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Para uma critica do presente: rumo
a modos de vida outros

André de Macedo Duarte (UFPR)
Diego dos Santos Reis (UFPB)

Thiago Fortes Ribas (UFR]J)

O dossié que ora apresentamos teve sua origem na reuniao de pesquisadoras e pesquisadores do Brasil,
da Argentina, da Franga e da Italia para a realizagdo de um ciclo de conferéncias com o mesmo titulo. O
evento, realizado com o apoio da Faculdade de Educa¢ao da UFR], deu-se de forma remota durante a
pandemia de COVID-19, ocorrendo por meio de encontros transmitidos ao vivo pelo canal do YouTube
“Foucault e os modos de vida outros” entre 23 de junho e 14 de julho de 2021. As conferéncias — transmitidas
com tradugdes para o portugués ou para o francés, conforme a necessidade — e as discussoes suscitadas
foram gravadas e quase todas se encontram disponiveis no referido canal. Participaram da organizagao
do evento as pesquisadoras Cassiana Stephan (UFPR) e Olivia Tersigni (Scuola Normale Superiore
di Pisa/Université Paris 10) e os pesquisadores André Duarte (UFPR), André Yazbek (UFF), Daniel
Galantin (PUC-PR/UFPR), Diego Reis (UFPB), Haroldo de Resende (UFU) e Thiago Ribas (UFR]).
Como palestrantes no evento estiveram presentes as/os pesquisadoras/es Agustin Colombo (Université
Catholique de Louvain), André Yazbek, Benedetta Piazzesi (Scuola Normale Superiore/Université Paris
8), Cassiana Stephan, Cesar Candiotto (PUC-PR), Daniel Galantin, Diego Reis, Marcelo Raffin (UBA),
Olivia Tersigni, Orazio Irrera (Université Paris 8), Philippe Sabot (Université de Lille), Priscila Cupello
(UFR]) e Thiago Ribas.

Apés a realizagio do evento, tendo em vista a poténcia e a urgéncia do tema da relagao entre critica
do presente e a insurgéncia de modos de vida outros, propusemos a Revista DoisPontos a organizagio
deste numero temdtico que, pela recepgao de artigos de diferentes pesquisadoras e pesquisadores, amplia
consideravelmente os temas abordados inicialmente no evento.

A inspira¢do inicial da temdtica do dossié partia de uma linha teérica foucaultiana, segundo a qual
o diagndstico do presente aparece como a tarefa filosofica da atualidade, apontando para as possiveis
transformagoes de nés mesmos, dos outros e do mundo. Essa linha tedrica encontra-se bastante representada
neste dossié nos artigos que abordam tanto o pensamento de Foucault quanto os desdobramentos de
problemas abordados por ele a partir das relagdes de seu pensamento com as pesquisas de outros/as
autores/as ou com problemas correlatos.

Assim, o artigo inicial, “Atitude Critica, Luta Politica e Vida Democratica: uma analise para além do
pensamento de Michel Foucault”, de autoria de Cesar Candiotto, parte da relagao entre o diagndstico do

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, niUmero 3, p. 7-9, dezembro de 2022



presente e a atitude critica em Foucault para pensar o jogo governamental nos embates entre as tentativas de
viver democraticamente e o exercicio do poder autoritario, tal como o exercido no Brasil nos tltimos anos.

Também abordando a nogao de critica, o artigo “La carne y la critica’, de Agustin Colombo, investiga a
importancia de se pensar o cristianismo nao somente como foco histdérico de dindmicas de poder. Além
desse entendimento, j4 mais explorado, Colombo também busca compreender o papel da reflexdo sobre a
carne crista como experiéncia subjetiva para Foucault. A hip6tese assumida é a de que a propria definicao
foucaultiana da critica retoma e reelabora aspectos presentes em sua reflexao sobre a carne crista.

O terceiro artigo do dossié, intitulado “A filosofia como modo de vida: S6crates, Descartes, Foucault”,
explora a contraposigao foucaultiana realizada no curso A hermenéutica do sujeito entre as nogdes de cuidado
de sie conhecimento de si para discutir a defesa de uma filosofia critica do presente. Nele, Anderson Lima
da Silva discute como as figuras de Sdcrates e Descartes aparecem como exemplares de duas maneiras de
se pensar e levar a cabo o exercicio filoséfico.

Ao analisar a determinagio reciproca das nogdes de pensamento e experiéncia na formulagio do projeto
intelectual foucaultiano, o artigo “Foucault e a Histdria do Pensamento’, de Marcela Castanheira, retoma
os deslocamentos tedricos daquele pensamento para situd-lo em sua especificidade diante da heranga
filosofica francesa. A autora explicita como o filésofo desenvolve uma concepgio de experiéncia distinta
tanto da tradigao cldssica quanto da fenomenologia, entendendo-a como conjunto de praticas discursivas e
nao discursivas “habitadas pelo pensamento’, e que instituem maneiras de fazer, de dizer e de se conduzir.

Em seguida, o artigo “A critica genealdgica e a construgio de relages ético-politicas”, de Daniel Galantin
e Thiago Ribas, tematiza o modo como as pesquisas genealdgicas nietzscheanas e foucaultianas apontam
para a construgdo de relagdes ético-politicas singulares face ao presente. A titulo de exemplo, o artigo
explora em sua conclusio a maneira como Foucault reflete sobre as potencialidades do movimento gay
para a afirmacio de um modo de vida outro.

O sexto artigo, “Por modos de vida outros: o0 mundo plural’, de autoria de Cassiana Stephan, parte
da temdtica da estética da existéncia para explorar a sua dimensio cosmopolitica. A relagao entre ética
estoica, o pensamento foucaultiano sobre a cultura de si e a heterotopia é complementada no texto com
as reflexdes de Butler sobre responsabilidade moral e a vida psiquica do poder.

O artigo “Conversas com Foucault e Coutinho. Ensaiar modos de vida impuros com a escrita na
universidade”, de Thiago Ranniery e Teresa Gongalves, também parte de reflexdes de Foucault como
referéncia para pensar o presente. No entanto, sua abordagem entrelaca elementos do pensamento
foucaultiano com a obra do documentarista Eduardo Coutinho, para refletir sobre a poténcia de uma

. e » < ~ .
escrita académica “impura” como modo de colocar em questao as relagoes entre verdade e subjetividade.
As nogoes de ensaio, ficgao, voz e experiéncia sdo debatidas no questionamento dos modos de se viver e
praticar a escrita.

O oitavo artigo, por sua vez, intitulado “For a Phenomenology of the Crisis of Contemporary Modern
Society”, de Reinaldo Furlan, toma como base a abordagem fenomenoldgica para tematizar o mal-estar
da sociedade moderna contemporanea. Por meio da andlise do individualismo e da autonomizagao da
economia, o texto argumenta que a crise vivida no presente nao é apenas de natureza politica e econdmica,
mas principalmente cultural e, portanto, afetiva, corporal e existencial. No desenvolvimento da andlise,
o artigo mobiliza, sobretudo, o aparato fenomenoldgico de Merleau-Ponty, partindo dos seus cursos dos
anos 1950 no Collége de France, para explorar as nogdes de corporalidade, instituigao e percepgao.
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O artigo “Descolonizar os Indesconstruiveis: espectrologia, fideismo e messianidade em Jacques Derrida’,
de Moysés Pinto Neto, reflete sobre os ensaios derridianos, contrapondo-os aos pensamentos da fé secular
de Higglund e da espectralidade nas metafisicas amerindias descritas por Eduardo Viveiros de Castro.

O décimo artigo, intitulado “O desmedido momento e a montagem da cena nas bordas da fabulagio e do
inesperado em Jacques Ranciére”, de autoria de Angela Cristina Marques, explora as nogdes de “momento
qualquer” e de “fabulagao” para mostrar como a construgio de cena dissensual no pensamento do autor é
capaz de propor outros imagindrios pela desestabilizacio e des-hieraquizagao das relagoes de dominagao.

Em “A constitui¢ao de si como singularidade qualquer na forma-de-vida: uma proposta ética de Giorgio
Agamben”, William Costa tematiza o projeto de ética imanente e contingente do autor italiano a partir da
discussao conceitual sobre as nog¢oes de singularidade qualquer e forma-de-vida.

O pendltimo artigo do dossié, de Daniele de Castro, tem por titulo “Contato Improvisagao e o corpo
como ‘coisa que sente’: sugestdes para outros modos de mobilidade e subjetivagio no interior da cultura
empreendedora”. Nele, a autora desenvolve sua anélise a partir da critica ao modelo de mobilidade pensado
como avango continuo, autoengendrado e objetivamente orientado. Valendo-se da reflexao sobre a técnica
de danga denominada contato improvisagao, o artigo mira a experiéncia de uma mobilidade sem metas,
capaz de incitar outro modo de nos entendermos enquanto sujeitos e de nos relacionarmos com o mundo.

Por fim, o artigo “Vida Digital e Existéncia Anénima no Ciberespago”, de Alejandro Arrabal, trata do
conceito de ciberespaco e das implica¢des do anonimato e da criagao de personificagdes distintas a partir
de plataformas de realidade virtual na vida contemporénea.

Para finalizar este texto de apresentagio do dossié, gostariamos de agradecer a todas as pessoas que
contribuiram com a edigdo e publicacio deste volume da revista. Agradecemos as autoras e aos autores,
as pareceristas e aos pareceristas, assim como a todas as pessoas que participaram do acabamento final do
dossié. Esperamos que ele possa contribuir para adensar as reflexdes e priticas de modos de vida outros:
criativos, disruptivos e, efetivamente, democraticos.
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Atitude critica, luta politica e vida democratica:

Uma analise para além do pensamento de Michel Foucault

Cesar Candiotto!
https://orcid.org/0000-0002-7172-4618

Resumo: No presente artigo pretendo apontar, primeiramente, a relacdo entre diagnéstico do presente e atitude
critica a partir do pensamento de Michel Foucault. Na sequéncia, indicarei que a nocédo de atitude critica é ao mesmo
tempo parceira e adverséria da governamentalidade, no sentido de que ela designa uma arte plural de nao ser
governado de determinada maneira e pelos mesmos agentes, sem, contudo, se posicionar fora do jogo governamental.
Mostrarei ainda que as lutas politicas contra a saturacdo do jogo governamental podem ser pensadas como um
desdobramento da atitude critica. Finalmente, procurarei demonstrar que a tentativa cotidiana de viver e refletir
democraticamente diante de um exercicio autoritario do poder, como se pdde vislumbrar especialmente nos ultimos
anos no Brasil, pode ser entendida como um gesto de ressignificacao da atitude critica. A problematizacao deste
campo de analise nao foi diretamente tratada por Foucault, mas tem se tornado um objeto de estudo irrenunciavel
para o diagnéstico politico de nosso presente.

Palavras-chave: Atitude critica; lutas politicas; governamentalidade; vida democratica; Michel Foucault

Abstract: In the present article | intend to point out, firstly, the relationship between diagnosis of the present
and critical attitude based on Michel Foucault’s thought. Subsequently, | will indicate that the notion of critical
attitude is at the same time partner and adversary of governmentality, in the sense that it designates a plural art
of not being governed in a certain way and by the same agents, without, however, positioning itself outside the
government game. | will also show that political struggles against the saturation of the governmental game can be
thought as an unfolding of the critical attitude. Finally, | will try to demonstrate that the daily attempt to live and
reflect democratically in the face of an authoritarian exercise of power, as has been observed especially in recent
years in Brazil, can be understood as a gesture of resignification of the critical attitude. The problematization of this
field of analysis was not directly addressed by Foucault, but it has become an indispensable object of study for the
political diagnosis of our present.

Keywords: Critical attitude; Political struggles; Governmentality; Democratic life; Michel Foucault

1 Pontificia Universidade Catélica do Parand (PUCPR/CNPq). E-mail: c.candiotto@pucpr.br. Este artigo faz parte da execugao
do Projeto de Pesquisa “Neoliberalismo, Democracia e Constitui¢ao do Sujeito”, contemplado com Bolsa de Produtividade em
Pesquisa do CNPQ, Chamada CNPq N° 4/2021.
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Introdugao

Este artigo analisa a possibilidade de pensar a tarefa da filosofia como diagnéstico do presente e sua
articulagdo com a atitude critica. Entende-se por critica o sentido que lhe atribui Foucault na conferéncia
proferida na Société Frangaise de Philosophie, em maio de 1978, Qu'est-ce que la critique (2015), como arte
e atitude ético-politica de nao ser governado de certa maneira e pelos mesmos agentes em diferentes
instancias de condugao das condutas e regulagio da vida. Sustenta-se que a atitude critica pode ser também
desdobrada pela produc¢io de outra maneira de viver diante das tentativas de governamentalizagao da vida
pelos dispositivos estatais. Em uma época quando as relagdes de poder se deslizam, cada vez mais, para
formas autoritdrias, essa outra maneira de viver pode ser caracterizada pela nogio de vida democratica.

A tentativa de governamentalizagao crescente de nossa conduta e de nossa vontade pela producio de
um modo de vida pautado na obediéncia servil estd muito mais proxima de nés do que nossa capacidade
de areconhecer. De onde ser tarefa precipua da critica questionar uma ordenacio do real, sempre que ela
produz uma vontade normalizada de obedecer, identificada a aceitagao inconteste da governamentalizagao
que busca determind-la. Além disso, afirmar a critica como uma atitude impoe evidenciar seu ponto de
intersecgdo com as lutas politicas que se voltam contra a saturagio de uma determinada pratica governamental
e seu deslize rumo aos estados de dominagao.

Dito isso, pretende-se apontar primeiramente a relagio que pode existir, no pensamento de Michel
Foucault, entre arqueogenealogia, critica e presente mediante a problematiza¢ao da nogao de atitude critica.
Na sequéncia, indicar-se-4 que estanogao é parceira e a0 mesmo tempo adversdria da governamentalidade,
aqui ressignificada como arte de governar condutas ou modos (politicos) de viver. Finalmente, a atitude
critica serd problematizada no 4mbito das contracondutas e das lutas politicas. Nesse sentido é que a
tentativa cotidiana de tentar viver e refletir democraticamente diante de um governo politico marcado
pela saturacao do exercicio do poder -como se pdde vislumbrar, especialmente nos tltimos quatro anos
no Brasil -, impde-se como um desafio premente para o exercicio da atitude critica.

Diagnosticar o presente como tarefa genealdgica

Uma das marcas da arqueogenealogia’* de Michel Foucault ¢ a consideragao de que cada época possui
suamaneira de problematizar seu proprio presente, constituir seus objetos, estabelecer suas familiaridades,
seus sistemas de coeréncias e cdigos de apreensio, bem como instaurar um regime de verdade de longa
duracdo que aponta os limites e possibilidades do que pode ser admitido como apreensivel, pensavel
e vivivel. Em suas pesquisas, principalmente as que transcorrem nos anos 70, Foucault parte de um
“sintoma” de desconforto em relagdo a certas praticas sociais e politicas e sua institucionalizagio, tais
como as préticas de internagio e aprisionamento e seu refinamento e cristalizagao nas institui¢des alisares
e carcerdrias. Deste lugar ele tenta escavar nos solos do passado a emergéncia e efetivagao acontecimental
destas préticas, quando se encontram em vias de se transformar em objetos a serem problematizados e
pensados filosoficamente. Assim, a maneira como a arqueogenealogia descreve a constitui¢ao dos objetos
enquanto tais, sua apreensao pelo pensamento em outros espagos de saber-poder e o estranhamento que
engendram em nosso presente tém como efeito critico a inquietagao filosofica, ética e politica a respeito de

2 Ao tomar como referéncias os ditos e escritos de Michel Foucault dos anos 70, entendo que ele ndo abandona as descontinuidades
arqueoldgicas quando se dedica a identificar a emergéncia de “algo” a ser pensado como um “objeto” e suas transformagoes a partir
das lutas entre forgas. Se a genealogia é a estratégia de apontamento do nascimento de algo como um objeto de disputa, se a lei
nasce do sangue seco derramado, é deveras evidente que as lutas pelo poder sao indissocidveis e correspondentes a determinadas
formas de saber em cada época estudada e em cada dominio percorrido. Pode-se dizer assim que a arqueologia se abre a genealogia,
de maneira que o diagndstico que a arqueologia permite é indissocidvel da critica do presente que a genealogia aponta.
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nossas familiaridades mais evidentes a respeito dos objetos conceituais de nossa época e seu processo de
naturalizagdo e essencializagio por nossos regimes de governamentalizagio da vida e condugao de condutas.

O diagnoéstico do presente exige, portanto, visibilizar o visivel e enunciar o enuncidvel. Trata-se, por exemplo,
de nuancar um determinado exercicio de governo cujo regime discursivo e nao-discursivo se apresenta
como problemadtico, a fim de apontar seu parentesco a um estado de dominagao que exige a obediéncia
servil, seu perigo sempre iminente de sedimentacio fascista e totalitdria, suas insidiosas penetragdes nas
maneiras de ser e viver mediante a producao de aceita¢des tcitas e comportamentos habituais.

O diagnostico do presente estd relacionado a um desafio politico e a0 mesmo tempo ético. Desafio
politico, porque se trata primeiro de saber por que aceitamos e nos tornamos coniventes com aquilo que
fizeram de n6s, diante das identidades que nos foram fixadas por um regime de poder-verdade pautado na
governamentalizagao de nossas condutas e de nossa vontade. Nesse diapasao, estao inscritos os diferentes
dominios de sujei¢do da subjetividade (da sexualidade, da criminalidade, daloucura) no 4mbito dos quais
confessamos e reconhecemos quem somos. Mas também se trata de um desafio ético, quando Foucault
pergunta sobre como podemos “sair” desse presente no interior do qual nos identificamos com aquilo que
fizeram de nos. Este desprendimento e saida podem ser designados pela atitude permanente de recuo,
um ethos histérico de distanciamento critico dessas identidades propostas, normalizadas e, muitas vezes,
consentidas.

Se a filosofia normalmente é designada como a “lei”, no sentido de um recurso normativo que serve
para guiar o exercicio da politica, ela também pode ser pensada como um modo de vida politico e ético
cujareflexividade é marcada pelo reconhecimento das identidades historicamente produzidas pelo nosso
consentimento, bem como pelo distanciamento critico em relagao aos regimes de verdade que produziram
e continuam a produzir estas identidades. Este distanciamento pode ser enunciado pela seguinte questao:
diante daquilo que os regimes de poder-saber fizeram de nés mediante a governamentalizagao de nossa
conduta e vontade, o que podemos e devemos fazer de nés mesmos para que evidenciemos a fragilidade
destes regimes e sua racionalidade, assim como possamos construir uma maneira de ser e viver que se
subtraia a uma subjetivagao politicamente servil?

Governamentalidade e revoltas de conduta

Foucault problematiza as relages de poder no sentido de governamentalidade a partir de 2 de fevereiro
de 1978, no curso Sécurité, territoire, population (2004). Essanogao nao evoca o modo como os governantes
efetivamente governam, o que seria correspondente, neste caso, a governabilidade. Tampouco remete, pelo
menos diretamente, as ideologias politicas que legitimam uma determinada concepgao de Estado, algo
do qual se encarrega a historia das ideias. A governamentalidade denota antes uma espécie de intermezzo
que demarca o campo reflexivo que permeia e informa as préticas de governo, bem como a racionalizagao
dessas préticas governamentais no exercicio da soberania politica. Como detalha Foucault:

Nao estudei nem quero estudar a pratica governamental real, tal como se desenvolveu, determinando aqui e
ali a situagao que tratamos, os problemas postos, as taticas escolhidas, os instrumentos utilizados, forjados ou
remodelados, etc. Quis estudar a arte de governar, isto ¢, a maneira pensada de governar o melhor possivel e
também, a0 mesmo tempo, a reflexao sobre a melhor maneira possivel de governar. Ou seja, procurei apreender

ainstancia da reflexdo na prética de governo e sobre a prética de governo. (FOUCAULT, 2008, p. 4).

Nesse 4mbito, mais do que se perguntar sobre a origem do governo, trata-se de investigar como se
governa, a saber, qual a racionalidade que permeia a agao daquele que procura governar a conduta e a
vontade de uma populagio, bem como o efeito desta racionalidade naquele que é afetado ou consente a
uma certa agio de governo. Em vez de privilegiar a divisdo bélica entre vencedores e vencidos; ou ainda,
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diante da exterioridade da posi¢dao que pode ser estabelecida entre classe dominante e classe dominada,
Foucault entende a governamentalidade como uma relagao de imanéncia entre governantes e governados.
Relagio que envolve a tentativa de governar a conduta individual ou a vontade coletiva de uma populagio
eaaceitagio desta agio de governo. Mas também a a¢ao de ndo se deixar governar de determinada maneira
diante de uma agao especifica de governo, denotando a reversibilidade de seu préprio jogo estratégico.

Portanto, Foucault entende por governamentalidade um jogo estratégico entre liberdades sempre
reversivel, dando a entender que, politicamente falando, a postura livre do governo é inerente ao préprio jogo
e assim deve sempre permanecer. Entendido como embate, o exercicio do governo nao é algo necessério,
inevitivel e, em si mesmo, ruim. Entretanto, sempre poderd sé-lo quando o adversdrio nio quiser jogar
ou nao dispuser de uma arte para se defender; ou ainda, quando ele é eliminado em razao da ruptura das
regras com as quais se pode e se deve jogar.

Em Securité, territoire, population, encontramos uma problematizagio que expressa o que significa este
jogo: diante de um modus operandi estatal que, cada vez mais, procura governar a vontade coletiva da
populagio por meio de dispositivos de regulagio e a0 mesmo tempo vale-se da alianca com dispositivos
ndo-estatais para a condugao de condutas dos individuos, a pergunta que freia e calibra esta tentativa é:
“como nao ser governado”?

Aresposta a essa pergunta pode passar, em um primeiro momento, pela nogao de contraconduta. Essanogao
é extraida da genealogia da governamentalidade no Ocidente cuja emergéncia é situada na racionalidade
pastoral instaurada pelo monasticismo cristao, especialmente no século IV d.C. Foucault indica que, ao
mesmo tempo em que a vida mondstica crista exerce a condugao de condutas pela obediéncia integral,
nela também se observa o nascimento de “revoltas de condutas” ou “contracondutas” (Cf. FOUCAULT,
2004, p. 205ss). Estas contracondutas também se estendem no seio do poder pastoral cristao dos séculos
XII e XIII, sendo que seu dpice é a Reforma Protestante do século XVI, quando é colocada em crise a
prépria racionalidade do governo pastoral. Essa crise é marcada especialmente pela proposta de outra
forma de relacionar-se com Deus, sem a intermediagao dos mesmos pastores. Almeja-se ser governado
sem a mediagao dos clérigos. Inaugura-se um caminho rumo a salvagao pela relagao direta do individuo
com Deus. A racionalidade que informa esta contraconduta baseia-se na critica da institucionalidade da
religido, na resisténcia a uma linguagem oficial para a leitura das Sagradas Escrituras e sua interpretagao
por um grupo seleto. Ler a Biblia no vernéculo tem como efeito certos desvios entre aquilo que Deus quer
para seu povo no texto sagrado e aquilo que os pastores deles exigem em sua vida cotidiana.

Esta estratégia de Foucault serve para mostrar, a0 menos, dois elementos da governamentalidade,
entendida pela relagio entre condugio de condutas e contracondutas. O primeiro deles, que elas nio
nascem como revoltas contra uma agdo governamental estatal; contudo, os dispositivos estatais se
apropriaram historicamente de estratégias abrangentes de condugio de condutas, com outros fins e
estratégias, preservando a forma como elas assumiram no poder pastoral cristio. Com isso, o Estado
moderno tornou-se paulatinamente um composto de governamentalidades heterogéneas, amalgamando
formas que emanam de dispositivos ndo-estatais.

O segundo elemento consiste em ressaltar que as contracondutas tém uma dimensao individual e
coletiva, podendo, muitas vezes, alterar irruptivamente um jogo governamental, como foi o caso da Reforma
Protestante. No entanto, nem sempre elas tém essa conformacio. Quando sua intensidade é menor, ainda
assim, elas podem desestabilizar sutilmente o excesso do poder constitutivo de uma racionalidade de
governo e seus arranjos institucionalizados, colocando em crise uma governamentalidade historicamente
estabelecida. Provocam a frenagem ou até mesmo o redirecionamento de certo desenvolvimento
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governamental inicialmente almejado, criando uma modulagdo comportamental, individual e coletiva,
de resisténcia diante das diversas formas de obediéncia.

A atitude critica e o problema da servidao

Em 1978, alguns meses ap6s o Curso no Collége de France, Sécurité, territoire, population, Foucault aprofunda
aproblematizagao dasrevoltas de conduta ou contracondutas que colocam em crise a governamentalidade
pastoral, e as relaciona ao nascimento da atitude critica no Ocidente, na conferéncia Qu'est-ce que la
Critique?. (FOUCAULT, 2015, p. 31-70). A critica ¢ identificada nos séculos XV e XVI em multiplos
dominios, uma espécie de cultura geral, moral e politica, que envolve maneiras de pensar que se afastam
de um sistema ou teoria. A critica estd mais proxima da atitude vigilante e reflexiva do individuo consigo
mesmo na sua relagio com os outros do que propriamente da “lei” cujo fundamento determina o que se
pode fazer, como é observavel na segunda metade do século XVIII, na Critica da Razdo Prtica, de Kant.

A critica existe apenas em relagdo a outra coisa que ndo ela prépria: ela é instrumento, meio para um devir ou
uma verdade que ela ndo saberd e que ela nio serd, ela é um olhar sobre um dominio onde quer desempenhar o

papel de policia e onde nio é capaz de fazer alei (FOUCAULT, 2015, p. 34).

A critica, no sentido de atitude atenta e vigilante é o correlato da “explosdo” das artes de governar os
homens nas sociedades europeias ocidentais no século XV.

Em face, ou como contrapartida, ou antes como parceira e adversdria a0 mesmo tempo das artes de governar, como
maneira de suspeitar delas, de as recusar, de as limitar, de lhes encontrar uma justa medida, de as transformar,
de procurar escapar a essas artes de governar ou, em todo caso, deslocé-las, a titulo de reticéncia essencial, mas
também e por ai mesmo, como linha de desenvolvimento das artes de governar, teria tido qualquer coisa nascida
na Europa nesse momento, uma sorte de forma cultural geral, a0 mesmo tempo atitude moral e politica, maneira
de pensar etc. e que eu chamaria simplesmente a arte de nao ser governado ou ainda a arte de nao ser governado
assim e a esse prego. E eu proporia entao, como uma primeira defini¢io da critica, esta caracterizagao geral: a arte

de nio ser de tal forma governado. (FOUCAULT, 2015, p. 37).

A atitude critica, de acordo com a concepgao de Foucault, ndo somente precede a critica kantiana ao
nascer nos movimentos de revolta de condutas no seio do poder pastoral, como também desborda seu
sentido meramente filos6fico.’ Ela se aproxima, nao exatamente das criticas kantianas, mas do sentido que
Kant atribui a Aufkldrung, como saida do estado de menoridade ou incapacidade de pensar por si mesmo
a qual os homens se encontram em sua época, em razio da

correlagdo entre uma autoridade que se exerce e que mantém a humanidade nesse estado de menoridade, correlagao
entre este excesso de autoridade e, de outra parte, algo que ele considera, que ele chama uma falta de decisdo e

de coragem (FOUCAULT, 2015, p. 40-41).

Foucault estd preocupado com a correlagio entre governamentalizagio e atitude critica. Essa correlagio
envolve a atitude de nao ser governado da mesma maneira que os governantes politicos, pastores e outros

3 A critica como atitude parece ser admitida como algo que desborda a prépria Modernidade e, inclusive, suas raizes religiosas
cristds. Um dos interlocutores de Foucault, Henry Gouthier, lembra da invocagdo do “fermento critico” do socratismo entre
os séculos XVI e XVIL. Em outro momento, ao responder sobre a tarefa da filosofia em 1984, Foucault afirma que “a filosofia
é justamente aquilo que questiona todos os fendmenos da dominagdo em qualquer nivel e sob qualquer forma em que eles se
apresentam — politica, econdmica, sexual, institucional. Essa fungio critica da filosofia deriva, até certo ponto, do imperativo
socrético: ‘Ocupa-se de ti mesmo), ou seja: ‘Funda-te naliberdade, pelo dominio de ti"”. (FOUCAULT, 20014, p.1548). No entanto,
em 1978, Foucault quer justamente se afastar da percep¢ao segundo a qual a “atitude critica” é uma propriedade ou heranga
exclusivamente filoséfica. Segundo ele, “Esse retorno ao socratismo (ele é sentido, delimitado, visto historicamente, parece-me,
na passagem entre os séculos XVI-XVII) s6 foi possivel a partir do fundo desta coisa, a meu ver muito mais importante, que foram
as lutas pastorais e esse problema do governo dos homens, governo no sentido bem pleno e muito mais amplo que isso no final
daIdade Média” (FOUCAULT, 2018, p. 63-64).
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agentes desejam que obedecamos a seus governos; ou ainda, e principalmente, a criagio de uma maneira
de ser e viver que se contraponha ao nosso desejo servil de obedecer ou exige um governo para prestar
obediéncia. Diante da submissao e adesao exigidas, inerentes a obediéncia, a falta de coragem e a preguica
de pensar por si mesmo corroboram a permanéncia da vida tutelada, a pregnéncia do desejo de obedecer.
Qual é a maneira de obedecer em relagio a qual a atitude critica é adversdria? Trata-se daquela que se
identifica a servidao. Qual é a governamentalizagao diante da qual a atitude critica pode ser sua parceira?
Trata-se da obediéncia politica que prescinde da adesio subjetiva subserviente.

Cumpre ressaltar o modelo de obediéncia identificado a servidio, pois é ele que corresponde a uma
governamentalidade que satura as relagdes de poder, transformando-as em estado de dominagao. Segundo
La Boétie, 0 que impde o poder tiranico ndo é somente a obediéncia, mas principalmente a servidao
voluntéria. (LABOETIE, 1983).* Diante disso, a atitude critica nao exige necessariamente a desobediéncia
total, mas, a0 menos, a rentincia a servidio no ato de obedecer.

O problema que Foucault identifica no modelo do poder pastoral cristao e na governamentalidade que
ele vislumbra no Partido Comunista Francés de sua época consiste na exigéncia de uma obediéncia sem
margem para diferentes modulagdes ou, até mesmo, sem a pressuposigao de que a desobediéncia seja uma
possibilidade. Sempre que governantes, partidos e pastores demandam obediéncia incondicional e integral
é porque pretendem sujeitar completamente as vontades individual e coletiva dos governados, mesmo que
digam que estao governando em nome deles ou a seu favor. A obediéncia construida pela adesao subjetiva
aos governantes ou pastores leva a prépria subjuga¢do da subjetividade e, consequentemente, a subserviéncia
da disposi¢ao moral da vontade, quando esta pretende alterar ou reverter um jogo governamental. Trata-se
da “sobre-obediéncia” ou do excesso da obediéncia (GROS, 2017, p. 66). Nesse sentido, a atitude critica
¢ muito mais do que simplesmente a arte de nao ser governado; antes, ela é a arte de nao ser governado
pelo desejo servil de obedecer; ou ainda, a arte de ndo ser excessivamente governado.

A analitica da governamentalidade e a atitude critica deslocam a problematica do poder e das resisténcias
do lugar onde normalmente ela é pensada pela filosofia. Dessa feita, o desafio que se impde a atitude
critica ndo é somente o excesso de poder, mas principalmente o excesso da obediéncia concretizado pela
servidao. Nao sendo uma coisa ou um monstro, mas uma relagao, o exercicio do governo pode tornar-se
um estado de dominagao monstruoso quando estiver acompanhado da “devogao” e “amor” que o apego
servil lhe presta.

Esta é arazao pela qual a critica a governamentalidade politica ndo pode ser reduzida somente a estratégia
dos consensos racionais, aos clculos de interesse e as proposi¢oes alternativas de governo. Estas estratégias,
calculos e alternativas sdo insuficientes porque prescindem da dimensao subjetiva constitutiva do excesso
de obediéncia, sem a qual um autocrata, déspota ou ditador nao se sustentaria. Nenhum poder autocrata
se mantém se eu também ndo o obedeco servilmente e, se, além disso, eu ndo me sinto um autocrata
nas relagdes sociais que estabeleco com meus pares ou governados. Um estado de dominagao, portanto,
somente é possivel a partir de uma rede de servidoes segundo a qual um povo, no sentido de La Boétie,

4 Essa modalidade de obediéncia, no entender de La Boétie, ocorre especialmente entre os artesdos e lavradores que, no
intuito de acumular bens, preferem servir, como se nada pudessem ganhar que lhes fosse préprio. “O lavrador e o artesao, por
mais assujeitados que sejam, sio deixados na obediéncia; mas o tirano vé aqueles que, ao seu redor, maquinam e mendigam-lhe
o favor. Nao basta que eles facam o que o tirano manda, mas que também pensem o que ele quer, e até mesmo muitas vezes,
para satisfazé-lo, antecipem seus proprios desejos. Nao é tudo uma questio de obediéncia - é preciso diverti-lo, é preciso que se
arrebentem, que se aflijam, que se matem para lidar com seus negécios; e uma vez que eles nao encontram prazer senao no prazer
do tirano, é preciso que sacrifiquem seu gosto ao dele, que maltratem o préprio temperamento e se despojem de sua naturalidade.
E preciso que estejam continuamente atentos as suas palavras, a sua voz, aos seus olhares, a0s seus menores gestos: que seus olhos,
seus pés, suas maos estejam continuamente ocupados em seguir ou imitar todos os seus movimentos, respirar e adivinhar seus
desejos e descobrir seus pensamentos mais secretos. (LA BOETIE, 1983, p. 149; Tradugio, p. 40-41).
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ou uma populagio, no caso da démarche de Foucault, cristalizam a devogao ao poder ou a quem o exerce.
Mutatis mutandi, somente a devogao servil poderia explicar algo como uma manifestagio livre exigindo
intervengao militar em um regime democratico, com a consequente supressao desta mesma liberdade
que permite aquela manifestacio.

A pluralidade da atitude critica

A atitude critica pode ser pensada como uma techné, uma arte. Se as tecnologias de poder sao sempre
plurais, desde as mais rigidas que exigem subserviéncia total, até as mais sutis em relagao as quais somos
capturados pela sua seducio, quanto a atitude critica, também ela se apresenta como uma arte plural. Por
essarazdo, ela exige um processo de desassujeitamento diante do desejo de obedecer. Dessa reformulagao
é que sao desdobrados modos de ser e viver diferentes cujas intensidades abrem fissuras na obediéncia
macica e devota, demandada pelos antigos e atuais tutores de nossas condutas e vontades.

A partir do momento em que o exercicio do governo é designado como arte de condugao de condutas,
as resisténcias dao lugar a linguagem da atitude critica e das contracondutas em movimentos coletivamente
identificdveis. Nao é o caso neste momento de explicitd-las, como faz Foucault acerca da Reforma Protestante
do século XVI, mas somente enfatizar que a atitude critica tem diferentes modulagdes no Ocidente. Nesse
sentido é que sua designagao como “arte da insubmissao voluntdria”, em nitida ressonéncia ao texto de
La Boétie, poderia ser retomada e reconfigurada em outros momentos histéricos, especialmente quando
o exercicio do poder é modulado pela monopolizagao da vontade individual e coletiva por parte dos
governantes, e pela correlata adesao servil ao poder por parte dos governados.

Aimportancia danogao de atitude critica, como arte de nao ser governado de uma determina maneira no
interior de um jogo governamental, evidencia-se pela pluralidade dos processos de subjetivagao que ela
permite estabelecer diante dos processos de normalizagio e moralizagio dos individuos. Ao apresentar a
atitude critica como “arte” cujas modalidades sdo plurais, sem serem, porém, arbitrarias ou voluntaristas,
indicamos uma amplia¢do do horizonte do que Michel Foucault entende por relagées de poder.

Assim, a atitude critica se afasta da polaridade entre obediéncia e desobediéncia quando instaura
modulagoes criticas no dmago do préprio ato de obedecer. Como jd ressaltei, apoiando-me em La Boétie,
a oposigao ¢ entre obediéncia e servidao, nao necessariamente entre obediéncia e desobediéncia. Por
isso, a atitude critica inverte o sentido tradicional da virtude da obediéncia, tal como ela surge no seio
do poder pastoral. Nesta racionalidade de governo, obedece-se para obedecer. A obediéncia integral se
impde como virtude pois envolve a rentncia ao desejo, considerado uma propensio ao pecado derivado
da concupiscéncia. Ja a desobediéncia, nao é vista no seio do poder pastoral como um gesto de liberdade,
mas antes como sintoma do egoismo humano, o qual, por sua vez, é considerado a origem de todos os
males. Contrariamente a esta acep¢ao, Foucault eleva a critica a obediéncia irrefletida como sin6nimo
de “virtude geral” (FOUCAULT, 2015, p. 35), ou seja, um distanciamento reflexivo diante de qualquer
exigéncia de obediéncia. E justamente este distanciamento que pode ser exercido como resisténcia as
diferentes formas autoritarias e servis de obediéncia politica, demandando permanentemente um processo
de subjetivacio ascético e dificil.

Quando inexiste a possibilidade da modulagio da obediéncia ou recorre-se & inadmissibilidade da
desobediéncia, entao o jogo governamental é transformado em mero estado de dominagio. Mesmo nas
experiéncias democraticas menos saturadas pelo autoritarismo, tornar a critica uma atitude tedrico-pratica
que impregne a maneira de ser e agir dos individuos diante das tentativas de determinagao de sua conduta
e vontade ¢é algo irrenunciavel, politicamente falando. Nao é porque consideramos que certa mediagao
encampada por algum Partido seja a menos perigosa no espectro politico que devemos conflar inteiramente
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nela, de maneira que devamos obedecé-la servil e incondicionalmente. Qualquer que seja esta mediagao
ou sua personificagao em figuras de lideranca, é necessario que produzamos uma subjetivagao marcada
por uma relagio destituida de servilismo ou docilidade.

Faz parte do jogo da governamentalidade que haja em seu proprio campo de imanéncia tentativas
intermindveis de desestabilizagdo, posto que a tendéncia do exercicio do poder é justamente a de se
estender de maneira intermindavel. Em seu desenvolvimento, refinamento e institucionalizagao qualquer
condugio de condutas tende a saturar o campo das relagdes, sempre que houver auséncia de atitude
critica, no sentido de arte da “indocilidade refletida”. Quando as lutas politicas inexistem ou tendem a
ser desencorajadas e, até, anuladas - desde as formas mais modestas das revoltas cotidianas, até as mais
emblemadticas que culminam na sublevagio -, estamos diante da possibilidade de constituicdes macigas
do poder que podem deslindar-se em formas totalitdrias, ditatoriais ou autocraticas.

Nesse sentido é que a frase de Foucault, no artigo de 1979, “Inutile se soulever?”, evoca um principio
derivado da atitude critica deveras importante:

E sempre perigoso o poder que um homem exerce sobre outro. Nao digo que o poder, por natureza, seja um mal;
digo que o poder, por seus mecanismos, ¢ infinito (o que nio quer dizer que seja todo-poderoso, longe disso).
Para limitd-lo, as regras jamais sao suficientemente rigorosas; para dissuadi-lo de todas as ocasides das quais se
apodera, jamais os principios universais sio suficientemente restritos. Diante do poder, € preciso sempre opor

leis intransponiveis e direitos sem restri¢es. (FOUCAULT, 2001, p. 794).

Complemento a citagdo com a seguinte observagao: é sempre perigoso o exercicio do poder que alguns
governantes exercem sobre uma populagio; mas ele se torna algo execravel quando esta populagao se
autocensura ou nao se posiciona criticamente diante deste exercicio ou lhe presta sua adesio servil.
O exercicio perigoso do poder pode torné-lo ruim, nao porque sua for¢a emana daqueles que tentam
determinar nossas condutas e vontades, mas porque aceitamos que elas sejam governadas, sem qualquer
forma de indocilidade ou insubmissao reflexiva. Torna-se, pois, muito dificil qualquer reversibilidade
de um jogo governamental se ele ndo for precedido de uma reestruturagio ético-politica do sujeito.
Reestruturagio ética, porque ante as forcas do querer e do desejo de obedecer, de um lado, e a insisténcia
daliberdade, de outro, o sujeito necessita agir livremente para curvar e dobrar seu querer e desejo servil.
Reestruturagio politica, pois exige uma relagao diferente do sujeito em face do poder: de alguém ddcil,
submisso e devotado ao poder e a quem o exerce em dire¢do ao sujeito que sempre desconfia de qualquer
governo que queira determinar e representar sua vontade.

Como desdobramentos, essa reestruturagio do sujeito envolve o autoconvencimento de que nenhuma
vontade geral é suficiente para conduzir a conduta e representar a vontade dos governados. Trata-se de opor
resisténcias diante de qualquer tentativa de domesticagao da vontade coletiva concreta de um povo ou de
uma governabilidade que se apresenta como necessdria e insubstituivel. Finalmente, a reestruturagao do
sujeito implica no autorreconhecimento de que a indignagao é insuficiente para que haja uma reversibilidade
de um poder saturado, transformado em estado de dominagao.

Se ndo houver essa reestruturagio do sujeito marcada pela arte da indocilidade refletida, disposta a
compor formas de resisténcias e criagio com outros individuos e grupos; ou, a partir do momento em
que considerarmos que o exercicio do poder ¢ indcuo ou imaginarmos que os nossos governantes e
legisladores sempre representam nossa vontade diante de nossa incapacidade de decidirmos o que é mais
razoavel para nds mesmos, entao estamos colaborando para que este exercicio do poder seja interminavel.
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Consideragoes finais

De tudo o que foi possivel desenvolver até este momento, segue a consideragao de que qualquer luta
politica que busque reverter ou frear as diferentes tentativas de determinagio da conduta dos governados ou
se insurja contra as saturagdes do poder e sua transformagao em estado de dominagao pode ser situadano
dmbito da modulagao plural da atitude critica. E, nesse aspecto, em suas diferentes formas e intensidades,
elas sao igualmente importantes. Nio significa que as lutas sejam, elas mesmas, imunes a qualquer critica.
Se lhes pode questionar, por exemplo, se empregam as melhores estratégias e as titicas mais apropriadas
diante da intensidade do poder que é exercida sobre elas.

Com efeito, um poder mais saturado exige a luta por direitos mais universalizéveis. Se esta saturagao
coloca em xeque o proprio cardter relacional do governo, aslutas locais ou identitdrias precisam taticamente
ceder em sua singularidade para que deem lugar a estratégias de conjunto mais abrangentes. J& o exercicio
de um poder menos macigo ou sutil, ndo me obriga a defender a universalidade de um direito como tnica
forma de luta. Foucault rompe assim com uma estrutura hegemonica entre as diferentes modalidades
de lutas ou de que elas deveriam ter uma referéncia unica ou homogénea, independentemente de sua
experiéncia acontecimental.

A notoriedade do percurso empreendido por Foucault, além disso, consiste na observagio de que,
quanto mais macico se torna o exercicio do poder, mais a luta politica precisa deixar de entender-se de
maneiraisolada. De onde a necessidade de que, diante de formas autoritrias de poder, as diferentes formas
de lutas precisam cruzar-se e formar um corpo politico identificdvel. Este cruzamento das lutas pode ser
estrategicamente provisorio segundo a especificidade de cada jogo governamental, sem que cada uma delas
perca sua propria identidade e importincia. Sempre que uma governamentalidade ameace saturar a vida
politica transformando-a em estado de dominagéo, é o momento quando as lutas contra os processos de
sujeigao, contra o racismo, contra a discriminagio de género e contra a exploragio econdmica precisam
irmanar-se e formar uma composigao ou estratégia de conjunto.

Depreende-se a dimensio estratégica das lutas politicas e a postulagao de uma “dignidade” que lhes é
propria, nio porque tenham um fundamento antropoldgico ou porque emanam de uma “lei” cujo fundamento
advém da filosofia, mas porque sempre podem atuar como freio e reversio da tendéncia do poder em
apoderar-se de maneira intermindvel das condutas e das vontades, as assujeitando e as monopolizando.’
As lutas politicas merecem um respeito proprio porque impedem que o jogo da governamentalidade se
torne irreversivel e, portanto, percam seu proprio carater de jogo. Nesse ponto é que a atitude critica se
desdobra nas lutas politicas, posto que estas ultimas impedem que o poder se torne algo ruim, ou ainda,
que ele se volva algo necessédrio. Deduz-se, pois, que a “dignidade” das lutas ndo advém de um direito
universal que as suporta e as fundamenta. Elas assim o s3o porque exteriorizam que é universal e sempre
objeto de respeito o direito que qualquer homem ou mulher tem de se levantar, de erguer a cabega, de
olhar a seu redor e irmanar-se com seu semelhante para travar, retardar, frear ou obstruir um estado de
dominagdo. Aslutas politicas sao dignas porque evitam o siléncio e a inépcia dos governados que conduzem
a autocensura e a dentdncia do adversdrio como inimigo.

Dito isso, nao fica muito claro no pensamento de Foucault em que momento as lutas politicas, como
desdobramentos da atitude critica, devem suspender provisoriamente suas reivindica¢oes especificas
em vista da formagao de uma estratégia de conjunto diante de um exercicio do poder que ultrapasse os
limites intransponiveis de um jogo governamental. Por certo, Foucault nunca se preocupou com isso
pois ndo existe uma regra que possa prescrever este momento, sob o énus de negligenciar a dimensao

S Sobre desdobramentos desta temdtica, remeto a meu livro: CANDIOTTO, C. A dignidade da luta politica: incursoes pela
filosofia de Michel Foucault (EDUCS, 2020).
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acontecimental do jogo governamental e a polivaléncia titica das lutas. Uma sinalizagdo do momento limite
em que semelhante estratégia deveria formar-se é quando a saturagao do exercicio do poder torna-se de
tal modo intolerdvel que todas as reivindicagdes das minorias identitdrias ou das maiorias menorizadas
sao desconsideradas e, até mesmo, atacadas politicamente.

Para além do pensamento de Foucault, outras questoes podem ser colocadas a este respeito. Por exemplo,
muitas vezes nao se entende por que as lutas especificas pela igualdade de género, pelo fim do racismo, pela
ndo discriminagio da orientagao sexual e pelo término da exploragio de classe ndo conseguem compor
uma estratégia de conjunto com taticas polivalentes e efetivas, mesmo em casos de situagdes politicas
intoleréveis.

Nos movimentos sociais e suas lutas, mas também entre alguns partidos, mormente se assume um carater
identitdrio irredutivel 4 possibilidade de quaisquer concessdes ou a formagao de pactos estratégicos. Ora,
quando as institui¢des nao sao ameacadas e a vida democratica proporciona a proliferagio e efetivagio de
direitos, essa postura é justificivel e razodvel. Tem razdo o feminismo negro, por exemplo, quando acusa
certa tendéncia no seio do préprio movimento feminista de pautar reivindicagdes emancipatdrias que
beneficiam mais a mulher branca e burguesa, embora a luta contra a mentalidade e pratica patriarcais seja
comum entre ambos, nos diferentes momentos de reconfiguragao do patriarcado. Isso ocorre porque a luta
contra o patriarcado, para certos grupos marginalizados e excluidos de determinados espagos e fungdes
sociais também pela cor da pele ¢ indissocidvel da luta contra o racismo, a qual, por sua vez, deveria ser
também encampada pelas feministas brancas e de classe média.

As diferentes formas de luta por reconhecimento no interior dos proprios movimentos, como os que
acabo de ilustrar, se fortaleceram no Brasil, especialmente quando os grupos mais vulnerados passaram a
participar e a usufruir de politicas publicas educacionais, além de atuarem na construgao e no acesso aos
bens culturais, condi¢des fundamentais para sua participagdo na vida democratica de um Pais. A propria
possibilidade de que grupos historicamente tornados desiguais lutem e sejam publicamente reconhecidos em
suas reivindicagdes ¢ signo da existéncia de uma vida democrética razoavelmente reconhecida e protegida.

Contudo, quando a vida democratica se encontra ameagada e cerceada significa que a pluralidade dessas
reivindicagdes precisa ser visibilizada em seu conjunto em detrimento de sua singularidade, desbordando
provisoriamente suas pautas especificas. Ante um jogo governamental caracterizado pela tentativa de
saturagdo das relagoes politicas, resultante da combinagao do fundamentalismo religioso, da militarizagao
do aparelho estatal e do corporativismo econémico - refiro-me aqui a combinagdo de setores da extrema-
direita brasileira -, é preciso refundar a atitude critica, no sentido de recriar ou reconfigurar as titicas e
estratégias de composigao das lutas politicas. Essa reconfiguragio consistiria em tirar proveito das novas
tecnologias e redes sociais a fim de ampliar e multiplicar seu poder de atuagao, como tem sido a estratégia
dos movimentos da extrema-direita? A mediagdo das aliangas partiddrias ainda deve continuar a ser o
principal vetor para a recomposi¢io das formas politicas e sociais, que perderam espaco diante do cendrio
politico dos ultimos anos? Enfim, se concordarmos que estas lutas politicas sio constituintes daquilo que
Foucault entende por atitude critica, mas também, em um espectro mais especifico, um desdobramento
das contracondutas individuais e coletivas diante das tentativas de governamentaliza¢do da conduta e da
vontade de uma populagio, entdo é preciso considerar que a forma como estas estratégias de conjunto
poderao assumir depende deveras do jogo governamental que nos concerne e da pluralidade das artes de
insubmissao que temos & nossa disposi¢ao, especialmente com o advento das novas tecnologias.

Para concluir, ressalto que viver democraticamente no Brasil no cendrio atual pode ser considerado
um ato de coragem, uma espécie de indocilidade refletida e, portanto, de atitude critica. E, no mesmo
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movimento, trata-se de uma arte de resisténcia cuja modulagdo necessita de uma reinvencio de nosso
modo de ser sujeito e de conviver com os outros.

Quando asliberdades democréticas mais basicas, como a de votar, sio ameagadas pelo aparelho policial
do Estado, na tentativa de evitar que eleitores pobres, especialmente do Nordeste, cheguem a tempo até os
locais de sufrégio, neste momento é que podemos afirmar que viver democraticamente no Brasil tornou-
se objeto de uma continua ascese e inquietagio politica. Estamos diante de um momento tao sensivel de
nosso presente politico que a atitude de respeito ao outro e suas opgdes politicas, religiosas, partidarias
e familiares se apresenta como a grande estratégia de conjunto a perpassar as diferentes formas de luta.
Defender a democracia tornou-se a expressao maior da atitude critica, podendo inclusive ser interpretada
como uma contraconduta individual e coletiva diante do delirio proporcionado pelo obscurantismo e a
barbarie. Mas, nesse caso, a vivéncia da democracia é muito mais que uma estratégia de conjunto provisoria;
ela se transformou na ars artium, na arte das artes de nossa época que necessita de permanente reativacio
e criagao.
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Resumen: ;Cudl es el rol que juega el cristianismo, en particular la carne cristiana, en la ontologia o critica del
presente propuesta por Michel Foucault? En lugar de adoptar una perspectiva genealdgica que parece condenar
al cristianismo a ocupar el lugar de foco histérico de formacidn de las dindmicas modernas de poder, este articulo
indaga sobre el rol de la carne cristiana como campo y referencia de elaboracién conceptual del enfoque foucaultiano
de la critica. Para ello, el articulo se detiene en la definicién que Foucault da de la carne como una “experiencia
subjetiva” de transformacién del sujeto, la cual implica una tematizacion paradoéjica de la libertad que supone una
reelaboracién de la nocién de experiencia que Foucault encuentra en Georges Bataille. En nuestra perspectiva, la
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Las conclusiones del articulo abordan algunos de los problemas que conlleva dicha reelaboracién conceptual.
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Abstract: What role does Christianity, in particular the Christian account of flesh, play in Michel Foucault’s
Critique of the present? Instead of adopting a genealogical perspective according to which Christianity tends
to be conceived as the historical origin of modern dynamics of power, this article analyses the conceptual
relevance of Flesh in Foucault’s account of critique.. To do so, the article investigates Foucault’s definition of Flesh
as a “subjective experience” through which individuals transform themselves. Such an account of experience
entails a reformulation of Georges Bataille’s approach to experience, which results in a paradoxical perspective
on freedom. My hypothesis is that Foucault’s account of critique draws on and further develops the account of
Flesh as a “subjective experience” The conclusion of the article addresses some of the consequences of such a
conceptual development.

Keywords: Michel Foucault, Flesh, Critique, Experience, Freedom, Self-transformation.

1Investigador posdoctoral. Ayuda Maria Zambrano - Next Generation EU. Departamento de Filosofia y Sociedad - Universidad
Complutense de Madrid, Espana.

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, niumero 3, p. 21-32, dezembro de 2022

DOI: 10.5380/dp.v%vVi%i.86650 21



Introducciéon

En sus investigaciones tardias Michel Foucault atribuye a la critica un rol sustancial. A su modo de ver, la
critica constituye una forma de indagacién capaz de poner en evidencia las condiciones de posibilidad de
la actualidad, de nuestro tiempo presente. De esta manera, la critica es la herramienta y a su vez el corazén
mismo de lo que Foucault denomina la “ontologia del presente” o la “ontologia de nosotros mismos”
(FOUCAULT 2008, p.22; FOUCAULT 2001¢, p. 1394), cuyo objetivo principal, aunque no exclusivo,
es proporcionar un diagnéstico relativo a las dindmicas histdricas que nos han constituido como sujetos,
dando cuenta asi de las razones y de las contingencias temporales que explican, como a Foucault le gusta
decir, “lo que somos”.

En este articulo me concentraré en el lugar que Foucault la asigna al cristianismo en el interior de
esta ontologia histdrica de nosotros mismos. Me parece que hay al menos dos maneras de desplegar el
andlisis que propongo. Por un lado, una manera que consiste en poner de relieve el valor genealdgico del
cristianismo. Desde esta perspectiva, el cristianismo tiende a ser concebido como un foco histérico en el
que se forjan dindmicas de sabery de poder que producen efectos de heteronomia y de sujecién sobre los
individuos. Asi, el cristianismo es visto como una suerte de momento de pérdida de la autonomia o del
dominio que los individuos tienen sobre ellos mismos previamente tematizado por la filosofia antigua. Este
contraste entre el cristianismo y la filosofia antigua emerge en varias oportunidades en las investigaciones
de Foucault. Es suficiente con evocar, por ejemplo, la manera en que el filésofo conceptualiza la dimensién
delaley o dela obediencia pastoral (FOUCAULT 2004, pp. 176-183) o la oposicién que él mismo plantea
entre el examen de si elaborado por Séneca y el examen de los pensamientos desarrollado por Casiano
(FOUCAULT 2018a, pp. 133-145). De una manera esquemética, tendriamos asi, por un lado, la filosofia
antigua, en el seno de la cual el vinculo entre la verdad y el poder daria lugar a una puesta en practica dela
autonomia y de la libertad de los individuos, y, por otro lado, el cristianismo, que constituiria un nicleo
histérico en el que se reorganiza el vinculo entre verdad y poder elaborado en la Antigiiedad de un modo
tal que dicho vinculo es reelaborado en una direccién completamente opuesta, es decir, en términos
de obediencia y heteronomia. De esta manera, el cristianismo jugaria un rol genealdgico crucial en la
conformacién de la actualidad, en particular respecto de la formacién del enfoque médico de la sexualidad
através del desarrollo dela técnica de la confesidn y, en consecuencia, su andlisis permitiria comprender la
evolucion y las condiciones de la constitucién histdrica de los mecanismos de verdad y poder que operan
en la concepcién moderna de la sexualidad (FOUCAULT 1994, pp. 84-94).

Mi objetivo en este articulo es relativizar un poco esa perspectiva, introducir en ella algunos matices, puesto
que me parece que ella impide observar el rol més rico que el cristianismo ocupa en las investigaciones de
Foucault. Para ello, el enfoque que adoptaré no se focaliza en el valor genealdgico del cristianismo, sino
en el lugar que este ocupa en el interior de las investigaciones de Foucault como campo de elaboracién
conceptual. El cristianismo serd entonces abordado como un objeto de estudio que en realidad constituye,
en el caso de Foucault, un universo y una referencia de trabajo que le dan la ocasion al filésofo de forjar
herramientas conceptuales. De este modo, la pregunta que quisiera responder es la siguiente: ;En qué
medida las investigaciones sobre el cristianismo le permiten a Foucault elaborar la perspectiva de andlisis
ontolégico-histérica, cuyo objetivo es responder la pregunta: “;qué somos?”? Dicho de otra manera, en
lugar de ver en el cristianismo el foco histérico formador de las dindmicas de poder que nos gobiernan,
sen qué modo las investigaciones que Foucault lleva a cabo sobre el cristianismo le permiten forjar el
enfoque de la critica del presente?

La hipotesis de trabajo que seguiré es entonces la siguiente: intentaré demostrar que el cristianismo,
y en particular el estudio de la concepcidn cristiana de la carne, le permiten a Foucault problematizar el
concepto de subjetividad entendido como el modo de relacién que los individuos establecen con ellos
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mismosy a través del cual ponen en practica su propia libertad. Esa definicidn se apoya sobre una perspectiva
singular del concepto de “experiencia” que Foucault aplica para definir la carne cristiana. La puesta en
evidencia de ese enfoque de la subjetividad a través de la elaboracién del concepto de “experiencia’, en el
que el ejercicio de la propia libertad juega un rol clave, permitird comprender el modo en que Foucault
retoma los elementos que asigna a la carne cristiana para definir la otra dimensién clave que él mismo le
atribuye ala critica. Esta dimension no constituye la capacidad de realizar un diagnéstico del presente, sino
la posibilidad de transformar el presente, transforméndose a si mismo y poniendo en préctica la propia
libertad. Ahora bien, esta hip6tesis, conviene precisarlo desde el principio, es solamente aplicable en parte,
puesto que, a diferencia de la puesta en ejercicio de la libertad que supone la critica, la “experiencia de la
carne” para Foucault implica una puesta en practica parad6jica de lalibertad, enla cual el individuo, a través
de una serie de practicas como el bautismo o la penitencia, renuncia a si mismo y a su propia autonomia.

La experiencia de la carne

En Las confesiones de la carne, Foucault define la carne como un “modo de experiencia”:
)

La préctica de la penitencia ylos ejercicios de la vida ascética organizan relaciones (organisent des relations) entre el
“obrar mal” y el “decir la verdad” y ligan en un haz las relaciones con uno mismo, con el mal y con la verdad (elle lie
en faisceau les relations & soi, au mal et au vrai), de un modo que es sin duda mucho méas novedoso y determinante
que tal o cual grado de severidad agregado al cédigo o descartado de él. Se trata, en efecto, de la forma de la
subjetividad: ejercicio de uno mismo sobre si mismo, conocimiento de uno mismo por si mismo, constitucién
de uno mismo como objeto de investigacion y discurso, liberacion, purificacién de si y salvacién por medio de
las operaciones que iluminan hasta el fondo de uno mismo y llevan los mas profundos secretos a la luz de la
manifestacién redentora. Lo que se elabora entonces es una forma de experiencia, entendida ala vez como modo
de presencia ante si mismo y esquema de transformacion de si. Y es ella la que poco a poco situé en el centro de
su dispositivo el problema de la “carne” (...) La “carne” debe comprenderse como un modo de experiencia, es
decir, como un modo de conocimiento y transformacion de si por uno mismo, en funcién de cierta relacién entre

supresién del mal y manifestacién de la verdad (FOUCAULT 2018a, pp. 50-51; FOUCAULT 2019, pp. 70-71)*

A partir de esta definicion de la carne como “modo de experiencia’, Foucault recorta un nivel de
andlisis diferente alo que élmismo denomina el “c6digo”. En efecto, segun €, los cambios que el cristianismo
introduce en materia de ética sexual en el mundo antiguo no pueden ser comprendidos si uno se focaliza en
el sistema de interdicciones que regula la actividad sexual. Para comprender la originalidad del cristianismo
es necesario, en cambio, concentrarse en ese otro nivel de andlisis que Foucault denomina “experiencia”

Foucault afirma que la experiencia de la carne estd compuesta por dos pilares mayores: la practica o
la disciplina de la penitencia y el ascetismo monastico. El primero, precisa el filésofo, se elabora a partir
de la segunda mitad del segundo siglo, mientras que el segundo se forja hacia finales del tercer siglo
(FOUCAULT 2018a, p. 50). En el corpus de las investigaciones que componen Las confesiones de la
carne, estas dos pricticas son estudiadas principalmente a partir de los escritos de Tertuliano sobre la
penitencia y los escritos de Casiano sobre el monacato. Son estos los elementos que es necesario estudiar
para comprender la formacién de la experiencia de la carne y, por ende, de la ética sexual desarrollada por
el cristianismo de los primeros siglos.

Ahora bien, si desde el punto de vista de los elementos que la componen, la experiencia de la carne
estd claramente delimitada, uno de los principales inconvenientes de la definicién que Foucault da de la
“experiencia” dela carne es que esta supone una articulacién de dos dimensiones conceptuales. Denominaré
estas dos dimensiones “objetiva” y “subjetiva” respectivamente.

2 Salvo indicacion en contrario, se citan los trabajos de Foucault en su version original en francés. La traduccion de esas
fuentes originales es nuestra. En el caso especifico de la presente cita, dado que se trata de una cita extensa, se menciona también
la traduccién al castellano.
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La dimension objetiva de la experiencia de la carne expresala capacidad que esta tiene de poner enrelacién
u organizar una serie de elementos especificos en un momento histérico determinado. Esta dimensién
“objetiva” de la experiencia es sefialada con claridad hacia el final del pasaje de Las confesiones de la carne
reproducido precedentemente, cuando Foucault afirma que la carne debe ser comprendida como un modo
de experiencia, puesto que ella implica un modo de transformacion de si mismo segtin una cierta “relacion
(rapport)” entre la anulacién del mal y la manifestacién de la verdad”. La misma idea es expresada al inicio
del pasaje citado, cuando se menciona que la practica de la penitencia y los ejercicios de la vida ascética
“organizan” relaciones entre “el obrar mal y el decir la verdad y ligan en un haz las relaciones con uno
mismo, con el maly conlaverdad” Esa puesta en relacion de elementos — en este caso los elementos son la
subjetividad, el obrar mal y el decirla verdad — que se lleva a cabo en la experiencia es siempre histdrica. En
el caso de la experiencia de la carne ella se extiende entre los siglos II'y V, como lo muestra Las confesiones
de la carne. En El uso de los placeres, escrito con posterioridad a Las confesiones de la carne, pero publicado
antes (FOUCAULT 2018a, “Avertissement” de Frédéric Gros, p. VII), Foucault precisara el alcance de
esta definicion objetiva de la experiencia a los fines de delimitar el nivel analitico de sus investigaciones.
De este modo, subrayard que la experiencia es una “correlacion, en una cultura, entre dominios de saber,
tipos de normatividad y formas de subjetividad” (FOUCAULT 1997, pp. 9-10). No me concentraré en
esta dimension “objetiva” de la experiencia, aunque ella juega un rol clave y supone una reelaboracién
del modo en que Foucault se apropia de ciertas nociones del estructuralismo (COLOMBO, 2021). El
rol central que ella juega no se explica solamente porque, como lo veremos, ella delimita las coordenadas
temporales en el interior de las cuales se constituye la subjetividad y, por ende, el sujeto ejerce su propia
libertad®, sino porque ella es reintegrada también a la definicién foucaultiana de la critica*. Alos fines de
poder abordar el objeto de andlisis de este articulo, me focalizaré en la otra dimensidn de la experiencia
de la carne, la dimensién subjetiva.

La dimensién subjetiva de la experiencia de la carne designa, siempre segin el pasaje reproducido
previamente, el proceso por el cual los individuos son capaces de transformarse, a partir del vinculo que
ellos establecen consigo mismos, por medio de una serie de précticas, en este caso, la penitencia o la
disciplina del bautismo y el ascetismo monastico. Estas practicas, como lo he mencionado, son los pilares
de la experiencia “objetiva” de la carne. La subjetividad o la dimension “subjetiva” de la experiencia de
la carne se constituye siempre gracias y en funcién de la experiencia “objetiva” e histérica de la carne.
Foucault menciona el alcance subjetivo de la experiencia cuando, en el pasaje citado, superpone o asimila
“la forma” de la subjetividad, ilustrada por los distintos movimientos que los individuos realizan sobre
si mismos (“ejercicio de uno mismo sobre si mismo”, “liberacién, purificacién de si”) a “la forma” de la
experiencia (“se trata, en efecto, de la forma de la subjetividad”; “lo que se elabora entonces es una forma
de experiencia”).

Este enfoque subjetivo de la experiencia es mencionado previamente en el curso del Collége de France
Del gobierno de los vivos, justo en el momento en que el filésofo emprende el andlisis de las mismas practicas
cristianas que en Las confesiones de la carne constituyen los pilares formadores de la experiencia (objetiva)
de la carne. Asi, Foucault afirma que el objetivo del estudio de estas practicas es esbozar una historia de

3Esta dimension objetiva y holistica de la experiencia, que cumple el rol de explicar las condiciones histéricas de la constitucion
dela subjetividad en el tltimo Foucault, es crucial. Sin estas condiciones historicas, para Foucault no hay posibilidad de dar cuenta
de los procesos que forman la subjetividad y, a su vez, explican la diversidad histérica, que supone la formacién de esta (v.g., no es
lo mismo la subjetividad que se forja en el seno de la experiencia cristiana de la carne que aquella propia de la experiencia médica
y moderna de la sexualidad). La ausencia de esta dimensién histérica y relacional de los elementos de la experiencia afecta de
modo radical la comprension del enfoque de la subjetividad del tltimo Foucault. Para un ejemplo de esta incomprension véase
AGAMBEN 2014, pp. 56-64; p. 144; HAN 1998, p. 303.

4En particular en la definicién que Foucault da de la “sistematicidad” de la critica, la cual incorpora la correspondencia entre
los tres elementos de la experiencia objetiva (FOUCAULT 2001c, p. 1395).
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la verdad que tome como punto de vista los “actos de subjetividad”, es decir, las relaciones que el sujeto
establece consigo mismo. De esta manera, se podra estudiar el vinculo entre “espiritualidad y verdad’,
poniendo en evidencia la articulacién entre los actos de verdad y la experiencia “en el sentido fuerte de la
palabra’, a saber, “la experiencia, como aquello que, al mismo tiempo, califica al sujeto, lo ilumina sobre si
mismo y sobre el mundo, y lo transforma” (FOUCAULT 2012, pp. 111-112). Sin embargo, en este curso
el término experiencia es mencionado de manera lateral y Foucault no hace de él el centro de su andlisis.

Esta idea de una experiencia subjetiva y “espiritual” de transformacién de si mismo, que en realidad
implica una puesta en practica de lalibertad del individuo y supone una liberacién, no estd exclusivamente
asociada al cristianismo en las investigaciones de Foucault. Como lo veremos, ella aparece también en la
famosa entrevista que Foucault concede a Trombadori. Asimismo, Foucault menciona ridpidamente el
vinculo entre espiritualidad ylibertad en sus intervenciones y entrevistas relativas ala Revolucién irani. Sin
embargo, las investigaciones sobre el enfoque cristiano de la carne, y este es nuestro punto, funcionan como
un momento de articulacién y sistematizacion central en el que Foucault elabora el vinculo entre experiencia
ylibertad aplicindolo ala nocién de subjetividad. Sobre la base de esta elaboracién conceptual, el filésofo
estudiard posteriormente la experiencia de los aphrodisia propia del pensamiento de la Antigiiedad, previa
al cristianismo. Este vinculo entre experiencia, subjetividad ylibertad luego configurara, como lo veremos,
un aspecto central de la critica. Ahora bien, ;de dénde toma Foucault estaidea de que la experiencia supone
un ejercicio de puesta en practica de la propia libertad, cercano a la espiritualidad, el cual tiene efectos
transformadores, constitutivos y liberatorios sobre quien vive esa experiencia? Nuestra hipdtesis es que
dicho vinculo entre experiencia, libertad y constitucion de la subjetividad implica una reelaboraciéon de
la nocién de experiencia que Foucault encuentra en los escritos de Georges Bataille en los afios 1960.

Dela experiencia interior a la experiencia de la carne: desplazamientos y paradojas de una elaboracién
conceptual.

De la disolucién del sujeto a la transformacion de si mismo

Durante los ailos 1960, Foucault atribuye a una serie de autores “literarios” la elaboracién de un enfoque
dellenguaje que pone en evidencia el hecho de que el sujeto ha perdido su rol de fundamento, caracteristico
de la filosofia y del pensamiento moderno, y tiende asi a desaparecer o a diluirse. Una de las principales
referencias sobre las que Foucault se apoya para desarrollar tal tesis son los escritos de Georges Bataille®.

En el homenaje que Foucault escribe a Bataille, publicado enlarevista Critique en 1963, el lenguaje empleado
por estos autores literarios como Bataille, Blanchot o Raymond Roussel, es asimilado a una experiencia
soberana capaz de liberar “nuestro lenguaje” y nuestro modo de pensar del sueno antropolédgico en el que
estos se encuentran atrapados desde que Kant articul6 “el discurso metafisico y los limites de la razén”
(FOUCAULT 2001b, pp. 267-268). Asi, en el tipo de lenguaje desplegado por Bataille, afirma Foucault, el
sujeto “se desploma sin cesar en el corazén de su propio espacio, dejando al desnudo, en la inercia del éxtasis,
el sujeto insistente e invisible que ha intentado mantenerlo a duras penas, y se encuentra como rechazado por
é], extenuado sobre la arena de lo que él no puede ya més decir” (Ibid., p. 268). De este modo, este tipo de
lenguaje supone un “desmoronamiento de la subjetividad filoséfica, su dispersion en el interior de un lenguaje
que la desposee, multiplicandola en el espacio de su vacio (lacune)” (Ibid. p. 270). Ese desmoronamiento
o desplome del sujeto constituye, segun Foucault, “una de las estructuras fundamentales del pensamiento
contemporaneo” (Ibidem). La tiltima parte de Las palabras y las cosas retomara este argumento, sobre la base

SDaniel Verginelli Galatin ha estudiado en detalle este tema. Nos permitimos remitir al lector a su excelente libro (VERGINELLI
GALANTIN 2021).
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del cual Foucault lanzard su famoso diagndstico sobre “la muerte del hombre” y con él, anunciara el final de
la disposicién epistémica del pensamiento moderno (FOUCAULT 1966, pp. 394-397).

Alos fines de comprender la perspectiva del lenguaje que Foucault atribuye a Bataille, es necesario
detenerse brevemente en el tema de la transgresion, elemento clave del pensamiento de Bataille. Segin
Foucault, la nocién de transgresion no puede comprenderse sin hacer referencia a la idea de “limite”. El
limite y la transgresién, afirma el filésofo, mantienen una relacién en forma de espiral (en vrille), puesto que,
para que haya transgresion, es necesario que haya un limite, pero a su vez, la transgresién que atraviesa el
limite hace que este se abra “violentamente sobre lo ilimitado”, llevandolo asi al “limite de su ser”, haciendo
que el limite experimente “su verdadera positividad en el movimiento de su propia pérdida” (FOUCAULT
2001b, p. 265) implicando, por lo tanto, el fin de la transgresién. Dicho de otro modo, entre el limite y la
transgresion no puede haber una fractura, puesto que ambos se necesitan mutuamente. Segin Foucault,
la experiencia de la transgresién, que atraviesa toda la obra de Bataille, por medio de un “abandono
sistemdtico relativo al Yo que viene de tomar la palabra” hace que el lenguaje filosofico se arriesgue con el
objeto de experimentar la pérdida del sujeto “hasta el limite” (Ibid., p. 271).

La idea de llevar al sujeto a su propio limite sin transgredirlo estd en el corazén mismo del enfoque
de la “experiencia interior” elaborado por Bataille. En efecto, segin Bataille, la experiencia constituye
“un viaje al limite de lo posible del hombre”, lo que supone “negar todas las autoridades, los valores
existentes que limitan lo posible”. De este modo, siendo ella negacion de otros valores y constituyendo
una existencia positiva, la experiencia se transforma “ella misma positivamente en un valor y en una
autoridad” (BATAILLE 1978, p. 19). Concretamente, este extremo de lo posible implica el punto en que
el hombre, “habiéndose despojado de la ilusién y del miedo, avanza tan lejos que ya no se puede concebir
ninguna posibilidad de seguir avanzando” (Ibid., p. 52). Es por ello que llegar a esa condicién supone “la
risa, el éxtasis, la aproximacién de la muerte, (...) el error, la ndusea, la agitacién incesante de lo posible
y lo imposible, y, finalmente (...) el estado de suplicio, su absorcién en la desesperacién” (Ibidem). Este
gesto voluntario de llevar la propia existencia al limite implica asi “una alegria inhumana” caracterizada
por “la desesperanza, el amor, lalocura”y “la pérdida de si hastala muerte” Ahora bien, este paisaje intimo
de sufrimiento y suplicio no se comprende si no se hace referencia a la capacidad que Bataille le atribuye
a la experiencia interior en términos de autoridad y contestacién. La experiencia interior responde a la
necesidad de poner todo, absolutamente todo, en discusién, y ello “sin reposo admisible” (Ibid., p. 15).
De esta manera, la experiencia interior no es como los otros tipos de experiencia, como por ejemplo la
experiencia mistica, la cual, al fundarse en la creencia, se apoya en presuposiciones dogmdticas que le
ponen un “limite indebido a la experiencia” (Ibidem). Es justamente esta puesta en discusién de todo
fundamento lo que lleva al hombre al limite de lo posible y de la desesperacién. Sin embargo, dado que la
experiencia interior no tiene ni fundamento ni dogma, ella “no tiene otro fin que si misma”y, por lo tanto, al
abrirse ala experiencia interior “uno no puede tener, de ahora en adelante, ni otro valor ni otra autoridad”
que esta experiencia (Ibidem). Asi, al realizarla, “yo contesto en nombre de la contestacién que supone
esta experiencia en si misma (la voluntad de ir al limite de lo posible)” y, de este modo, “la experiencia,
su autoridad, su método, no se distinguen de la contestacién” (Ibid., p. 24). Al fundarse a ella misma, la
experiencia interior es absolutamente soberana y capaz de contestarlo todo. A fuerza de desesperaciény
suplicio, la experiencia es entonces, y a pesar de ello, libre y auténoma.

Elalcance ylaimportancia que Foucault le asigna al enfoque de la experiencia desarrollado por Bataille
es mas fécil de comprender si nos detenemos en una serie de entrevistas que el filésofo dard muchos afios
después, hacia finales de la década de 1970. Esas entrevistas permiten observar la manera en que Foucault
se apropia y desplaza el enfoque de la experiencia que encuentra en Bataille.
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En una entrevista realizada por Le Nouvel observateur en enero de 1979 que permanecié inédita durante
mucho tiempo, Foucault sefala que la recension que Sartre escribié sobre L'Expérience intérieureS, significod
para él una incomprension que acarre6 un punto de ruptura irreparable y puso de relieve algo esencial.
Dicho hecho fundamental no era otra cosa que haberse dado cuenta de que “lo que es importante parala
filosofia, para la politica, finalmente para cualquier hombre, es lo que Bataille denominaba experiencia’,
es decir, una instancia que supone una “ruptura” o un “riesgo por el cual el sujeto acepta su propia
transmutacidn, su abolicidn, en su relacién con las cosas, con los otros, con lo verdadero, con la muerte,
etc. Es eso la experiencia. Es arriesgarse a no ser mas uno mismo” (FOUCAULT 2018b, p. 8). En el marco
de esa misma entrevista, Foucault utiliza la misma definicién de experiencia para definir la espiritualidad:
“sQué es la espiritualidad? Creo que es una practica por la cual el hombre se desplaza, se transforma, se
altera profundamente hasta renunciar a su propia individualidad, a su propia posicién de sujeto (...) la
espiritualidad es transformarse en algo distinto de lo que uno es, distinto de si mismo” (Ibid., p. S). Ahora
bien, como se percibe de la cita, a diferencia de la definicién de la experiencia interior de Bataille, Foucault
tiene una posicién mds bien ambivalente en cuanto los efectos de la experiencia o de la espiritualidad. En
su perspectiva, la experiencia no implica solamente una disolucién, como en el caso de Bataille, sino una
transformacion del sujeto. Este mismo desplazamiento respecto a los efectos de la experiencia aparece
en la entrevista que, para la misma época, Foucault le concede a Trombadori, en el marco de la cual el
fil6sofo aplica la nocién de experiencia para definir su propio trabajo de escritura: “Para mi, mis libros
son experiencias, en el sentido mds pleno posible de la palabra. Una experiencia es algo de lo que uno sale
transformado”” (FOUCAULT 2001a, p. 860). Sin embargo, un poco después, reconociendo la fuente de la
cual proviene su enfoque de la experiencia, seiala: “La experiencia segun Nietzsche, Blanchot o Bataille,
tiene por funcién arrancar al sujeto de si mismo, de modo tal que este no sea més lo que es o que sea
llevado a su destruccién o a su disolucién. Se trata de una experiencia de de-subjetivacién” (Ibid., p. 862).

En el caso dela definicidn de la experiencia de la carne, la ambivalencia de Foucault respecto alos efectos
dela experiencia desaparece. En efecto, la carne, en tanto experiencia subjetiva, implica una transformacion
del sujeto y no su simple disolucion. Sin embargo, el ejercicio de la libertad que el sujeto despliega en la
experiencia de la carne es paraddjico porque la transformacion de si mismo que el individuo realiza en el
marco de esa experiencia lo lleva a renunciar a s mismo, y con ello, a su propia libertad.

La carne y las paradojas de la libertad

Detengidmonos brevemente en las principales précticas sobre la base de las cuales Foucault describe la
dimension subjetiva de la experiencia de la carne, es decir, el modo de transformacién del sujeto elaborado
por tal experiencia “objetiva” y como tal, histdrica, forjada por el cristianismo de los primeros siglos. En
primer lugar, la penitencia. Segtin Foucault, Tertuliano realiza una modificacién profunda de la dindmica
de la metanoia®. A partir de los escritos de Tertuliano, la metanoia se torna una préctica en la cual el sujeto
es “agente” de su propia purificacion (FOUCAULT 2018a, p.58) y, por ende, de su propia transformacion,
como lo pone en evidencia el analisis que Foucault hace de la “disciplina de la penitencia” (Ibid., pp. 57-66).
Este trabajo sobre si mismo muestra en particular elmodo en el que el sujeto renuncia al pecado, comprende
la liberalitas divina — Dios perdona por su propia voluntad sin que el procedimiento de purificacién y
conversion de la disciplina del bautismo pueda obligarlo a perdonar — y adquiere el “metus” — el miedo
de Dios, pero también el miedo que implica la propia debilidad de la condicién humana y la posibilidad

6 Se trata de “Un nouveau mystique” (SARTRE 1947, pp. 143-188). Sobre este punto, me permito remitir al lectora COLOMBO,
2021, pp. 370-371.

7 En la misma entrevista, Foucault empleard este mismo alcance de la experiencia para definir el efecto que espera que sus
libros tengan sobre sus lectores (Ibid., p. 866).

8 El vocablo griego petdvota puede traducirse como penitencia, arrepentimiento, pero también como conversion.
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permanente de recaer en el pecado frente ala tentacion del Demonio. El anélisis de la exomologesis completa
el estudio de la metanoia en el cristianismo primitivo. En el caso de la exomologesis, el penitente expone
su calidad de pecador frente a todos, en pablico, por medio de un procedimiento dramatico marcado por
el llanto y los gritos, a los fines de ser reintegrado a la Iglesia (Ibid., pp. 93-95). La segunda préctica que
estructura la experiencia de la carne es el ascetismo mondstico, que Foucault estudia sobre todo a partir
de los escritos de Casiano, sobre la base de los cuales analiza la practica de la exagoreusis. Dicha practica
supone una articulacién entre el examen y la confesién de los propios pensamientos que el monje realiza
alos fines de identificar el origen de estos — si provienen o no de Satin — con el objetivo de purificarse y
alcanzar la contemplacién de Dios por medio del ascetismo y la gracia divina (Ibid., pp. 133-143).

El objetivo del andlisis de estas pricticas es estudiar los procesos de constitucion de la subjetividad
(experiencia subjetiva de la carne) que organiza la carne cristiana (experiencia objetiva de la carne). Ahora
bien, como lo senalamos en varias oportunidades, este enfoque de la constitucion de la subjetividad que
Foucault despliega en ocasién de sus investigaciones sobre la carne supone una tematizacion del problema
delalibertad. Y ello de dos maneras complementarias. Por un lado, porque como Foucault lo afirma en
varias oportunidades, estas practicas cristianas tienen efectos de liberatorios (Ibid., p. 50; FOUCAULT
2012, p. 82). Por otro, porque ellas suponen que el sujeto realiza una accién, se conduce a si mismo, de
manera voluntaria, poniendo en pricticay ejerciendo su propia libertad. Ahora bien, esta doble dimensién
de la libertad que caracteriza las dindmicas de subjetivacion encierra, en el caso de la experiencia de la
carne, una gran paradoja. En efecto, segin lalectura de Foucault, las précticas propias de la experiencia de
la carne, por medio de las cuales el sujeto se transforma, conllevan una mortificacién del sujeto que, enla
perspectiva del filésofo, implican una renuncia a si mismo. Dicho de otro modo, los modos de constitucién
de la subjetividad que organiza la carne cristiana suponen una puesta en practica de la propia libertad
del sujeto que, sin embargo, llevan a este a su propia muerte y a la renuncia de su propia autonomia. En
el caso de la penitencia del bautismo, esta constituye una puerta de acceso a la nueva vida y ala salvacion
al mismo tiempo que supone la muerte del individuo. Esta idea es claramente ilustrada por el enfoque
del bautismo como “muerte de la muerte” que Foucault encuentra en San Ambrosio. Segun este tltimo,
Dios condené al hombre a la muerte como consecuencia del pecado de la Caida, pero este no es un
castigo temible o irremediable. Por un lado, porque Dios ha hecho posible la resurreccién del hombre, y
por otro, porque la muerte como fin de la vida mortal, implica el fin del pecado. El bautismo es entonces
una suerte de inversion de la muerte, puesto que, él conlleva una muerte “voluntaria” que hace morir el
pecado y que, por ese motivo, debe ser “ardientemente deseada” (FOUCAULT 2018a, pp. 74-75). La
mortificacién que implica la exomologesis es puesta de manifiesto a través de la figura del martir (Ibid., p.
104). Pero es sobre todo en el caso del ascetismo monastico que, en la perspectiva de Foucault, el tema de
la mortificacion se articula al de la renuncia a si mismo. Segun el filésofo, la renuncia a si mismo es, ala vez,
la condicidn y el efecto de las técnicas ascéticas monasticas. Como consecuencia de la Caida, los individuos
tienen necesidad de ser dirigidos espiritualmente dado que no son capaces de conducirse a si mismos,
puesto que en cualquier momento pueden recaer en el pecado. En el caso del monacato, esta direcciéon
espiritual, afirma Foucault, consiste en un “adiestramiento de la obediencia, entendido como renuncia
a las voluntades propias por medio de la sumision a la voluntad del otro” (Ibid., p. 120). La paradoja de
la obediencia monadstica es entonces que ella supone “un ejercicio de la voluntad sobre ella misma, pero
contra ella misma” (Ibid., p. 125). El examen y la confesion de los pensamientos permiten anclar mejor la
sumision del individuo en el marco de la direccién espiritual, dado que la purificaciéon a la que el monje
apunta a través de la exagoreusis no debe ser comprendida como una “restauracién de si mismo”, sino como
“elabandono definitivo de toda voluntad propia” (Ibid., p. 145). Por ello, esta purificacién constituye “una
cierta manera de morir a si mismo” (Ibidem).
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Conclusiones: de la carne a la critica

Mi objetivo en este articulo era entender el rol que el cristianismo juega, en particular las investigaciones
sobre la carne, en la elaboracién conceptual de lo que Foucault denomina la “ontologia histérica de nosotros
mismos” o “la critica del presente”. Por este motivo, me he detenido en laimportancia que tiene la reflexién
de Foucault sobre el enfoque cristiano de la carne en relacién con la elaboracion de la perspectiva que el
fil6sofo desarrolla sobre la subjetividad y, sobre todo, respecto de la puesta en préctica de la libertad del
individuo que esta perspectiva supone.

Como lo he explicado, la definicién de la carne como un “modo de experiencia” que Foucault da en Las
confesiones de la carne tiene dos componentes, uno objetivo y otro subjetivo. El componente subjetivo de
la experiencia de la carne, sobre el cual me he concentrado, expresalaidea de que la carne constituye una
serie de précticas constitutivas de la subjetividad, a través de las cuales el sujeto establece una relacion
consigo mismo en funcion de la cual se transforma o se modifica. Como lo hemos visto, esta definicién de
la experiencia como mecanismo de transformacién de si mismo supone una revisién y una reelaboracién
de la perspectiva de la experiencia interior que Foucault encuentra en Bataille. En el caso de Bataille la
transgresion de los valores y las verdades establecidas conlleva emprender una experiencia por medio
de la cual el hombre es llevado a su propio limite. En los anos 1960, Foucault entendia que este enfoque
de la experiencia, que Bataille despliega a través de un uso singular del lenguaje, pone en evidencia el
hecho de que estamos en una época en la cual el sujeto ya no juega el rol de elemento fundador, sino que,
al contrario, se diluye o desaparece. En el caso de la carne, la dimension subjetiva de la experiencia no
supone una disolucién, sino una transformacién del sujeto, la cual tiene efectos de purificacién o efectos
liberatorios. Este desplazamiento conceptual relativo al enfoque de la experiencia implica ademds que
ya no es la experiencia misma, como en el caso de Bataille, la que realiza un movimiento de autonomia
y libertad, sino que es el sujeto quien ejerce su libertad y se conduce a si mismo de un modo voluntario
con el objeto de modificarse. Como lo hemos visto, a los fines de elaborar esta dimension subjetiva de
la experiencia o de la subjetividad como modificacién de si mismo, Foucault se apoya en la nocién de
“espiritualidad” que, segun ¢él, es asimilable a la perspectiva que Bataille desarrolla de la experiencia. No
es entonces una casualidad que la investigacion sobre los Padres de la Iglesia le haya servido a Foucault
de vector u oportunidad para poner a punto la relacién entre experiencia y subjetividad excluyendo, al
igual que Bataille, la dimensién confesional o de la fe propia de la religién cristiana (BATAILLE 1978, p.
15; FOUCAULT 2012, pp. 81-82).

