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SERA PRECISO DE NOVO FALAR DE HUMANISMO?

Marcelo Perine, Pontificia Universidade Catélica de Sao Paulo, Brasil

1. UM CONFLITO DE HUMANISMOS: ISOCRATES CONTRA PLATAO

A expressio «conflito de humanismos», ponto de partida para a presente reflexio,
¢ inspirada na obra de Enrico Berti sobre a filosofia do primeiro Aristételes (Berti,
1997, pp. 89-95). O autor mostra que a rivalidade entre as diferentes concepgoes
da educagio, representadas por Isicrates e Platao, constituiu um verdadeiro conflito
de humanismos, que ocupou o centro da vida cultural ateniense do século IVa.C.

O ponto de discérdia estava na concep¢io da educacio ideal. Para Iscrates
esta seria constituida pela retdrica, ou seja, pela arte dos discursos, no seu entender
a Gnica capaz de exprimir os contetidos ético-politicos necessdrios a formagao dos
jovens atenienses. Iscrates reivindicava para si o titulo de mestre de filosofia por
considerar sua arte retdrica como a verdadeira filosofia, contrariamente ao que
pensava Platdo, para quem a verdadeira filosofia chamava-se dialética, uma ciéncia
com objeto e método préprios. Conforme observou Berti: «<Enquanto Platdo na
Repiiblica prescreve aos seus futuros governantes sobretudo o estudo da matemdtica,
que serve para separar- se do mundo da experiéncia e para elevar-se ao inteligivel,
Is6crates, ao contrdrio, exorta Nicocles ao estudo da histéria, justamente porque
este serve para adquirir uma grande experiéncia» (Berti, 1997, p. 91).

Esta polémica é evocada no inicio da minha reflexio por duas razdes. Em
primeiro lugar porque nio se pode falar de humanismo sem fazer alguma referéncia
a Isécrates, considerado por muitos como o pai da cultura humanistica. E
sintomdtico, como observou Werner Jaeger, que, a partir do Renascimento, Isicrates
se tenha destacado mais que qualquer outro mestre da Antiguidade, influenciando
enormemente a pritica pedagdgica do humanismo. Em segundo lugar porque,
ainda segundo uma observagiao de Werner Jaeger, a dialética histérica do ideal
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de cultura que se desenrola no didlogo entre Platdo e Isécrates, «apesar de todas as
mesquinharias humanas da polémica, encerra um valor permanente» (Jaeger, 1995,
p. 1080). Com efeito, Jaeger sustenta que, para os educadores atuais, a esséncia
do humanismo €, substancialmente, a continua¢io da linha retérica da cultura
antiga e que a histéria do humanismo vai muito mais longe do que se pensa, pois
abrange a totalidade das repercussoes da paideia grega. Escreve Jaeger: «Encarada
desta forma, a consciéncia da auténtica paideia dos Gregos converte-se diretamente
na autocritica do humanismo erudito dos tempos modernos» (p. 1062).

Sem precisar tomar partido no conflito entre Isécrates e Platdo, a sua evocagio
pretende chamar a atengao para o fato de que qualquer reflexio sobre «a descoberta
da humanidade» na nossa tradigao de pensamento deve nos remeter a uma
consideragio sobre «a nossa posi¢ao perante os Gregos», conforme o titulo de um
estudo muito esclarecedor de Bruno Snell sobre as origens do humanismo ocidental
(1992, pp. 325-342). E justamente por isso que pretendo partir de uma breve
consideragio sobre dois pontos fundamentais do legado grego a0 nosso humanismo,
para refletir em seguida sobre trés expressoes de um conflito atual que, a meu ver,

pode ser interpretado como um conflito de humanismos.

