propriedade para o nivel superior de ensino,
configurando-se um “tiro no pé” do educador de Ensino Médio —
caso o educador ndo tenha como horizonte e prioridade pedagégica
uma especializacdo filoséfica precoce. Essa lista quilométrica evoca
uma compreensdao conteudistica da “cultura filoséfica” em sua
impostac¢do historiografica. Embora os itens estejam sob a forma de
“temas”, o recorte destes induz a uma compreensdo de que a quali-
dade de uma formacao filoséfica seria a leitura competente e direta
dos expoentes da Historia da Filosofia.

No que se refere as habilidades e competéncias (OCEMs, 2006,
20), a aprendizagem do filosofar, em consonancia com o Enade,
implicaria em se ter igual grau de exigéncia e de contetido nos
cursos de bacharelado e de licenciatura; apesar dessas palavras,
com este curso, de acordo com o paradigma hegemoénico, numa
posicdo, aparentemente, subalterna ao de bacharelado. Ambos o0s
cursos, em que pese os itens acima, deveriam ter como eixo cen-
tral do curriculo de graduacao as cinco subdreas da filosofia — e
que, geralmente com igual nomenclatura, sio matérias da gradu-
acdo: Historia da Filosofia; Teoria do Conhecimento; Etica; Logica e
Filosofia Geral: Problemas metafisicos.

Reconhecendo-se o peso epistemoldgicodasubdivisaocandnica
da filosofia nessas subareas, proporemos uma nova “harmonia”
entre os niveis médio e superior de ensino. Proporiamos uma
abordagem adversa acerca do que seja a “competéncia filoséfica”
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que se contraponha a uma “cultura filos6fica” de viés historiograf-
ico. Preconizamos a capacidade de critica e de reelaborac¢do con-
ceitual do educando desde diversas correntes filoséficas. Processo
a ser construido e operacionalizado a partir dos universos investi-
gativos de questionamento e debate que perpassam as subareas da
filosofia — com o cuidado, contudo, de se evitar uma terminolo-
gia técnica e dificil, possivelmente pouco atrativa aos estudantes
-, numa divisdo do contetido programatico em universos inves-
tigativos. Em que pese um enxugamento tematico ou uma sim-
ples reorganizacao tematica, tais temas sao questdes filosé6ficas.
Como se colocou antes, a respeito do paradigma democratico, nao
haveria temas exclusivamente filos6ficos, mas estilos de inter-
rogacgao. A expressao “eixo-tematico” da ideia de uma fixidez con-
ceitual da filosofia em canones fixos e fechados, nido contribuindo
para a construcao de novos referenciais, a exemplo do que elabora-
mos exatamente com a expressao “eixo-tematico”. Talvez coubesse
uma nova semantica conceitual condizente a esta nova proposta
pedagogica: a de mediar ao educando a sua capacidade de critica e
reelaboracdo conceitual, numa maior fluidez tematica para o exer-
cicio do filosofar, habilitando-o a uma producio textual numa
reelaboracao rigorosa de conceitos.

Para ndo se estabelecer uma univocidade conceitual ou uma
doutrinacao teérico-valorativa que desrespeite a pluralidade de pon-
tosdevista filos6ficos e uma abertura epistemologica, € preferivel um
estimulo a universos investigativos que deveriam ser continuamente
checados quanto a sua consisténcia conceitual e operacionalidade
didatico-metodolégica para o processo de aprendizagem do filosofar
— isso permitiria um maior estimulo ao didlogo interdisciplinar na
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area de humanas, atenuando sua “disciplinaridade”. Um curriculo de
filosofia deve contemplar a diversidade sem desconsiderar o educa-
dor em suas proprias posi¢oes tedrico-valorativas, sem impedir que
as defendam. Existem filosofias, isto é, diversas correntes de pens-
amento. Esse dado jamais se deveria menosprezar na orientacao do
pensar (OCEMs, 2006, 21). A liberdade de opcao teérico-valorativa
nao restringe seu papel formador, muito pelo contrario, as doutri-
nacoes sufocam a propria possibilidade de se filosofar em dialogo
com outras disciplinas (OCEMs, 2006, 19).

Uma abordagem investigativa do pensamento filoséfico é uma
questao filosofica sobre o aprender a filosofar. Dever-se-ia discutir
acerca da “ndo-neutralidade” na escolha dos chamados “temas
filoso6ficos”, cuja adjetivacdo ja seria de per si um posicionamento
filosofico. A filosofia é uma disciplina de forte viés valorativo.
Um exemplo desse traco “ideolégico” encontra-se no tema “senso
comum/ideologia”. Em que pese uma possivel analise contra-hege-
monica — como seria um estudo mais etimoldgico —, alheio a sua
etiqueta marxiana, ndo seria conveniente subestimar esta sua her-
anca filosoéfica tornada classica, mas também tornada “ideoldgica”.
Marca que funcionaria como uma “camisa-de-forca” epistemologica
para os educadores, que prefeririam eleger outras perspectivas de
analise sobre o universo social e politico-cultural.