Ahora bien, como lo hemos observado, la puesta en prictica de la propia libertad en el marco de la
experiencia de la carne lleva al sujeto a experimentar una transformacion de si paraddjica, puesto que esta
conllevala mortificacién yla renuncia del sujeto a su propia voluntad. Esta esla dindmica de subjetivacion
que segun Foucault caracteriza a la experiencia cristiana de la carne. Sin embargo, esta no es la tnica
dindmica de subjetivacién posible, dado que las condiciones de los mecanismos de subjetivacién dependen
delas coordinadas histéricas en el seno de las cuales estos se forman. Dicho de otro modo, dependen dela
experiencia objetiva en el marco de la cual estos mecanismos se despliegan. Asi, Foucault afirmara que la
experiencia antigua de los aphrodisia o los modos de experiencia desarrollados por el estoicismo tendrin
efectos de subjetivacion opuestos a los desarrollados por la experiencia de la carne (FOUCAULT 1997,
p. 87; FOUCAULT 2014, pp. 33-34). No obstante, esta diferencia no debe impedir comprender el valor
“heuristico” que posee el cristianismo en el desarrollo conceptual de la subjetividad. Antes de concentrarse
enlos griegos y en los estoicos, el estudio del enfoque cristiano dela carne le permite a Foucault sistematizar
y desarrollar el concepto de subjetividad entendido como relacién del sujeto consigo mismo, la cual da
lugar a una experiencia de constitucién y de transformacién.
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El enfoque foucaultiano de la critica retoma justamente esta idea de transformacién de si mismo,
poniendo literalmente de relieve el ejercicio de la libertad que esta supone. En efecto, la critica para
Foucault constituye en realidad un ethos, es decir, un modo de conducirse y de comportarse, que se
traduce en una “actitud limite”, no porque en ella el sujeto se disuelve, sino porque es capaz de poner
en evidencia la contingencia y la arbitrariedad de todo aquello que nos es propuesto como universal y
necesario, de modo tal que la critica se torna una practica que adquiere la forma “de un franqueamiento
(franchissement) posible” (FOUCAULT 2001c, p. 1393). Para ello, afirma el fil6sofo, es necesario realizar
una “investigacion histérica” que explique los “acontecimientos que nos han llevado a constituirnos, a
reconocernos como sujetos de lo que hacemos, pensamos, decimos” (Ibidem). Desde esta perspectiva, la
critica ya no es transcendental, como en el caso de Kant, sino que es “genealdgica” e intenta reactivar “el
trabajo indefinido de la libertad” (Ibidem). La critica es entonces, un ejercicio de puesta en préctica de
lalibertad que adquiere la forma de un diagndstico de lo que somos para poner en evidencia el hecho de
que somos un producto histérico contingente y, como tal, no necesario y modificable. Por eso mismo, y
sobre todo porque la critica debe constituir la puesta en practica de la propialibertad, ella debe entenderse
como una “actitud experimental’, es decir que, sobre la base del diagnéstico historico, debe someterse a
la prueba de la realidad y de la actualidad” a los fines de identificar al mismo tiempo “los puntos en los
que el cambio es posible y deseable” y “determinar la forma precisa que debe tener ese cambio” (Ibidem).
Diagnéstico histérico y ejercicio de la propia libertad son asi los dos pilares centrales de la critica. En la
intima relacién que existe entre ellos, la critica supone entonces un movimiento doble, de modificacién
del presente y de modificacion de quien realiza la critica. El individuo que realiza la critica del presente o
que practica la ontologia critica de nosotros mismos se modifica a si mismo, modificando el presente, y
es en este sentido que la critica, como se ha sefialado, constituye una experiencia (LEMKE 2011), cuya
elaboracion conceptual ha quedado expuesta en el andlisis que he desplegado en este articulo.

La manera en que Foucault se apropia del concepto de experiencia desarrollado por Bataille y las
implicancias que dicha apropiacidn tiene con respecto al enfoque de la critica que el filésofo propone
amerita un andlisis mas profundo que escapa a los objetivos de este articulo’. A modo de conclusion,
quisiera simplemente seialar un problema relativo a la finalidad del uso de la libertad que supone el
enfoque de la critica tal como Foucault lo plantea.

Como lo he senalado, la critica conlleva la puesta en prictica de la propia de libertad. Este ejercicio de
la propia libertad abre la posibilidad de introducir una modificacién en el presente de los mecanismos
histéricos, en el presente, respecto de los mecanismos histéricos y que nos han constituido, que nos han
definido. Es eso lo que Foucault denomina un “franqueamiento de lo posible”. Ahora bien, una de las
preguntas que surge respecto a este modo de ejercerlalibertad es, ;en qué direccion debe ponerse en prictica
la propia libertad? ;Hacia dénde dirigirla? Estd claro que la actitud critica tiene fines liberatorios, que su
propio ejercicio es una puesta en préctica de la propia libertad. Pero ;cudles son los objetivos del ejercicio
delalibertad dela critica? ;La pura y exclusiva puesta en practica de la libertad, como parece sugerirlo la
“experiencia interior” de Bataille? Foucault nos dice que la critica debe “determinar la forma precisa del
cambio” que es necesario imprimirle a la realidad (FOUCAULT 2001c, p. 1393). También sefiala que
la ontologia histérica de nosotros mismos no debe ser un proyecto “global o radical” que reconduzca las
“tradiciones mds peligrosas”, sino que conviene que ella se concentre en “transformaciones muy precisas’,
como las que han tenido lugar en “los dltimos veinte afios” respecto de la “relacién entre los sexos” o “el
modo en que percibimos la locura o la enfermedad” (Ibid., p. 1394). Por tltimo, subraya igualmente que
el desafio de la critica consiste en entender cémo desconectar “el crecimiento simultdneo y proporcional
de la capacidad técnica de actuar sobre las cosas”, propio de las sociedades occidentales desde el siglo
XVIII, de la “intensificacién de las relaciones de poder” (Ibid., p. 1394-1395). Estas coordenadas de accién

9 Sobre este punto me permito remitir a mi articulo “La chair selon Foucault” (COLOMBO, 2021).
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de la actitud critica son sin dudas claras y ricas, pero las respuestas a las que ellas pueden dar lugar son
amplias y heterogéneas. Es cierto que la critica debe ejercerse en un contexto espacio-temporal preciso y
determinado, que funcione como marco de la accién experimental de la critica. Sin embargo, dicho marco
no proporciona la respuesta relativa al objetivo especifico yla direccidn hacia la cual la critica debe tender.
La critica es un ejercicio de lalibertad, pero ;hacia donde nos conduce ese ejercicio? ;Qué eslo que quiere
decir que tenemos que llevarnos a nosotros mismos y nuestro presente al limite, para poder franquearlo?

Sabemos que la carne, segin Foucault, nos lleva a renunciar a nosotros mismos. También sabemos que
la experiencia de los aphrodisia, en la perspectiva del fil6sofo, tendia al propio dominio del sujeto sobre si
mismo. Sin embargo, como Foucault lo sefiala en varias oportunidades, no se trata de poner en practicala
nostalgia y de pretender hacer que el presente se vuelva un pasado que ya no existe. La critica, lo hemos
visto, es un modo de experiencia liberatorio, cuya puesta en prictica, en tanto experiencia que implica
una accién con un objetivo, parecen demandar un desarrollo conceptual ulterior. Este desarrollo es, sin
dudas, una de las tareas mds relevantes que exige el ejercicio de nuestra aptitud de pensar y de actuar en
el presente. Es probable que esta tarea sea también una forma de respetar la exigencia del ejercicio de la
propia libertad como modo de romper con el presente, con lo que somos, y no como modo de adaptarse
alos modos de sujecion que en este se configuran'’, tal como Foucault mismo lo propone.
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Resumo: No curso A hermenéutica do sujeito, Michel Foucault propde-se a refletir sobre duas concepcdes de
filosofia que encontraram respectivamente nas figuras de Sécrates e de Descartes seu ponto de ancoragem. Por
um lado, o“cuidado de si*, que compreende o exercicio filoséfico como um modo de vida que articula as dimensdes
epistémicas, éticas, politicas e estéticas como constante construcao de si; por outro lado, 0 “conhecimento de si’, que
circunscreve a filosofia ao carater epistémico de uma busca da verdade do sujeito. A comparacdo e a contraposicao
dessas duas formas de visar a filosofia, o sujeito e a verdade, sdo animadas por questionamentos que partem da
atualidade a qual pertence Foucault e diante da qual se posiciona ao defender uma “filosofia critica” do presente
que promova a criacdo de novas formas de existéncia individuais e coletivas capazes de modificar a n6s mesmos,
sujeitos modernos.
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PHILOSOPHY AS WAY OF LIFE: SOCRATES, DESCARTES, FOUCAULT

Abstract: In the course“The hermeneutics of the subject’, Michel Foucault proposes a reflection on two conceptions
of philosophy that found their anchor points in the figures of Socrates and Descartes, respectively. On the one hand,
the “care of the self’, which sees the philosophical exercise as a way of life that articulates the epistemic, ethical,
political and aesthetical dimensions as a constant construction of self; on the other hand, the “self-knowledge’, that
circumscribes philosophy to the epistemic character of a search of the truth of the subject. The comparison and
the contrast of these two ways of looking at philosophy, the subject and the truth, are energized by questions that
start from the present time, to which Foucault belongs, and in front of which he stands when defending a “critical
philosophy” of the present that promotes the creation of new forms of individual and collective existence capable
of changing ourselves, modern subjects.
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Os antigos fildsofos gregos, como Epicuro, Zendo, Scrates etc., permanecem muito mais fiéis & verdadeira Ideia
do filésofo do que a que se fez nos tempos modernos. “Quando hés de, enfim, comegar a viver virtuosamente?”,
disse Platdo a um ancido que lhe pedia escutasse algumas li¢des sobre a virtude. Nao se deve apenas especular,
mas é necessario também, de uma vez por todas, pensar em praticar. Mas hoje toma-se por sonhador aquele que
vive de acordo com o que ensina.

Immanuel Kant (1980, p. 9, 12)

“Quem somos nos?”

Uma das virtudes de Michel Foucault costuma ser a de deslocar as evidéncias, introduzir uma desconfianca
fundamental naquilo que é dado como tradicional, estabelecido, allant de soi. Algo dessa ordem ocorre no
curso oferecido no Collége de France no ano de 1982, intitulado A hermenéutica do sujeito. Momento em
que Foucault propde-se a “entabular uma reflexao histérica das relagdes entre subjetividade e verdade”
(FOUCAULT, 20104, p. 3). Empreendimento nada inexpressivo, visto que — embora o autor ndo deixe de
enfatizar que ndo fard sendo levantar algumas “hipéteses, com muitos pontos de interrogagao e reticéncias”
(FOUCAULT, 2010a, p. 13) -, logo de saida, infligira ao conjunto da histéria da filosofia toda uma renovagio
de perspectiva ao declarar e ressignificar seu momento origindrio e seu respectivo ponto de “cisao”

Cisdo que, desde a primeira aula do curso?, serd marcada pelo hiato — por vezes explicito, por vezes
velado — que se esboga entre a figura de Socrates e a de René Descartes, tendo por pano de fundo, num
movimento mais amplo e ousado, as relagdes entre filosofia Antiga e filosofia Moderna. Movimento a tal
ponto marcante e fundamental que até mesmo o nome préprio “filosofia” serd posto em questao. Com
efeito, Foucault propde-se a desenvolver o questionamento entre “sujeito e verdade” a partir de uma “nogao
grega bastante complexa e rica”: trata-se da nogio de “cuidado de si” (epiméleia heautoil), nogao rica o
suficiente a ponto de envolver um modo de ser do sujeito, um modo de pensar a verdade e, correlatamente,
um modo de conceber a filosofia.

Procedimento um tanto paradoxal o da escolha dessa nogao, a primeira vista marginal na historiografia
filosofica, pois

todos sabemos, todos dizemos, todos repetimos, e desde muito tempo, que a questio do sujeito (questio do
conhecimento do sujeito, do conhecimento do sujeito por ele mesmo) foi originalmente colocada em uma
férmula totalmente diferente e em um preceito totalmente outro: a famosa prescrigio délfica do gnéthi seautdn

(“conhece-te a ti mesmo”) (FOUCAULT, 20104, p. 4).

Esta suposta férmula fundadora das relagdes entre sujeito e verdade apresentou-se ndo apenas como a
marca por exceléncia do nascimento da filosofia, mas inscreveu-se nas colunas do pensamento ocidental
com a for¢a de um destino: um destino que confere ao sujeito sua identidade, sua constitui¢ao profunda,
sua verdade mais intima, possivelmente sua natureza, através de procedimentos de conhecimento.

No entanto, a esta perspectiva que pde o “conhece-te a ti mesmo” como a mais antiga das interrogacdes,
questionamento ancestral e imemorial que “fundaria” o pensamento ocidental, Foucault parece antepor
outra leitura: e se, no fundo, aimportancia conferida ao “conhecimento de si” como imperativo filoséfico
do pensamento grego, sobretudo do pensamento filoséfico, nao fosse senao retrospectiva? Propria de
nossa modernidade? E se os Antigos se reconhecessem antes em outro principio, o do “cuidado de si”?

Ao deslocar o enfoque do “conhecimento de si” a0 “cuidado de si”, Foucault p6e em cena um expediente
de problematizacdo que precisara haver-se com ao menos trés exigéncias: 1) Entabular uma releitura

2Trata-se da aula de 6 de janeiro de 1982, na qual nos concentraremos, sobretudo em sua primeira hora de exposigao.
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da relagao existente entre a epiméleia heautoti e gnéthi seautén no contexto da Antiguidade — o que, por
nossa conta, procuraremos acompanhar remetendo-nos ao contexto do “momento socrético-platdnico™,
especialmente na andlise da Apologia de Sécrates promovida por Foucault em sua primeira aula de 1982;
2) Indicar o momento, historicamente datado, e afinal relativamente recente, em que o “conhecimento de
si”, desgarrando-se do “cuidado de si”, pdde se impor como configurador por exceléncia das relagoes entre
sujeito e verdade no Ocidente. Trata-se, adiantemos, do “momento cartesiano” e da consequente cesura
histérico-filosofica que este estabelece nas relagdes entre sujeito e verdade, levando Foucault a apontar
uma anteposicao entre o que chamaré de “filosofia” e “espiritualidade”. 3) Por fim, aventar a intengio ou
sentido dessa releitura da histdria da filosofia empreendida por Michel Foucault, o que faremos a partir da
hipédtese de que suas pesquisas sio orientadas por uma postura critica que visa a interrogagao e abertura
de possibilidades ético-politicas na atualidade.

“Cuida-te de ti mesmo”

Ap6s chamar a atengao ao fato “um tanto paradoxal” que seria escolher anogio de “cuidado de si” —nogao
em todo caso presente, mas aparentemente sem nenhum status particular no pensamento grego — como
fio condutor de uma investigacio entre sujeito e verdade, Foucault remete-se a estudos de historiadores e
arquedlogos que tinha 3 mao (ROSCHER, 1901; DEFRADAS, 1954) para corroborar que “sem duvida,
tal como foi formulado, de maneira tao ilustre e notdria, gravado na pedra do templo, o gnéthi seautén
ndo tinha, na origem, o valor que posteriormente lhe conferimos”, isto é, “o que estava prescrito nessa
férmula nio era o conhecimento de si, nem como fundamento da moral, nem como principio de uma
relagio com os deuses” (FOUCAULT, 20104, p. 5): recomendagdes ao préprio ato da consulta ao deus,
imperativos gerais de prudéncia nas demandas ao mesmo, de modo algum pretendia designar ou formular

um “principio geral de ética e medida para a conduta humana” (FOUCAULT, 2010a, p. 5).

Nao obstante, 0 que parece ocupar e interessar a Foucault mais de perto é menos o sentido dado e
atribuido ao preceito délfico no culto de Apolo do que o fato da apari¢do do “conhece-te a ti mesmo”
no pensamento filoséfico, inauguragio cujas honras sdo conferidas a Sécrates*. Ora, quando surge este
preceito délfico no discurso filoséfico, assinala Foucault, ele estd ndo raras vezes “acoplado, atrelado” ao
principio do “cuida de ti mesmo”. Mais do que isso, acrescenta, em “alguns textos”, “é bem mais como uma
espécie de subordinagao relativamente ao preceito do cuidado de si que se formula a regra do ‘conhece-te
ati mesmo’” (FOUCAULT, 20104, p. 6). E no 4mbito, no quadro mais geral e como que nos limites da
epiméleia heautoti que o gndthi seautén aparece como uma espécie de aplicagio concreta da regra geral: “é

preciso que te ocupes contigo mesmo”.

Inversdo de perspectiva e de valoragio tao surpreendente quanto a escolha do texto que, num primeiro
momento, é trazido como ratificador dessa estreita preponderancia do “cuidado de si” sobre o “conhecimento
desi”: trata-se da Apologia de Sdcrates, de Platao®. Aparentemente, ao ver de Foucault, a notoriedade histérica

3 Foucault esquematiza a histéria do cuidado de si em trés momentos: o de seu nascimento filoséfico, séculos Ve IV a.C,,
momento socrético platonico; o de sua “idade de ouro’, séculos I e II d. C., momento helenistico-romano; o da passagem do
ascetismo pagdo ao ascetismo cristio, séculos IV e V (Cf. FOUCAULT, 20104, p. 30). O desenvolvimento do curso, de fato, é
consagrado mormente ao segundo momento (estoicismo e epicurismo).

~ »

4 Foucault aponta “alguns textos de Platio” e as Memoréveis de Xenofonte como signos dessa apari¢ao. Em Xenofonte, que
néo ser4 priorizado por Foucault (deixando, assim, mais ou menos explicita sua opgio por “alguns textos” de Platdo), pode-se
ler: “Entao Socrates: Dize-me, Eutidemo, perguntou ele, j4 estiveste em Delfos? — Sim, por Zeus, respondeu Eutidemo; estive
até duas vezes. — Entdo viste em algum lugar no templo a inscrigao: Conhece-te a ti mesmo? — Sim. — Tu a viste distraidamente
ou prestaste atengao e tentaste imaginar quem tu és2” (XENOPHON, 1996, p. 390).

S No curso do ano de 1982, Foucault dedicar-se-4 ainda, e de modo mais incisivo (no que tange a0 “momento socrético-
platdnico”), a leitura do Primeiro Alcibiades, de Platio, de cuja abordagem nao nos ocuparemos diretamente neste artigo.
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deste texto nao foi capaz de atentar ou de tirar as devidas implicagdes que o mesmo encerra, visto que na
Apologia “Sdcrates apresenta-se como aquele que, essencialmente, fundamental e originariamente, tem por
funcio, oficio e encargo incitar os outros a se ocuparem consigo mesmos, a terem cuidados consigo e nao
descuidarem de si” (FOUCAULT, 2010a, p. 6). A respeito disso, sustentard Foucault que h4 no referido
texto trés passagens “totalmente claras e explicitas” que atestam esta preponderéincia do “cuidado de si”
em rela¢do ao “conhecimento de si”.

As trés passagens da Apologia eleitas por Foucault encontram-se entre 28b e 36d, momentos em que
Sécrates apresenta e esclarece seu modo de vida, o valor intrinseco deste modo de vida e os beneficios que
ele traz a cidade, seguido do comentdrio da condenagio e da “pena” proposta por Sdcrates (Ver BRISSON,
1997). Vamos nos ater aqui aquela que consideramos ser a principal das passagens, indicando, amitide,
outras que possam nos servir de apoio®. Trata-se de um trecho longo, porém bastante elucidativo, que
se encontra em 29d e se segue a0 momento em que Sdcrates responde a uma possivel acusagao que lhe
poderia ser dirigida (28b): nao haveria algo de vergonhoso em encontrar-se numa situagio em que um
certo modo de vida, seja qual seja, tenha-o levado ao tribunal e 4 possibilidade de ser condenado a morte?
Ao que Sdcrates responde (29¢) que, ao contrario, ainda que tivesse a possibilidade de receber indulto
com a condigdo de que levasse a partir de entdo outra vida, recusaria, nao a mudaria.

Eis a resposta que daria:

Vardes atenienses, eu os saido e os amo, mas obedecerei antes ao deus que a vocés e, enquanto respirar e tiver
condigdes, receio ndo parar de filosofar e a vocés advertir e mostrar (a qualquer um de vocés que eu sempre
encontrar), falando daquele jeito a que estou habituado — “melhor dos homens, vocé, sendo um ateniense, da
melhor e mais reputada cidade em sua sabedoria e forca, nao sente vergonha de militar [epimeleisthai] em favor
do dinheiro (a fim de possuir o maximo possivel), e da fama e da honra, mas em favor da reflexao [phrénesis], da
verdade [alétheia] e da alma [psykhe] (a fim de ser a melhor possivel) nao militar [epimeléi] nem se preocupar?”
E se algum de vocés quiser contestar e disser que milita, ndo o liberarei de imediato nem me afastarei, mas vou
interroga-lo [erésthai], e inspeciond-lo [exetdzein], e refuté-lo [elénkhein]. E se me parecer nio ter adquirido a
virtude [areté] — mas dizer que sim -, vou reprova-lo por considerar de menos o digno do maximo, e o0 mais
banal, demais. Farei isso com o mais jovem e com o mais velho (com qualquer um que eu encontrar), com o
estrangeiro e com o cidadao — mais com os concidadaos, pelo tanto que, por raga, vocés me sao mais proximos.
Pois é isso — fiquem sabendo — que o deus me ordena e ainda penso que nao surgiu para vocés nenhum bem maior

na cidade que meu servigo ao deus (PLATAOQ, 2011, p. 86).

Para Sécrates, portanto, é preciso cuidar dos objetos certos: a reflexdo, a verdade e a alma, em oposicio
ao dinheiro, & fama e  honra. Trata-se de uma atividade, de um exercicio permanente e que nio envolve
uma atitude meramente intelectual: quando Socrates interroga, inspeciona e refuta seus interlocutores tem
como horizonte de sua agio a transformagéao do cuidado do interlocutor, para que dirija seus cuidados a
certos valores e nao a outros, uma transformagao que ¢, no fundo, uma transformagao no modo de vida
de quem escuta’.

6 Como ¢é sabido (Cf. nota 15, de Frédéric Gros, em FOUCAULT, 2010a, p. 20), Foucault utilizava em seus cursos a edigio
“Les belles lettres” (neste caso, PLATON, 1970a), também conhecida como edi¢des Budé, que lhe permitia, concomitante a
tradugao ao francés, o acesso direto ao texto grego. Visando escapar a tradugio do texto francés para o portugués por nossa conta,
quando necessdrio, recorreremos a tradugio do grego de André Malta (PLATAO, 2011).

7 Com isto em vista, a filosofia socratica poderia também ser compreendida como um modo de vida pautado pela agio de inspegao
ou exame de si e dos outros que tem como objetivo um “cuidado da alma” - se por esta entendermos no uma “substincia”, mas
um principio de agio, cujas aptiddes e capacidades devem ser bem direcionadas (ver FOUCAULT, 20104, p. 52.). Como enfatiza
ainda Jean-Pierre Vernant (1988, p. 40), deve-se evitar igualmente a interpretagio do termo na chave de um “eu psicolégico”:
“A psykhé é em cada um de nés uma entidade impessoal ou suprapessoal. E a alma em mim mais do que minha alma”. Para um
exame da nogao de psykhé através da poesia lirica grega antiga, consultar SNELL, 2001, p. 1-22.
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E obedecendo a esta ordem divina e mantendo-se firme em seu posto (tdxis) que Sécrates milita® por
seus concidadaos, e mesmo estrangeiros, entendendo aqui por militar dar a algo um papel central na vida.
Socrates é Méletes: é aquele que cuida, aquele que cuida do cuidado de si e dos outros. E nio seria fora
de proposito atentar ao trocadilho irénico com o nome de um de seus acusadores: Meleto. Sdcrates nao
cansard de dizer, sob a letra de Platao, que Meleto nao “milita” pela juventude; dando a entender, num sé
golpe, que Socrates sim “milita” pela juventude que Meleto o acusa de corromper. Note-se, Sdcrates denota
nao apenas que as palavras de Meleto sdo falsas, que Meleto mente: Socrates aponta a incompatibilidade
entre o discurso e as condutas, as a¢des ou o modo de vida de seu acusador.

Por esta “militdncia” S6crates ndo pede nenhuma retribuigdo. Trata-se de uma tarefa desinteressada,
cumprindo-a por pura benevoléncia, ainda que, para tanto, renuncie a fortuna, a vantagens civicas ou
carreira politica (36). Ademais, trata-se de uma funcio util a cidade: o que Sdcrates faz ao viver filosofando
é questionar, por a prova os individuos reputados sabios na cidade e, ao coloci-los em aporia, fazé-los
reconhecer sua ignordncia. Este ndo-saber que, a principio, aparenta-se meramente negativo, na verdade
é algo benéfico a Socrates e a cidade, pois dd aos interlocutores a chance de um primeiro passo rumo
ao conhecimento e ao verdadeiro cuidado que devem ter em relagio a si mesmos e aos outros. Como
consequéncia deste expediente, ao incitar os cidaddos a ocuparem-se consigo mesmos (mais do que com seus
bens), incita-os também a ocuparem-se com a propria cidade (mais do que com seus negocios materiais).
O cuidado de si é, portanto, inextrincavelmente cuidado dos outros e cuidado da cidade’.

A cidade s6 poderia sair perdendo se condenasse tal homem a morte (30), pois nao teria mais ninguém
paraincitar seus cidadaos a se ocuparem consigo mesmos e de sua propria virtude. Passariam a vida a dormir.
Sécrates desempenha, portanto, ao incitar os outros a ocuparem-se consigo mesmos, o papel daquele que
“desperta’, comparando-se inclusive ao “moscardo’, este inseto que ataca bois e cavalos, fazendo com que
corram e agitem-se. Como afirma o fil6sofo,

se vocés me matarem nao vao encontrar facilmente outro desse jeito, simplesmente ligado a cidade - por ordem
do deus - (ainda que seja algo um pouco risivel de dizer) como a um alto e nobre cavalo, que por causa da altura
é um pouco lerdo e precisa ser despertado por algum moscardo... Assim me parece, realmente, ter o deus me
ligado a cidade, desse jeito; eu que de desperta-los, persuadi-los e reprova-los — um por um - nao paro de modo
algum, o dia inteiro por toda parte assediando-os... outro desse jeito nao surgird facilmente para vocés, varoes, e
se vocés me derem ouvidos me poupardo! Mas vocés poderiam talvez, quem sabe, ficar aborrecidos — como os
que sdo despertados de um cochilo - e, me dando um safanio e ouvidos a Anito, poderiam facilmente me matar
e entdo continuar dormindo pelo resto da vida, a menos que o deus, aflito por vocés, lhes enviasse um outro
(PLATAO, 2011, p. 90-91).

Donde propée Foucault: “o cuidado de si é uma espécie de aguilhdo que deve ser implantando na carne
dos homens, cravado na sua existéncia, e constitui um principio de agitagao, um principio de movimento,
um principio de permanente inquietude no curso da existéncia” (Foucault, 2010a, p. 9). Por se tratar de
um “principio de permanente inquietude”, o cuidado de si nao toma a forma, portanto, de um “estado”, de
um “ponto de chegada” do qual os individuos pudessem estar certos de terem atingido definitivamente.
O cuidado de si caracteriza-se antes como este “aguilhao’, como este constante labor sobre si e sobre os
outros que diz respeito a interrogagao e lapidagao da existéncia individual e coletiva em seu modo de ser,
para que seja o melhor possivel.

8 Consideramos de bom grado a tradugio escolhida por André Malta para o verbo épimélesthai, que poderiamos também
traduzir como “preocupar-se com’, “dirigir a atengio para’, ou ainda, na dire¢io das tradugdes francesas, optar pelo termo souci,
etimologicamente mais rico que a nogao de “cuidado”, do portugués.

90 cuidado de si ¢ pessoal, social e politico. Como lembra Sdcrates a Alcibiades, para se ocupar dos outros é preciso saber se
ocupar de si mesmo, saber governar-se para governar os outros. A relagio de si para consigo passa, assim, como dird Foucault,
pela “mediacdo da cidade” (FOUCAULT, 2010a, p. 77).
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Vé-se, assim, o papel central que a epiméleia heautoii recebe quando relacionada ao personagem de Sdcrates,
a quem tradicionalmente é vinculado, de maneira sendo exclusiva pelo menos privilegiada, o gnéthi seautén.
A vista disto, nota-se que, para Sdcrates, o conhecimento é condi¢io necessaria e nao suficiente, mais do
que isso, atém-se subordinado a um objetivo que o abarca, sustenta e ultrapassa. Como afirma Pierre Hadot

1999, p. 55-56), “trata-se bem menos de se questionar o saber aparente que se acredita possuir do que se

) )

questionar a simesmo e os valores que dirigem a nossa prépria vida”, de modo que, “o verdadeiro problema,
portanto, nio é saber isso ou aquilo, mas ser desta ou daquela maneira”. Este apelo ao “ser”, 4 maneira de
ser, a0 modo de vida, levard Foucault a afirmar que mais do que ser o homem do “conhecimento de si’,
“Sécrates é 0 homem do cuidado de si e assim permanecerd” (FOUCAULT, 2010a, p. 9).

Sécrates é o homem do cuidado de si ndo porque dispense o conhecimento, mas porque lhe confere
um carater de formacéo do éthos, de trans-formagdo do ser, do modo de vida do sujeito, isto é, Ihe confere
um caréter “etopoético” (FOUCAULT, 2010a, p. 212). O saber de Sécrates é um “saber-viver”. A epiméleia
heautoti alinhava, portanto, o problema que poderiamos chamar de plano epistemolégico — o conhecimento
de si — ao problema propriamente ético ou etopoético da constituigao de si.

No entanto, h4 ainda de se considerar que este vinculo entre conhecimento (a questio da verdade) e
cuidado (que remete as condutas, a constituicdo ética de si) implica o constante vinculo a cidade (3 agdo
politica do cidaddo). E se acrescentarmos, por fim, que esta triplice relagdo, se bem conduzida, resulta
na constitui¢ao da propria vida enquanto vida virtuosa ou existéncia bela, conferindo assim certa forma
e estilo a existéncia, podemos afirmar entao que a imbricagao entre conhecimento de si e cuidado de si
articula o que poderiamos designar como dimensdes epistemoldgica, ética, politica e estética.

Assim, a polissemia da relagio entre cuidado de si e conhecimento de si ressalta muito mais do que
uma relagao epistemoldgica do sujeito a verdade: é antes indice de uma conexao cerrada em que conflui
conhecimento, ética, politica e estética; ndo com a finalidade de definir de uma vez por todas o “si” do
sujeito, tal qual uma coisa que pudéssemos isolar em sua identidade, porém, antes, enquanto marca de um
movimento “inquietante” de formagio e trans-formagao — sempre em aberto — em que o ser do sujeito se
apresenta através de seus atos, como uma obra inacabada.

Essa correlagdo entre “cuidado de si” e “conhecimento de si” — que, sob a dtica foucaultiana, ocorre no
texto da Apologia na forma da primazia do primeiro em relagao ao segundo — no momento origindrio
do nascimento filoséfico das duas nogdes terd uma longa tradicao. Visto que, como se sabe, Sdcrates
configurard uma espécie de ponto de fuga da filosofia posterior: epicurismo, estoicismo, cinismo, cada
uma vai apresentar a pretensio de reivindicar a filiagio socratica. E ainda nestas filiagdes, séculos depois,
“Sécrates é sempre, essencial e fundamentalmente, aquele que interpelava os jovens na rua e lhes dizia:
‘E preciso que cuideis de vos mesmos’” (FOUCAULT, 20104, p. 9.). E o que leva Foucault a apontar que

a nogao de epiméleia heautois acompanhou, enquadrou, fundou a necessidade de conhecer-se a si mesmo nao
apenas no momento de seu surgimento no pensamento, na existéncia, no personagem de Socrates. Parece-me
que a epiméleia heautoti (o cuidado de si e a regra que lhe era associada) nio cessou de constituir um principio
fundamental para caracterizar a atitude filoséfica ao longo de quase toda a cultura grega, helenistica e romana,
[configurando] um verdadeiro fendmeno cultural de conjunto (FOUCAULT, 20104, p. 10).

“Fendmeno cultural de conjunto” que, no decurso de sua histéria, ampliou, multiplicou, deslocou as
significagdes do cuidado de si, mantendo seu lugar de exceléncia enquanto atitude filoséfica na relagio com
o conhecimento de si. Em todo caso, em Sdcrates e depois dele, hd, no dizer de Foucault, uma “sobreposi¢ao
dindmica’, um “apelo reciproco” entre o gnéthi seautén e a epiméleia heautoil que serd reencontrado em todo
pensamento grego, helenistico e romano, ainda que com “tdonicas diferentes atribuidas a um e a outro’,
“equilibrios diferentes”, variada “distribuicao dos momentos entre conhecimento de si e cuidado de si”
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nos diversos tipos de pensamento. O que importa, todavia, é que, de forma alguma, “nenhum dos dois
elementos deve ser negligenciado em proveito do outro” (FOUCAULT, 20104, p. 64).

Dado este quadro, impoe-se necessariamente a questao:

Por que, a despeito de tudo, a nogio de epiméleia heautoti (cuidado de si) foi desconsiderada no modo como o
pensamento, a filosofia ocidental, refez sua prépria histéria? O que ocorreu para que se tenha privilegiado tao
fortemente, para que se tenha dado tanto valor e tanta intensidade ao “conhece-te a ti mesmo” e se tenha deixado

de lado, na penumbra a0 menos, essa nogao de cuidado de si? (FOUCAULT, 20104, p. 13.)

Foucault levantara duas hipéteses na tentativa de explicar este privilégio, “para nds”, do gnothi seautén as
expensas do cuidado de si. A primeira hipétese, na qual se detém menos, busca identificar tal deliquio
através dos “paradoxos da historia moral”. Jd a segunda hip6tese concerne fundamentalmente ao “problema
daverdade e da histéria da verdade”, considerada por Foucault a “razao mais séria” pela qual o preceito do
cuidado de si foi sendo apagado: trata-se do “momento cartesiano” e de seus desdobramentos.

“Conhece-te a ti mesmo”

Vejamos, ao menos a titulo indicativo, a primeira hipdtese atinente ao esvaziamento histérico do
“cuidado de si” Trata-se, na verdade, de um duplo paradoxo: primeiro, “desde logo observa-se que o valor
do cuidado de sisofreu de uma espécie de inversao de sinal: de indice positivo, no sentido de acentuar uma
moral social e coletiva, passa a um indice negativo, no sentido de uma ténica individualista” (MUCHAIL,
2011, p. 48). Foucault repassa algumas férmulas que o “cuidado de si’, em sua profusio histérica, pode
assumir: “ocupar-se consigo mesmo’, “ter cuidados consigo”, “retirar-se em si mesmo’, “recolher-se em i’
“sentir prazer em si mesmo’, “buscar deleite somente em si’, “permanecer em companhia de si mesmo’,
“estar em si como numa fortaleza’, “cuidar-se” ou “prestar culto a si mesmo”, “respeitar-se” etc. Todas elas
comportando “ressonincias” que uma “certa tradi¢io” (talvez mesmo varias, talvez mesmo “a nossa”)
considera moralmente negativas, dissuadindo-nos de conferir a estes preceitos um valor positivo ou de
fazer deles o fundamento de uma moral. Com efeito, pontuard Foucault, essas injun¢des soam aos nossos
ouvidos como uma espécie de “desafio”, de “bravata”, como “vontade de ruptura ética”, “dandismo moral’,
“afirmacdo-desafio de um estddio estético e individual intransponivel” ou como alternativa

melancolica e triste de uma volta do individuo sobre si, incapaz de sustentar, perante seus olhos, entre suas maos,
por ele préprio, uma moral coletiva (a da cidade, por exemplo), e que, em face do deslocamento da moral coletiva,

nada mais ento teria sendo ocupar-se consigo (FOUCAULT, 2010, p. 13).

Em suma, “temos, pois, o paradoxo de um preceito do cuidado de si que, para nés, mais significa egoismo
ou volta sobre si e que, durante tantos séculos, foi, ao contrario, um principio positivo, principio positivo
matricial” (FOUCAULT, 2010a, p- 14), relativamente, inclusive, a morais extremamente rigorosas e austeras.
Ademais, Foucault procurard demonstrar em seus estudos que o cuidado de sindo se caracterizava por um
retraimento individualista. Ao contrario, o cuidado de si aparecia como uma “intensificagao das relagdes
sociais” (FOUCAULT, 2008, p. 57-8), como um modo de viver junto.

O segundo paradoxo configura de certa forma o reverso do primeiro: alguns dos principios de austeridade
do “cuida-te de ti mesmo” foram retomados na moral crista e na moral moderna nao crista, porém, com
outro estatuto: nao mais desviadas em dire¢do a um “individualismo”, mas realocadas no contexto de uma
“ética geral do ndo-egoismo” (FOUCAULT, 2010a, p. 14), quer no sentido cristdo da “rentincia asi’, quer
sob a forma “moderna” de uma obrigagdo para com os outros (“coletividade”, “classe”, “patria” etc.). Nos
dois conjuntos, em suma, o “cuidado de si” redunda, por um lado, numa moral do “egoismo” e, por outro,
numa moral do “ndo-egoismo’, perdendo assim sua complexidade filosofica e desaparecendo do horizonte

de preocupacio dos historiadores.
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Indicdvamos, todavia, que a “razdo mais séria” da marginalizagao e desqualificagao histdrico-filosofica
do “cuidado de si” - que Foucault enquadrard como “problema da verdade e da histdria da verdade” —
da-se com aquilo que designou, “com muitas aspas”, “momento cartesiano”. Fendmeno que, grosso modo,
rompe o vinculo entre o acesso a verdade (“conhecimento de si”) — tornado desenvolvimento auténomo
do conhecimento - e a exigéncia de uma transformacao do sujeito e do ser do sujeito por ele mesmo

(“cuidado de si”).

Ao abordar o “momento cartesiano” — que, como veremos, nem se trata exatamente de um “momento’,
nem ¢ exclusivamente “cartesiano” — Foucault o fard, num primeiro momento, tendo como referencial
as Meditagoes metafisicas (DESCARTES, 1979), mais especificamente a segunda meditagio, que tratard
de fornecer a evidéncia da existéncia do sujeito por meio de um procedimento de conhecimento que,
segundo Foucault, dispensaria o trabalho de autotransformagio do sujeito'’. No entanto, diversamente
da abordagem concedida aos Antigos, Foucault nio se detém na mintcia dos escritos cartesianos. De
modo que a presenga do nome préprio Descartes no quadro argumentativo de A hermenéutica do sujeito
pode ser compreendida, antes de tudo, como um contraponto ou contraste que ressalta a diferenca entre
a filosofia Moderna e a filosofia Antiga, ou ainda, o ponto de inflexao entre a tradi¢ao do cuidado desie
a do conhecimento de si.

Afinal, Descartes teria requalificado o gnéthi seautdn como fundador do procedimento filoséfico, fazendo
do “conhece-te a ti mesmo” “um acesso fundamental a verdade” (FOUCAULT, 2010a, p. 15). E, a0 mesmo
tempo, teria contribuido “para desqualificar o principio do cuidado de si, desqualificé-lo e exclui-lo do campo
do pensamento filoséfico moderno” (FOUCAULT, 2010a, p. 15). Por um lado, portanto, requalificagdo
histérico-filosofica do “conhecimento de si”, por outro, desqualificagdo e exclusio do “cuidado de si”.

A partir de entio, o sujeito, por si sé e sem que tenha que efetuar sobre si uma mudanca em seu ser,
torna-se capaz de verdade: “ndo é o sujeito que deve transformar-se. Basta que o sujeito seja o que ele é
para ter, pelo conhecimento, um acesso a verdade que lhe é aberto por sua prépria estrutura de sujeito”
(FOUCAULT, 20104, p. 171-172). Em outras palavras, o “momento cartesiano” teria assim cumprido
um papel de cesura da histdria da filosofia. Através dele Foucault pretende mostrar de que maneira o lado
estritamente epistemoldgico da filosofia sufocou seu aspecto etopoético, quando o “conhece-te a timesmo”
tornou-se o imperativo avalizador da prética filoséfica, suplantando ou fazendo recuar a epiméleia heautoil.

No entanto, é preciso conferir ao “momento cartesiano” o peso das aspas que lhe sdo conferidas, visto
que o proprio Foucault reconhece que “a expressao ¢ ruim’, utilizada “a titulo puramente convencional”
(FOUCAULT, 2010a, p. 14). E assim se d4 porque ndo se trata de fato de um “momento”, se 0 encaramos
com a rigidez de um instante fixo; tampouco se trata de compreender por “cartesiano” a redugao a
filosofia especifica de Descartes: “ndo se trata, de modo algum, de situar isso em uma data e localiza-lo,
nem de individualiza-lo em torno de uma pessoa e somente uma” (FOUCAULT, 20104, p. 25). Primeiro,
porque Foucault atribui um papel central a teologia medieval no desenvolvimento desde lento processo
de separagao e incorporagao das praticas do cuidado de si a um saber especulativo independente destas
praticas (FOUCAULT, 20104, p. 26). Desse ponto de vista, Descartes seria o expoente de uma tendéncia
filoséfica da qual nao é o operador principal, mas seu ponto culminante. Em segundo lugar, ainda que o
procedimento cartesiano tenda ao insulamento do conhecimento de si, nem porisso deixaram de ocorrer

10 Embora Foucault reconhega que “Meditag6es” sejam uma forma de pratica de si, ressalta como Descartes seguiu em seus
escritos substituindo um sujeito constituido pelas préticas de si por um sujeito que funda as préticas do conhecimento. Para uma
leitura divergente da empreendida por Foucault a propésito de Descartes, ver DAGOSTINO, 2017.
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ressurgimentos do cuidado de si na modernidade apds Descartes'. O que significa dizer, portanto, que
o filésofo nao foi o artifice de um corte abrupto e definitivo: se “corte” houve, este ndo se deu no dia em
que Descartes colocou a regra da evidéncia ou descobriu o cogito. Pode-se inferir, entao, que o recurso
ao termo “momento cartesiano” sugira muito mais uma “tonica” (FOUCAULT, 2010a, p. 64) que recai
sobre o gnéthi seauton e sobre o concomitante “principio de um acesso a verdade unicamente nos termos
do sujeito cognoscente” (FOUCAULT, 20104, p. 26), do que a impreterivel redugio a um s¢ filésofo e
época histdrica.

Podemos pensar essa “tdnica” como o indicio da instauragao de um novo “fendémeno cultural de conjunto”
proprio a modernidade e que traz consigo os tragos de uma reavaliagao das relagdes entre subjetividade e
verdade que persistird e marcard “um momento decisivo no qual se acha comprometido até mesmo nosso
modo de ser de sujeito moderno” (FOUCAULT, 20104, p. 11. Grifo nosso). Essa tonica estard presente na
tendéncia do pensamento moderno a conceber o sujeito como uma natureza origindria, preestabelecida
e instituinte do conhecimento. Talvez seja por conta deste novo marco, “acontecimento no pensamento’,
“momento decisivo’, que Foucault nos convide a uma andlise de escopo mais amplo que aponta a certa
bifurcagao nisto a que denomina “histéria do pensamento”, marcada por duas modalidades da relagao
entre sujeito e verdade. A primeira modalidade, a filosofia, compreende o principio délfico de modo
epistemoldgico e fundador. A segunda, a espiritualidade, poe-se ao contrario o problema das transformagdes
que o sujeito deve efetuar sobre si mesmo para ter acesso a verdade.

“Filosofia” e “espiritualidade”, dois modos de conceber o sujeito, duas formas de acesso a verdade e,

concomitantemente, dois modos de relagio entre pensamento e conduta. Abordemos em primeiro plano

o que Foucault entende por “espiritualidade”?:

creio que poderiamos chamar de “espiritualidade” o conjunto de buscas, préticas e experiéncias tais como as
purificagdes, as asceses, as renuncias, as conversdes do olhar, as modificacoes de existéncia, etc., que constituem,
nao para o conhecimento, mas para o sujeito, para o ser mesmo do sujeito, o prego a pagar para ter acesso a verdade
(FOUCAULT, 20104, p. 15).

11 Ainda que de modo panoradmico, vale ressaltar que nao apenas no século XVII foi colocada a questao da relagio entre as
condigdes de transformagio de si (ou de “espiritualidade”, como veremos) e o problema do método para chegar a verdade (Foucault
pensa na nogio de “reforma do entendimento” em Espinosa), mas também entre os séculos XVIII e XX: seja na filosofia de Kant,
de Hegel, Schelling, Schopenhauer, Nietzsche, do Husserl da Krisis ou de Heidegger (e mesmo, com ressalvas, no “marxismo” e
na “psicandlise”), Foucault afirmar4 que “em todas essas filosofias, ha uma certa estrutura de espiritualidade que tenta vincular o
conhecimento, 0 ato de conhecimento, as condigdes desse ato de conhecimento e seus efeitos, a uma transformagao no ser mesmo
do sujeito”, para além de qualquer convergéncia doutrindria, estas filosofias colocam, “implicitamente, a0 menos, a velha questao
da espiritualidade e reencontra, sem dizé-lo, o cuidado com o cuidado de si” (FOUCAULT, 2010a, p. 27-28).

12 H4 de se notar a peculiaridade do termo. Salma Tannus Muchail (2011, p. 87-99) apontara para uma possivel reverberagao
ou didlogo implicito de Foucault & distingao heideggeriana entre “pensamento” e “filosofia”. Hip6tese, sem duvidas, frutifera. Por
outro lado, seria igualmente proficuo atentar ao artigo publicado em 1977 por Pierre Hadot sobre os “exercicios espirituais e
filosofia antiga” (HADOT, 2002 ), que foralido com entusiasmo por Foucault e do qual poderiamos encontrar, embora de maneira
autoénoma, diversos “ecos” no curso de 1982. No mesmo artigo o historiador justificava a escolha do termo do seguinte modo:
““Exercicios espirituais’ A expressdo desconcerta um pouco o leitor contemporéineo. Primeiramente nao é mais de bom tom, hoje,
empregar a palavra ‘espiritual’ Mas é preciso se resignar a empregar este termo, porque os outros adjetivos ou qualificativos possiveis:
‘psiquico) ‘moral, ‘ético), ‘intelectual, ‘de pensamento) ‘da alma’ nao recobrem todos os aspectos da realidade que queremos descrever.
Poderiamos evidentemente falar de exercicios de pensamento, posto que, nestes exercicios, 0 pensamento se toma de alguma
forma por matéria e procura a ele mesmo se modificar. Mas a palavra ‘pensamento’ ndo indica de uma maneira suficientemente
clara que a imaginagio e a sensibilidade intervém de uma maneira muito importante nestes exercicios. Pelas mesmas razdes nao
podemos nos contentar com ‘exercicios intelectuais, mesmo que os aspectos intelectuais (definicao, divisao, raciocinio, leitura,
investigacao, amplificagdo retérica) desempenhem um grande papel. ‘Exercicios éticos’ seria uma expressio muito sedutora, visto
que, nds veremos, os exercicios em questio contribuem fortemente a terapéutica das paixdes e se relacionam a conduta de vida.
Todavia seria ainda um ponto de vista muito limitado. De fato, estes exercicios correspondem a uma transformagéo da visao do
mundo e a uma metamorfose da personalidade” (HADOT, 2002, p. 20-21). Para um aprofundamento deste didlogo entre Pierre
Hadot e Michel Foucault, ver SILVA, 2013 - sobretudo o primeiro capitulo — e STEPHAN, 2021.
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Pode-se afirmar que, neste contexto, para Foucault, o termo “espiritualidade” - vocdbulo que, de resto, vé-
se progressivamente suprimido em seus escritos subsequentes — esteja mais propenso a designar a “longa
duragao” de um “fendmeno cultural de conjunto” em que os “exercicios” ou “préticas de si” configuram
o elemento essencial, sobressalente, da relagao a si. O que significa também dizer que “a espiritualidade
postula que a verdade jamais é dada de pleno direito ao sujeito” (FOUCAULT, 20103, p. 16), isto é, o
sujeito enquanto tal ndo é uma identidade ou uma substincia constante cuja estrutura, que é a de ser
cognoscente, seria a condigao de possibilidade da descoberta ou da decifragao da verdade. Sua relagio a
verdade deve ser marcada por um trabalho, por um constante exercicio em relagdo a si.

Nessa diregao, a guisa de “parénteses”, seria promissora uma comparagao: para Socrates, que é vinculado
por Foucault a tradicdo da “espiritualidade” (ou a0 menos da conjugacio entre “espiritualidade” e “filosofia”
(FOUCAULT, 2010a, p. 17)), averdade ndo pode ser “dada’, 0 saber nao se apresenta como um conjunto
de proposic¢oes e formulas prontas que se possa fixar, descrever e escrever. Bastaria relembrar o trecho
do inicio do Banquete (174d — 175d) (PLATAO, 2010, p. 27-29) em que Sécrates chega atrasado, pois
permanecera a meditar, imével e em pé, “ocupando seu espirito consigo mesmo’”. Tao logo ele faz sua entrada
nasala, Agaton, que é o anfitrido, convida-o a sentar-se perto dele: “quero desfrutar do pensamento que te
arrebatou l4 fora”. “Como seria bom” — responde Sécrates —, “se a natureza do saber fluisse do mais pleno
ao mais carente, 3 maneira da dgua que escorre do copo mais cheio ao mais vazio”. Tendo isso em vista, o
que podemos depreender é que “o saber ndo é um objeto fabricado, um contetdo acabado, transmissivel
diretamente pela escritura ou por nao importa qual discurso” (HADOT, 1999, p. 52). A verdade, neste
ambito, ndo se apresenta como uma aquisi¢ao, mas como um exercicio de sabedoria, isto ¢, como o artigo
de uma busca, de uma aspiragao que se dd dia a dia através da constante investigagao e da manutengao,
sendo da transformagao, do modo de vida e de um discurso determinados pela ideia de sabedoria, votada
a jamais fechar-se sobre si mesma. Esta defini¢do socratica da filosofia como amor a sabedoria pouco tem
que ver com a determinagio cartesiana da filosofia como conhecimento da verdade.

A transformagio de si jamais ¢ definitiva, exige uma perpétua reconquista. Talvez seja esta uma das
faces do “preco” que o sujeito deve pagar para ter acesso a verdade na circunscri¢ao da “espiritualidade”.
Efetivamente, Foucault nos indica que seriam trés os seus caracteres fundamentais: em primeiro lugar,
para que o sujeito tenha acesso a verdade, é preciso que ele se modifique, se transforme, se desloque,
torne-se em certa medida “outro’, e ndo apenas no seu modo de pensar, mas também em seu modo de
vida, em seu ser e conduta. De tal maneira que a “f6rmula mais simples e mais fundamental para definir a
espiritualidade” é aquela de que “a verdade s6 é dada ao sujeito a um prego que pde em jogo o ser mesmo
do sujeito” (FOUCAULT, 20104, p. 16).

Todavia, tal procedimento acarreta, como consequéncia, um segundo aspecto: “nao pode haver verdade
sem uma conversio ou sem uma transformagao do sujeito” (FOUCAULT, 2010a, p. 16). Esta transformacao
requer um movimento que pode se configurar de duas formas: seja aquele em que o sujeito é arrancado
“de seu status e de sua condigio atual”, movimento em que o sujeito é como que tomado pela verdade
que “vem até ele e o ilumina”; seja aquele movimento — que receberd sem davidas maior atencdo de
Foucault — em que o sujeito realiza um trabalho sobre si, um “longo labor”, a progressiva “elaboragao” de
si mesmo (FOUCAULT, 20104, p. 16). Nesse interim, podemos mencionar o que Foucault denomina as
“técnicas de si” (FOUCAULT, 2013, p. 38), qual seja, “técnicas que permitem aos individuos efetuarem,
por si mesmos [ou com ajuda de outros], um certo nimero de operagdes sobre seus proprios corpos,
sobre suas préprias almas, sobre seu préprio pensamento, sobre sua prépria conduta’, modificagdes com
vistas a alcangarem determinados objetivos, tais quais “o governo de si’, “um certo estado de perfeicao, de
felicidade”, de “tranquilidade da alma’} etc. A transformagao de si, acrescenta-se, portanto, o persistente
trabalho de si sobre si.
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Por fim, terceiro aspecto da espiritualidade: “quando efetivamente aberto, o acesso a verdade produz
efeitos” (FOUCAULT, 2010a, p. 16), efeitos “de retorno” da verdade sobre o ser do sujeito que completa o
proprio sujeito e o transfigura. A verdade, portanto, retorna ao sujeito nio como uma forma de compenss-
lo pelo ato de conhecimento, é “retorno” justamente porque

para a espiritualidade, um ato de conhecimento, em si mesmo e por si mesmo, jamais conseguiria dar acesso a
verdade se nao fosse preparado, acompanhado, duplicado, consumado por certa transformagao do sujeito, nao

do individuo, mas do préprio sujeito no seu ser de sujeito (FOUCAULT, 2010a, p. 17).

No registro da espiritualidade, logo, a verdade nao é resultado exclusivo de um ato de conhecimento, de
uma evidéncia, é antes uma verdade que se pratica, que se exercita permanentemente, como uma verdade
de vida a retornar sobre o sujeito, modificando-o, fazendo de si uma obra em construcio continua cujo
ser ndo estd predeterminado.

Esbogando um quadro muito diverso, por outro lado, temos aquilo que Foucault designa como “filosofia”
e que traz consigo a marca de “uma outra era das relagdes entre subjetividade e verdade” (FOUCAULT,
2010a, p. 18), prépria a “Idade Moderna”. E neste contexto que aquilo que chamamos de “momento
cartesiano” encontrard seu tgpos:

Poderemos dizer que entramos na Idade Moderna (quero dizer, a histéria da verdade entrou no seu periodo
moderno) no dia em que admitimos que o que d4 acesso a verdade, as condiges segundo as quais o sujeito pode
ter acesso a verdade, é o conhecimento e tdo somente o conhecimento. E ai que, parece-me, o que chamei de

“momento cartesiano” encontra seu lugar e sentido (FOUCAULT, 2010a, p. 17-18)"%.

De agora em diante, no enredo da “filosofia”, o sujeito, este a priori capaz de verdade, encontrard em si
mesmo e através de sua estrutura cognoscente uma verdade que é uma verdade tio somente intelectiva'.

Ora, como ressaltamos, colocar no centro da filosofia o sujeito como fundamento do conhecimento
nao é apenas um modo de valorizar o principio délfico, mas implica também, e parece ser este o ponto
essencial, a desvalorizagao do cuidado de si que — algando a dimensao epistemoldgica do conhecimento
de si ao “primeiro alicerce [jalon] da teoria do saber” (FOUCAULT, 2001b, p. 1608) — coloca em segundo
plano, quando nao elimina de seus horizontes, a conexao entre principios epistemoldgicos, éticos, politicos
e estéticos de transformagao do sujeito. Nesse registro, a questao fundamental da “filosofia” se concentrard
na defini¢ao operada pelo sujeito dos limites e das aspira¢des do conhecimento. Entra em cena a questdo
do sujeito, sai de cena o sujeito cujo ser estd sempre em questdo.

13 Nao se deve deixar de atentar que em livros precedentes (Histoire de la folie, Surveiller et punir, Les mots et les choses), Foucault
situara a modernidade como periodo histérico que se inicia no final do século XVIII e estende-se até a contemporaneidade. Ja a
“periodizagao” utilizada por Foucault em A hermenéutica do sujeito, que coloca de certa forma Descartes como marco inicial da
modernidade, sugere um escopo mais amplo que se estende até nossos dias, incluindo, portanto, o que nestas obras anteriores fora
caracterizado como a época classica (séculos XVII e XVIII). No entanto, Foucault nio deixara de apresentar um enriquecimento
da nogao de modernidade ao destacd-la nio tanto como um periodo histérico especifico, mas como uma atitude de critica do
presente, que serd desenvolvida sobretudo na aula inicial do curso do ano seguinte, dedicada a umaleitura de Kant (FOUCAULT,
2010b, p. 3-39).

14Isso nao significa, bem entendido, que nao haja condigdes para a obten¢ao da verdade. Estas condigdes sao de duas
ordens: primeiro, “condigdes internas do ato de conhecimento e regras a serem por ele seguidas para ter acesso a verdade’, que
sdo elencadas por Foucault em “condigdes formais”, “condigdes objetivas”, “regras formais do método”, “estrutura do objeto a
conhecer”. Em segundo lugar, constariam ainda as “condiges extrinsecas” ao ato do conhecimento, isto é, individuais, tais como
“condicoes culturais” (ter acesso a estudos, a dada formagcio, inscrever-se em certo consenso cientifico) e “condicoes morais”,
donde, por exemplo a necessidade de um ajuste entre interesses pessoais (financeiros, de carreira, de status) e os ideias de uma
pesquisa desinteressada. Nao obstante, todas estas condigdes, dird Foucault, “ndo concernem ao sujeito no seu ser: s concernem

ao individuo na sua existéncia concreta, nao a estrutura do sujeito enquanto tal” (FOUCAULT, 2010a, p. 18).
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Doravante, a questdo “quem somos nds?” nio apenas é capaz de ser formulada e de receber uma resposta
em termos de verdade (uma resposta epistemoldgica), como também se torna o designador comum da
verdade do sujeito, apresentando-o enquanto natureza ou esséncia conhecivel. A verdade, ou sua busca,
nao mais configurard a transformagao do sujeito em sua historicidade prética; nela o sujeito encontrard
apenas “o caminho indefinido do conhecimento” que, no curso da histdria, serd convertido em “acumulo
instituido de conhecimentos ou em beneficios psicoldgicos ou sociais” (FOUCAULT, 2010a, p. 19). No
entanto, é preciso desconfiar desses “beneficios”, ou, a0 menos, coloci-los em perspectiva, pois Foucault
nio deixa de lembrar que este tipo de verdade nio seré capaz de “salvar” o sujeito (FOUCAULT, 2010a,
p- 18), o que talvez seja uma maneira discreta de dizer que ela ndo podera “livrar” o sujeito, que este tipo
de verdade, em suma, ndo poderd tornéd-lo “livre”.

Com efeito, Foucault parece divisar como modo por exceléncia de ser “governado” esse movimento
em que as técnicas de si se reduzem a técnicas de introspecgao, de conhecimento de si, movimento em
que ha produgao, pelo proprio sujeito, de um discurso em que poderia dar a ler sua propria verdade, isto
é, constituir a si mesmo como objeto de saber:

o governo dos homens exige daqueles que sao dirigidos, para além de atos de obediéncia e de submissao, “atos
de verdade” que tém como particularidade o fato de que nao somente o sujeito é obrigado a dizer a verdade, mas
dizer a verdade sobre si mesmo (FOUCAULT, 2012, P. 317).

A partir dai, e por um longo tempo, completaré Frédéric Gros (2010, p. 460),

o destino do sujeito verdadeiro no Ocidente estara fixado, e procurar sua verdade intima serd sempre continuar a
obedecer. Mais genericamente, a objetivagao do sujeito em um discurso verdadeiro nao adquire historicamente
sentido sendo a partir dessa injungao geral, global, permanente de obedecer: somente sou sujeito da verdade, no

Ocidente moderno, no principio e no termo de uma sujeigao ao Outro.

~9

Da “pastoral crista” (FOUCAULT, 2008) aos processos de “exame-confissio” nas instituigdes mondsticas
(FOUCAULT, 2018), passando pelos dispositivos de poder-saber das instituigdes modernas (FOUCAULT,
2015a; FOUCAULT, 2015b), arelagio entre “governo” e “obediéncia” parece encontrar seu ponto de fuga
nessa operagao fundamental em que a verdade do sujeito é determinada e determindvel pelo conhecimento,
isto é, na medida em que o sujeito torna-se suporte de uma verdade epistémica definitiva e definidora que
devera ser extraida, conhecida, dita, conduzida, qui¢d controlada, utilizada's.

Que podemos fazer de nossa existéncia?

No entanto, a perspicdcia de Foucault parece pressentir que hd outros modos de relacionar subjetividade
e verdade. E é provavelmente esse um dos motivos que o levam a sua interrogacao do cuidado de si no
dmbito da filosofia Antiga. Afinal, tal como compreendida por Foucault, esta nao se coloca como objetivo
primordial oferecer uma resposta a questao quem somos nds, enquanto natureza ou esséncia conheciveis,
mas antes se direciona a questao que podemos fazer de nossa existéncia, como sujeitos agentes?

15 A titulo exemplar e nao exaustivo, cremos que seria instrutivo mencionar o caso da terapéutica do alienista Frangois Leuret,
trazida & lume por Foucault em diversos momentos de sua trajetéria (FOUCAULT, 1962; FOUCAULT, 2003; FOUCAULT,
2012b). Por meio de uma série de duchas frias, o alienista do XIX coagia seus pacientes a confessar sua prépria loucura. Esse
“ato de verdade” liga a confissdo do sujeito (“Eu soulouco”) a uma determinagio de seu ser, tanto quanto a uma submissio a um
outro que o forca a se reconhecer mediante a extracio desta “verdade” de si. Por meio desse “ato de verdade”, Leuret pretendia
controlar a conduta do paciente, “curando-o” de sua loucura.
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Dessa forma, ndo apenas esboga-se a possibilidade de uma nova relacio entre subjetividade e verdade,
mas a questdo do sujeito é ressignificada: nao se trata mais de perguntar o que ¢, ou onde ele estd, qual a sua
verdade escondida, mas o que faz de si mesmo, qual sua conduta em relagio a si, aos outros e a cidade. A
suposta identidade do sujeito vé-se assim revertida em uma formagao histérica de si mesmo; e a verdade
escondida no fundo de nés mesmos, em verdade que faz parte de ndés mesmos'’. Em vez de busca de si,
ha construgao de si.

Poder-se-ia, todavia, inquirir: qual o real estatuto e intengao dessa comparagdo e contraposigio entre
filosofia Antiga e filosofia Moderna? Antes de mais nada, cabe salientar que se Foucault recorre, por
certo, a filosofia Antiga, sua interrogagao se coloca sob o pano de fundo do “nosso modo de ser de sujeito
moderno” (FOUCAULT, 2010a, p. 11), como j4 aludido. Procedimento que, ao interpelar os Antigos,
ndo deixa de interpelar sua atualidade: operando cortes transversais e fugindo de uma exposi¢io doutrinal
stricto sensu, Foucault ndo pretende trabalhar como historiador tout court, faz genealogia: “genealogia
quer dizer que conduzo a andlise a partir de uma questio presente” (FOUCAULT, 2001a, p. 1493). Mas
isso ainda nao explica tudo, pois existe mais de uma maneira de conduzir uma anilise a partir de uma
questao presente: estaria Foucault em busca de uma “alternativa” para a atualidade? A isso responde que
“ndo estou procurando uma alternativa; nio se pode encontrar a solugao de um outro problema levantado
num outro momento por outras pessoas” (FOUCAULT, 2001e, p. 1430-1). Resposta que implica dizer
que tampouco se trata da proposi¢ao de um “retorno” aos Antigos em sua exemplaridade (FOUCAULT,
2001e, p. 1433.). Qual seria, entio, o sentido de sua investigagio?

Nossa hip6tese é a de que o objetivo de Foucault talvez seja menos o de oferecer um “retorno” ou uma
« . » . . e B ~
alternativa”, do que prover a atualidade de instrumentos de pensamento para sua anélise e transformagao:

Dentre as invengdes culturais da humanidade, hd um tesouro de dispositivos, técnicas, ideias, procedimentos etc.,
que ndo podem ser exatamente reativados, mas que, pelo menos, constituem, ou ajudam a constituir, um certo ponto
de vista que pode ser bastante util como uma ferramenta para a andlise do que ocorre hoje em dia — e para mudd-lo.

Nao temos que escolher entre o nosso mundo e o mundo grego (FOUCAULT, 2001e, p. 1435. Grifo nosso).

Ao remeter-se a Antiguidade a partir — e talvez “através” — de “nosso mundo’, Foucault nao visa, por
conseguinte, extrair desta remissdo a férmula do que devemos ser. Na démarche foucaultiana, os Antigos
nao podem dizer o que devemos ser, embora possam nos auxiliar a pensar o que podemos ser. A presenga
da Antiguidade visa, nao circunscrever, mas estender nossos horizontes de possibilidades, fornecendo
instrumentos de andlise e de subversdo a postura limitadora de conceber a nés mesmos tio somente
enquanto sujeitos de conhecimento.

A comparagio e a contraposi¢ao entre as filosofias do conhecimento de si e as do cuidado de si sao indicativas
da busca de Foucault por um modo de rearticulagao entre filosofia e vida que pudesse a0 mesmo tempo
favorecer novos modos de nos concebermos e constituirmos enquanto sujeitos'’. Essa busca certamente
acarreta a andlise e interrogagao sobre “o que somos, fazemos e pensamos hoje” (FOUCAULT, 2001, p.
1383), isto é, sobre o modo como nos relacionamos com nés mesmos, com o saber, com a cultura, com a
sociedade, com os outros (FOUCAULT, 2015c, P 34); e a0 mesmo tempo convida a um posicionamento,

16 O desenvolvimento dessa problemética levara Foucault ao estudo da nogido de parresia (franco-falar), uma vez que esta
encontra seu fundamento na coincidéncia ética do sujeito da palavra e do sujeito da conduta, na coeréncia entre principios
filoséficos ou morais e 0 modo de vida do sujeito, que se constitui e se transforma por meio de um discurso verdadeiro que implica
seu ser. Enquanto “parresiasta’, o sujeito se vincula a si mesmo, a seu enunciado e & enunciagao, 3 medida que se vincula aos atos
e as consequéncias, notadamente de risco, acarretadas por essa atitude do franco-falar. Os dois ultimos cursos de Foucault no
College de France (FOUCAULT, 2010b; FOUCAULT, 2011) oferecerem ampla reflexdo sobre o tema.

17 Para uma apreciagio circunstanciada do impacto e recepcao historiografica e filoséfica dos estudos de Foucault (e Hadot)
acerca da filosofia enquanto modo de vida, ver FAUSTINO e TESTA, 2022.
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qual seja, & construgio de outros modos de relagio com nds mesmos e com os outros com o fito de criar
outras formas de existéncia individuais e coletivas. Questao ética e etopoética, sem duvidas. Mas também
de uma incontornavel, e talvez determinante, “dimensao politica”

Em conferéncia em Berkeley em setembro de 1980 (FOUCAULT, 2013, p. 37), Foucault especifica
que aquilo que entende por dimensao politica “diz respeito aquilo que queremos aceitar no nosso mundo,
aceitar, recusar e mudar, tanto em nés mesmos quanto em nossa situagao”. Ora, ao ver de Foucault, esse
posicionamento nio dispensa um procedimento “epistémico’, a saber, a busca por “um outro tipo de
filosofia critica”:

trata-se de procurar um outro tipo de filosofia critica; ndo uma filosofia critica que procure determinar as condigoes e
os limites de nosso conhecimento possivel do objeto, mas uma filosofia critica que procure determinar as condigoes
e as possibilidades indefinidas [indéfinies] de uma transformagio do sujeito, de nossa prépria transformagio

(FOUCAULT, 1013, p. 37).

No cerne dessa “filosofia critica”, portanto, Foucault alinhava as dimensdes epistémica, ética, politica
e estética: como modo de visar o presente, de reaquilatar a relagao a si, aos outros e ao mundo, como
perspectiva de criagio de modos de vida outros, ou ainda, indéfinies. Essa urdidura histérica comporta,
decerto, diversas formas possiveis de articulagdo e construgao dos sujeitos, formagdes multiplas e complexas
que variam e se transformam sem que haja apelo a uma cristalizagdao que fornega a sintese definitiva de
uma solucao individual ou coletiva, mas que antes distende-se numa produgio histdrica de subjetividades
abertas a um constante “trabalho indefinido da liberdade” (FOUCAULT, 2001c, p. 1393. Grifo nosso).

Dessa forma, Michel Foucault reatualiza o sentido nao apenas epistémico, mas sobretudo prético
e transformador da filosofia Antiga, ou ainda, da “espiritualidade” como algo que concerne ao tempo
presente. Essa prética filoséfica, compreendida como “atitude filoséfica” (FOUCAULT, 2010a, p. 10) ou
“atitude critica” (FOUCAULT, 2015c, p. 34 et sq.)**, ndo se contenta em definir os limites e aspiragdes do
conhecimento. Ela se coloca sobretudo como um desafio aos limites atualmente constituidos no 4mbito
do pensamento, dos discursos e das préticas. Esse desafio aquilo que ¢, ou seja, aos “limites atuais do
necessrio” (FOUCAULT, 20014, p. 1391), ndo parte em busca de um momento perdido ou de um fora
da histdria, mas visa, na imanéncia do presente que nos constitui, a possibilidade de uma abertura, da
criagao de algo outro que ainda nao é e que diz respeito a capacidade e possibilidade de construgao de
outros modos de vida, seja em seu sentido individual, seja em seu sentido coletivo.

Nao ha duvida de que esta relagdo ativa, permanente e critica diante do presente propria a atitude
filoséfica de Foucault concorre & aproximagao da postura socratica de sustentacao de uma filosofia como
modo de vida que visa a transformagao dos sujeitos em sua relagdo a si, aos outros e ao mundo. No entanto,
mais do que uma afinidade filoséfica entre outras, o que encontramos ao cabo desse percurso é o gesto
refletido e percuciente de interpelagio e convite & nossa propria transformacao.

18 Néo é por mero acaso que no mesmo momento que se dedica ao estudo das préticas de si na Antiguidade, Foucault tenha
se dedicado em numerosas ocasides (conferéncias, entrevistas, preficios, posficios, mesas redondas e artigos) a reflexdes e
mengdes ao opusculo de Kant “Resposta a pergunta: Que é Esclarecimento’, com destaque para a conferéncia a Société frangaise
de philosophie, em 27 de maio de 1978 (FOUCAULT, 2015c) e as versdes americana e francesa que receberam por titulo “O
que sdo as luzes?”, respectivamente FOUCAULT, 2001c e FOUCAULT, 2001d, além, claro da aula inicial do curso de 1983
(FOUCAULT, 2010b). Em todos esses casos, Foucault parte no encalgo dos modos como a filosofia pode ser corporificada
numa certa atitude que se efetiva nos modos de pensar, de falar e de agir. Isto ¢, de atitudes filosoficas e criticas que implicam
julgamento, escolha e construgao de formas e estilos de vida.
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Introdugao

Nao é novidade que o quadro teérico em que Foucault se mobiliza é completamente mutavel. Isso é
claramente perceptivel nos inumeros deslocamentos que siao operados durante seu percurso filoséfico,
seja em relagao as ferramentas teédricas, aos dominios ou procedimentos de analise. Ele mesmo nos oferece
vérias formulagdes dessas modificagoes, reinterpretando seu proprio trabalho 4 luz dos problemas que lhe
sdo atuais. Muito embora consideremos que essas autointerpreta¢des nao sirvam de baliza ou de orientagao
para a compreensao de sua trajetéria, pensamos que a sugestio, oferecida na década de 1980, de que seu
trabalho sempre esteve as voltas com a questio do sujeito é bastante atrativa (FOUCAULT, M. 1994d,
p- 223). Para nés a apreciagdo desse tema torna-se mais propicia se o considerarmos a luz da nogio de
experiéncia. De tal modo, nossa proposta consiste em apresentar uma leitura de Foucault dando centralidade
anocio de experiéncia. Essa tarefa, todavia, depara-se logo de saida com um aparente obsticulo. Vejamos.

Em um texto publicado como Introdugdo (FOUCAULT, 1994c, pp. 429-442) a edicio inglesa da obra
de Canguilhem, O normal e o patoldgico, Foucault faz uma exposicao da cena filoséfica francesa que lhe é
contemporanea e nela posiciona seu préprio trabalho. Ele estabelece uma distingao entre duas vias, ambas
derivadas da leitura das conferéncias proferidas por Husserl em 1929, publicadas posteriormente como
Meditagoes Cartesianas: uma denominada “filosofia da experiéncia, do sentido e do sujeito” (FOUCAULT,
1994c, p. 430) e outra referente a “filosofia do saber, da racionalidade e do conceito” (FOUCAULT, 1994,
p-430). A primeira delas, desenvolvida pelas correntes fenomenolégica e existencialista e representada
pelas figuras de Sartre e de Merleau-Ponty, se orienta na “direcio de uma filosofia do sujeito” (FOUCAULT,
1994c, p. 430), retomando o papel fundador do Cogito. A segunda, associada a histéria e a filosofia da ciéncia,
vincula-se as figuras de Canguilhem e de Bachelard e “remonta aos problemas fundadores do pensamento
de Husserl, aqueles do formalismo e do intuicionismo” (FOUCAULT, 1994c, p. 430). Foucault sugere
assim que da fenomenologia de Husserl derivaram duas tramas filoséficas profundamente heterogéneas
(SABOT, 2006/2, 285-303).

Segundo Sabot, essas duas vias se constituiram a partir da insuficiéncia da empresa fenomenoldgica
em relagao a dois principais temas: o primado da experiéncia e a fundagao da ciéncia. De um lado, a
insuficiéncia quanto a radicalidade do questionamento sobre a experiéncia conduziu Merleau-Ponty
a formulagao da ontologia da carne’; de outro, a insuficiéncia quanto a reflexao sobre o estatuto do
conhecimento conduziu Canguilhem a via de uma revolugao teérica das relagoes entre sujeito e objeto
nas ciéncias da vida. Merleau-Ponty e Canguilhem sao colocados em posigdes simetricamente inversas:
o primeiro, falando do interior da fenomenologia, propde fazer valer os direitos da experiéncia contra a
empresa objetivista de uma ciéncia que desnaturaliza seu sentido. A Fenomenologia da percep¢io sugere,
nesse sentido, um retorno a experiéncia vivida, a0 mundo da vida, a0 mundo fenomenal purificado de tudo
que proceda de uma atitude objetificante. O segundo, colocando-se fora da fenomenologia, assume uma
atitude epistemoldgica, que tem no cerne de suas preocupagoes as relagdes entre vida e conhecimento.
Coloca-se, de um lado, a experiéncia do vivido e de outro, a ciéncia biolégica (ou o pensamento critico).

As questdes colocadas pela filosofia das ciéncias nao apenas se desenvolveram como uma alternativa
a fenomenologia do mundo da vida, mas também remontaram ao pensamento critico, 3 medida que
interrogaram as condigoes de possibilidade do conhecimento da vida. Essa linhagem critica manteve-se
ligada as questdes da sua atualidade e se desenvolveu, segundo Foucault, a partir de uma reativagao do tema
da Aufkldrung, “introduzido sub-repticiamente” na agenda filoséfica pelos textos de Kant e de Mendelssohn,
ambos publicados em 1784 como respostas a questao langada pelo jornal Berlinische Monatschrift: “O que é
Aufklirung?” (FOUCAULT, 1994c, p.430). Essa tradigio que abriu a filosofia uma dimensao histérico-critica

2 Sobre isso, Cf. BARBARAS, R. Le Tournant de lexpérience. Recherches sur la philosophie de Merleau--Ponty. Paris: Vrin, 1998.

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 50-71, dezembro de 2022. 51



procura, por um lado, “qual foi (em sua cronologia, em seus elementos constituintes, em suas condigdes
histéricas) o momento em que o Ocidente pela primeira vez afirmou a autonomia e a soberania de sua
propria racionalidade: Reforma luterana, revolugdo copernicana, filosofia de Descartes, matematizagao
galileana da natureza, fisica newtoniana?” (FOUCAULT, 1994c, p.431); por outro, “analisa 0 momento
presente e procura, em fun¢io do que foi a histdria dessa razio, em fun¢ao também do que pode ser seu
balango atual, que relacao estabelecer com esse gesto fundador: redescoberta, retomada de um sentido
esquecido, acabamento, ou ruptura, retorno a um momento anterior, etc” (FOUCAULT, 1994c, p.431).
Foucault inscreve seu “jornalismo filos6fico” nessa via® denominada por ele mesmo como “filosofia do
conceito’, oposta a “filosofia da experiéncia”.

Chegamos, assim, a0 nosso problema: como admitir que a experiéncia seja central em seu pensamento,
se ele mesmo se afasta do que denomina “filosofia da experiéncia”? Para colocar a pergunta de um outro
modo, podemos recorrer ao desafio que Trombadori lan¢a a Foucault na entrevista concedida em 1978:
“Vocé - pergunta o entrevistador — fala de fenomenologia, mas todo o pensamento fenomenoldgico
repousa sobre o problema da experiéncia e se apoia sobre ela para tracar seu préprio horizonte teérico.
Entio, em que sentido vocé se distingue?” (FOUCAULT, 1994d, p.43).

Nossa sugestdo ¢ a de que a contraposicao feita por Foucault entre duas formas de experiéncia possa
responder a essa pergunta, o que apresentaremos de agora em diante.

EXPERIENCIA DO VIVIDO E EXPERIENCIA DE DESSUBJETIVACAO

O primeiro ponto que merece atengao refere-se a distingao entre experiéncia do vivido, definida pela
fenomenologia, e experiéncia de dessubjetivagao, elaborada por Foucault a partir dos literatos franceses
dentre os quais destacamos Bataille, Blanchot e Mallarmé, e de Nietzsche.

Das descobertas de Foucault acerca da literatura, as quais nao podem ser dissociadas da figura de
Nietzsche, recortamos trés datadas na década de 1960: o texto redigido em 1963, em homenagem a
Bataille, Préface a la transgression (FOUCAULT, 1994a, pp.233-250); o texto escrito em homenagem a
Blanchot, La pensée du dehors (FOUCAULT, 1994a, pp.518-540), e a célebre publicagio de 1966, Les

3 A oposigao entre jornalismo filos6fico e ensino universitario aparece em diferentes momentos e ela é simétrica a separagao

feita entre as duas vias filosoficas francesas: fenomenologia e existencialismo permanecem mais préximos do ensino universitario,
enquanto a filosofia da ciéncia estaria vinculada ao jornalismo filoséfico (esse mesmo tributério de Nietzsche). Ele define,
em 1972, seu proprio trabalho como um jornalismo filoséfico: “eu me considero um jornalista, na medida em que o que me
interessa é a atualidade, o que se passa conosco, o que nds somos, o que acontece no mundo. A filosofia, até Nietzsche, tinha
por razdo de ser a eternidade. O primeiro filésofo-jornalista foi Nietzsche. Ele introduziu o hoje no campo da filosofia. Antes, a
filosofia conhecia o tempo e a eternidade. Mas Nietzsche tinha a obsessao com a atualidade. Penso que o futuro, somos nés que
fazemos. O futuro é a maneira pela qual nds reagimos ao que se passa, é a maneira pela qual nés transformamos em verdade um
movimento, uma davida. Se nés queremos ser mestres de nosso futuro, nés devemos colocar fundamentalmente a questio do
hoje. E porque, para mim, a filosofia é uma espécie de jornalismo radical” FOUCAULT, M. Le monde est un grand asile. DE 11, n°
126, p. 434, grifos nossos.
O jornalismo filoséfico refere-se ao trabalho com o acontecimento e com a atualidade. Sua questio é saber “o que nds somos
hoje?”. Essa pergunta contrapde-se a interrogagao cartesiana “quem sou eu?”. Enquanto essa ultima se refere a qualquer espago e
qualquer tempo, a primeira considera a geografia e o calendério. Indo um pouco além, mas na mesma diregao, se nos voltarmos
para o texto de 1984 sobre a Aufklirung, Qu'est-ce que les Lumiéres?, Foucault contrapde-se mais uma vez 3 interrogacao cartesiana.
Ao invés de perguntar “quem sou eu hoje?”, ele interroga “qual é o presente a que pertengo?”. Essa tltima pergunta é importante
para nos, porque ela coloca em seu centro 0 modo como Foucault entende a possibilidade do sujeito de se posicionar diante
das condigdes em que se encontra. Como afirma Macherey, no sentido explorado por Foucault nesse texto, “‘ser sujeito’ é entdo
‘pertencer) isto é, intervir a0 mesmo tempo como elemento e como ator em um processo global, em que o desdobramento define
o campo atual das experiéncias possiveis, no interior do qual somente pode ser situado o fato de ‘ser-sujeito”- MACHEREY, P.
Pour une histoire naturelles des normes. In : MACHEREY, P. De Canguilhem a Foucault, La force des normes. Paris : La Fabrique
éditions, 2015. Formato Epub, pp. 15-41.
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mots et les choses (FOUCAULT, 1966). Muito embora os textos tenham propésitos diferenciados*, ha
uma convergéncia entre eles, quando se trata de pensar o lugar que a literatura e a figura de Nietzsche
ocupam no pensamento de Foucault: ambos se referem a uma nova forma de pensamento, distinta do
pensamento cldssico®.

Na conhecida entrevista concedida, em 1978, a Duccio Trombadori, Foucault menciona os nomes de
Bataille, Nietzsche, Blanchot e Klossowski, que apesar de “nao serem fil6sofos no sentido institucional do
termo” (FOUCAULT, 1994d, p.43) foram influéncias importantes para ele, na medida em que ofereceram
uma nova forma de experiéncia de pensamento que lhe permitiu modificar sua formacgio universitaria
fortemente marcada “pelas grandes maquinarias filosoficas que se chamam hegelianismo, fenomenologia”
(FOUCAULT, 1994d, p.43). Na sequéncia, distingue dois tipos de experiéncia: de um lado, descreve a
experiéncia do fenomendlogo como “um determinado modo de colocar um olhar reflexivo sobre um
objeto qualquer do vivido [du vécu], sobre o cotidiano na sua forma transitéria para apreender suas
significagdes” (FOUCAULT, 1994d, p.43); de outro, considera que para Nietzsche, Bataille e Blanchot,
a experiéncia consiste em “tentar chegar a um determinado ponto de vida que seja o mais préximo
possivel do insuportavel [invivable] — o que é requerido é o maximo de intensidade e, a0 mesmo tempo, de
impossibilidade”(FOUCAULT, 1994d, p.43). Enquanto a fenomenologia busca, nesse sentido, “apreender
asignificagdo da experiéncia cotidiana para encontrar em que o sujeito que eu sou é efetivamente fundador,
em suas fungdes transcendentais, dessa experiéncia e de suas significagdes” (FOUCAULT, 1994d, p.43),
a experiéncia em Nietzsche, Bataille e Blanchot tem por fungdo “arrancar o sujeito de si mesmo, fazer de
um modo que ele nio seja mais o mesmo ou que ele seja levado a sua aniquilagao ou a sua dissolugao. E
uma empresa de dessubjetivacao [dé-subjectivation]” (FOUCAULT, 1994d, p.43). Essa formulagio talvez
seja a mais explicita para indicar o contraste estabelecido entre a experiéncia fenomenoldgica do vivido
e a experiéncia-limite de dessubjetivacao.

Em O prefdcio a transgressdo, Foucault havia distinguido a linguagem da transgressio, propria de uma
experiéncia-limite de dessubjetivacao, da linguagem dialética. A linguagem da transgressao é entendida, e s6
pode ser entendida assim, correlacionada ao limite. Transgressao e limite devem “um ao outro a densidade
de seuser” (FOUCAULT, 19944, p.237). Nio se trata de uma oposi¢ao em que um termo anularia o outro,
mas de uma reciprocidade em que os préprios limites s6 sao visualizados ou constituidos a medida que sao
transgredidos. A transgressao ¢ o gesto que faz, a0 mesmo tempo, o limite aparecer e coloca-o a prova ao
extrapola-lo por um excesso, abrindo um novo espago ainda vazio (SARDINHA, 2010, pp. 177-192). A
transgressio, diz Foucault, “ndo esta (...) para o limite como o negro est4 para o branco, o proibido para
o permitido, o exterior para o interior, o excluido para o espaco protegido da meméria” ” (FOUCAULT,
1994a, p.237). Para ele, é preciso pensar a transgressio em relagdo “ao espago que ela abarca” e desafogé-

4 Sobre a distingao entre os textos, podemos dizer que Prefdcio d transgressio, escrito na ocasidao da morte do autor francés,
considera a experiéncia de pensamento no jogo entre transgressao e limite. La pensée du dehors refere-se, entre outras coisas,
a contraposicio entre interioridade e exterioridade do pensamento. J4 As palavras e as coisas, faz uma arqueologia das ciéncias
humanas e pensa espacos distintos da experiéncia. Nesse sentido, o propdsito da ultima é muito mais amplo.

SSabot defende que o encontro com Nietzsche, na década de 1960, foi proficuo nao apenas pelo contetldo encontrado nos textos
do fil6sofo alemao, mas sobretudo porque Foucault se deparou com “um modo de pensar totalmente diferente do que caracterizava
a filosofia desde entdo: um modo de pensar que sinalizava uma renovagio completa das maneiras de fazer filosofia, orientando
esse fazer em direcdo a formas de escritura e formas de experiéncia inéditas” Para Sabot, hd um “efeito-Nietzsche” determinado
por esse “pensamento-experiéncia” que leva “o pensamento filoséfico a seus préprios limites, ou seja, a0 seu exterior, onde pode
estar ao lado de outras grandes experiéncias, como a experiéncia literdria, e também a experiéncia da doenga e daloucura”. Sabot
faz, em seguida, uma exposi¢ao de como Nietzsche é uma figura fundamental nos escritos da década de 1960, por oferecer o
modelo de uma experiéncia de dessubjetivacao, tanto para os escritos literdrios quanto para as investigagdes arqueolégicas e para
a formulagio do método em Arqueologia do saber. Cf. SABOT, P. Sobre algumas “figuras literdrias” de Nietzsche em Foucault.
Tradugao de Mauricio Pelegrini. Revista Ipseitas: UFSCAR, 2020. Nietzsche e Foucault, vol. 6, n° 1, pp. 264-278
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la das suas afinidades com a ética. Libertd-la do que é escandaloso ou subversivo, daquilo que é animado
pela poténcia do negativo” (FOUCAULT, 1994a, pp.237-238).

A transgressio ndo tem a mesma forma que a exclusao®. Ela tem a ver com o ser da diferenca. Todo o
esforgo de Foucault parece conduzir-se para a defesa de que alinguagem da transgressao nio é uma negagio
do limite, mas a linguagem propria da experiéncia do limite. Ela afirma o “ser limitado, afirma o ilimitado
a0 qual ele se langa, abrindo-o pela primeira vez a existéncia” (FOUCAULT, 1994a, p.238). Embora nio
tenha nada de negativo, a transgressio também nao tem nada de positivo, uma vez que, por definigio,
“nenhum limite pode apreendé-la” (FOUCAULT, 1994a, p.238).