2. O LEGADO GREGO AO NOSSO HUMANISMO

O primeiro ponto da heranga grega em nosso humanismo para o qual chamo a
atengio refere-se a ideia de homem, a0 mesmo tempo matriz e produto da paideia
grega. Com efeito, foi uma ideia ou um ideal de homem que inspirou todo o
conjunto de procedimentos préticos e tedricos constitutivos da genuina paideia
grega. De acordo com a aguda observagio de Werner Jaeger, o especifico da paideia
grega, em contraste com a forma de vida dos povos orientais, foi o fato de se ter
constituido em torno de uma ideia de homem, isto é, em torno de uma imagem
de homem genérico na sua validade universal e normativa, a qual aspiravam todos
os educadores, poetas, artistas e fildsofos. Os gregos adquiriram progressivamente a
consciéncia de que o processo de educagio consistia «<na modelagem dos individuos
pela norma da comunidade» (Jaeger, 1995, p. 15), em fungio de uma ideia ou ideal
de homem que nio se formou como esquema vazio, mas como forma viva gerada
no espaco e no tempo a partir das realizacdes daquele povo.

Ora, a ideia de homem que se revela na paideia grega é a do homem
politico, isto é, 0 homem sempre vinculado a uma comunidade constituida, ao
mesmo tempo condigio para a sobrevivéncia dos individuos e lugar do exercicio
efetivo do que os gregos designaram como a especificidade humana, a saber, sua
capacidade discursiva. Neste sentido, as concepg¢des de Platao e de Arist6teles a
respeito da origem das cidades somam-se para apresentar o segundo ponto do
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legado grego ao nosso humanismo. No segundo livro da Repriblica (369a-c), Platao
recorre a um mito para descrever o surgimento das cidades, ¢ afirma que elas nascem
porque cada um de nds nio é autossuficiente, mas necessitado de muitas coisas que
s6 podem ser conseguidas com a ajuda dos outros. No primeiro livro da Po/itica (2,
1253a6-19), Aristoteles afirma que o homem é um «animal de cidade» (a expressao
para traduzir o grego anthropos phusei politikon zoon foi extraida de Cassin, 2000,
p. 49), vale dizer, um animal produzido pela natureza com a capacidade de falar
e de agir de acordo com essa capacidade discursiva e, acima de tudo, um animal
capaz de se servir da palavra para formular nogdes universais como o bem e o mal, o
justo e o injusto, o Util e 0 danoso, cuja posse comum constitui a familia, primeira
expressio da natureza politica do homem, e a cidade, expressao mais elevada da
sua naturalidade politica.

Subjacente a explicagao mitica da origem das cidades em Platdo estao os dados
antropoldgicos da incapacidade original de prover sozinho a prépria subsisténcia
e da capacidade de estabelecer lagos cooperativos para adquirir os bens comuns
que venham a garantir a sobrevivéncia de todos. Do mesmo modo, na afirmagao
aristotélica de que a posse comum de nogdes universais é o que estd na origem
da familia e da cidade, encontra-se o dado antropolégico da capacidade de criar
relagoes de igualdade e de agir em conjunto segundo normas ou nogoes universais
partilhadas. Portanto, a dimensao politica da ideia grega de homem ¢ afirmada
como natural, revelando-se, por um lado, a partir das necessidades de conservagao
e desenvolvimento da prépria vida fisica e, por outro, a partir da habilidade para
estabelecer relagoes e empreender agoes em conjunto, de acordo com procedimentos
proprios da vida associada.

A ideia de homem e a ideia de cidade estao, portanto, profundamente vinculadas
na cultura grega, e o vinculo entre elas é estabelecido pela educagio. Com efeito,
era pela educagio que se podia fazer com que as capacidades naturais se tornassem
possibilidades realizadas, vale dizer, era a educacio que permitia que uma conce-
psao da natureza humana em estado bruto pudesse ser conduzida a uma ideia da
natureza humana tal como ela poderia ser se realizasse o seu ideal, isto é, o seu zelos
(Maclntyre, 1985, pp. 51ss.).

A concepgio teleoldgica da natureza humana se traduzia, em termos de
compreensio da sociedade, na ideia de bens partilhados e de bens de exceléncia,
juntamente com a ideia de justica de merecimento que regia as relagoes no interior
da comunidade. Essa concepgo informava uma compreensao da sociedade segundo
o modelo predominantemente cooperativo, muito embora também se encontrem
no pensamento de Platdo e de Aristételes tracos do que vird a ser o modelo conflitivo
de compreensao da sociedade (Hofte, 1991, pp. 280-233). Esta observagao pretende
simplesmente afirmar que a predominancia, na antropologia politica e na sociologia
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modernas, de uma concep¢io do homem como ser de conflito, mais do que de
cooperagio, nao torna obsoleta a concepgio cléssica do homem, da qual decorre
uma compreensio da sociedade como comunidade moral estruturada em torno
de nogoes universais, de bens partilhados e de justica.