Na quinta e ultima parte, “Metodologia” (OCEMs, 2006, 36), de
novo, enfatiza-se a Historia da Filosofia. Ainda que se discorde da
metodologia mais empregada na aprendizagem do filosofar — o
uso de “livros didaticos” e da aula expositiva (OCEMs, 2006, 37). As
OCEMs afirmam que se deve manter a centralidade do texto filosof-
ico, de preferéncia em suas fontes primarias.
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PARA PENSAR

A visdo politico-pedagdgica das OCEMs segue a linha platonica do
pensar politico-filosofico. Assim, segundo a opg¢do tedrico-valor-
ativa hegemodnica no conjunto do texto do MEC, a particularidade
do nivel médio de ensino seria a sua imaturidade académica, um
primeiro caminho para a posterior especializacao filosofica. Have-
ria, portanto, a partir do nivel médio, uma linha acumulativa de
conteudos filos6ficos que serviriam como pré-requisitos para um
nivel superior, em seu duplo sentido, de capacidade técnico-filosé-
fica. Vocé concorda com isso?

Especificidade da filosofia
/ no Ensino Médio

\

Cabe, a guisa de conclusao, ressaltar que as OCEMs estimulam maiores

discussdes — como fizemos neste artigo, visto apresentar-se como ori-
entacoes. Essas novas orientacdes curriculares do MEC nio sdo leis,
mas servem de base para uma discussao sobre 0s processos de consol-
idacdo institucional do ensino-aprendizagem especifico de filosofia.
Em nossa leitura critica ndo queremos deixar de recon-
hecer os elementos positivos das orientacdes do MEC. De inicio,
deve-se sublinhar o fato de elas serem, tao-so, orientagoes gerais.
Ha de se aquiescer com o diagnéstico ali presente acerca da situ-
acao didatico-pedagodgica da filosofia em sua efetiva implantacao
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nas redes estaduais de ensino publico, onde encontramos dois
extremos preocupantes: a presenca de educadores improvisados
ou nao-qualificados na docéncia de filosofia, a serem desencora-
jados ou estimulados a se capacitarem para tanto. Ademais, decor-
rente dessa deficiéncia na formacao filoséfica, concordamos com
a posicdo das OCEMs quando aponta o perigo e a precariedade do
“ecletismo” desses professores, que sao inertes ou incapazes de se
adentrarem na complexidade das questdes da tradicdo filoséfica
(OCEMs, 2006, 38). E preciso estar a altura da elevada qualidade que
deve caracterizar o trabalho de educadores do filosofar (OCEMs,
2006, 39). Nao tenhamos ingenuidade, ndo se improvisa na apren-
dizagem do filosofar; no entanto, dever-se-ia ter a cautela de ndo se
engessar o educador de filosofia do Ensino Médio com a sobrecarga
de um horizonte conteudista de ensino.

A especificidade da contribuicao da filosofia é sua capacidade de
se situar na cultura como de modo de producdo de sistemas de signifi-
cacdo (FAVARETTO, 2004, 44); prerrogativa cultural que, paradoxal-
mente, capacita-lhe a elaborar questdes originarias acerca da cultura
edasociedade na qual se insere. A filosofia se caracteriza por ser uma
“disciplina cultural”, conforme a expressdo de Favaretto (2004, 50).
Platdao e Hegel sdo referenciais desse paradoxo da relacao entre filo-
sofia e cultura em sua tradicdo metafisica (VAZ, 1993). Desde sua ori-
gem, a filosofia participa de um processo cultural e, a0 mesmo tempo,
tenta fundamenta-lo como se dele fosse alheia. Condicdo originaria,
talvez, do filosofar, confundindo-se com sua propria identidade. A
elaboracao metaférica produzida pelo ethos grego torna-se motivo e
ocasido de releituras dessa heranca e de questionamentos num con-
texto pés-metafisico e multicultural. Ora, numa perspectiva plural e
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complexa do “real”, nada se fecha desde um modo e principios abso-
lutos na democracia; nela, tudo é politicamente discutivel.

A retomada da democracia — com o reconhecimento valorativo
de suas “verdades” plurais pelos pensamentos pés-metafisicos e de
matiz hermenéutica - erige o dialogo como um imperfeito e pere-
grino paradigma para a formacdo cidada, sempre inconclusa. O par-
adigma democratico, apresentado e defendido neste artigo, permite
a indispensavel autonomia do educando para uma (re)construcao
critica dos processos socio-culturais de significagdo e para uma
efetiva atuacao ética e solidaria. Diante de um contexto de saberes
nao-hierarquizados entre si, incumbiria ao circuito educacio-
nal orientar-se numa horizontalidade cultural e numa efetividade
social em seus processos de ensino-aprendizagem. Procedimento
ético-politico que, no caso de uma sua extensiao ao ambito educa-
cional — nio s6 a sala de aula, mas também a administraciao e ao
curriculo, bem como a carga-horaria docente — valoriza as vivén-
cias do educando e sua autonomia investigativa, ampliando a esfera
escolar para esferas hoje dificilmente atingidas. Possivel apenas por
uma impostacao filos6fica de cunho democratico, oposta da racio-
nalidade e paradigma ainda hegemonicos.

PARA PENSAR

Ensinar a filosofar é uma tarefa dialégica ou monolégica? Como
consequéncia, seria o ensinar a filosofar uma contradicao ou uma
extensdao do processo de construcao democratica da cidadania —
conforme a proposta sofistica de filosofia politica?
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