Foucault afirma que essa natureza paradoxal da transgressao caracteriza a filosofia contemporénea como
uma “afirmagio nao positiva” (FOUCAULT, 1994a, p.238), como a prova de um limite que tem a mesma
forma do principio de contestagio recolhido por ele em Blanchot. A contestagio “ndo é uma negagao
generalizada’, mas “uma afirmagio que nio afirma nada” (FOUCAULT, 1994a, p.238). Ela, nos diz Foucault:

nao ¢ o esfor¢o do pensamento para negar existéncias ou valores, é o gesto que reconduz cada um deles aos seus
limites, e por af ao Limite em que se cumpre uma decisao ontoldgica: contestar ¢ ir até o niicleo vazio em que o
ser atinge seu limite e onde o limite define o ser. Ali, no limite transgredido, repercute o sim da contestagdo, que
deixa sem eco o I-A do asno nietzschiano (FOUCAULT, 1994a, p.238).

Foucault opde o “sim” da contestagio ao I-A do asno anunciado por Nietzsche em Assim falou Zaratustra. A
expressao I-A refere-se, no livro de Nietzsche, tanto ao relincho do asno quanto a fonética da palavra “sim”
em alemaio, Ja. O “sim” do asno designa um sim que é dito para tudo. Uma passagem do livro esclarece o
sentido desse sim: “[...] mas tudo mastigar e digerir - isso é uma auténtica maneira de porco! Sempre dizer
‘I-A’ - isso apenas o asno aprendeu, e quem tem seu espirito! — 7 (NIETZSCHE, 2011). O “sim” do asno
é uma forma de aceitagdo impensada, ao passo que a “afirmacio negativa” definida por Blanchot como
contestacio ¢ um sim que nada aceita, mas que experimenta o limite. A experiéncia-limite é caracterizada
por essa relagao paradoxal.

A expressao mais nitida dessa experiéncia é recolhida por Foucault na imagem do Olho desenhada por
Bataille. O Olho ¢ a figura por meio da qual o préprio Bataille faz a experiéncia da perda da sua prépria
linguagem. Levada ao seu extremo, a linguagem transgride seu préprio limite, conduzindo o fil6sofo soberano
para fora de si mesmo, onde aniquila-se. E o “aprofundamento da experiéncia filoséfica na linguagem e
a descoberta de que é nele e no movimento em que ele diz 0 que ndo pode ser dito que se realiza uma
experiéncia do limite tal como a filosofia, agora, deverd pensa-la” (FOUCAULT, 1994a, p.249). Nesse jogo,
a linguagem faz a experiéncia da morte: “I4 onde a linguagem descobre seu ser na transposigao dos seus
limites: a forma de uma linguagem nio dialética da filosofia” (FOUCAULT, 19944, p.247). Bataille é para
Foucault uma referéncia para a caracteriza¢do do “espaco de uma experiéncia em que o sujeito que fala,
em vez de se exprimir, se expde, vai ao encontro de sua prépria finitude e sob cada palavra se vé remetido
a sua propria morte” (FOUCAULT, 19944, p.249), experimentando a transgressao de sua finitude.

Em sintese, a literatura erética de Bataille desloca a sexualidade e a morte para a experiéncia da linguagem,
por meio da qual a sexualidade pode fazer a experiéncia de si mesma e dos seus limites pelo suplicio do
sujeito falante. O “eu” que fala langa-se a incerteza de si mesmo; ele nao é um sujeito responsavel pelos
fundamentos do discurso, mas é apenas quem fala. O que se pode ver ali é o “esquartejamento daquele que
fala nalinguagem filoséfica” (FOUCAULT, 19944, p.39). Foucault reconhece em Bataille o desaparecimento

6Para Sardinha, “o terreno sobre o qual se coloca a questdo da natureza da transgressao se encontra radicalmente transformado.
Ele ndo é mais o terreno dos valores [como era na Histéria da loucura], mas o do ser, enquanto esse se oferece a nés como limitado.
(...) A fronteira que é preciso constatar (...) é exterior, ela é o limite que informa o ser” (SARDINHA, D. 2010, p. 185). Vale
mencionar que a linguagem da exclusao é prépria da linguagem cldssica.
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do sujeito filosofico a partir do modo como o pronome “eu” se apresenta nos textos. O “eu” se desliga do
tempo, se distancia da palavra que fala e se desata da soberania daquele que pensa e escreve. Desse modo,
a linguagem “avanca como em um labirinto (...) para experimentar (na prépria linguagem) a perda do
sujeito até o limite” (FOUCAULT, 1994a, p.39).

Essa experiéncia-limite é incompativel com a continuidade e a unidade do sujeito transcendental postuladas
pelos filésofos de Descartes a Hegel (GUTTING, 2002, p.76). A forma dialética da linguagem, a analise
da constitui¢ao e o solo transcendental ndo podem servir de suporte para pensar essa experiéncia, nem
para dar acesso a ela. A linguagem da transgressao é

o inverso do que sustentou, a partir de Sdcrates, sem duivida, a sabedoria ocidental: a essa sabedoria a linguagem
filoséfica prometia a unidade serena de uma subjetividade que triunfaria nela, sendo por ela e por meio dela
inteiramente constituida. Mas se a linguagem filosofica é aquela em que se repete incansavelmente o suplicio
do filésofo e vé lancada ao vento sua subjetividade, entio nio somente a sabedoria nio pode mais valer como
figura da composigao e da recompensa: mas uma possibilidade se abre fatalmente, no vencimento da linguagem
filoséfica: a possibilidade do filésofo louco. Isto é, encontrando nao o exterior de sua linguagem, mas nela, no
nucleo de suas possibilidades, a transgressao do seu ser de filésofo. Linguagem nao dialética do limite que s6 se
desenvolve na transgressao daquele que fala. O jogo da transgressio e do ser é constitutivo da linguagem filoséfica

que a reproduz e sem dtivida a produz (FOUCAULT, 1994a, p.243).

Nada que remeta a versao cartesiana da interioridade ou a unidade subjetiva é retomado, reativado ou
considerado nessa experiéncia. Ao contrdrio, essa experiéncia incorpora a dispersido da subjetividade
filoséfica. No ensaio, La pensée du dehors, dedicado a Blanchot, Foucault a define como “pensamento do
fora” ou “experiéncia do fora™.

Trata-se de uma experiéncia que se dé na linguagem falada: o sujeito que fala nao corresponde a uma
subjetividade soberana e tinica, mas a “um vazio onde ata e se desata, se combina e se exclui uma multiplicidade
de sujeitos falantes” (FOUCAULT, 1994a, p. 244). O filésofo fala, mas com uma linguagem “da qual ele
ndo é dono: uma linguagem que se esforga, que fracassa e se cala e que ele ndo pode mais mover; uma
linguagem que ele préprio falou outrora e que agora estd separada dele e gravita em um espago cada vez
mais silencioso” (FOUCAULT, 1994a, p. 244).

No essencial, tanto Bataille quanto Blanchot substituem a figura do sujeito pela linguagem. Segundo
Gutting, “nao a linguagem como instrumento ou expressao de consciéncia, mas linguagem em seu ser
atento e esquecido, com seu poder de dissimulagao que apaga todo significado determinado e até mesmo a
existéncia do falante” (GUTTING, 2002, p.76). O sujeito que fala fragiliza a forma cldssica da subjetividade
filosofica caracterizada pela interioridade do “eu penso”.

O “eu falo” funciona como contrapé do “eu penso”. Este conduzia a certeza indubitivel do Eu e de sua existéncia;
aquele, ao contrério, recua, dispersa, apaga essa existéncia e a deixa aparecer somente em um espago vazio. O
pensamento do pensamento, toda uma tradi¢ao ainda mais ampla que a filosofia nos ensinou que nos levou a
interioridade mais profunda. A fala da fala nos conduz pela literatura, mas talvez também a outros caminhos, a
esse exterior em que desaparece o sujeito que fala (FOUCAULT, 1994b, p. 548).

A sugestao de Foucault é a de que, tanto para Nietzsche quanto para os literatos franceses, é na
exterioridade da linguagem que se encontra o pensamento. Nesse sentido, eles oferecem a possibilidade
“de um pensamento alternativo que nao serd mais submetido ao dogma antropolégico, mas que serd
entregue a inquietude do que resta pensar quando o homem cessa de se impor como a fonte e o termo

7 Sobre a leitura que Foucault faz de Blanchot, Deleuze afirma que “o apelo ao lado de fora é um tema constante em Foucault,
e significa que pensar nao ¢é o exercicio inato de uma faculdade, mas deve suceder ao pensamento. Pensar ndo depende de uma
bela interioridade a reunir o visivel e o enunciével, mas se d4 sob a intrusio de um lado de fora que aprofunda o intervalo, e forca,
desmembra o interior.” Cf. DELEUZE, G. Foucault. Tradu¢io de Claudia Sant/Anna Martins. Revisdo de tradu¢io de Renato
Janine Ribeiro. Sdo Paulo: Brasiliense, 2013, p. 94.
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de toda verdade” (SABOT, 2006, p. 185). O pensamento néo seria mais a representagio da interioridade
do sujeito, mas seria a exterioridade de uma linguagem que, por sua vez, permite o apagamento daquele
mesmo que fala. Em sintese, para a tradigao de matriz fenomenoldgica, o pensamento corresponde a
interioridade do sujeito; para Nietzsche e os literatos, a exterioridade da linguagem.

Em As palavras e as coisas, esse movimento de retirada do pensamento da interioridade do sujeito paraa
exterioridade da fala é explicado por Foucault a partir da relagdo entre a filosofia de Nietzsche e a literatura
de Mallarmé. Foucault compreende que a filosofia de Nietzsche associada a literatura de Mallarmé levam
ao limite o pensamento moderno. Para Nietzsche, a linguagem deve ser procurada ao lado daquele que
fala e que é suscetivel de interrogar de maneira reflexiva sua prépria posigao de sujeito que fala: quem fala
quando eu digo “eu”? Para Mallarmé, trata-se de radicalizar o questionamento nietzscheano: “apagar a si
mesmo em sua propria linguagem, a ponto de nao mais querer ai figurar sendo a titulo de executor numa
pura ceriménia do Livro, em que os discursos se comporiam por si mesmos” (FOUCAULT, 1966, 241).
Nietzsche reintroduz um questionamento critico sobre os fundamentos da linguagem e da significagao
com o questionamento “quem fala?”; e Mallarmé opera uma tor¢io dessa critica nietzscheana que a conduz
a uma interrogacio radical sobre a relagio fundamental entre ser e linguagem (SABOT, 2006, p. 154).
Essarelacao entre a filosofia nietzscheana e a literatura mallarmiana se esfor¢a para reconstituir a unidade
perdida da linguagem. Nesse sentido, estaria ai a condigdo para uma nova forma de pensamento em que
a figura do homem que coordena as filosofias contemporéneas estaria ausente.

A partir desse momento, nos diz Foucault, o pensamento saiu de si mesmo, deixou de ser teoria e passou
aser uma agio que “pensa, fere, reconcilia, aproxima ou afasta, rompe, dissocia, ata ou reata” (FOUCAULT,
1966, p. 453). De tal modo, “o pensamento moderno jamais péde propor uma moral: mas a razio disso
ndo estd em ele ser pura especulagdo; muito ao contrdrio, desde o inicio na sua propria espessura, ele é
um certo modo de agio” (FOUCAULT, 1966, p. 453). O pensamento é uma forma de agio que se dirige
para o exterior do sujeito, acontecendo na materialidade da linguagem.

Em resumo, Foucault encontra nos autores ja mencionados uma reflexao o pensamento que nio teoriza
sobre a experiéncia, mas que se dd na forma mesma de uma experiéncia radical dalinguagem. Podemos falar
em uma determinagio reciproca entre pensamento e experiéncia, ou apenas usar a expressio pensamento-
experiéncia. Nossa sugestdao é a de que Foucault extrai dessas descobertas literdrias-nietzscheanas um
postulado fundamental para a formulagao de seu método arqueoldgico: a auséncia de um sujeito como
nucleo de significagao e sentido da experiéncia. Foucault encontra nas préticas discursivas e nao-discursivas
a materialidade que o permite estudar o pensamento.

ACONTECIMENTOS DISCURSIVOS

Em 1969, Foucault publicou sua Arqueologia do saber, que segundo Gutting, seria (ironicamente) uma
espécie de Discurso do método foucaultiano (GUTTING, 1989). Nela estabeleceu os postulados de um
método capaz de analisar o campo autdénomo dos discursos.

Partindo da especificidade das praticas discursivas e nao discursivas, ele encontra um modo de
contornar a teoria do sujeito de conhecimento. As préticas sao pensadas por Foucault sempre no plural e
sio sempre heterogéneas (DARDOT, 2015), o que demonstra a impossibilidade de unifica-las em uma
instdncia primeira ou fundamental. As praticas discursivas dizem respeito a andlise dos discursos em
suas estruturas proprias. As préticas nao discursivas, por sua vez, consideram os discursos em relagio as
organizagdes institucionais e as transformagoes sociais e politicas. As préticas discursivas e nao discursivas
orientam-se a0 mesmo tempo em duas dire¢oes: de umlado, a busca das regras que permitem a emergéncia
de determinado objeto; de outro, as posi¢oes diversas de subjetividade que podem ser ocupadas nas
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modalidades de enunciagio. Nesse sentido, o objeto nio é correlato nem das palavras nem das coisas,
mas de praticas discursivas®. De igual modo, o sujeito nao é uma unidade fixa, mas uma posigao variével
ocupada nos enunciados. Nos diz Foucault,

o discurso, assim concebido, nao é a manifestagio, majestosamente desenvolvida, de um sujeito que pensa, que
conhece e que o diz: é, ao contrério, um conjunto em que podem ser determinadas a dispersao do sujeito e sua
descontinuidade em relagio a si mesmo. £ um espago de exterioridade em que se desenvolve uma rede de lugares
distintos. (...) ¢ preciso reconhecer, agora, que nio ¢ nem pelo recurso a um sujeito transcendental, nem pelo

recurso a uma subjetividade psicolégica que se deve definir o regime de enunciagdes (FOUCAULT, 2008, p. 61).

Assingularidade daleitura de Foucault reside no modo como é estabelecida uma relagio entre as posi¢des
do sujeito e aquilo que enuncia. Essa relagao coordena as séries dos enunciados e compreende o discurso
nao como uma unidade dada pelo autor, pelo tema ou pelos conceitos trabalhados no texto, mas como
uma série de acontecimentos que se relacionam no espago em que encontram: eles se justapdem, sio
sucessivos, se excluem. O que produz um acontecimento discursivo ndo é uma consciéncia imaculada e
idéntica a si mesma, mas um conjunto de relagoes delimitadas. Tratar o discurso dessa maneira desestabiliza
a tradicional relagio sujeito-objeto que considera, de um lado, o sujeito cognoscente e de outro, o objeto
a ser conhecido. Tem-se de um lado a emergéncia dos objetos, a partir de um conjunto de relagoes, e de
outro, a mobilidade dos sujeitos que ocupam posi¢des diversas. Isso permite que a andlise historica da
categoria de pensamento nao seja restrita a experiéncia do sujeito pensante, ou a manifestagao subjetiva em
textos tedricos académicos, mas que seja acessivel por meio de uma prética particular. Tratar os discursos
como acontecimentos significa encontrar seu sentido nio nas intengdes obscuras da palavra, mas pela
diferenca “que o articula com os outros enunciados reais e possiveis, que lhe sio contemporaneos ou aos
quais se opde na série linear do tempo” (FOUCAULT, 2014b, p. 15). A arqueologia seria essa histéria
dos discursos que “estuda o espaco no qual se desloca o pensamento, bem como as condicoes desse
pensamento, seu modo de constituicio” (FOUCAULT, 1994a, pp. 549-552). Devemos entender por
pensamento “o &mbito no qual sdo desenvolvidas praticas histdricas raras, jamais repetiveis, entre as quais
sdo construidas ou modificadas relagdes entre sujeito e objeto” (CANDIOTIO, 2006). Nao ha sujeito e
objeto como unidades universais, mas como efeitos de préticas.

Na aula inaugural no Collége de France, A ordem do discurso, Foucault associa suas formulagoes arqueologicas
as suas descobertas genealdgicas, formuladas no texto Nietzsche, a genealogia e a histéria. Grosso modo,
esse ultimo texto trata a diferenca entre dois modos de se relacionar com a histéria: um herdado das
tradigoes metafisicas e ainda vinculados & busca da origem e as universalizagoes e outro, referente as
andlises genealdgicas que ligam a histéria ao corpo. Essas formulagdes sao retomadas por Foucault na
aula inaugural, quando as inscreve na dimensao dos discursos. Como nos sugere Dosse, “seu programa
genealdgico estd situado sempre no terreno da histéria, que serd objeto privilegiado de sua anlise critica.
E exclusivamente no interior da esfera discursiva que Foucault se situa entao com total clareza; para ele,
cumpre restituir ao discurso seu cardter de acontecimento, voltar a questionar a busca acidental da verdade
e renunciar 4 soberania do significante” (DOSSE, 1994, p. 282).

Associando arqueologia e genealogia, Foucault estabelece quatro principios que orientam seu projeto
de uma Histdria do Pensamento. O primeiro deles é o da inversdo: a tradi¢do reconhece a fonte e a
continuidade dos discursos; é preciso reconhecer a rarefagao como oposta a uma instincia fundamental.
O segundo principio é o de descontinuidade: os discursos devem ser tratados como “praticas descontinuas

8 Vale a pena conferir a interpretagio de Paul Veyne a esse respeito. No texto “Foucault revoluciona a histéria” ele nos sugere
que os objetos além de serem modificaveis pela conjuntura histérica e pelaliberdade humana, eles se constituem, ou se preferirem,
adquirem sua efetividade, 4 medida que se correlacionam com praticas humanas contingentes. Em suas palavras, “o que é feito,
o objeto, se explica pelo o que foi o fazer em cada momento da histéria: enganamo-nos quando pensamos que o fazer se explica
a partir do que é feito” (VEYNE, 1992, p. 257).
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que se cruzam, se ignoram, se excluem” (FOUCAULT, 1996, p. 52). O terceiro principio € a especificidade:
“deve-se considerar os discursos como uma violéncia que fazemos as coisas, como uma pratica que lhe
impomos” (FOUCAULT, 1996, p. 53) e que confere regularidade aos acontecimentos do discurso. O
quarto principio é o da exterioridade: nao passar ao interior do préprio discurso, mas a partir dele passar
as suas condigdes externas de possibilidade, aquilo que d lugar a série de acontecimentos (FOUCAULT,
1996, p. 53). Foucault afirma que seu trabalho é composto por dois conjuntos: um critico, que coloca
em pratica o principio da inversao, e outro genealdgico, que coloca em pratica os outros trés principios.

O que estd em questdo é uma andlise histdrica da categoria de pensamento que nao se restrinja a experiéncia
interna do sujeito pensante, ou a manifestagio subjetiva em textos tedricos, mas que seja acessivel por
uma pratica particular. Voltando-se aos “acontecimentos discursivos” Foucault pode estudar o espago
em que o pensamento se materializa, as suas condigdes e seu modo de constituigio. Nesse sentido, por
acontecimentos discursivos devemos entender ndo uma

substancia, nem acidente, nem qualidade, nem processo. O acontecimento nao é da ordem dos corpos. Entretanto,
ele nao é imaterial; é sempre no 4mbito da materialidade que ele se efetiva, que é efeito; ele possui seu lugar e
consiste na relagao, coexisténcia, dispersdo, recorte, acumulacio, seleciao de elementos materiais; nao é o ato
nem a propriedade de um corpo, produz-se como efeito de uma dispersao material. Digamos que a filosofia do
acontecimento deveria avancar na direcao paradoxal de um materialismo incorporal (FOUCAULT, 1996, p. $8).

Uma série de acontecimentos é descontinua na medida em que dispersam o sujeito em uma pluralidade de
posigdes e fungdes possiveis. Essas séries descontinuas ndo sao da ordem da sucessdo em uma consciéncia,
mas das relagoes entre enunciados. Elas retiram o cardter de causalidade como categoria que produz os
acontecimentos e pensa as relagoes entre o0 acaso e o pensamento.

Desse ponto de vista, o pensamento nio é compreendido como autorreferencialidade ou como
consciéncia de si, mas como acontecimento singular. O pensamento, lido nessa chave, nao ¢ abstragio ou
teorizagio, nao tem a forma da consciéncia, nio se refere a uma unidade subjetiva, nao é o espirito de uma
época, nio é um didlogo interno consigo mesmo, mas o efeito da disposi¢dao de uma base material que
se manifesta nos discursos, nos conceitos, nas instituigdes e nas praticas. Ele possui condi¢oes reais de
existéncia e uma historicidade que lhe é propria. Um sistema de pensamento descrito e analisado do ponto
de vista acontecimental organiza um conjunto heterogéneo de elementos histéricos, os quais podem ser
caracteristicas culturais, praticas sociais, experiéncias comuns, institui¢des, documentos, textos filoséficos.

O FILOSOFICO E O NAO-FILOSOFICO

Para Foucault, a histéria do pensamento relaciona o filoséfico com o nao filoséfico. E ele faz uma leitura
de Descartes nesse contexto. Vejamos.

Em sua tese de doutorado, publicada em 1961, Histéria da Loucura, Foucault apresentou uma leitura
das Meditagoes Metafisicas em que sugeria que o procedimento cartesiano da duvida excluia a loucura
do dominio da razao (FOUCAULT, 2012, pp. 45-47). Essa leitura inscrevia-se no contexto mais geral
de reconstitui¢ao do que Foucault entendia & época como estruturas da experiéncia da loucura, cujo
intuito maior era mostrar o lado da razdo ocidental esquecido pela histéria. Essa histdria percorria trés
espacos distintos: Renascimento, Idade Cléssica e Modernidade. A andlise do texto de Descartes situa-se
precisamente na abertura ao segundo capitulo, intitulado “A grande internagao”, em que Foucault se ocupa
com a passagem do Renascimento para a Idade Cldssica. Foucault vé ai um acontecimento importante:
a transformagao do “olhar” dirigido a loucura que a tornou um objeto de uma prética de exclusao. Essa
exclusao daloucura manifesta-se, de um lado, com o texto de Descartes; de outro, com o decreto de criagao
do Hospital Geral em 1656. Foucault coloca lado a lado a filosofia cartesiana e a criagao da institui¢io
que servird de modelo para as praticas de internamento instauradas na Idade Cléssica. De um lado, ele

58 doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 50-71, dezembro de 2022



considera as formula¢des de Descartes em que aloucura deve ser desqualificada para que arazao afirme sua
dominagio e de outro, a criagdo de espagos institucionais de internamento e a consolidagdo dessa pratica.

Segundo Foucault, as Meditagdes diferenciam o modo como os loucos se enganam do modo daquele
que sonha ou que erra. Em suas palavras: “Descartes nao evita o perigo da loucura como ele contorna a
eventualidade do sonho ou do erro” (FOUCAULT, 2012, p. 48). A interpretagio de Macherey (MACHEREY,
2014, p. 34) sugere que devemos levar esse trecho ao pé da letra: aloucura é um perigo que Descartes evita,
ao passo que o sonho e o erro sio uma eventualidade que se contorna. O erro e o sonho sdo contornéveis,
porque ndo atacam a razio em seu principio, mas alteram o seu funcionamento. Errando ou sonhando, o
sujeito permanece como uma coisa que pensa, mesmo que pense mal ou equivocadamente. Mas com a
loucura nao ocorre o mesmo, pois ela coloca a existéncia da razio em perigo. Para Foucault, “uma certa
decisio foi tomada” (FOUCAULT, 2012, p. 46) por Descartes, fazendo-o excluir a loucura do caminho
da duvida, compreendendo-a como uma condigdo de impossibilidade para o pensamento. “Nio se pode
supor, — diz Foucault - mesmo pelo pensamento, que se é louco, pois a loucura é justamente a condi¢ao
de impossibilidade do pensamento” (FOUCAULT, 2012, p. 46). Ora, continua ele, “se um homem pode
sempre ser louco, o pensamento, como exercicio de soberania de um sujeito que se atribui o dever de
perceber o verdadeiro, nio pode ser insensato” (FOUCAULT, 2012, p. 47). Aloucura ¢, portanto, excluida
da ordem do pensamento. Correlata a essa formulacio teérica da exclusio da loucura, hd, na pratica, a
consolidag¢do das instituicdes de internamento.

Ao colocar teoria e prética, texto filoséfico e decreto no mesmo plano, Foucault provoca um mal-estar que
se manifesta dois anos depois da publicagao da Histéria da loucura, em 4 de margo de 1963, na conferéncia
proferida por Derrida intitulada Cogito e Histéria da Loucura, publicada posteriormente em A escritura e a
diferenga. Nela, critica a interpretagao das Meditacdes proposta por Foucault. Ele considera que Foucault
estd mais atento a decisdo tomada por Descartes que aquilo que realmente estd escrito em seu texto.
Contrapondo-se ao que Foucault apresenta em sua tese, Derrida nao admite que a loucura seja excluida
do procedimento da davida. Sua leitura compreende que o argumento da loucura é uma objecio feita
por um “nao filésofo” imagindrio, que nio estaria pronto para aceitar a radicalidade da hipétese cartesiana
de colocar em duvida as coisas préximas. Para ele, Descartes reintroduz a loucura no procedimento da
duavida com o exemplo dos sonhos e a radicaliza com o exemplo do “Génio Maligno”. Derrida questiona
o fato de Foucault colocar no mesmo plano discursivo a filosofia racionalista e a institui¢io social como
dois lados do mesmo acontecimento. Nao seria muito arriscado conjugar o discurso racionalista com a
repressao social? Nao seria trair a propria filosofia? Em sintese, Derrida coloca-se completamente contrario
a leitura foucaultiana, na medida em que essa relaciona o discurso filos6fico a aspectos concretos que
extrapolam seus proprios limites.

Em resposta a essas criticas, Foucault escreve 9 anos depois, em 1972, os textos Meu corpo, esse papel, esse
fogo e Resposta a Derrida. Neles, dedica-se a uma leitura meticulosa das Meditagdes, a partir da qual retoma
e acentua suas criticas as filosofias do sujeito e a correlata compreensao totalizante da histéria. Publicados
onze anos depois da tese de doutorado, os textos em questio apresentam uma leitura deslocada do contexto
mais geral da Histdria da Loucura. Apesar de fixar-se na polémica sobre a exclusao da loucura, Foucault
extrapola a discussdo inicial ao apresentar uma concepgao especifica da atividade filoséfica. Como nos
sugere Sabot, para além das polémicas pessoais e circunstanciais entre os dois filsofos, o que estava em
questdo era o préprio pensamento, ou “a natureza das operagdes do pensamento filoséfico considerado
nao apenas em relagdo a si mesmo ou em sua autorreferencialidade, mas em sua relagao com o exterior
— ou a0 menos com seus proprios limites” (SABOT, 2016). Sabot nos diz que a questdo nesse momento
gira em torno da natureza da atividade filos6fica: trata-se de saber como a filosofia “articula em si mesma,
em seu préprio discurso, a tentacdo do interior (que é aquela de um desdobramento sobre seus préprios
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poderes especulativos) e a forca do exterior (que trata de outros pensamentos e do outro do pensamento
em suas formas espontaneas ou instituidas)” (SABOT, 2016).

No texto Resposta a Derrida, Foucault nos diz que seu trabalho filoséfico se contrapde a velha tradigao
que “forma a armadura do ensino na Fran¢a” (FOUCAULT, 1994b, p. 283), da qual Derrida é apenas
um dos representantes. Essa tradi¢ao manifesta uma pedagogia que ensina ao aluno que nao hd nada fora
do texto, mas que em seus nao ditos estd uma origem merecedora de ser desvelada. Ela se ancora em trés
postulados: I. o apagamento da relagdo da filosofia com a historicidade e com o real; I1. o desdobramento
sobre sua propria discursividade; II1. o reforgo da ilusao de sua autonomia e de seu valor critico intrinseco
(SABOT, 2016).

O primeiro postulado desse ensino universitario compreende que todo conhecimento e todo discurso
racional mantém com a filosofia uma relagao fundamental e que é nesta rela¢io que a racionalidade ou o
saber se funda. De tal modo, a filosofia se apresenta como “critica universal de todo saber, sem andlise real
dos contetdos e das formas desse saber” (FOUCAULT, 1994b, p. 283). Sabot nos sugere que no lugar
de inscrever os argumentos de Descartes em uma histéria do saber, tratando-os como material histérico,
Derrida os considera a partir de sua filosofia implicita, isto ¢, “segundo sua relagdio com uma verdade
filoséfica que fornece a norma de sua interpretagio” (SABOT, 2016). Decorre dai o segundo postulado
dessa pedagogia francesa: a filosofia, e nao a histéria, detém a lei de todo discurso, sendo ela a salvaguarda
dos enunciados que se pode elaborar. Trata-se de relacionar a filosofia apenas com ela mesma, de avalid-la
apenas a partir de seu préprio discurso, considerando que ela basta a si mesma, sendo sua prépria luz e
sua propria lei. Essa autonomia da verdade filoséfica em relagao 4 histéria nos leva ao terceiro postulado:
a forma da anélise é a do comentdrio infinito, sem qualquer relagio dos textos com a exterioridade.

Em O Nascimento da Clinica, Foucault ja havia nos alertado do perigo do comentdrio. Para ele, o
comentdrio duplica a palavra: tem-se a palavra dita e o que ela quis dizer, mas nio disse. Essa pratica
oculta uma “estranha atitude em relagio a linguagem” (FOUCAULT, 2014b, p. XV): comentar é admitir
que existe um excesso de pensamento que nao foi formulado em linguagem; mas é também supor que o
ndo dito da palavra “dorme” na palavra e que se pode, portanto, “fazer falar um conteudo que nio estava
explicitamente significado” (FOUCAULT, 2014b, p. XV). O comentario tem como postulado que a palavra
é ato de tradugao do pensamento e baseia-a numa interpretagao exegética da linguagem.

Assim, a filosofia pode se autentificar como a repeti¢ao de sua origem e manter- -se aquém e além
de todo acontecimento. Precisamente por ser repeti¢io de sua propria origem, todo discurso filoséfico
excede tudo o que pode chegar na ordem do saber, das institui¢oes, da sociedade. Essa tradi¢ao, entendida
como hegemonica na Franca, compreende que é necessério preservar a filosofia de toda relagio com o
acontecimento, para permitir a ela que exer¢a plenamente seus poderes de policia no campo em que ela
mesma se limita (SABOT, 2016). Em resumo, com esses trés postulados, a filosofia se apresenta como
critica universal de todo saber, como injun¢io moral recolhida em si mesma e como perpétua reduplicacio
de si mesma, isto é, um comentdrio infinito de seus préprios textos sem relagao alguma com a histéria ou
com a realidade (FOUCAULT, M. 1994b, pp. 139-142)°.

Foucault, de sua parte, procurava inscrever a leitura das Meditagdes no movimento das coisas ditas e no
conjunto das praticas e realidades sociais, em que formas de discurso, conceitos, institui¢des e praticas se
articulam em um sistema de pensamento (GUTTING, 2002, p. 78). O discurso cartesiano, como qualquer
outro, estd submetido as regras do saber de sua época e se articula a institui¢des e préticas.

9 Esses trés postulados sao simétricos aos trés postulados da pesquisa histérica tradicional apresentados no texto de 1971,
Nietzsche, a genealogia e a histéria. Sao eles: a recusa a “solenidade das origens”; recusa em considerar a verdade como o ponto
“totalmente recuado e anterior a todo conhecimento positivo”; recusa a buscar uma causa tnica.
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Segundo Sabot, Foucault procura, em Resposta a Derrida, definir e afirmar um estilo de pensamento que
no lugar de se deixar constranger pela lei daidentidade que rege a critica intrafilosofica e é feita na forma do
comentdrio, valorizar o acontecimento discursivo — matéria para o trabalho de sistematiza¢ao da histdria,
mas também fonte para um pensamento aberto sobre as condi¢des de sua propria modificagio, de sua
acontecimentalizagio (SABOT, 2016). Esse ponto ¢ fundamental: trata-se de retirar a relagio de causa e
efeito que pode estruturar a andlise do pensamento, buscando outra forma que se ancore na efetividade
dos discursos, das préticas e das instituigoes e que consiga apreender de alguma forma a irrup¢ao de uma
singularidade. Trata-se de recusar que o discurso filoséfico tenha uma pudenda origo™.

Em sintese, Foucault postula que a filosofia ndo deve ser considerada como o discurso primeiro e fundador
de todos os outros discursos. Como qualquer outro discurso que tenha pretensoes racionais, encontra-se
submetido a condi¢des e a regras. Em segundo lugar, a sistematicidade que liga as formas de discurso, os
conceitos, as institui¢des e as priticas sio da ordem de um inconsciente do saber que tem suas formas e
suas regras especificas. Em terceiro lugar, o essencial da anélise estd nos acontecimentos discursivos que
puderam se produzir na ordem do saber e que nao puderam se reduzir nem a lei geral de um progresso
nem a repeti¢ao de uma origem. Sua histéria do pensamento considera esses postulados''.

TRAMA DEMONSTRATIVA E TRAMA ASCETICA

Dirigimo-nos agora para o texto “Meu corpo, esse papel, esse fogo” em que Foucault faz uma leitura
sob a chave arqueoldgica das Meditagoes Metafisicas. Nele o texto cartesiano é analisado como um sistema
definido que segue regras determinadas e variaveis passiveis de serem apreendidas, mostrando as posi¢oes-
sujeito ocupadas ao longo do texto.

10Esse termo aparece em dois lugares: no texto Nietzsche, la généalogie, I'histoire e em Mon corps, ce papier, ce feu. No primeiro
texto, Foucault cita o § 102 de Aurora, de Nietzsche, de onde recolheu a expressiao. Em Aurora, o termo aparece duas vezes. No §
42, intitulado “Origem da vita contemplativa”, e no § 102, citado por Foucault. Esse ultimo diz o seguinte: “Os mais velhos juizos
morais — Qual nosso comportamento ante a agao de alguém a nossa volta? — Primeiro atentamos para o que dela resulta para nés
— observamo-la apenas sob esse ponto de vista. Tomamos este efeito como o propdsito da agio — e afinal atribuimos a esta pessoa,
como caracteristica permanente, a posse de tais intengdes, e desde entdo a chamamos de ‘individuo danoso) por exemplo. Um
triplo engano! Triplo erro imemorial! Talvez uma nossa heranga dos animais e de sua faculdade de juizo! A origem de toda moral
deve ser buscada nas pequenas conclusdes execréveis: ‘O que me prejudica é algo ruim (prejudicial em si); o que me ajuda é algo
bom (beneficio e vantajoso em si); o que me prejudica uma vez ou algumas vezes é o elemento amigo em si e por si.” O pudenda
origo [Oh, vergonhosa origem]! Néo significa isso imaginar que a reles, ocasional, muitas vezes casual relagdo de um outro para
conosco ¢é sua esséncia e o que tem de mais seu, e afirmar que ele é capaz de ter, com todo o mundo e consigo mesmo, apenas
relagdes como a que vivenciamos uma ou algumas vezes com ele? E por trés dessa verdadeira tolice ndo se acha o mais imodesto
dos pensamentos ocultos, o de que nés mesmos devemos ser o principio do bem, pois 0 bem e 0 mal se medem conforme a
nossa medida? - . NIETZSCHE, F. Aurora, Reflexdes sobre os preconceitos morais. Tradugao, notas e posficio de Paulo César de
Souza. So Paulo: Companhia das Letras, 2004, p. 91, § 102. No contexto citado por Foucault, a expressao aparece para indicar
que Nietzsche utiliza a expressao pudenda origo para se referir ao fundamento originrio (Ursprung). Um dos pontos nevrélgicos
do texto consiste em estabelecer uma oposi¢ao entre a pesquisa da Ursprung e o procedimento geneal6gico que se volta para a
investigagao da Herkunft. Enquanto a primeira dedica-se a busca da origem, a segunda volta- -se para a busca da proveniéncia,
designada pelo pertencimento a um grupo, seja de sangue ou de tradigio. Cf. FOUCAULT, M. Nietzsche, la généalogie, Uhistoire.
DE 1V, n° 84, pp. 136-141. No segundo lugar em que essa expressdo aparece é para caracterizar a critica feita por Derrida 4 sua
leitura das Meditagdes. Ele afirma que “a argumentagio de Derrida é notavel. Por sua profundidade, e mais ainda talvez por sua
franqueza. Claramente, a aposta do debate foi indicada: poderia haver algo de anterior ou de exterior ao discurso filosofico?
Pode ele ter sua condi¢ao em uma exclusio, em uma recusa, em um risco adiado, e, por que nao um medo? Suspeita que Derrida
rejeita com paixdo. Pudenda origo, dizia Nietzsche, a respeito dos religiosos e de sua religizgo” (FOUCAULT, M. 1994b, p. 247).

11 Sobre a relagio entre o filoséfico e 0 nao-filoséfico vale a pena conferir o texto La poussiére et le nuage (FOUCAULT, 19944,
pp- 10-19) publicado por Foucault em resposta as criticas feitas pelo historiador Jacques Léonard ao conhecido livro publicado
em 1975, Surveiller et punir. Nele, Foucault articula trés topicos concernentes ao seu modo de trabalhar, sio eles: a diferenca de
procedimento entre a anélise de um problema e o estudo de um periodo; o uso do principio de realidade em histéria; e a distingao
que deve ser feita entre tese e objeto de uma anilise.
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O problema colocado pelas Meditagdes é o da qualificagao do sujeito da verdade. Descartes queria
encontrar um fundamento sélido sobre o qual pudesse construir um método que levaria a razao a certeza
de um conhecimento seguro, matemético e cientifico do mundo. Esse texto, segundo o préprio Descartes,
foi feito quando ele se deu conta de que havia recebido falsas opiniées como verdadeiras, sobre as quais
fundou principios incertos e duvidosos (DESCARTES, 1973, p. 93). Percebendo que nio tem certeza
sobre seu acesso a verdade, ou melhor, que o que ele pensa ou acredita seja realmente verdadeiro, considera
necessario desfazer-se de todas as opinides e “comegar novamente desde os fundamentos” (DESCARTES,
1973, p. 93). De tal modo, as Meditagdes sao escritas para resolver o problema da auséncia de um critério
sélido para separar o verdadeiro do falso.

Segundo Foucault, as Meditagoes articulam dois regimes de enunciagao. Nas palavras de Macherey, de
um lado, “o procedimento demonstrativo em que o rigor depende da observagao de um determinado
nuamero de regras formais, como se tratasse de qualquer tipo de raciocinio para aquele que busca a certeza”
(MACHEREY, 2014, p. 48); de outro lado, ha um nivel pratico “que busca o objetivo nio de produzir
verdades, mas de induzir do lado do sujeito a que essas verdades sao destinadas um determinado niimero
de transformagdes” (MACHEREY, 2014, p. 48). A sugestio do texto é a de percorrer as meditagdes
seguindo essa trama denominada por ele de prdtica (ou ascética), para perceber as modificagdes pelas quais
0 sujeito passa para constituir-se como sujeito que duvida racionalmente. Essa trama é constituida pelos
acontecimentos discursivos, isto é, pelas descontinuidades/diferencas introduzidas em uma série que

produz enunciados novos que carregam com eles uma série de modificagdes do sujeito enunciador: por meio do
que se passa na meditagdo, o sujeito passa da obscuridade & luz, da impureza a pureza, da obrigacao das paixoes
ao desapego, da incerteza dos movimentos desordenados a serenidade da sabedoria etc (FOUCAULT, 2014a, p.

100).

Para dizer de outro modo, Foucault propde-se a percorrer a série de acontecimentos presente no texto,
para encontrar as diferencas que sao estabelecidas no discurso e que indicam o exercicio de pensamento
realizado, ou melhor, as diferentes posi¢des que os sujeitos ai ocupam. Vejamos como ele faz isso.

No texto de Descartes, podemos ler que ele decide “dedicar-se seriamente e com liberdade em destruir
em geral todas as antigas opinides” (DESCARTES, 1973, p. 93). Para “alcancar esse designio”, ndo sera
necessario “provar que todas elas so falsas”, pois “o menor motivo de divida que eu nelas encontrar bastard
para me levar a rejeitar todas” (DESCARTES, 1973, p. 93). Também nio é necessirio examinar uma a
uma, pois “aruina dos alicerces carrega necessariamente consigo todo o resto do edificio” (DESCARTES,
1973, p. 93). Sendo assim, ¢ suficiente interrogar os principios sobre os quais se apoiam essas opinides.
Decide, com isso, submeter a duvida tudo o que é incerto. Ja que as percepgdes sensiveis sdo o principio
fundamental que estd na base de suas opinides, considera prudente nio confiar nelas.

Segundo Foucault, a modulagao da divida cartesiana é feita na forma de um “silogismo pratico”, descrito
do seguinte modo:

Devo desconfiar daquilo que me enganou uma vez;
Os sentidos, de que mantenho tudo que recebo de mais verdadeiro e mais seguro, me enganaram, e mais de uma
vez;

Logo, ndo devo mais confiar neles (FOUCAULT, 20144, p. 101).

Por mais que os sentidos possam nos enganar, eles ndo o fazem a propésito de todas as coisas, mas
apenas para aquelas que s3o fracas e distantes. O silogismo prético “duvide” encontra assim um ponto de
resisténcia que ndo se apresenta no nivel légico ou demonstrativo, mas no nivel pratico. Nao é possivel
ao sujeito das meditacdes realmente duvidar de coisas proximas, vividas, fortes e, ainda assim, manter-se
razoavel. Como duvidar do lugar em que se encontra, do préprio corpo, do papel que se tem em maos?
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Como duvidar do que é préximo, vivo, atual? O desafio que Descartes enfrenta é o de provocar efetivamente
essa duvida no sujeito que medita (FOUCAULT, 20144, p. 101). Os exemplos da loucura e do sonho sdo
chamados no texto para cumprir essa fungao.

Foucault considera que os dois exemplos — do sonho e daloucura - nao sao apresentados por Descartes
do mesmo modo. O primeiro ponto que considera para fazer essa distingdo refere-se a dois privilégios
concedidos ao sonho em relagio aloucura. Na ordem demonstrativa, os sonhos tém a mesma capacidade
que aloucura de promover extravagincias, e pode até mesmo ultrapassa-las. O sonho pode fazer duvidar
das mesmas coisas que aloucura; sua for¢a demonstrativa é capaz de convencer aquele que medita a colocar
tudo em duvida. Na ordem pratica, o sonho é um exercicio que pode ser feito pelo sujeito meditante. Por
acontecerem de forma habitual e corriqueira, podem ser acessados pela memoria pelo sujeito que medita,
isto é, o sujeito que medita pode pensar, sempre que assim quiser, sobre seus sonhos. Eles permitem que
o sujeito meditante faga “um exercicio de lembrar de um pensamento, de um estado, em um movimento
mesmo da meditagio” (FOUCAULT, 20144, p. 101). Em suma, o caso do sonho é privilegiado em relagao
ao daloucura, porque ele é uma experiéncia de pensamento possivel, imediatamente acessivel aquele que
se propoe a realizar a meditagao.

O que é importante reter da sugestao de Foucault é que o sonho nao ¢ introduzido nas Meditagdes para
ser um tema de reflexdo, mas para ser o proprio exercicio meditativo que permite ao sujeito transformar-
se em sujeito que duvida. Pensar no sonho é um “risco ao qual nos expomos. Risco para o sujeito de ser
modificado; risco de ndo estar absolutamente mais seguro de estar acordado; risco de ficar estupefato”
(FOUCAULT, 2014a, p. 92). O exercicio de pensar no sonho modifica o sujeito e o qualifica como um
sujeito que pode efetivamente duvidar. Dai seu maior privilégio em relagdo a loucura.

Foucault faz uma minuciosa anélise dos pardgrafos do texto cartesiano que tratam da loucura e dos
sonhos. Ele estabelece a diferenca entre eles, a partir de quatro elementos: I. as diferengas literais das
palavras; II. as diferengas tematicas das imagens oferecidas pelo sujeito que se propoe a meditar; IIL as
diferencas textuais que se manifestam no modo como os paragrafos estao dispostos e como sao colocados
em oposi¢ao um ao outro; IV. a diferenga fundamental dos atos efetuados pelo sujeito que medita. Vamos a
cada uma delas, com o intuito de mostrar como essas diferencas indicam a exclusao do louco das posi¢oes
que o sujeito meditante pode ocupar (FOUCAULT, 2014a, p. 91).

Primeiramente, Foucault analisa o vocabuldrio empregado em cada um dos pardgrafos. No paragrafo
sobre aloucura, Descartes empregou termos de comparagao: “A nao ser, talvez, que eu me compare a esses
insensatos [insani]. (...) Sao loucos [amentes] e eu nao seria menos extravagante [demens] se me guiasse
por seus exemplos” (DESCARTES, 1973, p. 93). Nota-se que, nessa passagem, o sujeito que enuncia fala
dosloucos em terceira pessoa, “sdo eles”. Para o sujeito da meditagao, o louco é o termo exterior com o qual
ele se compara. Nao hd nenhuma identificagao entre o sujeito que medita e os que estao ofuscados pelos
vapores da bile, mas apenas uma diferenciagao. O louco é o outro, é aquilo que eu me dispus a meditar que
nao sou. No pardgrafo do sonho, por sua vez, o vocabuldrio empregado é o da memoria: “devo considerar
que sou homem e, por conseguinte, que tenho o costume de dormir (...) Quantas vezes ocorreu-me
sonhar, (...) lembro-me de ter sido muitas vezes enganado, quando dormia, por semelhantes ilusoes”
(DESCARTES, 1973, p. 93). Nesse caso, os verbos sio empregados em primeira pessoa e o sujeito que
enuncia fala dalembranga de seus proprios sonhos, ele se coloca no lugar daquele sonha. Existe ao sujeito
do enunciado essa possibilidade. A primeira diferenca entre os exemplos daloucura e do sonho refere-se
posigao que o sujeito do enunciado ocupa em cada um dos argumentos: ele se identifica com o sonhador e
mantém uma posi¢ao exterior ao louco. O louco é o outro, sempre referido em terceira pessoa; o sonhador
é 0 que medita, marcado no texto pelo uso da primeira pessoa.

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 50-71, dezembro de 2022. 63



O segundo ponto analisado, para tragar a diferenca estabelecida entre os dois pardgrafos, volta-se para as
imagens evocadas em cada um dos exemplos. Devemos ter em mente que esses exemplos sio dados pelo
proprio sujeito que medita/enuncia. No pardgrafo da loucura, o sujeito que medita afirma que o louco é
aquele que se considera rei quando é pobre, cré-se vestido quando estd nu, imagina que tem um corpo de
vidro e que é uma bilha. Esses exemplos suscitam uma outra cena que nio corresponde a atualidade do
sujeito meditante. Todo o sistema de atualidade do louco é completamente destoante da realidade em
que ele se encontra. No pardgrafo dos sonhos, os temas evocados correspondem a cena em que o sujeito
que medita se encontra: estar sentado (como estou agora) ; sentir o calor do fogo (como eu o sinto agora) ;
estender amio (como eu decidi fazer agora). Mais uma vez o sujeito que enuncia se identifica com a cena
do sonho e estranha a cena da loucura. Temos, portanto, uma segunda diferenga: enquanto os loucos se
atém a um mundo completamente imagindrio, os sonhadores fixam-se na atualidade do sujeito que medita.

O terceiro ponto analisado por Foucault, para indicar como aloucura é excluida, diz respeito aos distintos
termos usados por Descartes para designar a loucura, sio eles: insani e demens. Utilizado no vocabuldrio
comum e na terminologia médica, o termo insani caracteriza os sujeitos que acreditam em ilusdes e quimeras,
por terem o cérebro entupido de vapores da bile. No entanto, quando Descartes quer nao mais caracterizar
aloucura, mas afirmar que nio se deve tomar os loucos como exemplo, ele emprega os termos demens e
amens. Estes, diferentemente do uso médico dos insani, tém conotagao juridica, designando uma categoria
de pessoas incapazes de alguns atos religiosos, civis e judicidrios e que porisso nao “dispdem da totalidade
de seus direitos quando se trata de falar, de prometer, de se engajar, de assinar, de cometer uma agao, etc”
(FOUCAULT, 2014a, p. 96). Sao termos que desqualificam o sujeito quanto as suas capacidades. Assim, o
sujeito que medita perderia a qualificagdo de sujeito racional se se colocasse no lugar dos demens. Segundo
McGushin, “a meditagao deve ser realizada por um tipo de sujeito juridico que tem o direito de controlar
e de julgar o que acontece na e através da meditagio” (McGUSHING, 2007, p. 181). Para qualificar-se
como sujeito que duvida, é preciso excluir a loucura e a desqualificagio juridica que ela acarreta. Uma
terceira diferenca é entao demarcada entre o louco e o sujeito que medita: enquanto o sujeito que medita
deve qualificar-se juridicamente para racionalmente duvidar, o louco é desqualificado no caminho da
busca pela verdade, uma vez que nio pode mais permanecer razoavel. Essa desqualificacio juridica do
louco € o acontecimento fundamental para a exclusao da loucura. A exclusdo da loucura é condi¢io para
a qualifica¢do de uma subjetividade universalmente valida capaz de conhecer a verdade.

O quarto ponto concerne as propriedades efetuadas pelo sujeito que medita, de modo que o permite
colocar a atualidade (que havia resistido) em duvida. Sonhar faz parte das virtualidades do sujeito que
medita e pode ser atualizado pela recordagio, o que o possibilita colocar as impressoes fortes que tém em
sua atualidade com as que teve em sonho. O sonho cumpre a dupla qualificagdo exigida para a meditagao:
ele permite duvidar do que vem dos sentidos e meditar de forma racionalmente valida.

A anélise de Foucault subverte as leituras tradicionais ao indicar os acontecimentos discursivos das
Meditagoes Metafisicas. Ele sugere que as Meditagdes sio compostas por duas tramas entrecruzadas: uma
que seria demonstrativa — e teria a fungio inicial de convencer o sujeito a fazer a meditagdo — e uma prética
ou ascética — que teria a fungao de realizar o exercicio da duvida. Ele nos explica que quando o discurso
é puramente demonstrativo, os enunciados “podem ser lidos como uma série de acontecimentos ligados
uns aos outros segundo certo niimero de regras formais; quanto ao sujeito do discurso, ele nao é implicado
na demonstracao: ele fica, em relagio a ela, fixo, invarivel e como neutralizado” (FOUCAULT, 1994b, p.
257). Quando o discurso é meditativo, h4 a produgio

de acontecimentos discursivos, enunciados novos que carregam com eles uma série de modificagdes do sujeito
enunciador. (...) Na meditagio, o sujeito é incessantemente alterado por seu préprio movimento; seu discurso
suscita efeitos no interior dos quais ele fica preso; ele o expde ariscos, fd-lo passar por provas ou tentagées, produz
nele estados e Ihe confere um status ou uma qualificagio de que ele nio era detentor no momento inicial. Em
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resumo, a meditagao implica um sujeito mével e modificavel pelo proprio efeito dos acontecimentos discursivos
que acontecem (FOUCAULT, 1994b, p. 257).

Segundo Foucault, o discurso cartesiano é uma “meditacio demonstrativa” que conjuga as duas formas
)
discursivas. Nesse sentido, ela possui um conjunto de acontecimentos discursivos que

constituem, a0 mesmo tempo, grupos de enunciados ligados uns aos outros por regras formais de dedugao, e
séries de modificagdes do sujeito enunciador, modificagdes que se encadeiam continuamente umas as outras;
(...) enunciados, formalmente ligados, modificam o sujeito a medida que eles se desenvolvem, liberam-no de suas
convicgdes ou induzem, ao contrério, duvidas sisteméticas, provocam iluminagées ou resolugdes, liberando-o de
seus apegos ou de suas certezas imediatas, induzem estados novos; mas, inversamente, as decisoes, as flutuagoes,
os deslocamentos, as qualificagdes primeiras ou adquiridas do sujeito tornam possiveis conjuntos de enunciados

novos, que, por sua vez, se deduzem regularmente uns dos outros (FOUCAULT, 1994b, p. 257-258).

As Meditagoes conjugam uma trama demonstrativa, que deve ser percorrida pelo leitor se ele quiser
comprovar sua verdade, e uma trama ascética, do exercicio, que o leitor deve realizar se quiser ser o sujeito
enunciador dessa verdade. O problema que Foucault parece identificar nesse momento concerne ao
modo como a tradi¢io francesa, historicamente, supervalorizou a trama demonstrativa sobrepondo-a a
trama pratica ou ascética, estabelecendo assim, de modo hierdrquico, uma relagao de poder'?. Enquanto
Foucault quer contornar o Cogito cartesiano e os postulados dessa filosofia que marcaram o destino da cena
intelectual francesa, a velha tradi¢do representada por Derrida acredita que desde que a filosofia comegou
com Descartes, ela deveria avangar cartesianamente; o que significa dizer que se excluiu da ordem dos
discursos a possibilidade de modificagdo do sujeito, fixando-o em uma posi¢ao invariante. Mais que isso,
essa posi¢ao-sujeito de enunciagio ¢ universal, na medida em que qualquer um, em qualquer época e em
qualquer lugar, pode ocupa-la. Ao ler as Meditagoes como uma série de acontecimentos, Foucault retira a
pretensa necessidade e evidéncia desse sujeito universal, mostrando que ele nada mais é que efeitos das
praticas discursivas.

FILOSOFIA DA EXPERIENCIA E FILOSOFIA DO CONCEITO

Voltamos agora para nosso problema colocado a partir da Introdugdo a obra de O normal e o patoldgico,
referida neste capitulo. Nosso propésito consiste em indicar como Foucault encontra em Canguilhem
uma nova reflexdo a partir da qual péde reformular a nogao de experiéncia e repensar a teoria do sujeito,
afastando-se cada vez mais da nogao fenomenolégica de experiéncia do vivido.

Como nos sugere nessa Introdugdo, a histéria das ciéncias de Canguilhem diferencia-se das formas
tradicionais de fazer histéria das ciéncias". Como nos sugere Gutting, ndo se trata de uma histéria dos

12 Essa tecnologia demonstrativa coincide com a prética cientifica. “O saber cientifico é um tipo de saber que supde a verdade
em toda parte, em todo lugar e em todo tempo. Para o saber cientifico, sempre hd verdade; a verdade esté presente em toda coisa,
a propdsito de tudo e de qualquer coisa pode-se colocar a questao da verdade. Isso significa que para o saber cientifico ndo ha
nada que seja ténue, futil, passageiro ou ocasional para nao concernir a questao da verdade”. FOUCAULT, M. O poder psiquidtrico.
Curso dado no Collége de France (1973-1974). Edigdo estabelecida por Jacques Lagrange sob a diregio de Frangois Ewald e
Alessandro Fontana. Traducio de Eduardo Brandao. Revisio Técnica de Salma Tannus Muchail e Marcio Alves da Fonseca. Sao
Paulo: Martins Fontes, 2006, p. 302.

13 Estamos de acordo com Paltrinieri ao afirmar que “para apreender a especificidade do método arqueoldgico, é melhor
concentrar naquilo que o distancia da fenomenologia e do estruturalismo. E necessirio compreender a arqueologia e sua
evolugio menos como um prolongamento mais ou menos bem sucedido da fenomenologia ou como uma aplicagio de principios
estruturalistas a histéria que como uma tentativa de se desprender dessa alternativa: fazer valer a liio estruturalista contra a
fenomenologia e, a partir do fim dos anos 60, criticar essa mesma ligio na medida em que ela realiza um projeto de objetivacao
integral do conhecimento antropolégico e da desessencializagao da natureza humana. E nesta via que Foucault pode encontrar
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termos, nao é uma histéria dos fendmenos, nem uma histéria das teorias, é uma histdria dos conceitos.
Canguilhem postula que os conceitos estruturam o meio em que o ser humano vive. A partir de Canguilhem,
Foucault elabora que o conceito

é um dos modos de informagio que todo vivente coleta sobre seu meio e pelo qual inversamente ele estrutura
seu meio. Que 0 homem vive em um meio conceitualmente arquitetado nio prova que ele contornou a vida por
algum tipo de esquecimento ou que um drama histérico o separou dela; mas apenas que vive de um determinado
modo, que ele tem com seu meio uma relagio tal que ele ndo pode assumir sobre ele um ponto de vista fixo, que
ele é movel sobre um terreno indefinido, que ele tem de se deslocar para recolher informagées, que ele tem de

mover as coisas umas em relagio s outras para torné-las iteis (FOUCAULT, 2004c, p.440).

Como nos sugere Gutting, os seres humanos interagem com seu meio, no entanto nao constituem o
contexto em que essa interagao acontece (GUTTING, 1989, p. 79). O ser humano estrutura e interpreta
seumeio com conceitos. Essa é a resposta que a vida mesma dd aos perigos que encontra na estruturagao
de seu meio. Ele [0 conceito] é um dos modos pelos quais se coleta informagdes sobre seu meio e,
inversamente, 0 modo pelo qual o meio se estrutura.

Estabelece-se ai uma relagao entre experiéncia e conceito inversa a estabelecida pela fenomenologia. Os
conceitos nao sao “abstragdes que derivam seu significado e poder da clareza da experiéncia do vivido”
(GUTTING, 1989, p. 79), como entendem os fenomenélogos. Nao se trata de dizer que a ciéncia se funda
na experiéncia concreta e vivida, muito menos na ideia de que é uma ruptura com a experiéncia cotidiana.
O que atribui tanto a experiéncia quanto a ciéncia formas especificas s3o as configuragdes dos espagos em
que eles se encontram ou o meio conceitualmente estruturado’.

Enquanto a fenomenologia postula que hd uma unidade subjetiva da experiéncia que seria anterior — do
ponto de vista ontoldgico — em relagdo ao pensamento conceitual, entendendo este como resultado de
uma forma universal da experiéncia, obtida posteriormente 4 teorizagio, Canguilhem estabelece que a
conceituagdo, ou o pensamento conceitual, entendido como uma forma de adaptar-se ao meio, é o primeiro
nivel da vida. Nesse sentido, a experiéncia seria resultado dos conceitos usados para a adaptagio ao meio.
Ao invés de partir da experiéncia em diregao a sua teorizagdo, parte-se do proprio meio estruturado
conceitualmente como condi¢do de possibilidade para a experiéncia. Conhecer é uma forma de adaptagao
mais primordial que a experiéncia do vivido.

Ja dissemos que o ser humano possui uma relagao indeterminada, ou melhor, aberta com o meio,
mas é ainda preciso entender que isso o obriga a estruturd-lo em seus proprios termos conceituais. Essa
estruturagao corre o risco de errar. Segundo Stahl, o erro é a forma do ser humano lutar para se adaptar a
seumeio. O erro é aforma de se adaptar ao meio e de agir usando conceitos que nio estio pré-estabelecidos
no mundo (STAHL, 2018).

Segundo Gutting, essa formulagao do erro como forma humana de adaptagiao ao meio permite a
Foucault encontrar uma alternativa ao “ato fenomenoldgico de constitui¢ao” (GUTTING, 1989, p.
79). Este refere-se “ao ato de consciéncia de criatividade epistémica pelo qual um objeto torna-se um
objeto para a consciéncia. Em termos normativos, o que ¢é constituida é a verdade da experiéncia: a

um outro projeto de historizagao do transcendental onde a experiéncia nao é mais concebida nos termos de um retorno & origem
e de uma liberagao que é ao mesmo tempo fundagio do conhecimento objetivo: na historia epistemoldgica de Canguilhem.”
Cf. PALTRINIER], L. Lexpérience du concept: Michel Foucault entre épistémologie et histoire. Paris: Publications de la Sorbonne,
2012.p. 83.

14 possivel estabelecer uma simetria entre o que Canguilhem compreende como meio conceitualmente estruturado e o
que Foucault entende como épistéme, entendida como o campo de possibilidades epistémicas que governam as formas de
pensamento. Sobre isso, Cf. STAHL, W. To err is human: Biography vs. biopolitics in Michel Foucault. May 2018. Contemporary
Political Theory 17(2):1-21.
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validade da descrigdo proposicional do objeto” (GUTTING, 1989, p. 79). Essa abordagem tradicional
do conhecimento, que comega com Platao, passa por Descartes e chega a Husserl, compreende o erro
em termos completamente negativos, destituido de qualquer fungio epistémica. Para Canguilhem, ao
contrario, o erro é o acontecimento fundamental da vida, na medida em que estéd na raiz daquilo que faz
o pensamento humano e sua histéria. Segundo Gutting, Foucault encontra uma abordagem bioldgica, e
ndo juridica, do conhecimento, em que um organismo é entendido como “epistemologicamente criativo
precisamente por estar em erro” (GUTTING, 1989, p. 79). Nesse sentido, a “originalidade do pensamento
é uma questdo de se desviar das normas definidas pelas estruturas ambientais que definem nosso campo
de conhecimento” (GUTTING, 1989, p. 79); ou seja, nossas concepgdes de verdadeiro e de falso surgiram
de desvios em um meio que nao possuia lugar para esses pensamentos.

Segundo Gutting, esse “erro epistemologicamente criativo” permite Foucault completar sua alternativa
a concepgao fenomenolodgica da experiéncia. Com sua arqueologia, ele havia demonstrado o espago
conceitualmente estruturado das experiéncias, mas nao havia ainda explorado como esse proprio espago
poderia modificar-se, de modo que novas formas de experiéncia poderiam ter inicio. Em outros termos,
a arqueologia ndo oferecia nenhum substituto para a atividade constitutiva do sujeito transcendental. A
teoria do erro de Canguilhem preenche esse vazio (GUTTING, 1989, p. 79). A reflexio de Canguilhem
mostra que se a vida forma conceitos, os conceitos, em retorno, reestruturam e reformulam o campo da
experiéncia: nio hd heterogeneidade entre conceito e experiéncia, mas um debate permanente fundado
sobre a no¢ao de erro.

Essa tese permite a modulagdo de uma outra versdo da experiéncia-limite, distinta daquela encontrada
nos literatos franceses e em Nietzsche. Segundo Gutting, o erro é um “tipo de transgressao, a violagao de
limites estabelecidos pelo meio conceitual” (GUTTING, 1989, p. 79), sendo a versio localizada e mundana
do que Foucault havia encontrado em Bataille, Blanchot, Nietzsche, mas que escapa a saida estética. O erro
representa um desvio especifico de normas particulares, e nao uma revolta contra aideia de normatividade.
Ele provoca uma mudanga pratica do mundo em que vivemos (GUTTING, 1989, p. 79). E nesse sentido
que interpretamos a sugestdo na parte final da Introdugao em que Foucault nos diz que “toda teoria do
sujeito ndo deve ser reformulada do lado do conhecimento, mas abrir-se a verdade do mundo, se enraizar
nos erros da vida” (FOUCAULT, 1994c, p. 442). Dai sua filiagio a uma “filosofia do conceito”

Em De Foucault & Macherey, penser les normes, (SABOT, 2016a) Sabot oferece uma argumentagio
simétrica a de Gutting. Sabot nos explica que um dos elementos fundamentais de aproximagao entre
Canguilhem e Foucault é a ruptura com uma representa¢do comum das normas. Tradicionalmente, a
norma é compreendida como algo negativo. Nesse caso, trata-se de um modelo juridico que remete a lei
e que parece ser muito restritivo para dar conta da fung¢ao das normas na ordem material da vida e da agio
humana (SABOT, 2016a, p.3). A compreensio juridica da norma remete 2 ideia de uma normalidade
que se aplica do exterior a algo previamente dado. Canguilhem enfatiza a ideia de que a vida nao estd
submetida as normas que se impoem do exterior, mas as normas sio imanentes a0 movimento préprio
da vida. A leitura de Sabot, convergente com a de Gutting, compreende que a passagem de um modelo
juridico a um modelo biolégico da norma possibilita uma dindmica criativa da normatividade em que hd
espago para contestacao (SABOT, 2016a, p.3). Nesse sentido, a questdo do normal e do patolégico pode
ser pensada ndo como dois elementos que se excluem a partir de um critério de verdade exterior, mas
como um estado de adaptagio (ou nao) ao meio.

Em sintese, com Canguilhem, Foucault encontra a possibilidade de pensar outra relagio com a norma,
nao mais concebida como um padrio previamente estabelecido que exclui do campo da experiéncia
determinadas formas como fizera Descartes em suas Medita¢des, mas como uma relagio que o sujeito
estabelece com seu meio e se reconhece (ou nio) nele.
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Essa questdo das normas coloca-se como fundamental na Histéria do Pensamento. Macherey, em
Pour une histoire naturelle des normes, ajuda-nos a compreender a importincia que as normas assumem
para a constitui¢do da experiéncia. Segundo ele, Foucault propoe que as normas sdo imanentes a
experiéncia, isto é, a norma nao é exterior ao seu campo de aplicagio; ndo age sobre um contetdo que
subsistiria independentemente e fora dela. Hd uma simultaneidade, ou uma coincidéncia, entre a agio da
norma e a constitui¢do do sujeito. Desse ponto de vista, nio é possivel pensar a norma antes, depois ou
independentemente das consequéncias de sua agdo. De igual modo, nao é possivel pensar o sujeito fora das
normas. Nesses termos, a experiéncia ¢, de um lado, a norma sob a qual o sujeito encontra a condi¢ao de
seu assujeitamento e de sua produgio; de outro, a possibilidade de desvio (erro) em que o sujeito encontra
a possibilidade de uma subjetivacdo inédita (BOLMAIN 2010, p.5). A singularidade do sujeito nio esta
em subtrair-se da norma — o que nos levaria de volta ao Cogito cartesiano —, mas aparece no modo como
se posiciona no campo (discursivo e/ou histérico) a que ele mesmo pertence e onde est4 em relagio com
outros. A experiéncia é entendida por Foucault em relagdo as normas epistémicas e politicas, o que nao
significa que ela estd sob uma determinagao incontorndvel, mas que ela estd aberta ao desvio, ao erro, ao
imprevisto, ao inédito.

Como nos sugere Sabot, Foucault ndo admite um sujeito que possui uma autonomia substancial, mas
compreende que ele estd exposto a um jogo em que lhe é possivel um movimento ativo e em desvios em
relagao as normas. E assim que se constituem os sujeitos loucos, delinquentes, perversos.

CONSIDERACOES FINAIS

Ocupamo-nos em apresentar alguns elementos da Histéria do Pensamento empreendida por Foucault.
Em dezembro de 1970, na conhecida aula inaugural no Collége de France, A ordem do discurso, encontramos
a primeira exposicao desse projeto intelectual. Prospectivamente, ela indicava os pressupostos gerais do
trabalho que seria realizado ao longo de seus anos como pesquisador na institui¢ao. Na década de 1980
encontramos, sob um olhar retrospectivo, a sistematizagao a posteriori do percurso feito. Por uma série de
deslocamentos, Foucault define a experiéncia como uma forma de pensamento articulada pelas relagoes
estabelecidas entre saberes, normatividade e modos de subjetividade, como podemos ler nos textos tardios,
Préface a ‘L'Histoire de la sexualit¢’ (FOUCAULT, 1994d, pp. 578-584) e no penultimo curso proferido
no Collége de France, O governo de si e dos outros (FOUCAULT, 2010). De uma ponta a outra, interessava
a Foucault “pensar a historicidade das formas de experiéncias” (FOUCAULT, 1994d, p.579) ou, o que
d4 no mesmo, estudar as transformagdes nas formas de experiéncias.

Na primeira aula do curso mencionado, Foucault argumenta que sua histéria do pensamento se afasta
da histéria das mentalidades e da histéria das representagdes (FOUCAULT, 2010, p.4). Ele afirma que
“por pensamento queria dizer uma anélise do que poderia ser chamado de focos de experiéncia, nos quais
se articulam uns sobre outros: primeiro, as formas de um saber possivel; segundo as matrizes normativas
de comportamento para os individuos; e enfim os modos de existéncia virtuais para sujeitos possiveis”
(FOUCAULT, 2010, p.4). Afirma ainda que esse trabalho se inscreve na linhagem da tradigio critica
de uma ontologia do presente'® aberta pelo texto de Kant sobre Aufkldrung, em oposigao a linhagem de
uma analitica da verdade. Enquanto essa ultima se ocupa com “as condi¢des em que um conhecimento
verdadeiro é possivel’, a ontologia do presente coloca a questao: “o que é a atualidade? Qual é o campo
atual de nossas experiéncias possiveis? (...) Tratar-se-ia do que poderiamos chamar de uma ontologia do
presente, uma ontologia da atualidade, uma ontologia da modernidade, uma ontologia de n6s mesmos”
(FOUCAULT, 2010, p.21).

15 Sobre a formulagio da ontologia do presente Cf. ADVERSE, H. O que é ontologia do presente?. In: Nuntius Antiquus, Belo
Horizonte, n°.6, pp. 129-152, dez., 2010
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Ao final desse mesmo curso, na aula de 2 de marco, Foucault afirma ainda que “a histéria do pensamento
tem de ser sempre a histéria das invengoes singulares” (FOUCAULT, 2010, p. 281) e complementa nos
dizendo que

a histéria do pensamento, se quisermos distingui-la de uma histéria dos conhecimentos que se faria um fun¢ao
de um indice de verdade, se quisermos distingui-la de uma histéria das ideologias que se faria em relagao a um
critério de realidade, pois bem, essa histéria do pensamento — em todo caso é o que eu gostaria de fazer — deverd
ser concebida como uma histéria das ontologias que seria relacionada a um principio de liberdade, em que a

liberdade é definida, ndo como um direito de ser, mas como uma capacidade de fazer (FOUCAULT, 2010, p. 281).

Como apresentamos, a concepg¢io de experiéncia em questdo na Histéria do Pensamento contorna
a cldssica ideia de que a experiéncia é uma relagao entre um sujeito constituido a priori e um objeto ja
dado, pronto para ser conhecido, perspectiva que faz das experiéncias fundamentais da vida — como
loucura, morte, crime e sexualidade — objetos de conhecimento. A solugdo que ele nos oferece para que
essas experiéncias nao se resumam a teorizagdes — que as submete a um olhar e a uma categorizagio
objetivos, fazendo-as aparecer como um objeto de saber, como um campo de anélise, como um tema de
reflexdo conduzido externamente por outras pessoas — é a de conduzir seus estudos a partir das praticas
discursivas e nao discursivas. Essas praticas nao sao instancias fundamentais de onde emanam a experiéncia,
mas s3o maneiras [ou uma capacidade] de fazer, de dizer e de se conduzir “habitadas pelo pensamento”
(FOUCAULT, 19944, p. 580).

A Histéria do Pensamento de Foucault levava em conta um pressuposto fundamental: o de que hd uma
determinagio reciproca entre pensamento e experiéncia (FOUCAULT, 1994d, p. 579). Ideia essa que
jé se fazia presente nos elogiosos textos da década de 1960 as figuras de Nietzsche, Bataille e Blanchot,
em que uma experiéncia de dessubjetivacao — que nada mais é que uma forma de pensamento capaz de
destituir a soberania do sujeito filoséfico, tradicionalmente considerado como a instancia tnica e origindria
para todo e qualquer conhecimento — encantava Foucault. Parece-nos que a grande virtude dos textos de
Nietzsche e dos literatos mencionados estava no modo como eles ao invés de formularem teoricamente
a morte do sujeito, colocaram em curso, ou melhor, realizaram em seus textos a experiéncia dessa morte
por meio da linguagem da transgressao. A paradoxal relagdo entre transgressao e limite, exposta em nossa
argumentagio, nao apenas abre a possibilidade de conduzir uma andlise histérica sem a figura do sujeito
filosofico soberano, como também permite encontrar uma equivaléncia entre pensamento e experiéncia.
Equivaléncia que se estende aos trabalhos posteriores de Foucault e lhe permite referir aos dominios da
existéncia como experiéncias-limite, e nao como objetos teoricos.

No mencionado Préface a ‘L’Histoire de la sexualité’ Foucault estabelece trés principios que orientam
a sua Hist6ria do Pensamento. Primeiramente, ela estabelece uma “irredutibilidade do pensamento”,
0 que significa que “ndo hd experiéncia que nio seja uma maneira de pensar e ndo possa ser analisada
do ponto de vista de uma histéria do pensamento” (FOUCAULT, 1994d, p.580). Ele observa que nio
devemos procurar o pensamento apenas nas formulagdes tedricas, filoséficas ou cientificas, mas “em
todas as maneiras de dizer, de fazer, de se conduzir em que o individuo se manifesta e age como sujeito de
conhecimento, como sujeito ético ou juridico, como sujeito consciente de si e dos outros” (FOUCAULT,
1994d, p.580). Retomando a formulagio que ele jé havia apontado em As palavras e as coisas, a partir das
indicages nietzscheanas-literdrias, ele afirma que o pensamento “é considerado como a forma mesma
da acdo, como a agio enquanto ela implica o jogo do verdadeiro e do falso, a aceitagdo e a recusa da regra,
a relagdo consigo e com os outros” (FOUCAULT, 1994d, p.580). E continua afirmando, o que ji havia
dito no comego da década de 1970, que o estudo do pensamento ou das formas de experiéncias deve ser
feito a partir da andlise das praticas discursivas ou nao discursivas.
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O segundo principio dessa histéria do pensamento admite que ele tem uma historicidade prépria, o que
nao significa que ele seja independente de outras determinagdes histéricas de ordem econémica, social
e politica, mas que mantém rela¢des complexas que deixam aberta a possibilidade para acontecimentos
de pensamento.

O terceiro principio, critico, refere-se a andlise das condi¢des histdricas segundo as quais se constituem
as experiéncias, fazendo aparecer singularidades transformaveis. Esse trabalho ¢, nos diz ele, um exercicio
de pensar sobre o proprio pensamento. Esse projeto faz referéncia a filosofia, na medida em que interroga
como é possivel que o pensamento tenha uma histéria e a histéria a qual pergunta os aspectos concretos
que diversas formas de pensamento podem admitir.
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Introdugao

E muito difundido que a genealogia em Foucault e Nietzsche sejam pensadas enquanto um método de
andlise que mostra a construgio histérica de sujeitos, objetos e valores, de modo a se constituir enquanto
critica de fundamentagdes a-histéricas ou desenvolvimentos teleologicos. Nosso artigo visa acrescentar outra
dimensao a esta leitura, de modo a sustentar que a genealogia também apresenta uma faceta ético-politica.
Logo, exploramos a hipétese de que a genealogia também promove certas formas de relagao consigo, com
os outros e com o mundo. Para isso, no decorrer do artigo iremos ressaltar certas caracteristicas comuns
as filosofias Foucault e Nietzsche, de modo que suas divergéncias serdo antes apontadas que exploradas.
Outra escolha deliberada serd um trabalho menos focado no seminal artigo de Foucault “Nietzsche a
genealogia e a histéria”, para mostrar como periodos anteriores e posteriores da produgio foucaultiana
também compartilham aspectos fundamentais da critica nietzschiana dos valores.

Pensar o presente a partir das genealogias de Nietzsche e Foucault nos permite nao apenas o questionamento
dos valores, dos sistemas de verdades e dos regimes de poder atuais, mas, sobretudo, realizar diagndsticos
criticos sobre as relagdes ético-politicas que estabelecemos em nossos modos de vida. Neste artigo
buscamos mostrar como o procedimento genealdgico, ao trazer o pensamento & imanéncia das préticas
histdricas, conduz a uma relagao ética de criagao de si mesmo como um vir-a-ser outro. Esta criagao de si é
orientada de forma dissonante em relagao aos modos de sujeicao vigentes e na distincia de toda idealizagao
normativa. Deste modo, argumentamos que este trabalho ético sobre si mesmo ¢ indissocidvel de uma
atuagao politico-filoséfica de problematizacio e também de recusa de determinados comportamentos e
identidades contemporaneos.

Iniciamos a trajet6ria argumentativa do artigo abordando a recusa de Nietzsche a oposigao metafisica dos
valores para, em um segundo momento, mostrar as ressonancias desta recusa no pensamento de Foucault.
Defendemos que as criticas aos modos metafisicos de compreender o mundo, os outros e a nés mesmos
conduz ambos os autores a exigéncia de uma rigorosa construgao ético-politica de si mesmo atenta as
relagoes que estabelecemos em nossas existéncias. Se em Nietzsche a demanda por uma construgao de si
mesmo se faz na esteira das andlises fisiopsicologicas das formas de vida que criam e carregam determinados
valores, por sua vez, em Foucault, os processos de subjetivagio nos quais sempre estamos envolvidos, se
organizam a partir da articulagao entre tecnologias de governo de si e dos outros através de formas de
verdade cuja proveniéncia deve ser encontrada na histéria dos conflitos sociais. Em consonancia, podemos
dizer que a forma do trabalho ético encontrada em seus pensamentos visa a criagao de si na abertura de
uma diferenga em relagao ao presente e exige uma transformagao do préprio empreendimento filoséfico.
Este se torna necessariamente uma prética de pensamento que, simultaneamente, tensiona os sistemas de
verdades, suspende a evidéncia de valores tomados anteriormente como evidentes e coloca em questao
as formas de constitui¢do de nossa prépria subjetividade. Buscaremos, assim, expor os pressupostos e as
caracteristicas gerais deste modo de fazer filosofia enquanto uma genealogia que elabora um diagnéstico
do presente que, por sua vez, atua para a ultrapassagem deste ultimo.

Ao final, discutimos o caso especifico de escritos de Foucault sobre o movimento gay. Neste caso, o
filésofo sugere  que se pense a cultura gay enquanto capaz de elaborar um modo de vida que nio é voltado
a qualquer idealizagdo, mas que poderia se apresentar como uma forma ético-politica de invengio de si
que cria relagdes transponiveis aos heterossexuais. Nosso intuito, entio, é o de propor uma reflexao sobre
a correlagao entre modos de vida outros e as abordagens filoséfico-genealdgicas de Nietzsche e Foucault.
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1. A genealogia de Nietzsche e a construcio afirmativa de si

Desde Humano, demasiado humano, Nietzsche jé recusava a oposi¢ao dos valores que engendra uma
“origem miraculosa” (NIETZSCHE, 2005b, p. 15) as coisas de mais alto valor. Tratava-se, entdo, de
considerar o nascimento quimico dos sentimentos, conceitos e valores. Recusando a transcendéncia
que leva ao desprezo pela matéria e pelo corpéreo, a filosofia histdrica afirmava a mundanidade das
combinagdes que engendram os dominios anteriormente considerados sublimes, como o da moralidade
e da epistemologia. J4 em Além do bem e do mal a oposi¢ao de valores é considerada “a crenga fundamental
dos metafisicos.” (NIETZSCHE, 2005a, p. 10) Aqueles que creem na metafisica seriam incapazes tanto
de duvidar da existéncia absoluta de opostos quanto de conceber que algo poderia nascer do seu oposto.
Portanto, se recusam a compreender como a verdade pode brotar do erro e a légica pode provir de uma
tendénciailégica. Atras de todalégica, nos alerta Nietzsche, o que encontramos sao “exigéncias fisiologicas
paraa preservagio de uma determinada espécie de vida.” (2005a, p.11). Deste modo, se podemos dizer que
Nietzsche faz uma critica da l6gica, ele nao parte de uma légica mais depurada, mas sim da reconstrugao
das agées que tornaram essa légica possivel e compartilhada por um conjunto de homens num dado
momento e lugar. Assim, a partir de uma nova linguagem, que pressupde o erro como base ao reconhecer
a inverdade como condigdo vital, em sua Genealogia da Moral, Nietzsche se ocupard em reconstituir a
construgao histérica dos sentimentos morais que vigoraram em nossa civilizagao.

Na perspectiva genealdgica hd, entdo, uma indissociabilidade entre filosofia, histéria e ficgao, uma vez
que os conceitos, os valores, os sujeitos e os objetos s3o pensados sempre na imanéncia e em devir. O que
significa que eles sao pensados enquanto criagdes humanas na histéria e marcados por transformagoes
e deslocamentos incessantes, sem que sejam guiados por qualquer destinagao final. Contrario ao olhar
metafisico, o procedimento genealdgico nietzscheano destitui de toda interpretacio a possibilidade de
revelagdo de uma realidade ontoldgica primeira ou tltima. A genealogia visa 0 modo como diversas relagdes
histéricas, com suas respectivas intengdes estratégicas, criam realidades que ganham relativa estabilidade
na linguagem e nas praticas. Atenta aos perigos da crenga na linguagem, a genealogia nos lembra a todo
momento do seu cardter polissémico e metaférico, no qual os sentidos estabelecidos nao podem ser
desligados das disputas entre diferentes fisiologias. Assim, na letra de Nietzsche vemos que, de umlado, a
soberba do olhar metafisico, apegada a fé nos poderes da razio e na transparéncia da linguagem, buscaria
a imposi¢ao universal dos efeitos normativos da verdade e da moral, de maneira a apagar as condigdes
mundanas do surgimento dos valores, dos conceitos, dos sujeitos e dos objetos. Por sua vez, a modéstia
do olhar genealdgico restituiria tais condigdes mundanas a qualidade de acontecimentos historicos
perscrutéveis pela cinza e laboriosa investigacao histérica.

A Genealogia caracteriza seu procedimento por uma cor, o cinza, em oposi¢ao ao azul celeste das promessas da
filosofia tradicional. A “escavagdo’, entretanto, ndo basta e a ela se sobrepde, necessariamente, a “decifraciao” ou
ainda a “interpretagao’, caracterizada por um trabalho de paciéncia, por vezes entediante e cansativo, semelhante
20 “ruminar” de alguns animais. [...] fatos sé adquirem este ou aquele sentido e, portanto, ganham existéncia,
porque foram submetidos ao trabalho de interpretagao, porque deles, alinguagem necessariamente ambivalente e
alegorica, se encarregou. Mediada pela linguagem, a cultura se diz de vérias maneiras, embora essas “vdrias maneiras”
nao sejam equivalentes, mas obedecam a hierarquias, a disposi¢es nascidas do confronto, dos antagonismos

préprios ao cardter multifacetado do que Nietzsche denominou de “vontade de poder”. (CHAVES, 2014, p. 18)

Livre das pretensoes do azul celeste metafisico, trata-se doravante de valorizar o drduo trabalho da
pesquisa documental e da interpretagao de uma pluralidade de acontecimentos ao invés de se ater as
facilidades da reflexao que deseja se distanciar do préprio pertencimento ao devir. Reconhecer-se no
devir é, portanto, reconhecer-se enquanto um composto dindmico de forgas interpretativas que afetam e
sdo afetadas por outras forgas, e que sé ganham inteligibilidade nesta rede de afec¢ées na qual as vitérias
tempordrias nunca encerram as disputas permanentes.
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A admissio do vir-a-ser dos valores, eis um dos pressupostos das andlises que Nietzsche faz dos
surgimentos da “moral nobre” e da “moral escrava’, sendo esta tltima um tipo de moral que teria a sua
fonte no ressentimento. O homem do ressentimento, segundo Nietzsche, é aquele que concebe seu inimigo
como “‘0 mau e isto como conceito basico, a partir do qual também elabora, como imagem equivalente,
um ‘bom’ - ele mesmo!” (NIETZSCHE, 2009, p. 28) Incapaz de criar valores a partir da afirmagio da
nobreza de simesmo e de seus atos, 0 homem do ressentimento valoraria através da reprovagao dos outros
justamente porque estes exercitam suas poténcias. Em poucas palavras, na moral do ressentimento, o conceito
bésico do mau surge primeiramente através do 6dio aos outros, enquanto o bom é derivado da oposicao,
aparecendo como aquele que nio é o mau. O mau e o bom aqui mencionados seriam resultados de uma
operagao que constitui uma realidade instaurada na linguagem, na qual os valores de bem e mal passam a
ser tomados como transcendentes. A partir da dtica genealdgica, esses valores sao invengdes histdricas; o
bem e 0 mal existem apenas no interior de determinada perspectiva que, procurando apagar o seu préprio
cardter perspectivo, confere a si mesma um valor metafisico. Assim, sob a lente genealdgica, a oposigao
entre o bem e 0 mal, por mais duradoura e vitoriosa que tenha sido em nossa cultura ocidental, no passa
de uma forma de valoragao inventada e, portanto, ao invés de ser capaz de fornecer uma normatividade
inquestiondvel, é avaliada enquanto sintoma da forma de vida que a supée (e a carrega) como inquestionavel.

Uma vez que a genealogia, por honestidade — “nossa virtude, da qual nao podemos escapar, nos, espiritos
livres” (NIETZSCHE, 2005a, p. 119) -, reconhece a si mesma como uma criagio perspectiva situada
estrategicamente nos jogos de poder e resultante de uma certa forma de vida, ela ndo pressupoe para sium
olhar mais verdadeiro, mais necessdrio ou mais racional. De modo diverso, a honestidade genealdgica busca
apenas “substituir o improvével pelo mais provével, e ocasionalmente um erro por outro” (NIETZSCHE,
2009, p. 10). Assim, as nogdes de “moral escrava” e de “homem do ressentimento”, propostas por Nietzsche,
sdo também resultados de uma interpretagio, de uma forma de “erro” que conceitua o vir-a-ser, estabilizando
em certa medida aquilo que é movimento constante. A diferenca em relaco as nog¢oes de bem e de mal
é que as nogdes nietzscheanas de “moral escrava” e de “homem do ressentimento” aparecem enquanto
instrumentos analiticos para descrever relagdes que se estabeleceram no devir. Portanto, essas nogoes sao
também instrumentos explicitamente oriundos e situados neste devir, ou seja, instrumentos que exercem
fungbes na disputa de valores e reconhecem a disputa como palco para suas proprias emergéncias.

Deste modo, a genealogia de Nietzsche faz funcionar a inven¢ao de valores a0 mesmo tempo em que
ficciona sobre a emergéncia de invengoes precedentes. Como afirma Butler, a maneira como o genealogista
“fabrica a ficgdo reflete os atos de investimento que ele atribui aqueles que criam valores. Assim, ele nao
se contenta em descrever esse processo, mas essa descri¢ao se torna ela mesma um exemplo de produgio
de valores, colocando em agdo o préprio processo relatado.” (20085, p. 96) As nogdes genealdgicas postas
para funcionar se referem, entdo, a formas de avaliar resultantes de uma relagio histdrica, as quais a propria
genealogia visa manter em relativa desestabilizagao. Por consequéncia, o procedimento genealdgico nos
obriga a prestar atengao na relagao entre o modo como estamos interpretando o mundo e o modo como
vivemos, uma vez que visa uma reavaliagio sempre renovada dos valores. E isso porque, no perspectivismo
nietzscheano, os valores, como sistemas pelos quais organizamos a realidade, sio sempre ficcionais, produzidos
por rituais que fomentam determinadas fisiologias. Ao dar destaque ao ressentimento na base da forma
escrava de avaliar, a0 mesmo tempo em que narra um possivel processo de constituicao desta moral, o
seu destaque serve para apontd-la enquanto perspectiva que envenenaria a vida. Ora, esta moral manteria
vivos sentimentos negativos pela incapacidade de superagao de uma situagio, assim como preservaria as
condigoes de prevaléncia de um mundo imagindrio sobre aimanéncia da criagao de valores propria a vida.
Ela também levaria tanto a desvalorizagao da poténcia daqueles que, afirmando a si mesmos no mundo,
sdo chamados de maus, quanto a valorizagao da impoténcia dos que se denominam bons justamente por
nio conseguirem afirmar a si mesmos neste mundo. Em poucas palavras, o ressentimento da moral escrava
envenena por aprisionar e direcionar nossa capacidade criativa para a vinganc¢a imagindria e insacidvel,
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tornando aqueles que o carregam incapazes de experenciar novas perspectivas e condenando aqueles que
nao compartilham do mesmo ressentimento.