Sao estes os dois pontos que destaco neste momento, com vistas a reflexdo
que pretendo desenvolver em seguida sobre trés facetas da crise contemporinea
na qual, acredito, estd em jogo um conflito de humanismos: um que se reporta ao
legado grego e se empenha em revitalizé-lo diante dos novos desafios propostos
pela nossa contemporaneidade, o outro que pretende responder a estes mesmos
desafios a partir de outra ideia de homem e de sociedade.

3. O CONFLITO ATUAL DE HUMANISMOS

Apresento agora, brevemente, trés expressoes de um conflito atual que pode ser
caracterizado como um conflito de humanismos. Vou me referir, em primeiro
lugar, ao conflito em torno da ideia de homem; em segundo lugar, ao conflito em
torno da concep¢io da sociedade e, finalmente, ao conflito em torno da tarefa
fundamental do Estado.

3.1. Individuo versuscidadao

Grande parte dos criticos da modernidade estd de acordo em afirmar que o
individualismo se transformou na ideologia dominante do nosso tempo. J4 nos
anos 1930, Emmanuel Mounier, juntamente com o grupo Esprit, se empenhava
em distinguir entre o personalismo e o individualismo, a pessoa e o individuo,
definindo a pessoa como uma capacidade de se descentrar para se tornar disponivel
a0 outro, ¢ o individuo como um mundo fechado cujo Gnico interesse consiste
em reivindicar suas segurangas egoistas. Mounier chegou mesmo a afirmar que o
individualismo nao era apenas uma moral, mas acima de tudo uma «metafisica da
soliddo integral, a tinica que nos resta quando perdemos a verdade, o mundo e a
comunidades dos homens» (Mounier, 1963, pp. 158ss.; ver também Lacroix,1972).
Considerado como uma moral, o individualismo se inscreve, por um lado, na
linha de continuidade do movimento filoséfico desencadeado pelo Iluminismo
europeu e, por outro, no interior do Liberalismo como tradi¢do de pensamento
politico que, a partir do século XIX, pretendeu ser uma alternativa ao pensamento
republicano (Petit, 1996, pp. 826-833). Segundo Alasdair MacIntyre (1988,
pp- 326-348), o grande projeto do Liberalismo de criar uma ordem social na qual
os individuos se emancipassem da contingéncia e da particularidade da tradicio,
pelo recurso a normas genuinamente universais ¢ independentes dela, nao foi uma
invencao de filésofos, mas dasociedade liberal moderna e individualista.
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Uma das novidades do projeto liberal consistiu em difundir uma nova
mentalidade que concebia os bens humanos exclusivamente em termos de
preferéncias pessoais expressas em primeira pessoa, formuladas como razoes para
agir. A generaliza¢io desta mentalidade ocorreu em harmonia com os procedimentos
dos dominios publicos do mercado e da politica individualista liberal, de modo
que esses novos procedimentos no dominio publico, aliados 4 nova mentalidade
no dominio privado, acabou definindo um novo artefato social e cultural, que
¢ «o individuo», um ser que s6 raciocina como individuo, vale dizer, motivado
exclusivamente por suas preferéncias pessoais.

Intimamente ligada a esta concepgao do pensamento e da agao moral, estd
a concepgao liberal da ordem justa, cujo bem supremo se reduz a manutengao
continuada da ordem social e politica liberal. A astiicia do Liberalismo estaria
na sua capacidade de ocultar aos nossos olhos que os argumentos oferecidos
por ele em favor da sua concepgio dos bens humanos s6 sio decisivos num
horizonte moral totalmente desprovido de qualquer concepgio finalista do bem
e, consequentemente, de qualquer concep¢ao de um bem supremo (sobre a obra
de Maclntyre ver: Perine, 1992; Carvalho, 2011).