E certo que, a0 destacar uma caracteristica negativa, a propria genealogia avalia 0 valor da moral escrava.
No entanto, ela faz sua avaliacdo levando em considera¢do a composi¢ao de forcas que encontraria na
construgao histdrica desta moral e que a sustentaria no presente. A genealogia questiona, entio, se tais
forgas levam a maiores possibilidades ou maiores restri¢des da vida. A avaliacio genealdgica nao se apoia
em valores absolutos ou em qualquer fundamento transcendente, ao contrério, ela se apoia somente na
forca de uma argumentagao “mais provavel’, construida no rigor histdrico-filolégico, e, principalmente, no
clamor por uma estilizagao mais potente da vida, capaz de evitar a morbidez “dos instintos depressores”
(NIETZSCHE, 2009, p. 31). Desse modo, a avaliagio genealdgica de Nietzsche é construida como uma
transvaloragdo da moral vigente através da reconstrugao histérica tanto da imanéncia dos valores as
relages estratégicas, quanto das transformacdes etimolégicas que lhes dizem respeito. A reconstrugio
das condi¢des de existéncia de determinados valores se faz, entao, para avalid-los em relagio aos modos
de vida que eles produzem.

Etimologicamente, segundo Nietzsche, a diferenga entre os tipos nobre e escravo de moral é relacionada
auma “transformagdo conceitual” (NIETZSCHE, 2009, p. 18) do que seria compreendido como “bom” em
diversas linguas. Em um primeiro momento, “bom” seria uma autodesignacao do nobre, do aristocratico,
servindo a uma diferenciagao hierdrquica em relagio ao plebeu, a0 comum, ao baixo e ao ruim. A tese
defendida na genealogia nietzscheana é a de que foi uma inversao dos valores aristocraticos que levou a
designagao do “bom” ser voltada aos pobres, aos impotentes e aos sofredores quando ligada a oposicio
entre as agOes egoistas e nao-egoistas. Como explica Scarlett Marton: “Enquanto valor aristocratico,
‘bom’ identificava-se a nobre, belo, feliz; tornando-se valor religioso, passa a equivaler a pobre, miserével,
impotente, sofredor, piedoso, necessitado, enfermo.” (1990, p. 83) Assim, enquanto a “moral nobre” partiria
da afirmagao de si como bom pelo reconhecimento de sua prépria forga e pelo prazer consigo mesmo e
com seus atos, distanciando-se do ruim, do vulgar, do baixo, por sua vez a “moral escrava” seria reativa a
este modo de valorar imanente s forcas vitais capazes de agir no mundo. Nao podendo, de fato, reagir, para
que fosse possivel a vinganga do impotente, a moral escrava requer um mundo imagindrio, metafisico, no
qual o bem e 0 mal existiriam de modo absoluto e opostos. Bem e mal como valores metafisicos surgiriam,
portanto, como resultado da vinganca imagindria daqueles que sao incapazes de realmente exercer suas
poténcias ativas e criativas no mundo, precisando criar um além-mundo como lugar de uma vinganga
eterna e nunca satisfeita. Neste esquema, os valores criados no ressentimento tornam sempre presentes o
6dio, o rancor e a inveja destes que, por nio conseguirem reagir imediatamente e superar qualquer ofensa
pela conquista de outros valores, acabam, ao contrario, mantendo em si o veneno crénico do desejo de
vinganga que irrompe da debilidade e contribui para que esta se acentue ao perpetuar um direcionamento
patoldgico das forgas vitais.

Na moral de rebanho e do ressentimento nega-se, entao, o conjunto de erros e de falseamentos a partir
do qual se produzem verdades sempre limitadas e estratégicas. Esta moral com pretensio a universalidade
se estabelece contra esta base em que os valores funcionam através da capacidade ficcionante das forgas
(no sentido de instauradora de realidade). Na crenca de um mundo metafisico que a tudo subjuga e que
apaga a plasticidade inerente a vida, as forgas criativas sao enfraquecidas a0 mesmo tempo em que cresce a
vontade de obediéncia. Neste sentido, a moral do ressentimento ¢, paradoxalmente, uma forma da vontade
de poténcia — porque criadora de valores — e uma moral escravizadora da vontade — porque interdita novas
criagdes e retira da vontade tudo aquilo que pode ser arriscado a moral de rebanho. O ressentimento cria,
assim, uma forma de “valorar que nega a vida enquanto explosao de forgas, abundancia, sensualidade e
conflito, favorecendo justamente aquele tipo de vida que se traduziria numa espécie de homem manso,
produtivo e pouco perigoso” (PASCHOAL, 2014, p. 71) Em sentido contrario & moral metafisica, a
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genealogia enfatiza a todo momento que valores s6 podem ter realidade enquanto construgées histdricas
parciais que favorecem vérias formas de vida, sempre em disputa entre si, e que os perigos sao sempre
existentes, uma vez que nada estd definido. Se hd em determinado momento histdrico a preponderincia
de uma forma de valorar, é possivel (e desejavel, para que se promovam novas formas de vida) opor-se a
ela em vistas de um reequilibrio de forgas. Nao se trata assim, para a genealogia, de somente trocar o sinal
dos valores com a institui¢io de outras normatividades, mas sim de estabelecer uma outra relagio com a
criagao de valores, com a alteridade e com n6s mesmos.

Deste modo, um ponto relevante da anélise genealdgica nietzscheana se mostra nas formas de relagio
com a alteridade. Esta relagao é bastante distinta quando comparamos a forma de avaliar que opoe valores
apelando a transcendéncia e a forma de avaliar imanente as for¢as assumidamente inventivas. Na oposigao
metafisica de valores, a alteridade é vista como o inimigo mau, como aquele que é culpado pelo sofrimento
dos bons e piedosos. Afinal, é preciso que o sentido do sofrimento seja visto na agdo do outro, daquele
que pagara eternamente pelos seus pecados em uma justica transcendente. Mais do que culpar aqueles
que realmente tenham infligido uma ofensa, na moral do ressentimento a vontade de vinganca se volta a
todos que ndo compartilham o seu sofrimento, a todos que nao sao vistos como iguais. Alcanga-se, assim,
uma moral que nivela 0 homem sempre em torno de um mesmo sofrimento. Assim, no ressentimento,
o sofrimento nao é superado, mas envenena ao ser preservado na espera de uma vinganga ininterrupta.
O sofrimento do ressentido nao o leva a um movimento ativo e proprio de transformagio de si nas suas
relagoes mundanas para fortalecer-se e ir além de si mesmo. Longe disso, o leva a criagao de uma moral de
apequenamento da vida e a culpabiliza¢do do outro — todo aquele que ousa sustentar uma vida diferente
da dorebanho -, a quem é reservado o 6dio cruel. Deste modo, o ressentimento favorece a constitui¢ao de
uma identidade fechada sobre si mesma, a qual estabelece, com o outro, uma relagao baseada tao somente
na oposicio (sejam outros homens, mas também outras forcas presentes no interior de um mesmo homem).

Ao contrdrio, em uma relagio vista como saudével com o sofrimento, a resposta as ofensas se dd em uma
“reagdo imediata, [que] porisso ndo envenena” (NIETZSCHE, 2009, p.28). A capacidade de esquecimento
das ofensas e dos sofrimentos também é vista por Nietzsche como um sinal de for¢a daqueles que nio se
prendem ao passado. A forga de plasticidade, capaz de moldar a existéncia tanto na expansio criativa quanto
naregeneragao contra as mas relagdes com os outros e com os infortdnios, oferece uma vida mais saudével
porque nio se prende ao que passou (e, portanto, ao que ndo pode ser transformado) e tampouco sofre da
rigidez dos ideais. Também ¢é proprio da satide dos fortes ter reveréncia aos seus inimigos, admirados em
suas poténcias, de modo que a disputa entre fortes é formadora e eleva suas poténcias impulsionando as
agoes. Na visao da genealogia nietzscheana, diante dos inimigos e dos adversarios, o nobre mantém seu
olhar sobre si e sua atengao se volta a0 modo como o tensionamento das disputas serve “para lapida-lo,
refind-lo e possibilitar que ele se lance para alvos ainda mais distantes.” (PASCHOAL, 2014, p. 60) Aos
fracos, aos ruins, também nao se direcionam o 6dio cruel e a vontade de aniquilagao, mas sim o desprezo,
a pouca importincia e aten¢ao. Na andlise das relagdes que podemos vivenciar com os outros, Nietzsche
encontra a saude tanto na aptidao para valorizagao do que é distinto na alteridade quanto na capacidade
de viver a disputa entre perspectivas capazes de animar a pluralidade de poténcias vitais.

Conjuntamente, pode-se perceber que, em sua anadlise genealdgica, a relagdo com a alteridade é
indissocidvel da relagao que se estabelece consigo na formagao de um modo de vida. A relagao consigo
que se faz pela via da moral transcendente acaba por constituir uma normatividade que comanda nossa
vida, nos fixando a uma conduta passiva e sofredora da agdo de outros, a0 mesmo tempo em que a ilusao
de universalidade nos desresponsabiliza pelos valores que nos regem. Apaga-se a si mesmo enquanto
forca ativa e enquanto responsével pelos valores, a0 mesmo tempo em que se desvaloriza a forga de outros
em um dominio absoluto de valores universais que orientam a passividade. A existéncia carrega assim o
peso dos valores superiores que a tudo subjugam. Por outro lado, quando a existéncia nao se subjuga a

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 72-85, dezembro de 2022. 77



transcendéncia, a relagao consigo se volta ao movimento ativo de criagio de si mesmo. Em uma estilizagao
da nossa existéncia, os riscos e os sofrimentos inerentes aos movimentos de expansio das poténcias vitais
sao assumidos na coragem de quem “se torna o que é” (NIETZSCHE, 2008, p. 45). Logo, tornar-se o que
se é ndo significa atingir um verdadeiro eu, mas elaborar um si mesmo que nunca serd acabado. Neste
sentido, o si mesmo nao é dado, nem é conquistado de uma vez por todas, mas apresenta-se como devir,
movimento de tonar-se a si mesmo em uma rela¢do com a alteridade capaz de nutrir novas possibilidades
de existéncia. Nos empreendimentos genealdgicos, o devir permanente de si mesmo se faz através do
diagnéstico critico que recusa a morbidez das consolidadas estruturas de valor que perpassam nossas
formagoes. O foco do exercicio filoséfico genealdgico aparece assim na conquista de um estilo pelo
ultrapassamento das formas de vida presas ao comando de valores dissecados em seus funcionamentos
depressores. Na conquista de um estilo para comandar a si mesmo, a vida torna-se o material de uma
construgao de si sem qualquer normatividade generalizdvel, como uma obra de arte. Entendendo que
nossos modos de ser sao resultados de disputas histéricas entre forcas vitais — em vitérias e reviravoltas
capazes de fornecer estabilidades sempre apenas provisorias — a genealogia aponta, assim, para criagoes
singulares de n6s mesmos em uma ética dos deslocamentos incessantes de perspectivas que, por probidade
intelectual, proibe-se as facilidades da transcendéncia metafisica.

2. A apropriacao ético-politica foucaultiana da genealogia de Nietzsche

Retomar o modo como a genealogia de Nietzsche se volta contra a metafisica e amoral do ressentimento
nos ajuda a compreender uma estratégia filoséfica e argumentativa recorrente também nos estudos de
Foucault. Desde muito cedo em suas anélises, Foucault ja se colocava sob a heranga critica de Nietzsche.
Guardadas as devidas diferengas em relagdo as andlises chamadas por Nietzsche de fisiopsicoldgicas
dos valores, inexistentes nas pesquisas foucaultianas, pode-se observar que na reconstrugio histérica
das oposigoes que forjam a transcendéncia, a necessidade e a imparcialidade de um dos polos, Foucault
identifica a mesma légica de construgao da positividade pela recusa de uma negatividade.

Assim, em Histéria da loucura, Foucault reconstrdi a histéria do modo como, em nossa cultura, a
positividade da razio foi construida pela negagio da loucura. O primeiro preficio (de 1961) deste livro
inicia com as duas citagdes seguintes, a primeira de Pascal e a segunda de Dostoievski: “Os homens sao
tao necessariamente loucos que nao ser louco seria ser louco de outro modo [tour] de loucura.” - “Nao é
aprisionando nosso vizinho que nos convencemos do nosso préprio bom senso” (FOUCAULT, 1994a,
p- 159) A unido destas sentengas resume bem a tese principal do livro. Ao opor um modo de loucura a
outro modo de loucura, a citagio de Pascal desfaz as oposi¢oes consolidadas entre loucura e razio, ou
entre loucura e sanidade, assim como no proélogo da Genealogia da moral nao se opde a falsidade de um
juizo a suposta verdade de outro, mas apenas troca-se um erro por outro. Nao haverd, portanto, qualquer
recurso a um fundamento capaz de edificar o conhecimento. Nao é na verdade que se apoia a critica
nietzscheana, como também néo é no poder da razao que se apoia a critica de Foucault. Ao contrério, e
aqui estd a importincia da citagdo de Dostoievski, o poder que a razao se atribui de servir de fundamento
ao conhecimento da verdade, da loucura e do proprio homem na modernidade ¢é resultado da divisao
histérica entre razao e loucura que se faz pelo aprisionamento e total silenciamento desta tltima na idade
cléssica. Neste movimento histérico foi retirada toda proximidade entre elas, de modo que a razao foi
concedido o poder da verdade. No polo oposto, a loucura foi identificada com o erro, a ilusdo e a doenga,
ou ainda posteriormente, uma instdncia de mediagao entre 0 homem e sua verdade mais prépria, uma
vez que ¢ através da doenga mental como perda de si que 0 homem pode definir sua sanidade verdadeira.

Em um sentido geral, podemos dizer que, de acordo com a perspectiva foucaultiana, sujeitos e objetos nao
existem por si mesmos, mas sao construidos sempre no interior de um conjunto de relagdes transformaveis.
Contudo, é um equivoco recorrente concluir, a partir disso, que eles seriam inexistentes, como ilusdes que
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se dissipam quando esfregamos bem os olhos. Numa entrevista de 1984, intitulada “A ética do cuidado de
si como pritica da liberdade”, Foucault esclarece que, ao utilizar o termo jogo de verdade ele se refere ao
fato que o discurso verdadeiro sempre obedece a um determinado conjunto de regras que sao varidveis
historicamente. A nogao de jogo nio serve para tirar a seriedade da verdade, mas sim para retird-la do
campo da descoberta e reinseri-la no campo de um conjunto de regras e procedimentos variaveis que a
regulam. Neste sentido, segundo suas palavras:

Isso nao significa que nao haja nada pela frente e que tudo saia da cabeca de alguém. Por exemplo, daquilo que
pode ser dito desta transformagio dos jogos de verdade, alguns tiram a consequéncia de que se disse que nada
existia — fizeram como se eu tivesse dito que a loucura néo existia, enquanto o problema era absolutamente o
contrério: tratava-se de saber como aloucura, sob as diferentes defini¢oes que pudemos dar a ela, em determinado
momento pdde ser integrada aum campo institucional que a constituia enquanto doenga mental ocupando certo
lugar ao lado de outras doengas (FOUCAULT, 1994c, p. 726).

Este trecho evidencia como a oposi¢ao habitual entre verdade e falsidade, realidade e ficgao, é suspensa,
uma vez que jogos de verdade sao estudados a partir de suas condi¢oes histdricas de existéncia. A pesquisa
foucaultiana, assim como a genealogia de Nietzsche, faz a arqueologia da existéncia histérica dos jogos de
verdade para desestabiliza-los genealogicamente, estimulando outras relagdes possiveis com ndés mesmos, com
os outros e com o mundo. Este movimento de questionar o presente para transforma-lo nio se faz somente
por meio da reflexdo filoséfica, uma vez que a invencao de resisténcias e as lutas politicas para transformar
as nossas praticas se dao de formas diversas. No entanto, 8 medida em que se torna um empreendimento
filosofico questionador das verdades que se querem nao-histdricas, este movimento realiza, a0 mesmo
tempo e necessariamente, uma agio ética e uma agdo politica. Deste modo, se Foucault concebe a tarefa
filoséfica enquanto um diagndstico do presente, este tltimo nio deve ser pensado enquanto uma descrigao
desinteressada, afastada e neutra do presente. O diagndstico é uma forma de afrontar certos aspectos
do presente de modo a mostrar sua contingéncia histérica, o que inclui também apontar a contingéncia
daquele que diagnostica. Como afirma Candiotto, em Foucault, hd uma indissociabilidade entre as lutas
por um mundo-outro e a conquista de novas possibilidades de modos de ser do sujeito: “a transformagao do
mundo depende da transformagio do sujeito. Inexiste reversibilidade de uma governamentalidade politica
sem a resisténcia que envolva a modificagio da relacio do sujeito consigo mesmo.” (2020, p. 202-203)
No empreendimento filoséfico foucaultiano, a politica aparece, entdo, vinculada a uma experiéncia que
altera o si, os outros e o mundo. Desse modo, o sujeito que realiza o diagndstico filoséfico do que somos
hoje nasrelagdes entre saberes, poderes e formas éticas, exerce sua propria transformagao ao enfrentar-se
consigo mesmo e com o presente.

Deste modo, nas pesquisas arqueoldgicas da década de 1960, contrapondo-se as historias teleologicas
modernas, Foucault enfatizava a importincia de se livrar de todas as operag¢des discursivas que supdem
a permanéncia de esséncias e de origens. Ja no inicio da década de 1970, quando passa a utilizar-se do
termo genealogia para designar a sua prépria pesquisa, apoiando-se na nogao nietzscheana de vontade
de verdade, Foucault analisa como os discursos filoséficos de Platiao e de Aristoteles estabeleceram um
“operador filoséfico” (2011, p. 7) capaz de interiorizar a vontade de conhecer no préprio conhecimento.
Novamente, aqui vemos como a oposi¢ao de valores aparece como condi¢do de possibilidade dos discursos
metafisicos. Tanto na reminiscéncia platonica, que interioriza o processo de conhecimento como atividade
da alma capaz de carregar a lembranca das ideias, quanto na defesa aristotélica de um desejo natural de
conhecimento presente em todo homem, que interioriza o conhecimento como movimento de atualizagao
das nossas poténcias racionais, tratava-se de estabelecer o discurso filoséfico como fundamentalmente
diferente dos outros discursos, que seriam permeados de interesses externos, de contingéncias materiais
e de desonestidades. Na fundamenta¢io de um discurso puro da filosofia, seja pela reminiscéncia das
ideias pela alma em Platio, seja pela pressuposicao de uma causa final do homem no desenvolvimento do
conhecimento contemplativo em Aristételes, o polo oposto ao filoséfico foi, entdo, identificado no discurso
sofistico, aprisionado a parcialidade e ao mal uso da linguagem, quando nao se respeita a “necessidade
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conceitual” (2011, p. 48) do lgos filoséfico. E rindo, maldizendo e odiando (1994b, p. 548) a sofistica
que a filosofia metafisica elaborou para si sua positividade. Inventando para si o estatuto de discurso
purificado de interesses, ela esconde e faz funcionar melhor a sua intencionalidade estratégica. Para tanto,
a metafisica se protege de ser confundida com a parcialidade e com a arbitrariedade da sofistica pelo riso
que destina a ela. Desvaloriza-a pela maledicéncia e, pelo ddio, afasta-se desta discursividade corrompida
que, eventualmente, precisa ser destruida.

Como podemos ver em detalhes em no artigo “Nietzsche, a genealogia, a histéria”, aquilo que Foucault
enxerga em Nietzsche na oposi¢ao entre a pesquisa da origem e a genealogia das proveniéncias e das
emergéncias, mostra uma forma de pesquisa histérica que opera no sentido inverso da metafisica.
(FOUCAULT, 1994b, p. 137) De um lado, a metafisica procura dominar a multiplicidade através dos
universais, reduzindo as diferencas pela primazia da identidade e negando o devir pela fixidez da verdade.
No caminho ascensional da contemplagio metafisica, a pluralidade e a transitoriedade sao conduzidas a
solenidade, natural, simples e estdvel, da origem. Por outro lado, a genealogia das relagoes de forgas que
promovem invengoes desestabiliza os universais ao reconstruir a multiplicidade dos seus comegos e ao
mostrar que suas origens sio o resultado de habitos cristalizados em nossa visao. Conforme a primeira
conferéncia de “A verdade e as formas juridicas”, com esta desestabilizagdo, as redugdes do miltiplo e do
diferente ao uno e ao idéntico através do conhecimento passam a ser compreendidas como tentativas de
dominar as coisas “ameacadoras e presuncosas.” (FOUCAULT, 1994b, p. 549) Deste modo, analisando os
operadores filoséficos de Platdo e Aristdteles, Foucault poe em prtica a genealogia do préprio discurso
filosofico como o discurso de verdade, de modo a mostra-lo enquanto uma invengio. Nao hd uma origem
da filosofia, mas invengoes que escondem comegos inconfesséaveis, cheios de vilania, mesquinharias e
obscuras relagdes de poder. (FOUCAULT, 1994b, 544) A filosofia nao traz um apaziguamento das paixdes
para que arazio possa esclarecer o caminho da verdade e da moral. Antes, toda filosofia, como toda prética,
é permeada por diversas interagoes e afecgoes de experiéncias situadas. Evidentemente, a restitui¢do de
todo discurso ao seu comego mundano permeado de interesses, operada por Foucault e Nietzsche, nao
significa a proposta de uma equivaléncia de quaisquer discursos, mas antes a nega¢ao da antinomia entre
poder e saber presente nas teorias de conhecimento que pressupde o pertencimento originario entre a
verdade e a capacidade de conhecimento humana.

No que dizrespeito aos estudos derradeiros sobre a formagao da subjetividade, vemos que as andlises de
Foucault na década de 1980 propoem uma divisao dos discursos filoséficos que, de certa forma, retoma
alguns elementos ji presentes nas analises do inicio dos anos 1970, mas que também insere maiores matizes
no interior do pensamento filoséfico da antiguidade cléssica e tardia. Nas aulas de 6 e 13 de janeiro de
1982, Foucault destaca uma ruptura histérica da relagdo entre filosofia (definida como o pensamento que
interroga o que torna possivel a separagio entre o verdadeiro e o falso), e a espiritualidade, que interroga
o conjunto de transformagdes pelas quais o sujeito precisa passar, em seu ser de sujeito, para ter acesso a
verdade (FOUCAULT, 2001, p.16). Neste caso, filosofia e espiritualidade estavam articuladas em toda
a antiguidade (com a excecgio de Aristételes) e na filosofia cristd, tendo se separado especialmente a
partir da desarticulagao entre filosofa e teologia no XVII. Ou seja, neste caso, mesmo Platao ainda estaria
inserido num sistema de pensamento em que ambos os elementos nio se dissociaram. Para Foucault, no
Alcebiades, o didlogo é conduzido do tema do cuidado de si até o estatuto do simesmo que se deve cuidar:
trata-se do si definido enquanto alma (psyché), mas a alma concebida apenas enquanto sujeito de agio, e
ndo enquanto substancia tal como encontrado em outros diélogos, como o Fédon e o Fedro (FOUCAULT,
2001, pp.56-58). Por conseguinte, na década de 1980, a matiz inserida por Foucaultimpede que se aglutine
todo o pensamento filoséfico antigo dentro da pura reflexdo metafisica e da interrogagao por um mundo
em que o devir se estabiliza no puro ser.

80 doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 72-85, dezembro de 2022



J4 na aula de 29 de fevereiro de 1984, Foucault aponta uma divisao dentro das obras platonicas, entre
um pensamento do cuidado de si voltado para a interrogagao do ser do si mesmo enquanto alma, e outro
voltado para o si mesmo a partir do seu modo de vida. No Alcebiades, o cuidado de si conduz aquilo “que
serd o lugar do discurso da metafisica, quando esse discurso tiver de dizer ao homem como estd seu ser e
o que, [d]esse fundamento ontolégico do ser do homem, decorre quanto a ética e as regras de conduta”
(FOUCAULT, 2009, p.147). Na linha do Laques, didlogo aporético, o si mesmo nao é mais interrogado
em sua realidade de alma (psyché) distinta do corpo, mas em seu bios, a saber, a forma como o si mesmo
se conduz: “A maneira como se vive, a maneira como se viveu, é disso que é preciso dar conta, e ¢ isso
que se apresenta como o proprio objetivo dessa empreitada de prestagio de contas” (FOUCAULT,
2009, p.148). Neste caso, se levarmos em conta que a critica genealdgica a metafisica foi antes refinada
que abandonada nas pesquisas da década de 1980, podemos afirmar que o pensamento foucaultiano vai
seguir a vereda da estética da existéncia. A pequena nota do manuscrito mencionada no inicio da aula de
29 de fevereiro de 1984 ¢ sintomatica da posicao assumida pela genealogia foucaultiana (talvez, também
pela nietzschiana). A historicizagio radical dos sujeitos, objetos, saberes e formas de vida, deve ser
levada as ultimas consequéncias. Isso ndo conduz a um relativismo epistemoldgico e ético que faz todas
as perspectivas igualmente validas. A genealogia, em sua critica radical da metafisica conduz a questao
apresentada, também em manuscrito, ao final da aula de 29 de fevereiro de 1984: “onde o cuidado com a
verdade questiona essa sem cessar, qual é a forma de existéncia que possibilita esse questionamento; qual
éavidanecessaria a partir do momento em que a verdade nao é necessaria?” (FOUCAULT, 2009, p.175).

Talvez, a vida que se guie por um cuidado com a verdade, o qual a questiona sem cessar, seja orientada
por uma verdade que ndo pode se identificar a verdade epistemol6gica, mas sim a uma verdade aleturgica.
Por este tipo de relagao com a verdade nio encontramos em jogo as estruturas epistemoldgicas capazes de
autenticar um discurso como verdadeiro, mas sim “o tipo de ato pelo qual o sujeito, dizendo a verdade, se
manifesta [ ...] representa a si mesmo e é reconhecido pelos outros como dizendo a verdade.” (FOUCAULT,
2009, p.4) Tal forma de verdade ndo pressupde uma descoberta ou a revelagdo de algo origindrio, permanente
ou universal. Ao contrdrio, trata-se de uma produgio singular que manifesta elementos reconhecidos como
verdadeiros no enlace entre praticas que formam um estilo préprio de existéncia.

O retorno a filosofia antiga nos estudos foucaultianos da década de 1980 tem sua justificativa na busca de
elementos historicos para fazer a genealogia da relagao entre sujeito e verdade tendo como foco as técnicas
de si. Neste sentido, essas pesquisas visam mostrar a precariedade histérica do sujeito que se constitui e
é constituido através da producao e hermenéutica de verdades interiores e ocultas, em especial no caso
cristao. No mutuo pertencimento do sujeito e da verdade, vemos surgir uma forma de fundamentagio
metafisica dos valores que conduz a um pensamento ético-moral focado na obediéncia a cédigos universais.
Assim, algumas politicas da verdade vigentes na contemporaneidade sdo vistas por Foucault como ainda
tributdrias de um modo de pensar o si mesmo através de acep¢des substancialistas e transcendentes da
subjetividade. Acepgdes da subjetividade que negam, portanto, a historicidade de sua formacio. Além
de pensar como as praticas sociais formam subjetividades através do tema da sujeigdo pelos sistemas de
saber-poder, para Foucault, foi preciso estudar como a relagio entre subjetividade, verdade e regras de
comportamento foirefletida e vivenciada diversamente nas praticas de sino interior da histdria. Para tratar
do problema da subjetivagao pelas préticas de si que incorporam verdades e condutas na construgio de
um modo de ser, a genealogia foucaultiana encontrou nas escolas filoséficas antigas, principalmente no
cinismo, relagdes éticas irredutiveis & forma da obediéncia e da decifragao de si cristas.

Assim, na diferenciagio da cultura grega cldssica e tardia com o cristianismo, Foucault nao identificou
uma oposigao “entre a tolerancia e a austeridade, mas [sim] entre uma forma de austeridade que esta ligada
auma estética da existéncia e outras formas de austeridade que estao ligadas a necessidade de renunciara
si decifrando a sua prépria verdade.” (1994c, p. 626) Na compreensao de Foucault, a requisicao, presente

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 72-85, dezembro de 2022. 81



na cultura ocidental crista, de investigar e anunciar a verdade mais intima sobre si estabelece uma forma de
governo voltado a rentincia dos desejos e afirmagao de um c6digo moral universalizével. Diversamente do
ascetismo cristao, a estética da existéncia antiga interessa a Foucault justamente uma vez que a pratica da
reflexividade sobre si ndo revela uma verdade essencial do sujeito, nem estd voltada a regras globalizantes,
mas suscita uma construgdo artesanal da prépria vida. No caso cinico em particular — e talvez em sua
atualidade moderna possivel - essa estética da existéncia se constrdi desafiando a autoridade de poderes
constituidos.

Como afirma Stephan (2020, p. 108), para Foucault,

A estética da existéncia consiste na criagdo autdrquica de si mesmo, a qual se produz através do esforco critico
de questionamento dos valores vigentes na cultura e na sociedade, ou seja, ela enseja uma experiéncia artesanal
que abre para a possibilidade da criagao de diversos e distintos modos de vida. Nesse sentido, talvez seja possivel
afirmar que a estética da existéncia corresponde, a0 mesmo tempo, a alternativa ética e a resisténcia politica. A
estética da existéncia concerne simultaneamente a ética do eu ou do cuidado de si e as lutas transversais, imediatas

e andrquicas que buscam confrontar criticamente as formas de assujeitamento ou a submissio da subjetividade.

Vemos, entdo, que a critica, enquanto enfrentamento politico dos regimes de saber-poder que buscam
delimitar as formas de vida requerendo supostas autoridades de valor universal e necessério, aparece aqui,
em um mesmo movimento, enquanto principio da estiliza¢ao ética. Neste sentido, a critica nao busca os
principios gerais de um dever que imporia a pura obediéncia a uma regra. Antes, assumindo os riscos de se
opor as facilidades normativas que se mostram em suas artificialidades, ela requer a dedicagao e a coragem
para sustentar o movimento de invengao de si através de um radical e constante questionamento daquilo
que viemos a ser na histdria. A autarquia, neste caso, aparece mais na forma de um exercicio continuado
de critica dos valores que nos constituem do que como uma virtude que poderia ser conquistada de uma
vez por todas; antes de um objetivo final a ser atingido, trata-se de uma virtude que precisa ser posta em
pratica repetidamente no cotidiano.

Deste modo, assim como, para Nietzsche, o valor da moral nobre se faz de forma imanente as agdes
singulares, também a estilistica da existéncia trabalhada por Foucault reconhece que a formacio do
modo de ser do sujeito na sua relagao consigo mesmo, com os outros e com o mundo, é o resultado de
uma articulagdo particular entre préticas historicas contingentes. Nao se trata de buscar a construgio de
um projeto politico-moral permanente, mas de reconhecer que a transitoriedade do devir é o que deve
permanecer no horizonte das criagdes ético-politicas de nés mesmos. O reconhecimento do valor de
verdade presente na sua forma aletdrgica ¢, portanto, diferente do valor de verdade consolidado pela
tradigdo metafisica. Ao mesmo tempo, com ano¢io de verdade pensada enquanto manifestacio alettrgica,
averdade epistemoldgica produzida pela metafisica é compreendida enquanto apenas mais uma produgao
realizada através de rituais que permitem seu reconhecimento em determinado tempo histérico. Uma
producao, no entanto, que perdeu algo fundamental quando deixou de lado o trabalho ético sobre simesmo
necessario na manifestagdo da verdade. Quando foca exclusivamente nas condi¢des de possibilidade
e nos procedimentos internos as “estruturas proprias dos diferentes discursos que se propdem e sao
recebidos como discursos verdadeiros” (FOUCAULT, 2009, p. 4), a metafisica deixa de lado a questio
da transformagio ética requisitada para a manifestagao da verdade. Ao contrario, no trabalho filoséfico
que reconhece toda verdade como produgao histérica, se impde um engajamento ético e politico com os
saberes histéricos. E neste engajamento que a produgio de um saber histérico-filoséfico da genealogia
encontra o seu valor critico e criativo.

3. Genealogia e modos de vida outros.

Vimos até aqui que as genealogias nietzscheana e foucaultiana, ao recusar as oposi¢oes de valores que
criam uma pureza ontoldgica aos polos, nos obriga a reconhecer que valores, sistemas de verdade e formas
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de vida sdao sempre resultantes da inventividade inerente as relagoes histéricas. Neste reconhecimento,
suas genealogias conduzem necessariamente ao questionamento sobre a qualidade das relagdes que
sustentamos em nossas existéncias. Por 6bvio, tal qualidade ndo pode ter uma referéncia de medida
universal. Assim, visto que, por honestidade intelectual, o recurso a qualquer normatividade universal
passa a ser interditado, vemos surgir, nao sé como uma alternativa ética, mas como certa demanda por
coragem e por ousadia, a convocagao para a criagao estética e singular de si mesmo na experiéncia do saber
que tensiona os limites do presente. Como vimos, trata-se de explorar as possibilidades de construgao de
relagdes ético-politicas em uma vida cuja beleza e verdade residiriam na recusa aos limites que se imp6em
pelas pretensas necessidades morais ou epistemolégicas que ainda organizam o que somos.

Para finalizar, gostariamos de trazer um caso concreto da integragio da genealogia com as lutas politicas
e da énfase em sua capacidade de inven¢ao de modos de vida. Com esse exemplo também fica evidente
como aquilo que Nietzsche denomina enquanto “nobre” ndo remete alinhagem sanguinea, hereditariedade
ou elitismo caracteristicos da nobreza enquanto estamento social. Esse caso diz respeito ao movimento
gay incipiente nas décadas de 1970 e 1980, pelo qual Foucault se interessou. Na entrevista Da amizade
como modo de vida (de 1981), assim como em diversas outras do mesmo periodo, Foucault explora a
possibilidade de, para além da conquista de direitos, o movimento gay ser capaz de instaurar uma cultura
e um modo de vida, muito mais que uma identidade:

O problema nio é descobrir em si a verdade de seu sexo, mas muito mais usar doravante de sua sexualidade para
alcangar uma multiplicidade de relagoes. Essa é, sem duvida, a razao pela qual a homossexualidade nao é uma
forma de desejo, mas algo de desejével. Desta maneira, temos que nos empenhar em tornarmo-nos homossexuais,

€ nio nos obstinar em reconhecer que o somos (FOUCAULT, 1994c, p.163).

Foucault desconfia da redu¢ao da homossexualidade a identidade sexual vinculada a uma forma de desejo,
pois encontrar neste a verdadeira identidade de si mesmo remete a uma forma de constituicio de si tributéria
dahistéria da confissio crista e sua transposi¢ao para o dispositivo da sexualidade moderno, analisado em
Histéria da sexualidade, volume I (FOUCAULT, 1976). Por outro lado, o tornar-se gay, antes de designar
uma identidade, parece remeter mais a uma diferenciagio e a instauragio de um modo de vida irredutivel
aqueles existentes até entao. Assim como Foucault nao define a homossexualidade através do desejo por
pessoas do mesmo género, ele também evita reduzi-la ao ato sexual. Sua énfase recai sobre anecessidade de
invengao de relagdes cotidianas com o outro irredutiveis aquelas socialmente pré-estabelecidas, processo
tratado através da transposigao do tema da ascese antiga para a contemporaneidade — evidentemente
sem o mesmo conteudo das praticas antigas. Neste caso, Foucault diverge da leitura nietzschiana do ideal
ascético, de modo a enfatizar que antes de uma renudncia de si, a0 mundo sensivel, ou mortificagio do
corpo, a ascese antiga tinha o sentido de um exercicio para a formagao ética de si mesmo. Por este motivo
Foucault escreve:

O ascetismo como rentncia ao prazer tem mé reputagdo. Mas a ascese ¢ outra coisa: ¢ o trabalho que se faz sobre
si mesmo para se transformar ou para fazer aparecer esse si que, felizmente, ndo se atinge nunca. Por acaso no
seria esse nosso problema hoje? Férias sejam dadas ao ascetismo. Avancemos numa ascese homossexual que
nos faria trabalhar sobre nés mesmos e, eu nao diria descobrir, mas inventar um modo de ser ainda improvavel

(FOUCAULT, 1994, p.165).

Em outra entrevista de 1982 [n.311], a0 ser interrogado sobre a entrevista anterior, Foucault complementa:

Eu queria dizer é preciso se esforgar para tornarmo-nos gay’, se colocar numa dimensao em que as escolhas sexuais
que fazemos estao presentes e tém seus efeitos sobre o conjunto de nossa vida. Eu também quis dizer que essas
escolhas sexuais devem ser, a0 mesmo tempo, criadoras de modos de vida. Ser gay significa que essas escolhas se
difundem através de toda a vida, e também é uma forma de recusar os modos de vida propostos, é fazer da escolha
sexual um operador de mudanga de existéncia. Nao ser gay é dizer: ‘como vou poder limitar os efeitos de minha

escolha sexual de tal maneira que a minha vida nio mude em nada’ (1994c, p. 295)
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Evidentemente, Foucault enfatiza a figura da invengio de um modo de vida, ao invés de uma descoberta,
uma vez que nao se trata de libertar uma verdadeira identidade que subjaz aos processos historicos. Assim
como a genealogia recusa a pesquisa pelas origens e pelas descobertas de elementos meta-histéricos,
e mostra como sujeitos, objetos e saberes sao uma invencio resultante de embates e acordos entre os
homens e entre pulsdes, no ambito da ética, a genealogia foucaultiana pensa a si mesma e sua articulagao
com certas lutas politicas, a partir da inven¢ao de modos de vida capazes de desestabilizar determinadas
ordens de governo de si e dos outros pela verdade.

Em “O triunfo social do prazer sexual’, também de 1982, Foucault complementara: “Se isso é possivel,
entdo a cultura gay ndo serd simplesmente uma escolha de homossexuais por homossexuais. Isso vai
criar relagdes que sio, até certo ponto, transponiveis aos heterossexuais” (FOUCAULT, 1994c, p.311)
Nesse caso, a verdade do movimento gay nao estd nos reconditos do desejo ou nas praticas sexuais que
identificam o que ¢é ser gay, mas na instauragdo de um modo de vida que Foucault ainda pensa ser possivel
de ser estendido aos heterossexuais. Trata-se de uma verdade que é afirmada através da criagio de um modo
de vida disruptivo e inventivo, e ndo enquanto uma esséncia ou desejo oposto ao desejo heterossexual.
A negacio da normatividade vigente se faz sem o recurso a identidades essenciais e sem a tentativa de
propor uma nova normatividade com pretensdes universalistas. Antes, tal negacao é derivada da invengao
de uma forma de vida capaz de problematizar de modo radical os nossos comportamentos e identidades,
reconhecendo a existéncia histérica de normas e sistemas de verdades para justamente interroga-los em
suas contingéncias e ndo deixando que sejamos definidos por elas. Exercer este tipo de afirmagio de
modos de vida outros e este tipo de negagao das limitagdes de nossas existéncias sem precisar apelar as
oposigoes metafisicas e aos ressentimentos que lhes sao subjacentes talvez seja, ainda, um dos grandes
desafios contemporaneos para boa parte daqueles que se colocam como tarefa realizar a critica ao presente.
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Hoje

O objetivo deste ensaio ndo é o de trabalhar com conceitos pouco imaginativos que quase nao farao
sentido em nossas vidas cotidianas, nestas vidas que queremos transformar em nome de um mundo melhor,
de uma “corresidéncia” que nio seja devastada por “cuidados absortos” (VEDOVATO, 2018, Aforismo.
Vilania, p.56-57), os quais sio pouco simpéticos, pouco comunicativos no que diz respeito as diferencas
que nos circundam e nos circunstancializam neste espago cosmico “cheio de dreas que seccionamos como
bem entendemos” (VEDOVATO, 2018, Aforismo. Desmesura da Terra, p.27). Ao percebermos que “a drea
para além de nossos corpos — assim seccionada, como queriamos pensa-la, (...) nio se pde apartada de nés,
embora costumeiramente a pensemos assim posta” (Ibidem.), damo-nos conta de que o tipo de cuidado
que exercemos em relagdo a nds mesmos reverbera no mundo e que, portanto, o principio ético da estética
da existéncia, com todo o seu cariter propriamente foucaultiano, possui uma dimensao cosmopolitica que
muitas vezes escapa as nossas tentativas de definir o que seria a ética da cultura de si em distingao a moral
voltada ao cédigo (FOUCAULT, 2012, p.38). Com base nisso, no presente ensaio, tentarei caracterizar a
importancia da experiéncia do mundo plural para a ética do cuidado de si em trés atos: em primeiro lugar,
refletirei sobre a falta moral do Humano de bem; em segundo lugar, problematizarei a interiorizagio da
imagem do mundo plural que, de acordo com minhas hipéteses, ainda muito incipientes, manifesta-se
na topografia interna dos sujeitos como o profundo sentimento do mundo; por fim, em terceiro lugar,
indicarei o carater heterotopico da experiéncia do mundo plural. Em vista de tais objetivos, entrecruzarei
as nogdes estoicas de “co-percep¢ao’, “simpatia” e “comunica¢do” com as anélises de Foucault sobre a
cultura de si e a heterotopia, mas também com as interpretagdes de Butler sobre a responsabilidade moral
e a vida psiquica do poder.

Posto isto, antes de darmos inicio aos trés atos de nossa reflexdo, gostaria de abrir um paréntesis sobre
o modo pelo qual opero o conceito de “cosmopolitica” no presente trabalho.

Antes de tudo: a cosmopolitica

Neste ensaio, a cosmopolitica é problematizada a partir (1) das interpretacdes de Michel Foucault
sobre o cuidado de si estoico, a estética da existéncia e a heterotopia; (2) da ontologia e da ética estoica,
filosofia do periodo helenistico-romano que, sob a influéncia do cinismo, foi uma das grandes precursoras
da dimensao césmica da politica ou da cosmopolitica, tendo em vista que, para tais doutrinas filoséficas,
somos cidaddos do cosmos; e, finalmente, (3) das analises de Judith Butler sobre a responsabilidade ética
e sobre a vida psiquica do poder.

Sabe-se que a cosmopolitica é tema de diferentes pensadores que atualmente se dedicam a problematizacio
das politicas no Antropoceno. Contudo, minha inten¢o é a de recuar transhistoricamente® ao estoicismo
na tentativa de compreender se, sob a clave de sua ressignificagao foucaultiana, esta filosofia antiga poderia
nos oferecer subsidios anarqueo-genealdgicos® para imaginarmos novas formas de interacao entre o si,
os outros e o mundo. Suponho que a recontextualiza¢io foucaultiana da ética estoica pode contribuir

2 Para o conceito de “trans-historiedade” em Foucault, cf. FOUCAULT, A coragem da verdade — “Aula de 29 de fevereiro de
19847, 2011a, pp.155-167. Para uma anélise acerca do valor transhistérico das continuidades estabelecidas por Foucault entre a
modernidade e a Antiguidade, cf. LORENZINI, La politique des conduites: pour une histoire du rapport entre subjectivation éthique
et subjectivité politique, 2014, pp.317-321.

3 Sobre a anarqueologia, cf. FOUCAULT, Do governo dos vivos — “Aula de 6 de fevereiro de 19807, 2014, p.91; sobre a diferenca
entre o trabalho do historiador que se subordina 4 metafisica e o trabalho do genealogista, cf. FOUCAULT, “Nietzsche, a
genealogia e a histéria’, 2015a, pp.55-86.
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para as discussoes contemporéneas acerca das cosmopoliticas no Antropoceno®. Ademais, concebo que
os redimensionamentos operados por Butler em relagio a estética da existéncia, como interpretada por
Foucault, sio imprescindiveis para refletirmos sobre a coafetagdo entre vida psiquica e vida social no que
diz respeito a transformagio do si mesmo.

Meu intento ¢ o de elaborar uma anélise acerca da cosmopolitica que se ampare nos rastros histéricos
deixados por Michel Foucault, os quais nos permitem, por um lado, recontextualizar a dimensao césmica da
ética e da politica tanto no estoicismo quanto no cinismo e, por outro lado, perspectivar o descentramento
das bases antropocéntricas da biopolitica por meio dos prolongamentos reflexivos operados por sua
posteridade filoséfica, como é o caso de Judith Butler, por exemplo. Dito de outro modo, ao invés de
avangar na diregio das discussoes manifestadamente dedicadas as politicas no Antropoceno, decidi voltar
meu olhar ao passado a partir de Foucault na tentativa de oferecer uma possivel chave de leitura para a
contemporénea proposta cosmopolitica que, de acordo com minhas conjecturas, teria no estoicismo e no
cinismo uma de suas condigdes de emergéncia histérico-filoséfica no tempo presente.

Assim sendo, em primeiro lugar, minha proposta de leitura da cosmopolitica parte do fato de que
Zenido de Cicio, o fundador da escola estoica, fora discipulo do cinico Crates (DIOGENES LAERTIUS,
Vitae philosophorum, 1972, VIL2.7 — VIL.3.10) e de que, em decorréncia dos ensinamentos recebidos,
incorporara ao estoicismo trés importantes elementos cinicos: (1) a valorizagio da franqueza no que
concerne as relagdes afetivas (Ibidem., V1.69.1), (2) a frugalidade no modo de viver (Ibidem., V1. 105.1-
4) e (3) o cosmopolitismo (Ibidem., V1.63.3 e V1.72.8). A frugalidade e o cosmopolitismo dependem,
em certa medida, da afirmacio da animalidade no homem, pois se trata de viver apenas com aquilo que é
necessério e de se vincular ao mundo como morada, da mesma forma que os demais animais (Ibidem., V1.
105.1-4). Além disso, é interessante apontar que “o viver de acordo com a virtude” (Ibidem., V1.104)° ou

4 Trata-se, com efeito, de uma suposi¢ao cuja comprovagio exigiria a contextualizagio das andlises mais contemporaneas acerca
das cosmopoliticas no Antropoceno; tal interpretagao, contudo, foge do cendrio histérico-filoséfico que busco montar neste
escrito. Para as discussdes mais recentes que problematizam, de forma manifesta, as cosmopoliticas no Antropoceno, sugiro os
estudos das filosofas Isabelle Stengers, Alyne Costa e Juliana Fausto. No caso de Isabelle Stengers, indico o artigo “La proposition
cosmopolitique” (STENGERS, 2007). No caso de Alyne Costa, indico sua tese de doutorado, intitulada Cosmopoliticas da Terra:
modos de existéncia e resisténcia no Antropoceno (COSTA, 2020). J4 no caso de Juliana Fausto, indico o livro A cosmopolitica dos
animais (FAUSTO, 2020). Também ndo podemos esquecer, se pensamos nas principais apari¢ées do conceito “cosmopolitica” na
Histéria da Filosofia, da célebre obra de Kant intitulada Ideia de uma histdria universal do ponto de vista cosmopolita (KANT, 2010),
que é retomada por Martha Nussbaum na coleténea For love of the country?, por ela organizada e da qual ela participa com o artigo
“Patriotism and Cosmopolitism” (NUSSBAUM, 1996, pp.3-20). O cosmopolitismo permite que Nussbaum pense uma politica
que dilui as identidades patridticas e nacionalistas, as quais geralmente operam de forma violenta, j& que muitas vezes incitam a
xenofobia. Judith Butler também participa da referida coletinea com o artigo “Universality in Culture” (BUTLER in NUSSBAUM,
1996, pp. 45-52), no qual ela critica um cosmopolitismo que se fundamentaria em um conceito absoluto e universal de “cosmos”
que, por sua vez, justificar-se-ia em uma defini¢ao cabal de natureza humana. Pretendo, no futuro, retomar tais andlises e avangar
em direcdo as cosmopoliticas no Antropoceno. Por enquanto, fiquemos com a triade Foucault, estoicos e Butler. Seja como for,
vale mencionar que a partir de Foucault e Butler também podemos pensar a nossa era geoldgica, marcada pela vulnerabilidade
dos meios ambientes e dos animais. Contudo, tal reflexdo repousa no descentramento da biopolitica, relativamente & espécie
humana, e nao na tematizagio histérico-filoséfica do Antropoceno. Isso quer dizer que, sob o escopo da gestao biopolitica da
vida e da morte, podemos levar em consideragio as outras formas de vida do e no mundo, isto ¢, as diferentes formas de vida que
pertencem ao mundo em sua pluralidade e que, 20 mesmo tempo, constituem a prépria pluralidade do mundo (Para o conceito
de “biopolitica”, cf. FOUCAULT, Histéria da Sexualidade I: A vontade de saber, “Direito de morte e poder sobre a vida’, 2011b,
pp- 146-174 e FOUCAULT, Em defesa da sociedade — “Aula de 28 de janeiro de 1976” e de “17 de margo de 19767, 1997, pp.57-74
e pp.213-1235). Com base nisso, estabelecemos aqui uma distingao epistemoldgica entre pensadores que manifestadamente se
dedicam as cosmopoliticas no Antropoceno e pensadores que nos permitem refletir sobre a cosmopolitica na contemporaneidade
a partir de um recorte historico-filoséfico que, por um lado, remonta 4 Antiguidade greco-romana e que, por outro lado, entende
o tempo presente por meio do quadro referencial da biopolitica. E justamente esta via epistemoldgica que sigo em meu ensaio.

510 kat’ apethv (v,
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o “viver conforme a natureza” (Ibidem., VIL.87.1-2)¢, férmulas que se referem ao principio de felicidade
compartilhado por cinicos e estoicos, constituem-se pelo verbo zén, que denota a vida animal ou a
subsisténcia, e nao pelo verbo bion, que é comumente utilizado para a significacdo da vida humana em
sua exceléncia e superioridade.

Em segundo lugar, minha proposta de leitura da cosmopolitica repousa na estratégia ético-politica do
mundo plural que me permite entrecruzar, na via de Foucault, o antigo cosmopolitismo estoico a ética
da responsabilidade em Butler. De modo geral, o mundo plural surge no 4mbito da problematizagao que
questiona se a estética da existéncia teria uma dimensao cosmopolitica e, portanto, se a proposta foucaultiana
da politica de nés mesmos poderia ser entendida como uma cosmopolitica de n6s mesmos que extravasa,
no que tange a pratica do cuidado, os limites do humano e do humanismo. Por outro lado, o mundo plural
também surge em meio ao redimensionamento da concepgao foucaultiana de “existéncia’, ja que a partir
de Butler a existéncia do si mesmo é compreendida no limiar da vida social e da vida psiquica do poder.
Nesse contexto, o mundo plural é acionado como uma imagem-sentimento que direciona as praticas de
cuidado e orienta a responsabilidade ética, de modo a mitigar a violéncia oficial e extraoficial perpetrada
pelos individuos humanos que compdem as populagdes estruturadas por uma légica de Estado racista, a
qual coloca em risco os lagos sociais, na medida em que opera sob a chave simbélico-material do poder
tirdnico, cuja antropomorfizagao depende do consentimento pretensamente democrético. Entao, o mundo
plural aparece como uma estratégia a0 mesmo tempo psiquica e social, a0 mesmo tempo ética e politica
que visa controlar, reduzir ou inverter as implicagdes violentas da biopolitica “precisamente nos momentos
em que ela parece saturar esse mundo e nio oferecer saida” (BUTLER, 2020, p.10)".

Nesse sentido, suponho que o acolhimento psiquico e o aperfeicoamento ético da imagem-sentimento
do mundo plural sio decisivos para a modificagio ética dos sujeitos (cosmo-etho-politica), mas também
para a transformagao dos esquemas de representatividade democratica no ambito da biopolitica (cosmo-
etho-biopolitica). E possivel que esta imagem-sentimento oriente nio apenas a transformagao ética dos
individuos, mas também o consentimento democratico, permitindo que o exercitemos de forma critica® e
nao meramente subserviente, apdtica e conformada a estruturagao normativo-conservadora das existéncias.
Em outras palavras, parece-me que a imagem-sentimento do mundo plural coaduna com a forga da nao-
violéncia e com a limitagio ética da poténcia destrutiva da biopolitica em vista de cosmo-etho-biopoliticas
(outalvez de politicas de cooperagio ético-planetdria)®, que buscam por condigdes mais igualitérias de vida.
Alids, a partir de Butler, vale mencionar que, no caso da cosmo-etho-biopolitica, a igualdade nao pode ser
reduzida a um célculo abstrato. Segundo Butler: “o tratamento igualitrio s6 é possivel em uma organizagao
social de vida em que recursos materiais, distribui¢do de alimentos, moradia, trabalho e infraestrutura
tentem alcancar condigdes iguais de manutengio de vida” (BUTLER, 2020, p.17)°. Concebo, portanto,
que areconstitui¢ao transhistérica do cosmopolitismo estoico me permite compreender a dimensao ética
da cosmopolitica no que se refere a estética da existéncia (cosmo-etho-politica), mas também a dimensao
politica da cosmoética no que concerne a elaboragio do ethos democritico (cosmo-etho-biopolitica).

610 OpodoyovpEvwg Tf) pvoeL Gy,
7 “(...) precisely at moments when it seems to saturate that world and offer no way out.”

8 Sobre a “critica’, cf. FOUCAULT, Qu'est-ce que la critique ?, 2015b e BUTLER, An essay on Foucault’s virtue, 2001. Além
disso, sobre a articulagao interpretativa, elaborada por Butler, entre a atitude critica, conforme Foucault, e a faculdade critica,
segundo Freud, cf. BUTLER, The force of non-violence, “Political Philosophy in Freud: War, Destruction, Mania, and the Critical
Faculty”, 2020.

9 Para a proposta das cooperagdes ético-planetarias, cf. PRECIADO, Apriendendo del virus, 2020, §32.

10“(...) equal treatment is not possible outside of a social organization of life in which material resources, food distribution,
housing, work, and infrastructure seek to achieve equal conditions of livability.”
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A cosmo-etho-politica e a cosmo-etho-biopolitica sao dois aspectos da cosmopolitica que podem ser
pensados no interim do didlogo transhistérico entre o estoicismo, Foucault e Butler. A cosmopolitica
tem, em meu pensamento, uma configuragao ambivalente, pois ela corresponde simultaneamente a ética
e a politica de n6s mesmos. A ambivaléncia da cosmopolitica ndo serd exaustivamente trabalhada neste
escrito; na verdade, esta dupla configuragio aparece na transversal do presente ensaio, dado que ainda
carecemos de aprofundamento tedrico para desenvolver a referida hipdtese.

Apesar de minhas limitagoes tedricas, no decorrer deste artigo, pergunto-me tanto pelo tipo de racionalidade
que se atrela ao cosmopolitismo estoico, o qual ndo parece contemplar apenas os animais-humanos, quanto
pelo tipo de racionalidade que ancoraria, na contemporaneidade, a estratégia ético-politica do mundo plural.
Entdo, a tese que se volta & poténcia ético-politica do mundo plural também propde a experimentagio de
uma racionalidade outra, capaz de escapar das amarras do racionalismo félico-produtivista, que exclui de
seu escopo as emogoes na tentativa de preservar a soberania do Humano de Bem em relagao aos demais
entes do mundo; ou seja, nesse esquema tradicional e ainda vigente, homens sdo hierarquicamente mais
excelentes porque movidos pela Razao e nio pelas emogoes, as quais nos assemelhariam aos demais animais.

Assim, paulatinamente surge, em meu ensaio, a figura controversa de uma racionalidade pathos-dialdgica.
Mais uma vez, encontro no estoicismo as bases conceituais para tal proposta. Parece-me que, nesta filosofia
— a0 menos nesta filosofia revisitada com lentes foucaultianas —, a experiéncia racional nio exclui de seu
escopo a experiéncia da simpatia ou da partilha das emocdes entre o si e os outros, como veremos na
proxima secio deste artigo. Ademais, faz-se interessante notar que, para alguns estoicos, a razio estava
alocada no coragio. Como nos explicam A.A Long e D.N Sedley:

como lugar de todos os estados mentais, incluindo a emogio, a faculdade de comando (hegemonikon) estélocalizada
na regido do coragdo ao invés na da cabega. Esta crenga tradicional foi extremamente defendida pelos estoicos
contra as novas descobertas dos fisiologistas contemporaneos. (...) eles tinham interesse em manter a prioridade
do coragio (...). Coragio e alma estio em contato fisico um com o outro. Juntos, constituem a unido dos poderes
vegetais e mentais dos animais (LONG & SEDLEY, 2003, Vol1, p.320)"".

Se concebemos o coragdo como a sede da razio, talvez possamos afirmar que nio apenas sentimos,
mas também pensamos com o coragio ou que sentimos na medida em que pensamos e que pensamos na
medida em que sentimos. Seria necessdrio, ¢ claro, desenvolver com mais cuidado esta argumentagao que
depende da problematizagdo anarqueo-genealdgica da racionalidade pathos-dialdgica, que talvez possa
ser compreendida como uma categoria transhistérica. De toda forma, neste ensaio, nosso intuito é o de
indicar a importancia de recontextualizarmos esta experiéncia ambivalente da racionalidade que retne,
a0 mesmo tempo, pensamento e emogao. Concebo que a experiéncia pathos-dialégica ou patolégica da
razao ja teve outras apari¢des, apari¢des mais contemporéaneas no decorrer da Histéria.

11As the seat of all mental states, including emotion, the commanding-faculty is located in the region of the heart rather than
the head. This traditional belief was strenuously defended by the Stoics against the new findings of contemporary physiologists.
(...) they had vested interests in retaining the priority of heart (...). Heart and soul are in physical contact with one another.
Taken together, they constitute the union of an animal’s vegetative and mental powers.” Sobre o assunto, cf. também GALENUS,
De foetum formatione libellus, 4.698, in: LONG & SEDLEY, 2003, Vol.2, p.312; CALCIDIUS, In. Pl Tim., 220, in: LONG &
SEDLEY, 2003, Vol.2, p.313.
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Parece-me que aracionalidade patoldgica atravessa as discussoes feministas que propdem a relagdo entre
politica e afeto, como é o caso, por exemplo, de Judith Butler'?, de Paul B. Preciado’?, de Donna Haraway'*
e, antes ainda, de Audre Lorde, que subverte a tradicional férmula “Penso, logo existo” ao dizer o seguinte:
“Os patriarcas brancos nos disseram ‘Penso, logo existo. A mae negra dentro de cada uma de nés - a
poeta — sussurra em nossos sonhos ‘Sinto, logo posso ser livre. A poesia cria a linguagem para expressar e
registrar essa demanda revoluciondria, a implementagao da liberdade” (LORDE, 2019, p.40). Também
nos deparamos com a racionalidade pathos-dialogica nas cartas escritas por Antonin Artaud a Jacques
Riviére. Nelas, Artaud fala sobre sua dificuldade de escrever nos moldes do puro racionalismo moderno.
Artaud pensa e escreve com o coragao, por isto enfrenta tais dificuldades logicas, isto ¢, seu pensamento
é de outra ordem, da ordem do sentimento e ndo da pureza analitica (ARTAUD, 2022, p.65). De modo
geral, suponho que a operagao da racionalidade pathos-dialégica nos permite desmantelar os binarismos
filoséficos e antropocéntricos que distinguem de forma cabal humano e animal, feminino e masculino,
organismo e maquina, sanidade e insanidade, pensamento e emogao. Dito de outro modo, a operagdo da
racionalidade pathos-dial6gica nos permite colocar em agao a dindmica da ambivaléncia que une poética
e politica, literatura e filosofia, imaginagao e agao'.

Por meio dessa proposta pathos-dialégica, avessa a Histéria antropocéntrica da Filosofia, deparamo-nos
com a possibilidade de experenciarmos este mundo sob o bojo da heterotopia, isto ¢, da transformagao:
da nossa prépria transformagao e da transformagao deste mundo que é nosso por nio ser de ninguém.
Com base nisso, em minhas reflexdes, o mundo plural tem, pelo menos, trés sentidos: em primeiro lugar,
a pluralidade do mundo diz respeito a diversidade das identidades e dos lagos socias, os quais nio se
reduzem as relagdes humanas, na medida em que abarcam, para me valer da caracterizacio butleriana da
relacionalidade, “vidas humanas, mas também criaturas sencientes, meios ambientes e infraestruturas”
que sdo, 20 mesmo tempo, naturais e artificiais (BUTLER, 2020, p.16)¢; em segundo lugar, corresponde
a multiplicidade dos quadros de referéncia espago-temporais que se entrecruzam e se coimplicam;
finalmente, em terceiro lugar, aimagem-sentimento do mundo plural se refere & experiéncia da nossa propria
transformagao e da transformagao dos contextos que compomos e que nos compdem enquanto sujeitos
éticos e politicos. Logo, a heterotopia foucaultiana me permite desabilitar a univocidade do sentido que
me impediria de pensar este mundo, este inico mundo (aqui e agora), como multiplicidade. Em outras
palavras, nao se trata de propor varios mundos ou mundos multiplos, mas antes de compreender em que
medida um mesmo campo aberto e imanente comporta a multiplicidade das vidas que lhe pertencem e,
assim sendo, em que medida a transformagao ético-politica destas vidas em vidas outrasincita e é incitada
pelas modificagdes deste mundo em um mundo outro (FOUCAULT, 2011a, p.253).

Alids, faz-se importante indicar que hd, em Foucault, uma distingao entre “outra vida/vida outra” e “outro
mundo/mundo outro” que pode ser interpretada da seguinte forma: de modo geral, a outra vida estd para
o outro mundo como uma projecao utdpica da imortalidade, ao passo que a vida outra estd para o mundo
outro como a criagio contra-utépica do tempo presente. O acesso a outra vida de um outro mundo se
d4 a partir da ultrapassagem de si ou transcendéncia. Por outro lado, o acesso a vida outra de um mundo
outro se dd por meio da transformagao ética e da intervencao politica no presente. Vale, entao, ressaltar

12Podemos dizer que a politica dos afetos perpassa as diferentes obras de Judith Butler. Neste escrito, trabalhamos com Giving
an Account of Oneself (2005) e com The force of non-violence (2020).

13 Sobre a relagao de coafetagdo entre pensamento e emogio no que diz respeito, por exemplo, & experiéncia da simbiose
politica entre animais-humanos e nao-humanos, cf. PRECIADO, Devenir humain avec un chien, 2021.

14 Sobre a partilha das sensa¢des, cf. HARAWAY, “A partilha do sofrimento: relagdes instrumentais entre animais de laboratério
e sua gente’, 2011.

15 Sobre a necessidade de romper com os binarismos epistemoldgicos, cf. PRECIADO, Dysphoria Mundi, 2022.

16“(...) human lives, but other sensate creatures, environments, and infrastructures.”
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que (1) os jogos entre “outra vida/vida outra” e “outro mundo/mundo outro” atravessam o presente
trabalho, de modo que pensamos a cosmopolitica (cosmo-etho-politica + cosmo-etho-biopolitica) sob
o viés das transformagdes contra-utdpicas ou heterotdpicas vinculadas a experiéncia imanente da vida
outra e do mundo outro"’.

Sem mais delongas, passemos a tematizagio da falta (de mundo) do Humano de bem.

Afalta

Sinto-me disperso,
anterior a fronteiras,
humildemente vos pecoque me perdoeis

(Carlos Drummond de Andrade
Sentimento do mundo)

Nao podemos conceber modos de vida outros sem considerarmos o mundo em sua pluralidade.
Constantemente ouvimos falar do conceito de “mundo plural’, mas raramente conseguimos materializa-lo
para além de suas dreas seccionadas que insistem em estabelecer uma lacuna afetiva entre o si e os outros
- ¢, aqui, por “outros” nao me refiro meramente aos animais-humanos, mas também compreendo os
animais ndo-humanos e todos aqueles que habitam as margens da Razio, cuja configuragao mais recente
talvez sejaa do cidadao de bem, “malfeitor que transgride as estipulagdes firmadas entre corresidentes por
inaptiddo para estas sutilezas” (VEDOVATO, 2018, Aforismo. Vilania, p.57). Que sutilezas sio estas que
faltam ao cidadao de bem, vildo contemporaneo de um mundo sem salvagio? Talvez o cidadao de bem,
tao limitado & experiéncia narcisica do amor, seja justamente este que exerce um cuidado de siabsorto em
relagao a pluralidade do mundo que o circunda, ou seja, este que exerce um cuidado de si descuidado, um
cuidado de si egoista. Nesse sentido, talvez possamos dizer que as sutilezas que faltam ao cidadao de bem
sao, sobretudo, éticas: falta-lhe, pois, caréter. E tal perspectiva moralista ou moralizante sobre o homem
de bem ndo nos remete, na via de Foucault, a austeridade codificadora da moral crista — até porque este
tipo de moralidade é, de modo geral, discursivamente incorporada pelos senhores da Razio Universal de
pretensao substancial. Diferentemente, minha perspectiva moralista ou moralizante sobre o cidaddo de
bem remonta & austeridade ética das filosofias greco-romanas e, mais especificamente, da ética estoica
que é interpretada por Foucault a partir das nocdes de “cuidado de si” (epiméleia heautoit)'® e de “cultura
de si” (cura sui)®.

O cuidado de si estoico estd longe de ser absorto, ele nao é desatento em relagao a pluralidade do mundo,
j& que, como nos explica Hierocles, esta tarefa (érgon) ética envolve a co-percepcio (sunaisthesis)* de que
somos corresidentes do mundo e de que estamos em constante interagdo (sumpdtheia)*' com os outros
corpos que habitam conosco esta vasta drea cosmica. Nao analisarei pormenorizadamente a teoria estoica
dainteragio ou simpatia entre o si e 0s outros, mas vale indicar que a simpatia é um dos fatores constitutivos

17 Para a referida distin¢ao, cf. FOUCAULT, A coragem da verdade — “Aula de 21 de margo de 1984” e “Aula de 28 de margo
de 19847, 2011a, pp. 237-253 e pp.271-283.

18 Para uma introdugdo a nogao de “cuidado de si”, cf. FOUCAULT, A hermenéutica do sujeito — “Aula de 6 de janeiro de 1982”,
2010, pp.3-39.

19 Para uma introdugao a nogao de “cultura de si’, cf. FOUCAULT, Histéria da sexualidade 3: o cuidado de si — “Capitulo II:
A cultura de si’, 2011¢, p.45-73.

20 Para o exercicio estoico da co-percep¢ao ou consciéncia, cf. HIEROCLES, Ethiké Stoicheiosis, VIL.40-50, 2009, p.21.

21 Para a experiéncia da simpatia ou interagdo entre a alma e o corpo, o si e os outros no estoicismo, cf. HIEROCLES, Ethiké
Stoicheiosis, IV.3-20, 2009, p.11; NEMESIUS, De natura hominis, 2.136-2.139, in: LONG & SEDLEY, 2003, Vol.2, p.269;
ALEXANDER, De mixtione, 223.25-223.36, in: LONG & SEDLEY, 2003, Vol.2, p.283.
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da sociabilizagao, pritica que possui uma dimensio cosmopolitica. Para estoicos, a sociabiliza¢io é bastante
complexa porque envolve o exercicio da co-percep¢ao e da simpatia, mas também da familiarizacio
(oikeiosis)* e da comunicagao (sun+didlogos). Sobre a comunicagao, vale mencionar que “sun-didlogos”
ndo é propriamente um conceito estoico, embora possa ser depreendido de sua ontologia. De modo geral,
de acordo com afisica estoica, a comunicagio atinge diferentes niveis cosmoldgicos que sio proporcionais
adistribui¢ao de pneuma no mundo. O pneuma é o componente ativo responsavel pela dimensao racional
dos corpos; ele se mistura em diferentes graus  matéria, componente inativo que nos permite sofrer agoes.
E, entao, desta mistura (krdsis) que resulta a unidade material alma + corpo.

Na ontologia estoica, homens e animais simultaneamente se diferenciam e se assemelham: diferenciam-
se quanto a disposicao e quantidade de pneuma que constitui suas almas (animais irracionais t¢ém menos
pneuma do que animais racionais) e se assemelham na familiarizagdo (oikeiosis), movimento da alma que
incita o amor por si e pelos outros e que se ancora no exercicio da co-percep¢io e da simpatia, as quais
sdo praticas que, a0 mesmo tempo, ensejam e se constituem no contexto da comunicagio entre os entes
do cosmos. Hierocles, em sua Etica Elementar, explica-nos, a partir da descricio do comportamento de
touros, najas, cervos, castores, tartarugas, sapos, ursos, pintinhos, homens, ledes e alguns outros animais,
que o movimento de familiariza¢do da alma em relagdo ao si e aos outros depende da co-percepgio e da
simpatia, atividades psiquicas continuas e ininterruptas que se manifestam e sio manifestadas no contexto
comunicativo dos corpos em interagio (HIEROCLES, Ethiké Stoicheiosis, 111.46-56, 2009, p.10).

Com base nisso, torna-se possivel compreender que no estoicismo a busca pela felicidade, a qual dependia
da tentativa obstinada de se “viver conforme a natureza™, pode ser imaginada como o movimento
continuo de familiarizagio da alma em relagio a si e em relagio aos outros, movimento que nos coloca
em comunicagio simpética com as diferentes partes do cosmos. A ética estoica parece, portanto, repousar
na pratica do amor e da amizade. Além disso, nao parece se amparar na superioridade da razio no que
se refere ao sensivel, até porque para estoicos a alma ¢ tio material quanto o corpo e ambos se coafetam
ou interagem na medida em que completamente misturados (HIEROCLES, Ethike Stoicheiosis, I11.56 e
IV.3, p.10).

Deacordo com o estoicismo, animais nio-humanos sio irracionais e animais humanos sio racionais, mas
isso nao quer dizer que seres racionais sao superiores ou mais privilegiados cosmicamente do que seres
irracionais. A partir da ontologia estoica, podemos afirmar que se trata apenas de diferentes disposi¢oes dos
corpos no mundo e, portanto, de diferentes maneiras de se dispor em relagao a0 mundo, tendo em vista
que um corpo é um substrato (hupokeimenon), qualificado (poion), disposto de certa maneira (pos échon)
e disposto de certa maneira em relagao a algo (prds ti pos échon). Sobre a cosmologia estoica, explica-nos
Simplicio: “Eles [os estoicos] estabelecem a divisdo em quatro partes, em substratos, qualidades, dispostos
de certa maneira e dispostos de certa maneira em relagdo a algo” (SIMPLICIO, In Aristotelis categorias
commentarium 8.66.33, in: LONG & SEDLEY, 2003, Vol.2, p.168)*. Os corpos partilham de qualidades
comuns, ou seja, sio comumente qualificados (koinds poion), mas também possuem qualidades peculiares
(idios poion), isto é, sdo peculiarmente qualificados. Segundo Long e Sedley:

Estritamente falando, “peculiarmente qualificado” é apenas a metade do segundo género dos “qualificados” Este se
divide (...) em “comumente qualificado’, ou seja, qualquer coisa descrita por um substantivo comum ou adjetivo;

22 Sobre a oikeiosis, cf. HIEROCLES, Ethiké Stoicheiosis, IX.3-10, 2009, p.2.

23 “Parece que Zendo foi o primeiro a dizer, em seu livro Sobre a natureza do homem, que viver conforme a natureza é o fim, que
também corresponde a viver conforme a virtude” [ Atémep mp@7og 6 Z#vwy &v 16 Tept dvBpdrmov pdoews Téhog el Td dpodoyovpévwg
fj @baet §ijy, 8mep doti kat” apetiy (iv] (DIOGENES LAERTIUS, Vitae philosophorum, 1972, VIL.87.1-2).

24“(...) motodvat yap THv TopiV €ig Téooapa, £ig dokeipeva kal ol kol @ ExovTa kal Tpdg Ti Twg Exovra.”
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e em “peculiarmente qualificado’, ou seja, individuos que sao qualitativamente tinicos e que podem ser designados
por um nome préprio como “Sécrates” (LONG & SEDLEY, 2003, Vol.1, p.173-174)%.

As semelhancas e diferencas entre os entes sao discernidas por meio da percepgao sensivel, no caso
dos animais ndo-humanos, ou da percep¢ao racional, no caso dos animais humanos. As duas formas de
percepgao desencadeiam o movimento de familiarizagao da alma relativamente a si, aos outros e ao mundo
e, assim, ancoram a comunicag¢ao simpdtica entre os entes. Ademais, conforme o estoicismo, homens nao
nascem racionais, mas se tornam racionais. A razao nao é adquirida e desenvolvida através da contemplagao
ou da especulagao, mas a partir da tonificagao da alma mediante a exercitacio da familiariza¢io, que estd
atrelada a co-percepgio e a co-afetagio comunicativa entre os diferentes corpos que constituem o cosmos.
Quanto mais nos familiarizamos com os outros, com suas semelhancas e diferencas em rela¢io a nos
mesmos, mais nos familiarizamos com o nosso contexto no mundo e mais racionais nos tornamos, ji que
por meio destes movimentos afetivos dominamos a nés mesmos, de modo a aperfeicoarmos nossa razio.

A familiarizac¢ao, no caso dos animais humanos, tonifica a alma na medida em que a expande e a contrai,
alongando-a comunicativamente em dire¢ao aos outros através da sociabilizagdo e, por conseguinte,
voltando-a a si mesma por meio do exercicio da comunicagio meditativa — pratica com a qual o si, ap6s
a experiéncia da co-afetagio e transformagao social, reconecta-se simpaticamente a si mesmo. A alma
sensivel também se familiariza comunicativamente consigo mesma e com os demais entes que com ela
habitam o mundo, mas a alma humana, ao atingir e aperfeioar a razao, a qual nao exclui de seu escopo a
sensagao ou a paixao, pode vir a se expandir mais do que a animal.

A sociabilizagao, a meditagao e aimaginagao sao articuladas em virtude da razao e pela razao, permitindo
que a alma humana se familiarize comunicativamente consigo mesma e com uma multiplicidade de entes,
bem como de simbolos que remetem ao existente e a0 nao-existente, como é o caso de quimeras e fic¢des
(SENECA, Cartas a Lucilio, 2004, Carta 58.15, p.202). Em distingao a alma do animal nao-humano, a alma
do animal humano pode imaginar a pluralidade do mundo e dela se familiarizar por meio da apreensao
de seu conceito, sempre inacabado e em expansao, que aguga o sentimento de co-pertenga ao cosmos,
orientando a vontade de nele intervir.

De modo geral, para estoicos, os conceitos nada mais sio do que uma conveniéncia linguistica que se
refere a uma determinada experiéncia ou a um grupo de experiéncias. Entao, apreender o mundo como
conceito designa uma série de experiéncias praticadas pelo si mesmo que se associam a um conjunto de
sensagoes que podem ser ditas “mundanas” Isso significa que o conceito de “mundo” nio é o mesmo para
todas as pessoas, pois nem todos partilham as mesmas experiéncias, embora todos co-partilhem o mundo,
isto é, este mesmo campo imanente constituido por corpos, relagoes e contextos multiplos. Entao, mesmo
que o conceito “mundo” seja universal, ele ndo é absoluto, pois para estoicos os universais, enquanto
conceitos, ndo sdo prioritdrios as suas instanciagdes (LONG & SEDLEY, 2003, Vol.1, pp.181-182). Logo,
com o auxilio da for¢a meditativa da razdo, que nos permite nos comunicarmos simpaticamente com nds
mesmos, e por meio da pritica da sociabiliza¢do, que nos permite nos comunicarmos simpaticamente
com os outros, somos capazes de imaginar um mundo multiplo e uma humanidade maltipla que dele é
parte — humanidade que nao exclui nem de si e nem do mundo a animalidade.

No estoicismo, todos os entes do mundo possuem algum grau de razao, isto é, a razao nao é necessariamente
humana. Isso significa que todos os entes do mundo podem se entre-comunicar, inclusive os mortos cujas
almas tardam a perecer no cosmos. Conforme Eusébio: “[Os estoicos] dizem que a alma pode ser gerada e

25 “Strictly speaking ‘peculiarly qualified” is only one half of the second genus ‘qualified’ This divides up (...) into the
‘commonly qualified; i.e. anything as described by a common noun or adjective; and the ‘peculiarly qualified; i.e. qualitatively
unique individuals, as designated by proper names like ‘Socrates”
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destruida. Quando separada do corpo, contudo, nio perece imediatamente, mas ainda permanece vagando
[no mundo] por certo tempo (...)” (EUSEBIUS, Preparatio evangelica, in: LONG & SEDLEY, 2003, Vol.2,
p-320)*. Resumidamente, de acordo com a filosofia estoica, familiarizamo-nos com os outros — sem jamais
nos identificarmos ou nos reconhecermos plenamente, tendo em vista que, no estoicismo, somos todos
seres peculiarmente qualificados®” -, quando com eles simpatizamos ou interagimos de forma comunicativa.
Parece, portanto, que comunicagdes criativas, capazes de nos transformar eticamente, sao simpaticas, ao
passo que experiéncias simpaticas ou coafetivas sio necessariamente comunicativas. Ademais, parece-nos
que, no estoicismo, a comunicagio nao é meramente discursiva ou légica; talvez possamos dizer que ela
é pathos-dialégica, na medida em que envolve tanto a préitica do discurso (logos) quanto a da partilha
perceptiva do sentimento ou paixio (pdthos). Também nio podemos deixar de reiterar que a simpatia e a
comunicagio nio se reduzem a animais-humanos, mas abarcam todos os entes que constituem o cosmos,
ele proprio considerado um animal vivente no estoicismo. Como explica Didgenes Laércio, para estoicos,
“0 cosmos inteiro é um animal vivente” (DIOGENES LAERCIO, Vitae philosophorum, 1972, V1.139.3).

Faco, pois, esta digressao a filosofia estoica no intuito de indicar que o cuidado de si e a cultura de si
demandam um grande esforgo simpatico e comunicativo dos individuos relativamente a pluralidade do
mundo que os circunda. Com base no estoicismo, somos capazes de entender o que significa dizer que o
cuidado absorto ou a incultura do si mesmo nao so suficientes para a boa vida do cosmos e no cosmos.
A simpatia (sumpdtheia) € a comunicagao (sun+didlogos) sao, com efeito, praticas transhistoricas que
precisariam ser recontextualizadas no tempo presente. Mas, o fato é que hoje nds as relegamos ao passado
e agimos como se a rememoragao de tais experiéncias nos fosse impossivel. Nosso descomprometimento
ético, torna-nos absortos e incultos, mantém-nos stultus. Como explica Foucault, a partir de Séneca:

O stultus é alguém que de nada se lembra, que deixa a vida correr, que nio tenta reconduzi-la a uma unidade pela
rememoragdo do que merece ser memorizado, e que nio [dirige] sua atengio, seu querer, em dire¢do a uma meta
precisa e bem determinada. O stultus deixa a vida correr, muda continuamente de opinido. Sua vida, sua existéncia
passa, portanto, sem meméria nem vontade (FOUCAULT, 2010, pp.317-321).

O cuidado absorto ou a incultura do cidadio de bem correspondem, neste nosso jogo reflexivo, a falta
de responsabilidade social, a qual se atrela a uma vida stulta, a uma existéncia sem comunicagao criativa,
sem simpatia, sem afeto, familiarizagao e harmonia com o mundo em sua pluralidade — ou ao menos,
tentativa de harmonia com o mundo em sua pluralidade. Butler nos mostra que Adorno, em Problems of
Moral Philosophy, estabelece uma importante diferenciacio, a partir da andlise da peca The Wild Duck de
Henrik Ibsen, entre a ética da moralidade abstrata e a ética da responsabilidade (BUTLER, 2005, p.133).
Para Adorno, a ética da moralidade abstrata nao pode ser caracterizada como uma ética da responsabilidade,
pois estando depende apenas da agao que se ajusta a uma crenga pura, isto é, da agio que concorda com a
cren¢a em Deus, na Razio, no Juiz ou na Patria. Distintivamente, a ética da responsabilidade parece incluir
a reflexdo do fim e da inten¢do, bem como a imagem-sentimento do mundo que, ao ser racionalmente
acolhida, orienta a intervenc¢ao no tempo presente. Conforme Adorno — e aqui retomamos a passagem
trabalhada por Butler:

26 “Tiv 8& Yoxfv yevntiv T¢ ko @Oaptiy Aéyovawv- odk edBdg 8¢ Tod cwpatog dmaMayeioav pOeipeaBat, AN émpévey Tvag
xpovovg kab’ éavthv.”

27 Conforme a ontologia estoica, o mundo plural é constituido por corpos peculiarmente qualificados, os quais, a0 mesmo
tempo, manifestam e estabelecem entre si continuidades e rupturas identitarias: “(...) no caso das disposi¢des complexas existem
as formas individuais, em referéncia as quais os estoicos falam do peculiarmente qualificado, que concerne ao mesmo tempo ao
que ¢ adquirido e destruido, bem como ao que mantém ao longo de toda a vida a sua complexa disposigao” [(...)sl ye kai é7i T@v
ovvOéTwy TO dropwdiv dapxet ldog, ka®’ b iSiwg mapd Tolg £k Tig Trodg AéyeTat Towdy, & kal dBpdwg émryivetar kai ad dmoyiverat
Kol 70 abTd &v TavTi 1) To cuvBETov Piw Stapéver] (SIMPLICIO, In Aristotelis libros de anima 11.217.36, in: LONG & SEDLEY,
2003, Vol.2, p.173).

28 “1dv 8\ov kdopov {pov dvta.”
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O que ésignificado poristo [pela ética da responsabilidade] é uma ética na qual a cada passo que vocé d4 —a cada
passo em que vocé se imagina satisfazendo a demanda do que é bom e correto — simultaneamente vocé reflete
sobre o efeito da sua agao e sobre se o objetivo perspectivado sera atingido. Em outras palavras, vocé nao estd
agindo apenas por pura crenca, mas vocé inclui o fim e a intengéo e, até mesmo, a forma do mundo que dela [da
acio] resulta como fatores positivos em suas consideragdes. Na peca [ The Wild Duck], esta é a posigao tomada
pelo cinico Relling, que a expressa inteligivelmente (ADORNO, 2001, p.162)*.

A partir disso, talvez possamos afirmar que o cidadao de bem, com todo o seu moralismo abstrato, nao
se percebe socialmente culpado, pois ele é incapaz de considerar o fim e a inten¢io de suas agdes para além
de sua ideologia religiosa e patridtica, ou melhor, encurralado pelo desatino ideoldgico, ele é incapaz de
considerar o fim e a intengao de suas agdes no mundo plural. Em meio a abstragdes morais, falta-lhe, pois,
a culpa social, experiéncia psiquica que estaria contemporaneamente vinculada a introje¢ao afetiva do
mundo plural em nosso dmago humano-animal - introje¢do amparada pela pritica de uma racionalidade
outra, qui¢d de uma racionalidade pathos-dialégica que nao exclui de seu escopo a forga da percepgao,
da imaginagao e da paixdo, poténcias inativas ou inativadas por uma estrutura racional cuja pretensao
substancial responde a promogao e a garantia simbolico-material do Humano de bem. Nesse sentido,
parece que o cidaddo de bem ainda é incapaz de co-perceber que a interagdo entre o si, 0s outros e o mundo
é simpética e nao apatica, que ela é comunicativa na medida em que co-afetiva e que o afeto nao se reduz
a consanguinidade familiar ou as identidades humanas, demasiado humanas.

Em outras palavras, aincultura (m4 cultura) do cidadio de bem Ihe impede de exercer sua cidadania para
além das mérbidas fronteiras de sua ideologia narcisista, tirinica e autoritdria. Submersos nesta incultura
- “muito esquisita, avulsa do que se é e do que se procura” (VEDOVATO, 2018, Aforismo. Vilania, p. 56)
-, ndo por pouca erudi¢do, mas por pouco ou nenhum sentimento do mundo, estagnamos nossas vidas,
imobilizamo-nos no eterno retorno do mesmo, noticiado por uma midia que diariamente exp6e os corpos
que se amontoam em pilhas cadavéricas, os corpos ultrajados, queimados, esquartejados ao bel prazer
de um certo chefe de Estado que ndo quer deixar rastros, pois estes manifestariam o fato de que o jogo
pretensamente puro de sua razao nio passa de um mecanismo egoista que serve a alguns poucos humanos,
a alguns poucos valores humanistas. Nao nos esquegamos, como explica Foucault, que:

(-..) houve um tempo no qual se sustentava os valores humanistas representados pelo nacional-socialismo e no
qual os proprios stalinistas diziam que eram humanistas. Disso ndo se deve tirar a consequéncia de que tudo
o que pdde reivindicar o humanismo deve ser rejeitado; mas que a temdtica humanista é em si mesma muito
flexivel, muito diversa, muito inconsistente para servir de eixo a reflexio (FOUCAULT, 2001, n°339, p.1392)%.

E justamente por este motivo, pelo fato de que a tematica humanista é pouco consistente, que
elencamos o mundo plural, sua imagem e seu sentimento, como eixo articulador de nossa atual reflexao.
Partindo da incontestével evidéncia de que fazemos parte do mundo, deparamo-nos com a urgéncia de
nos desvincularmos de certos valores morais, politicos, estéticos e epistemoldgicos que contemplam e
iluminam alguns poucos Humanos de bem. E assim, em nome do mundo plural, que desencadeamos
o exercicio de uma racionalidade outra, talvez de uma racionalidade pathos-dialégica, que nos permite
apostar no desvanecimento do Homem, “como, na orla do mar, um rosto de areia” (FOUCAULT, 2000,
p-536). A medida que este Homem de razio pura e pretensamente substancial desvanece, com ele também

29 “What is meant by this is an ethics which at every step you take — at every step you imagine yourself to be satisfying a
demand for what is good and right — you simultaneously reflect on the effect of your action, and whether the goal envisaged will
be achieved. In other words, you are not just acting out of pure conviction, but you include the end, the intention and even the
resulting shaping of the world as positive factors in your considerations. In the play this is the position embraced by the cynic,
Relling, who also express it very intelligently.”