Ora, 0 que temos aqui ¢ um verdadeiro conflito de humanismos: por um lado
0 que se reporta ao legado dos gregos na origem da nossa tradigao cultural e, por
outro, a nova concep¢ao do homem forjada no interior da recente tradi¢ao liberal.
Com efeito, parece-me que sio dois modos radicalmente opostos de conceber o
ser humano e seu modo de raciocinar com vistas a acdo: num deles o individuo
raciocina exclusivamente como individuo, no outro raciocina como cidadiao; num
deles o individuo interpreta seus bens em termos de preferéncias pessoais, no outro
busca seu bem no horizonte de um bem comum partilhado com a comunidade
a qual estd vitalmente ligado por lacos de dependéncia e cooperagio, a0 mesmo
tempo que pela posse comum de nogdes universais como as de bem e de justica.

3.2. Comunidade moral versus sociedade global

Quer estabelegamos a origem da sociedade moderna na passagem das economias-
mundo para a economia mundial (Braudel, 1996), quer fixemos o seu nascimento
no bojo da grande crise espiritual que abalou a Europa no século XVII (Mousnier,
1960), quer, ainda, tomemos como ponto de referéncia a Revolugao Industrial que
se inicia na Inglaterra a partir de 1750, o que permite aplicar a nossa sociedade o
adjetivo «moderno» ¢ o desenvolvimento de uma nova forma do trabalho social
que, por forga do seu principio, se contrapée radicalmente a antiga forma do
trabalho social. O que distingue a moderna forma do trabalho social é o fato de se
ter tornado universal, de modo que a sua técnica ¢ a mesma em todas as sociedades
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consideradas modernas. E evidente que a universalizagio da nova forma do trabalho
social ndo pode ser compreendida como um epifendmeno do capitalismo industrial,
mas como a expressao material da sua légica interna (Hobsbawm, 1979).

O trabalho social moderno se tornou o sagrado da sociedade moderna (Weil,
2011, pp. 73-158). Ora, esse novo sagrado ¢ cultuado na sociedade moderna sob
a forma de uma «trindade». Com efeito, a sociedade moderna, em primeiro lugar,
¢ calculista, pois tudo nela ¢ justificado por meio de um cdlculo que demonstre
a ampliagio do dominio do homem sobre a natureza. A sociedade moderna,
em segundo lugar, é materialista, porque nas decisées tomadas no seu interior
s6 os fatores materiais sao levados em conta. Finalmente, a sociedade moderna
¢ mecanicista porque todos os problemas que surgem no seu interior devem ser
transformados em problemas de método de trabalho e de organizacio segundo as
regras de funcionamento da sociedade, entendida como um mecanismo social.

No interior dessa sociedade o produto social ¢ distribuido de maneira desigual,
mas o mecanismo social age sempre da mesma maneira sobre os individuos,
obrigando-os a por 4 disposi¢ao da sociedade todas as suas forcas fisicas e/ou
intelectuais. A competigao se torna a «regra de ouro» da sociedade, obrigando os
individuos a ndo fazer aos outros o que eles gostariam que os outros lhes fizessem. Na
competigio pela participa¢io no produto social, os individuos devem se considerar
como objetos a serem valorizados e devem atribuir-se o mais alto grau possivel de
utilidade. A regra de conduta imposta aos individuos é confirmada pelo sucesso,
enquanto o fracasso fica sob a responsabilidade do individuo, pelo fato de nio ter
seguido ou nio ter podido seguir a regra de conduta vilida no interior do mecanismo
social. Para a sociedade, pouco importa se o individuo podia ou nao podia seguir
a «regra de ouro» da sociedade. O tnico principio absolutamente inquestiondvel
que rege a vida dos individuos na sociedade ¢ o da eficdcia.