30 « Il y eut un temps oi1 on soutenait les valeurs humanistes représentées par le national-socialisme, et ot les staliniens
eux-mémes disaient qu’ils étaient humanistes. De cela il ne faut pas tirer la conséquence que tout ce qui a pu se réclamer de
I'’humanisme est a rejeter ; mais que la thématique humaniste est en elle-méme trop souple, trop diverse, trop inconsistante pour
servir d’axe 4 la réflexion. »
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desaparece “(...) aideia de uma moral como obediéncia a um cédigo de regras (...)” (FOUCAULT, 2001,
n° 357, p.1551)%, a ideia de uma moral de tipo abstrata que se fundamenta e se justifica em caprichos
egoicos, politicamente performados como reivindicagao humanista. A essa auséncia de moral, indica-nos
Foucault, “deve corresponder uma busca que concerne aquela por uma estética da existéncia” (Ibidem.)®,
isto é, a busca por uma estética cosmopolitica da co-existéncia, a qual nos permite vislumbrar a imagem
difusa da pluralidade do mundo e concomitantemente vivencia-la como um profundo sentimento de lugar.

Além disso, ndo podemos deixar de dizer, a partir de Butler, que “quando a cabega do estado é elamesma
uma crianga tiranica” (BUTLER, 2020, p.168)*, a nossa co-interagio com o mundo corre o risco de ser
irreversivelmente precarizada pela incultura (m4 cultura) deste que egoisticamente representa alguns poucos
humanos e alguns poucos valores humanistas. Parece-me, entio, que a incultura estd imediatamente atrelada
a auséncia da imagem-sentimento do mundo, 4 nossa falta de simpatia comunicativa, ja que perdemos a
espontaneidade da interagio criativa com nés mesmos e com os outros. O que quero dizer é o seguinte:
ja faz um tempo que nossas interagdes deixaram de ser simpaticas (se é que um dia foram) e, portanto,
comunicativas para se tornaram apaticas e, assim, transformarem-se em um jogo vazio de interesses
desinteressados* daquele velho conhecido, do “tirano que, no final das contas, é um antropomorfismo
sustentado por redes de poder (...)” (BUTLER, 2020, p.168)%.

A falta de nossas capacidades simpdticas e comunicativas nao se deve tnica e exclusivamente a este tirano.
A falta que nos torna corresidentes incultos de um mundo cada vez mais devastado por nossos interesses
desinteressados também recai sobre nossos ombros, afinal, nés (Humanos de bem) também fazemos parte
dasredes de poder que sustentam o antropomorfismo do tirano. Com base nisso, talvez possamos afirmar
que a falta de tais capacidades pathos-dialégicas coloca em risco nao sé o Estado democratico de poder,
mas também a vida do mundo que cuidadosamente nos recebe em sua morada plural. Sem sentirmos em
nds e por nés o mundo plural, jamais despertaremos para o aspecto ficcional das fronteiras que recortam
0 cosmos; isto é, sem o cultivo daimagem-sentimento do mundo, jamais compreenderemos que os limites
ideoldgicos e regionais que delineiam as fronteiras também podem alimentar nossa submissao ao governo
ou ao desgoverno do tirano, que insiste no devaneio de que este pedago de mundo, bem como os seres
que nele habitam, pertencem-lhe.

Assim, em meio a “massa de ossos brancos, de caddveres putrificados cujas peles secam” (VERNANT,
2011, p.144)%, a mescla patoldgica, ou melhor, pathos-dialdgica entre, por um lado, a imagem incerta
de uma unidade cuja forma é paradoxalmente plural e, por outro lado, o profundo sentimento de que
pertencemos a esta totalidade inacabada, torna-se cada vez mais urgente e a sua urgéncia é ético-politica.
Dando-nos conta de que nao habitamos uma determinada regido, mas sim o mundo e de que regides sao
grandes ficgoes tragadas por rastros colonizadores, finalmente entendemos que nada pertence ao tirano,
mas que ele pertence ao mundo. E justamente esta inversao de perspectivas que nos permite desmascarar
a pulsao destrutiva do tirano que, por falta de cuidado ético consigo e com os outros ou por incultura
(m4 cultura), abusa do poder que se outorgou em pleno surto patriético (BUTLER, 2020, p.169). Dessa
forma, parece que para nos desvincularmos da rede de poder que sustenta o antropomorfismo do tirano,
isto é, paranos desviarmos de sua figura em todos os sentidos possiveis — no sentido que aponta na diregao

31« (...) lidée d’'une morale comme obéissance & un code de régles (...). »
32« (...) doit répondre une recherche qui est celle d’une esthétique de l'existence. »
33“(...) when the head of state is himself a tyrannical child (...).”

34 Foucault explica em Nascimento da biopolitica que, hoje, “(...) o que liga os individuos na sociedade (...) é toda uma série
que poderiamos chamar de ‘interesses desinteressados’ (FOUCAULT, 2008, p.409).

35“(...) tyrant, after all, is an anthropomorphism sustained by networks of power (...)”

36 « (...) masse d'os blanchis, de cadavres putrifiées dont les peaux se desséchent (...). »
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social darealidade e naquele que aponta na dire¢io psiquica do simbdlico —, precisamos do mundo plural
instanciado por uma racionalidade outra que nao aquela da pureza, da substancia e, mais recentemente,
da produtividade neoliberal que coaduna com o falocentrismo.

Vejamos, entao, a partir de Butler, de que modo poderiamos desabilitar, desde nosso 4mago humano-
animal, a rede de poder que sustenta o tirano, cuja figura, na modernidade, ampara e é amparada pela
Razao félico-produtivista.

A vida psiquica do poder

Tenho apenas duas maos,
e o sentimento do mundo

(Carlos Drummond de Andrade
Sentimento do mundo)

Para Foucault “ndo ¢ satisfatorio dizer que o sujeito é constituido em um sistema simbdlico. Ele é
constituido nas praticas reais — praticas analiséveis historicamente” (FOUCAULT, 2001, n°326, p.1227)%".
Contudo, tendo em vista a dimensao interna do sujeito moderno, que a cada dia se torna mais profunda,
penso que ndo podemos dispensar a discussdo da constitui¢ao simboélica do si mesmo, j& que por meio
dela somos capazes de compreender a interacio entre o fora e o dentro e entre o dentro e o fora. Nao farei
a reconstitui¢do anarqueo-genealdgica que nos permitiria compreender a emergéncia da introspeccio
como experiéncia subjetiva®®. Para o momento, tudo o que precisamos saber é que, na modernidade,
o espaco da vida interna deixa de ser disputado por Deus e pelo Diabo e passa a ser ocupado por uma
racionalidade produtivista que se pretende pura e substancial. Sobre a atual configura¢io da Razao,
explica-nos Frédéric Gros:

A experiéncia totalitdria do séc. XX nos tornou sensiveis a uma monstruosidade inédita: aquela do funciondrio
zeloso, do executor impecével. Os monstros da obediéncia. Falo aqui de “segunda modernidade” porque arazio que
regula estas condutas ndo é mais aquela dos direitos e valores, do universal e do bom senso.  a razdo técnica, eficaz,
produtiva, Gtil. A razdo da industria e das massas, aquela da administragio e dos escritdrios. A razao gestiondria,

37« (...) ce nest pas satisfaisant de dire que le sujet est constitué dans un systéme symbolique. Il est constitué¢ dans des pratiques
réelles — des pratiques analysables historiquement. »

38 Como nos explica Vernant, a experiéncia que os gregos antigos possuiam de si préprios é diferente da nossa, pois a experiéncia
deles os orientava para fora de si mesmos, ao passo que a nossa experiéncia nos conduz, desde os primérdios mondsticos do
cristianismo, para dentro de nés mesmos. Na Grécia cldssica, o individuo se projeta para fora de si mesmo através da relagao
transcendental com o divino, ou seja, “nao hd introspecgio. O sujeito nao constitui um mundo interior fechado, no qual ele deve
penetrar para se reencontrar ou ainda se descobrir. O sujeito é extrovertido” [l n'y a pas d'introspection. Le sujet ne constitue pas
un monde intérieur clos, dans lequel il doit pénétrer pour se retrouver ou plutét se découvrir. Le sujet est extraverti.] (VERNANT,
2011, p.224-225).J4 no cristianismo mondstico de Cassiano a relagao dos sujeitos com a verdade era caracterizada pela discrigao e
confissdo dos pensamentos que iludem a alma, isto é, estes pensamentos ilusorios, de raizes obscuras e de origem velada, deveriam
ser expurgados das profundezas da alma no ato da confissio (FOUCAULT, 2013a, p.86-87). Nesse contexto, a alma daquele
que confessa é dotada de uma dimensao interna em cuja profundidade Sati se esconde e em que Deus se revela reflexivamente.
Evidentemente, mostra-nos Vernant, na Grécia cléssica os individuos nao possufam a experiéncia da introspecgio. Porém, nao
podemos deixar de indicar que a filosofia estoica talvez tenha sido, ja no periodo helenistico-romano da cultura de si, o cenario
histérico-filoséfico a partir do qual a introspecgao crista viria a se desenvolver, visto que para estoicos o si mesmo consiste em um
corpo dotado de profundidade fisica e psiquica (DIOGENES LAERTIUS, Vitae philosophorum, 1972, VIL.135.2). Entao, é no
estoicismo que entrevemos os primérdios anarqueo-genealdgicos deste espago interno que emerge no cristianismo mondstico
como um lugar disputado por Deus e pelo Diabo.
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razdo fria, andnima, gélida, impessoal do célculo e da ordem. Nio se trata mais da antiga utopia: escutar e seguir
avoz darazdo universal ao invés de permanecermos servos de nossos instintos primitivos (GROS, 2017, p.35) *.

Diferentemente do que concebe Gros, penso que, na modernidade tardia ou segunda modernidade,
aracionalidade se manifesta como uma complexa mistura entre universalidade, substancialidade, frieza
calculativa ou produtivista e falocentrismo. O que quero dizer é que, na contemporaneidade, a racionalidade
télico-calculativa ou félico-produtivista assume uma dimensao universal e substancial, tornando-se difusora
de uma pretensa pureza de tipo higienista que distingue os dignos dos indignos. O espago daracionalidade
produtivista serve de morada psiquica do sujeito que pensa, deseja e logo existe; isto é, contemporaneamente
acolhemos em nosso dmago uma complexa combinagio simbolica entre a racionalidade produtivista, o
Falo e alguns dos seus representantes sociais. Mais precisamente, por um lado, como nos mostra Hannah
Arendt, namodernidade, a introspecgao foi assimilada como um lugar neutro, livre de toda mundanidade,
como um espago substancial ocupado apenas pela pura Razao de tipo produtivista. Segundo Arendt, no
contexto moderno, o que os homens teriam em comum nio é Deus e tampouco “o mundo, mas a estrutura
da mente - e esta eles nio podem, a rigor, ter em comum” (ARENDT, 2008, p.296).

Por outro lado, como Butler nos permite perceber, a partir do contemporaneo advento da psicandlise, a
introspecgao passa a ser ocupada por um simbolo, que se correlaciona a racionalidade produtivista, no intuito
de tornar comum aos homens nao apenas a faculdade de raciocinio, mas também o desejo (hetero) sexual.
O si parece se desvencilhar do mundo como pluralidade, tal que diagnosticado por Hannah Arendt, quando
passa a se definir em virtude de sua introspec¢ao ocupada pura e substancialmente por uma Razao de tipo
calculativa. O mesmo acontece, em certa medida, com a Razio combinada ao Falo, que metonimicamente
representa a libido — pois, como indica Foucault, em Les aveux de la chair, a libido é “a forma involuntaria
do movimento que faz do sexo o sujeito de uma insurreigao e o objeto do olhar. Visivel e imprevisivel
ere¢do. Notemos, ¢ claro, o fato de que a libido assim concebida se caracteriza essencialmente pelo sexo
masculino, suas formas e suas propriedades. Ela ¢ originariamente falica” (FOUCAULT, 2018, p.337)*.

Entao, o que os homens teriam em comum no que tange a vida psiquica nao é o mundo plural, mas
a racionalidade produtivista, pretensamente pura e substancial, e o Falo. Estes simbolos normativos
incidem respectivamente sobre a faculdade de raciocinio e sobre a formatagio do desejo (hetero) sexual.
A partir disso e de modo geral, podemos dizer que o territério psiquico dos sujeitos modernos expurgou
de seu amago o mundo plural - se é que um dia o acolheu. Butler nos permite compreender que a falta
simbdlica do mundo plural possui dimensdes materiais, j4 que ameaga os lagos sociais, sem os quais a
vida corre perigo (BUTLER, 2020, p.16). A falta do mundo plural, explica-nos Butler, ndo implica na
perda dos movimentos de introje¢io e de proje¢io ou de internaliza¢ao e exposi¢ao, os quais demarcam

39 « Lexpérience totalitaire du XXe siécle a rendu sensible 4 une monstruosité inédite : celle du fonctionnaire zé&1¢, de I'exécutant
impeccable. Des monstres d'obéissance. Je parle ici de ‘senconde modernité) parce que la raison qui régle leur conduite n'est plus
celle des droits et des valeurs, de I'universel et du sens. C’est la raison technicienne, efficace, productrice, utile. La raison de
I'industrie et des masses, celle de 'administration et des bureaux. La raison gestionnaire, la rationalité froide, anonyme, glacée,
impersonnelle du calcul et de I'ordre. Il ne s’agit plus de I'ancienne utopie : écouter et suivre la voix de la raison universelle plutot
que demeurer dans la servitude des instincts primitifs. »

40 « Clest la forme involontaire d'un mouvement qui fait du sexe le sujet d’'une insurrection e I'objet du regard. Visible et
imprévisible érection. Notons, bien stir, le fait que la libido ainsi congue se caractérise essentiellement par le sexe masculin, ses
formes et ses propriétés. Elle est originairement phallique. »
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arelagio do individuo com o fora, com a sociedade, com a civiliza¢io — ela também estruturada por uma
racionalidade produtivista e félica que reivindica para si os valores humanistas dos Humanos de bem*'.

Tendo em mente a profunda dimensao psiquica da vida do si e a vida psiquica do poder, faz-se interessante
revisitar Foucault a partir de Butler no intuito de compreender a relagao entre a poténcia ético-politica
da estética da existéncia e a transformagio psiquica do si mesmo. Suponho que o desenvolvimento de
tal compreensao depende da elaboragdo da resposta a uma questio que se faz cada vez mais urgente em
nossos dias — em dias assolados por crises césmicas e democréticas. A pergunta que, nas vias abertas por
Butler e Foucault, reflexivamente desponta do tempo presente é a seguinte: como a imagem-sentimento do
mundo plural nos permite desarticular, desde nosso 4mago humano-animal, arede de poder que sustenta o
antropomorfismo do tirano, o qual, além de realmente subjugar determinado pedago de terra — bem como
os seres que nela habitam, simbolicamente invade a topografia interna dos sujeitos?

Em outros termos, aimagem-sentimento do mundo plural seria capaz de desmantelar os ataques tiranicos
contra os lagos sociais, ou seja, contra a interdependéncia social que, segundo Butler, caracteriza e promove
avida? (BUTLER, 2020, p.16) Tudo o que sabemos até agora ¢ que, a0 invadir o espaco interno da vida
do si, este Outro, cuja representa¢do antropomorfica materializa a complexa combinagao entre uma Razio
de racionalidade produtivista e um Falo virilizador, exige a mitiga¢ao da potencialidade critico-criativa
dos sujeitos em nome do exercicio mortificador da obediéncia estrita (ou abstrata) a cédigos que visam
garantir a perpetuacao do exercicio de um poder de tipo tirdnico, isto ¢, a perpetuagio do exercicio do
poder do tirano, o qual se outorga, em nome da populacdo e de seu nacionalismo, o direito (oficial e
extraoficial) de matar.

De fato, no presente artigo, estou longe de esgotar a referida interrogacao. Na verdade, as pesquisas
desenroladas até o momento nao me permitem fazé-lo. Entao, por ora, oferecerei duas pistas investigativas
que nos permitirao vislumbrar com mais clareza nossa indagagao.

Em primeiro lugar, faz-se importante apontar que Butler pensa a vida psiquica como parte da vida do si,
como um aspecto da vida do si que se estetiza na medida em que participa do mundo, nele interferindo e

41 “Entre nds brasileiros, o paradigma normativo bolsonarista, isto ¢, 0 Homem de Bem, designa um amélgama de diversas
qualidades sociais distintas, porém complementares e, as vezes, mesmo sobrepostas entre si. Entre nés, a figura social do Homem
de Bem constitui uma nogao genérica e, portanto, nao restrita ao género masculino, embora certamente o privilegie. Ela engloba
todo sujeito que se considere branco, que afirme sua branquitude como norma e que negue a existéncia do racismo no pais (...).
Também designa quem afirma conspicuamente sua heterossexualidade e valores viris relacionados ao armamentismo, quem
se vangloria de ser portador de capital humano e de ter ‘subido’ na vida 4 custa apenas de seus proprios esforgos, bem como
se refere a quem quer que comungue de vagos preceitos cristaos, importando, sobretudo, ser contrario a religides de matriz
africana. Também diz respeito a quem defenda ostensivamente valores tradicionais quanto a constitui¢ao da familia e quanto ao
significado do patriotismo e do amor 4 liberdade, que deve ser verde-amarela, ja que nossa bandeira jamais serd vermelha, segundo
o conhecido bordao bolsonarista. No contexto politico brasileiro recente, portanto, aquelas parcelas da populagio que niao querem
e/ou que nio podem encarnar o ideal normativo do bolsonarismo, o Homem de Bem, sdo destinadas a suspeita, ao abandono e
mesmo a morte, dependendo de sua posi¢ao no complexo jogo social brasileiro. O Homem de bem é o modelo normativo por
exceléncia do bolsonarismo, movimento politico que se constr6i em torno de um ideal unificado de povo, segundo o critério
do temor e do rechago a diversidade e 4 pluralidade, imediatamente associados as figuras fantasmaticas do Outro, do Abjeto,
daqueles e daquelas que, portanto, podem ser expostos a violéncia e ao risco da eliminagio” (DUARTE, 2020, pp.123-124). Em
distingdo e, a0 mesmo tempo, inspirada na andlise de André Duarte, utilizo a expressao “Humano de Bem”, pois compreendo que
este ideal normativo possui um crivo especista que justifica e legitima a violéncia neoliberal ou produtivista em relagio a terra
e a todos os demais seres sencientes nio-humanos que a habitam. Inclusive, no que concerne a operagao racista deste padrao
normativo da biopolitica, talvez possamos dizer que o “abjeto” é desidentificado ou destituido de “humanidade” na medida em
que assimilado & “animalidade’, ou seja, aqueles que nio correspondem ao ideal sdao decodificados como nao-humanos, como
animais. Nao detalharei o processo de exclusdo que repousa sobre o binarismo humano-animal, pois isto demandaria um desvio
interpretativo em relagao a nosso atual percurso reflexivo. Vale, contudo, indicar que a estratégia do mundo plural nao tem por
objetivo humanizar o deshumanizado, mas sim afirmar a animalidade que nos interconstitui, conferindo a ela um valor positivo
— afinal de contas, somos simultaneamente humanos e animais, somos animais-humanos.
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sendo por ele interferido. Butler d4 atengao, através de sua leitura da psicandlise, 2 dinimica dos movimentos
psiquicos que conectam e desconectam o si dos outros, da civilizagao e do mundo — do mundo como
pluralidade. Dessa forma, Butler nos mostra que o si ndo é um corpo plano e absolutamente fechado em
si mesmo. Diferentemente, ele é tortuoso, profundo, aberto e fragil. De modo geral, a fragilidade do si se
deve ao fato de que estritamente o si ndo pertence a si mesmo (BUTLER, 2005, p.132).

A fragilidade do si se articula 4 sua abertura ao outro e esta se explica pelo movimento de interiorizagao
que nos estrutura, mas também nos desvia. Por um lado, estruturamo-nos quando introjetamos o
Outro que simboliza os esquemas vigentes de inteligibilidade, os quais atualmente se apoiam em uma
racionalidade falico-produtivista, materialmente representada pelo antropomorfismo do tirano. Por outro
lado, desviamo-nos quando introjetamos um outro que nio o Outro, se é que podemos pensar nesses
termos, isto é, um outro que rivaliza com a hegemonia estrutural e estatutdria do primeiro Outro. Com
efeito, confrontar a hegemonia estrutural e estatutdria do Outro, que ocupa o espago de nossa topografia
interna, nao é simplesmente substitui-lo por um simbolo mais primordial, mais fundamental, mais potente,
mais verdadeiro, mais universal e, portanto, definitivamente absoluto. Trata-se, antes, de destitui-lo de sua
infundada prepoténcia substancial e universal por meio da simboliza¢ao de uma imagem que o desmantele
e o desmistifique, na medida em que se manifesta como um sentimento profundo que instiga, desde nosso
dmago, a resisténcia a tirania do poder — deste poder que transita entre o fora e o dentro, entre o dentro e
o fora na expectativa de dominar por completo esses espagos.

Em distingao a substitui¢ao, a destitui¢ao psiquica do Outro parece depender de um processo de
desilusao que faz com que afirmemos o nada: se o primeiro Outro — com toda a sua prepoténcia substancial
e universal — ndo é nada de necessdrio, obrigatdrio e absoluto, entdo eu que o mantenho em meu 4mago
- estruturando-me, estruturando e sendo estruturado — também nao devo e nem preciso ser necessaria,
obrigatdria e absolutamente assim, ou seja, também nao devo e nem preciso corresponder as instincias
normativas do poder preconizado pelo Humano de bem. Este processo melancélico de desilusao social
e pessoal, quando orientado pela imagem-sentimento do mundo plural, parece adquirir uma dimensao
ético-politica, na medida em que o movimento psiquico, que afirma a distin¢ao do si em relagio ao Outro,
arranca o sujeito de sua condigao atual, permitindo que ele se rearticule de outra forma, no tempo presente,
aos lagos sociais que o interconstituem neste e para este mundo.

Entdo, os processos melancélicos de constitui¢ao de si, os quais incitam e sio incitados pela relacionalidade,
sao controversos e ambivalentes, pois resguardam uma poténcia ao mesmo tempo destrutiva e criativa. Em
geral, de acordo com Butler, podemos nos abandonar ao Outro, de modo a sacrificarmos nossa peculiaridade
distintiva em nome da experiéncia de uma relacionalidade potencialmente destrutiva, que coloca em risco
a complexidade e riqueza dos lagos sociais, os quais nao concernem apenas “as relagdes humanas, mas a
todas as relagdes vitais e inter-constitutivas” (BUTLER, 2020, p.9)*. Neste caso, o processo melancélico
de constituigao de si é oblativo e se caracteriza pela identifica¢do do si em relagao ao Outro. Contudo, nds
também podemos abandonar este Outro em virtude de nés mesmos, ou melhor, em virtude da afirmagao
de uma constitui¢do distintiva do si mesmo que é abarcada por uma relacionalidade elaborada a luz da
imagem-sentimento do mundo plural. Neste caso, o processo melancélico de constituicao de si é critico ou
maniaco e se caracteriza pela des-identificagdo do si em relagio ao Outro (BUTLER, 2020, p.167, 168 € 169).

Assim, minha hipétese é a de que aimagem do mundo plural, ancorada na proje¢ao de uma vida outra ou
de uma vida melhor — de uma vida mais igualitéria e menos violenta - rivaliza com o Outro ao se instalar
na introspecgao como um sentimento profundo, que expulsa de nosso organismo esse Outro por meio da
desilusao. Dito de outro modo, suponho que a desilusao, orientada pela simbolizagao da imagem do mundo

42“(...) not only to humam relations, but to all living and inter-constitutive relations.”
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plural e operada sob o significante de uma vida melhor, destitui o Outro de seu poder subjetivo, na medida
em que se ampara em uma relacionalidade outra que, por sua vez, parece ter o aporte de uma racionalidade
outra, a qual nos permite compreender a verdade que instancia: “somos nds que pertencemos ao mundo
em sua pluralidade; nao é o mundo que nos pertence na forma uniforme da unidade”. E com base nessa
conjectura que eu gostaria de entender, por meio do entrecruzamento de Butler e de Foucault, a dimensao
ético-politica da melancolia criativa ou mania que aparentemente se ampara na imagem-sentimento do
mundo que queremos, isto é, do mundo plural, pois como nos explica Butler, o encontro entre filosofia
moral e filosofia politica incide tanto sobre “o modo como acabamos fazendo politica quanto sobre o
mundo que queremos” (BUTLER, 2020, p.7)*.

Em segundo lugar, gostaria de sublinhar que para nos reapropriarmos de nosso espago psiquico
precisamos nos revoltar contra nés mesmos, na medida em que nos revoltamos contra aquilo (o Outro)
e aquele (o tirano) que violentamente se introjeta ou que violentamente introjetamos em nossa alma.
Seria justamente neste sentido, no da revolta critica contra nés mesmos, contra um eu expropriado pelo
Outro, que a experiéncia social, imagética e simbélica do mundo plural, psiquicamente acolhida como um
profundo sentimento de mundo, vincular-se-ia a politica de nés mesmos, a qual é concebida por Foucault
como a pratica politica dos que escolhem estetizar suas proprias co-existéncias, ou seja, dos que fazem de
si mesmos um dos principais problemas cosmo-politicos a serem enfrentados na atualidade.

Neste caso, no caso da co-existéncia estética no e para o mundo plural, “(...) um dos principais problemas
politicos, no sentido estrito da palavra ‘politico, o principal problema, seria a politica de nés mesmos”
(FOUCAULT, 2013a, p.93)*. Portanto, concebo que a politica de nés mesmos estd estreitamente atrelada
a experiéncia melancélica do mundo plural, operada sob o significante de uma vida outra ou de uma vida
melhor (de uma vida mais igualitaria e menos violenta). Também concebo que a cosmo-etho-politica de
nds mesmos se faz extremamente urgente para que pensemos em cosmo-etho-biopoliticas, ou em politicas
de cooperacio ético-planetdria, que reforcem e manifestem as implicagdes positivas da biopolitica para
além da espécie humana, para além da soberania da espécie humana que se outorga o direito de matar e que,
enquanto populagio, transfere esse direito ao tirano ao consentir a ele democraticamente — consentimento
que, paradoxalmente, coloca em risco os lagos sociais e, desse modo, a prépria democracia.

Entao, como indiquei doravante, é provavel que, para nos desembaragarmos da légica tirinica que
atualmente estrutura nossas subjetividades, dando ensejo a normalizagao da morte do mundo e no
mundo, precisemos expulsar a figura censora do tirano de nosso 4mago humano-animal por meio de
um movimento critico que se apoia em uma relacionalidade outra, a qual, por sua vez, apoia-se em uma
racionalidade outra, qui¢d em uma racionalidade patoldgica ou pathos-dialégica que nio exclui de seu
escopo a partilha e a compreensao das emogdes que nos interconstituem neste e para este mundo, isto é,
que ndo exclui de seu escopo o sentimento do mundo e, com ele, o de solidariedade®.

43“(...) where moral and political philosophy meet, with consequences for both how we end up doing politics, and what
world we seek to help bring into being.”

44 « (...) 'un des problémes politiques principaux, au sens strict du mot ‘politique), le probléme principal, serait la politique
de nous-mémes. »

45 Para o sentimento de solidariedade, cf. BUTLER, The force of non-violence, “Political Philosophy in Freud: War, Destruction,
Mania, and the Critical Faculty”, 2020, pp.171-183.
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A Heterotopia

Eu ja havia conhecido anteriormente o sentimento de lugar. Quando era crianga, inesperadamente tinha a
consciéncia de estar deitada numa cama que se achava na cidade que se achava na Terra que se achava no Mundo.

(Clarice Lispector
A paixdo segundo G.H.)

O mundo plural ndo pode ser uma mera estratégia interpretativa, ele precisa ser uma experiéncia
efetiva, ou melhor, co-afetiva, j& que “curar a nés mesmos como sociedade significaria inventar uma nova
comunidade, para além das politicas de identidade e de fronteira com as quais até agora temos ensejado
a soberania” (PRECIADO, 2020, §32)*. O mundo plural, este contraespaco imaginativo que compde o
nosso mais profundo sentimento — o qual expde a vida psiquica a vida social e a vida social 4 vida psiquica
-, é reservado aos individuos em crise moral. Foucault nos explica que as sociedades primitivas possufam
contraespagos privilegiados, sagrados ou proibidos para individuos “‘em crise biolégica” (FOUCAULT,
2013a, p.18). Para as crises bioldgicas, constitufam-se espagos absolutamente outros, distintos do espago
social tal que vastamente compartilhado por um povo ou populagio. Esse era o caso das “casas especiais
para os adolescentes no momento da puberdade”, das casas especiais “reservadas as mulheres na época
das regras; outras para mulheres em trabalho de parto” (Ibidem.). Pois bem, tenhamos isto mente para
que eu possa lhes apresentar duas hipdteses: uma mais evidente e outra menos. Sabemos que o cuidado
de si ou a cultura de si sdo recontextualizados por Foucault sob a clave contemporanea do principio
ético da estética da existéncia. Suponho, em primeiro lugar, que este principio ndo nos remete a moral
abstrata do cddigo, mas sim a austeridade greco-romana; e mais precisamente, neste artigo, enfatizamos
os lagos transhistdricos entre a estética da existéncia e a austeridade estoica, segundo a qual “a matéria
da arte de viver é a prépria vida do si mesmo” (EPICTETUS, Dissertationes ab Arriano digestae, 1965,
1.15.3.1)%. Foucault se volta & Antiguidade porque percebe a atual crise da moral do cédigo, da moral
como obediéncia abstrata ao c6digo fundamentado em simbolos normativos que prometem a salvagio
dos sujeitos de interesse:

E se eu me interessei pela Antiguidade é porque, por toda uma série de razdes, a ideia de uma moral como
obediéncia a um c6digo de regras estd a ponto, atualmente, de desaparecer, j4 desapareceu. E a essa auséncia de
moral responde, deve responder, uma busca que concerne aquela por uma estética da existéncia (FOUCAULT,
2001, n°357, p.1550-1551)*.

Como vimos, o cuidado de si estoico ndo é absorto em relagao a pluralidade do mundo, de modo que o
si é a matéria da arte de viver na medida em que pertencente ao cosmos e constituinte de sua pluralidade.
Também vimos que Foucault recontextualiza a ética do cuidado de si por meio do preceito contemporineo
da estética da existéncia. A partir disso, lan¢o minha segunda hip6tese: suponho que a recontextualizagio
contemporénea do cuidado de si é concomitante a recontextualizagio do cosmos em sua pluralidade
e que este movimento historico-filoséfico se dd por meio da reabilitagio ética do mundo plural como
heterotopia. O mundo plural ndo é um conceito vazio, “um espago neutro e branco’, um “retingulo de
uma folha de papel” (FOUCAULT, 2013a, p.19). Em distingio, ele é hoje uma reserva imaginativa* que
se mescla a um profundo e, paradoxalmente, extasiante sentimento de lugar; ele é uma heterotopia criada

46“Sanarnos anosotros mismos como sociedad significaria inventar una nueva comunidad més alld delas politicas de identidad
y la frontera con las que hasta ahora hemos producido la soberania (...)”

47 “obtwg Tig Tepi Biov Téxvng BAN 6 Biog avTod ékdoTov.”

48 « Et sije me suis intéressé a Antiquité, c’est que, pour toute une série de raisons, I'idée d'une morale comme obéissance a
un code de régles est en train, maintenant, de disparaitre, a déja disparu. Et & cette absence de morale répond, doit répondre une
recherche qui est celle d’'une esthétique de I'existence. »

49 Sobre a forga ético-politica da imaginagao, cf. FOUCAULT, “Qu'est-ce que les lumiéres 2” in: Difs et Ecrits IT, 2001, p.1389;
cf. também BUTLER, The force of non-violence, 2020, pp.10-11 e pp.15-17.
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por uma racionalidade outra que ndo aquela falico-produtivista, de pretensa pureza universal e substancial;
heterotopia criada por uma racionalidade pathos-dialégica que responde a grave crise da moral do cédigo,
a qual parece se manifestar como o cuidado absorto ou a incultura do Humano de bem, isto é, como sua
falta de simpatia comunitdria ou de disposi¢do comunicativa.

O mundo plural se torna, assim, um mundo outro para uma vida outra (FOUCAULT, 2011a, p.253),
torna-se a experiéncia heterotdpica que nos guia em dire¢do a transformagao de ndés mesmos através
da complexa prética da sociabiliza¢io, que expde o si a0 mundo e o mundo ao si. Segundo Foucault, os
contraespagos, que muitas vezes despontam do livre-arbitrio da imaginagao, podem ser tio lendarios quanto
“os tapetes voadores, tapetes que percorriam o mundo” e tdo secretos quanto os jardins “onde o mundo
inteiro vem consumar sua perfeicao simbélica (...)” (FOUCAULT, 2013a, p.24). Agarremo-nos, pois, a esta
verdade outra — ao mesmo tempo lenddria e secreta — do mundo plural. Quando algamos voo neste tapete
encantado, percorremos o mundo e desvendamos um segredo bastante dbvio que ninguém jamais nos
contou: fronteiras sao fluidas e estdo sempre passiveis a transgressao cosmopolitica (cosmo-etho-politica
+ cosmo-etho-biopolitica). Seguindo as pistas de Foucault, talvez possamos dizer que o mundo plural é
como aquelas “heterotopias que parecem abertas, nas quais, entretanto, s entram verdadeiramente os ja
iniciados. Acredita-se que se teve acesso ao que hd de mais simples, de mais exposto, quando, de fato, se
estd no coragdo do mistério” (Ibidem., p. 27). Eis nossa tautologia ético-politica: para termos acesso ao
mundo plural, precisamos cuidar de nés mesmos a ponto de transformarmos nossa vida em uma vida
outra; contudo, para transformarmos nossa vida em uma vida outra precisamos ter acesso ao mundo
plural. Foi justamente esta tautologia que me moveu até aqui e é com ela em mente que gostaria de fazer
duas importantes observagdes antes de chegarmos ao fim deste ensaio.

Primeiramente, faz-se importante reiterar que a imagem do mundo plural é paradoxal, pois ela nos
mostra que os limites, as fronteiras e as dreas seccionadas que recortam o mundo sao fic¢des passiveis a
transgressio cosmopolitica (cosmo-etho-politica + cosmo-etho-biopolitica). No entanto, quanto mais
vivida é aimagem que fazemos do mundo plural, mais apurada se torna a nossa percepgao de que o cosmos
nao é um espago neutro e mais latente se torna o nosso sentimento do mundo:

Vive-se, morre-se, ama-se em um espaco quadriculado, recortado, matizado, com zonas claras e sombras, diferencas
de niveis, degraus de escada, vaos, relevos, regides duras e outras quebradigas, penetraveis, porosas. Hé regices de
passagem, ruas, trens, metrds; hd regides abertas de parada transitdria, cafés, cinemas, praias, hotéis, e hd regioes
fechadas do repouso e da moradia (FOUCAULT, 2013a, p.19).

Em segundo lugar, vale dizer que quando algamos voo no tapete encantado nio damos ensejo & empreitada
do conhecimento absoluto, mas percebemos que o mundo plural é complexo — complexo a ponto de nio
possuir extremidades. Nesse sentido, a imagem que dele fazemos é sempre aberta e estd em constante
mutagdo. A materialidade desta imagem varia de acordo com a circunstancia na qual vivemos, ja que
aquele que invade os jardins secretos em cima do tapete carrega consigo a forca simpética e comunicativa
da sociabilizagdo. Portanto, ndo algamos voo no tapete encantado na expectativa de exercitarmos uma
espécie de espiritualidade transcendente, mas sim na tentativa de frequentarmos os labirintos que, com
grande diversidade, compem os jardins; afinal, como explica Foucault, “os tapetes orientais eram, na
origem, reprodugdes de jardins — no sentido estrito de ‘jardins de inverno’ (...). O jardim é um tapete
onde o mundo inteiro vem consumar sua perfei¢ao simbdlica e o tapete é um jardim mével através do
espaco” (FOUCAULT, 2013a, p.24). Entao, mergulhados nestes labirintos, co-percebemos “a medida de
nossa existéncia — dessa existéncia que é apenas um ponto, um ponto no espago e um ponto no tempo
—, [a medida] de nossa pequenez” (FOUCAULT, 2010, p.248). Dito de outro modo, damo-nos conta
de que o mundo nio nos pertence, mas de que nds pertencemos ao mundo em sua pluralidade. Desse
modo, desmascaramos a vontade narcisica e autoritaria da rede de poder antropomorfizada pelo tirano,
que insiste em subjugar determinado pedago de terra, bem como os seres que nela habitam, sob as escusas
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de que esta regido lhe pertence. Como podemos afirmar a partir de Butler, quando desobedecemos a
referida soberania em nome de nossa pertenga ao mundo, “um grande espago se abre para aqueles que
querem construir suas redes de solidariedade (...), seus modos de solidariedade que buscam desmantelar
regimes violentos (...)” (BUTLER, 2021, p.168 e p.171). Parece-me, pois, que “este grande espago” é,
naverdade, o contraespaco do mundo plural, onde a solidariedade se exerce como simpatia comunicativa
ou comunicagao simpética, isto é, como partilha de um profundo sentimento de lugar.

Nota inconclusiva

Nao posso conceder ao presente ensaio um fim definitivo, pois tenho plena consciéncia de que a hipétese
do mundo plural precisa ser aprofundada, tanto no que se refere aos entrecruzamentos transhistoricos
entre o cuidado de si, a estética da existéncia, a ética da responsabilidade e as heterotopias, quanto no que
tange a caracterizagdo desta imagem-sentimento que se ancora em uma racionalidade nio excludente e
ndo exclusiva, isto é, em uma racionalidade pathos-dialégica que ndo exclui de seu escopo a percepgio,
a imaginagao, a emogao e que, tampouco, reduz-se a exclusividade humana do Humano de bem. Entao,
ainda preciso descrever de forma mais detalhada a complexa arquitetura do Humano de bem (Razéo falico-
produtivista), elaborar com mais profundidade analitica a relagio entre aimagem e o sentimento do mundo,
bem como caracterizar a ambivaléncia humano-animal que tangencia e é tangenciada pela racionalidade
pathos-dialdgica ou patolégica, a qual nos remonta aos primoérdios do estoicismo em sua ortodoxia cinica.
Parece que somente assim serei capaz de mostrar com clareza e distingao em que medida a racionalidade
patoldgica se constitui como uma alternativa ética, politica, estética e epistemoldgica a racionalidade falica
que agora vige na civilizagao dos sujeitos de interesse. Para tanto, tentarei delinear a diferenca entre, por
um lado, a ambivaléncia humano-animal e o binarismo que classicamente separa o humano do animal.
A tematizacio da ambivaléncia se fard na esteira das andlises de Butler sobre a melancolia, a qual possui
duas tendéncias que correspondem aos mecanismos de identificagio e desidentificagio do si em relagao
ao Outro. A partir disso, o que quero compreender é se o rompimento do elo identitirio com o Outro
(Humano de bem) nos incita a afirmar a nossa prépria animalidade e a animalidade daqueles com quem
co-habitamos o mundo. Nesse sentido, o que busco entender é de que modo os animais participam do
nosso profundo sentimento do mundo e em que medida eles (os outros do Outro) poderiam ser abarcados
pela cosmopolitica de nés mesmos (cosmo-etho-politica + cosmo-etho-biopolitica), a qual ndo parece se
fundamentar, como podemos perceber a partir de Foucault, nos valores pouco consistentes dos Humanos
de bem, sujeitos cuja substincia se deve a uma racionalidade produtivista e pretensamente pura que
reivindica somente para si — e para os seus — o humanismo.
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Entre o prazer de escrever e a possibilidade de falar, existe certa incompatibilidade. Ali onde nao é mais possivel
falar, descobre-se o encanto secreto, dificil, e um pouco perigoso de escrever [...].

]

Quero dizer, [estou] do lado daqueles cuja escrita destina-se a designar, mostrar, manifestar fora dela prépria
alguma coisa que, sem ela, teria permanecido, se nao oculta, a0 menos invisivel. Talvez seja ai que exista, apesar
de tudo, para mim, um encantamento da escrita.

(FOUCAULT, 20163, p. 39).

Nota introdutdria: da conversa ao texto

Este texto é um exercicio derivado de longas conversas entre dois amigos, situado a esteira de um
trabalho realizado em conjunto. Somos, os dois autores, professores coordenadores na universidade em que
trabalhamos de um programa de oficinas de escrita académica para estudantes de cursos de licenciatura®.
Temos, nessas oficinas, proposto experimentar com estudantes de graduagao e de pos-graduagio exercicios
de escrita académica, assumindo que escrever tem efeitos disruptivos, aquilo que Michel Foucault (2012,
p- 15) descreve por “experiéncia modificadora de si no jogo da verdade”. O que temos, por hora, sobre as
oficinas nao é muito, de modo que a sua concretude nio serd nosso campo de problematizacio. Delas,
retiramos apenas nossa relagio com Foucault e com o cinema a partir do documentario Jogo de Cena
de Eduardo Coutinho. Ao trabalhar, atravessados por esses marcos, a paixdo que nos embala é “[...] um
estado sempre moével, porém nao ruma para um ponto dado” (FOUCAULT, 2016b, p. 102). Recorrer
a diferentes suportes e plataformas tem nos permitido experimentar um tensionamento dos limites da
linguagem académica bem como as possibilidades inscritas em seu uso politico, ético e estético. Isto quer
dizer que, para um texto tecido entre multipas vozes (as nossas e aquelas que nos atravessam e habitam),
nossas trajetdrias profissionais distintas, inclusive geracionais, se entrelagam no curso dessas pdginas.
Decidimos, assim, ndo sacrificar nossa escrita distinta além do necessario para dar inteligibilidade ao texto
e forga ao argumento, deixando aparecer as variagoes de estilo e os deslocamentos de tom postos de um
ao outro na feitura das sessoes.

Encantando palavras: Foucault, a voz e a cena da escritura

Da entrevista de Michel Foucault (2016a) ao critico literdrio Claude Bonnefoy, de 1968, quando acabara
de escrever A Arqueologia do Saber, obra publicada no ano seguinte, em 1969, parte o ponto de escora,
ainda que fragil, em torno do qual gira este texto. Nela, Foucault (20163, p. 33) relata “um frio na barriga”
quanto a sua posi¢ao de académico em relagao alinguagem. Entre um mundo livre e aquele mundo ao qual
pertencia, o da universidade com suas formas estatutarias de linguagem (as aula, as palestras, os artigos e
os livros), Foucault parece reconhecer que a entrevista abre para outros niveis da implicagio entre sujeito
e linguagem. Nem comunicagao, nem explicagao, nem confissao, nem histdria pessoal singular, a entrevista
conduzida por Bonnefoy e seu especial interesse pela “exploragdo do avesso da tapegaria” desafia Foucault
a criar outro modo de dizer aquilo que antes jd fora dito e escrito. Em seu esfor¢o de responder, Foucault
(20164, p. 36) chega a afirmar uma “desconfianca quase moral” com a escrita e nas suas lutas particulares
com o ato de escrever. Foi na Suécia, segundo ele, em uma heteroglossia tardia que conseguiu encontrar

3 Trata-se do Programa de Monitoria de Apoio Pedagdgico (PMAP) da Faculdade de Educagio da Universidade Federal
do Rio de Janeiro que conta com apoio da Pré-Reitoria de Graduagio, por meio de seis bolsas de monitoria. O projeto atua na
produgio de oficinas sobre escrita académica para estudantes dos primeiros periodos dos cursos de licenciatura a fim de produzir
e construir lagos com a universidade.
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o prazer da escrita*, a festa da escritura, como escreve, para falar da “prodigiosa alegria que atravessava a
escrita” (FOUCAULT, 2016c, p. 52): isto é, habitar a sua lingua, “o tnico chao sobre o qual se pode andar,
a tinica casa que podemos nos deter e nos abrigar” (FOUCAULT, 20164, p. 39).

Sabemos: o trabalho da linguagem ¢ uma marca central na trajetéria foucaultiana. Paul Veyne (2011,
p- 16) conta, por exemplo, como demorou a se dar conta que Foucault tomava partido de “um grande
debate moderno”, parte de uma espécie de virada linguistica ampliada, da qual teriam participado tanto
Nietzsche e o pragmatismo de William James quanto os jogos de linguagem de Wittgenstein e a teoria
dos atos de fala de John Austin. Entre todos esses autores, nos quais inclui ainda Richard Rorty, Veyne
(2011) coloca como o problema comum estava na negagio das relagdes especulares entre a linguagem e
conhecimento: “para ele [Foucault], o objeto, em sua materialidade, nao pode ser separado das molduras
formais por meio dos quais o conhecemos” (VEYNE, 2011, p. 16). Mesmo antes da conhecida afirmagio
de que “a genealogia é cinza” (FOUCAULT, 20133, p. 55), Foucault, em Histéria da Loucura, langou-se a
trabalhar com arquivo de “pergaminhos embaralhados, riscados, vérias vezes reescritos” (FOUCAULT,
2013a, p. 5S). Sua interrogagio nio dizia respeito as proposi¢des, nem aos atos de fala, mas antes clamava
por um debrugar-se sobre a superficie relacional e imanente dos enunciados a fim de produzir um relato
com “um certo efeito misto de beleza e de terror” (FOUCAULT, 2015a, p. 202).

Desde o proprio A Arqueologia do Saber (FOUCAULT, 2002), quando a conclusio ganha forma de
didlogo ou, em A ordem do discurso, aula inaugural do Collége de France de 1970, quando Foucault (2013b,
p- 48) convoca para a tarefa de “suspender, enfim, a soberania do significante”, é rastreével, por toda a sua
obra, um movimento heterogéneo de questionar o esquadrinhamento da linguagem — “o mais antigo dos
dispositivos”, como afirmou Giorgio Agamben (2009, p.13) — e de tomar a palavra corajosamente. Em
outra conversa, desta vez com Héléne Cixous sobre a escritora Marguerite Duras, Foucault (20092, p. 364)
comenta que “ela [Duras] consegue definir uma espécie de plano-sequéncia bastante surpreendente entre
o visivel e o tatil”. Ali, Cixous coloca que “[ela] tem bom ouvido, entdo é por ali que as coisas voltam, quer
dizer que aquilo que est4 fora torna a entrar, a voz ¢ justamente o que penetra” (FOUCAULT, 2009a, p.
364). A voz retorna, por exemplo, quando solicita um pensamento exterior e, desta vez, ¢ um dos tragos
de Maurice Blanchot em Foucault: por “trata[r]-se muito mais de uma passagem para ‘fora’; a linguagem
escapa a0 modo de ser do discurso - ou seja, a dinastia da representagao” (FOUCAULT, 2009b, p. 220-
221).Nio sem razdo, o canto percorre este ensaio, no qual a linguagem é “redobrada em uma regio vocal
onde ela se despoja tio completamente de todas as perfei¢des supérfluas”. E, enfim, Foucault (2009b, p.
242) conclui: “E o que é a linguagem (nio o que ela quer dizer, nio a forma pela qual o diz), o que ela ¢
em seu ser é essa voz t3o fina, esse recuo tdo imperceptivel, essa fraqueza no coragio”

Ao comentar o arquivo oral de Foucault, Philippe Artiéres (2016, p. 24) comeca por descrevé-lo exatamente
em termos de um experimento de “ressoar a voz daqueles que estavam até entao privados dela. Nio fala
em nome deles nem por eles: constitui-se em transmissor”. Ao empurrar a linguagem ao limite, Foucault
convida para um trabalho com a escrita que consiste, sobretudo, em transformar o corpo (de quem escreve
e do texto escrito) em uma caixa de transmissio de vozes, instaurando uma capacidade de existirmos em
outras frequéncias, com outras vibragdes — “um perpétuo fonodescentramento” (FOUCAULT, 2015b, p.
252) como escreveu a propésito de um comentario sobre as obras Diferenga e Repeti¢do e Logica do sentido
de Gilles Deleuze. Movimento este condensado, talvez, por Roland Barthes (2015, p. 77) no termo a
escritura em voz alta que “ndo é expressiva; é transportada [...] pelo grao da voz, que é um misto erético
de timbre e linguagem, e pode portanto ser, por sua vez, tal como a dicgao, a matéria de uma arte”.

4 Aludimos a obra O prazer do texto de Roland Barthes (2016); autor a quem Foucault faz referéncia na entrevista ao roubar-
lhe a distingdo entre escritores e escreventes e identificar-se como parte destes ltimos; distingao esta que retomaremos mais a
frente neste texto.
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Em virtude disso, a escrita pode ser associada, por vias obliquas, a uma arte de encantamento das palavras,
abrindo-se a vozes — ou sendo por elas aberta — que nao se enunciam em situa¢des normais do cotidiano,
ao estilo de outro comentario sobre Deleuze, quando, apds notar o invaridvel retorno da boca, Foucault
chega aojogo e ao teatro. Alj, dispara, sem pestanejar, que “entio o pensamento é um transe” (FOUCAULT,
2015b, p. 262). Diante da incapacidade de rastrear as vidas infames por vias apenas racionais, resta-nos
“a necessidade de transformar a linguagem reflexiva” (FOUCAULT, 2009b, p. 225), conjecturé-las em
“cenas multiplas, fugidias e instantaneas” (FOUCAULT, 2015b, p. 266). Ao desestabilizar as geometrias
da reflexdo e da representacio, Foucault abre para uma escrita nas instancias da universidade que pode
produzir alguma desorientagdo — nao um reflexo do mesmo em outro lugar, nio um ponto de vista critico
unificado ou auténomo - ao “aponta[r] todo um cortejo de impurezas” (FOUCAULT, 2015b, p. 253).
Admitido, portanto, que qualidades vocais e sonoras se mesclam no ato de escrever e o tornam, desde ja,
impuro, encantar palavras performa o corpo textual como jogos de cena que remete sempre a um modo
de vida contiguo, uma passagem possivel, uma transmissao. Se isso é vilido, o transe nio é sobre um
estado alterado (psicolégico) de consciéncia, mas € uma alteragao (ontolégica) no estado das condigdes
de imaginagao do mundo.

Enxerto: do titulo ao argumento

E do cineasta Eduardo Coutinho a frase que serviu de inspiragao para adjetivar “modos de vida” e que
funciona como um enxerto ao titulo que nomeia este texto. Trata-se de uma declaragdo dita para uma plateia,
na qual uma de nos estava, em conversa posterior a exibi¢ao do filme Jogo de Cena, em 2008, na cidade de
Lisboa, num festival de cinema documental: “Jogo de Cena é um documentario impuro’, disse Coutinho
provocativamente naquela ocasido. O filme, entio, estreava no docLisboa, festival que fazia, naquele ano,
ainda uma retrospectiva da obra do cineasta. Na perspectiva de Coutinho, Jogo de Cena é impuro porque
mistura realidade e representagao, ou seja, subverte as regras convencionais do documentério ao colocar em
jogo as fronteiras entre realidade e ficgao. Este é um daqueles tipos de frase inesqueciveis. Assim, como nio
foi possivel esquecer uma outra frase dele, desta vez, proferida na masterclass oferecida naquele festival, da
qual uma de nés também participou: “Forma é contetdo”, voltou Coutinho a provocar. Foi nesse trinsito,
de Foucault a Coutinho e vice-versa, que comegamos a pensar sobre essa impureza e como ela abre para
a experimentagao com as formas tradicionais, convencionais ou estatutdrias, seja do documentdrio, seja
dos mecanismos da escrita ou da leitura, tal como temos trabalhado no programa de escrita académica®.

Temos tateado um modo de realizar este trabalho, em especial diante dos/as estudantes que nos chegam,
a esteira da transformagao da paisagem das universidades publicas — ou pelo menos, daquela em que
estamos inseridos — apds a implementacio das politicas de a¢des afirmativas no Brasil. No ano que se
completa uma década da promulgagao da Lein° 12.711 de 2012 e tanto se fala em avaliagao da politica,
comegamos a suspeitar como o exercicio da escrita académica, neste cendrio, nao precisaria — e, de fato,
poderia prescindir de — exigir a inscri¢ao na ordem dos discursos. Poderia, quem sabe, depender de um
gesto de fazer-se naquilo que Philipe Artiéres (2016) chamou de uma “geografia da voz”. Segue o porqué,
no que se segue oferecemos um conjunto de varia¢oes sobre a escrita académica que passa também por
elaborar o mal-estar cartografado por Robson Cruz (2018) na organizagio social das préticas de escrita
nas universidades, ao insistir nas marcas de embreagem vocal de outras experiéncias no interior das
regularidades.

5Nossa atragdo pelo cinema nio é ao acaso. O préprio Barthes (2015, p. 78) reconhece que “uma certa arte da melodia poderia
dar uma ideia desta escritura vocal; mas, como a melodia estd morta, ¢ talvez hoje no cinema que a encontrariamos facilmente”.
Contudo, reconhecemos que ndés também demoramos a perceber que em algumas das entrevistas selecionadas aqui Foucault
faz explicitas referéncias ao cinema e/ou a imagem.
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Nosso argumento gira em torno de experimentar que, entre Foucault e Coutinho, podemos tragar
modos impuros de escrever “no coragio venenoso das coisas e dos homens”, como afirma a Bonnefoy
na entrevista, no interior das praticas estatutdrias da universidade, para além da repeticao de qualquer
metodologia, modos de “deixa-los dangar suas dangas, fazer suas mimicas, como ‘extrasseres”” (FOUCAULT,
2015b, p. 244). Desta forma, estamos assumindo que o que ¢ vilido como exercicio no campo do cinema
documental pode ser vélido no campo da escrita académica, principalmente se entendermos Jogo de
Cena como um filme ensaio. Ensaio, esse corpo vivo da filosofia, como Foucault (2012, p. 15-16) notou
em breve passagem — desses tipos de passagens que valem por um tratado - na introdugio ao segundo
volume do Histéria da Sexualidade, é esta “experiéncia modificadora de sino jogo da verdade, e nao como
apropriagao simplificadora de outrem para fins de comunicagio [ ...], um exercicio de si, no pensamento”. Ao
comentar os deslocamentos no projeto de Histéria da Sexualidade, Foucault deixa perceber como o ensaio
é um exercicio de escrita — ou de montagem filmica, em uma expansao, se quisermos — que implica tanto
formas de problematiza¢io de determinadas praticas quanto, por isso mesmo, também entrelaga modos
de transformagao subjetiva de si. Em seus termos, o ensaio realiza “um trabalho critico do pensamento
sobre o préprio pensamento” (FOUCAULT, 2012, p. 15), mas “onde a questio de saber se se pode pensar
diferentemente do que se pensa, e perceber diferentemente do que se v¢” (FOUCAULT, 2012, p. 15) é
precisamente o corpo de sua matéria e de seu acontecimento.

O que exploramos, aqui, sdo variagdes aprendidas, entre e com o cineasta e o filésofo, em torno de
trés temas — o ensaio, a ficgao e a voz — para pensar sobre como habitar modos impuros de escrever na
universidade — que s3o também modos impuros de viver - passa por tomar a palavra de outro modo, “e
permite-lhe pensar diferentemente” (FOUCAULT, 2012, p. 16). Desejamos sugerir que nio é apenas o
conteudo a ser dito que determina a ontologia critica da escrita académica com o presente, uma vez que
outros sentidos — o tato, a audi¢ao/escuta, a visao, a oralidade — também instauram o ato de escrever e exigem,
quando ndo alteram, a forma da escrita. Nao se escreve sem que haja umarelagio de problematizagao com
a escrita, de tal forma que o efeito ressonante gera condi¢des para uma espécie de proximidade texturizada
com a diferenga em vez da distincia objetiva. Escrever — assim, como documentar — ndo é, nesses termos,
acessar puramente um espago representacional ou um reino espiritual, nem é caminho para um oceano
amniotico onde se pode ser lavado de simbolos e emergir um sujeito renascido ou renovado. Ao abrir
para essa zona impura entre a voz e o texto, a escrita ndo é simplesmente erodida, ndo entra em desastre®
como simples consequéncia de limites ruins, mas porque escrever é uma imersao invaridvel na espessura
cinza onde nés nos acostumamos a ver somente sujeito, unidade e verdade.

Jogo de Cena como filme-ensaio: um mosaico em movimento

Sao viérias as referéncias que aludem a natureza ensaistica do filme Jogo de Cena, dentre as quais
destacamos a anilise de Ilana Feldman (2012) deste e de outros documentarios do cinema brasileiro a
partir do conceito do filme-ensaio. No caso de Jogo de Cena, esta proposi¢ao “coloca sob suspeita os filmes
documentdrios baseados na fala como expressao da subjetividade e como relato testemunhal de histérias
de uma vida. [...] - isto ¢, acabaria por inviabilizar a crenga corrente na entrevista como expressao da
verdade dos personagens [...] -, assim como por desestabilizar a propria nogao de sujeito” (FELDMAN,
2012, p.17). O ensaio é central para a compreensio da natureza do exercicio que Coutinho propde. Como
um género hibrido, “género incerto onde a escritura’ rivaliza com a analise” (BARTHES, 2013, p.7), o
ensaio funciona no filme como uma estratégia formal, uma forma de problematizagao para escrever com
Foucault, que permite fugir a ortodoxia do cinema documental e para tornar visivel o que procura ocultar:

6Estamos nos referindo a obra Escrita do desastre de Maurice Blanchot (1980) quando apresenta que “escrever é talvez trazer a
superficie algo como um sentido ausente, receber o impulso passivo que nao é ainda pensamento, sendo ja o desastre do pensamento”.

7 Vale registrar que o sentido de escritura equivale, aqui, a literatura.
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a impossibilidade de o documentério captar a verdade, a natureza mediada e, portanto, ficcional do que
pretende mostrar, o jogo entre verdade e ficcao que sempre se encena no formato documental. Ao fazé-
lo, 0 que se produz ¢ a dissolugio de fronteiras entre verdade e fic¢ao, mostra-se a natureza impura do
documentdrio, coloca-se em questdo justamente o aparato de montagem, o que cabe dentro da definigao
de documentdrio (como sendo sobre o real) e o que cabe dentro do filme de ficgio, ampliando o 4mbito
do visivel, se dando uma liberdade formal e tematica que reconfigura as relagdes entre verdade e ficgao
no filme documental.

Podemos, aqui, tragar uma relagao de afinidade entre esta ideia da natureza impura do documentério
ao esboroar as fronteiras entre real e fic¢do com a possibilidade de pensar a escrita académica para além
do seu estatuto de cientificidade, de objetividade e neutralidade, recuperando, reativando ou retomando
alguns modos de escrita que escapam a essa ideia. Este é o caso do ensaio que, mostrou Jorge Larrosa
(2003,2004), estd no coragio do modo através do qual é possivel ver como Foucault deslocou alguns dos
pressupostos que constituem os géneros fundamentais da escrita académica moderna na universidade.
A respeito do comentario de Barthes (2013) sobre o género ensaio, Leyla Perrene-Moyses (2013, p. 76,
grifos da autora) sugere mesmo que “é alingua [que] deve ser combatida e desviada do interior, por gestos
de deslocamento”. Esta linha também caracteriza a trajetéria de Foucault sobre este topico. Se Jogo de Cena
é um filme-ensaio no sentido em que coloca em deslocamento o dispositivo que opera — o documentério
-, jogando-o na instabilidade, na indeterminagdo e na opacidade, reconfigurando e perturbando certa
ordem consensual do visivel, a escrita académica tomada desde o ensaio poderia operar também como
uma perturbagio ou deslocamento da ordem consensual do dizivel, no que se refere aos modos e formatos
habituais de entendé-la e praticd-la na universidade.

No filme, Coutinho experimenta ante os nossos olhos um método a partir da qual se vai organizando
a narrativa através do uso da cAmara e da montagem e da relagio com o espectador e os personagens
centrais. E de chamar atengio que nada no filme surge ao acaso, a cena, o cendrio, a cimara, a montagem,
a escolha das atrizes, mais conhecidas ou menos conhecidas. Esse exercicio funciona como um mosaico
em movimento, uma espécie de caleidoscépio, no qual varias pegas sao colocadas em relagio e através do
qual aimagem documental vai sendo colocada sob suspeita, mostrando as fissuras na suposta transparéncia
das imagens e expondo o seu cardter mediado, quer pela cAmara, quer pela montagem ou pelas formas
mais ou menos reconheciveis do cinema documental. Quando pensamos que estamos ante a verdade, a
todo o momento a fic¢ao irrompe. Logo, podemos pensar se, nas nossas escritas, nas nossas pesquisas,
colocamos esse mosaico em movimento para funcionar, se langamos mao desse gesto, entre Foucault e
Coutinho, de suspeita. Como vamos compondo o jogo de cena da escrita? Como realizamos esse transe
performativo das palavras que se tece entre a suposta transparéncia do texto académico e o cardter mediado
das pesquisas que realizamos, dos procedimentos que utilizamos, dos recortes que fazemos, das op¢oes
tedricas e metodoldgicas que levamos  cabo? E possivel assumir e mostrar o tecido, o avesso da tapegaria,
tal como quando Foucault foi interpelado a fazé-lo?

Ao focar a nossa atengao no ensaio como forma de escrita académica, podemos dizer, como afirmava
Adorno (2003), que aimpureza e a liberdade sdo as suas marcas. O préprio Adorno (2003, p. 35) conclui:
“Escreve ensaisticamente quem compde experimentando”. Diana Klinger (2007, p. 35) sugere ainda uma
dimensao subjetiva dessa experimentagio ao pensar o “ensaio como auto-etnografia, auto-exame”. Jean-
Christophe Bailly (2017, p. 13) ressalta, por sua vez, a afinidade do ensaio a notagio:

A ideia condutora do ensaio é, no fundo, conservar no seu impeto algo da notagao, algo ligado a uma espécie de
pensamento tétil. A nogao de engate é fundamental: ela assinala 0 comego, o ponto de partida, a irrupgao, e indica
também a retomada, a conexdo: nao aquilo que acontece quando duas pegas de um quebra-cabega se unem, mas

0 que ocorre se saltamos de um ponto a outro [...]. (BAILY, 2017, p. 13)
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Para Max Bense (2014, s/p), o procedimento experimental do ensaio pode ser entendido como uma
“tentativa de extrair uma ideia, um pensamento, uma imagem abrangente a partir de certa massa de
experiéncias, consideragoes, reflexdes”. Um ensaio busca, assim, exercitar a “poténcia imaginativa’, criar
“incansavelmente novas configuragdes ao redor de um objeto dado”, descobrir “lacunas, contornos, cernes’,
em “sucessivas variagoes sobre o ponto de partida” E se sobrepomos essas citagdes tao dispersivamente
como quem de forma frenética sobrepoe imagens, é para, enfim, perguntar: escrever na universidade poderia
se fazer acompanhar por um percurso que traz algo dessas defini¢des, entre o auto-exame, a notagao e a
imaginagao, o salto e a composigdo, em uma alteragio incessante pelas passagens impercetiveis de vozes
antes inexploradas, lampejos intermitentes, com a exibi¢do do proprio aparato de encenagdo no ato mesmo
de encenagao? Falamos, pois, de uma prética de escrita em um limiar incerto, trémulo, problemdtico, entre
o salto imaginativo e o tato sensivel.

Para o cineasta-ensaista Eduardo Coutinho, os dispositivos do documentdrio, sua linguagem, seus
meios, sua relagao com a verdade, nao sio apenas a sua tarefa, ou o seu meio de trabalho, mas o seu
campo de problematizagio. E por duvidar da forma do filme documentério e do seu método — o suposto
método do filme documentario — que estes sao convertidos em um problema e é por isso que o filme é
metodologicamente inventivo. O método se mantém como problema, nao é dado como suposto. O método
é ensaio. O cineasta-ensaista problematiza o documentdrio cada vez que filma e problematiza a montagem
cada vez que monta. E aquele para quem filmagem e montagem sao lugares de experiéncia, é alguém que
estd a aprender a filmar cada vez que filma e a montar cada vez que monta, parafraseando Larrosa (2003).
Dai que contetido e forma sejam indissocidveis, pois o contetdo nao ¢ indiferente a forma de exposigao.
O método nao é um a priori do filme, poderiamos dizer que nem da escrita, mas uma dimensao integrante
do processo, um conjunto de regras e procedimentos estéticos e imagéticos a serem experimentalmente
trabalhados pelo documentarista, pelo ensaista, por quem escreve — ou pelo escrevente, como prefere
Foucault (2016a), retomando uma distingio ambivalente de Barthes (2013b).

Neste texto, intitulado Escritores e Escreventes, de 1960, posteriormente integrado como capitulo a obra
Critica e Verdade, Barthes (2013b, p. 32-33) afirma: “os escritores distinguem-se dos escreventes como
um substantivo se distingue de um verbo: o escritor exerce uma fungao, enquanto o escrevente exerce
uma atividade”. No que parece, a primeira vista, simples impeto classificatorio estruturalista, Barthes nao
s6 mostra uma rela¢do ambigua entre ambos, mas caminha para encontrar um tipo impuro, o escritor-
escrevente que ele, logo, aproxima da fun¢io que Lévi-Strauss atribui ao feiticeiro: “um excluido integrado
pela sua prépria exclusdo, um herdeiro longinquo do Maldito [...] jé& que o feiticeiro e o intelectual lixam
de certo modo uma doenca necesséria & economia coletiva da satide” (BARTHES, 2013b, p.38). Vé-se
porque Barthes evoca, de pronto, a introdugio que Levi-Strauss (2003) escreveu a obra Marcel Mauss
(2003), quando este dltimo, em sua conhecida aproximagio entre psicologia e etnologia, comparou os
xamas aos loucos. Nio para afirmar, nota Levi-Strauss (2003, p. 21, grifos do autor), que os xamas sdo
loucos e merecam algum nivel de intervengdo psiquidtrica, muito menos que determinadas sociedades
se coloquem sob a autoridade dos loucos, mas “na realidade, é a no¢ao mesma de doenga mental que estd
em causa’.

Nota-se: Foucault confere, em diversos momentos, de sua obra uma forga a voz da desrazio ao lembrar
Hélderlin, Antonin Artaud, Roussel, ou Sade, por exemplo. De fato, um dos tragos deixados por Histdria
da Loucura foi tramar uma correlagao entre a emergéncia da literatura como discurso e o destino da
exclusio imposto a loucura no caminho que nos levou 2 modernidade (FOUCAULT, 2019). Em se
tratando de escrita académica, talvez, por isso, nos fez todo sentido abordar a questao da relago com a
forma da escrita académica — e mesmo com a leitura e o estudo - por meio do ensaio como um modo de
criar e habitar modos de vida outros na universidade, de colocar a forma da escrita académica em causa.
Isto é, 0 ensaio como uma pratica critica — nao uma espécie de tribunal de julgamento moral de erros
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ou desfazimento de ilusdes de quem quer que seja — diante dos estatutos da linguagem académica e suas
regras de operagio, no interior mesmo de seus ordenamentos, como uma prética de combate que “expoe
os limites do préprio horizonte epistemoldgico, fazendo que os contornos desse horizonte aparegam, por
assim dizer, pela primeira vez no seu limite’, para fazer jus a um comentério de Judith Butler (2013, p.
166) a propésito de O que ¢ a critica? de Foucault (2000), mas que bem poderia ser usado para descrever
o procedimento de Coutinho no documentario Jogo de Cena. Porém, trata-se, sobretudo, de uma pratica
que, como Butler (2013, p. 166) bem nota, também “implicard em uma transformagio do ‘eu) na sua
relagao com a regra de conduta”

Nesta conferéncia, mais um dos seus arquivos orais, que abrird caminho para o conhecido ensaio O que
sdo as luzes? (FOUCAULT, 2015c), Foucault (2000) refere-se ao jogo sempre instével entre as artes de
governo e a critica, encarando-a como uma virtude geral — uma “maneira de desconfiar delas, de recusa-
las, de limita-las, de lhes encontrar uma justa medida, de transforma-las, de procurar escapar a estas artes
de governar” (FOUCAULT, 2000, p. 172), mas também sinaliza para a critica como uma arte que “teria
essencialmente por fun¢io o dessasujeitamento no jogo que poderia ser denominado, em uma palavra,
de politica da verdade (FOUCAULT, 2000, 173). Ou seja, o ensaio ndo é simplesmente uma liberagdo
total do escritor e do escrever do poder e das regras de condugao da escrita na universidade — como se tal
liberdade total fosse possivel ou mesmo desejavel —, mas abre um campo critico de experimentar, tecer
relagdes outras com a forma da escrita académica, relagoes imanentes de deslocamento desde dentro da
universidade. Nio é sem razio que Foucault (2015¢) situa a critica como uma atitude ou uma disposigio,
que emaranha matéria sensivel e pensamento, isto ¢, “uma maneira de pensar e de sentir, uma maneira
também de agir e de se conduzir que, tudo a0 mesmo tempo, marca uma pertinéncia e se apresenta como
uma tarefa. Um pouco, sem divida, como aquilo que os gregos chamavam de ethos” (FOUCAULT, 2015c,
p-358).

Nossa inquietagio, que liga procedimentos epistemoldgicos e transformagio ética e politica, que, de
maneira tao tateante, busca conectar as formas de escrita académica com a producdo de modos de vida
na universidade pode ser, agora, melhor situada diante do crescente numero de diagndsticos sobre satde
mental nos espagos académicos. Uma pesquisa da Andifes (2019), por exemplo, mostrou que pelo menos
83% dos estudantes de universidades federais brasileiras enfrentam alguma questao emocional. Segundo
a mesma pesquisa (ANDIFES, 2019), ansiedade, desanimo e insdnia estio entre as situagdes mais
relatadas pelos alunos, com um aumento crescente de situagoes de ideagdes suicidadas — passando de 4%
em 2016 para 11% em 2019. Longe da posi¢ao de afirmar que tais sintomas simplesmente nao existem,
o que nos chama aten¢io ¢, quando falamos de acesso e de permanéncia de toda uma outra geragdo nas
universidades publicas brasileiras, aparece logo um diagndstico para uma espécie de um engolfamento
ontolégico dessa geografia outra da voz a esteira da dissolu¢ao da doenga mental, agora, transformada
em transtornos psiquidtricos generalizados. Uma li¢io deixada por Raymond Williams (2014, p. 8, grifos
do autor) nos é inspiradora:

O que se entende até hoje como relagdes normais de escrita e leitura, nas quais se abarca um determinado conjunto
de questdes, poderia ser visto agora como relagdes especificas e frequentemente problematicas, ou mesmo precarias,
e uma distribuigio desigual da escrita e da leitura e nas relagdes incertas entre formas de escrita e formas de fala.

(WILLIAMS, 2014, p. 8)

Dito de outro modo, se comegamos este texto com a deconfianga de Foucault sobre falar como escreve
diante das formas mais ou menos reconheciveis de escrita académica na universidade, realcando a
introdugao da voz, marcada pela forma como o ensaio ganha vida critica no pensamento, é por retomarmos
duas perguntas com as quais Barthes (2013a, p. 31) abre o seu ensaio sobre a escrita, “Quem fala? Quem
escreve?”. A entrada de uma geragio de vozes outras na universidade corresponde ou mesmo exige — para
além da permanéncia estudantil ou talvez mesmo como parte dela — criar plataformas e dispositivos —
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exercicios, praticas, experimentos — para escrever ensaisticamente na universidade a fim de estabelecer uma
atitude critica no sentido de transformacio de si e, assim, assumir que quaisquer que sejam as respostas a
estas perguntas, elas nio comegam como alguém que pode simplesmente afirmar-se em torno de um eu
soberano, mas somente como constituindo-se habitado e atravessado por toda uma geografia de vozes,
cuja transmissdo e ressonéncia desafia o estatuto da escrita na universidade e expde seus limites.

Nos estamos sugerindo, como parte do viver na universidade, todo um trabalho de composi¢ao
critica com a linguagem para transitar pela incerta, para nio dizer, magica relagio entre escrever e falar,
implicando transmutacao das palavras, transmutagio do sentido das coisas, enfeiticando, reencantando
formas de escrita. Se este movimento pode ser facilmente galvanizado pelo escorregadio e claustrofébico
léxico psiquidtrico, é somente porque apela, quando nao conduz, aum modo impuro de escrever ou ainda
de viver com as palavras, isto é, de se conduzir subjetivamente. Estamos indicando, assim, que ensaiar
modos de vida impuros na universidade passa por uma critica das relagdes habituais e formas de escrita
académica, que é a condi¢io para a possibilidade de uma escrita do desvio, do fragmento, da provocagao e
da profanagio, dessacralizando modos de ler e escrever que se tornaram candnicos, jogando e mostrando
o0jogo como condigdo mesma para essas vozes serem transmitidas e reencenarem o visivel. Embora escrito
em outro contexto, mas extensivel ao nosso argumento, no final de A produgdo social da escrita, Williams
(2014, p. 350) conclui:

Hé periodos em uma cultura em que o que chamamos de conhecimento parece ter de assumir uma prioridade
em relagdo ao que ¢ usualmente chamado de imaginagéo. [...] Mas agora, muito claramente, h4 forcas profundas
em funcionamento que talvez apenas a imaginagio, em seus processos plenos, possa tocar, alcangar, reconhecer
e incorporar. H4 muitos outros tipos de escrita na sociedade [...] e desafiam a muitos de nés a tentar entendé-los

e realizd-los. (WILLIAMS, 2014, p. 350)

Onde esta citagio, poderia, talvez, nos levar a uma distingao entre conhecimento e imaginagao, configura-
se, antes, uma destacada importincia para processos de produgdo de conhecimento comprometidos com
o exercicio de imaginagio radical de outras realidades, abrindo-se em outras dire¢oes. Nao se escreve
ensaisticamente sem a for¢a da imaginagao radical para enfrentar os limites do que as formas estatutarias
da linguagem académica estabelecem com relagao aquilo que pode ser conhecido. Na contramio da
pegada realista de muito do cinema contemporaneo, retornamos ao Jogo de Cena e a0 modo como o filme
usa os dispositivos do documentdrio tradicional para colocar sob suspeita, questionar, problematizar a
transparéncia da narrativa. Ao fazé-lo, d4 a ver a impossibilidade de se chegar ao “real’, ou de se falar em
nome dele, apelando para os saltos de imagina¢ao no exercicio de problematiza¢ao. Em Jogo de Cena, é,
de fato, assumida a indeterminagdo entre autenticidade e encenagio, pessoa e personagem, publico e
privado, intimidade e visibilidade, processo e obra, experiéncia e jogo, vida e performance. O filme opera
na distincia e na tensao, “destilando ddvidas a respeito daimagem documental, colocando sob suspeita os
seus préprios procedimentos, métodos e premissas ou produzindo suas préprias esquivas” (FELDMAN,
2012, p. 14) . A realidade aparece como artificio e o artificio como realidade.

A estaaltura, valeria um paréntesis para nos referirmos como ha no documentario um jogo entre o fora e
o dentro, em que aquilo que se oculta - e isto é vélido tanto para o texto como para as imagens — o seu fora, o
seu quadro negativo — é tio revelador quanto aquilo que diz (FELDMAN, 2012). Essa experiéncia exterior,
para trazer aqui novamente a marca de Blanchot em Foucault (2009b), coloca um contato continuo com
uma certa violéncia que suspende a possibilidade do reconhecimento para noslangar sobre o desconhecido,
lugar onde relagao com o status quo é rompida, abalando certezas e verdades; experiéncia que transforma
aforma como nos relacionamos com a verdade. A experiéncia exterior aparece como necessdria para uma
transformagao que nos permita inventar novas possibilidades de relagao com o real, imaginar e escrever
radicalmente. O que Jogo de Cena acrescenta é um convite para nos fazer embarcar nessa experiéncia
exterior, de dessasujeitamento, e, através dela, considerar novas possibilidades de relagao entre realidade
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e fic¢ao, ndo como opostos, nao constituidos hierarquicamente, ou entendidos num sentido judicativo,
mas como mutuamente constituidos nesse jogo de cenas, a partir do qual novas possibilidades de vida,
novos modos de existéncia vao se configurando. Num filme, num texto, é possivel reinventar esse jogo,
colocar em marcha uma experiéncia que tensiona e amplia as possibilidades de relagdo entre realidade e
ficcdo, entre verdade e mentira, entre verdadeiro e falso, para além das dicotomias.

A natureza fragmentdria do filme-ensaio é também um dos aspetos a destacar em Jogo de Cena, a forma
como vao sendo selecionados e montados os fragmentos das falas, destacando determinados aspetos. O
fragmento é a sua matéria, que o cineasta sublinha como sintomdtico para lhe acentuar a expressividade,
sem aspirar a uma totalidade. Por meio da montagem, o filme produz uma complexa dindmica de cortes,
repeticoes, alteragdes, antecipagdes — de saltos, portanto - que ensaiam diversas formas de relagao entre as
falas e as personagens do filme, suas duvidas e hesitagdes, seus gaguejos, suas fisionomias, suas posturas.
Ao fazé-lo, leva aos limites o préprio método de Coutinho, pela forma como aparece depurado, levando-
nos a repensar os seus procedimentos e mesmo as suas obras anteriores. Neste movimento, é o autor,
junto com a sua obra, que sdo colocados em risco. Em certo sentido, Jogo de Cena é um gesto de coragem
(FOUCAULT, 2011), no qual Coutinho pde em xeque os seus procedimentos habituais de filmagem,
os seus modos de fazer e se relacionar com os personagens nos seus filmes anteriores. Ao questionar a
entrevista, pondo em causa os documentdrios baseados na fala como discurso da subjetividade e no relato
de histérias de vida, Jogo de Cena questiona a prépria obra. Quando autor e obra sdao postos em questao,
outras possibilidades se abrem para a escrita.

Nagquela entrevista de 1968 a Bonnefoy com a qual abrimos este texto e em outras das tantas que concedeu,
algumas das quais, aqui, apenas brevemente arroladas, e nas quais se debateu e enfrentou o desconforto
com a fungido do sujeito-autor, foi esta a li¢io que Foucault deixou impregnada e que, com Coutinho,
defendemos que nos permite ensaiar na universidade modos de vida impuros. Em resumo, nosso texto
pode serlido como um exercicio de desassociar a incongruéncia com a experiéncia da escrita académica de
sua identificacdo com a patologia, 0 desvio ou a imaturidade e afirmar que escrever na universidade, hoje,
mais do que nunca, passa por toda uma ensaistica caleidoscépica de vozes, por imaginar incansavelmente
outros modos de viver e considerar como o mundo poderia ser de outra forma. Por isso, a pratica de
retomar o terreno da escrita académica no interior do seu circulo nao é sobre dar voz aqueles e aquelas
que outrora excluidas, agora, estao dentro da universidade. Antes, é sobre como, ao trabalharmos em um
programa de escrita académica, nds nos vimos desafiados a tomd-la como toda feita de escutar murmurios
e gritos, combinando e enlagando fios e pedagos, profanando a forma, jogando a cena.

A entrevista como dispositivo ensaistico: a voz que se multiplica no jogo entre verdade e ficcao

Jogo de cena é uma expressio que bem poderia nomear exercicio proposto por Foucault a Bonnefoy.
Para fazer face a sua relagdo complicada e desconfortével com o género da entrevista, sem se preocupar
em definir o que é a entrevista ou com o que tem a dizer, Foucault propde ao seu entrevistado que os dois
consigam “encontrar uma espécie de nivel de linguagem, de fala, de troca, de comunicagao, que nao seja
nem exatamente da ordem da obra, nem da explicagdo, nem tao pouco da confidéncia” (FOUCAULT,
2016a, p. 35). Nio se trata, como nos referimos anteriormente, nem de repetir o que j4 falou nos seus livros,
conferéncias ou mesmo outras entrevistas, nem de confidéncias sobre a sua vida ou sentimentos, mas de,
através da conversa, abrir um espago entre a explicagao e a confissao para que alguma outra possibilidade
de comunicagdo possa se tornar possivel. Se destacamos este inicio desta entrevista, é a fim de sublinhar
um aspecto que nos parece fundamental para pensar a entrevista como dispositivo ensaistico a partir
desta abertura e da prépria relagao que Foucault estabeleceu com ela: a forma como esta se afasta daideia
de instrumento a servi¢o da verdade confessada de um sujeito e, consequentemente, a forma como as
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entrevistas que Foucault foi dando ao longo da vida mostram os movimentos do seu proprio pensamento
e mesmo de uma escrita em constante transformacao.

Chamar a atengdo para este aspecto nos permite afirmar que as entrevistas fazem parte do proprio
movimento da sua escrita. A voz se imiscui, seus ensaios as prolongam, transformando a escrita ao nos
permitir acompanhar “ao vivo” as transformagoes do seu pensamento. Como afirma Roberto Machado
(2017, p. 43) em Impressdes de Michel Foucault,

hé vérias mudangas em sua obra. Mas isso nao deve desconcertar, pois Foucault jamais pretendeu ser um fil6sofo
da identidade. Sem fixar ou imobilizar seu pensamento, sempre aceitou o desafio de pensar diferente. Nao foi
ele mesmo quem proclamou que se escreve para ser diferente do que se é? Seu pensamento de muitas faces
multiplicava as perspectivas com grande rapidez, a ponto de ele declarar nao subscrever sem restrigoes as ideias
dos seuslivros. Ele era ailustragio perfeita de que cobra que nao perde a pele, morre. (MACHADO, 2017, p. 43).

Machado (2017) ilustra estas mudancas com alguns exemplos de entrevistas em que Foucault faz
afirmagdes contraditdrias sobre a sua obra e sobre o objeto do seu pensamento. O préprio Foucault, numa
entrevista com D. Tombadori, em 1980, reafirma o desapego do seu pensamento quando instado pelo
entrevistador a fazer um balango da sua prépria obra:

Hg, certamente, muitas coisas ultrapassadas. Tenho absoluta consciéncia de me deslocar sempre, a0 mesmo tempo,
em relagdo as coisas pelas quais me interesso e em relagao ao que ja pensei. Nao penso jamais a mesma coisa pela
razao de que meus livros sio, para mim, experiéncias, em um sentido que gostaria tornar o mais pleno possivel.

Uma experiéncia é qualquer coisa de que se sai transformado (FOUCAULT, 2013c, p. 289).

Para Machado (2016), a capacidade de Foucault abordar o mesmo assunto de modos diferentes e de nao
falar do mesmo modo sobre os seus temas, por um lado, nos habilita a relativizar o que ele diz, chamando
a atengdo para a forma como o momento e o contexto em que as entrevistas foram dadas influencia o que
é dito. Por outro lado, permite constatar a liberdade do seu pensamento, a sua relagio com o presente em
que estd sendo elaborado e a sua abertura a transformagao, convidando quem quiser pensar os mesmos
temas, a elaborar as suas proprias reflexdes. Foucault “nao é um filésofo da fidelidade, nem a si mesmo.”
(MACHADO, 2016, p. 66). Essa busca incessante de deslocamento de si, de nio ficar repetindo o que j&
se sabe e 0 que ele proprio j sabe, é uma marca do seu pensamento. As entrevistas nos parecem funcionar,
assim, na sua obra como um dispositivo de multiplicagio da voz, ao servigo da sua transformagio do
pensamento na escrita. Na sua fala, permanece a beleza e o rigor que constatamos na escrita.

Como afirma ainda Machado (2016, p. 67), Foucault “Falava como se estivesse escrevendo. Basta ler
as suas entrevistas para perceber isso. E, ao traduzir algumas de suas conferéncias e de suas aulas, notei
claramente como a passagem da linguagem oral para a escrita se dava com naturalidade”. O préprio Foucault,
nareferida entrevista a D. Tombadori, a0 mencionar aos seus artigos e entrevistas, diz que estes sao “reflexoes
sobre um livro terminado, susceptiveis de me ajudar a definir um outro trabalho possivel. Sao espécies
de andaimes que servem de relés entre um trabalho que est4 se acabando e um outro.” (FOUCAULT,
2013c, p. 290), parecendo reafirmar esta dimensio experimental da sua fala nas entrevistas, tal como
nos seus textos escritos, e uma espécie de continuidade ou ressonéncia entre as entrevistas e a escrita. A
afirmacio dessa dimensio ensaistica das entrevistas de Foucault, na trama ecoante dos seus livros ou dos
seus cursos, nos remete de novo para essa dimensao impura entre a fala e escrita, o oral e o escrito, entre
avoz e o texto, entre o ensaio e a entrevista a servigo da afirmacio de um pensamento que se constitui na
experimentac¢ao das formas, dos modos de dizer, de fazer, de dar a ler, de dar a pensar.

Mais uma vez, os paralelismos com Jogo de Cena sao patentes. No filme, é possivel ouvir um embaralhamento
da voz das personagens e ver a multiplicagdo de vozes entre os corpos. Também no documentdrio, a
entrevista como expressao de verdade das personagens é inviabilizada, o filme desestabiliza a propria nogao
de sujeito. Sdo as nossas préticas e gestos confessionais que sio torcidos e revirados, pois nao cabem num
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regime discursivo de veridiccdo. E a relagao entre fala, expressao de subjetividade e relato testemunhal
que é colocada em causa, embaralhando tanto o lugar do entrevistado quanto do entrevistador. A todo o
momento a relacio entre verdade e ficgao é desestabilizada pela forma como as falas vao sendo apresentadas
no filme. Desde o inicio Coutinho vai construindo um dispositivo que embaralha constantemente essa
relagdo. Desde a primeira fala, 0 jogo vai sendo colocado para funcionar. Nao é por acaso que o filme se
inicia com Mary Sheila, a atriz do Grupo Nés no Morro®. Coutinho pede para ela encenar uma parte da peca,
e, ao fazé-lo, nos instala logo nessa suspeita sobre quem diz e o que é dito, sobre a competéncia da atriz e
seus requisitos, e langa as questoes da representagao e da performance. Essa mesma historia aparecerd, mais
na frente, contada por Jeckie Brown, precisamente contada/cantada em forma de um rap improvisado, o
que nos deixa na davida sobre qual das duas ¢ a atriz que interpreta a histéria.

Segue-se a entrevista de Giseli, que vai sendo intercalada com o depoimento da atriz Andrea Beltrio.
Ambas contam a mesma histéria. E nesse momento que comegamos a questionar se as histdrias contadas
sao verdadeiras e a quem elas pertencem. O estatuto de verdade da entrevista comega af a ser questionado.
O jogo comega nesse momento em que somos levados a pensar que, numa entrevista, ndo podemos levar
apenas em conta a histdria que estd sendo narrada, mas também devemos considerar a forma como esté
sendo narrada, ou seja, toda a constru¢ao narrativa. No final do relato, Coutinho questiona Andrea Beltrao
sobre o que ela sentiu e como ela se preparou, o que torna evidente para o espectador que aquela historia
nao lhe pertence e, a0 mesmo tempo, nos coloca no meio de uma das questdes centrais de Jogo de Cena:
a questao da representacdo e a relagdo entre representagio, verdade e subjetividade.