Esta imagem da sociedade moderna, aqui sumariamente descrita, sofreu
sensiveis transformagdes apds a Segunda Guerra Mundial, em consequéncia
da progressiva imposi¢io do modelo neoliberal a partir dos centros de poder
do capitalismo avancado. A 16gica do modelo neoliberal nao é mais que um
refinamento da légica da eficicia, que comandou o processo de modernizagao das
sociedades ocidentais. Quando o fundador do neoliberalismo, Friedrich von Heyek,
afirmou que a desigualdade era um valor positivo, até mesmo imprescindivel,
do qual as sociedades ocidentais estavam carentes; ou quando reconheceu que a
democracia em si mesma nunca tinha sido um valor central do neoliberalismo,
ele estava simplesmente contribuindo para a transformagao da légica imanente
a0 moderno mecanismo social em movimento ideolégico de escala mundial, pela
transformacio daquela légica em «corpo de doutrina coerente, autoconsciente,
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militante, lucidamente decidido a transformar todo o mundo a sua imagem, em
sua ambigdo estrutural e sua extensio internacional» (Anderson, 1995, p.22).

Segundo o economista Gabriele Muzio (1999, p. 136), um dos mais refinados
produtos da ideologia neoliberal é o processo de globalizagio da economia
atualmente em curso. No centro deste processo encontram-se dois conceitos
fundamentais para a compreensio do fendémeno: o de escala e o de utilidade
individual, que devem ser considerados em conjunto. Em primeiro lugar, porque
os dois conceitos se baseiam na ideia de quantificagdo como tnico indicador para
medir o sucesso individual e o do sistema como um todo. Em segundo lugar,
porque a ideia de utilidade se tornou o fundamento de um sistema unificado de
preferéncias constituido exclusivamente por bens materiais tangiveis, que nao
admite alternativas.

Se confrontarmos estas observagoes com as que fiz acima sobre a nova concepg¢ao
do individuo e sobre o individualismo produzido pela ideologia liberal, bem como
sobre a «trindade» dominante na sociedade moderna —o cdlculo, a matéria ¢ o
mecanismo—, torna-se evidente que o processo de globalizaco, cujas caracteristicas
mais salientes sio a homogeneizagio do mundo e a glorificagio da tecnologia,
representa «a realizacio acabada e a perfei¢ao do projeto de modernidade e de seu
paradigma de progresso» (Muzio, 1999, p.139).

No meu entender, também aqui nos encontramos diante de um conflito de
humanismos, dado que estao subjacentes a esse processo uma ideia de homem
e uma concepgio da sociedade humana. Em primeiro lugar porque as ideias de
quantificagio e de utilidade, que estdo no centro da ideologia neoliberal, obrigam
a pensar que tudo o que ndo puder ser reduzido a bens materiais de consumo nao
poderd ser incluido no sistema unificado de preferéncias fundado, justamente, sobre
aquelas ideias de utilidade e de quantidade. Assim, segundo a l6gica implacdvel
da ideologia neoliberal, as motivagoes, individuais e grupais, provenientes de um
sistema de crengas ou de um sistema de valores morais nio quantificdveis estio
condenadas sendo a extingdo, pelo menos a impossibilidade de dirigir a agao
humana.

Além da desvalorizagio de tudo o que nio ¢ quantificivel ou utilitdrio, a
homogeneizagio do mundo decorrente do processo de globalizagio é acompanhada
pelo menosprezo a tudo o que for local, particular ou regional, considerados como
incapazes de se adequar a concepgao global atualmente dominante. Portanto, a
agio conjunta dos conceitos de utilidade e de escala acaba provocando, senio a
eliminacio, pelo menos a marginalizacao de tudo o que resiste a reducio do mundo
a uma visio global unificada. Ora, o local, o particular, o regional, numa palavra,
tudo o que se refere & moral e 4 tradigio das comunidades humanas nio tem lugar
num mundo que avalia a realidade unicamente em termos de escala.
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Estamos diante de um conflito de humanismos porque a for¢a propulsora
do cardter tecnolédgico da globalizacio ¢, ainda segundo Gabriele Muzio, «a
ideologia da onipoténcia, baseada na crenga na capacidade ilimitada da tecnologia
desenvolvida pelo homem de superar qualquer obstdculo» (Muzio, 1999, p. 139).
Ora, a ideologia da onipoténcia estd na origem da atitude agressiva, dominadora
e predatéria da natureza, que caracteriza as sociedades modernas submetidas ao
dominio da tecnociéncia. Para os que nio sucumbiram ao pseudo-humanismo da
ideologia dominante, a questio que se coloca é a mesma que, segundo Lima Vaz,
se levanta no horizonte filos6fico na aurora do século XXI, a saber, a pergunta se
a tecnociéncia, transformada em norma regente do nosso existir, poderd acolher e
explicar as dimensoes nao quantificdveis da vida humana, como as que se revelam
na experiéncia religiosa ou na experiéncia moral da humanidade (Lima Vaz, 1998).