Essa é uma questao que vai aparecendo ao longo do filme, nas conversas com as atrizes: como se
relacionam com aquela histdria, como constroem aquela personagem. Andrea Beltrao tem dificuldade em
se “distanciar”, por isso se emociona demais; Fernanda Torres tem dificuldade em se “aproximar” por isso
ndo consegue contar, montar o seu personagem. A participagio de Fernanda Torres, as suas dificuldades
em entrar no personagem, as suas conversas com o diretor, assim como a conversa com Marilia Péra, nos
colocam perante a questio da subjetividade das atrizes ao representar e dos limites entre representagio e
atuagdo. As duas conversam com Coutinho sobre essa relagao e essa conversa nos remete para a dualidade
entre representa¢ao e atuacgao. As duas atrizes lidam de forma diferente com cada uma das histdrias e
personagens. Na conversa com Marilia Péra, por exemplo, a entrevista conduzida por Coutinho leva a
exposi¢ao do artificio usado por atrizes para chorarem em cena, levantando mais suspeitas sobre a realidade
da atuagdo. Outro momento desconcertante é o que vem depois de Giseli/Andrea Beltrao: quando Maria
Nilza conta sua histéria e, no final, diz “foi isso que ela disse”, refor¢ando ainda mais a nossa divida em
relagdo & participagao das proximas mulheres - serdo atrizes representando ou mulheres anénimas contando
as suas proprias histérias?

O filme vai seguindo com as entrevistas de mulheres an6nimas e a participagao de atrizes, contudo, sem
nenhuma outra atriz famosa. Vamos seguindo o jogo entre verdade e fic¢ao, sem saber quem é atriz e quem
nao é, e quem é a verdadeira dona da histéria. Neste jogo, a imagem parada em um tnico dngulo e o uso
da cAmera fixa, ajudam a compor a narrativa como um todo, dando certa dramatizagio aos depoimentos.
Também o cendrio, é simples e igual para todos os depoimentos. No entanto, ele tem neste filme um
significado particular, pois o palco do teatro e a plateia vazia refor¢am o jogo entre realidade e ficgao, uma
vez que o teatro ¢ associado a interpretagao de textos ficticios por atores. E a indefini¢ao entre quem est4
representando uma personagem e quem estd atuando como ela mesma que leva o espectador ao jogo.
Através da montagem, Coutinho nos coloca no campo da incerteza e da suspeigao. Elas sao as principais
responsaveis pelo jogo feito com o espectador, por isso nos parece que ela é uma das personagens principais

8Localizado na Comunidade do Vidigal, no Rio de Janeiro, o0 Grupo N6s do Morro é uma associagio cultural sem fins lucrativos
fundada em 1986, com objetivo de proporcionar o acesso 4 arte e & cultura para criangas, jovens e adultos, oferecendo atividades
e cursos de profissionalizagdo nas dreas de teatro (atores e técnicos) e cinema (roteiristas, diretores e técnicos).
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do filme. Duas mulheres contando a mesma histdria e combinagio entre depoimentos de atrizes famosas
e desconhecidas nos situa em campo do desconhecido, produzindo um deslocamento na relagdo entre
real e ficgdo.

A montagem ndo segue um padrio, as entrevistas sio colocadas em cena de modos diferentes (umas ja
comegam direto com o depoimento, outras mostram a chegada da entrevistada, umas sao continuidade
da outra, outras contam partes diferentes da mesma histéria). Tudo isto reforca o jogo com o espectador,
esse jogo entre identidade e diferenga, ao evidenciar que tanto a performance das personagens que falam
de si como as das atrizes que as interpretam produzem o mesmo efeito de verosimilhanga, de autenticidade
e de convencimento. Ao contrario da ideia de entrevista como instrumento de veracidade, caracteristica
do cinema documental ao longo do tempo, e da forma como ela é muitas vezes utilizada na pesquisa em
ciéncias humanas e sociais, Coutinho coloca a entrevista como porta de entrada para a ficgao. Jogo de
Cena ao reforgar a duvida sobre estatuto de real da entrevista — novamente, quem esta falando? De quem
é a histéria? — e, por efeito, do documentario, nos faz questionar a veracidade dos depoimentos presentes
noutros documentdrios de entrevista, inclusive nos seus proprios filmes.

Dito de outro modo, a ficao se abre a partir da introdu¢io da multiciplidade de vozes sem um sujeito
ou corpo para chamar de seu — um fundo sonoro que um texto somente pode fazer ouvir na fissura da
representacio. A veracidade de uma entrevista ndo pode ser pensada, portanto, apenas pelo contetido do
que estd sendo narrado, ou por quem estd narrando, mas por toda a forma de narrar que a envolve, como os
gestos, expressoes, vocabuldrio, entoacio, emogao e o dispositivo usado — equipe, equipamentos, cendrio,
iluminagao, montagem. No filme, as vozes sao, assim, despersonalizadas e sobrepostas, tornando presente
um caleidoscépio subjetivo que nao é de um sujeito. E, que, aqui “o ‘eu’ nio designa um universal, mas
um conjunto de posi¢des singulares ocupadas num Fala-se/Vé-se, Combate-se, Vive-se”, diz Deleuze
(2013, p. 128) em comentdrio sobre a obra de Foucault, quando pergunta, “como poderiamos contar a
grande fic¢ao de Foucault?”. O que se fala pela boca é retransmitido pela forma que o documentério joga
com a representa¢do da realidade e a verdade da subjetividade para fazer ver o que se conta. Esse jogo
ndo existiria se nio existisse impureza e se ela nio fosse explorada explicitamente pela montagem com as
vozes se transformando e se multiplicando entre atrizes e mulheres anénimas, entre o enquandramento e
o cendrio. Retornando a frase de Coutinho de que falamos inicialmente: “Forma é contetido”. Depois de
Jogo de Cena nos mostrar como sio ténues os limites entre documentario e ficgio e como as caracteristicas
de um género podem transitar dentro de outro, talvez possamos afirmar que “Todo o documentdrio é
impuro”, quer o assuma ou nao.

Filmar, pensar, escrever a partir da impureza induz possibilidades outras para a relagao entre realidade e
ficcdo, verdade e falsidade e, em especial, a possibilidade de uma escrita, que nao aspiraria mais a verdade,
no sentido totalizador ou universal, que se assume como jogo. Nao se trata, entao, de estabelecer uma
relagao de causa e efeito ou de influéncia direta entre a entrevista no filme Jogo de Cena e a entrevista-
ensaio, por assim dizer, de Foucault com a escrita, muito menos para aquela escrita que realizamos na
universidade. Trata-se de algo mais fugaz, pois dificil de capturar, algo que estd no “ar”, como se diz, a partir
de como passa-se efetivamente a ver (no filme) ou a escrever (no texto) o que a ficgdo s6 pode oferecer
como alucinagao imagindria, como transe ou encantamento das palavras. Uma afirmag¢ao de Foucault:
“Nao é um método geral, definitivamente vélido para os outros e para mim. O que escrevi nao é jamais
prescritivo nem para mim nem para os outros. £, quando muito, instrumental e sonhador.” (FOUCAULT,
2013c, p. 290). Uma notagio de Luana Tvardovskas (2019) sobre esta experiéncia onirica em Foucault
diz ainda sobre uma “visao que afirma a multiplicidade das palavras e das imagens e a impossibilidade de
deciframento unico de seus sentidos”. Em todo caso, somos remetidos para a dimensao de jogo de cena
entre verdade e ficgdo presente nos seus escritos, assim como nas suas entrevistas.
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Escrever desde um lugar estranho: modos de vida impuros da escrita na universidade

Voltando ao documentdrio de Eduardo Coutinho, em meio a esse jogo, o espectador se pergunta a todo
o momento: “O que eu vejo na tela? Realidade, verdade, artificio, manipulagao, ficgao ou tudo a0 mesmo
tempo?” (FELDMAN, 2012, p. 15). Coutinho cultiva incertezas e desconfiangas de quem ¢é a voz que
fala por todo o filme: usa a imagem documental para perturbar a crenga do espectador naquilo a que estd
assistindo, estilhaga as nogoes de auténtico, verdadeiro e espontineo. Estilhaca a figura do espectador
autoconsciente, pois essa autoconsciéncia ¢é insustentével ao nao ser possivel uma posi¢ao de controle
daquilo que vé. O filme nos apela a que sigamos o jogo, aceitando que os mecanismos que ele coloca
para funcionar impedem uma distingio clara entre verdade e ficgao. Essa indecidibilidade estd presente
tanto na montagem como nas historias ou nas personagens. A todo o momento, nds nos perguntamos se
as personagens sao reais ou sao atrizes, se estamos assistindo a uma representagio ou a uma histéria real,
contada por um personagem real. E isso importa? Quem decide se é verdade ou ficgao? A propria opgao
por colocar atrizes conhecidas, como Marilia Pera ou Fernanda Torres, nio garante transparéncia ao jogo
verdade-ficgao, pois nada nos garante que nio existam atrizes desconhecidas, nem que as atrizes nio estejam
interpretando a si mesmas. Cria assim uma zona de indeterminagao entre experiéncia e representagio,
entre vida e cena. Quem esta falando?

De fato, a pergunta quem estd falando na minha escrita? tem nos sido inspiradora para ensaiar a criagio
de modos de vida impuros da escrita na universidade. Ao deslocarmos a ideia de subjetividade do lugar
de um sujeito autoconsciente, de uma individualidade, ou de uma verdade, para a pensar como abertura,
relagdo com a alteridade, trabalhdmos com a possibilidade de abrir a escrita aquilo que a prética académica
tem resistido: ao jogo, a divida e & incerteza que opera a partir de uma escrita como produgao ensaistica
da subjetividade, que mantém a sua abertura e o seu cardcter processual, assim como o cardcter coletivo e
social que caracteriza toda a enunciagao. Uma escrita construida, assim, com muitas vozes em conversagao,
indiscerniveis, nem sempre facilmente identificdveis, em uma convergéncia e divergéncia de muitaslinguas
- como tém experimentado, por exemplo, Gloria Anzaldua ou Silvia Molloy. Em Viver entre linguas, a
ensaista Silvia Molloy (2018) narra, entre fragmentos dispersos, memérias compostas de sua vida em
trés linguas em tom de que “adquiri[r] outra lingua [...] é outra maneira de romper com o que é seguro”
(p.7), pois “essa mistura, o ir e vir [...] é justamente o que abala a fundagio da casa” (p. 12). Anzaldua,
em Falando em linguas, carta as mulheres escritoras do terceiro mundo, embora também enfrente os efeitos
recalcitrantes das forma estutdrias de escrita na universidade sobre a diferenca, nio deixa de considerar
a necessidade de escrever:

[Escrevo] Porque ndo tenho escolha. Porque preciso manter vivos o espirito de minha revolta e 2 mim mesma.
Porque o mundo que crio na escrita compensa aquilo que o mundo real nio me d4. [...] Pra dissipar os mitos que
sou uma profeta louca ou uma pobre alma sofredora. [...] E nés voltamos, em espirais cada vez mais amplas, e
nunca ao mesmo local de infincia onde isso aconteceu [ ...]. A escrita é um ferramenta para adentrar esse mistério,

mas também nos protege, nos dd uma margem de distancia, nos ajuda a sobreviver.

[...] Nio é no papel que vocé cria, mas em suas entranhas, em suas visceras, e da sua matéria viva — aisso eu chamo
de escrita orgdnica. [Ela] Funciona quando meu temainicial se metamorfoseia alquimicamente num outro tema,

um que foi descobertou, ou encoberto pelo poema. (ANZALDUA, 2021, p. 52-59)

Assim como escrever as memorias, em vez de acentuar a natureza confessional das histdrias aneddticas
de suas autoras, demonstra a suscitibilidade de sermos transformados em nossas entranhas, alterados
“alquimicamente” pela escrita. No filme Jogo de Cena, Coutinho mostra como que, por meio de depoimentos
confessionais, pode-se aceder a dimensdes nao-individuais e nao-psicoldgicas, abrir para uma poténcia
nio-pessoal, como Deleuze (1998), em conversa com Claire Parnet, se refere ao desafio da escritura. A
memoria estd aquém e além do individuo, ela multiplica, contamina ou invade pela indiscernibilidade, os
sujeitos da enunciagio (FELDMAN, 2012). Os corpos de Jogo de Cena nao estdo presos a identidades,
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antes operam na intensidade das conexdes e diferencas que os gestos e métodos do filme instauram.
Ou seja, pede que consideremos a escrita académica, pelo menos, para comegar, a partir das paisagens
sonoras e vocais, das regioes vocalizadas e visiveis em toda enunicacao, que se colocam em sintonia com
as sincronocidades de “todos os devires-minoritdrios do mundo” (DELEUZE; PARNET, 1998, p. 41)
pelas quais textos heterogéneos sao feitos e refeitos, montados e remontados.

Quem sabe, possamos aproximar a impureza da escrita ensaista, nio mais expurgada da escrita académica,
20s modos de vida, “uma maneira de fazer existir um ser em determinado plano” (LAPOUJADE, 2017,
p-15). Para compreender esta relagdo entre escrita académica e modos de vida, podemos fazer um uso
breve das consideragdes de David Lapoujade (2017) sobre o conceito de modos de existéncia do filoséfo
da arte Etienne Souriau (2020). Diz Lapoujade (2017, p. 16) “talvez, possamos supor que o pluralismo
existencial de Souriau encontra seu modelo na pluralidade das artes (musica, arquitetura, pintura ...).
Mas, na realidade, ¢é o inverso: sdo as artes que tiram sua pluralidade das diversas maneiras de fazer
existir um ser, de promover uma existéncia ou de de torné-la real”. Em distensao, quando se trata de uma
relagdo com as palavras que nao faz ver esséncias ou substincias interiores, a escrita académica poderia
adquirir — ou talvez seja dela agora pedido — uma arte de tirar suas formas da pluralidade de diversas
maneiras de fazer existir, que é outro modo de tornar-se uma arte de promover uma existéncia. No
capitulo justamente intitulado Como ver, afirma Lapoujade (2017, p. 59), “ndo se trata ser isto ou aquilo,
mas sim de conquistar tantas novas maneiras de ser como se fossem tantas dimensoes de si mesmo”.
Naio é totalmente implausivel considerar a escrita académica também como a arte dessa conquista ou
retomada da transformagao multipla de vérias dimensdes da subjetividade, uma enigmdtica ou misteriosa
arte de fazer falar e fazer ver que nos fala e nos vé antes que possamos ver ou falar.

Se, entio, o lugar de espectador — daquele que vé — em Jogo de Cena nao é um lugar confortével, esse
lugar de nao-identificagao, de nao-reconhecimento, de embaralhamento, pode ser um bom lugar para
pensar, para ler, para escrever, para inventar outras possibilidades para o cinema, para o pensamento e
para a escrita na universidade. Podemos ainda relacionar esta perspectiva de escrita como modo de vida
com a ideia de experiéncia presente em outra entrevista de Foucault, desta vez com Tombadori, a qual
jé nos referimos. Depois de se referir a si mesmo como um experimentador, uma vez que “escrevo para
mudar a mim mesmo e nio mais pensar na mesma coisa de antes” (FOUCAULT, 2013c, p. 290), Foucault
evoca a influéncia do pensamento de Nietzsche, Bataille e Blanchot, para formular um certo conceito de
experiéncia que implica “arrancar o sujeito de si proprio, de fazer com que nao seja mais ele préprio ou
que sejalevado a seu aniquilamento ou a sua dissolugio.” (FOUCAULT, 2013, p. 291). Nio deixa de ser
curioso que nesta mesma entrevista Foucault afirme que foram asleituras de Bataille, Blanchot e Nietzsche
que lhe permitiram libertar-se tanto dos autores que dominaram a sua formagao universitdria, como Hegel
ou Sartre, como de um certo modo de fazer filosofia em vigor na universidade francesa, entre a histéria da
filosofia, o existencialismo e a fenomenologia. Para Foucault o encontro com estes autores representou:

Um convite a recolocar em questio a categoria do sujeito, sua supremacia, sua fungao fundadora. Em seguida, a
convicgio de que uma tal operagio nio teria nenhum sentido sem que ficasse limitada as especulagdes: recolocar
em questdo o sujeito significava experimentar alguma coisa que terminaria com a sua destruigao real, sua dissolugao,

sua explosio, sua volta a toda uma outra coisa. (FOUCAULT, 2013c, p. 297).

Foi com estes autores e especialmente com o eterno retorno de Nietzsche que se abriu para Foucault a
possibilidade de pensar experiéncias nas quais o sujeito pudesse dissociar-se em vérias dimensdes, perder a
suaidentidade, desmoronar, quebrando a relagao consigo mesmo. E esta “empreitada de desubjetivagio” ou
esta “experiéncia-limite” que opera “num méximo de intensidade e, a0 mesmo tempo, de impossibilidade”,
que Foucault (2013c, p. 197) afirma procurar nos seus livros, concebidos enquanto experiéncias diretas
que o impedem de ser 0 mesmo - o livro ou texto ndo sdo mais, portanto, o efeito de um trago escrito
por um sujeito autocentrado instituido, mas dizem de uma transversalidade sonoro-imagética da escrita
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académica sem sujeito. Talvez, seja o tempo mesmo de reconhecer as formas da linguagem académica e
repensar a condi¢ao que os seus estatutos impuseram a uma multiplicidade de vozes. Nao seria demasiado
afirmar que tudo se passa como se nao pudesse mais expurgar a ficcdo da escrita académica quando se
busca inserir uma alternativa critica & presenca de outras vozes na universidade. Em comentario exatamente
sobre Blanchot, Foucault (2009b, p. 225) pondera que

O ficticio ndo estd nunca nas coisas nem nos homens, mas na impossivel verossimilhanga do que estd entre eles:
encontros, proximidade do mais longinquo, absoluta dissimulagao 1a onde nds estamos. A ficgao consiste, portanto,
nio em mostrar o invisivel, mas em mostrar o quanto é invisivel a invisibilidade do visivel. (FOUCAULT, 2009b,

p-225)

Longe de nos colocar diante de histérias confessadas de mulheres invisiveis — por efeito, de nos levar a
desejar as historias invisiveis de uma geragao que passou a viver a universidade na dlitma década —, o filme
de Coutinho parece nos colocar nesse lugar inquieto, estranho, estrangeiro muito préximo dessa experiéncia-
limite ou desse pensamento exterior que Foucault afirmar pretender ensaiar com sua escrita. Na contramao
do confessional e dos efeitos de real, Jogo de Cena da a ver a impossibilidade de se chegar ao real ou falar
em nome dele, através de um jogo de revelagao e ocultamento com o espectador. No regime de verdade
instaurado pelo filme, as aparéncias nao podem ser desqualificadas como ilusérias, falsas ou inexistentes.
Incertezas e desconfiangas sdo cultivadas por todo o filme nao sé em relagio 4 imagem documental e ao
auténtico, verdadeiro ou espontineo, mas também em relagdo a crenga do espectador diante do que estd
assistindo. Longe da ilusao de controle do que assiste, o filme-ensaio abre o espectador a um impulso de
aventura, a um espago de instabilidade em que apenas é possivel uma verdade contingente. Essa verdade
tem a ver com a busca ou conquista, com a composigio que atenta aos restos, as hesitagdes, que funciona
na incompletude e no erro, que ndo tem fim — O Fim e o principio®— pois sempre resta algo por dizer.

Num filme anterior de Eduardo Coutinho, Edificio Master (2002), a fala de uma das entrevistadas,
Alessandra, remete jé para a possibilidade do documentario ser mentiroso-verdadeiro. Depois de contar a
sua historia, a Alessandra diz: “Vocé vé como é que eu sou? Uma mentirosa verdadeira...”. Nesse momento,
abre-se para aquilo que Jogo de Cena explora de uma forma abertamente experimental: o ato de narrar como
ficcional e 0 como a mentira pode ser explicicamente verdadeira de um lugar, de uma posicao, de uma
perspectiva. Numa entrevista em que fala da questao da meméria nos seus filmes (FROCHTENGARTEN,
2009), Coutinho diz que a memoria é a coisa mais mentirosa do mundo, mas que nos seus documentarios
nao importa se é verdade ou ficgao. Aquilo que é dito é verdade naquele momento, é verdade no presente.
Ha uma perspectiva cética assumida. O que hd é a verdade do filme, a verdade da ficgao, do dispositivo
montado pela prépria engrenagem do cinema documental, posto em movimento pela composigao filmica
- a verdade e a autenticidade sao efeitos de uma constru¢ao que se dé na relagio com o espectador e
em na sua relagiao com a camera. Esta é um instrumento de cataliza¢io e de produgao das verdades dos
personagens, por isso o documentério pode ser mentiroso-verdadeiro. Jogo de Cena da a ver, as avessas, a
impossibilidade de se chegar ao “real”, ou de se falar em nome dele

Em virias entrevistas de Foucault esta mesma ideia estd presente. Em conversa com Lucette Finas, em
1977, afirma que “nunca escrevi nada sendo ficgoes’, para em seguida esclarecer: “Eu nao quero dizer com
isso que estas estejam fora da verdade. Me parece que é possivel fazer trabalhar a fic¢ao na verdade, induzir
efeitos de verdade com um discurso de ficgao, e de fazé-lo de tal forma que o discurso de verdade suscite,
fabrique qualquer coisa que ndo existe ainda, e assim ‘ficcione’”. (FOUCAULT, 1994, p. 236, traducio
nossa). Também na entrevista a Ducio Tombadori, o caracter ficcional dos seus livros é novamente referido
e afirmado: “Apesar disso, as pessoas que me leem, em particular aquelas que apreciam o que fago, dizem-me
frequentemente, rindo: “No fundo, vocé sabe bem que o que diz nido passa de fic¢ao.” E respondo sempre:

9 Titulo de um filme-documentério de Eduardo Coutinho de 2006.
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“Certamente, ndo se trata de questio que seja outra coisa sendo ficgdes” (FOUCAULT, 2013, p. 292,
tradugao nossa). E quando se coloca o jogo verdade-ficgao para funcionar que se abre a possibilidade de
estabelecer relagoes novas com o que estd em questdo, de uma relagio com o presente de que possamos
sair transformados, por inserir e alimentar “uma vontade de arte no mundo” (LAPOUJADE, 2017, p. 38).

Por isso, Foucault entende que, mais do que a constatagio ou confirmagio de uma verdade histérica,
o0 que importa é que o livro - e, por que nao, a escrita académica? — funcione como uma experiéncia de
transformacgao tanto para quem escreve como para quem 1é. Nao que o livro ndo precise ter uma relagao com
averdade no sentido académico ou histérico, pois a fic¢ao, aqui, nao é sindnimo de mentira ou anténimo
de verdade. O que importa, aqui, é a fungio critica da ficgao em assediar os limites da realidade, 0 jogo de
cena que a escrita estabelece a com a verdade e, por isso, 0 que importa é a experiéncia que o livro — ou a
escrita — permite fazer. Para Foucault (2013c, p. 294),

essa experiéncia nio ¢ nem verdadeira nem falsa. Uma experiéncia é sempre uma ficgao: ¢ alguma coisa que se
fabrica para si mesmo, que nio existe antes e que podera existir depois. E essa relagio dificil com a verdade, a
maneira que esta tltima se acha engajada em uma experiéncia que nio estd ligada a ela e que, até certo ponto a
destréi. (FOUCAULT, 2013c, p. 294)

Mais do que com a fundamentagao das suas ideias, Foucault parece estar preocupado com o uso delas
como instrumentos de um jogo — parciais, provisérios, imprevistos —, que possam servir para que outros
criem as préprias ideias, os préprios pensamentos, as usem como caixas de ferramentas que podem ser
colocadas para funcionar e dar conta de objetos diferentes. No que diz respeito a escrita, uma relagao assim
entendida estaria ligada a possibilidade de uma escrita “escandalosamente outra” (FOUCAULT, 1984,
tradugdo nossa) na universidade, através da prética de uma ficgio colocada para operar e se relacionar
no e com o presente. Trata-se de trabalhar a alteridade imanente dessas vozes que povoam os espagos
académicos que habitamos, que nos povoam, multiplicando-as, transmitindo-as através de uma escrita
impura, que se relacione de forma critica com as formas de produgao dalinguagem na universidade. Ler e
escrever na universidade nesta tensao, neste jogo, neste espaco entre verdade e fic¢ao, como possibilidade
de multiplicar e transformar os modos de relagao com o presente, com a escrita académica, como uma
combatividade no horizonte da qual poderd haver um mundo outro. Face ao livro-verdade e ao livro-
demonstragio, que povoam o seu (ainda 0 nosso?) tempo, Foucault responde com os seus livros-experiéncia.
Face ao documentério-verdade, Coutinho responde com o filme-ensaio Jogo de Cena. Trabalhar a partir
da experiéncia do livro, do filme-ensaio, da leitura e da escrita questionando evidéncias, modos de
pensar, ver, escrever e agir estabelecidos, abalar as familiaridades estabelecidas, deslocar o lugar do autor,
do espectador, do entrevistador, do leitor, do escritor, do estudante, do professor neste movimento de
procura, de experimentagio, parece ser o que nos convocam a fazer o filésofo Michel Foucault e o cineasta
Eduardo Coutinho.

A partir destas perspectivas éticas, estéticas, politicas se abre a possibilidade de pensar o trabalho com
a escrita académica — e a leitura também — na universidade de uma forma impura. Esses modos de vida
estdo relacionados com uma experiéncia que, apesar de direta e pessoal, como afirma Foucault em relagio
aos seus livros — relativamente a experiéncia da loucura, da doenga, da morte, a prisio ou a sexualidade
-, permitem uma transformacgio que no é simplesmente individual ou pessoal, antes pode ser acessivel
para outros, pode ter certo valor, pode ser feita por outros e pode ainda estar ligada a uma pratica coletiva:
“Uma experiéncia é alguma coisa que fazemos inteiramente sds, mas s6 podemos fazé-la na medida em
que escapard a pura subjetividade, em que outros poderio, nao digo retomé-la exatamente, mas, a0 menos,
cruza-la e atravessé-la de novo.” (FOUCAULT, 2013c, p. 296). Como o trabalho com a escrita académica
na universidade pode ser feito promovendo esses cruzamentos, esses atravessamentos de vozes? Essa
questdo nos faz pensar sobre como o trabalho com linguagem escrita na universidade, hoje, resulta ou
depende das condigoes de encantamento das palavras, tais como que identificamos na transmissao de
vozes e de criagdo de ficgdes entre/com Coutinho e Foucault.
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Abstract: This text is part of a project that aims for a phenomenology of the malaise of contemporary modern
society. Our purpose here is to unfold two items of this research: individualism, the theme we began our research
with, and the autonomization of the economy. We also wish to contribute to consolidate the thesis that the crisis
we are experiencing is deeply cultural (in the anthropological sense of the term), and not only or predominantly
economic or political in the strict sense of these terms; that the crisis calls into question the general sense of
our relationship with the world and others (including non-humans), a sense in which the sensitive, affective and
symbolic characters are inseparable. This is the reason for our final emphasis on the notions of perceptual level,
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PARA UMA FENOMENOLOGIA DA CRISE DA SOCIEDADE MODERNA CONTEMPORANEA

Resumo: Este texto é parte de um projeto que visa a uma fenomenologia do mal-estar da sociedade moderna
contemporanea. Nosso propdsito, aqui, é desdobrar dois itens dessa pesquisa: o individualismo, tema com o qual
iniciamos nossa pesquisa, e a autonomizacao da economia. Também gostariamos de contribuir para a consolida-
¢ado da tese de que a crise que estamos vivendo é profundamente cultural (no sentido antropolégico do termo),
e ndo apenas ou predominantemente econémica ou politica, no sentido restrito dos termos; que a crise coloca
em questao o sentido geral de nossas relagdes com o mundo e os outros (inclusive os ndo humanos), no qual sdo
indissocidveis seu carater sensivel, afetivo e simbélico. Por isso nosso destaque final as no¢des de nivel perceptivo,
esquema corporal e instituicdo, discutidas por Merleau-Ponty em seus cursos no Collége de France nos anos 50,
como elementos para pensar a fundo nossa cultura ou forma de vida.
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Introduction

This text is part of a project that aims for a phenomenology of the malaise of modern contemporary
society. Considering the breadth of the question and its multiple possible paths, and mainly the challenge
of combining them into a joint vision of the contemporary world, the project was bound to have a markedly
open and exploratory nature.

This project is carried out by means of two approaches: the first is more empirical or historical-sociological
and refers to the state of life in modern contemporary societies, while the second is more fundamental
or ontological and aims for a minimal or basic Anthropology, guided much more by the critique of the
conditions that threaten or impoverish life in modern contemporary society than by a supposed essence
of human life (Furlan, 2015; 2017).}

More than expect a synthesis between these two approaches (the more sociological one and the more
ontological one), for us the most important thing is their non-separation, their tension or, to use Merleau-
Ponty’s terms freely and in a slightly different context, their dialectical instability, in the chemical sense
of the term (Merleau-Ponty, 1964, p. 124), like the need for a diplopia that keeps the two dimensions of
view together (Merleau-Ponty, 1964, p. 157).

We would also like to stress, as a justification for the project (Furlan, 2015), that we consider we are
experiencing a social crisis on a planetary scale, unavoidable, in spite of the different ways of experiencing
and facing it, and which calls into question our reasons to live, amidst a general malaise or what we might
call a diffuse nihilism.

In other words, we would like to contribute to consolidate the thesis that the crisis we are experiencing
is deeply cultural (in the anthropological sense of the term), and not only or predominantly economic
or political, in the strict sense of these terms; that the crisis calls into question the general sense of our
relationship with the world and others (including non-humans), a sense in which the sensitive, affective
and symbolic characters are inseparable. In simpler terms, we cannot think about politics, the economy
or our values as dissociated from the meaning of our affections or from the way we perceive the world
and others, i.e., the way we meet and address them. In a definition that seems to us perfectly precise in its
critique of the idea of natural signs, Merleau-Ponty (2012) says that “It is not merely the gesture that is
contingent with regard to bodily organization, it is the very manner of meeting the situation and of living
it” (p. 195)*. By simply generalizing this definition, we have what seems to us an essential principle for a
definition of culture.

We will select two items from the current state of our research: individualism, the theme we began our
research with; and the autonomization of the economy with capitalism. In this presentation, we will stress
amore critical or negative approach to modern contemporary society. As we said in a previous study, “the
malaise draws to itself the attention of life” (Furlan, 2017). In methodological terms, “it is a matter of
understanding the common world not in its entirety, but more specifically in its negativity — i.e., a matter
of identifying what ‘goes wrong’ in it” (Berlan, 2012, p. 38, own translation).

3The same principle can be found in Canguilhem’s (1943/1966/2002) thesis about medicine, whose knowledge rests on clinical
experience, i.e., on the distinction that life makes between good and bad, between what is conducive or not to its realization, in
sum, in the patient’s complaints, suffering and death, and not in the knowledge of an objective physiology that might anticipate
life’s subjective manifestations. Thus, life is, on principle, normative (Canguilhem, 1943/1966,/2002), a perspective also taken
by Deleuze-Guattari by means of Espinoza’s philosophy. Nor is it a matter of, conversely, guiding the critique by pre-established
values. Thus, as Berlan (2012) highlights, “it is not good as an absolute which allows identifying the real bad, but it is rather the
experienced bad that allows identifying what could seem, by comparison, better” (p. 61, own translation).

41In Brazilian version, Merleau-Ponty, 1994, p. 256.

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 128-140, dezembro de 2022. 129



Individualism

We started our research with the theme of individualism as we consider that it represents one of the
most conspicuous symptoms of the malaise experienced in modern contemporary societies.

Albeit diffuse, we believe we can highlight the malaise of individualism in our society by referring to two
social phenomena that have reached the proportions of public health issues: loneliness and depression.

Itis worth noting that the situation of loneliness may ultimately rest on an existential foundation of human
life, perhaps of life in general. However, that is the point to be developed through the more ontological
approach of our research, in which we emphasize the question of love. What we examine here is the
historical and social situation of being oneself with others in modern contemporary societies. Current
research that points to the existence of an epidemic of loneliness is gaining media attention, particularly
in developed or modern countries such as the United States and the United Kingdom (EI Pais, April 13,
2016). The British government even created, in early 2018, the role of minister of loneliness to address
the problem, and the important aspect to note is that the situation of loneliness does not affect only or
predominantly elderly people, but also the younger generations, in which the extensive and intensive use
of new communication media is either part of the problem or a practice unable to solve it, which seems to
indicate, firstly, the need for the presence of flesh-and-blood people in our lives; in other words, while new
communication technologies have brought about the possibility of immediate contact or communication
between distant people around the world, they do not seem capable of replacing the necessary physical
presence of others in our lives.

The issue of depression is part of the same situation. In this case, there is a feeling of exhaustion or tiredness
of being oneself in a world that is extremely competitive, a world that is open to individual meanings and
possibilities, i.e., without the imposition of values except for the one that works as a categorical imperative,
namely, that each individual has to permanently choose whom to be, and to show his personal value through
his activities in society, constantly put to the test by others. To put it differently, depression can be seen as
total paralysis in the face oflife’s demands or the refusal to experience such demands, like a “fatigue of being
oneself”, the phrase that Ehrenberg (2000) used as the title of his book on the emergence of depression in
modern societies.® As Ehrenberg shows, if neurosis may be considered the mental disorder of modernity
until the first half of the 20th century, depression is the disease of the late 20th and early 21st centuries,
since the problem of the individual ceases to be his conflict with customs or social morality to become
the absence of a determinant meaning of life, except for that of having to choose his own being in parallel
with developing his singular performance in his social group or in society in general.

Modernity is known to have progressively increased individuals’ freedom and value in their social group,
which thus emerges as a society of individuals, if we consider specifically the concept of community proposed
by the sociologist Ferdnand Tonnies to designate the medieval or traditional society. Tonnies, alongside
other sociologists in the turn of the 20th century, such as Simmel and Weber, sought to understand the
replacement of old community ties by those ties found in the constitution of the capitalist market society,
which were especially visible in life in big cities, in which anonymous and universal relationships mediated
by money have come to predominate. Thus, the dissolution of community relationships represented,
and still represents to a large extent, a challenge and a problem for social life, at the same time that the
replacement of old community ties by the impersonal relationships of modern life in cities represented
and represents new possibilities for life.

S The phrase is a literal translation from the French « Fatigue d’étre soi », from the book’s original title, La fatigue d’étre
soi : Dépression et société; the English translation’s title is The Weariness of the Self: Diagnosing the History of Depression in the
Contemporary Age.
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Boltanski (2007, p. 63-73) stresses how the condition of disinterested spectators, i.e., disengaged from the
community and with a mobility that allows frequenting different places and situations, is a condition for the
emergence of an impartial observation and a moral stance conditioned by the absence of previous interests —
interests that characterize precisely community connections (hence the separation between observation and
action in modern public spaces, achieved precisely through disengagement from the community). In particular,
the author highlights the importance of cafes for the constitution of public space, and he cites Habermas and
the emergence of modern journalism. Thus, the distance between people brought about by the development of
modern cities, or the impersonal character that marks their relationships in the city, is not purely negative as it

can also broaden the horizons of social sensitivity among men (Furlan, 2015).

Thus, the challenge we inherited from modernity may perhaps be summarized in the equation between
individual freedom and a new form of social connection or tie, without the determination of the individual
by the group, as was the case in traditional societies or communities, and without social atomism, a term
which refers to the situation of disintegration of the sense of community life, a sense that is reduced to
family life and threatened even there in contemporary society, as if the impoverishment or compromise of
social relations that may be caused by the family were not enough, according to Negri and Hardt (2012).
In broader terms, the challenge is to give social life a meaning after the disintegration of the “body of the
king”, a symbol of unity or organicity in medieval society, and to replace that arrangement by a democratic
society founded on the idea of freedom and conflict of interests, as pointed out by Lefort throughout his
works (Lefort, 1986).

Let us use an anthropological account by Viveiros de Castro (2008) to illustrate the question. Viveiros
tells us that one of the most common traumas among Brazilian indians is to be alone in the forest in the
presence of a spirit that is non-human but pretends to be human and can capture one’s soul. Viveiros
interprets that this experience can have a political meaning, which is associated with the principle of
indigenous societies to guard against the constitution of the State, i.e., an Absolute, Anonymous and
Universal power over individuals in the community. That is Viveiros’s version of the thesis of Pierre Clastres
about Society against the State, which Viveiros also associates with the birth of the modern State. Viveiros
also uses as an illustration the story of Romeo and Juliet, whose love is condemned by their families, and
whose deaths announce the tragedy and failure of kinship politics and the victory of the Prince (State),
who overrides families’ interests; a neutral, universal and impersonal State which overrides particular
community interests, much like the above mentioned emergence of public space in modern cities as
the possibility of a superior point of view, one that represents greater rationality, i.e., a disengaged and,
therefore, more neutral, objective and universal point of view. Thus, love, according to Viveiros, ceases to
be part of politics (of families or kinship) and is reduced to the private sphere of individuals’ lives, whereas
the power that holds individuals together in society passes to the Prince (modern state).

Thus, the modern separation takes place: love connects individuals while the power and the State become the
prince’s remit (...) individuals interiorize themselves and connect to each other by affective ties that are radically
extra-political, while power migrates to the antipodes of kinship, i.e., the sphere of public affairs, which are immune

to any passion that is not itself political (p. 240, own translation).

Indeed, by addressing the question of the State, Viveiros reformulates what we referred to as the challenge
we inherited from modernity, i.e., the need for a new social connection (socius) that is not hierarchical
or vertical, but democratic or horizontal and - as emphasized by Hardt and Negri (2012) - “loving” or
related with good feelings or affections, rather than a social connection based on fear, centered on selfish
individualism and on the need for the “king” to protect everyone (Hobbes). But what interests us most
about this stimulating anthropological account and interpretation is the possibility of exchanging the term
“State” for “market”, and seeing how it fits well the problem we are dealing with. Viveiros himself refers to
us, by way of analogy, as “cidaddos-caititus [ peccary-citizens], particularly lost in the forest of the capitalist
economy” (p. 232, own translation). And the danger, as in his accounts about Brazilian indians, lies in
entering the forest alone and encountering the “supernatural’, the non-human spirit, and being looked

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 128-140, dezembro de 2022. 131



at by it before looking at it, because then there is a great risk of being captured. In the text, being looked
at refers to ideology’s interpellation in the Althusserian sense, i.e., there is a high chance of responding
and thus falling into the other’s trickery. Therefore, looking refers to a power relationship; the one who
looks is, at least at the encounter’s outset, in control of the situation, which he contemplates, while the
one who suffers his look is caught off guard. The former can steal the latter’s soul (his subjectivity), and
alienate him as the former is not a human spirit. Viveiros does not use the term humanism, and therefore
it is worth remembering that humanism is not the point here, for according to his work on Amerindian
perspectivism, “Everything is a person, but everything cannot be a person simultaneously, for each other”
(p- 234, own translation). The jaguar is a person, though one of a different kind from us, and if we accept
its view about us, then we can lose our soul to it and be removed from our community.®

You will rarely hear about of a group of people encountering a spirit in the forest. That event is, in general, an
encounter in which one is alone, when one’s relational ties are stretched. Going to the forest in a sad, grieving,
depressed or angry mood is very dangerous for that reason. Loneliness is a disease, or attracts diseases, misfortune
(p. 236, own translation).

Thus, for Brazilian indians, the best defense against the “supernatural” is the tie of kinship that unites
them; loneliness is a great risk, which is why the encounter with the “supernatural” also happens when
one is alone in the forest. When the indian, frightened by this bad encounter, returns to the community,
it is as though he had almost lost his own soul to that non-human other, and this “almost”, for Viveiros,
means at the same time the always imminent risk of the State and its negation, its prevention.

But it is the socius of the forest of capitalist market that we want to deal with. After all, it is the capitalist
market that commands the State, because this supreme and impersonal point of view (the State, the
political power) does not reside exactly in the figure of the prince, but in the impersonal logic of capital
that dominates him and pervades the social fabric of our relationships; logic of capital that, in order to
reproduce itself, needs the spirit of people to form the spirit of capitalism. A situation that reminds us
of the movie Matrix (Wachowski), also recalled by Vioulac (2018), highlighted, above all, in the era of
capital with the new information and communication technologies.

In the light of this anthropological account, it is best for us to enter the forest forewarned, and to look
at the beast before it looks at us, otherwise we are captured and may lose our soul.

Of course, when it comes to ideology, the example of the encounter with the beast in the forest is just
the catalyst or the occasion for the expression of a meaning that is somehow present in everyday social life.

The Autonomization of the Economy and its Consequences

The autonomization of the economy is a theme that has stood out since the beginning of our research,
marked by the notoriety of the works of Karl Polanyi (1944/1983), mainly through the works of Louis
Dumont (1985) and Boltanski and Chiapello (2011; Furlan, 2015). We refer to the separation and
detachment, unprecedented in human history, of the economic activity from the other forms of social
activities, such as politics, morals and religion. Of course, if a simple object can reveal a world, as Sartre
(1976, p. 657) says, then an important social dimension such as economic activity, which comprises the
production, circulation and consumption of goods, cannot be understood as isolated from other social
practices and values, such as politics, knowledge and morals. That is not the point we address here; we
address the conception of economic activity or the way it is understood by society, and that conception

6 A parallel with Vioulac’s work on Marx’s critique of capitalism seems quite pertinent to this anthropological account by
Viveiros. The jaguar, in this case, is capital, a kind of person, though not human, who steals the subjective power of work for its
own reproduction. On this point in particular, see Vioulac, 2013, p. 257.
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would be the modern novelty that arises with capitalism, unprecedented in human history (Polanyi’s
works on the capitalist economy intersect with the approach of ethnological studies on economics in non-
modern societies). Before capitalism, the economy had always expressed non-economic social values that
defined the meaning of its activity, whereas with capitalism the meaning of economic activity is defined
in strictly economic terms, of which the main one is profit.

Thus, according to the logic of reproduction and expansion of capital, capitalism is amoral, as highlighted
by Boltanski and Chiapello (2011), but in order to function it needs to encourage the participation of
its main agents. Hence the combination between the logic of capital and social values, thus forming the
spirit that animates the capitalist society in each of its stages in Western history.

Boltanski and Chiapello (2011) emphasize how much the current stage of capitalism expresses what
these authors call the “artist critique”, a reference to the lifestyle of artists in the 19th century which they
use to describe the engagement of all aspects oflife in economic production, thus blurring the separation
between public life (work) and private life (home, family, leisure), or free time and work, creativity and
routine etc., yet highlighting “the insufficiency or incompatibility of the commercialization oflife in relation
to the aspirations for authenticity inherent in the model of artist life” (p. 712; Furlan, 2017).

On the other hand, as we have argued based on Hanna Arendt (2000) and Bernard Stiegler (2010,
2012; Furlan, 2016a), the investment of capitalism in all aspects of life, guided by the interest in expanding
consumer goods for the reproduction and expansion of capital, would result in the emptying of desire —
which, as Stiegler emphasizes, implies elaboration, care and time for the construction of a world -, to give
way to the discharge of instincts only. Stiegler (2012, p. 9) thus opposes, in a very pessimistic way, the
idea of a “spirit of capitalism” proposed by Boltanski and Chiapello (both inspired by Weber), by saying
that the current capitalism has no spirit whatsoever.

These are themes we have addressed in previous studies (Furlan, 2016a, 2017). We will now highlight
two new questions we have advanced in the project: one regarding the dimension of the economic problem,
and the other, to close the present study, regarding what seems to us to be the issue that underlies the crisis
of contemporary modern Western society.

With regard to the dimension of the economic problem, we will highlight the importance of two
complementary works, namely Ladislau Dowbor’s (2019)” book titled The Age of Unproductive Capital,
and Thomas Piketty’s (2020)® book, Capital and ideology; the latter will provide a path for the closing of
this study.

For the purposes of our research, Dowbor (2019) brings up some hidden characters who definitely
change the state of the question in any discussion on politics and economy in today’s world. Such hiding
points us to the role of mainstream media in contemporary society (Furlan, 2016a, 2017) or to the field
of conditions of news production in the world. There are independent media, and the data in Dowbor’s
book are an example of that, but those media are exceptions to the rule, which is disinformation or the
lack of information essential for understanding the contemporary world and discussing it in political

7 In Brazilian version, Dowbor, 2017, A era do capital improdutivo, A nova arquitetura do poder, sob dominagio financeira,
sequestro da democracia e destrui¢do do planeta.

8in the original French work, Piketty, 2019, Capital et idéologie.
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terms.” For example, how many people know that “something equivalent to about a quarter to a third of
the world’s GDP is hidden in tax havens”? (Dowbor, 2019, p. 102).* What is striking is not the fact itself,
more or less known and sporadically revealed by alternative media research, but the fact’s dimension.

But the most impressive datain Dowbor’s book refer to the size of business corporations. Such data take
political and economic discussions about the contemporary world to another level.

We know that the political power of national states has become, in part, a hostage to capital, which
has become deterritorialized with the globalization of the economy. As Dowbor (2019) says, in a thesis
of major consequences for a phenomenology of the contemporary life-world, in the same vein as The
Consequences of Modernity, by Anthony Guidens (1991), regarding the decoupling of space and time
in modernity: “money is intangible — today only magnetic signals — and that connectivity is planetary,
so the territory ceases to exist as a limit to action. To use their expression, ‘space is dead’” (p. 32)." But
how many people know that a business corporation like Black Rock has a revenue that is close to the
US GDP, of fourteen and seventeen trillion dollars, respectively? (Dowbor, 2019, p. 27).!2 That twenty-
eight financial institutions in the world operate, each of them, with average assets of around 1.8 trillion
dollars, more than Brazil's GDP of about 1.6 trillion dollars? (p. 29). As said earlier, such data seem to us
to take the discussion of current capitalism to another level; by no means can they be absent from these
discussions. The very subtitle of Dowbor’s work (2017) draws attention to this, especially in the Brazilian
edition: The Age of Unproductive Capital: New Architectures of Power, under Financial Domination,
Hijacking of Democracy and Destruction of the Planet (the English edition is more succinct: The Age
of Unproductive Capital: New Architectures of Power). The book begins with the ecological question
due to the exponential increase in capitalist production in recent decades. Here, we call attention to the
political and economic question, led by financial capital.

In the previous stage of our research, we highlighted that the degree of wealth concentration has
reached alarming levels, even for the IMF (Furlan, 2017). Continuing this discussion, we consider that
Piketty’s book (2020), Capital and Ideology, has the merit of placing on a large scale the history of social
inequality in human history, based, in particular, on economic data available on WID.world, which brings
together contributions by more than 100 researchers in more than 80 countries in all continents about
“the historical study of income and wealth inequality, both between and within countries” (p. vii)'?, which
provides a broader view of the question, beyond the heat of present events and their immediate range of
vision. The result seems to us very positive, both in that it shows the perpetuation of great social inequality

91Itis not just a lack of information, but also of preparation of individuals for interpreting the contemporary world, for which
formal education and the information media are responsible in modern society. Neither of them fulfills this role in the contemporary
world. As we have said elsewhere (Furlan, 2016a), a simple fact is part of a history and a current reality context. Two conditions
are necessary for its understanding. “The first condition is what we can call the transparency of the fact, in that it presents, if
not all, at least the main elements or information for its understanding. The second condition is what we can call the cognitive
resources for its understanding. The first condition may, in theory, be realized in the present, given the democratic conditions of
dissemination and discussion of facts. And here, we cannot ignore the promiscuous relationships between the political interests of
economically powerful groups and mainstream media (...). The second condition requires efforts to prepare individuals, a task in
which, in Western society, formal education notoriously participates. In other words, considering the autonomy-oriented character
of modern society, which implies democratic reflexivity, a citizen must be able to think about the society he lives in, which implies
providing him with a civilizatory preparation and not just professional training. Or, more precisely, professional training must
be connected to cultural reflection, which the arts, humanities and philosophy are notoriously concerned with. In particular, we
know that this does not occur in Brazil, even in its main universities (cf. Silva, 1999)” (p.95, modified citation, own translation).

10 In Brazilian version, Dowbor, 2017, p. 148.
111In Brazilian version, Dowbor, 2017, p. S1.

12 In Brazilian version, Dowbor, 2017, p. 5S.

13 In the original French work, Piketty, 2019, p. 27.
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throughout history, and in that it shows significant advances in the general - though unequal - increase
in life expectancy and access to formal education in the last decades, even if we have to remember that
such achievements represent the expansion and dominance of the way of life of modern Western society
around the world. After all, we know, as Piketty himself reports throughout his book, how many deaths
and even extinctions of other cultures or ways of life this expansion of capitalist modernity has caused.
Thus, the following critical considerations on the book do not aim to deny the importance of his work,
but to contribute to an in-depth discussion that seems to us necessary about the dimension that is absent
from the approach that guides his endeavor.

Let us begin with the critique we consider less important or fundamental, namely, the presence of a
certain idealism in some passages in the book which advocate viewing the history of human societies as a
struggle between reasons and justifications about social order and inequalities."* For example,

The history of all hitherto existing society is the history of class struggles » wrote Karl Marx and Friedrich Engels
in The Communist Manifesto (1848). Their assertion remains pertinent, but now that this book is done, I am
tempted to reformulate it as follows: the history of all hitherto existing societies is the history of the struggle of
ideologies and the quest for justice. In other words, ideas and ideologies count in history (p. 1035).1%

They certainly do, but they do not show what seems to us most important, as we will see next. And he
proceeds: “Different than class-conflict, the battle of ideology rests on a sharing of understandings and
experiences, the respect of others, of deliberation and of democracy. No one will ever possess the absolute
truth about just ownership, just borders, just democracy, just taxes and education’, to finally say: “The
history of human societies can be seen as a quest for justice. Progress is possible only through detailed
comparison of personal and historical experiences and the widest possible deliberation” (p. 1036)."* And
thus, those who seem to have less power in the sphere of business and political decision-making are called
upon to face their responsibility:

Iam convinced that some of today’s democratic disarray stems from the fact that, insofar as the civic and political
sphere is concerned, economics has cut itself free from the other social sciences. This ‘autonomization’ of economics
is partly a result of the technical nature and increasing complexity of the economic sphere. But it is also the result
of a recurrent temptation on the part of professional economists, whether in the university or the marketplace,
to claim a monopoly of expertise and analytic capacity they do not possess (...). Another consequence of the
excessive autonomization of economics is that historians, sociologists, political scientists and philosophers too
often abandon the study of economic questions to economists (p. 1039-1040)."7

It would have sufficed to say that economists are usually representatives of capital in society and are thus
“handpicked” by governments to head their main ministry or department, i.e., that of finance, considering
that there is no shortage of their opposers and of critics of the economic system (such as Piketty himself).
Piketty himself presents in his book an example that, as the saying goes, is worth more than a thousand
words, so the book’s problem is, once again, one of degree or of scale adjustment. It is his analysis of the
LuxLeaks (Luxembourg Leaks) scandal, which gained prominence due to the amount of tax evasion
practiced by the government of Luxembourg in the period from 2000 to 2012 under Jean-Claude Juncker,
Prime Minister of Luxembourg from 1995 to 2013, yet elected and retained by the European Parliament
as President of the European Commission from 2014 to 2019, despite the outbreak of the scandal in
November 2014, shortly after his election.

141In contrast, the merit of the book by Alliez and Lazzarato (2016), Guerres et Capital, resides, in our view, in the fact that it
highlights the semantics of war to describe the functioning of capitalism. Unfortunately, this approach seems more in line with reality.

151In the original French work, Piketty, 2019, p. 1191.
16 In the original French work, Piketty, 2019, p. 1192.
17 In the original French work, Piketty, 2019, p. 1197.
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The author seeks to balance this emphasis on ideological debate by constantly pointing to a certain -
sometimes striking — hypocrisy in the statements of the dominant classes to justify the social order, and,
mainly, by highlighting the continuous presence of violence in history to maintain social inequalities. It is
also very positive, in our view, that along the same vein the author emphasizes the complexity of concrete
social institutions, especially legal and fiscal ones, through which social order materializes, is reproduced
or changes. In general, as we know, this is the terrain of political struggles in representative democracies,
whose profound crisis indicates, however, the mismatch between the political discourses and practices
that regulate and govern social life. Anyway, as often emphasized by Piketty'®, it is this terrain we must
focus on, in which political ideas are put into practice or betrayed, and his book clearly intends to be a
well-founded contribution to the critical discussion of economic and social problems in the struggles
that take place at this concrete level of legal and fiscal intuitions. In this respect, the book seems to us
consistent with its proposition.

That being said, let us proceed to the dimension which we believe is absent from question brought up by
Piketty, and which is aroused by his idealistic bias. It is the question of culture in the anthropological sense
of the term, i.e,, as a form of organization of a life-world, in which ideology participates, though without a
prerogative. We will limit ourselves, here, to pointing some paths to address the question.

Let us begin with the emphasis that modern political thought places on this reflection — that the way
society is organized should not start from a discussion on moral ideas, but on the affections that form the
human nature. As Rosanvallon (1989) summarizes the spirit of the time about the question:

To speak of man is, indeed, to speak about his passions, and to speak about them scientifically, thus refusing to
found society on some external and normative moral order. It is not a matter of teaching man what he should do;

we must first understand what man is. This “program” is on the agenda since Machiavelli (p. 13, own translation).

And finally, “Since the 17th century, the idea takes root that it is based on man’s passions, and not despite
them, that we should think about the institution and functioning of society” (p. 14).

Though it points in the right direction, we now know about its limits, because it rests on a fixed
conception of the human nature and of man as a naturally autonomous individual, when we know that
affections and passions are also instituted. As announced earlier with Merleau-Ponty about natural
signs, everything takes place from that level of formation of a world in bodily experience. Here, the key
notions, which were initially developed by Merleau-Ponty (2012) are: perceptive level, i.e., the body’s
first positioning in the formation of perceptive space by means of motricity; and body schema, i.e,, the
body’s situation as a possibility of action in the world. Both notions were later extended by Merleau-Ponty
(2010) for the constitution of perception at the level of society and of relations with others, i.e., for the
constitution of the very way in which society organizes itself and which we carry in our bodies (just like
the body schema carries our relations with things in space), situating us and preparing us for action in
society. In sum, it is these body schemas, formed in the relations with others and things, and which open
a certain field of perception and action in the world, that we consider to be the fundamental formation
of a culture or form of life. In a comment on Proust, Merleau-Ponty (2010, p. 248ss)'* adds time itself to
the body schema, which thus completes the formation of our situation in the natural and social world.
All this stands, therefore, as formed and rooted in the body for perceiving the world and others, and as a

18“It means, too, that we must carefully study in detail the institutional arrangements and legal, fiscal, and educational systems
of other countries, for it is these details that determine whether cooperation succeeds or fails and whether equality increases or
decreases. Good will is not enough without solid conceptual and institutional underpinnings’, Piketty, 2020, p. 20. In the original
French work, Piketty, 2019, p. 26.

191n the original French work, Merleau-Ponty, 2003, p. 275ss.
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possibility of action within it. And everything that is incarnated (formed and rooted in one’s own body),
says Merleau-Ponty throughout his works, acquires a certain weight of inertia that, even when changed or
overtaken, can resume its activity, particularly if there is some difficulty in the new pattern of perception
of the world and of relations with others. It is the formation of this perceptive field, which we might also
call transcendental, that will open and favor certain possibilities of sense, while excluding others. For
example, it is the institution of the separation (Taylor, 1997, p. 213) or disengagement of the subject
from the world or the community that will allow the subject to treat the world as an objective nature, to
explore it technically and, occasionally, to treat other men as a means to achieve an end (capitalism); or,
to the contrary, as said earlier, the institution of that separation may allow us to expand our sensitivity to
recognize the importance of the other in general. Of course, ideological conflicts and struggles within the
field, which is but a certain form of life, can indicate the need for change in its organizing principle or cause
it to change over time. But nothing relevant takes place without change or deviation in this organizing
principle. Or, as Merleau-Ponty addresses the question of psychoanalytical healing, everything takes place
in change in the level of perception, which is essentially affective and organizes what will be perceived.
Hence the ineffectiveness of ideas for this transformation if existence itself has not yet incarnated them.

Merleau-Ponty (2010) engages the discussion on the notion of institution in his courses at the College
de France to define it as

those events in an experience which endow the experience with durable dimensions, in relation to which a whole
series of other experiences will make sense, will form a thinkable sequel or history — or again events which deposita

sense in me, not just as something surviving or as a residue, but as the call to follow, the demand of a future. (p. 77).

Therefore, and more precisely, “Institution ... is not the positing of a concept, but of a being, or openness
ofafield. Le, 1) institution gives to the future what it does not have; 2) the future will receive from it only
what it will bring” (p. 103).2!

Merleau-Ponty cites Oedipus as an institution, which is an introduction to love as a way of directing
sexuality in relations with others in our society (p. 25).> Knowledge can also be an institution, as was
geometry in an early stage of civilization, and as is physics in modernity. Capitalism is no doubt an
institution that commenced another level of social perception and engagement. And in this way we can
address this monumental institution which is our modernity. But events in individual life can also play
the role of institution at a certain level of perception of relations with the world and others, such as the
cases of Freud (Dora and madam B.) analyzed by Merleau-Ponty (2010, p. 177ss).2* Therefore, institution
can be seen in different dimensions of magnitude, from the more general to the more particular, and such
dimensions relate with each other as praxical structures of perception. This relationship is the fabric and
the drama of social and individual life.

Now, libido is the term that Merleau-Ponty took from psychoanalysis to designate the force thatis present
in this game of institution of the world. His early works already refer to libido as the erotic infrastructure of
our relations with the world and others (Merleau-Ponty, 1942/2002, p. 192), “the subject’s general power
of adhering to different milieus, of determining himself through different experiences, and of acquiring
structures of behavior” (2012, p. 161).2* His courses at the Collége de France about the concept of Nature

201In the original French work, Merleau-Ponty, 2003, p. 124.
211In the original French work, Merleau-Ponty, 2003, p. 101.
22 In the original French work, Merleau-Ponty, 2003, p. 47.

23 In the original French work, Merleau-Ponty, 2003, p. 218ss.
241In the original French work, Merleau-Ponty, 1994, p. 219.
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resume the notion from a more ontological perspective, which even includes a return to the history of the
human body along with the history of animals (Merleau-Ponty, 2000a). It is this return to our primordial
nature that will show both the estesiological body and perception as a form of desire (Merleau-Ponty,
20004a, p. 340), the search for others that begins the formation of a world (p.362). That is why libido is
associated rather with the formation of a state of world, of connection (Eros) with others (humans and
non-humans) and nature, than with its discharge (Merleau-Ponty, 2000a, p. 445-446). That is Eros’ political
project, open and uncertain though, due to the very structure of the id (a term from psychoanalysis used to
designate the most archaic element in our ipseity), a structure in which the relation with others participates
and which, faced with the task of libidinal realization (an inexhaustible task and source of all expression),
carries in itself the possibility of aggression to others and to oneself (Merleau-Ponty, 1959-1961/1996,
p- 150)%. That is also the deepest source of political violence.?® If we wanted to paraphrase Piketty, we
might say that history is thus not the quest for justice, but rather the quest for the erotic realization of
existence, of which love seems to us to be the most demanding and elevated institution. It is the hardest
task, inscribed in each person’s social and personal life.

The discussion of the relationship of sense between the erotic phenomenon and love is too wide for the
limits of this article. But we wanted, through this brief reflection about Merleau-Ponty’s approach to the
institution of the world at the corporeal level of our relations with others, to point out that the question of
the current crisis of modern contemporary society is more radical than discussions around the elements
that form it, discussions which are no doubt unavoidable, but which should lead to the problematization
of and change in the organizing principle of our lives. In other words, if institution, as Merleau-Ponty
(2010) says, is what makes a historicity possible, then the current crisis seems to us to point to the need
for a change in course, or to the end of the line for the current course. As we have said elsewhere, based on
Merleau-Ponty*, “any social institution ceases to live when it is no longer capable of a poetry that attracts
men’s freedom, when it is thus no longer capable or realizing its desire for connection” (Furlan, 2016b).
This is the situation. This is why the crisis is deep and nihilism seems total.
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Introducgao

Enunciados apoditicos sdo rarissimos na obra de Derrida. A rigor, a desconstrugio sempre foi um
exercicio do talvez, ainda que nao um talvez que simplesmente coloca a pergunta em primeiro plano —
segundo uma longa tradigio filoséfica também trabalhada por ele (DERRIDA, 1987) —, mas um talvez
forte, no sentido da afirmagio da contingéncia radical de tudo que existe. E, por isso, estranho que em
Mal de Arquivo encontremos uma afirmagao como a seguinte:

A crenga, o fendmeno radical da crenga, inica relagao possivel com o outro enquanto outro, nao tem finalmente
nenhum lugar possivel, nenhum estatuto irredutivel na psicanilise freudiana, que, contudo, a torna possivel

(Derrida, 2001a, p. 122).

Naio é propriamente o debate com Freud e o arquivo que interessa aqui, mas o dito incidental de que
a crenga é a tinica relagdo possivel com o outro enquanto outro. Chamaremos essa postulagao de fideismo.> A
afirmagao aparece no contexto em que Derrida criticava Freud por entrelagar-se aos espectros na mesma
medida em que os expulsa ao final, repetindo o gesto de Marx (e Heidegger) a respeito. Como scholar e
positivista, Freud nao poderia sujar as maos com os fantasmas, fazendo, ao final, uma “reducio a outra
coisa” e, com isso, negando a “existéncia virtual do espago espectral”. Entre os dois mestres da suspeita, o
fantasma de Shakespeare assombrava suas especulagdes, que depois deviam ser purificadas para manter
o caréter cientifico exigido de um bom scholar racional (DERRIDA, 2001a, pp. 121-122; DERRIDA &
STIEGLER, 2002, p. 125).

Neste ensaio, usando um caminho repleto de encruzilhadas que oscilam em um ziguezague — como os
exercicios fenomenoldgicos de Husserl —, procuro desenvolver o conceito de fideismo em Derrida a partir
da sua postulagio de uma “messianidade quase transcendental” que se confunde com o seu tratamento
do espectral. Assim, trago o itinerdrio de diagonais invertidas, em ziguezague, a partir de perguntas e
proposi¢des que examinam:

A) se a messianidade é uma categoria existencial na linha do humanismo fenomenolégico, cuja base
seria o conceito de decisdo;

B) o conceito de indecidivel como condigio “objetiva” da realidade, independente de qualquer subjetividade
existencial, pensado a partir de Godel;

C) os espectrais como fendmenos misticos cuja acessibilidade d4-se unicamente como questio de fé e
que, portanto, se fechariam a experiéncia direta;

D) o contraponto a universalidade dos espectrais messidnicos a partir da sua contingéncia espago-
temporal relacionada a Era Axial;

2 “Talvez, é preciso sempre dizer talvez quanto a justi¢a. H4 um porvir para a justiga, e s6 hd justi¢a na medida em que seja
possivel o acontecimento que, como acontecimento, excede ao célculo, as regras, aos programas, as antecipagoes etc. A justica,
como experiéncia da alteridade absoluta, é inapresentével, mas é a chance do acontecimento e a condigdo da histéria” (DERRIDA,
2007, p. S1).

3 Em outro texto-entrevista, Derrida reafirma a fé, especificamente, como unica relagao possivel com o espectral a partir da
técnica: “We are already transfixed by a disappearance [une disparition] which promises and conceals in advance another magic
‘apparition a ghostly ‘re-apparition’ which is in truth properly miraculous, something to see, as admirable as it is incredible
[incroyable], believable [croyable] only by the grace of an act of faith. Faith I which is summoned by technics itself, by our
relation of essential incompetence to technical operation” (DERRIDA & STIEGLER, 2002, p. 117). Em Fé e Religido, Derrida
amplia a experiéncia fideista para além do que estaria confinado no significante romano religiao e em suas revelagoes abradmicas
(DERRIDA, 2001b, p. 18). Ver ainda o magnifico ensaio de BERNARDO, 2016.
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E) a extrema dessubstancializacio dos atributos messianicos de heranga religiosa dos espectrais em
Martin Hagglund mediante a nogao de “fé secular”;

F) a insisténcia na nao-universalidade da experiéncia da messianidade e o contraponto exemplificativo
a partir da inconstancia da alma amerindia.

2 - Zigue: Espectralidade e Messianidade

A passagem citada anteriormente, segundo a qual a crenca é a tinica relagao possivel com o outro enquanto
outro, é interessante porque marca o entrelagamento entre a abertura do campo espectral, investigado
abundantemente pela psicandlise — que, em outro lugar, chegou a ser definida pelo autor como “ciéncia
dos fantasmas” (DERRIDA, 2002, p. 22) —, e as temticas éticas como justiga, perdio, dom e testemunho.
Mal de Arquivo foi escrito apenas um ano apds Forca de Lei (1995 e 1994, respectivamente), onde Derrida
explicita praticamente uma formalizagao da relagao dos espectrais indesconstruiveis com suas formas
finitas, colocando o problema da seguinte maneira:

1. A desconstrutibilidade do direito (por exemplo) torna a desconstrugao possivel.
2. A indesconstrutibilidade da justica torna também a desconstrugio possivel, ou com ela se confunde.

3. Consequéncia: a desconstrugao ocorre no intervalo que separa a indesconstrutibilidade da justica e a
desconstrutibilidade do direito. Ela é possivel como a experiéncia do impossivel, ali onde, mesmo que ela nao
exista, se nao estd presente, ainda nao ou nunca, existe a justica. Em toda parte em que se pode substituir, traduzir,
determinar o X da justica, deverfamos dizer: a desconstrugao é possivel como impossivel, na medida (ali) em que

existe X (indesconstruivel), portanto na medida (ali) em que existe (o indesconstruivel) (DERRIDA, 2007, p. 28).

Nao parece inadequado afirmar que o termo “por exemplo” na proposi¢ao 1 bem como o X na proposi¢ao
3indicam que Derrida ndo estava restringindo o raciocinio a temdtica direito/justica, mas os utilizou como
forma de pensar uma relagio entre o finito ou calculavel (direito) e o infinito ou incalculavel (justica).
Alis, ele proprio afirmara isso no comego do texto:

Nao é preciso dizer que discursos sobre a dupla afirmagao, o dom para além da troca e da distribuigao, o indecidivel,
o incomensuravel ou o incalculével, sobre a singularidade, a diferenca e a heterogeneidade sao também, de ponta

a ponta, discursos pelo menos obliquos sobre a justica (DERRIDA, 2007, p. 12).

Sabemos que a justiga pertence ao campo dos espectrais. O que a torna espectral é sua indecibilidade,
o segundo componente descrito entre a “epokhé da regra” e a “urgéncia que barra o horizonte do saber”.
Segundo Derrida,

O indecidivel ndo é somente a oscilagdo ou a tenséo entre duas decisoes. Indecidivel a experiéncia daquilo que,
estranho, heterogéneo a ordem do calculavel e da regra, deve entretanto — é de dever que é preciso falar — entregar-se
a decisdo impossivel, levando em conta o direito e a regra (DERRIDA, 2007, p. 46).

A partir disso, podemos questionar se o conceito de decisdo aproxima Derrida de uma filosofia existencial-
humanista de inspiragao em Kierkegaard, da qual ele proprio se afastou nos seus escritos mais jovens.
Segundo essa trilha, a assungao dajusti¢a como aquilo que se confunde com a prépria desconstrugao levaria
auma espécie de duplicidade do pensamento derridiano, no qual a indeterminagdo da desconstrugio seria
compensada com sua finalidade ética. De certo modo, hd um equilibrio entre as forgas disseminadoras
da desconstrugao e a messianidade enquanto dire¢do aos impossiveis. Entre os principais articuladores
dessa posicao estao, por exemplo, Simon Crichley e John Caputo. O dltimo afirma:

Neste contexto da objegao feita a desconstrugao — segundo a qual a desconstrugio nos confinaria em alucinagoes,
ilusdes ou na prisao da subjetividade —, o que a filosofia cléssica chama de “realidade” e “coisa real” (como oposta
4 alucinagao) corresponderia ao fout autre; o amor e respeito por ele é o que se trata na desconstrugio. Amar o
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tout autre, que a fenomenologia chama de “transcendéncia’, é amar e respeitar a sua inacessibilidade (CAPUTO,

2002, p. 38).

Explicitamente, Caputo nomeia transcendéncia a relagao ao outro, fazendo uma espécie de reequilibrio
estrutural entre a imanéncia textual da qual a desconstrucao é acusada — e por isso estigmatizada como
free play ou anything goes — e seu compromisso ético com o tout autre, a transcendéncia. E como se
Derrida estivesse renunciando a fazer o que tradicionalmente se nomeia “filosofia tedrica” (metafisica,
ontologia, epistemologia) em prol de uma “filosofia pratica” (ética, politica e estética) em que a relagio ao
outro inacessivel seria determinante. A vocagio da desconstrugao, assim, seria tornar o sujeito responsavel
pelo toute autre que se apresentaria a sua frente. Nesses termos, tal posi¢io acabaria por dar razao ao que
Derrida explicitamente discordou em sua primeira conversa textual com Levinas: a ética como filosofia
primeira (DERRIDA, 1967).

3. Zague: Espectrologia como Metafisica do Virtual

A aproximagao com o existencialismo humanista, no entanto, levaria Derrida a recair no que ele
mesmo nomeava, ja em 1967, em A Escritura e a Diferenga, como voluntarismo. Seria possivel lembrar
como exemplo, nesse sentido, a delicada operagao de dupla inscrigao textual que aparecia em Georges
Bataille. Em A Parte Maldita, Bataille estabelece uma espécie de linha de fuga da totalizagao hegeliana,
deslizando em sua “mimese do saber absoluto” um escape que excede a totalizacao, e nao simplesmente
a nega. A partir disso, ele contornaria os problemas apontados em Kierkegaard e Levinas, cuja nogao
humanista de transcendéncia nao deixaria de funcionar como negativo no sistema hegeliano, podendo
com isso ser reabsorvida.* O instante seria aqui o escape: “Ele ndo se d4, furta-se; ele proprio se arrebata
num movimento que é a0 mesmo tempo de arrombamento violento e fuga delinquescente. O instante é
o furtivo” (DERRIDA, 2009, pp. 383-384).

Mesmo assim, como ponto fraco, o proprio Bataille ainda poderia cair no voluntarismo senhorial de
que Heidegger acusa Nietzsche — preso ainda na soberania (DERRIDA, 2009, p. 390). Portanto, ou
novamente hd recaida no existencialismo que havia sido descartado como forma insuficiente de humanismo,
ou é preciso colocar o conceito de decisdo/indecidivel fora do universo do sujeito (e da vontade), evitando
incorrer na critica heideggeriana contra a qual Derrida estd precavido desde seus primeiros escritos.

Por isso mesmo, outra leitura ndo é apenas possivel, mas necesséria.® Partindo do vetor escolhido pelo
proprio autor como chave para conectar justiga e desconstrugiao, devemos lembrar da génese matematica
da questao do indecidivel, que remetia a recepg¢io francesa do problema de Gédel daimpossibilidade de
totalizagdo a partir da teoria dos conjuntos. A questao foi levantada por filsofos da ciéncia como Jean
Cavailles, cujo trabalho foi recuperado na década de 60 do século passado pela “filosofia do conceito”
dos Cahiers pour l'analyse, por exemplo, dos quais Derrida participou com a primeira versao do texto
sobre Lévi-Strauss que mais tarde seria parte de Da Gramatologia. Além disso, Suzanne Bachelard, uma
das principais referéncias de A Origem da Geometria, também levantara a obje¢ao contra a totalizagio
e tentara uma resposta/adaptacio do pensamento de Husserl ao problema.’

4 Seria necessario todo um outro ensaio, triangulando os textos sobre Foucault, Levinas e Bataille de A Escritura e a Diferenga,
para descobrir que a loucura da justiga, da mesma forma que a decisao, ndo é uma loucura existencial. Tais consideragdes virao
em textos futuros.

S Outra saida do problema antropoldgico e humanista é construida em Bernardo, 2016.

6 No momento em que aborda a questio em sua Introdugio, Derrida cita precisamente Cavaillés e Bachelard, além de Tran-
Duc Thao, remetendo aos seus trabalhos a esse respeito (DERRIDA, 1962, p. 40).

144 doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p.141-156, dezembro de 2022



O proprio Derrida, alids, menciona a tematica em sua introdugdo a Origem. De acordo com ele, Godel
teria mostrado a vulnerabilidade da confianga em um “sistema de axiomas que ‘domine’ uma multiplicidade
e torne toda proposicao determinével’, que poderia ser o objetivo nomoldgico de Husserl (em sintese, uma
mathesis universalis), seja como ideal regulador inacessivel por esséncia, seja como regra metodoldgica e
técnica atual. Derrida, contudo, afasta a objegao sem questionar a inevitabilidade do reconhecimento dos
limites que o teorema de Godel impunha, mas deslocando o proprio projeto husserliano para além de
uma axiomadtica dedutiva e exaustiva. Ele entende que mesmo a axiomatica “pressupde uma sedimentagao
do sentido, ou seja, uma exigéncia origindria, um fundamento radical, que é também um passado’, e que
estaria exilado das origens as quais Husserl tenta precisamente retornar (DERRIDA, 1962, pp. 40-42).
Em outras palavras, a busca das condigées transcendentais do conhecimento afastaria Husserl de um
projeto cléssico de mathesis universalis cujas bases teriam sido erodidas pelo problema da indecidibilidade.

Nesse sentido, ao fazer parte do problema da justica, a indecidibilidade torna-o espectral — ou seja,
coloca-o no campo do que é mais que um e menos que um ao mesmo tempo. Sua regido estd na franja mais
indeterminada, mais préxima do virtual “puro” da dyferenga. A mesma obliquidade aparece logo no inicio de
Espectros de Marx, com o “efeito de viseira”: ndo vemos quem nos olha (DERRIDA, 1994, p.22).” Com isso,
0s espectros sao visiveis e invisiveis, fenoménicos e nao-fenoménicos: “um rastro que marca seu presente
pelasuaauséncia de antemao” (DERRIDA & STIEGLER, 2002, p. 117). Contudo, toda dyferenga é impura
para Derrida e, por isso, a0 “heterogéneo a ordem do calculével e da regra” segue-se que “deve entretanto
(...) entregar-se a decisdo impossivel, levando em conta o direito e a regra”. Trata-se da arquiestrutura do
espectral em Derrida: aquilo que ndo se pode experimentar como tal, apenas na sua forma finita, que por
sua vez nunca ird reduzir o espectro a sua configuragao atual. Para ele,

uma vez passada a prova da indecibilidade (se isso é possivel, mas essa possibilidade nao é pura, nunca é uma
possibilidade como qualquer outra: a meméria da indecibilidade deve conservar um rastro vivo que marque, para
sempre, uma decisio como tal), ela j4 seguiu novamente uma regra, uma regra dada, inventada ou reinventada,
reafirmada: ela jé ndo é presentemente justa, plenamente justa. Em nenhum momento uma decisdo parece poder

ser dita presente e plenamente justa (DERRIDA, 2007, p. 47).

“Presentemente” e “plenamente” sdo palavras grifadas pelo préprio Derrida. Elas indicam que o atributo
da espectralidade nio se faz em plena presenga. E como um “corpo noturno” cuja visibilidade é dada apenas
na medida em que nao ¢ visivel em carne e osso. Mais uma vez, cabe reafirmar o que Derrida escreveu
dezenas de vezes em resposta a interpreta¢des forgadas da sua obra: plena presenca nao é a mesma coisa
que presenca, ou seja, as formas com que a auséncia e a presencga sdo equacionadas variam conforme
intensidade, graus, ritmos.® Por isso mesmo, o espectral corre no interior da dyferenca como uma quase-
forma injuntiva que s6 se mostra sob o aspecto obliquo, nunca diretamente. Segue:

O indecidivel permanece preso, alojado, 20 menos como um fantasma, mas um fantasma essencial em qualquer
decisao, em qualquer acontecimento de decisao. Sua fantasmaticidade desconstréi do interior toda garantia de
presenga, toda certeza ou toda pretensa criteriologia que nos garanta a justica de uma decisao (DERRIDA, 2007,

p- 48).

O indecidivel, portanto, nao precisa ser confinado a uma subjetividade atravessada por angustia, tédio,
desespero,’ culpa ou qualquer das tonalidades afetivas que costumam percorrer o humanismo existencial.
A indecibilidade ndo é um excesso de complexidade humana que se faz confrontar com uma realidade
simples. Como a matemdtica de Godel mostra em seu conceito de indecibilidade, a impossibilidade de
totalizacdo axiomdtica indica que a presenca nio pode ser plena — independentemente de qualquer

7 Ver também, por exemplo, DERRIDA, 1994, pp. 182-186.
8 Sobre ritmo, ver por exemplo DERRIDA & STIEGLER, 2002, pp. 70-72.
9 Apesar disso, o proprio Derrida associou a messianidade com um “messianismo de desespero” (DERRIDA, 1994, pp. 224-225).
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emogao humana peculiar. H4 algo de disjuntivo em toda organizagao que nio possibilita instituir um
conjunto totalizante de regras que permita seu fechamento integral. E essa disjunc¢ao que ird caracterizar,
justamente, a espectralidade — ultrapassando a dimensao existencial-subjetiva.

4. Zigue: os espectros sao misticos?

Por outro lado, haveria um sentido mais interessante que o existencial, mas ainda assim impreciso, que
postularia uma certa relagdo com a epifania mistica. Sua sugestao, alids, aparece no proprio For¢a de Lei,
por meio do “fundamento mistico da autoridade” que Montaigne e Pascal teriam explorado. Ap6s citar o
segundo, Derrida menciona o seguinte trecho do primeiro:
Ora, as leis se mantém em crédito, nio porque elas sio justas, mas porque sio leis. E o fundamento mistico de
sua autoridade, elas ndo tém outro [....]. Quem a elas obedece porque sio justas ndo lhes obedece justamente

pelo que deve (DERRIDA, 2007, p. 21).

Quando inicia a discussao, Derrida menciona que “Montaigne havia utilizado uma expressao interessante,
que Pascal retoma por sua conta, e que eu também gostaria de reinterpretar e subtrair d sua leitura mais
convencional” (grifo meu, DERRIDA, 2007, p. 20). Afirma, portanto, desejar subtrair a sua leitura mais
convencional,logo, nao se trata de uma influéncia pura e simples da mistica, ou seja, daquela relagao herdada
pela teologia negativa com uma divindade inefével que constitui uma epifania de impossivel narragao.

Primeiro, pela aproximagio de Montaigne entre o direito e a “fic¢o legitima” — algo muito distinto da
transcendéncia absoluta da mistica —, considerando o direito como suplemento de outro suplemento ou
“o artificio suscitado por uma deficiéncia da natureza” (DERRIDA, 2007, p. 22). Pascal, por sua vez, teria
associado o direito ao pecado original e a corrupgao das leis, numa espécie de queda que inferiorizaria
nossa justica em relagao a justiga divina, mas igualmente o filésofo poderia ser lido — uma vez dissociado
do pessimismo cristao — com as premissas de “uma filosofia critica moderna, ou uma critica da ideologia
juridica” Hé, porém, uma terceira dimensio ainda mais interessante que a necessaria relagao entre direito
e poder — com o papel instrumental do direito na manuten¢io das opressdes —, que é o fato de, na sua
fundagio, sempre existir no direito uma caracteristica de vinculagio entre for¢a performativa, ou seja,
forga interpretadora, e apelo a crenga. Derrida assim narra:

Ora, a operagdo de fundar, inaugurar, justificar, fazer a lei, constituiria num golpe de for¢a, numa violéncia
performativa e portanto interpretativa que, nela mesma, nem justa nem injusta, e que nenhuma justiga, nenhum
direito prévio e anteriormente fundador, nenhuma fundagio preexistente, por defini¢ao, poderia nem garantir nem
contradizer ou invalidar. Nenhum discurso justificador pode, nem deve, assegurar o papel de metalinguagem com

relago a performatividade da linguagem instituinte ou a sua interpretacio dominante (DERRIDA, 2007, p. 25).

E aqui justamente que o mistico ser4 definido finalmente:

O discurso encontra ali seu limite: nele mesmo, em seu proprio poder performético. E o que proponho aqui chamar,
deslocando um pouco e generalizando a estrutura, o mistico. Ha ali um siléncio murado na estrutura violenta do
ato fundador. Murado, emparedado, porque esse siléncio nio é exterior a linguagem. (...) Eu puxaria pois o uso

da palavra “mistico” a um sentido que me arrisco a dizer wittgensteiniano (...) (DERRIDA, 2007, p. 26).

Na citagao de Montaigne, fica clara a relagao entre a mistica da lei e o crédito que produz obediéncia.
Mais uma vez, diante da alteridade daquilo que nao pode ser conhecido — ou, repetindo Wittgenstein,
sobre o que nao se pode falar — a tnica atitude possivel é o crédito, isto ¢, a cren¢a. Teriamos aqui a porta
aberta para a aproximagao da teologia negativa que a corrente da “virada religiosa” sustenta."’

10No entanto, a mesma dimensao performativa que é injustificivel diante de uma légica e, portanto, reivindica uma decisao
diante do indecidivel fazendo um apelo a crenga e reativando, com isso, maquinicamente a religiao, seria também dependente do
“deserto no deserto” que desenraiza a tradigdo, a ateologiza (DERRIDA, 2001b, p. 32).
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Logo em seguida, no entanto, vird uma inversao. Na mesma medida em que todo ato de fundagao juridica
nao ¢ fundado a ndo ser em si proprio, subtraindo-se de qualquer juizo para além dos préprios critérios
que o fundam (por exemplo, um direito natural), Derrida conclui que ¢ isso mesmo que torna qualquer
direito desconstruivel, entendendo-se a estrutura da justica como direito como uma chance politica. E aqui
voltamos a axiomdtica j4 mencionada enquanto paradoxo: “a justiga nela mesma, se algo como tal existe,
fora ou para além do direito, nao é desconstruivel. Assim como a desconstrugio ela mesma, se algo como
tal existe. A desconstrugdo é a justia” (2007, p. 27). A espectralidade da justica impede que ela se ofereca
de modo frontal, exigindo uma aproximagao mistica. Essa mistica envolveria uma relagao ao outro que
traria problemas infinitos. Contudo, sua infinitude nio se daria por serem

infinitamente numerosos, nem porque estio enraizados no infinito de memérias e de culturas (religiosas, filoséficas,
juridicas etc.) que jamais dominaremos. Eles sdo infinitos, por assim dizer, neles mesmos, porque exigem a prépria

experiéncia da aporia que tem alguma relagdo com o que, hd pouco, chamévamos de mistica (DERRIDA, 2007, p. 29).

Tem-se de um lado o fundamento mistico do direito, aproximavel do siléncio, e de outro a justica como
fantasmagoria indecidivel. Derrida é sutil, suave, bastante cauteloso no seu universalismo aqui ( “infinitos
neles mesmos”), fazendo uma tor¢ao em que contrérios se implicam e agu¢am em uma polaridade nao-
resolvida, em uma aporia. O “enderegar” no direito deve ser sempre reto, mas o endereco é sempre singular.
Mais uma vez, vale citar suas palavras:

O enderego, como a diregao, como a retidao, diz algo acerca do direito, e aquilo a que ndo devemos faltar quando
queremos a justica, quando queremos ser justos, é a retidio do enderego. Nao devemos carecer de enderego, nao
devemos nos enganar de enderego. Ora, 0 enderego é sempre singular, idiomatico; enquanto ajustica, como direito,
parece sempre supor a generalidade de uma regra, de uma norma ou de um imperativo universal. Como conciliar
o ato de justiga, que deve sempre concernir a uma singularidade, individuos, grupos, existéncias insubstituiveis,
0 outro ou eu como outro, numa situagao inica, com a regra, a norma, o valor ou o imperativo de justica, que
tém necessariamente uma forma geral, mesmo que essa generalidade prescreva uma aplicagio que §, cada vez,

singular? (DERRIDA, 2007, p. 31).

Derrida nunca simplesmente subtrai a singularidade da justica em nome de uma universalidade abstrata.
Ao contrdrio: estd permanentemente a vinculando enquanto impossivel a essa singularidade. No entanto,
a oposigao aporética entre o idiomatico e a regra geral reaparecem a todo instante. H4, portanto, um
estatuto ambiguo da justiga que a0 mesmo tempo em que se dirige ao totalmente outro e desconstréi
qualquer direito na sua fundagao contingente, ela prépria se mantém como uma injungio que excede
a idiomaticidade. Como vimos, seus problemas nao sao infinitos “porque estdo enraizados no infinito de
memdrias e de culturas”, mas porque sio infinitos neles mesmos. Ou ainda: é “preciso também saber que
essa justica se enderega sempre a singularidades, a singularidade do outro, apesar ou mesmo em razao de
sua pretensdo a universalidade” (DERRIDA, 2007, p. 37). Estranhissima férmula: a justica precisa exceder
a “idiomaticidade”, mas a0 mesmo tempo, quando universal, precisa se singularizar.

S.Zague: a contingéncia da messianidade

Esbocemos agora o que poderia ser, ao final, essa mistica cuja defini¢do oscila — tornando o texto
enigmético — entre a fundagio geral do direito e a singularidade desconstruidora da justica. Trata-se, mais
uma vez, da estrutura que em Espectros de Marx é definida como “messianidade sem messianismo”, espécie
de forma irredutivel que envolveria toda experiéncia da promessa, e com ela toda sociabilidade possivel, e
que demandaria um “esvaziamento” de contetido para nio se confundir com os multiplos messianismos
judaicos, cristaos, islamicos e de todo universo abradmico. Em outros termos, relembrando o enunciado
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apoditico de Mal de Arquivo: trata-se da experiéncia da fé ou da crenga como tinica relagao possivel ao outro
enquanto outro, que é o caso da justica e de todos os demais espectrais."

Assim, a0 mesmo tempo em que Derrida traga uma espécie de filosofia do virtual com a espectrologia,
abrindo espago para ynexistentes que excedem a presenca, e situando-se mais perto da indeterminagio
anecondmica da dyferenca que de suas configuragdes finitas, ele os restringe a generalizagao de uma certa
estrutura particular, que é considerada curiosamente como universalissima: a messianidade. Derrida nao
hesita em o afirmar:

Se o chamado messidnico pertence, em sentido proprio, a uma estrutura universal, a esse movimento irredutivel
da abertura histdrica ao porvir, portanto, 4 experiéncia mesma e  sua linguagem (espera, promessa, engajamento
para com o acontecer do que vem, iminéncia, exigéncia de salvagao, de justica para além do direito, garantia
dada ao outro enquanto nio-presente, presentemente presente ou vivo, etc.), como pensd-lo com as figuras do
messianismo abradmico? Ela figura a desertificagdo abstrata ou a condigdo origindria? O messianismo abradmico
nao seria sendo uma prefiguracio exemplar, o nome dado sobre o fundo da possibilidade que tentamos nomear
aqui? (DERRIDA, 1994, p. 222).

Por que Derrida insiste em generalizar uma experiéncia bastante especifica como abstrata ou desértica,"
contra todas as precaugdes que seriam 6bvias para um filésofo que se celebrizou pela desconstrugao dos
etnocentrismos, ignorando a pesquisa histérica e antropoldgica para compreender que a experiéncia
messidnica estd diretamente ligada a um certo campo de religioes — chamemo-las de religies axiais — cuja
escatologia pressupde a redengio e a relagao com o sobrenatural se d4 a partir da promessa, colocando
o tempo em primeiro plano? Por que tal experiéncia seria universal se hd centenas de contraexemplos de
“religioes” — ou seria melhor designar como modos de existéncia — completamente alheios & promessa
da messianidade?

Bronislaw Szersynski (2016) prop6s a retomada do conceito de “Era Axial’, definido por Karl Jaspers,
para explicar a formag¢ao de uma nova geoespiritualidade emergente a partir da intrusao de Gaia."® Para
Jaspers (1965), teria havido uma passagem radical quando, no periodo entre 500 A.C. a 200 D.C., se
produz uma insélita confluéncia simultdnea entre diversas culturas indicando uma ruptura com as antigas
religides e o surgimento gradual de um universalismo. Nesse momento histérico, surgem Confticio e Lao-
Tsé e formam-se as escolas filoséficas chinesas, enquanto a India tem Buda e, como a China, investiga as
possibilidades do ceticismo, materialismo e niilismo; no Ira, Zaratustra assume uma visdao dual de bem
e mal; na Palestina, os profetas hebraicos fazem sua apari¢ao; na Grécia, testemunha-se a apari¢ao de
Homero, os poetas tragicos e fildsofos como Parménides, Herdclito e Platdo — tudo sem que qualquer
uma das regides soubesse acerca das outras.

Szersynski (2016) caracteriza o perfodo como o “longo arco do monoteismo’, entendendo-o como
a “trajetdria cosmica no Ocidente que sai das herangas culturais indigenas comuns interagindo com os

11 Por exemplo: “Ela se inscreve antecipadamente na promessa, no ato de fé ou no apelo a fé que habita todo ato de linguagem
e todo enderecamento a outrem. A cultura universalizdvel desta fé, e ndo de outra ou antes de toda outra, permite um discurso
‘racional’ e universal a respeito da ‘religidao’”” (DERRIDA, 2001b, pp. 31, tradugio livre).

12 Por exemplo: “Mesmo podendo-se chamar de ‘lago social’, lago ao outro em geral, esse ‘lago’ fiducidrio precedera toda
comunidade determinada, toda religiao positiva, todo horizonte onto-antropo-teolégico (...) A abstragio do deserto pode dar
lugar, por si mesma, a tudo a que ela se subtrai (...)” (DERRIDA, 2001b, pp. 29, tradugio livre). Ou, nas palavras da brilhante
Fernanda Bernardo: “é precisamente a partir da hiper-abstrac¢io deste outro deserto, designado «deserto no deserto> — o lugar
sem lugar do pensamento, do que apela e d4 a pensar e, na realidade, o lugar sem lugar de onde brotam todos os «impossiveis>
daDesconstrugio derridiana —, que jorra aluz, a «luz nocturna> de uma outra fé. De uma fé hiper-reflectida ou a-teologica que,
para Derrida, muito antes do «liame» do religare (a principal etimologia da “religido> crista ocidental), que j4 desenha o «lago»
entre os homens, ou entre o homem e a divindade de Deus, teria desenhado a possibilidade da abstrac¢ao do «lago» com outrem
insinuando a possibilidade de uma religiio mais originaria e de uma nova f¢” (BERNARDO, 2016).

13 Ver, por exemplo, DANOWSKI & VIVEIROS DE CASTRO, 2020, SZERSZYNSKI, 2017 e STRATHERN, 2019.
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espiritos da Terra para a modernidade secular com sua visdo de uma natureza ndo-humana tanto como
recurso para exploragdo quanto como objeto roméntico de venera¢io” Tomando o momento mosaico
como referéncia histérica, o egiptélogo Jan Assmann diferencia as religides antigas — que ele nomeia
“cosmoteistas” — dos monoteismos emergentes, entendidos como “contrarreligides” porque se baseiam na
exclusdo das outras formas enquanto supersti¢des, mitos ou idolatrias. Segundo Assmann, os monoteismos
inventaram seu antagonista, o id6latra, enquanto elas proprias se certificavam de possuir a religido correta
do tinico Deus verdadeiro. Em geral, nas formas religiosas mais antigas nao existia a nogao de “falso Deus”:
todos os deuses siao verdadeiros, embora seus cultos se distribuam em localidades diferentes.* Assim
como a filosofia introduz a diferenga entre mythos e logos, os monoteismos introduzem a distingao entre
idolatria paga e religiao (ASSMANN, 2010).

Ainda seguindo o argumento de Assmann, o novo conceito de conhecimento, baseado na separagao
do mito, inventa também seu contraconceito: a fé. Ela passa a significar o que ndo pode ser estabelecido
mediante padroes cientificos. Enquanto o conhecimento é refutdvel e relativo, porém verificvel criticamente,
afé ndo é verificdvel, mas é absoluta e irrefutdvel. Anteriormente a essa divisao, simplesmente nao havia o
conhecimento constitutivo para ciéncia nem a fé constitutiva para a religiao revelada. A distin¢ao mosaica,
assim, cria um novo tipo de verdade: a verdade fideista (ASSMANN, 2010). Se retomarmos o debate entre
critica e desconstrugao tragado em Espectros de Marx, estaria a espectrologia ao lado dos monoteismos
ou dos cosmoteismos? Parece mais ou menos dbvia a resposta,'* embora a ela nao tenha correspondido
um esfor¢o concreto.

Nesse ponto, sem duvida se poderia dizer que Derrida sempre hesitou em romper com a modernizagio
pelas ressonéncias heideggerianas que o “paganismo” — ou, diriamos melhor, as religides imanentes —
poderiam significar. De fato, em Fé e Saber ele elenca duas reagdes como respostas a deslocalizagao e a
expropriagdo produzidas pela tele-tecnociéncia: um “enraizamento” baseado no “sangue e solo’, presente, por
exemplo, nos neonacionalismos xenéfobos e, ainda pior, um “contrafetichismo” do mesmo desejo invertido,
uma “relagio animista” com as mdquinas que as torna méquinas do mal radical. Esse contrafetichismo
seria um retorno ao primitivo e arcaico, e Derrida grifa as palavras, relacionando a explosao dos artefatos
em conjunto a emergéncia dos fundamentalismos religiosos. Mais uma vez, serd sempre Heidegger que
ird comparecer, sutil ou explicitamente, embora Derrida reconheca esses elementos inclusive em um
certo espirito ecoldgico — para em seguida separd-lo dos “discursos e politica ecoldgica bem rigorosos”
(DERRIDA, 2001b, p. 86).

14 “..for the monotheistic camp, godlessness consists in the workshop of false gods, the cosmotheists see in godlessness a
refusal to worship the gods as such. For the ‘pagans’, there is no such thing as a false god. All gods have a claim to be venerated,
and what is feared most is not that once may have worshipped false gods but that some god to other, perhaps an unknown god,
may have been left of one’s oblations” (ASSMANN, 2010, p. 71).

15 A defini¢ao de Viveiros de Castro a partir de Davi Kopenawa nao corresponde exatamente ao que Derrida descreve? Segue:
“Dir-se-ia que xapiripé é o nome da sintese disjuntiva que conecta-separa o atual e o virtual, o discreto e o continuo, o comestivel
e o canibal, a presa e o predador. Neste sentido, efetivamente, os xapiripé ‘sao outros’ Um espirito, na Amazonia indigena, é menos
assim uma coisa que uma imagem, menos uma espécie que uma experiéncia, menos um termo que uma relagio, menos um objeto
que um evento, menos uma figura representativa transcendente que um signo do fundo universal imanente — o fundo que vem 4
tona no xamanismo, no sonho e na alucinagio, quando o humano e o nao-humano, o visivel e o invisivel trocam de lugar. Menos
um espirito por oposi¢do a um corpo imaterial que uma corporalidade dindmica e intensiva, um objeto paradoxal que, como
Alice, nao cessa de crescer e diminuir a0 mesmo tempo: um espirito é menos que um corpo — os xapiripé sao particulas de poeira,
miniaturas de humanos dotados de micro-falos e a cujas maos faltam dedos (...) - e mais que um corpo — aparéncia magnifica,
eventualmente terrificante, ornamentagao corporal soberba, brilho, perfume, beleza, um caréter, em geral, excessivo em relagio aquilo
de que sdo aimagem (...). Em suma, uma transcorporalidade constitutiva, antes que uma negagao da corporalidade: um espirito
é algo que s6 é escasso de corpo na medida em que possui corpos demais, capaz como é de assumir diferentes formas sométicas.
O intervalo entre dois corpos quaisquer, mais que um nao-corpo ou corpo nenhum” (VIVEIROS DE CASTRO, 2006, p. 326)
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Heidegger — e aqui estamos falando de um Heidegger muitas vezes descrito e corretamente atacado por
Levinas nas suas mais claras inflexdes nazistas — funciona como espécie de bloqueio as religioes imanentes
e & propria temdtica ecoldgica em uma filosofia que procura se estabelecer pelo devir, pelo nomadismo,
pela dispersao — figura que Derrida escolhe associar a0 “marrano” com o qual se identifica (DERRIDA,
2001b, p. 100). De fato, em tal ponto aparentemente andamos muito na tltima década, em termos das
conexdes entre o pensamento decolonial/contracolonial e a crise ecoldgica, libertando-se a relagio com
a terra das ressonancias roménticas que irrigaram o nazismo.' Ao contrério, seguindo o argumento de
Bruno Latour (2020), poderfamos dizer que as elites mundiais que se associam aos fascismos emergentes
tém buscado a solugao da “fuga do mundo’, desconectando-se de qualquer relagiao com a terra. Serd que
Derrida se interessaria em repensar algumas das questdes levantadas pelo seu pensamento considerando
a intrusao de Gaia e o Antropoceno, as numerosas novas matrizes que vém surgindo de pensamento
afrocentrado e as metafisicas amerindias? De qualquer modo, podemos pensar a desconstru¢ao como um
desejo para essa abertura, independentemente do que ele préprio, Derrida, levou a cabo enquanto vivo."”

O ponto entdo consiste no seguinte: a oscilagio entre uma estrutura universal que funciona
praticamente como um transcendental (mistico) e, de outro lado, sua impossibilidade de se dizer sendo
como idiomaticidade finita limita as possibilidades que a propria espectrologia, enquanto metafisica do
virtual, abre. Isso ocorre por trés razdes paralelas que sio essencialmente a mesma: 1) a messianidade nao
é a estrutura universalissima postulada por Derrida, o “deserto no deserto” que seria o transcendental
tltimo irredutivel; 2) a crenga ou a fé ndo sio a tinica relagio possivel com o outro enquanto outro; 3) e
nem o que ele chama de “idiomaticidade” prescinde de criar seus préprios espectros muito distintos do
universo messianico.

6. Zigue: Fé secular

Uma tentativa slida de formalizar a estrutura que Derrida estabeleceu — sem a recaida na transcendéncia
que aparentemente ele tentou evitar —,levando até o limite a dessubstancializagio das categorias marcadas
idiomaticamente (dom, justica, etc.), estd sem duvida no trabalho de Martin Higglund, tanto no livro
especifico sobre o pensamento do filésofo franco-argelino, Radical atheism: Derrida and the time of life,
quanto no mais recente This Life: secular faith and spiritual freedom, uma grande apropriago livre do
pensamento derridiano.

Talvez a empreitada mais dificil e polémica de Higglund tenha sido a diferenciagao clara por ele estabelecida
entre Derrida e Levinas, por muitas vezes nublada pelo primeiro pela grande admiragao e amizade que
nutria pelo segundo, sobretudo em trabalhos como Adeus a Emmanuel Levinas e Da Hospitalidade. Essa
relagdo com detalhes decisivos que acabavam escamoteados acabou levando a corrente Caputo/ Crichley, da
virada ética (ou inclusive denominada virada religiosa), para a qual, como ja visto, a alteridade é associada a
transcendéncia. A partir disso, os espectrais, conectados ao acontecimento impossivel, acabam reservando-
se sempre uma espécie de espera messidnica como desejo de transcendéncia.

Higglund nao se afasta das proposi¢oes que formam a estrutura da messianidade, mas as reinterpreta
sob um prisma mais préximo da chave da autoimunidade. De modo antagénico & associagdo entre

16 Sao dezenas de exemplos possiveis, mas citaria apenas a titulo ilustrativo os trabalhos de Donna Haraway, Isabelle Stengers,
Marco Antonio Valentim, Davi Kopenawa & Bruce Albert, Ailton Krenak, Luiz Antonio Simas, entre infinitos outros.

17 As relagoes de Derrida com os povos extra-axiais foram, para dizer o minimo, extremamente desencontradas, a comegar
pelo primeiro confronto com Lévi-Strauss em que, entre toda riqueza amerindia descrita em Tristes Tropicos, incluindo outras
relag6es com a animalidade e a soberania, Derrida prefere relacionar o antropélogo a Rousseau e a imagem do “bom selvagem”
(DERRIDA, 1967). E possivel, no entanto, imaginar que talvez hoje ele nao reagisse do mesmo modo diante dos esforgos
decoloniais, ou contracoloniais, das “metafisicas dos outros” que emergem atualmente.
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espectrais e transcendéncia, Higglund considera completamente equivocada a leitura que associaria o
impossivel associado a “ideia regulativa” kantiana, ou seja, algo que nio se pode alcangar de modo finito,
mas ainda assim figura como um desejo inalcangdvel. Embora similares quanto a impossibilidade, os
indesconstruiveis iriam na dire¢ao oposta a ideia kantiana: enquanto esta caminha na dire¢ao da infinitude
e supera¢ao da mortalidade, aqueles estariam diretamente atrelados & condicdo finita que impossibilita
sua plena realizagio. Segundo o autor, o “mal radical” ndo seria a impossibilidade de assumir diretamente
os espectrais impossiveis (justica, dom, perdao, etc.), mas sua assungio positivada enquanto presenga.
O desejo de imortalidade — que poderiamos aproximar da transcendéncia — é que seria o mal radical,
uma vez que eliminaria o préprio sentido da existéncia (HAGGLUND, 2008).

Assim, o “atefsmo radical” de Derrida consistiria em negar nao apenas a possibilidade da imortalidade,
mas inclusive o desejo de superar a finitude. Higglund mobiliza alégica do espagamento para compreendé-
lo como condigao ultratranscendental de qualquer experiéncia do vivo: o que quer que exista somente
pode existir se inscrevendo no tempo, mas o tempo em si depende da destrutibilidade do rastro para
formar a prépria passagem entre passado e futuro. O tempo, assim, espacializa-se, tornando tudo que
existe potencialmente destrutivel, e por isso mesmo impossivel o desejo religioso de alcancar o indene, o
imune, o sagrado — ou seja, aquilo que se pde para além do que é perecivel e finito (HAGGLUND, 2008).

Esse ponto serd retomado em This Life como “fé secular”, livro que aprofunda a cisao entre a autoimunidade
e areligido. Usando a expressao “secular” para expressar a relagio intrinseca com o tempo, Higglund opde-
na a fé religiosa, que consistiria — mais uma vez — no desejo de imortalidade ou, dito ao inverso, na
negacao da finitude. No problematico arco da “religiao”"®, Higglund inclui todas as modalidades de crenca
que buscam superar a finitude e, portanto — para além de cristianismo, islamismo, judaismo, budismo
e outras religides —, existiriam formas que nio seguem rituais ou modos tipicos religiosos, mas ainda
caem na negac¢ao da morte. Provocativamente, Higglund coloca como exemplos a beatitude de Spinoza
ou aredencio de Adorno como formas filosoficas de articular a fé religiosa, definida enquanto a negagdo
da dor inerente a finitude (HAGGLUND, 2020).

A fé secular, assim, é definida pela sua relagao com a fragilidade das coisas, ou seja, a possibilidade
sempre presente de perecimento. Hagglund inverte o famoso problema de Dostoievski “se Deus morreu,
tudo é permitido?” para afirmar que o verdadeiro niilismo é a crenga na imortalidade, isto ¢, a fé religiosa.
E justamente o fato de que a vida é finita que a torna valiosa, pois se fosse eterna nao haveria porque se
ter cuidado em relagao a ela. A dor inerente a perda — e Hagglund utiliza a perda de um ente amado e
o luto como exemplos — decorre exatamente do reconhecimento da finitude inerente a vida, enquanto
a possibilidade da eternidade levaria, ao contrério, a um tipo de suavizagao do peso singular de cada
existéncia (HAGGLUND, 2020).

E curioso, no entanto, que Higglund jamais coloque em duvida a cren¢a ou a fé como tnica relagao
possivel com a indeterminagio inerente a finitude. Ao contrario. Embora Derrida ndo compareca em
nenhuma parte de This Life, Higglund reitera o enunciado que abre o presente texto dizendo, por exemplo:

F uma questio de fé porque nao podemos provar que a vale a pena viver mediante uma dedugio légica ou calculo
racional. Em vez disso, a fé que a vida vale a pena nos sustenta mesmo quando a vida se torna insuportavel ou
intolerével. Mais ainda, é porque a vida vale a pena ser vivida que nossas vidas podem aparecer como insuportéaveis
ou intoleraveis (HAGGLUND, 2020, p. 49, tradugio livre).

18 Como veremos, as religides extra-axiais ou imanentes nio sio em qualquer medida atingidas pelas criticas de Higglund
a0 niilismo religioso. Além disso, o livro é repleto de proposi¢oes que poderiam ser problematizadas a partir da desconstrugao,
como a ideia de “liberdade espiritual’, entre outras. Curiosa, nesse sentido, é a auséncia completa de qualquer menco a Jacques
Derrida e a assumida inspira¢ao hegeliana no livro.
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A fé secular articula-se a partir de trés dimensdes. Primeiramente, enquanto compromisso existencial a
partir do qual qualquer nogao de normatividade se tornaria possivel. E porque as coisas podem perecer que
elas tém valor e é porque elas tém valor que nds devemos viver em fungao disso, independentemente de
qualquer vetor instintivo de autopreservagio. Segundo, como incerteza necessdria: estando comprometido
com alguém ou alguma coisa, tenho fé no futuro — e o fato de que este futuro estd em aberto é a base para
afé. “A f&”, segundo ele, “estabelece a chance positiva de ter relagao com os outros — de confiar neles —
mas também abre a ameagca negativa de ser derrotado ou traido” (HAGGLUND, 2020, p. 50, tradugao
livre). Finalmente, a terceira dimensio ¢ motivacional: para manter a fé na possibilidade de algo, preciso
necessariamente reconhecer sua precariedade. E porque nio posso dar as coisas como garantidas de
antemao que devo ter fé e me comprometer para que elas possam se realizar. O risco prospectivo é inerente
auma forma de vida sustentével.

A formalizagao das proposi¢oes de Derrida acerca dos espectrais nalégica ultratranscendental do rastro,
embora seja uma fantdstica contribui¢ao, parece desconsiderar aspectos substantivos relevantes que levaram
a escolha de certos temas — como justi¢a, dom, perdao, testemunho — justamente em razio do papel
estratégico que desempenham no coragao de uma estrutura que Derrida chega a chamar de “messianismo
quase transcendental”. Da mesma forma, Hagglund parece confundir religido com transcendéncia, ateismo
ou secularismo com imanéncia, nivelando — apesar dos seus esfor¢os exemplificativos — algumas religices
especificas com outras formas completamente distintas incabiveis em sua critica.

7.Zague: a inconstincia contra o fideismo
Os Tupinamb4 faziam tudo quanto lhes diziam profetas e padres — exceto o que nao queriam. (Viveiros de Castro)

Jewgreek is greekjew. Extremes meet?, perguntava Derrida citando Joyce na conclusao do célebre ensaio
Violéncia e Metafisica, didlogo com Emmanuel Levinas. Entretanto, e se for o caso de outro que nao é
nenhum deles?

Em contraponto a todas as varidveis em que o fideismo aparece como unica alternativa de relagdo com a
transcendéncia, ou mesmo com a possibilidade de um futuro aberto pela destrutibilidade, podemos tomar
a imagem do marmore e a murta narrada por Eduardo Viveiros de Castro no encontro entre indigenas e
europeus na chegada dos ultimos as Américas. Tomando uma citagio do Padre Antonio Vieira, Viveiros
descreve como, segundo o jesuita, o gentio do pais “era exasperadamente dificil de converter. Nao que feito
de matéria refratéria e intratdvel; ao contrério, 4vido de novas formas, mostrava-se entretanto incapaz de
se deixar impressionar”. Com isso, esse “gentio sem fé, nem lei, nem rei nio oferecia um solo psicolégico e
institucional onde o Evangelho pudesse deitar raizes”. Ou seja, o “inimigo aqui nao era um dogma diferente,
mas uma indiferenca a0 dogma, uma recusa de escolher” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 184).

A alma indigena seria inconstante na sua relagao com a alteridade. Longe da imagem da crenga, da fé,
da convic¢ao firme que sustentaria como base toda relagao ao outro como outro, a inconstincia parece
mais uma atenc¢ao flutuante entre o acreditar e o ndo acreditar, entre levar a sério e nao levar, colocando
problemas para a teoria da verdade. A distingao entre verdadeiro e falso, mythos e logos, diz Assmann, é
um reflexo da relagio entre “idolatria paga e religido” que caracterizou a ruptura mosaica com as formas
antigas imanentes, chamadas por ele de “cosmoteistas” (ASSMANN, 2010). Contrariamente ao elemento
“motivacional” que Higglund destaca como trago da “fé secular”, ou mesmo da decisio que Derrida
sempre destacou, “o problema dos indigenas, decidiram os padres, nio residia no entendimento, alids
4gil e agudo, mas nas outras duas poténcias da alma: a meméria e vontade, fracas, remissas” (VIVEIROS
DE CASTRO, 2011, p. 188).
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Segundo os jesuitas, a resisténcia dos Tupinamba ndo se dava pela sua religiao, mas em face da sua
cultura. Na verdade, sua religido foi simplesmente relegada a uma “barbdrie de terceira classe” que sequer
poderia ser reconhecida como religido, reduzida entdo a mera supersti¢do. O que os missiondrios nao
viram, segue Viveiros de Castro, foi que “os ‘maus costumes’ dos Tupinamba eram sua verdadeira religido,
e que sua inconstincia era o resultado da adesdo profunda a um conjunto de crengas de pleno direito
religiosas” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 192). Apesar disso, a crenga em si, ou seja, a fé, jamais se
estabelecia de uma vez por todas: nem “creem nem deixam de crer: os indigenas, pelo jeito, ndo conseguiam
acreditar nem em Deus, nem no terceiro excluido. Ou, como dia mais tarde Vieira, ‘ainda depois de crer,
sdo incrédulos’ (idem, p. 214).

Como vimos, Montaigne atribufa o “fundamento mistico da autoridade” a uma operagio de crédito que
possibilitava ao direito ser obedecido por si s6, independentemente se fosse justo ou nao. Em contraponto,
Viveiros de Castro mostra que os jesuitas jd percebiam nos Tupinambé que o problema epistémico, a
falta de crenga, era na verdade politico. Selvagens nao creem em nada porque nio adoram nada. Nio se
trata, segue o antropélogo, de ver “os Tupinamb4 como um povo de empiristas céticos (...). Meu ponto é
apenas que o ‘génie du paganisme’ (...) nio fala a lingua teocrtica da crenca” (VIVEIROS DE CASTRO,
2011, p.219).

Ojé cléssico ensaio continua, como sabemos, analisando o enigma de como uma religido propriamente
dita pdde, mesmo assim, desejar ser crista, descrevendo como a relagdo estabelecida pelos Tupinamba
se dirigia sempre a alteridade em permanente estado de transformagio (“murta”), enquanto o Ocidente
acima de tudo preserva uma identidade (“marmore”). Ao contrério da crenga, que deveria se reverter em
obediéncia (fé, lei e rei), a relagio com a alteridade era imprescindivel — vivida, contudo, de outro modo,
a partir do eixo canibal. Para os amerindios,

nao se trata de impor maniacamente sua identidade sobre o outro, ou recusd-lo em nome da prépria exceléncia
étnica; mas sim de, atualizando uma relagio com ele (relagio desde sempre existente, sob o modo virtual),
transformar a propria identidade. A inconstancia da alma selvagem, em seu momento de abertura, é a expressao
de um modo de ser em que ‘¢ a troca, nio a identidade, o valor fundamental a ser afirmado’ (...) (VIVEIROS DE
CASTRO, 2011, p. 206).

E evidente que essa religido que nao se deixa transformar totalmente em fé — ¢ com a fé viria a obediéncia
— ¢é uma modalidade daquilo que Alan Strathern chama de “religido imanente”, cujo contraponto sio
as “religies transcendentais” que tém como principal alicerce a crenga em outro mundo.” Se os “maus
costumes” s30 exatamente o que constitui a religido é porque arelagio que ela estabelece com seus espectros
é totalmente distinta da forma da promessa escatoldgica, ou seja, da expectativa messidnica de um porvir
redentor. Em vez disso, tratam-se de religides da vida, como ja antecipava Nietzsche, cujas trocas com
0s espectros ocorrem para aumentar sua poténcia. Segundo Strathern, o “além-da-vida” é em geral um
detalhe vago e menor dos quadros imanentistas: o motivo central das relagdes com o sobrenatural é o
propdsito do poder, ainda que poder seja concebido no sentido mais amplo possivel (por exemplo, para
sobrevivéncia com sadde, colheita, fertilidade) (STRATHERN, 2019, p. 36). A relagio com o espectral
jamais poderia, portanto, ser reduzida a messianidade, cuja idiomaticidade é mais que evidente, apesar das
constantes denegacdes de Derrida.*

19 “A religido tupi-guarani, como argumenta Helene Clastres, fundava-se na ideia de que a separagdo entre o humano e o
divino ndo era uma barreira ontol6gica infinita, mas algo a ser superado: homens e deuses eram consubstanciais e comensuraveis;
a humanidade era uma condigao, nao uma natureza. Semelhante teologia, alheia a transcendéncia, era igualmente avessa 4 ma
consciéncia, e imune & humildade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, pp. 205-206).

20 A concepgao de “religides imanentistas” de Strathern complica suplementarmente, por exemplo, a propria distingao entre
universal e idiomético que serve de base para a aporia da justi¢a, mostrando que na concepgio imanentista toda espectralidade
— o que Strathern, inspirado em Sahlins, chama “metapessoas” — estd ligado a formas locais e comunitdrias. Em vez de nogoes
como Bem e Mal, as religioes imanentes nao usam nogdes abstratas e sistemdticas de ética, medindo os valores a partir de uma
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Os espectros, assim, nao ficam confinados em uma experiéncia “desértica’, o suposto a priori que carrega
“amessianidade sem messianismo e portanto sem doutrina e dogma religioso, esta expectativa drida e sem-
horizonte que ndo retém nada dos grandes messianismos do Livro, exceto a relagdo com um arrivant que
deve chegar — ou nunca chegar —, mas sobre o qual ndo sabemos nada de anteméo” (Derrida, 2002, p.
13, tradugio livre). Esse a priori formal, abstrato, desértico, ndo-dogmatico nao abrange a experiéncia de
muitos outros povos que nao foram abarcados pelo universalismo axial reivindicado como indesconstruivel.
Os préprios conceitos de espera (que esté conectado ao tempo)* e revolugio (que esté ligada a ruptura do
acontecimento)?® sio experiéncias particulares que, como costuma acontecer no pensamento axial, tém
como peculiaridade negar as demais formas de pensamento como idolatricas ou falsas (Assmann, 2010).

Narealidade, a auséncia de fé nao impedia os Tupinambd de manter uma relagao extensa e intensa com
a alteridade. Como destaca Viveiros de Castro, entre eles “o outro nio era um espelho, mas um destino”
(Viveiros de Castro, 2011, p. 220). A religido tupinamba estava em direta relagio com seu exterior,
entendendo-se em constante incompletude. A mesma heteronomia reivindicada pela messianidade
aparece aqui, ainda que sem fé ou promessa, sem escatologia ou porvir, por mais “desérticos” que sejam
(a0 contrario do deserto, a floresta é superpovoada®). A relagio é colocada em outros termos: como
uma autodeterminagdo pelo outro, ou seja, um perpétuo movimento de inconstincia que produzia seu
devir transformando-se a partir do contato com o exterior. Ou seja, completamente distinta da imagem
exclusivista, identitdria e xen6foba que irriga o “paganismo” de Heidegger no seu desejo de retorno as
origens, seu antissemitismo estrutural veementemente acusado por Levinas e Lyotard, e infelizmente
sempre — ndo custa repetir — arquimodelo para pensar a partir da Europa (!) qualquer forma de vida
que nio se confunda com as civilizagoes axiais.

Seria demasiado retomar a distingdo de Oswald de Andrade na divisdo entre cultura antropofégica
e cultura messidnica, respectivamente matriarcal e patriarcal, como ultima pista de evidéncia da nao-
universalidade?*? Assim como Derrida — repetindo o que Oswald, 44 anos antes, afirmava em A crise da
filosofia messidnica — reconhece, em Espectros de Marx, a injungao revoluciondria que o marxismo carrega
ultrapassaria o préprio Marx e ja teria banhado os sistemas abradmicos de religido, figurando — como jé

“vida comunitdria bem sucedida” Sio sociedades que convivem com uma ambiguidade maior (STRATHERN, 2019, pp. 37-38)
ou, como dizia Nietzsche, sociedades para além do Bem e do Mal.

21Em termos comparativos, pode-se seguir o proprio ensaio de Eduardo Viveiros de Castro para constatar uma outra temporalidade
na cultura antropofégica na qual a vinganga figura como elemento marcador da memoria: “A vinganga nao era assim um simples
fruto do temperamento agressivo dos indigenas, de sua incapacidade quase patoldgica de esquecer e perdoar as ofensas passadas;
ao contrario, ela era justamente a instituigdo que produzia a memoéria” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 233) e “No didlogo
tupinambd, ao contrario, o presente ¢ o tempo da justificacio, isto ¢, da vinganca: da afirmagdo do tempo” (idem, p. 238).

22 Compare-se, por exemplo, com a ideia de revolucio de Russell Means (1980): “Toda tradigao europeia, o marxismo ai
incluido, conspirou para desafiar a ordem natural de todas as coisas. A Mae Terra foi abusada, os poderes foram abusados e isso
nao pode continuar assim para sempre. Nenhuma teoria pode alterar esse simples fato. A Mae Terra ird retaliar, todo o ambiente
ird retaliar e os violadores sero eliminados. As coisas vio em um circulo inteiro, voltam para onde comegaram. E isso a revolugo.
Esta é a profecia de meu povo, o povo Hopi, e de outros povos corretos”.

23“O que eles chamam de natureza ¢, na nossa lingua antiga, Urihi g, a terra-floresta, e também sua imagem, visivel apenas
para os xamas, que nomeamos Urihinari, o espirito da floresta. E gragas a ela que as drvores estao vivas. Assim, o que chamamos
de espirito da floresta sdo as inumeraveis imagens das arvores, as das folhas que sdo seus cabelos e as do cipé. (...) De modo que,
para nds, os espiritos xapiri sio os verdadeiros donos da natureza, e ndo os humanos” (KOPENAWA & ALBERT, 2015, p. 475).
Ver também VALENTIM, 2018 e VIVEIROS DE CASTRO, 2006.

24 Conhego a existéncia do semindrio Manger lautre, do qual infelizmente li apenas a primeira parte, pois se encontra arquivado
ainda e o prazo de estada na Abadia de Ardenne encerrou-se antes de completar o percurso. Em face disso, ndo tenho como
analisar em detalhes a abordagem de Derrida em torno a antropofagia. De todo modo, parece-me que — com tudo que sinaliza
ser extremamente interessante no tratamento do signo e da metafora — ainda assim a circunscri¢ao da messianidade continua
sendo vélida independentemente desse texto. Sobre o tema, ver por exemplo SALVATERRA, 2020; LLORED, 2014.
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dito — como espécie de “messianidade sem messianismo” ou até “messianismo quase transcendental”
com distintas versoes religiosas e seculares que nao esgotariam sua forma “desértica”

Ou seja, ndo se trata de limitar ou refutar aimportincia da experiéncia da messianidade, mas circunscrevé-

la aum “fato cosmopolitico total” que nao figura como condicao transcendental, ou quase transcendental

) )

para outras espectrologias. H4 ainda muitos outros mundos que nio aqueles decorrentes das religides axiais,

e possivelmente a libertagao das religides imanentes esteja diretamente relacionada ao atrator Terra/

Gaia, superando o medo gerado pela narrativa épica e seu correlato moral do “Nao retrocederds”, como

) )
diz Isabelle Stengers (2017). Talvez seja essa a fissura que me impede de concordar com as “novas Luzes
de uma nova civilizagao por vir”, nos termos que concluem o fantéstico ensaio de Fernanda Bernardo
)

(2016) sobre 0 mesmo tema aqui investigado, preferindo, nio sem alguma hesitagao, confrontar o “ndo

retrocederds” A intrusdo de Gaia nio apenas reconstréi o fio cortado pela “agnotologia” modernista — a

relegar a “natureza” ao plano de externalidade —, mas igualmente reconduz ao caminho da sobrenatureza,

povoando o multiverso com espectralidades que excedem o imaginario messidnico e seu futuro baseado
na redengao.

Descolonizacoes e desconstru¢des do mundo, encore un effort!
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Resumo: Este texto realiza uma revisdo de literatura em torno dos principais aspectos que envolvem a construgao
da cena dissensual em Jacques Ranciere, evidenciando como a poténcia fabulativa da fic¢do produz momentos
quaisquer que perturbam os encadeamentos consensuais de acdes, gestos, existéncias e experiéncias. Primeira-
mente evidencia-se como o método da cena é definido por Ranciére como a elaboracdo de uma teia ou monta-
gem de uma trama complexa que se forma em torno de uma singularidade, através de uma operacdo de desmon-
tagem de legibilidades hegeménicas e assimétricas. Em um segundo passo, argumenta-se que tal operacdo de
montagem envolve a construcdo de uma escritura e de um Iéxico proéprios, articulados em torno da intersecédo e
da coexisténcia entre o momento qualquer e o desmedido momento, temporalidades que Ranciére utiliza para
nomear a emancipacéo politica. Por fim, destaca-se como a fabulacao altera o mapa sensivel das experiéncias ao
produzir cenas de dissenso que funcionam como uma maquina que interrompe o tempo dos vencedores, recusa
a continuidade causal de organizagdo das narrativas e reconfigura as aparéncias e suas formas de legibilidade. O
desmedido momento, reaproriado pela escritura ndo explicativa, funciona como base para a fabulagdo de cenas
que reconfiguram os espagos e tempos previamente destinados aos sujeitos, deixando de atender a expectativas
e, assim, alterando a paisagem do pensavel e do possivel.

Palavras-chave: Cena de dissenso; Aparecimento; Fabulacdo; Momento qualquer; Desmedido momento.

THE MEASURELESS MOMENT AND THE MONTAGE OF THE SCENE ON THE EDGES OF FABULATIVE
INVENTION AND OF THE UNEXPECTED IN JACQUES RANCIERE

Abstract: The aim of this text is to offer a literature review around the main aspects that involve the construction
of the dissensual scene in Jacques Ranciére, showing how the fabulative power of fiction produce any moments
that disturb the consensual chains of actions, gestures, existences and experiences. Firstly, it is provided evidence
on how the method of the scene is defined by Ranciére as the elaboration of a web or assembly of a complex plot
around a singularity, through an operation of dismantling hegemonic and asymmetric legibilities. In a second
step, it is argued that this montage operation involves the construction of a writing and a singular lexicon, arti-
culated around the intersection and coexistence between the “random moment” and the “measureless moment’,
which are temporalities that Ranciére uses to name political emancipation. Finally, it is highlighted how fabulation
alters the sensitive map of experiences by producing scenes of dissent that function as a machine that interrupts
the winners’ time, refuses the causal continuity of narrative organization and reconfigures appearances and their
forms of readability. The measureless moment, reappropriated by a non-explanatory writing, works as a basis for
the creation of scenes that reconfigure the spaces and times previously destined to the subjects, failing to meet
expectations and, thus, altering the landscape of what is thinkable and possible.

Keywords: Scenes of dissensus; Appearing; Fabulation; Random moment; Measureless moment.
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INTRODUCAO

Em seus livros mais recentes, Jacques Ranciére (2016, 2017, 2018b, 2018c, 2019a, 2019b, 2019,
2021) tem explorado de modo mais detido a maneira como experiéncias fabuladoras podem redefinir a
configuragio sensivel do mundo vivido em comum. Ele entende a fabulagdo como o processo de produgao
de enunciados que desafiam expectativas, a partir da ativagdo de um outro imaginario que desafia e interpela
um imaginario hegemoénico, evidenciando as incoeréncias, os excessos e as injusticas das representagdes
hierarquizantes. Sob esse aspecto, ele argumenta que a fabulagao precisa da fic¢ao para alterar o modo como
temporalidades distintas sio articuladas, reverberando na maneira como formas de vida sdo apreendidas
e reconhecidas. De forma mais evidente, Ranciére menciona o trabalho literirio de Guimaraes Rosa
(2017,2021) como uma escritura que busca criar uma fabulagio que “suspende a ordem corriqueira do
tempo, a maneira habitual de ocupar um espaco, de se identificar como individuo [...] e de ultrapassar a
borda” (2017, p.177-178) da experiéncia prevista para experienciar outras partilhas e possibilidades de
reconfigurar a questao dos lugares, tempos e partes em geral nas quais os corpos se dispdem.

Essaatividade de invengao das operagoes que produzem dissenso permite uma redescrigio e reconfiguragao
do mundo comum da experiéncia. E nesse sentido que podemos falar da poética fabuladora da politica. O
que parece preocupar Ranciére é evidenciar as operagdes capazes de transformar a distribui¢ao consensual
e hierdrquica do visivel e do pensével. Ou seja, através de gestos fabuladores, “como transformar o estatuto
visivel das pessoas, o estatuto visivel da maneira como olhamos as pessoas e como enderecamos a palavra
a elas, reconfigurando o estatuto de pensamento e o imagindrio politico?” (RANCIERE, 2019a, p.50)

Ao comentar o trabalho do artista chileno Alfredo Jaar sobre o genocidio de Ruanda em 1994, Jacques
Ranciére (2012) procura evidenciar como as imagens produzidas por esse artista desafiam e desorganizam
o regime ordindrio de conexao entre o verbal e o visual presente no relato jornalistico. A instalagdo “The
eyes of Gutete Emerita”, organizada em torno de uma fotografia dos olhos de uma mulher que sobreviveu
ao genocidio, revela, segundo Ranciére, a habilidade de Jaar em montar de um dispositivo de visibilidade
capaz de fraturar o enquadramento de “vitima” e produzir um intervalo na dimensao do visivel e do
sensivel que lhe confere outra possibilidade de ser apreendida, outra legibilidade e inteligibilidade. No
caso da exposigao de Jaar, é como se o artista redefinisse a ordem do sensivel habitual na qual costumam
emergir os corpos devastados pela guerra e nos apresentasse um exercicio de fabulagao que contraria o
encadeamento de causas e efeitos, a previsibilidade, a relagdo entre o que estaria previsto e o que de fato
acontece. Nas palavras de Ranciére (2012, p. 95), Jaar cria uma “fabula experimental do quase nada”
que evidencia como a humanidade de Gutete Emerita nao estd dada de antemao, mas é negociada na
composi¢io intervalar entre texto e imagem, na montagem de um dispositivo que “regula o estatuto dos
corpos representado e o tipo de atencao que merecem” (RANCIERE, 2012, p. 96). Assim, Jaar constréi
uma cena na qual aimagem que nos interpela nao é aquela esperada: o enquadramento é outro, a montagem
deslocou o imagindrio consensual sobre Ruanda, alterou sua arquitetura, seu estatuto e exige de nés uma
leitura pela via de outra racionalidade.

As imagens criadas por Alfredo Jaar sao insurgentes quando nos indicam que o processo emancipatério
requer a redefinigao da experiéncia a partir de outra configuragao para a relagao espago, tempo, corpo e
palavra. Insurgir-se implica, para Ranciére, retirar os corpos dos lugares (concretos e simbélicos) que
lhes foram destinados e transformar as redes materiais, discursivas e intersubjetivas que os sustentam e
amparam, modificando olhares, linguagens e vulnerabilidades. A insurgéncia manifesta-se no gesto estético
e politico de “construir outras realidades, outras formas de senso comum, ou seja, outros dispositivos espago
temporais, outras comunidades de palavras e coisas, formas e significados” (RANCIERE, 2012, p.99).
Assim, Ranciére enfatiza que emancipar-se é poder engendrar uma outra temporalidade, diferente daquela
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que encadeia e faz valer o que estava previsto: uma temporalidade dissensual, elaborada na fabulagio de
uma cena que interrompe as narrativas dominantes.

O conceito de cena de dissenso é um dos eixos estruturantes do pensamento e do método de pesquisa e
de escritura de Jacques Ranciére. Ele costuma definir a cena, de modo geral, como a construgao de “uma
forma de racionalidade ndo hierdrquica que nao procura explicar um fato, um acontecimento, uma vez
que a inteligibilidade deriva da singularidade escolhida e das redes identificadas em torno dela” (2020,
p-839). Tal definigdo da cena deriva da importancia que Ranciére confere a tentativa de evitar representar
ou explicar o mundo e os fatos de maneira causal, obedecendo a uma linearidade consensual que busca
apenas classificar, nomear, organizar, reforgar ordens e normas assimétricas. A representagio, segundo
Rancieére, explica o mundo e evita o trabalho critico do sujeito que se interessa em conectar singularidades,
articulando-as em atrito e em mosaico. E como se uma cena singular pudesse se transformar em “um
aparelho através do qual podemos olhar outras cenas e ter uma percep¢ao, um entendimento diferente
de outras singularidades, langando luz ao redor” (RANCIERE, 2020, p.840).

Ao explicar como a cena de dissenso pode se originar, Ranciére (2019b) langa mio de um exemplo
presente em sua obra desde a década de 1980. Quando investigava os arquivos da imprensa operdria
de meados do século XIX, na Franca, Ranciére (1985) se deparou com um jornal revoluciondrio dos
operarios, chamado Le Tocsin des travailleurs, vaiculado durante a Revolugio Francesa de 1848. Entre
as noticias e relatos, ele encontra os escritos de Louis Gabriel Gauny, o “marceneiro poeta’, ou ainda, o
“filésofo plebeu”, aproveitando-os para redigir A noite dos proletdrios (1988). A partir desses documentos,
que continham descri¢oes aparentemente despolitizadas, ele produziu uma descrigao literdria que contem
um trecho do didrio de Gauny, escrito em terceira pessoa, acerca de um dia de trabalho como taqueador
em uma casa em construgio:

Acreditando estar em casa, enquanto nao acaba o cdbmodo onde coloca os tacos, ele aprecia sua disposi¢ao; se a
janela dd para um jardim ou domina um horizonte pitoresco, por um momento deixa de movimentar os bragos
e plana mentalmente na espagosa perspectiva para apreciar, melhor do que os proprietdrios, as casas vizinhas
(RANCIERE, 1988, p. 86).

Ao destacar essa citagio do didrio, Ranciére pretende evidenciar que uma das maneiras de abordarmos a
emancipagio dos operdrios é entender que o tempo configura formas de vida: ser um trabalhador significa
adequar um “equipamento sensério” a uma destinagdo social. Mas a separa¢ao entre os gestos da mao e
do olhar introduzem o corpo do marceneiro em um novo mapa sensivel, tornando possivel a expressao de
suavoz através de uma suposta incapacidade associada a essa forma de vida. O corpo emancipado aparece
em cena desvinculando-se de uma dimenséo produtiva: ele pode abandonar-se ao devaneio, a invengio
e a0 gesto que altera a condi¢ao da existéncia possivel.

Utilizar o tempo livre para olhar pela janela “como se” fosse o proprietario da casa em obras é um gesto
que liberta o olhar e os gestos do corpo, perturbando a ordem consensual e hierdrquica que separa os que
trabalham com as maos e os que observam. A prética do “como se” promove uma espiral de temporalidades
desviantes, capazes de “transformar a sucessao de horas nas quais nada jamais deve acontecer em um tempo
marcado por uma multitude de acontecimentos” (RANCIERE, 2018c, p. 34).

A cena de dissenso elaborada nesse exercicio fabulativo promove, assim, outras possibilidades de arranjos
e articulacoes entre temporalidades e espacialidades de modo a alterar a dindmica do aparecer dos sujeitos
e dos acontecimentos, reorganizando o escopo do legivel, do audivel e do inteligivel e retirando-o de
uma ordem hierdrquica. Quando o marceneiro Gauny olha pela janela, Ranciére comenta, ele consegue
reconquistar o tempo que inicialmente nao lhe pertencia, transformando uma sucessao continua das horas
em um encontro de multiplas temporalidades e gestos:
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Na narrativa de Gauny, a jornada de trabalho é um tempo no qual, a cada hora, acontece alguma coisa: um gesto
diferente da mao, um olhar que desvia e faz derivar o pensamento, um pensamento que ocorre inesperadamente
e que altera o ritmo do corpo, um jogo de afetos que faz com que a servidao sentida ou aliberdade experimentada
se traduzam em gestos de intensidades diversas e em encadeamentos contraditérios de pensamentos. Assim se
produz toda uma série de intervalos possiveis com o tempo normal da reprodugio do ser-operério. E esses intervalos
deixam-se reunir em um encadeamento temporal desviante (RANCIERE, 2018c, p. 34).

Nessa passagem acima é importante notar o modo como Ranciére aproxima as nogdes de cena intervalar,
fabulagao e coexisténcia de temporalidades heterogéneas, assinalando o modo como a construgao do
operdrio como sujeito politico requer a transgressio de um limite simbdlico que organiza e divide o
tempo cotidiano, impedindo que o0 momento desviante do devaneio e do sonho desestabilize a partilha
consensual do sensivel.

A subjetivacio passa por esse olhar pela janela na qual o trabalhador toma posse de um espago que,
certamente, nao pertence a ele. O ponto fundamental ndo é a relagdo entre soberania e assujeitamento,
mas a possibilidade de reconstruir um universo vivido, de perceber, falar ou agir de outra maneira que
dentro das formas de experiéncia que nos sio atribuidas (RANCIERE, 2020, p. 835)

O exercicio de fabulagdo contraria 0 encadeamento de causas e efeitos, a previsibilidade, a relagdo entre o
que estaria previsto e o que de fato acontece, criando uma narrativa experimental e dissensual desdobrada
pela cena polémica e seus arranjos temporais destabilizantes (RANCIERE, 2018, 2019a). Os intervalos
que tornam intermitente o tempo do trabalho e que evidenciam sua interrupgao para o aparecimento
de cenas propicias ao devaneio fabulador promovem, assim, um processo de subjetivagao e resisténcia.

Este artigo pretende apresentar alguns elementos do pensamento de Ranciére acerca da elaboragio de
cenas de dissenso, acentuando sua poténcia fabulativa e seu trabalho disruptivo e insurgente a partir da
relagio que ele estabelece entre temporalidades politicas e precérias, fic¢ao, imagens, momentos quaisquer
e desmedidos momentos.

1 AFABULACAO DAS TEMPORALIDADES COMO GESTO DE MONTAGEM

Nio ¢ tarefa facil mencionar os varios pontos de aproximacio e tensionamento entre Ranciére e Walter
Benjamin. Em um primeiro momento, poderiamos lembrar algumas criticas feitas por Ranciére (2000,
2003) a0 modo como Benjamin mencionou a estetizagdo da politica relacionando-a ao consumo de massa
e ao regime Nazista.> H4 também um forte questionamento feito por Ranciére (1996) ao modo como
Benjamin teria abordado a questao da emancipagao social e a emancipagao proletaria no livro das Passagens.*
H4 ainda, criticas referentes a0 modo como Ranciére se distanciaria de Benjamin, pois este teria tratado
as imagens fotogréficas, associando-as pretensamente apenas a uma “reprodugao encarregada pela rapida

3 Ranciére (2000) exlica que a politica possui uma dimensao estética, mas que, diferentemente da anilise de Benjamin, a
politica atua sobre a configuragio do sensivel, sobre questoes acerca do que é dado, sobre quem ¢ visivel como falante apto a
proferir algo. Ela atua sobre as visibilidades dos espagos e habilitades do corpo nesses lugares, sobre a divisao de espagos ptblicos
e privados, sobre a configuragio do visivel e a relagdo do visivel com o que pode ser dito sobre ele. A isso tudo ele atribui 0 nome
de partilha do sensivel. Ao mesmo tempo, Ranciére também afirma que Benjamin reitera o pensamento critico ao evidenciar
como as coisas ordindrias podem escapar & obviedade para se tornarem fantasmagorias: estas pertencem ao regirme estético das
artes, pois escapam das aparéncias triviais, produzem dissenso e desvio do que estd dado de antemao.

4 Apesar de considerar que Benjamin é o autor que mais seriamente lidou com as implicagdes e contradi¢oes da importincia do
devaneio para a emancipagao social, Ranciére tece uma critica (ainda de um ponto de vista muito parcial) acerca do tratamento
que ele confere, no livro das Passagens, aos movimentos de resisténcia operaria. Ainda assim, Ranciére (1996, p.39) reconhece a
importincia do pensamento de Benjamin quando este nos oferece “uma geografia materialista ou uma arqueologia da produgao
de formas, imagens, préticas e sentidos’, influenciando um despertar emancipatério quando “a légica da interpretagio se torna
o salto livre do agora para o passado” (1996, p.37).
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difusio e posterior popularizagao das verdadeiras obras artisticas”(MARTINS; VOIGT, 2016, p.254)°.
Contudo, nos interessa de maneira mais especifica 0 modo como Ranciére (2018c; 2019b) valoriza a
abordagem que Benjamin realiza do processo de interrupgao do tempo dos vencedores para valorizar os
desvios, explosoes e limiares capazes de rasurar o mapa das experiéncias controladas pela ordem dominante.

A abertura de temporalidades liminares traz de volta a possibilidade de as vidas vulneraveis elaborarem
“« » .
um salto que as conduz das bordas do “quase nada” a0 momento em que uma cena de dissenso se abre
para transformar a distribui¢ao assimétrica de lugares e fungdes sociais. De maneira ainda inicial, é possivel
definir o momento qualquer como a abertura de uma borda, de um limiar que torna possivel estabelecer
)

uma relagdo entre lugares e temporalidades, em que cada lugar e cada tempo pode ser varias coisas de
maneira simultinea. Uma coexisténcia nao hierdrquica tecida como borda, originada por uma fabulagao
que é um contra-trabalho de ficgao: a invengdo de uma outra forma de tratar o tempo, revelando a entre-
expressividade dos momentos e recusando “o tempo da sucessio e da destruicio” (RANCIERE, 2017,

p-136).

Arelagao que podemos estabelecer entre o momento qualquer que articula cenas de dissenso e a reflexao
de Walter Benjamin acerca do conceito de Histéria (e de sua organizagio temporal pela narrativa dos
vencedores) aparece delineada pelo préprio Ranciére (2017, 2019b) quando comenta que 0 momento
qualquer é o tempo partilhado dos nio vencidos. O momento qualquer resulta da quebra e da fratura
do tempo dos vencedores, que passa a ser mesclado com outras temporalidades, perdendo seu poder
organizador de controle. A forma de identificar, articular e montar os acontecimentos e as temporalidades
permite a abertura de um intervalo (écart), uma borda sobre a qual os sujeitos oscilam entre o nada e o
tudo. Essa borda é onde Ranciére encontra Benjamin: ambos buscando nao os avan¢os do tempo, mas
suas paradas, suas suspensdes e desvios. Ambos valorizando o momento decisivo que antecede o salto
para a “criagdo do espago desfamiliarizado, desdomesticado” (RANCIERE, 2017, p.182).

Dito de outro modo, a coexisténcia de temporalidades permitida pela reorganizagao da experiéncia pelo
momento qualquer desfaz o dilema de termos que optar pelo “tempo dos vencedores” ou pelo “tempo
dos oprimidos”. O tempo dos “nao vencidos” confere destaque a capacidade de agéncia e a dignidade dos
oprimidos, uma vez que se trata de um tempo da coexisténcia precéria de temporalidades, da articulagio
de um comum que apresenta e aproxima fatos, coisas, sujeitos, palavras, situagdes e acontecimentos
de modo a alterar a percepgao e a inteligibilidade do mundo, considerando o tempo em “suas paradas,
superposigoes, voltas, rodeios e explosoes” (RANCIERE, 2019b, p.85).

Construir uma cena a partir de elementos singulares nao consiste em apenas reuni-los, mas envolve
articuld-los a partir de uma racionalidade que produzira inteligibilidade a partir do distanciamento com
relagdo a um tipo de ficcionalidade causal, na qual as coisas acontecem “como consequéncias umas das
outras, segundo um encadeamento necessdrio ou verossimil” (RANCIERE, 2021, p-9). A racionalidade
causal se organiza por meio de um esquema que “conduz os individuos, a sua revelia, entre dois pares de
contrérios: da felicidade a infelicidade, do esperado ao inesperado, da ignorancia ao saber” (RANCIERE,
2021, p.9).

5 Os autores também mencionam que Benjamin oferece “uma visao desencantada de um mundo em que, segundo eles, tudo
parece ter se transformado em consumo de imagens, onde as mais arraigadas tradigoes se perdem na banalidade dos novos hébitos
moderno.” (MARTINS; VOIGT, 2016, p.257) Por mais que a visdo apresentada por eles encontre-se ancorada nos argumentos
elaborados por Benjamin nos ensaios “Pequena historia da fotografia” e “A obra de arte na era de sua reprodutibilidade técnica’,
tendo a considerar a leitura que Georges Didi-Huberman faz do pensamento de Benjamin mais promissora a abordagem das
imagens e sua participagdo na articulagio entre estética e politica. (Ver, entre outros: DIDI-HUBERMAN, Georges. Quando as
imagens tocam o real. Pés. Belo Horizonte, v. 2, n.4, 2012, p. 204-219).
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Mas a fic¢ao fabuladora nao segue a temporalidade da produgao: ela valoriza o tempo da coexisténcia,
“fazendo de cada momento o teatro de uma multidio de microacontecimentos sensiveis partilhados por
todos” e que compdem uma “série de intervalos positivos no tempo normal que ordena um continuum
supostamente homogéneo” (RANCIERE, 2018c¢, p.34). O encadeamento temporal desviante promovido
pela racionalidade ficcional intervalar altera também a forma como a existéncia de pessoas quaisquer é
apreendida e avaliada.

Os nio vencidos sao povos que se configuram quando o arranjo consensual e aparentemente “natural” das
temporalidades é desorganizado por uma operagao ficcional a partir da qual “se produzem toda uma série
de intervalos possiveis com o tempo normal da reproducao do ser-operério. E esses intervalos deixam-se
reunir em um encadeamento temporal desviante” (RANCIERE, 2018c, p. 34). O tempo dos nao vencidos
requer a coexisténcia e a articulagao de tempos, espacos e dos sujeitos que os habitam e ai definem suas
capacidades e interferéncias no comum. E um tempo “arrancado” do tempo da mercantilizagio e da
dominagao. O trabalho da cena é justamente produzir esse esforgo de extrair a forga, de arrancar o tempo
dos ndo vencidos da linearidade consensual e continua que dita o ritmo narrativo da histéria contada
pelos vencedores (RANCIERE, 2019b).

Em um texto famoso, Walter Benjamin fala desses momentos que explodem o tempo continuo — o tempo dos
vencedores — e encontra o simbolo dessa insurgéncia parisiense de 1830 quando os operérios atiram nos reldgios
para parar o tempo. Mais do que uma implosao do tempo dominante, essas insurgéncias produzem a abertura de
um outro tempo, um outro tempo comum nascido das brechas operadas dentro do primeiro: nio é um tempo
do sonho, que nos faria esquecer do tempo sofrido ou projetaria um paraiso em devir. Mas é um tempo que se
desdobra outramente, que confere um peso diferente a esse instante desviante, ligando-o a outros instantes,
permitindo outros acessos ao passado, construindo outra memdria e criando, por isso mesmo, outros futuros.
O marceneiro que reinventa sua jornada de trabalho e os insurgentes que interrompem as agendas do poder e as
rotinas da exploragao opoem a fragmentagao que os mantém indefinidamente a distincia de seu préprio tempo,
a fragmentagao que lhes devolve a capacidade de produzir e conduzir um novo possivel. (RANCIERE, 2018c,
p-36e37)

O tempo dos vencidos nao apaga o tempo dos vencedores, mas o corroi por dentro, abre flancos através
dos quais se tornar possivel a figuragio e o aparecimento de povos vulnerdveis e de tempos precdrios
nas imagens. O tempo intervalar que conecta varias temporalidades produz também imagens dialéticas,
oferece outras possibilidades para evidenciar a dignidade, a humanidade e as formas de vida dos povos.
O devaneio fabulador de Gauny é uma imagem emblematica de como Ranciére e Benjamin empreendem
uma abordagem critica do tempo como categoria politica capaz de “alterar o estatuto do visivel, da maneira
como olhamos as coisas e de como nos movemos entre elas” (RANCIERE, 2019a, p. 51).

A aproximacio entre Rancieére e Benjamin também se expressa no método através do qual cada um
trabalha a montagem, a articulacao constelar de elementos singulares que, quando aproximados, produzem
um choque, uma explosio, uma interrup¢ao no fluxo continuo da organizagao causal das temporalidades.
A imagem benjaminiana é justamente o resultado dessa montagem: “imagem é aquilo onde, & maneira
de um relampago, o acontecido se une ao agora numa constelagio” (BENJAMIN, 2018, p.345). Cenas de
dissenso sio monadas que se comunicam com outras dentro de uma complexa e movente constelagao
que retece e redispde o comum e as comunidades politicas que nele emergem.

Quando o pensamento pdra, bruscamente, numa configuragio [Konstellation] saturada de tensdes, ele lhes
comunica um choque, através do qual essa configuragio se cristaliza enquanto ménada. O materialista histérico
$6 se aproxima de um objeto histérico quando o confronta enquanto ménada. (BENJAMIN, 1985, p.231)

O que é importante é conseguir isolar todo um sistema de descrigao, de inteligibilidade, a fixd-lo sob a forma
de cenas e, a0 mesmo tempo, de permitir que essa espécie de acontecimentos isolados ou de ménadas possa se
comunicar com outras ménadas segundo diferentes relagdes que sao sempre “entre-expressao” e jamais consecugao

de uma cronologia légica ou de influéncia (RANCIERE, 2018b, p.122).
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Certamente ha diferengas entre 0o método constelar de Benjamin (2018) e o método da cena em Ranciére
(2018b). Benjamin opera anti-hierarquicamente a partir de vestigios que articulam constelagdes que
reunem elementos singulares e que, quando aproximados, produzem um choque, produzem lampejos
que causam uma interrup¢ao no fluxo continuo da organizagio causal dos acontecimentos. Ranciére
busca menos o choque e mais o gesto de “instaurar, pela escritura, um plano de igualdade entre blocos
de linguagem e de pensamento que geralmente estio separados, uns do lado que explica e outros do lado
da matéria a ser explicada” (2019¢, p.29). A montagem de Ranciére volta-se mais para a produgio de
uma escrita nao explicativa, em que uma pluralidade de vozes e autores sejam articulados em igualdade.
Benjamin enuncia a necessidade de narrar a histéria dos povos vulneréaveis rompendo com a histéria que
conecta causas e efeitos rumo a uma constelagao que articula vestigios, rastros e restos. Para ele, os pontos
isolados dos fendmenos histéricos s6 serao verdadeiramente salvos quando formarem uma constelagio, tais
estrelas, perdidas na imensidao do céu, s6 recebem um nome quando um tragado as reune. A constela¢ao
revoluciondria entre o presente, o passado e o futuro é o esbo¢o de uma ligagao inédita entre fendmenos
histéricos; “gracas a essa ligagdo, dois elementos (ou mais) adquirem um novo sentido e desenham um
novo objeto histdrico, até af insuspeitado, mais verdadeiro e mais consistente que a cronologia linear”
(GAGNEBIN, 1999, p.15).

Segundo Benjamin, quando alineridade causal do tempo que orienta o capitalismo rumo ao progresso é
substituida pela fabulagio do gesto constelar, temporalidades e fragmentos antes distanciados e afastados
podem ser aproximados novamente, produzindo um clarao, um relimpago, um choque que interrompe a
maneira consensual de ver, ler e apreender os acontecimentos. Assim, a produgido das imagens dialéticas
em Benjamin possui diferengas com relagio a montagem da cena em Ranciere. Na cena, a montagem
é uma operagio da escritura que zela pela “igualdade entre blocos de linguagem que normalmente sio
considerados como blocos que pertencem a esferas diferentes” (2019c, p.29).

A montagem da cena, conforme mencionado, se inicia com o trabalho de uma razao sensivel que escolhe
uma singularidade a partir da qual serio tracadas todas as linhas (ou constelagdes) que potencialmente
definem um acontecimento. “Trata-se de colocar em relagdo o que aparece como sem relagio, ou de
mostrar uma capacidade que parece nio mais existir” (RANCIERE, 2018b, p- 14). A cena aproxima e
articula uma multiplicidade “de narrativas sérias ou fantasiosas, de documentos histéricos, de cole¢oes
de objetos testemunhas ou mitos perdidos na noite dos tempos” (2017, p. 132).

A defini¢ao da cena, no livro Aisthesis, novamente aproxima Benjamin e Ranciére, quando ressalta que a
rede constituida em torno de um evento ou objeto singular “inscreve-os em uma constelagio movente na
qual se formam os modos de percepgao, afetos e formas de interpreta¢ao que definem um paradigma da
arte” (RANCIERE, 2013a, p. 11). Contudo, enquanto a constelagao opera pelo choque, pelo estranhamento,
pelo enigma langado ao passado a partir do presente; a cena parece operar por meio da elaboragao de uma
escritura que permita a coexisténcia de singularidades, temporalidades e espacialidades contidas nas citagdes
e vozes que deslizam umas sobre as outras, justapondo-se em combinagdes inusitadas entre materialidades,
expondo a divisao e as desigualdades que fraturam o comum. Ambos criam uma escritura ensaistica a
partir da heterogeneidade dos arquivos, articulados a partir de uma experimentagio desviante que possa
alterar as coordenadas da experiéncia. Mas os prop6sitos de cada um possuem diferencas. O limiar aberto
pela constelacdo opera via rememoragio, enquanto que o limiar aberto pelo momento qualquer na cena
opera pela partilha dissensual do sensivel, ou seja, pela reconfiguragao do mapa temporal e espacial que
interfere em nossa apreensao do mundo, dos sujeitos e de seus modos de aparecer e figurar no mundo. A
constelagio, delineada pelo trabalho da rememoragao, permite

[...] poder se lembrar do sofrimento e do passado sem que esse peso seja negado ou diminuido, mas sem que
ele tampouco se transforme em fardo inexordvel; ousar, a0 mesmo tempo, operar essa retomada transformadora
no e pelo presente. Lembrar-se, portanto, por amor ao passado e a seus sofrimentos esquecidos, decerto, mas

doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 157-176, dezembro de 2022. 163



igualmente, de maneira ainda mais perigosa, lembrar-se por amor ao presente e 4 sua necessdria transformagao.

(GAGNEBIN, 1999, p.105)

O trabalho da cena é menos um trabalho de rememoracao e mais a criagao de uma mise en scéne discursiva
e sensivel que entrelacam palavras por meio de um conjunto de fios que sao ligados por meio de “conexdes
nio planejadas, fazendo um texto ressoar dentro de outro” (RANCIERE, 2016, p.34).

O problema ¢, entdo, construir o espago desses pontos de igualdade, estabelecer relagdes de igualdade entre os
textos filosoficos e outros textos, construir pontes entre palavras que parecem pertencer a dois registros totalmente
diferentes e a dois mundos absolutamente heterogéneos. [...]S3o operagdes de reformulagio, de reordenagio
de frases, de condensagio, comparagao, deslocamentos que entrelacem as articulagdes de meu discurso com as

articulagdes dos textos operarios na constituigao de um objeto (RANCIERE, 2019c¢, p.27 e 31).

A cena modifica o que poderia ser visto, pensado e entendido ao acolher o impensavel, ao elaborar um
microcosmos no qual temporalidades, espacialidades e corporeidades performam novos desenhos e novas
tramas para as formas de vida:

A cenanio é uma ilustragio de uma ideia. E uma pequena maquina 6tica que nos mostra o pensamento ocupado em
tecer juntos percepgoes, afetos, nomes e ideias, constituindo a comunidade sensivel que torna essa urdidura pensével.
A cena capta conceitos em operagio, em sua relagio com os novos objetos que buscam apropriar, velhos objetos
que tentam reconsiderar e os padrdes que constroem ou transformam para este fim. (RANCIERE, 2013a, p. 11).

A temporalidade fabuladora que articula a cena de dissenso faz a conexao entre os diversos elementos
da constelagao alterando o0 modo como o tempo trabalha: trata-se, como mostra Ranciére, de partir de
um ponto singular qualquer, em um momento qualquer e estender conexoes e articulagdes em diregoes
imprevistas, inventando, a cada passo, outras relagdes. A poténcia do momento que engendra um outro
encadeamento temporal nio estd apenas nas grandes manifestagdes revoluciondrias, mas sobretudo nas
insurgéncia cotidianas, pois nelas também as articulagoes entre acontecimentos rompem com a causalidade
consensual da simples sucessao de coisas. Assim, a fic¢ao envolvida na criagdo da cena de dissenso e no
aparecimento dos povos nao vencidos nos oferece

[...] uma outra maneira de pensar o tempo a partir da singularidade de momentos nos quais a distribuicao hierarquica
das temporalidades e das formas de vida é suspensa, interrompida ou desviada na experiéncia individual de um dia
de trabalho, no romance que traz momentos de inatividade, ou nos ajuntamentos de multidoes que interrompem
o curso normal das coisas (RANCIERE, 2018c, p.47).

Aficgdo atua, de acordo com Ranciére (2013c), na suspensido da ordem corriqueira do tempo, da maneira
habitual de ocupar um espago, da forma de identificar-se como individuo e de inscrever-se nas relagdes. O
“ponto sem limites” (incapturavel por férmulas narrativas e discursivas), o “momento qualquer”, “ndo é o
tempo da razio reencontrada nem o do desastre esperado. (...) E o tempo em que o interesse recai sobre a
prépria expectativa” (2013b, p. 96): “o tempo de uma vida que se inventa como diferente daquela a que ela
estava destinada” (RANCIERE, 2021, p.19). O momento qualquer, como mencionamos, produz ondas de
temporalidade que se interpenetram, sem que uma destrua a outra, produzindo uma forma de coexisténcia
que conecta sem subordinar ou aniquilar: “um vinculo igualitirio que conserva as temporalidades umas
aolado das outras em seu direito igual a existéncia, mas também enriquecendo-as infinitamente por meio
de tradugées, reflexos e ecos” (RANCIERE, 2017, p. 141).

Sob esse aspecto, o devaneio de Gauny define a instauragao de uma cena na qual aquilo que antes nao
existia alcanga inteligibilidade e escuta, e é porisso que “a emancipagao é primeiramente uma reconquista
do tempo, outra maneira de habitd-lo” (RANCIERE, 2018c, p. 33 ). A imagem de Gauny 4 janela nos revela
a dimensao politica do momento qualquer e de sua capacidade para configurar uma cena de dissenso
relacionada com a capacidade que as imagens possuem de atuar sobre a forma de reconhecimento da
dignidade dos sujeitos. O brilho fulgurante do momento qualquer se aproxima do relimpago benjaminiano,
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cujo clardo fugaz une passado, presente e futuro na imagem dialética. Contudo, um momento qualquer
faz reverberar no presente uma profusao de recortes temporais do proprio presente. Ele abre a experiéncia
para o trabalho do “desmedido momento”.

Ranciére faz, no livro Les bords de la fiction, uma distingdo entre o “momento qualquer” e o “desmedido
momento’, que parecem ser temporalidades relacionadas a duas ag¢des distintas que permitem uma
ruptura entre “o que existe” (o0 que é dado a ver através de um regime policial” e “o que acontece” (o que
pode ser reconfigurado pelos sujeitos em suas agéncias e aparrecimentos politicas) (2017, p.175). Assim,
o momento qualquer parece caracterizar a interrup¢ao do modo dominante que orienta o processo de
produgao de sentido: ele abre aborda, o inervalo que permite a instauragao de passagens entre a totalidade
e a singularidade. Por sua vez, o desmedido momento é o vetor de produgao da fabulagio que conduz essa
passagem. Ele é um gesto, um acontecimento que “se expande sem fim no intersticio do momento qualquer”
(RANCIERE, 2017, p.185). O desmedido momento torna possivel a fabulagao como a capacidade de
ultrapassar a borda para entrar nos espagos onde todo um sentido de real se perde junto com asidentidades
impostas e suas pretensas auséncias de devir.

O momento qualquer compde a cena, por exemplo, quando abre, na escritura, o espago liminar no qual
o autor (pesquisador, filéfofo, artista) deve tomar uma posicao. Ao decidir saltar no espago desviante de
recomposicio da topografia das experiéncias, o autor transpde a borda aberta pelo momento qualquer e
se vé convocado a elaborar fabulagoes experimentais movidas por uma desorganizacio e reorganizagio
constantes entre varios elementos. O desmedido momento ¢é o tempo de criagao daquilo que se passa
no intervalo que se abre pela instauragao da cena. Para Ranciére, articular as cartas de Gauny a outros
documentos, deu origem a uma montagem na qual bailam vérias vozes:

Isso produziu um tipo de relato e de escritura: em vez de enraizar as palavras dos operarios em uma experiéncia
coletiva ou de traduzi-las em um sentido que lhes seria proprio, enfatizei as circunstincias mesmas de sua enunciagao,
na maneira como se apropriavam das palavras que nao haviam sido feitas para eles, no estilo e na tonalidade de
seus discursos. Tentei criar ressondncias com palavras que vinham de outros lugares — da religiao, da poesia, da
retérica -, com palavras mais antigas ou mais modernas. Tentei de algum modo registrar, do meu jeito, o tipo de
mundo comum que construiam.(RANCIERE, 2017, p-101-102)

Esse excesso de temporalidades habilmente montadas em redemoinho é o dispositivo que vai desorganizar
o “grande continuum feito da conjungao de momentos que sao, a0 mesmo tempo, o ponto por onde passa
areprodugao da hierarquia dos tempos e o ponto de um hiato, de uma ruptura.” (RANCIERE, 2018c, p.
35).De acordo com Ranciére (2019a), o modo como a ficgao atua na produgio de figuragdes, resisténcias
e questionamentos implica em uma forma de compor as imagens (entrelagadas com discursos, textos e
palavras) que perturba a maneira como usualmente as representagdes tendem a apresentar, a0 mesmo
tempo, os contflitos e suas solugdes pacificadas.

Sob esse aspecto, 0 momento qualquer nio é apenas o momento de espiar por “uma janela entreaberta
para um mundo de vidas e de emogdes ignoradas”, mas ele carrega “a poténcia de estilhagamento, de
multiplicagio que explode o tempo dominante — o tempo dos vencedores — no ponto de sua suposta
vitéria: na beira do nada a que ele relega os que estao fora da palavra e fora do tempo” (RANCIERE,
2017, p.172). Uma vez explodido esse tempo, deve-se abrir espago para o que é importante na renovagio
das formas de vida.

2.ASBORDAS ENTRE O “NADA” E O DESMEDIDO MOMENTO NAFABULACAO FICCIONAL
No livro As bordas daficcdo (2017), Ranciére se dedica a explorar algumas obras ficcionais que valorizam

momentos infimos do cotidiano, momentos que se dilatam para abrigar outras temporalidades que podem
coexistir sem organiza¢ao hierdrquica. Ele afirma que a ficio moderna “suprimiu a peripécia, a forma de
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passagem do tempo que anseia por um fim, encadeando causas em dire¢ao a um desdobramento linear”
2017, p. 131). Em vez da peripécia, o que se destaca na narrativa ficcional moderna é o “momento
] )
qualquer”, “que pode se produzir a qualquer instante, para toda circunstincia insignificante; mas que é
também um momento sempre decisivo, 0 momento de sacudida que se conserva entre o nada e o tudo”
2017,p.154). Essanogao tem origem em uma expressao que Erich Auerbach utilizou em seu livro Mimesis
]
para caracterizar a fic¢ao de Virginia Woolf, indicando “o momento que nao constrdi e nem destr6i mais
nada, que ndo se estende em dire¢do a um fim, mas se dilata ao infinito, incluindo virtualmente outros
tempos e lugares” (2017, p. 131).

O desmedido momento associa-se ao esforco empreendido para fazer durar e desdobrar a poténcia
transformadora instaurada pelo momento qualquer. O intervalo aberto pelo momento qualquer, chama
pelo trabalho do desmedido momento, pelos fluxos, trocas, circulagdes e solidariedades que alimentam
“uma forma de vida comum, livre da hierarquia dos tempos e capacidades” (RANCIERE, 2018c, p.46).
Talvez seja possivel dizer que esse intervalo se aproxima da definicio que Benjamin (2018) estabelece
para o limiar. O limiar envolve a borda e o espago préximo a ela: lugar de elaboragao e flanerie. Assim o
limiar indica transi¢ao, movimento de passagem, zona de fluxos e contrafluxos. Ele ndo apenas separa dois
territrios (como a fronteira), mas permite a transigio, de duragio varidvel, entre dois territérios. Nao
significa somente separagio, mas aponta para um lugar e um tempo intermediarios, indeterminados, que
podem ter uma extensao variivel, mesmo indefinida. O limiar abarca a hesitagio, o salto e a suspensao:
pode-se demorar no limiar, mas nio se permanece imobilizado, porque, segundo Benjamin (2018), ele
é a “morada do sonho”, da fabulagao. No limiar, descobre-se rastros e vestigios e desvia-se de uma rota
original para optar pelo descaminho, pelas errancias.

As bordas da ficcao em Ranciére sdo as beiradas e as veredas nas quais o mundo da narativa ficcional
acolhe o aparecer das vidas “que até entao nao contavam: as vidas obscuras, normalmente dedicadas apenas
areprodugio dos trabalhos e dos dias” (RANCIERE, 2021, p.14). As bordas entre o nada e 0 acontecimento
aparecem, segundo Ranciére (2017, 2021), nas histérias de Guimardes Rosa como histdrias & beira do
nada, movidas por uma dindmica que “faz emergir o ‘algo acontece’ de uma situagdo na qual nada deveria
acontecer” (2021, p.33). Em alguma medida, Ranciére reconhece em Guimaries Rosa seu proprio método
de produzir cenas sem margens, entre o nada e o quase tudo: ele comenta que os exercicios da escrita
roseana “sao uma maneira de se manter em equilibrio sobre uma ou outra margem de um rio que ¢, ao
mesmo tempo, um rio sem margens. Sao o modo de ligar seu trabalho préprio com o trabalho que toda a
vida é capaz de exercer para se afastar de seu curso normal” (RANCIERE, 2021, p.49).

Quando comenta o conto “Sordco, sua mée e sua filha”, do livro Primeiras estérias, Ranciére afirma que
Guimaries Rosa nos apresenta duas maneiras através das quais os sujeitos se retiram da temporalidade
do viver ordindrio: aloucura e 0 momento qualquer. Sordco espera, na plataforma da estagao, o trem que
deve conduzir sua mae e sua filha a0 manicémio em Barbacena. Esse trem,

[...] deve conduzi-las sem retorno a um outro espago sem bordas, que é a0 mesmo tempo um espago
bem preservado: o asilo no qual sao contidos os que perderam a cabega. Nada deveria portanto acontecer
nesse cais a ndo ser o adeus aquelas que nido sabem mais para onde vao. Ora, essa borda do adeus se torna
a cena de conversio da loucura ordinaria na loucura da ficgio (RANCIERE, 2021, p.50).

Naborda do adeus, a filha de Sordco se poe a cantar. Sua performance “transformou a partida para o asilo
num salto no espago do meio, e a multidao a seguiu indo também para além do gesto da compaixdo em
relagdo as vitimas da infelicidade. Ela [a multidio] se tornou ela mesma cangio. E essa cangao partilhada
retém num mundo comum aquelas que nio estio mais nele” (Ranciére, 2021, p.51-52). O momento
qualquer expande o espago e tempo presente de modo a fazer caber neles os possiveis ainda nao registrados
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pela ordem policial controladora. A maneira como os fragmentos de tempo se entrelagam é desmedida e
inclusiva: eles nao sé coexistem, mas também se expandem como ondas sonoras, sem jamais destruirem
umas as outras.

O momento qualquer é o elemento de um tempo duplamente inclusivo: um tempo da coexisténcia no qual os
momentos penetram uns nos outros e persistem ao se expandirem em circulos mais e mais largos: um tempo
partilhado que ndo conhece mais a hierarquia entre aqueles que o ocupam (RANCIERE, 2017, p. 153).

H4 um processo fabulador que se faz presente na produgio do desmedido momento. O devaneio (réverie)
torna possivel um jogo imaginativo que ativa o exercicio do “como se”: 0 sonho que transborda os limites
dos lugares, tempos e nomes impostos aos sujeitos é justamente o que torna defeituosa a “maquina de
explicagdo das coisas” e permite a desmontagem do olhar. Assim, a desierarquizagio desencadeada pelo
processo fabulativo deriva, segundo Ranciére, de um trabalho ficcional dissensual que nos revela a existéncia
de vérias maneiras de construir a realidade e a temporalidade. “E um trabalho que nio pode jamais ser
feito globalmente, que se produz justamente na criagao, em tal ou tal momento preciso, de cenas politicas
e de cenas ficcionais que contrariam os ditames da necessidade” (2019a, p. 58).

E pela via do desmedido momento que o “qualquer um” passa a ser figurado (e nao apenas representado),
passaa aparecer e ser visto e escutado como antes nao poderia ter sido. E pelo devaneio fabulador que integra
a estrutura do momento qualquer que ocorre a “a entrada dos individuos quaisquer no tempo vazio que
se dilata em um mundo de sensagdes e paixdes desconhecidas” (RANCIERE, 2017, p.151). Na fabulagao,
nao s os tempos coexistem de maneira desierarquizada, mas também os sujeitos e suas formas de vida:

Na ficgio se descobre um modo de ser inédito do tempo: um tecido temporal cujos ritmos nao sao mais definidos
por objetivos projetados, a¢des que buscam a conquisté-los e obsticulos que retardam; mas por corpos que se
deslocam ao ritmo das horas, maos que apagam o embagamento dos vidros para olhar a chuva que cai, cabegas
que se apoiam, bragos que caem, rostos desconhecidos ou conhecidos que aparecem atrds das janelas, passos
sonoros ou furtivos, um ar de musica que passa, minutos que deslizam uns sobre os outros e se fundem em uma
emogio sem nome (RANCIERE, 2017, p-151).

O momento qualquer se estende em multiplas dire¢des imprevistas e se articula ao desmedido momento
para fabular outras conexdes, outras bases para a “constru¢io de uma nova forma de tempo comum
em condi¢des mais amplas permitidas pelo tempo perfurado e pelas temporalidades heterogéneas”
(RANCIERE, 2018c, p.44). O imagindrio instaurado pela fabulagio, seja ela expressa pela arte, pelo
cinema, pelo texto literdrio, evidencia o trabalho realizado em um intervalo que se abre no seio de “um
continuum temporal supostamente homogéneo” (RANCIERE, 2018c, p. 35), permitindo que momentos
quaisquer emerjam a partir de limiares que desafiam o olhar e promovam a oscila¢ao entre a reproducio
do mesmo e a possivel emergéncia do novo. Afinal, o trabalho da cena é conjugar o momento qualquer
e 0 desmedido momento para “criar uma lacuna, uma vereda no presente, para intensificar a experiéncia
de outro modo de ser” (RANCIERE, 2017, p.32). Ranciére (2020) afirma que a cena de dissenso é uma
borda e as operagoes feitar a partir dela: ela se localiza sobre a linha de partilha entre o institucional e o
experiencial para subverter essa divisao.

Uma cena pode se desdobrar a partir de um olhar pela janela, um encontro marcado entre duas pessoas, a narrativa
de um domingo no campo, etc., pois essas singularidades testemunham, a0 mesmo tempo, a realidade material de
uma separagao das formas da experiéncia e o esforgo para transgredi-la, para entrar em um outro modo de tecer o
comum, reconfigurando um universo sensivel. A cena é o operador que permite compreender um mundo a partir
do conflito que se desenha sobre a borda que separa o que estd dentro e o que esta fora, o que existe e 0 que nao

existe, o que faz sentido e o que nio tem sentido algum (RANCIERE, 2020, p.840)

A cena, como vimos, opera através de uma temporalidade que ¢ articulada pelo trabalho ficcional,
argumenta Ranciére (2018c). Contudo, a ficgao nao ¢ a invengao de seres imagindrios: enquanto estrutura
de racionalidade, a fic¢ao configura quadros a partir dos quais sujeitos, coisas, situagoes e palavras sao
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percebidos, identificados e ligados uns aos outros, produzindo um sentido de realidade. Assim, a ficao é
uma das forgas produtoras da cena, operando na desestabilizacio das relagdes de dominagao e propondo
outras formas de enfrentar a realidade e transformd-la através de uma redisposi¢ao do tempo. Afinal,
segundo Ranciére, a ficcao que produz emancipagao é aquela que se liberta da organizagao causal e linear
da narrativa, para produzir espirais de tempo que, em sua verticalidade, fraturam as divisdes assimétricas
entre aqueles que nio tém tempo e aqueles que o tém.

A prética da montagem articuladora promove uma espiral de temporalidades capaz de nos fazer “repensar
amaneira por meio da qual contamos e narramos o tempo no qual a eficicia de nossas agdes é mensurada”
(RANCIERE, 2018b, p.47). Tal produgio de aproximagdes e constelagoes resulta em uma cena na qual
figura aquilo que antes nio existia alcanga inteligibilidade e escuta, e é por isso que “a emancipagao é
primeiramente uma reconquista do tempo, uma outra maneira de habité-lo” (RANCIERE, 2018c, p. 33).
Redispor o tempo e as formas de habitd-lo é uma agdo poderosa que redefine experiéncias e coloca em
marcha um tipo de emancipa¢ao que Ranciére nomeia como derivada do “poder do momento que cria
um encadeamento temporal desviante” (2018¢, p.36).

A maneira como Ranciére associa 0 momento qualquer e o desmedido momento ao narrar a cena de
despedida de Sor6co a sua mae e sua filha na estagio de trem pode ser associada & abertura de um “espago
dejogo” no quala “borda do adeus se torna a cena de conversao daloucura ordindria naloucura da ficgao”
(RANCIERE, 2021, p.50).

Benjamin (1987) fala do espago de jogo (Spielraum) como um espago de vida, lugar de resisténcia,
de politica inventiva e transformadora. Seria possivel dizer que o desmedido momento configura um
espago de jogo como um “espago vazio’, uma abertura para o redesenho e a redisposigao dos elementos
e ocupagdes do cotidiano, que trazem movimento, promovem o intervalo que sacode a vida, porque
jogar é experimentar, transformar. Um espago de jogo ¢, assim, um intervalo a partir do qual operam a
flexibilidade, um trabalho de redisposicio que “espago para o precioso” (Raum fiir das Kostbare) para os
elementos que sao essenciais para a criagao de taticas que agem sobre as estratégias de controle, trazendo
“pautas preciosas” que sio dispostas e oferecidas aos nossos sentidos. Para Benjamin (1987), o espago
de jogo ¢ essa forma de articulagao que permite aos objetos transformar suas fungdes, mover-se com os
gestos e movimentos intersubjetivos das pessoas no cotidiano, constituindo-se assim como “zona de
respiragao”. O espago liminar do jogo possui intervalos e vazios nos quais se pode respirar e redefinir o
rumo das coisas. Ainda é possivel experimentar porque ainda existe um espago nao preenchido, “um espago
parajogar, experimentar, transformar. Uma estética da experimentagdo, portanto, em vez de umalégica do
espetdculo” (GAGNEBIN, 2020, p. 71).

Poderfamos dizer, entio, que espago de jogo aberto pelo momento qualquer e desdobrado pelo desmedido
momento configura uma aproximagao entre o limiar e o poder emancipatério de transformagao do campo
da experiéncia: ao entrar no jogo, o sujeito se encontra em uma temporalidade espiralada na qual aproveita
aabertura de pequenas brechas temporais e espaciais em que as rotas e movimentos, em que a suspensao
de determinadas rotas, planos, percursos ou inteng¢des pré-estabelecidas permite experiéncias inusitadas
e dramaturgias liminares.

3. ADRAMATURGIA DA CENA E DO APARECIMENTO POLITICO

A dramaturgia da cena de dissenso estd intrinsecamente ligada ao reposicionamento dos corpos, ao
deslocamento das imagens, aos tremores necessarios para produzir rachaduras e fissuras nos modos
naturalizados de apreensio e explicacio dos eventos. “A cena é uma forma de interromper a miquina
da explicagio das coisas” (2018b, p. 17), afirma Ranciére, mas a questio que se apresenta diante de nés
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agora é “qual tipo de operagao vai mudar essa distribuigio do visivel e do pensével?” (2019a, p. 50). Para
desmontar a maquina de explicagdo do visivel e do pensével é preciso desacelerar e deslocar o olhar, vai
nos dizer Ranciére (2018c), promover “uma outra dramaturgia, outro olhar sobre uma populagéo, sobre
o que elavive. E uma questio de enquadramento, de montagem, de distribuigao das figuras em um espago
e de distribuigio dos acontecimentos em uma temporalidade” (RANCIERE, 2019a, p.48). E isso pode
ocorrer quando hd a produgdo de novos enunciados a partir da ativagio de um outro imagindrio que
desafia e interpela um imagindrio hegemonico, evidenciando as incoeréncias, os excessos e as injusticas
das representacoes hierarquizantes.