3.3. Eficdcia versus justica

Finalmente, nos diferentes modos de compreender e resolver o problema
fundamental do Estado moderno também subjaz um conflito de humanismos. Esse
problema foi formulado com grande lucidez por Eric Weil em termo de exigéncia
de conciliagao do justo com o eficaz, isto ¢, da moral viva da comunidade com
a racionalidade que se impds na sociedade, e exigéncia de conciliar a justica
e a eficdcia com a razdo, entendida como «possibilidade de uma vida sensata para
todos, que seja compreendida como tal por todos» (Weil, 2011, p.238).

O que se vé na maioria dos paises latino-americanos nas tltimas décadas é uma
clara op¢ao pela légica da eficicia e um escandaloso menosprezo pelas exigéncias
da justica. A adogao de politicas de cardter abertamente neoliberal levou ao que
Robert Kurz chamou de «totalitarismo econdmico», que «nada mais é do que
a propria esséncia do liberalismo» (Kurz, 1999, p. 9). A aviltante submissao do
politico ao econémico, bem como a redugio do econdmico aos conceitos de escala
e de utilidade, cujo tnico fim é a acumulagio sem fim, traduzem a escandalosa
inversdo entre meios e fins e até mesmo a perda da nogio de fim no horizonte da
vida humana individual e social.

E evidente que as respostas 4 exigéncia de conciliagio da eficicia com a justica
serdo diferentes, e até mesmo opostas, em func¢io das ideias de homem e de
sociedade humana subjacentes as concepgoes de politicas econdmicas e sociais. E
evidente que a conciliagio do justo com o eficaz serd diferente, segundo se tenha
uma concepgio do desenvolvimento como liberdade, para evocar aqui o titulo
de um dos livros do Prémio Nobel de economia, Amartya Sen (2000), ou uma
concep¢io do desenvolvimento como processo de concentracio de riqueza em
beneficio de uma minoria que, para manter um estilo de vida calcado no dispéndio
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crescente de recursos nao renovaveis, submete a maioria da humanidade a formas
degradantes de exclusdo das mais elementares condi¢des de sobrevivéncia.

Um pardgrafo extraido do capitulo sobre a «Nova concepgio do desenvolvimento»
do livro Brasil, a construgao interrompida de Celso Furtado traduz brilhantemente
o conflito de humanismos subjacente aos diferentes modos de resolver a exigéncia
de conciliagio da justica com a eficicia.

O desafio que se coloca no umbral do século XXI é nada menos do que mudar
o curso da civilizagio, deslocar o seu eixo da légica dos meios a servico da
acumulagido, num curto horizonte de tempo, para uma ldégica dos fins em
funcio do bem-estar social, do exercicio da liberdade e da cooperacio entre
os povos. Devemos nos empenhar para que essa seja a tarefa maior dentre
as que preocupario os homens no correr do préximo século: estabelecer
novas prioridades para a acdo politica em fungio de uma nova concepgio do
desenvolvimento, posto ao alcance de todos os povos e capaz de promover
o equilibrio ecoldgico. O objetivo deixaria de ser a reproducio dos padroes
de consumo das minorias abastadas para ser a satisfacdo das necessidades
fundamentais do conjunto da populagio e a educagio concebida como
desenvolvimento das potencialidades humanas nos planos ético, estético e da
agio soliddria. A criatividade humana, hoje orientada de forma obsessiva para
a inovagio técnica a servigo da acumulagio econ6émica e do poder militar,
seria dirigida para a busca da felicidade, esta entendida como a realizagio
das potencialidades e aspiracdes dos individuos e das comunidades vivendo

solidariamente (Furtado, 1992, pp. 76-77).

A esta penetrante andlise de um dos mais destacados economistas brasileiros,
feita no inicio dos anos 1990, fazem eco, quase vinte e cinco anos depois, as palavras
de papa Francisco na carta enciclica Laudato si’. Peco a benevoléncia do leitor para
citar quase na integra o nimero 109 do capitulo I, intitulado «Raiz humana da
crise ecolégicar. Escreve o Papa Francisco:

O paradigma tecnocrdtico tende a exercer o seu dominio também sobre a
economia e a politica. A economia assume todo o desenvolvimento tecnolégico
em funcio do lucro, sem prestar atengo a eventuais consequéncias negativas para
o ser humano. [...] Néo se aprendeu a li¢io da crise financeira mundial e, muito
lentamente, se aprende a li¢o do deterioramento ambiental. Nalguns circulos,
defende-se que a economia atual e a tecnologia resolverao todos os problemas
ambientais, do mesmo modo que se afirma [...] que os problemas da fome
e da miséria no mundo sero resolvidos simplesmente com o crescimento do
mercado. [...]. Aqueles que nio o afirmam em palavras defendem-no com os
fatos, quando parecem nio se preocupar com o justo nivel da produgio, uma
melhor distribui¢do da riqueza, um cuidado responsivel do meio ambiente
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ou os direitos das geragoes futuras. Com os seus comportamentos, afirmam
que ¢ suficiente o objetivo da maximizacio dos ganhos. Mas o mercado, por
si mesmo, ndo garante o desenvolvimento humano integral nem a inclusio
social. Entretanto temos um «superdesenvolvimento dissipador e consumista
que contrasta, de modo inadmissivel, com perdurdveis situagbes de miséria
desumanizadora», mas nio se criam, de forma suficientemente rdpida,
institui¢des econdmicas e programas sociais que permitam aos mais pobres terem
regularmente acesso aos recursos bdsicos. Nao temos suficiente consciéncia de
quais sejam as raizes mais profundas dos desequilibrios atuais: estes tém a ver com
a orientagio, os fins, o sentido e o contexto social do crescimento tecnolégico
e econdmico (Francisco, 2015).

4. CONCLUINDO

A presente reflexao partiu de um conflito paradigmdtico entre as concepgoes de
Is6crates e de Platao da educagio ideal e da ideia de homem que a devia orientar.
Ao final deste percurso, creio ter apontado indicios de outro conflito no qual se
defrontam um humanismo inspirado na heranga grega, assumida e transformada
no interior da tradigao cristd, e um pseudo-humanismo que pretendeu recriar a
ideia de homem em termos de individuo, no interior da tradicao liberal, com os
consequentes desdobramentos na concepgio da sociedade e das tarefas do Estado.

As trés figuras do atual conflito de humanismos, esbogadas nesta reflexao,
indicam que os desafios que se apresentam ao humanismo de inspiragio crista sio,
certamente, maiores do que os enfrentados pelo humanismo grego do século IV
a.C. O individualismo como ideologia, o liberalismo transformado em tradigdo e
a ideologia neoliberal em escala global representam uma compreensiao do homem
e dos bens da vida humana radicalmente oposta a0 humanismo cristao.

O que estd em jogo nesse conflito ndo é apenas a sobrevivéncia de uma tradigio
de pensamento. Dependendo da diregio em que se resolva o atual conflito de
humanismos, ainda se poderd falar de cidadios, de relagoes cooperativas, de bens
partilhados, de comunidades morais, de ideais de justiga e de felicidade como a
realizagao das potencialidades e aspiracdes de individuos e comunidades vivendo
solidariamente. Caso contrdrio, serd preciso aceitar a dominagao dos novos bérbaros,
que jd ndo espreitam nossas fronteiras, mas nos governam h4 muito tempo.

248



MARCELO PERINE

BiBLIOGRAFIA

Anderson, Perry (1995). Balanco do neoliberalismo. Em Emir Sader e Pablo Gentili (eds.),
Pés- neoliberalismo. As politicas sociais e os Estado democritico (pp. 9-23). Rio de
Janeiro: Paz e Terra.

Aristoteles (1998). Politica. Tradugio de A. Campelo Amaral e C. de Carvalho Gomes.
Lisboa: Editora Veja deLisboa.

Berti, Enrico (1997). La filosofia del «primo» Aristotele. Presentazione di Giovanni Reale.
Milao: Vita e Pensiero.

Braudel, Fernand (1996). Civilizagdo material, economia e capitalismo. Séculos XV-XVIII. Volume
3. O Tempo do Mundo. Traducio de Telma Costa, revisio de Monica Stahel.
Sao Paulo: Martins Fontes.

Carvalho, Helder B.A. de (2011). Tradicdo e racionalidade na filosofia moral de Alasdair
Maclntyre. Teresina: EDUFPIL.

Cassin, Barbara (2000). Aristdteles ¢ o Logos. Contos da fenomenologia comum. Tradugio de
Luiz Paulo Rouanet. Sao Paulo: Loyola.

Francisco I (2015). Laudato si’. Sobre o cuidado da casa comum. Sao Paulo: Edicoes Loyola.
Furtado, Celso (1992). Brasil, a construgio interrompida. Rio de Janeiro: Paz e
Terra.

Hobsbawm, Eric (1979). A era do capital— 1848-1875. Tradugio de Luciano Costa Neto.
Rio de Janeiro: Paz eTerra.

Hoffe, Otfried (1991). Justica politica. Fundamentagdo de uma filosofia do direito e do Estado.
Tradugao de Ernildo Stein. Petrépolis: Vozes.

Jaeger, Werner (1995). Paidéia. A formagio do homem grego. Tradugio de Artur M. Parreira.
Sao Paulo: Martins Fontes.

Kurz, Robert (1999). Totalitarismo econdémico. Caderno Mais! Folhade S. Paulo,22 deagosto.
Lacroix, Jean (1972). Le personnalisme comme anti-idéologie. Paris: PUE.

Lima Vaz, Henrique Cldudio de (1998). Presencade Tomds de Aquino no horizonte filoséfico
do século XXI. Sintese Nova Fase, 25(80), 19-42.

Maclntyre, Alasdair (1985). After virtue. A Study in Moral Theory. Londres: Duckworth.

Maclntyre, Alasdair (1988). Whose Justice? Which Rationality? Notre Dame: University of
Notre Dame Press.

Mounier, Emmanuel (1963). Oeuvres I. Paris: Editions du Seuil.

Mousnier, Roland (1960). Histdria geral das civilizacoes. Tomo IV. Os séculos XVI e XVII.
Traducio de Vitor Ramos e J. Guinsburg. Sao Paulo: Difusao Europeia do Livro.

249



SERA PRECISO DE NOVO FALAR DE HUMANISMO?

Muzio, Gabriele (1999). A globaliza¢io como estdgio de perfeicio do paradigma moderno:
uma estratégia possivel para sobreviver a coeréncia do processo. Em Francisco de
Olliveira e Maria Célia Paoli (eds.), Os sentidos da democracia. Politicas do dissenso
¢ hegemonia global (pp. 133- 161). Petrépolis: Vozes.

Perine, Marcelo (1992). Virtude, justica, racionalidade. A propésito de Alasdair Maclntyre.
Sintese Nova Fase, 19(58),391-412.

Petit, Philippe (1996). Libéralisme. Em Monique Canto-Sperber (ed.), Dictionnaire d éthique
et de philosophie morale (pp. 826-833). Paris: PUE.

Sen, Amartya (2000). Desenvolvimento como liberdade. Tradugao de Laura Teixeira Motta.
Sao Paulo: Companhiadas Letras.

Snell, Bruno (1992). A descoberta do espirito. Tradugao de Artur Morio. Lisboa: Edi¢oes70.
Weil, Eric (2011). Filosofiapolitica. Tradugio de Marcelo Perine. Sao Paulo: Loyola.

250