O “aparecer” sobre a cena é concomitante ao proprio processo de sua montagem, uma vez que o sujeito
ndo é a origem de um processo de insurgéncia, mas seu resultado. E porisso que Ranciére se interessa pelo
aparecimento como dindmica que aciona “formas de subjetiva¢do que produzem modificagoes efetivas
em um campo de experiéncia, possibilitando a construgio de um mundo alternativo em relagao aquele no
qual as posicoes j se encontram distribuidas” (RANCIERE, 2020, p.833). A subjetivacio nao se confunde
com uma revolta contra uma sujei¢ao ou assujeitamento, mas abrange, por exemplo, 0 ato de “tomar posse
de um espago que é sinalizado como nio pertencente a um dado sujeito” (RANCIERE, 2020, p.835).

Ao comentar os quadros em que o pintor espanhol Bartolomé Esteban Murillo retrata pequenos mendigos
na rua comendo, brincando, descansando, Ranciére (2013a) ressalta como os corpos que aparecem nas
telas se desvinculam de uma dimensao produtiva: as criangas bricam ou nada fazem, encarnando o papel
de pequenos deuses da rua em Sevilha. A vida dos “infames” aparece nas imagens, revelando momentos
de repouso ou sonho nos quais o corpo reencontra gestos, movimentos, temporalidades lentas, rarefeitas,
fabuladoras. Os corpos dos pequenos mendigos nio sao “funcionais”, eles sao feitos de vérias corporeidades
em tensdo e nao de uma polariza¢io entre um corpo ativo e um corpo passivo.

As imagens de Murillo expressam o confronto de duas ordens de aparigao: uma em que os sujeitos sao
percebidos como dignos, como interlocutores e participantes do comum; e outra em que sao indignos,
incapazes de tecer o comum. Os jovens mendigos podem vivenciar uma ampla variedade de experiéncias: seus
corpos encarnam devaneios e devires que nao se confundem com a desocupagio do 6cio, mas expressam o
questionamento da hierarquia das ocupagées (por exemplo, um patrio age, ordena, se locomove liviemente
pela cidade; mas um trabalhador obedece, fabrica, sobrevive e tem seus acessos restritos a cidade). Poder
tudo e nada fazer mostra uma escolha (como aquela do escrivao Bartleby), uma opgio pelo desmedido
momento do devaneio, que subtrai os corpos a virtude da histéria e do exemplo. Os quadros de Murillo
desafiam a imposi¢ao de “uma unica forma de representar e tornar legivel a introdugao de momentos
desmedidos na distribuigio dos corpos falantes” (RANCIERE, 2013a, p. 73).

[...] a felicidade de nada fazer, o efeito de suspensio do momento em que se experimenta o tinico sentimento da
existéncia ‘sem interrup¢io), sem sofrimento pelas provagdes do passado, sem preocupagao com os célculos do
futuro. [...] absorvido pela multiplicidade de acontecimentos infimos que s3o capazes de cavar, no centro da mais
modesta das vidas, abismos no fundo dos quais se perde todo encadeamento inteligivel de causas e efeitos, toda
narragio ordenada da evolugio dos individuos e das sociedades (RANCIERE, 2013a, p.73)

O devaneio permite a fratura dos tempos produtivos e a emergéncia da temporalidade do cotidiano,
composta “por uma multiplicidade de eventos sensoriais microscépicos todos iguais em importéncia, e
que ligam a vida de cada individuo a grande vida anénima, que nio conhece hierarquia” (RANCIERE,
2018b, p.119). O aparecer dos pequenos “reis da rua” enfatiza como a aparigio é, antes de tudo, uma
ruptura com a previsibilidade, criando uma narrativa experimental e dissidente (RANCIERE, 2018b;
2019a). Ela envolve uma outra maneira de pensar e realizar uma distribui¢o e organizagio dos corpos e
das capacidades, questionando as posicdes j4 assinaladas e distribuidas. Ranciére (2009) argumenta que
o aparecer permite ao sujeito a redisposi¢ao da percepcao de seu mundo, de seu corpo, de suas linguagens,
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produzindo experiéncias politicas dissensuais ligadas a modos de interpretagao excessivos e que conferem
outra inteligibilidade a sua presen¢a no mundo.

Segundo Ranciére (2018a, p.25), ¢ central que a cena de dissenso seja produzida a partir do gesto de
montagem entre diferentes elementos e que essa montagem evidencie “o hiato entre duas mise en scénes
sensiveis e diferentes, para mostrar a presenca de sujeitos coletivos, plurais e antagdnicos quanto ao
sentido dessa presenca’.

A presenga de corpos e enunciagdes antagdnicas na cena é algo vital para Ranciére, pois revela “a
cena enquanto conjungao, enquanto a operagio de colocar juntos os corpos, olhares, palavras, gestos e
. . ~ » . 7. 7 . “« »
significagdes” (2018a, p.29). Assim, é importante que a cena também seja um “espago” no qual o aparecer
seja associado a uma tomada de palavra, & emergéncia de corporeidades que nio se encaixam na ordem
esperada, a constru¢ao de uma realidade a partir da sedimentagdo dos elementos que permitem a criagao
de outro imagindrio possivel.

A cena original da politica é aquela em que aqueles que nao sio compreendidos, aqueles que nao sao “vistos”
falando, fazem como se falassem e provam que eles, de fato, falam e que, nesse sentido, o que sai de suas bocas nao
é um gemido, mas sim a exposigio de uma demanda por justica (RANCIERE, 2019b, p.84)

Aparecer politicamente é participar da criagdo de “uma cena na qual as coisas sio visiveis, mas visiveis
de uma certa forma, pois ocorre uma reorganizagao do campo do visivel, desafiando a ordem hierarquica”
(RANCIERE, 20194, p. 46). Sob esse viés, o aparecer é uma experiéncia estética de ruptura com uma
ordem prefigurada que programa nosso sensorium para atender de modo consensual a esses apelos. Assim,
a cena de dissenso altera os regimes de visibilidade e inteligibilidade que mediam nossas interagdes com a
alteridade. Esse gesto ¢ insurgente porque desafia a hierarquia que atrela o olhar e a escuta a dispositivos
de controle e previsibilidade.

Penso que a questido da cena é também ligada muito fortemente a questdo da aparéncia, ao fato de que a aparéncia
néo é o contrario da realidade, mas a cena da manifestagao. A teatralidade é a construcio de um outro universo
de aparéncias: o fato de fazer aparecer o que nio aparecia, ou de fazer aparecer de forma diferente o que aparecia
sob um certo modo de visibilidade e inteligibilidade. (RANCIERE, 2018b, p. 17).

Ranciére reitera que a cena é o espago de exercicio de uma palavra, de exposi¢ao de vulnerabilidades e
de demanda por respostas e responsabilidades. Ela é a situagdo singular e sensivel na qual a presenca dos
corpos interrompe as histdrias naturalizadas e, inversamente, as virtualidades das histérias consensuadas
desestabilizam a certeza dos corpos. Ainda assim, saber falar de si, de sualuta e de sua trajetdria é produzir
um “aparecer” no qual se relacionam a emancipagao individual e coletiva.

O que a cenarevela é justamente uma transformagio: nao uma mudanca radical, “mas ha pontos singulares
através dos quais podemos pensar toda uma série de mudangas que vao ocorrer alongo prazo” (RANCIERE,
2018a, p.22). Nem sempre, contudo, um processo de subjetivagio politica deriva da montagem de uma
cena de dissenso. E certo que essas sao dinimicas interligadas, mas a subjetivagao ocorre “quando hd uma
demonstragdo de igualdade, uma forma reflexiva de manifestagio igualitaria” (idem, p.25).

O importante para mim é pensar a subjetivacio sob um modo dialdgico, ndo pensa-la como a forma de uma
emergéncia, uma experiéncia que deriva de sua propria apropriagao ou formula¢ao direta, mas uma experiéncia
que se formula em uma espécie de didlogo ou relagio entre vérios tipos de formulagées possiveis correspondendo
a varios regimes de experiéncia possiveis. (RANCIERE, 2018a, p.28)

A subjetivagio resulta de uma “reconfiguracdo das coordenadas de um campo da experiéncia” (2018a,
p-25), o que implica que a cena de dissenso tematiza a desigualdade e o privilégio de uma palavra sobre
outra, de uma linguagem sobre outra, questionando-a e revertendo o jogo das hierarquias.
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4. AFABULACAO DAS IMAGENS NAS CENAS DISSENSUAIS

«rz

¢ uma maneira de juntar elementos
diferentes, mas também maneiras diversas de fazer imagem para elaborar nio apenas algo a ser olhado, mas

O que chamamos de imagem, segundo Ranciére (2019a, p.79)

um mundo comum”. A participagao das imagens na fabulagio que articula uma cena de dissenso pode se
dar através da desmontagem de legibilidades hegemonicas e hierdrquicas, expondo “as diferentes formas
como uma mesma coisa pode ser percebida, o momento no qual as coisas podem vacilar, ser sacudidas”
(RANCIERE, 2018a,p.31). A cena é formada a partir de um momento (geralmente um momento qualquer
do cotidiano) que pode redefinir e alterar “a topografia do perceptivel, do pensavel e do possivel” (2020,
p-830).

Ranciére (2018c) afirma que o grio que origina a cena ¢ uma singularidade, um evento ou momento
especial que pode nos levar a perceber conexdes antes nao imaginadas com outras singularidades que,
em si mesmas, contém um valor especifico e que nio devem ser aproximadas segundo a légica de uma
explicagao causal e linear, que coloca tudo em seu “devido” lugar: pessoas, modos de percepgao, formas
de vida e de pensamento. Uma imagem pode ser esse grao.

Ao mencionar os filmes de Pedro Costa dedicados a mostrar a vida de imigrantes cabo-verdianos em
Portugal (Ossos; No quarto de Vanda; e Juventude em Marcha), Ranciére (2012, p. 78-79) mostra como Costa
produz mundos comuns ao acionar uma fabulagao politica que ressalta “a capacidade de corpos quaisquer
de se apoderarem de seu destino e recuperarem sua voz”. Tal dindmica oscila “entre aimpoténcia e o poder
dos corpos, no confronto das vidas com aquilo que elas podem.” A fabulagdo desloca uma visibilidade,
complexifica uma paisagem sensivel e introduz uma indecisao na maneira como olhamos e apreendemos o
« » 7 . . . . .

qualquer um” que de nds se aproxima nos intervalos liminares entre imagens. Nos filmes de Pedro Costa,

[...] os migrantes cabo-verdianos nio sio nem sujeitos de um documentério, nem modelos para criar personagens
ficcionais. Como atores de suas proprias vidas, eles criam um tecido sensivel novo, do qual sdo parte constitutiva de
uma histéria comum, no préprio trabalho de tessitura dessa histéria. [...] £ assim que a ficgdo cinematografica pode
construir formas, paisagens, cenas de um mundo sensivel marcado por uma capacidade partilhada (RANCIERE,
2019a, p. 56).

Pedro Costa monta cenas nas quais predomina a coexisténcia de singularidades, elaborando combinagoes
inusitadas entre materialidades, expondo a divisao e as desigualdades que fraturam o comum. Sua escritura
filmica revela como o trabalho da imagem nao se restringe a representagao, mas envolve a articulagao de
heterogeneidades: “a cena enquanto conjungao, enquanto a operagao de colocar juntos os corpos, olhares,
palavras, gestos e significagdes” (RANCIERE, 2018a, p.29). Os migrantes caboverdianos sao capazes de
inventar outros mundos, diferentes daqueles nos quais sio forgados a habitar. Assim, seu aparecer nas
imagens, mostra como a montagem pode empenhar-se na criagio de intervalos que redispdem os corpos
e redefinem seus gestos, sua interagdo com os objetos e pessoas, desestabilizando as redes conceituais e
normativas que conferem inteligibilidade ao que vemos e nomeamos. A montagem da escritura filmica
opera pela “condensagio, comparagio, pelos deslocamentos que entrelacem diferentes textos na constitui¢ao
de um objeto” (RANCIERE, 2019, p.31).

Os varios comentdrios aos filmes de Pedro Costa nos auxiliam a entender como a cena pode ser definida
a partir da “disposigdo visual de um modo de racionalidade” (2018a, p.29), pois Ranciére propde um
modo de compreensio das imagens que escapa ao regime representativo e se aproxima de uma operagio
que vai regular a maneira como percebemos, apreendemos e validamos as formas de vida, os corpos e as
enunciagoes. Escapar do regime representativo nao significa negd-lo, mas tentar fazer com que as imagens
de fato produzam um jogo de intervalos entre regimes de enunciagao, temporalidades, espacialidades e
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sentidos ao serem articulados fora da l6gica da representagao, escapando a uma hierarquia e conferindo
importéncia ao desalinho, ao desarranjo que alimentam cenas polémicas. Ao criticar o regime representativo
das imagens (que privilegia a imagem como reproducio mimética do referente), Ranciére (2003 2019a)
avalia como o regime estético pode favorecer a criagao de intervalos fabulados pela imagem que libertam “o
que estava indexado sob o registro do inico real possivel, apresentando a esse real ordindrio e ja consensual
uma desieraquizagio e uma possibilidade outra de aparecer” (RANCIERE, 20193, p. 55).

Areflexio de Ranciére (2007,2012,2019a) sobre as imagens aposta em uma conceituagao que enfatiza
o modo como imagens “trabalham” no sentido de produzir arranjos e intervalos que redispoem corpos,
objetos, situagdes e acontecimentos, de modo a desestabilizar as redes conceituais que conferem legibilidade
e inteligibilidade aquilo que vemos. De acordo com Andrea Soto Calderén (2020), o trabalho das imagens
tem como objetivo recompor e redefinir as paisagens e experiéncias que definem rearticulam o visivel,
as agoes e as formas como as coisas e 0s seres aparecem, ou seja, se tornam passiveis de consideragao.
Segundo ela, imagens podem fazer aparecer o imprevisto, aquilo que antes nao era notado, percebido,
sentido, abrindo intervalos que permitem desvios, devaneios, desmesuras.

Imagens nao estio prontas, mas encontram-se “em trabalho’, testando modos de desencaixes as formas
enunciativas dominantes e as representa¢des redutoras. Sao intervalares no sentido de que elas transitam
entre nomes, entre outras imagens e entre nés mesmos: nio nos posicionamos diante delas, a espera de
seus efeitos, mas estamos entre elas (RANCIERE, 2012). A circulagio das imagens e a maneira como
as fazemos circular produzem constelagdes, definem montagens que nem sempre seguem uma ordem
narrativa linear causal: a poténcia politica das imagens reside nas relagdes inesperadas e nio previstas que
elas podem engendrar. Sob a perspectiva de Ranciére (2012,2013a,2019a), as imagens s3o operagdes que
dispoem as coisas de uma dada maneira para que outras realidades possam ser imaginadas. Como ressalta
Calderdn, elas sao “pequenas maquinas que funcionam a partir da diferenca, do dinamismo conflitivo,
sem se reduzirem ao visivel, para criar e abrir brechas ao que nunca foi visto” (2020, p.35).

O trabalho da imagem ¢ abrir planos de conexdes e desconexdes, aproximagdes e distingoes, fratura
e recomposigdes que nao realizam expectativas de legibilidade, trazendo ao olhar do espectador uma
indecidibilidade que o torna sensivel a aspectos que antes nio seriam objeto de contemplagio ou
consideragao. “Fazer imagens” que se distanciem da representagao implica interferir na trama temporal
que a insere em uma cena de dissenso. Assim, Ranciére argumenta que a imagem produz “um tipo de
operagdo que vai alterar a distribui¢ao do visivel e do pensavel” (2019a, p.50).

O trabalho realizado pelas imagens seria o resultado, do entrelagamento entre dois conceitos e suas
poténcias reflexivas: o intervalo aberto pelo “desmedido momento” e a fabulagio advinda da réverie e
da ficgao. O intervalo e a fabulagio compdem uma operagao de deslocamento e interrup¢io da maneira
através da qual o regime representativo reafirma hierarquias e desigualdades nas modalidades do “aparecer”
dos sujeitos e de suas formas de vida. Uma imagem produz intervalos quando oferece “uma dimensao de
fuga, uma verticalidade em relagao ao desdobramento linear de uma narrativa, criando oportunidade de
aproximagdes de temporalidades multiplas” (RANCIERE, 2019a, p.69). O que interessa a ele é capturar
o instante de oscilagao em que uma imagem pode, de um lado, evidenciar a relagao entre causas e efeitos

e, de outro, evidenciar e articular modos dissintes de imaginar um acontecimento, um aparecimento
(CALDERON, 2020).

O aparecer através das imagens envolve alterar o modo como temporalidades distintas sao articuladas,
reverberando na maneira como formas de vida sao apreendidas e reconhecidas. Um dos gestos principais da
montagem da cena de dissenso é procurar interpelar as imagens de maneira mais demorada, desconfiando
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da maneira como usualmente as representacdes tendem a apresentar, ao mesmo tempo, os conflitos e suas
solugdes pacificadas.

Na cena, a criagdo de mosaicos e constelagdes de imagens e textos pode nos auxiliar a desarmar o olhar
e fazer trabalhar o saber imaginativo, posicionado contra o apagamento. Ranciére (2012) confere papel
importante 4 imagem na cena, pois ela é entendida como uma operagio que faz trabalhar um saber que
escapa ao prescritivo e ao representativo, criando outros modos de apresentagao e apari¢io dos corpos que
lhes permitam ocupar tempos e espagos que antes nao poderiam, ou nao lhes eram permitidos acessar. O
trabalho da imagem se associa, assim, & produgao de intervalos, de descontinuidades que impossibilitam
uma roteirizagdo da experiéncia dos sujeitos. A indeterminacio, ou seja, a impossibilidade de fixar seu
destino e sua significagao, impede que as imagens sejam a mera expressio de uma situagdo ou de um
acontecimento determinado. Isso envolve olhar para as imagens situando-as em uma rede, uma “intriga”
de multiplos elementos e significagoes.

As imagens que integram as cenas de dissenso podem desnaturalizar o que antes estava dado, tipificado
e registrado sob a forma de quadros hegemonicos. O consenso é tematizado, alterado e fissurado por
uma leitura da cena que nio estava prevista e cujo sentido escapa ao espectador (CALDERON, 2020). A
politica presente no gesto figurativo relaciona-se com a capacidade que as imagens possuem de mudar os
lugares e a forma de reconhecimento da dignidade dos sujeitos e de suas formas de vida.

Segundo Ranciére (2020), a montagem da cena envolve olhar para os elementos disponiveis sem aderir
aum julgamento precipitado, permitindo a explora¢io dos elementos que compoem o quadro, indagando
sobre os sujeitos que ali estio expostos, elencando elementos e detalhes antes de “classificar” seu contetdo
e rotular seu enunciado. E assim que a arte, o cinema, o teatro, a fotografia e a literatura passam a ocupar
lugar importante na reflexao de Ranciére (2018a) acerca da desmontagem das explicagdes previsiveis do
mundo.

Em recente livro sobre o cinema de Pedro Costa, Ranciére (2022) afirma que seu método da igualdade
se aproxima da escritura filmica desse cineasta quando ele se propde a escutar os imigrantes caboverdianos
em suas casas, de se avizinhar de suas vidas e buscar captar como eles falam de si ou silenciam suas dores.
Ao falar e trabalhar com os imigrantes na construgao de imagens, eles passar a habitar entre elas e, assim,
nos convidam a percorrer as narrativas e a remontd-las. A topografia da cena é “uma forma aberta, nao hd
sintese, entao podemos recompor esses momentos que nos sao oferecidos para refazer a narrativa segundo
nossa propria sensibilidade” (RANCIERE, 2022, p.176). O trabalho das imagens na cena auxilia no

processo de invengao coletiva de uma forma de vida reenquadrada continuamente por um olhar 4 escuta.

CONSIDERACOES FINAIS

Cenas de dissenso redefinem a organizagao do sensivel das experiéncias, a legibilidade e inteligibilidade
do aparecimento politico dos sujeitos como interlocutores, a articulagao de temporalidades entrelagadas a
espacos e modos de definigdao de formas de vida. As cenas articulam momentos quaisquer a desmedidos
momentos que fendem por dentro as ordens consensuais e assimétricas, reconfigurando outro regime de
percepgao e sentido. O trabalho da fabulagao ficcional transforma a paisagem do perceptivel e do pensavel,
permitindo que o dissenso elabore um espaco de jogo no qual as coordenadas que definem um mundo
comum podem ser redesenhadas.

No espago de jogo, uma nova topografia do possivel emerge dos intervalos e limiares nos quais o devaneio
é aforca coletiva da emancipagio politica: o investimento feito pelos sujeitos ao retrabalharem os modos
de partilha do sensivel que definem suas formas de vida gera saberes, conhecimentos e poéticas que
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precisam ser socializados. E no desmedido momento que se coletiviza as capacidades investidas nessas
cenas de dissenso, pois uma cena “é aimplementagao da capacidade de qualquer pessoa, da qualidade dos
homens sem qualidade” (RANCIERE, 2012, p.49).

Esse trabalho de alteracio e reconstrugao da paisagem do pensavel se apoia sobre dois movimentos:
primeiro, o reconhecimento de que uma cena é um episodio singular que cria um intervalo disruptivo
em uma cadeia causal de eventos e que esse epis6dio possui uma racionalidade imanente. Ele nao deve
ser associado a uma situagao “de superficie” a ser explicada a partir do que estaria nos bastidores, invisivel
a nossa percepgao e entendimento. Assim, a singularidade possui uma racionalidade prépria e que se
expressa por meio de um momento no qual pessoas falam e enunciam de uma maneira inesperada,
fraturando o tempo normal e evidenciando a possibilidade de produzir uma trama de experiéncias e
experimentagoes excessivas e no contidas na ordem consensual. E, segundo, a esse momento intervalar,
soma-se a fabula¢do ficcional, acionada pelo pesquisador ou pelo filésofo que vai elaborar um trabalho
de desmontagem e remontagem de uma rede de vérios fios que se entrelagam em torno da singularidade
escolhida. Ranciére cria uma articulagao ficcional para montar suas cenas, explicitando que a fic¢do nao é
o contrario do real, mas um trabalho que gera combinagoes inusitadas e nao lineares entre elementos que
pertencem a registros diferentes, permitindo a coexisténcia de maltiplas singularidades, temporalidades
e formas de vida e, assim, a elaboragao de outra forma de inteligibilidade.

O papel desempenhado pela fabulagio na escrita e constru¢ao da cena aparece em algumas das reflexdes
de Ranciére acerca da imagem e da literatura, ressaltando a importancia de um trabalho de criagao que
possibilite uma escritura comprometida com a igualdade entre os regimes de palavra e de visibilidade
acionados pela elaboracao da cena. Ranciére (2016) afirma que possui um jeito préprio de produzir
aproximagdes, comparagdes e entrelacamentos entre blocos de linguagem e de pensamento que derivam
de registros e de temporalidades heterogéneas. Como vimos, ao falar da cena operdria na Fran¢a dos anos
1830-1840, ele comenta que desejava amplificar a palavra dos operdrios ao fazer com que suas préprias
palavras pudessem deslizar entre as palavras deles. Esse deslizamento impede que uma palavra se sobressaia
em detrimento das demais, elaborando uma realidade que, segundo Ranciére, pode produzir um mundo
comum, ainda que ele esteja sempre no limiar da desaparicao.

Ranciére desloca a relagio hierdrquica entre o sujeito que interpreta e o objeto a ser descoberto,
convocando-nos a todos para sermos “montadores” das cenas que alteram os regimes sensiveis de contato
com o mundo. Ele questiona os modos violentos de colonizagao do saber do outro, de outros saberes,
retirando da cena a prépria politica e os acontecimentos histdricos e intervalares que dao origem a ela. A
cena possibilita o desenraizamento das palavras de um regime sensivel que separa aqueles que podem e
nao podem ter acesso aos modos coletivos de produgao de imaginérios. O modo de circulagao das palavras,
seu regime de escrita e constante tradugao e reapropriagao, serve como condigao de possibilidade para a
existéncia do sujeito, independentemente de seu estatuto social, em narrativas intersectantes.

A existéncia de uma base estética para a politica remete & inveng¢ao da cena polémica de aparecimento e
interlocucdo na qual se inscrevem as agdes, as palavras e o corpo do sujeito falante, e na qual esse proprio
sujeito se constitui de maneira performatica, poética e argumentativa a partir da conexao e desconexao
entre os multiplos nomes e modos de “apresentacdo de si” que o definem. A operagio poética e plural que
articula a cena de aparecimento e a circulagao das palavras criam fabulagdes capazes de permitir novos
recortes e territorializagdes do espaco material e simbolico, além de construir relagdes e experiéncias que
reconfiguram material e simbolicamente o territério do comum.

De maneira mais ampla, a fabulagio abrange as formas novas de circulagio da palavra, de exposigao do
visivel e de produgio de afetos determinam capacidades novas (RANCIERE, 2016) e alimentam praticas
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de emancipagio. Ela estd ligada “a invengao de uma instincia de enunciagio coletiva que redesenha o
espaco das coisas comuns” (RANCIERE, 2012, p.60). Ela aponta uma outra forma de montar a cena,
ao produzir diferentes relagdes entre palavras, os tipos de coisas que elas designam e os tipos de préticas
que ressignificam o mapa sensivel em que sujeitos andnimos “cavam hiatos, abrem derivagdes, modificam
maneiras, velocidades e trajetos segundo os quais aderem a uma condigao, reagem a situagdes e reconhecem
suas imagens” (RANCIERE, 2000, p.62).

Segundo Ranciére (2016), todos devem usar sua prépria linguagem para nomear e questionar injusticas.
Ao fazerem isso, contibuem para que novas palavras circulem dentro, entre e fora de circuitos enunciativos
consensuais, nos quais todo excesso de palavras é proibido (uma vez que o consenso se consolida melhor
quando os termos das enunciagdes sio restritos e controlados). Uma experiéncia de dissenso proporcionada
pela montagem fabuladora de uma cena igualitaria transforma os “modos de apresentagio sensivel e as
formas de enuncia¢io, mudando quadros, escalas ou ritmos, construindo relagdes novas entre a aparéncia
e arealidade, o singular e o comum, o visivel e sua significa¢io” (RANCIERE, 2012, p-64).
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Resumo: O artigo defende a tese de que o vinculo entre as categorias de singularidade qualquer e forma-de-vida é
extremamente importante no projeto de ética imanente e contingente em Giorgio Agamben. Para sustentar essa
tese, estruturamos o artigo em duas partes: (i) primeiramente, analisamos como a indeterminacéo entre regra (Regula)
e vida (Vita) produz um modo de viver inerente ao ser humano que a vive. Esse modo ou essa forma-de-vida tem
como um de seus exemplos primais o modelo de vida dos monges cristdos, dai o fato de a analisarmos tomando
0 monacato como um exemplo importante. (ii) no momento posterior, investigamos a categoria da singularidade
qualquer (Singolarita qualunque) e a articulamos a forma-de-vida como um vinculo essencial, para que o ser vivente
constitua a si na contingéncia de seu préprio viver.
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Abstract: In this paper we intend to defend the thesis that the link between whatever singularity and form-of-life
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Introducgao

Ao longo de suas obras, Giorgio Agamben tem insistido na importincia de investigar a ética como o
terreno de constitui¢do do ser humano e de seu modo de viver. J& em seu primeiro trabalho, O homem
sem contetido (1970), o ser humano aparece como uma singularidade desprovida de qualquer destino
bioldgico, histérico e social. Como ser sem contetido, o ser humano nao possui natureza a priori capaz de
determina-lo enquanto esséncia e existéncia. O ser humano se constitui na contingéncia de sua experiéncia,
na experiéncia criativa de sua propria condigao ética. Para Agamben, a ética ocupa uma posi¢do mestra
na constitui¢ao da subjetividade humana, como um solo imanente sobre o qual e por meio do qual cada
singularidade estd em constante tensdo consigo, com os outros e com o mundo. Desse modo, em vez de
apostar em uma ética normativa, universal ou particularista, dos comportamentos humanos, Agamben
move seu olhar em dire¢do a uma ética da forma-de-vida, modelo esse que o acompanha, embora ainda
incipiente nos anos de 1970 e 1980, até suas tltimas publicagoes.

Entre tantas referéncias a constituigao da ética da forma-de-vida, pode-se observar a importancia dada
por Agamben ao monacato cristao. Para o autor, 0 monasticismo possui caracteristicas fecundas no sentido
criativo de um modo de viver totalmente intrinseco aos monges, de uma verdadeira arte de viver. Essa arte
de viver, que remete ao trabalho de Foucault, ndo é um acaso com o trabalho de Agamben. Na verdade, a
proposta ética de Agamben tem como fio condutor as aberturas deixadas por Michel Foucault a respeito
das histdrias da arte de viver. Como se sabe, em seus ultimos trabalhos Foucault prop6s investigar modos
de viver como saida, resisténcia e contraconduta aos dispositivos de governamentalizagao. Duas de suas
passagens sdo centrais a proposta de Giorgio Agamben: a primeira presente na aula de 3 de fevereiro de
1982 da Hermenéutica do sujeito: “Avida de ascese, a vida mondstica serd a verdadeira filosofia, o monastério
serd a verdadeira escola de filosofia e isto, repito, na linha direta de uma tékhne tou biou que se tomara uma
arte de si mesmo” (FOUCAULT, 2001, p. 172; 2006, p. 219-220); e a segunda explicitada na aula de 28
de margo de 1984 de A coragem da verdade: “Procurarei talvez dar seguimento a essa histdria das artes de
viver, da filosofia como forma de vida, do ascetismo sem uma relagao com a verdade, justamente, depois
da filosofia antiga, no cristianismo” (FOUCAULT, 2009, p. 290; 2020, p. 279).

Como Agamben esclarece no preficio de Altissima pobreza (2011, 2014), o objetivo do exame da arte

«r

de viver dos monges “¢ a tentativa — averiguada no caso exemplar do monasticismo — de construir uma
forma-de-vida, ou seja, uma vida que se vincule tao estreitamente a sua forma a ponto de ser inseparével
dela” (AGAMBEN, 2011, p. 7; 2014a, p. 9). Assim como Foucault viu nas praticas antigas a constituigao
de uma verdadeira ética do cuidado de si, Agamben prossegue por um caminho semelhante, a0 menos no
sentido de investigagao. Esse sentido é distinto, porém, quanto ao seu conteado. Como se sabe, Foucault
se manteve cético em relagdao a nogao de regra porque via nela um perigo iminente de controle das
condutas, ceticismo esse que o impediu de vislumbrar uma ética formulada a partir ou em relagio com a
regra. O trabalho de Agamben tenta mostrar um ponto escondido tanto nos trabalhos de Foucault como
na propria ética. Dentro de sua refinada genealogia, Agamben ocupa-se da semantica critica com o fito
de distinguir a lei, a norma e a regra. Nesta ultima, o peso recai dentro de uma atmosfera ética que excede
o direito, a politica e as institui¢des sociais, porque leva em conta a constituigao da vida na contingéncia
do préprio viver. Se Foucault toma os exercicios de si como a tékhne tou biou na forma de sua ética, uma
forma radical de resistir aos dispositivos de governamentalizagao, Agamben encontra no elo entre regra
e vida uma forma-de-vida que resiste a captura desses mesmos dispositivos.

Um dos destaques dessa proposta ética parte também da preocupacio em pensar o ser humano na
instincia criativa de sua vida nos modos de viver. Em Giorgio Agamben, a constituigio do ser humano
enquanto ser sem contetido, indeterminado, se mostra na figura da singularidade qualquer. O ser humano é
singular porque nao possui nenhuma natureza a priori que o determine como substancia acabada. O ser
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humano nao possui nenhuma natureza origindria determinada por uma nogao fixa, como a identidade,
ao contrario disso, ele possui uma condi¢do criativa em si na forma de uma singularidade com a qual
seus modos, sejam eles quais forem, importam como sao. A interpretagio de Agamben com respeito as
singularidades quaisquer nos d4 indicios de um nexo com a forma-de-vida. Embora Agamben nao tenha
delineado essa relagdo, nossa tese é a de que existe um elo intrinseco e indistinto entre as categorias da
forma-de-vida e da singularidade qualquer que permite ao pensador delinear e justificar a proposi¢ao de
sua ética imanente e contingente ao ser humano. A medida que o ser humano singular cria a si, ele cria
também seu modo de viver, e ao criar seu modo de viver, cria a sua prépria singularidade. Para sustentar
essa tese, estruturamos o artigo em duas partes: (i) primeiramente, analisamos como a indeterminagao
entre regra (Regula) e vida (Vita) produz um modo de viver inerente ao ser humano que a vive. Esse modo
ou essa forma-de-vida tem como um de seus exemplos primais o modelo de vida dos monges cristaos, dai
o fato de a analisarmos tomando o monacato como um exemplo importante. (ii) no momento posterior,
investigamos a categoria da singularidade qualquer (Singolarita qualunque) e a articulamos a forma-de-vida,
como um vinculo essencial para que o ser vivente constitua a si na contingéncia de seu préprio viver.

1. Regula vitae e forma-de-vida: o0 monasticismo como exemplo da constitui¢ao de si

Entre os séculos IT e V da era crist3, assiste-se ao nascimento de uma literatura praticamente desconhecida
no mundo antigo: a regra. Introduzida, principalmente, pela tradugao latina feita por Rufino de Aquileia
dos textos de Origenes de Alexandria, a nogao de regra dos fiéis (Regula fidei) serve como um termo
importante para substituir o termo Kanon tés pistéos*(Kavév tn¢ miotews). A escolha daquele termo em
substituicio a esse provocou implicagOes teoldgicas, juridicas e éticas na literatura e na pratica humana.
Na investigacdo de Agamben, o maior desdobramento da tradugio de Rufino se deu com a criagdo dos
monacatos cristdos e com o conjunto de regras inerentes a seus modos de viver (AGAMBEN, 2011, p. 13;
2014a, p. 15). Uma diferenga circunstancial marca o estilo de vida dos monges em relagio aos exercicios
de ética ou hypomneumata do mundo antigo: enquanto os exercicios de ética constituiam praticas dentro
dos modelos de vidas comuns, Agamben destaca que, no monacato, a nogao de regra absorve a nogao de
exercicios porque a toma integralmente como um estilo de vida que marca a fuga individual e solitaria do
mundo, como uma criagdo de vida comunitdria integral. Ou seja, ndo é que os jejuns, as meditagdes, as
rememoragdes, o siléncio etc. desaparecam, mas, sim, que ocupem uma posi¢ao muito mais direta com
a propria experiéncia de vida.

Desde que Constantino, Hondrio e Teodésio I consagraram o cristianismo como a religido oficial,
a Igreja tornou-se uma institui¢ao extremamente politica, capaz nao apenas de exercer influéncias nos
espagos publicos, mas, de fato, de determinar punigdes, impostos, estratégias de ataque e guerras. A
medida que o Império expandia seus interesses territoriais e materiais pela Asia e Oriente, o cristianismo
se constitufa como a religido legitima de Jesus. Consequentemente ao enriquecimento do Império, as
igrejas se tornaram afortunadas e os bispos, cardeais e padres passaram a ocupar cargos de magistrados e
politicos. O cristianismo se institucionalizou como uma religiao eminentemente politica, doutrinadora
de uma politica religiosa que extrai o Evangelho de Jesus da base dos principios que lhe constitui como
religido. Para Agamben, a pregagao crista da Igreja tornou-se um movimento exdgeno ao Evangelho de
Jesus e enddgeno a burocracia eclesial. A expansao do cristianismo e da Santa Igreja fez com que as regras
eclesidsticas se tornassem medidas de governo da conduta da alma e do corpo humanos (PIERSON,
2013, pp. 60-65).

2 Embora Rufino tenha sido o primeiro a utilizar o termo Regula em substituigao ao termo Kanon, é possivel encontrar esse
mesmo termo nas cartas enviadas por Sao Dionisio as igrejas.
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Enquanto o cristianismo se expandia por todo Ocidente e Oriente nao para pregar sua fé, mas para
exterminar a fé dos outros, formas de insubmissao surgiam em seu préprio interior (FOUCAULT, 2004,
pp-211-212;2008, pp. 274-275). Uma das primeiras préticas de insubmissao em relagao as agoes da Igreja
surgiu com os eremitas — como Antao, Paulo de Tebas e Macario — e anacoretas — principalmente com
Atandsio de Alexandria, padres e praticantes da fé que se refugiaram nos desertos para seguir o Evangelho
de Jesus. A recusa de criar comunidades de fé, principalmente por parte dos eremitas, tocou Sio Pacdmio,
responsével por imaginar outra forma de insubmissao as praticas da Igreja que nao passaria pelo afastamento
nos desertos. A criagio do monacato cenobitico mostrou a recusa de seguir as praticas da Igreja e ndo as
de Jesus. Ao contrario disso, as préticas de Jesus se mantinham como a prépria liturgia do Evangelho de
vida dos monges em suas comunidades. Para Agamben, a fuga do mundo pelos cendbios estava atrelada
aum novo hdbito de vida. Do hébito dos costumes, ao hdbito da vestimenta e 4 habita¢io, o monasticismo
cruzou as virtudes a uma condigao espiritual inerente as regras criadas ao modo de vida dos monges, como
um verdadeiro modo de ser ou agir (AGAMBEN, 2011, p. 24; 2014a, pp. 24-25).

Pode parecer surpreendente que o ideal mondstico, nascido como fuga individual e solitiria do mundo, tenha
dado origem a um modelo de vida comunitéria e integral. De qualquer modo, logo depois que Pacomio pde
resolutamente de lado 0 modelo anacorético, o termo monasterium [monastério] passa a equivaler usualmente
ao de cenébio (...)(AGAMBEN, 2011, p. 19; 2014a, p. 20).

O que fizeram os cenébios em face do projeto cristao foi recuar o modelo burocratico-institucional e
prescritivo da Igreja para recompor os passos do Evangelho de Jesus. Respondendo, portanto, ao controle
davida de outrem por meio das prescrigoes litdrgicas e da acumulagao da propriedade privada como meios
de manutengido da comunidade crist3, os monges fizeram de suas vidas verdadeiras habita¢des para um
comum sem propriedade. Ante o sistema prescritivo que capturava a vida através do imperativo do dever-
ser, a regra monasterial se constituia no préprio viver, como uma forma de iluminagio da poténcia humana
no sentido de um alerta para a possibilidade de viver para além da lei. Isso ndo significa, entretanto, que a
regra de vida monasterial teve como escopo negar o valor dalei e da norma. A regra monasterial teve como
intuito apontar as implicagdes erguidas das préticas éticas intrinsecas ao viver, que, na Igreja, tinham sido
institucionalizadas e tornadas leis prescritivas. Com o modo inerente as suas vidas, os monges criaram
para si uma conduta baseada no préprio Evangelho. Viver o Evangelho correspondia a encontrar nele a
tensdo interna para a vida sem que fosse suficiente a exegese dos escritos sagrados. O cenébio responde
aregra eclesial da Igreja com a regra da vida no Evangelho e, por isso, ele aparece:

Como um campo de forgas percorrido por duas tensoes opostas: uma para que a vida seja uma liturgia, e outra para
que aliturgia se transforme em vida. Por um lado, tudo se faz regra e oficio, de modo que a vida parece desaparecer;
por outro, tudo se faz vida, os ‘preceitos legais’ se transformam em ‘preceitos vitais, de maneira que alei e a propria
liturgia parecem abolir-se. A uma lei que se indetermina em vida, corresponde, com um gesto simetricamente
inverso, uma vida que se transforma integralmente em lei” (AGAMBEN, 2011, pp. 109-110; 20144, p. 93).

Conforme Agamben, depois que Pacomio pos de lado o modelo anacorético da vida isolada e a regra
de Basilio chamou atengao para os egoismos de tal ato, a saida aos eremitas monasteriais ocorreu com
a equivaléncia comum dos cendbios. Refor¢ando a regra de Basilio, segundo a qual o dom de cada um
torna-se comum aqueles que dele partilham e vivem com ele, Agamben observa que, para os cenébios, a
descrigao presente em Atos dos Apdstolos tornou-se um imperativo imprescindivel: “todos os que creram
estavam no mesmo lugar e tinham todas as coisas em comum” (At 2,44-6) e a “multiddo dos crentes tinha
um s6 coragdo e uma s6 alma; ninguém considerava exclusivamente sua nem uma das coisas que possuia,
tudo, porém, lhes era comum” (At 4, 32). Defronte 4 vida eremita, que sozinha constitui sua presenca
no celeiro privado, os cendbios encontraram seu bem viver na habitagao em comum, no uso em comum
das coisas, na vestimenta e nas praticas comuns (AGAMBEN, 2011, p-24; 20144, p. 24).A forma-de-vida
cenobita significava, assim, um modo de ser e agir inerente aos monges. O hébito, que em sua origem
significa 0 modo de ser ou agir, tendeu a se encontrar, ao longo dos séculos, no cruzamento dessas trés
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caracteristicas, como um ponto de interagao na propria forma-de-vida. Constituindo-se no viver regrado
pelo voto e dele extraindo a forma de suas subjetividades éticas, os monges faziam da habitagao comum
algo muito além da morada fisica. Ao resgatar o conceito de comunidade® (Koinonia) e embuti-la nanogao
de habitacao, os monges fizeram do pensamento religioso da comunidade da fé o terreno prético para
seus modos de vida. Conforme Agamben, o projeto cenobitico é definido como koinos bios, como vida
comum, e toda vida comum se traduz nao apenas como um lugar, mas, sobretudo, como uma forma-de-
vida (AGAMBEN, 2011, p. 22; 2014a, p. 23).

O modelo do exercicio de vida cenobita era marcado ainda por uma ordem de oficios canénicos segundo
as horas dos dias e das noites. Remontando as tradi¢oes ascéticas da Palestina e da Siria, entre os séculos
VII e VIII, os monges cumpriam seus oficios por meio de um horologium vitae (AGAMBEN, 2011, p.
31; 2014a, p. 30). O horologium marcava o ritmo das ora¢des da madrugada, da manha, das vésperas e
da meia-noite. O dia e a noite eram divididos em doze partes e as horas nao tinham uma duragao fixa de
sessenta minutos, posto que variavam conforme as estagdes. Para Agamben, o cenébio era uma escansio
horaria integral da existéncia, na qual a cada momento preenchia-se do oficio de oragao, de leitura e de
trabalho manual. A novidade cristalizada pelos cendbios toma como principio a fonte da ora¢ao incessante
(Adialeiptos proseuchesthe) de Paulo. Os monges oram espontaneamente sem interrupgio ao longo do dia,
como uma regra de santifica¢io da vida por meio do tempo. Isso se faz oposto a liturgia eclesidstica, que
distingue tanto a celebragdo do oficio quanto o trabalho e o repouso. Ante a santificagio litdrgica do tempo
por parte dos eclesidsticos, que demarca o tempo do trabalho a vida santificada, e também em face dos
estoicos e epicuristas, praticantes do cuidado de si*, os cen6bios santificaram suas vidas sobre a articulagao
mental (Perpensatio horarum) e meditativa (Medidatio) do tempo, sem uma disjunco entre a vida e a fé.

Como sustenta Agamben, a vida se transforma integralmente em regra e nao em norma ou regra. Ainda
que os monges estivessem na linha do direito romano, o que reforca a tese de Digesto segundo a qual o
direito nao é tirado daregra, mas a regra é feita do direito que existe, eles preferiram esvaziar suas regras dos
conteudos juridicos. A importéincia concedida aisso vem a cabo da estratégia de mostrar como a vida pode
escoar para além da regula iuris e em direcao a regula vitae. A regula vitae corresponde a forma vivente, ou
melhor, corresponde a vida indeterminada pela lei prescrita ou pela norma estabelecida externa ao modo
de viver dos sujeitos. Para Agamben, o exemplo mais contundente da experiéncia da forma-de-vida em
relagdo a regra transcorre entre os séculos XI e XII. A novidade inserida por um novo “movimento religioso”
na Europa fez com que a discussao da pratica religiosa alcangasse patamares criticos que nao buscassem
afirmar ou reivindicar questoes teoldgicas, dogmaticas, artigos de fé ou problemas de interpretagio, mas
que buscassem problematizar, sobretudo, o novo género da vida.

3 Para Lawrence (2018, p. 257), o modelo de vida monasterial constituia uma verdadeira forma de comunidade, no sentido
amplo. Conforme Lawrence, a comunidade monasterial era muito mais do que um agrupamento de membros de grupos religiosos,
era uma experiéncia da vida devota ao viver cristao.

4Pode-se notar que a referéncia de Agamben, neste ponto, ¢ Foucault e seu trabalho sobre o cuidado de si (epimeleia heautou).
Em A hermenéutica do sujeito (2010), Foucault concebe como os individuos podem desenvolver conjuntos de atividades para
a construgdo de suas subjetividades. A constru¢io da subjetividade pautada na pratica de si expressa exercicios espirituais em
vistas da agdo ética do cuidado de si e do outro. Afirma Foucault que “ao longo dos textos de diferentes formas de filosofia, de
diferentes formas de exercicios, praticas filosoficas ou espirituais, o principio do cuidado de si foi formulado, convertido em
uma série de formulas como ‘ocupar-se consigo mesmo), ‘ter cuidados consigo), ‘tirar-se em si mesmo), ‘recolher-se em si mesmo,
‘sentir prazer em si mesmo), ‘buscar deleite somente em si, ‘permanecer em companhia de si mesmo), ‘ser amigo de si mesmo),
‘estar em si como numa fortaleza), ‘cuidar-se’ ou ‘prestar culto a si mesmo), ‘respeitar-se), etc.” (FOUCAULT, 2001, p. 14; 2006, p.
16). O que de todo modo fica evidente com o apontamento transversal de Agamben ¢ o fato de que, possivelmente, o cuidado
de si seja uma pratica ética ou um conjunto de ritos de passagem segundo os quais os individuos vao acrescentando a si sem,
porém, fazer-se sobrepd-los. Parece-nos que Agamben compreende o cuidado de si foucaultiano e os exercicios espirituais como
disjungoes realizadas na pratica do viver, ou seja, praticas externas a regra vivente. Enquanto os cenébios experimentam a vida
na temporalidade, cultivando aquela no curso deste, os estoicos e epicuristas experimentavam o tempo e dele extraiam algumas
parcelas para o cuidado de si.
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Em grande medida, a diferenca desse novo “movimento religioso” para com os cendbios e eremitas
dava-se em razdo do movimento da prépria vida e em sua disposi¢ao com relagido ao modo. Enquanto
0s cendbios e eremitas cunharam uma modalidade “penitencial” de viver tipica dos modelos religiosos
concebidos pelas normas e técnicas de regulagao, o novo movimento foi construido por meio do caréter
“apostdlico”, “angélico” e “perfeito” da vida. Divergindo da condi¢ao negativa da modalidade penitencial, os
religiosos dos séculos XI e XII encontraram a boa estima e a perfeita alegria no préprio viver (AGAMBEN,
2011, p. 116; 20144, p. 99). Conforme Agamben, pela primeira vez em questdo ¢ possivel encontrar ndo a
regra, mas a vida, “ndo o fato de poder professar este ou aquele artigo de fé, mas de poder viver de maneira
determinada, praticando alegre e abertamente uma determinada forma de vida” (AGAMBEN, 2011, p.
117;2014a, p. 99). Embora o sintagma da forma-de-vida jé aparecesse em Cicero, Séneca e Quintiliano e,
depois, em Rufino, Hildrio, Suplicio, Ambrésio e Agostinho, é com Francisco e com os franciscanos que
ele assume o cardter de um verdadeiro termo técnico da liturgia mondstica.

Nas regras franciscanas, a Regra ndo bulada inaugura a escolha de Francisco pela devogio ao Evangelho
de Jesus, bem como mostra aimportincia da obediéncia, da castidade e da vida sem bens préprios (“vivere
in oboedientia, in castitate et sine proprio”). “A regra e a vida dos frades menores sio isto” (“regula et vita
minorum fratrum haec est”), e isto revela o viver, e ndo a vida, segundo o modelo dos santos Evangelhos
(AGAMBEN, 2011, p. 121; 2014a, p. 103). Na interpretagio de Agamben, Francisco ressaltou a vivéncia
segundo a forma do Evangelho, dai se nota todo um esfor¢o para nao se estabelecer um c6digo normativo
sobre os monges. Mesmo apontando para a obediéncia, para a castidade e para a pobreza, o que possivelmente
sugeriria uma regra externa e normativa, Francisco apenas retomou os passos do préprio Jesus em sua
peregrinacio em vida. A regra de vida franciscana extrai de Jesus o exemplo constituinte para a forma-de-
vida piedosa e virtuosa. Assim, “nio se trata de aplicar uma forma (ou uma norma) a vida, mas de vivere
de acordo com aquela forma, ou seja, de uma que, no ato de a seguir, ela propria se torna forma, coincide
com ela” (AGAMBEN, 2011, p. 124; 2014a, p. 105).

Segundo Agamben, Francisco tem em mente algo que nao pode simplesmente ser chamado de “vida” ou
ser classificado apenas como “regra”. Isso porque os dois vocédbulos guardam uma tenséao reciproca que faz
com que a vida se indetermine em regra e aregra se indetermine na vida. Na regra de Santa Clara, aprovada
por Inocéncio IV, em 1253, o estreito entre regra e vida abre espago para a “forma de viver dessa maneira’,
e com tal maneira, espera-se atribuir “ndo um c6digo de normas, mas algo que parece corresponder ao que
Francisco chama de ‘vida) ‘regra e vida’ ou, no Testamento, ‘viver segundo a forma do santo Evangelho”
(AGAMBEN, 2011, p. 128; 2014a, p. 108). Seguindo o Evangelho de Jesus, Francisco mostrou que a
forma n3o é uma norma imposta a vida, mas um viver que se d4 e se torna forma no ato de seguir a vida
de Cristo. O sintagma franciscano regula et vita nao significa, assim, uma confusao entre regra e vida, mas
verdadeiramente a neutralizagdo e a transformag¢do de ambas numa modalidade da forma-de-vida.

A tensao encontrada nesse enredo comunica uma modalidade a forma-de-vida, que, ao se constituir,
rompe com o paradigma da vida normatizada pelo direito e pelos dispositivos biopoliticos. A esse efeito,
aproposta de Agamben tem como espinha dorsal a tentativa de mostrar como Francisco e os franciscanos,
seguindo a exemplar forma-de-vida do Evangelho de Jesus, se constituem como exemplo para a vida
humana. A forma do viver humano nunca é prescrita por uma vocagao bioldgica especifica nem é marcada
por qualquer necessidade a priori da lei juridica. Toda vida humana é sempre uma tensao entre a regra e
a propria vida, segundo a qual pde-se em jogo o préprio viver. No viver, a determinagao da regra sobre
a vida é desativada e colocada em depuragao para ser elemento de convergéncia com essa. Obediéncia,
castidade e pobreza, por exemplo, se ligam completamente a forma vivendi franciscana a medida que nao
sao apenas normas ou leis prescritivas do modo de agao dos monges. Essas regras se constituem a partir
da vontade da vivéncia dos sujeitos naquele modo, naquele espago, com aquelas regras.
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Ao se constituirem em e com uma forma-de-vida, os sujeitos constituem “uma vida, que nao pode ser
separada de sua forma, uma vida para a qual, no seu modo de viver, estd em jogo o préprio viver e, no
seu viver, estd em jogo antes de tudo o seu modo de viver” (AGAMBEN, 1996, p. 11; 2015, pp. 13-14).
A constitui¢do de uma forma-de-vida mostra a poténcia criativa do ser humano em criar-se para além dos
dispositivos dalei, do poder e da economia. A vida dos monges nao é o modelo acabado da forma-de-vida,
mas sim um exemplo de constitui¢ao da prépria subjetividade por meio da fuga dos modelos prescritos.

A constitui¢ao de si como singularidade qualquer na forma-de-vida

O entrelagamento entre regra e vida, que se ocupa agora como regula vitae, constitui uma® forma-de-
vida de um sujeito. Mesmo que tais sujeitos compartilhem uma mesma forma-de-vida em comunidade,
permanece a tensio existente entre cada um deles consigo mesmo. A forma-de-vida que liga um sujeito
ao outro ¢ inteiramente constituida na relagao entre a vida e a regra, que é tanto propria a cada um, mas
é compartilhada por todos. Assim, embora a regra seja a mesma — como os jejuns, as meditagoes e as
reflexdes dos monges —, suas vidas ndo sao e, portanto, nao ha a vida dos monges, mas as vidas dos monges.
O compartilhamento da regra vincula cada sujeito ao outro porque é uma forma comum daquele exercicio.
Nesse caso, 0 comum ¢ a forma e ndo a vida. A forma comum cria a relagio entre os sujeitos sem desprezar
suas singularidades. Ao fazer referéncia aos diversos modos de vida dos monges, Agamben insiste na
forma-de-vida e nio em formas-de-vidas ou forma-de-vidas, mas por qué? Em Meios sem fim (1996), mas
também em O uso dos corpos (2014), o pensador define a forma-de-vida como “uma vida que jamais pode
ser separada de sua forma”. Nesse caso, a relagdo entre forma e vida se dé pela constituigao ontoldgica e
ética do vivente naquelaimanéncia. A forma se liga a vida porque é impossivel existir uma vida sem forma.

Essa ligadura permeia o duplo movimento de Agamben: a0 mesmo tempo que o sintagma linguistico é
regido pelo singular, o sintagma ontoldgico faz questao de destacar que, agora, a singularidade em questao
ndo éadalingua, masa do préprio vivente. Isso nao contradiz o compartilhamento de uma forma comum,
mas apenas atesta o fato de que, mesmo com essa forma compartilhada, os sujeitos se vinculam a ela e se
constituem nela singularmente. Ou seja, a forma comum ¢é apenas o emprego linguistico para simbolizar
certas praticas que, por ocasido, se ligam as praticas de vida de muitos sujeitos. Para Agamben, cada vida
é uma forma-de-vida contingente ao seu préprio viver. A forma-de-vida dos monges se constituiu naquele
plano histérico e com aquele conjunto de regras para abarcar a realidade de sujeitos que acreditavam
na possibilidade de viver as palavras de Jesus por outros meios. Ora, 4 medida que a regra e a vida se
estreitam e fazem emergir uma forma-de-vida, ela nao pode se despregar do sujeito que a vive. Enquanto
a forma-de-vida constitui o sujeito porque este é sempre uma vida, o sujeito constitui a forma-de-vida a
medida que esta é sempre inerente ao seu viver. Porém, em vez de usar o recurso da identidade individual
como expressao da forma-de-vida, Agamben desloca o problema para o campo das singularidades. O que
aparece de todos os lados ndo ¢ o individuo, mas a singularidade. A escolha de Agamben nao é retérica.
Quando se decide pelo uso da singularidade, mais uma vez o pensador trabalha a dualidade linguistica
e ontoldgica responsavel por constituir o campo imanente da forma-de-vida ética. Assim, para passar da
constitui¢ao linguistico-ontoldgica a ética, Agamben precisa se abster do universalismo substancial que
estd impregnado na nogao metafisica do individuo e da identidade.

A primeira vista, a escolha de Agamben poderia ser contestada sob o argumento de que o pensador
teria trocado apenas os termos linguisticos sem mudar seus contetidos. A singularidade estaria para a
identidade individual tanto como para os particulares. No entanto, Agamben refuta essa viso a partir
do resgate dos conceitos da metafisica grega. Dos textos cléssicos da Metafisica I e Z e das Categorias de

S Utilizamos o artigo indefinido “uma” em vez de “a” como tentativa de mostrar a singularidade da prépria vida ante a abstragao

universal presente no artigo definido “a”. O texto de Deleuze, “A imanéncia: uma vida..”, nos d4 indicios de como essa mudanga,
que nao ¢ apenas linguistica, quebra a unidade da vida.
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Aristételes, Agamben chama a atengdo para o fato de o cerne da discussao aristotélica girar em torno da
nocao de substancia (Ousia), como um aparato duplo incumbido de fundar e ligar a substancia individual
(Proté ousia) ao plano da espécie-género da qual o individuo é parte (Deutera ousia). Para Agamben, a
constitui¢do metafisica da substincia fixa no ser o estatuto da identidade por meio de uma ponte que vai
da metafisica a logica e volta desta aquela como um estatuto necessario para determinar “o que o ser €.
Nesse caso, 0 ser ndo é contingente a ele mesmo porque preexiste enquanto substincia daquilo que nao
pode ser diferente do que é. Para Agamben, esse pressuposto pungente enclausura o ser ao ponto de, sem
qualquer outra saida, ter de afirmd-lo em uma identidade imével. Na metafisica grega, o ser é idéntico a
si mesmo porque nao subsiste de outra maneira senao aquela que o constitui necessariamente. Com o
intuito de nao cair nessa teia substancial, onde o ser é criado sob si e em si mesmo, Agamben desloca tanto
a terminologia linguistica quanto o sentido interno dos conceitos, movimento este que o dard abertura
para defender a propositura de uma ética contingente a forma-de-vida.

Distante da metafisica grega, Agamben encontra na filosofia judaica de Gersénides uma profusa
investigagdo capaz de orientar seus passos em dire¢ao a sua tese. Para o autor, no centro da investigagao
gersoniana aparecem dois conceitos importantes capazes de explicar o ser por meio de uma ontologia da
diferenca: qualquer (Quodlibet) e singularidade (Singulatim), e entao, singularidade qualquer. No tocante
ao primeiro termo, Agamben o retoma a partir da investigacao do uso semantico presente na enumeragao
dos escoldsticos. Ao se referirem a um nimero de caracteristicas de um ser, os medievais introduziram suas
sentencgas com a expressao Quodlibet ens, cuja tradugao corrente é “o ser que nao importa”. Para um certo
ntimero de predicados — como unidade (Unum), verdade (Verum), bom (Bonum) e perfeito (Perfectum)
—, os escoldsticos introduziram a seguinte sentenca: “quodlibet ens est unum, verum, bonum seu perfectum”
(AGAMBEN, 1990, p. 3; 20133, p. 9). Embora a expressio Quodlibet ens possa destacar uma acepgio de
indiferenca, o uso proposital da particula ens opera semanticamente inversa ao sentido para o qual ele é
proposto. Assim, junto do adjetivo Quodlibet, a particula ens dissolve a indiferenga e dd importéincia ao
qualquer na forma de “o ser que de todo modo importa”. Entretanto, o ser que importa nio se constitui
assim por causa de suas propriedades (francés, mugulmano, vermelho, por exemplo). Suas propriedades
sdo indiferentes & sua importéncia, isto é, o que importa desse ser qualquer nio sao suas propriedades,
mas ele mesmo sem qualquer predicado.

Para Agamben, Gersonides compreendeu esse fino pensamento ao defender a hipétese de que o ser “nao
é nem um universal nem o individuo enquanto compreendido em uma série, mas a singularidade enquanto
singularidade qualquer” (AGAMBEN, 1990, p. 4; 2013a, p. 10). O qualquer é o ser cuja importancia se
d4 na indiferenca de suas propriedades, é o ser cuja singularidade qualquer importa porque ¢ tal-como-é
ou tal-como-queira. E nesse sentido que Agamben reforga que o Quodlibet nao é nem a indiferenga nem
sequer um predicado de dependéncia do ser (AGAMBEN, 1990, p. 14; 2013a, p. 25). A indiferenca nio
constitui a singularidade qualquer, ela habita o vazio genérico do comum e do préprio, do género e da
espécie, da esséncia e do acidente. “Qualquer é a coisa com todas as suas propriedades, nenhuma das quais
constitui, porém, a diferenca. A indiferenca com respeito as propriedades é o que individua e dissemina
as singularidades” (AGAMBEN, 1990, p. 15; 2013a, p. 26). Assim como o rosto humano, que nio é nem
um individuar-se de uma face genérica nem o universalizar-se de tracos singulares, o pertencimento a
natureza comum e o pertencimento ao proprio sao absolutamente indiferentes.

Por meio do qualquer, a singularidade se constitui como um ser irreparével a sua forma. A singularidade
irreparavel ¢, pois, o ser-assim (essere-cost), sem nenhum atributo, sem nenhum reparo (AGAMBEN, 1990,
p. 64; 2013a, p. 84). “O irreparavel ndo é nem uma esséncia nem uma existéncia, nem uma substéncia
nem uma qualidade, nem um possivel nem um necessario. Ele nio é propriamente uma modalidade
do ser, mas é o ser que ja sempre se dd nas modalidades, ¢ as suas modalidades. Nao é assim, mas o seu
assim” (AGAMBEN, 1990, p. 65; 2013a, p. 85). Conforme Agamben, o irreparavel revela a condigdo
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da modalidade das singularidades como um ethos contingente e imanente a sua forma-de-vida ou ao
seu ser-assim. O ser-assim nao é uma substincia na qual seu assim exprime uma determina¢io ou uma
qualificagao. Para Agamben, o ser ndo é um pressuposto antes ou atrds das suas qualidades: “o ser, que
é assim, irreparavelmente, ¢ o seu assim, é apenas o seu modo de ser. O assim nao é uma esséncia que
determina uma existéncia, mas esta encontra sua esséncia no seu proprio ser-assim” (AGAMBEN, 1990,
p-66;2013a, p. 85). A exposicao da singularidade irreparavel apenas faz sentido quando pensada no limiar
indiscernivel da esséncia e da existéncia. Entremeio a elas, a exposi¢ao da singularidade irreparavel deve
ser compreendida nio como uma relagio de identidade (a mesma coisa, idem), mas como uma relagao
sem pressupostos (Arché anypothetos), como modo préprio do ser. O ser é 3 medida que faz uso de como
0 é. Em seu modo de ser qualquer, a singularidade encontra-se irreparavelmente exposta a sua forma-de-
vida (TIQQUN, 2019, p. 18).

O modo gerador da forma-de-vida cria a singularidade em seu ser-assim. Em seu ser-assim e no ser-assim de
sua forma-de-vida, a singularidade renuncia a figura prévia de uma pertenca ou identidade substancial. Por
ndo possuir uma substincia que identifica o sujeito com ele mesmo, seja nos trilhos 16gicos ou metafisicos,
a singularidade se constitui na contingéncia do préprio viver. Nesse sentido, a singularidade prescinde
do essencialismo metafisico que fixa no sujeito uma identidade composta de predicados. Para Agamben,
a singularidade nao subjaz sobre uma esséncia nem possui uma identidade porque em sua imanéncia
estd o cardter inacabado de sua subjetividade. O ser humano possui a singularidade de ser sem contetido
exatamente porque nao possui nenhum pressuposto e nenhum destino biolégico e histérico a cumprir.
A singularidade faz com que o homem esteja aberto a indeterminagio do que ele pode ser enquanto ser
humano e nao do que ele deve ser ou deve fazer (AGAMBEN, 1970; 2013b). Essa indeterminagio é fecunda,
pois ndo cessa de permear o movimento antropogénico no qual a singularidade coincide com a forma-de-
vida. A singularidade é qualquer no sentido de sua forma ontoldgica — de ser importante tal como é sem
uma dezena de predicados —, como o é na acepgao ética que engendra uma forma-de-vida cuja condigao
assim ¢é dita porque coincide com um modo de viver préprio e ndo com o modo de viver da sociedade.

Consideragoes finais

A genealogia do conceito de forma-de-vida nos leva ao passado nao com o intuito de compara-lo ao
tempo presente, mas como um deslocamento que nos serve como exemplo para espacos de resisténcia
neste agora. O monasticismo retrata a fuga de um mundo consumido pela usurpagio da fé e pelos dogmas
na forma de uma religido verdadeira e pelas normas e leis juridico-politicas impostas aos sujeitos como
emblemas de governo de suas condutas. Em vez de esperar por rupturas no sistema, o exemplo dos
monges suscita a criagao de espagos de resisténcia no préprio campo da religido e do direito. Se a pratica
da fé crista nao era heresia, ainda que a Igreja considerasse muitos monges como hereges, nio haveria
dispositivo concreto que permitisse travar uma grande batalha contra os monges. Mas mais do que nao
travar uma batalha contra os monges, a Igreja ndo podia negar suas formas-de-vidas, j& que seguiam os passos
de Jesus. Incriminar os monges por seus modos de vida significaria contradizer o proprio Evangelho e,
entao, negar os ensinamentos de Cristo. Para nio escapar da religido institucionalizada e cair no terreno do
direito, os monges criaram praticas inerentes aos seus estilos de vida, estratégia esta que dissolve o estatuto
juridico dalei porque nao legisla a partir de codigos fixos estranhos ao modo de vida dos monges. A regra
coincide com a vida a medida que atravessam o limiar entre a lei e a norma e nao podem ser capturadas
nem normatizadas por nenhuma delas.

A regula vitae cria a forma-de-vida por meio de um entrelagamento mutuo. Esse entrelagamento s6 faz
sentido, porém, quando a forma-de-vida pressupde a criagao do ser humano enquanto uma singularidade.
Para que a forma se ligue a vida de maneira indissocidvel e indistinta, é preciso que uma singularidade
aparega nos hifens de ligagdo como uma ponte de coincidéncia total entre elas. Ao propor essa conexao,
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Agamben abandona o pressuposto do essencialismo metafisico em fungao de uma ontologia modal da
forma-de-vida. O que importa ao sujeito nao é revestir-se de atributos biolégicos, juridicos, econdmicos,
politicos — que o levam a criar-se como individuo ou in-dividuus, como ser indivisivel -, mas como a
singularidade que cria, descria, recria a si por meio de sua forma-de-vida. Desse ponto de vista, 8 maneira
de uma forma-de-vida a singularidade pode abrir-se ao horizonte das possibilidades enquanto condigao de
um ser humano sem contetdo, de um ser humano qualquer. A forma-de-vida revela tanto a singularidade
do ser humano que a vive quanto o modo singular elaborado por ele para viver sua vida.

A partir dos cruzamentos e explica¢des expostos anteriormente, haveria de fato alguma possibilidade de
falar sobre uma ética imanente e contingente em Giorgio Agamben? Se possivel, qual seria seu alcance?
Agamben ndo parece seguir o pensamento de que a ética seja um campo normativo dos comportamentos
dos sujeitos. A ética é o terreno de constitui¢io do ser humano em sua forma-de-vida. Ou seja, ao pressupor
que a ética esteja intrinsecamente ligada ao modo de vida das singularidades, Agamben ultrapassa o
dominio dos imperativos juridicos e morais universais do “dever ser” e também o dos principios relativos
as culturas. Ao fazer isso, Agamben nio propde a criagao de um direito subjetivo subordinado aos juizos
universais ou aos juizos particulares das culturas, mas sim a proposi¢ao de uma ética imanente e contingente
a propria forma-de-vida das singularidades. Ora, o que diferencia essa contingéncia da singularidade do
pressuposto particularista? Em tdltima instincia, esse pressuposto se assenta sobre um “dever ser” que
regula os comportamentos de uma sociedade e cultura por meio de uma norma social moralmente
aceita. A proposta de Agamben ¢é distinta desta porque pressupde a desativagao dos dispositivos juridico-
normativos do “dever ser”, seja dos particulares, seja dos universais, em fun¢ao da contingéncia de “poder
(ndo) ser” das singularidades.

Nesse caso, a ética diz respeito ao modo de vida criado pela singularidade na contingéncia de seu agora.
No agora de cada singularidade, a ética nio corresponde a historicidade do tempo, mas sim a experiéncia
do tempo. A experiéncia do tempo corresponde totalmente com a forma-de-vida pois é sobre seu terreno
que as singularidades podem se constituir e constituir seus modos plurais de viver. E, portanto, a criagao
de uma forma-de-vida que excede o direito ou resiste ao direito, se situa para além da lei e da norma, estd
sobre pontos de escape do Estado e das instituigdes. Uma ética da imanéncia e da contingéncia nunca
estd dada como um a priori histérico, mas sempre como o horizonte sobre o qual a singularidade cria a
si indistintamente a criagao de sua forma-de-vida. O nexo entre forma-de-vida e singularidade qualquer é
uma interpretagao possivel na tentativa de mostrar como Agamben, ao retomar a ética de Foucault e suas
proposi¢oes de resisténcia, constitui uma ética imanente e contingente aos modos de vida, como uma
abertura tao essencial ao ser humano ante os dispositivos de governamentalizagao que nos atravessam.
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Resumo: A partir da critica a um modelo de mobilidade, préprio ao modo de vida nas sociedades capitalistas
contemporaneas, baseado na ideia de avanco continuo, autoengendrado e objetivamente orientado, propomos
a reflexdo a respeito de uma forma alternativa de expressdo do movimento e, consequentemente, de construcao
de subjetividades. Através da analise da técnica de dan¢a Contato Improvisacdo, buscamos identificar e analisar
os elementos que contribuem para a experiéncia concreta de uma mobilidade sem metas, que também leva a
outra maneira de nos entendermos como sujeito e nos relacionarmos com o mundo e as coisas a nossa volta. O
improviso nos coloca diante de uma mobilidade sem orientacdo, que abre espaco para a imprevisibilidade. Ja o
contato nos estimula a mobilizar uma relacdo com o mundo que enfatiza a aproximacdo e vulnerabilidade no lugar
do distanciamento e da autonomia individual.

Palavras-chave: contato improvisacao, corpo, danca, modernidade, progresso, subjetividade

CONTACT IMPROVISATION AND THE BODY AS“THING THAT FEELS": suggestions for other modes
of mobility and subjectivation in the entrepreneurial culture

Abstract: From the critique of a mobility model, typical of the contemporary way of life in capitalist societies, ba-
sed on the idea of continuous, self-engineered and objectively oriented progress, we propose a reflection on an
alternative form of expression of the movement and, consequently, of construction of subjectivities. Through the
analysis of the dance technique Contact Improvisation, we aim to identify and analyze the elements that contri-
bute to a concrete experience of a mobility without guidance, which also leads us to other way of understanding
ourselves as subjetcs and how we relate to the world and things around us. Improvisation confronts us with a
mobility without orientation, which paves the way for the unpredictable. Contact, on the other hand, encourages
us to mobilize a relationship with the world that emphasizes the proximity and vulnerability against distance and
individual autonomy.

Keywords: contact improvisation, body, dance, modernity, progress, subjectivity .

1. Introducao

1 Doutora em Comunicagio e Cultura pela Universidade Federal do Rio de Janeiro.
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O presente artigo é uma anélise de como a técnica de danga Contato Improvisagdo apresenta uma
experiéncia alternativa de mobilidade frente aquela, mais predominante no modo de vida nas sociedades
capitalistas contemporaneas, caracterizada pela ética de um progresso continuo. Nessa esteira, averiguamos
também como essa experiéncia de movimento propde outros modos de construgdo subjetiva. Se a
cultura do progresso leva & construgio de sujeitos autbnomos e que buscam estar no dominio de si e de
seus proprios movimentos objetivamente orientados, a mobilidade improvisada e que surge a partir do
contato com o outro abre espago para o surgimento da imprevisibilidade e de sujeitos mais vulneraveis.

Na primeira parte do artigo, elaboramos um diagndstico da experiéncia de mobilidade e do consequente
modo de construgio subjetiva que caracteriza a ética do progresso e sua manifestagdo atual, a cultura
empreendedora. Temos como apoio teérico inicial o autor Peter Sloterdijk, que descreve a construgio
da sociedade e do sujeito moderno a partir de uma ética baseada na no¢ao de mobilidade continua,
constituida pelas ideias de conquista e progresso. Nesse contexto, a a¢io é vista como algo que deve ser
voltado para uma finalidade, conforme anilise de Giorgio Agambem. Sob essa perspectiva, exige-se dos
individuos que se constituam como entidades autdbnomas e ativas, que se relacionam com o movimento
e as coisas do mundo de modo instrumental.

Em seguida, buscamos resolver algumas questdes metodolédgicas. Considerando que a metodologia de
pesquisa utilizada é um amélgama entre a experiéncia corporal concreta da autora nos espagos de vivéncia
do Contato Improvisagao e as contribui¢des tedricas de autores, predominantemente do campo da filosofia,
que pensam o corpo e a construgdo de subjetividades, explicitamos como a experiéncia corporal pode se
configurar como um vetor fisico para conceitos e elaboragées filoséficas.

Adiante, explicamos o que é o Contato Improvisagio e descrevemos especialmente o modelo de pratica
que mais nos interessou para essa pesquisa, as jams, que sdo encontros de dangarinos que buscam a pratica
sem inteng¢des artisticas ou terapéuticas. Tratamos também do contexto especifico da pesquisa, que foi
realizada entre os anos de 2013 e 2016, na cidade do Rio de Janeiro.

Por fim, nos debrugamos sobre a anélise de como os elementos principais dessa prética, o improviso e o
contato, permitem que seus praticantes tenham experiéncias de mobilidade e de constituigao de si como
sujeitos que contrastam com aquelas detectadas por Peter Sloterdjik como constitutivas da modernidade e
do sujeito moderno. Investigamos os efeitos do movimento improvisado a partir do contato na percepgao
consciente e como ele altera nossa relagio instrumental com o mundo, abrindo espago para aimprevisibilidade
e desfazendo a tradicional constru¢ao do bindmio sujeito ativo e objeto passivo. Identificamos af o ente
que o filésofo Mario Perniola vai chamar de “coisa que sente”, que se trata de uma entidade que nao busca
estar no dominio de si e no uso do outro, mas que se move a partir de sua vulnerabilidade.

2. Diagnosticos: para onde e como vamos?

2.1 Mobilidades em progresso e a aversao ao imprevisivel

No ensaio Mobilization of the planet from the spirit of self-intensification, Peter Sloterdijk desenvolve a
ideia de que a modernidade e a construgio do sujeito moderno fundaram-se sobre certo modelo de
mobilidade que tem como modo especifico de realizagdo e existéncia uma ética baseada na nogao de
avanco (SLOTERDIJK, 2006, p. 37). Trata-se de uma forma singular de expressio do movimento que
encontrou guarida no interior de uma cultura que valoriza o progresso e a conquista e que leva a uma
forma especifica de se compreender também o tempo: como uma linha que conecta passado e futuro em
uma série de eventos que nao se repetem ou retornam.
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Determinando uma sequéncia de eventos que nao ocorrerdo novamente ou serdo desfeitos, o tempo
compreendido progressivamente nos leva a desejar que cada passo dado seja parte de um movimento
geral de desenvolvimento e evolugio em dire¢io a melhoria. Retroceder, no sentido de realizar um
evento que nio seja em diregao a melhoria da condigdo anterior, ou estagnar, nio se apresentam como
alternativas desejaveis. Assim, é preciso eliminar os limites ao movimento a partir da presun¢io de que
ndo deve existir descanso enquanto o melhor néo for atingido (SLOTERDIJK, 2009, p. 37). Apesar de
esse “melhor” buscado aparentemente constituir-se como um objetivo, o0 movimento baseado na ideia
de avango ndo visa a ir apenas de um ponto A a um ponto B. O “melhor”, o ponto B, é em si mesmo um
objetivo movente, também em progresso.

Assim, o movimento adquire uma natureza cuja caracteristica principal é a retroalimentagao do préprio
movimento. O primeiro passo dado com vistas ao avango, explica Sloterdijk, ndo é aquele que nos
colocard em dire¢dao a um objetivo fixo, mas é o encadeador de uma série de novos passos, em um tipo
de movimento que se autoalimenta. O imperativo ético da modernidade é, portanto, segundo o autor, a
mobilidade autojustificavel promovida pela ideia de continuidade e intensificagio (SLOTERDIJK, 2009,
p-37). Funcionar segundo essa ética significa operar em uma engrenagem infinita de movimento, gerada
e mantida por uma for¢a de autoiniciativa e motiva¢ao, na qual ndo se trata apenas de avangar, mas de
permanecer avangando, gerando novas cadeias de a¢des, buscando continuamente melhorias e lutando
contra as forcas que tentam interromper ou atrapalhar tal mobilizacio. Nesse sentido, o descanso é sempre
adiado em prol da persecugio de objetivos que perdem sua atragao e potencial de satisfagao no momento
de sua realizagdo, sendo antes. Cria-se, assim, uma condi¢o em que o ponto de chegada é impossivel.

Para ser continuamente ativo, contudo, é preciso mais que aderir ao fluxo de movimento de ondas
e correntes. Para viver em estado de progressao, averigua Sloterdjik, o individuo deve superar todas as
condi¢bes que reduzem seu movimento, que o paralisam e fixam ou que o fazem perder sua liberdade
(SLOTERDJIK, 2009, p. 38). Vemos o ser humano aprisionado como aquele que tem restringida suas
condi¢des de movimentagao, seja fisicamente, seja no sentido de alguém que nio tem autonomia ou
automotiva¢io® para agir. A liberdade é compreendida entio como liberdade de conduzir seu préprio
movimento, ressalta Sloterdjik, e o progresso s6 é imaginével como o tipo de movimento que nos leva a
um grau de mobilidade maior. Da mesma forma, a autodeterminagao confunde-se com a automobilizagéo:
estar no controle de si mesmo é ter a capacidade de se automotivar e fazer funcionar sua prépria engrenagem
de agdes (SLOTERDJIK, 2009, p. 38).

Essa éticamoderna baseada na nocio de avan¢o molda nosso modo de viver, permeando consequentemente
nosso cotidiano. Como autores de projetos de vida préprios, nos sentimos seres auténomos e livres,
movendo-nos numa linha reta rumo a um lugar almejado, que possivelmente serd superado por outro mais
adiante. Assim, diariamente estamos direcionando nossa energia ao cumprimento de tarefas, a persecugao
de objetivos de curto oulongo prazo, procurando otimizar nosso tempo e nossa disposigao para funcionar
dentro de umalégica que valoriza a realizagao de metas. Alain Ehrenberg enxerga ai a construgao de uma
especifica mitologia de autorrealizagao, baseada no espirito da conquista, que nao estd ao alcance apenas
do heréi, mas do individuo comum (EHRENBERG, 2010, p. 11).

No interior desse modo de mobilizagao, elabora-se uma concepgao especifica da agio como algo que
deve ser instrumentalizado: a partir de uma no¢ao de sujeito como o ente que se automobiliza, a agao
aparece como o0 movimento que visa a atingir um objetivo previamente planejado. Contudo, assim como a

2 Sobre esse tema, ressalta-se a tendéncia a patologizacio e medicalizagio das condigbes de paralisia da vontade, como a
depressio e a ansiedade. Alain Ehrenberg ressalta como uma cultura da conquista é também uma cultura da ansiedade e como
isso se relaciona ao consumo em massa de medicamentos psicotrépicos que servem para manter o individuo funcionando no
interior dessa légica de mobilidade (EHRENBERG, 2010, p. 139) .
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progressao é apenas umas das maneiras possiveis em um rol de outras formas de manifesta¢ao do movimento,
a agio pode ocorrer de outras maneiras, sem necessariamente prestar-se ao atingimento de metas.

Atento a tais possibilidades, o fil6sofo Giorgio Agambem, citando Aristételes, propoe uma distingao
entre dois géneros de agdo: o fazer e o agir. Segundo o autor seria possivel definir o “fazer” como um meio
destinado a um fim, ou seja, sua finalidade seria outra diferente do préprio fazer. J4 o “agir” conteria o fim
em si mesmo, ou seja, seria o que ele chama de uma finalidade sem meios. O poeta faz o drama, mas é
o0 ator quem o age, exemplifica Agambem, citando Varrao, estudioso a quem cabe a identificagio de um
terceiro género de agio: o gesto (AGAMBEM, 2008, p. 12). Se o fazer ¢ um meio em vista de um fim e a
a¢do é um fim sem meios, o gesto rompe a falsa alternativa entre fins e meios, exibindo uma medialidade
pura, o tornar visivel um meio como tal. A danga, por exemplo, é gesto, na medida em que é “somente

7 ~

o suportar e a exibi¢ao do cardter medial dos movimentos corporais’, é a agdo que nio tem nada a dizer
(AGAMBEM, 2008, p. 13).

Propomos aqui seguir essa distingao para identificar em que tipo de agao estamos cotidianamente imersos.
O que podemos perceber é que o individuo mobilizado a partir da nogao de avango estd constantemente
variando suas agdes entre o fazer e agir. Ser ativo hoje significa estar constantemente, de maneira
automotivada, na direcdo de realizar objetivos, nem sempre estaveis ou definitivos, mas, ao contrério,
certamente superaveis por outros, a partir do que se convencionou chamar de espirito empreendedor. A
a¢do, nesse contexto, é uma maneira de agir com ou como uma finalidade, na qual interessa menos o processo
e sua medialidade e mais as metas a serem alcanc¢adas. Para compor um projeto de outra mobilidade seria
preciso afinal questionar o modelo de agao que a modernidade sedimentou como a mais valorosa e buscar
a experiéncia de um tipo de movimento que nio seja finalisticamente orientado. Trata-se de resgatar o
gesto em nosso cotidiano.

A principio, o gesto teria algo que poderia parecer bastante interessante a uma cultura cuja ética estd
sedimentada na nogao de progresso: trata-se da ousadia, da atragao pelo risco, afinal a auséncia de finalidade
nos coloca diante da possibilidade do imprevisivel. Alain Ehrenberg pontua que a figura do empreendedor
é 0 herdi dos nossos tempos, posto que ele assume um estilo de vida baseado na assungao de desafios e
na tomada de riscos (EHRENBERG, 2010, p. 13). No entanto, por uma anélise mais atenciosa, é possivel
verificar que hd uma diferenca de medida entre a imprevisibilidade possibilitada pela acio inutil, como
no gesto, e aquela suportada pela aventura empreendedora: a diferenga entre o que é totalmente novo,
que é desconhecido, e 0 novo que pode ser medido e previsto, que ¢ o risco.

A concepgido da agdo propria a cultura empreendedora deixa pouco espago para resultados diferentes
de positivo ou negativo: quando hd um objetivo a ser atingido, trata-se apenas de ganhar ou de perder.
Nesse contexto, o risco, no sentido de se optar por metas ousadas, é incentivado, mas é preciso calculd-lo
e levar em conta as chances de falha e as perdas decorrentes. E preciso estar no controle, ter dominio do
movimento, calcular os passos e prever os possiveis caminhos. Arriscar-se, para o individuo auténomo de
hoje, é tinica e exclusivamente fungao de sua capacidade de antecipar o futuro e agir sem medo de fracassar,
assumindo possiveis erros como sua responsabilidade e acertos como vitdria pessoal. Nas perspectivas do
agir e do fazer s6 hd espago para o acerto ou o erro, a conquista ou o falha, a vitéria ou o fracasso. Somente
o risco calculado insere-se nessa equacao.

A agao engendrada no interior desse modelo de autogestio, apesar de promover a autonomia e a
individualidade, parece produzir poucas variagdes, pois estd constantemente submetida a padrdes de
valoragao e aceitagao promovidos pelo mercado, restringindo a poténcia de liberdade e do jogo do acaso.
Por outro lado, quando ignoramos objetivos e nao fazemos previsdes de perdas e ganhos, abrimos finalmente
caminho para o imprevisivel, cendrio no qual nao ha vitdria ou fracasso, apenas acontecimentos. Nao ter
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metas ¢ deixar-se levar ao sabor dos eventos, ou seja, significa uma condigao de se deixar ser afetado pelo
mundo. Por essa caracteristica, a imprevisibilidade tende a inibir o dominio sobre a a¢3o, nos colocando
em uma situacio de vulnerabilidade em relagao ao mundo e seus acontecimentos e, no entanto, permitindo
a aparicao do novo. O problema dessa condigio é que ela pde em xeque um modelo importante do modo
de construgao subjetiva nas sociedades capitalistas contemporéneas: o individuo auténomo e autogestor
que produz a si mesmo como mercadoria.

2.2 O individuo autocentrado e a aversao a vulnerabilidade

O modelo ideal de agao da modernidade se compde por uma ordenagao que vai desde o planejamento,
passando pela execugio até chegar a conquista de um objetivo determinado. Talmodo de agir é tributdrio,
como vimos, de uma necessidade de dominio sobre as trajetérias tomadas, desde sua projegao até sua
implementacao e resultado. Para que essa sequéncia seja possivel, é preciso que a agdo esteja subordinada
ao controle de um sujeito. Nesse sentido, o que se desenha em conjunto com esse modelo de mobilidade
é um modo de construgio subjetiva que tem como eixo a no¢do de um individuo autocentrado, senhor
de si mesmo, separado do mundo e seus objetos. Ao dissertar sobre como a figura do empreendedor
tornou-se o modelo heroico dos nossos dias, Ehrenberg ressalta que, além da tomada de riscos, o que se
espera desse sujeito é que ele atue de maneira auténoma. Espera-se que, em sua trajetdria de sucesso, o
individuo nao dependa de mais ninguém (EHRENBERG, 2010, p. 13).

Nessalogica, aindividualidade é valorizada, levando a uma busca pela invengao dos seus préprios modelos,
de sua unicidade, ainda que idéntica a de todos os outros (EHRENBERG, 2010, p. 50). Os individuos
tornam-se mercadorias em constante processo de aprimoramento, buscando evolugoes pautadas em padroes
inalcangaveis de otimizagao que podem ser aplicados indiscriminadamente, submetendo as singularidades
individuais a modelos e metas uniformes. O alcance desses padroes, inclusive, toma amplitude global.
Como ressalta Suely Rolnik, hd uma for¢a mercadoldgica agindo sobre a construgao das subjetividades,
através da formacao de “kits de perfis-padrao” que intensificam e pulverizam identidades independente do
contexto geografico. Evidencia-se que, se hd uma abertura para o novo, isso nao envolve necessariamente
abertura para o estranho (ROLNIK, 1996). Tolera-se o risco controlado, ndo a imprevisibilidade.

No entanto, tais padrdes nio se evidenciam como regras, aparecem como sugestdes e orientagdes, pois
sdo corroborados por opinides de especialistas e historias exemplares, e nio por normas. Desse modo,
parecem estar disponiveis a processos de escolha e adesao autdnomos, sendo autoaplicaveis a si mesmos
pelos individuos, em um modo de construgao subjetiva que é predominantemente baseado na autogestao
e motivac¢do e comporta inclusive a flexibilidade para transitar entre os modelos disponiveis. Tratam-se
de modulagdes e nao moldes, conforme termos utilizados por Gilles Deleuze em seus escritos sobre as
sociedades de controle (DELEUZE, 1992, p. 221). O individuo que se move por essas méquinas de
controle nao é um corpo ddcil, mas ondulatério, funcionando em drbita, num feixe continuo (DELEUZE,

1992, p. 223).

A mobilidade de nosso tempo e lugar parece assemelhar-se a imagem de uma engrenagem infinita de
movimento em avango gerada e mantida pela for¢a individual de iniciativa e pelo horizonte de padroes de
sucesso culturalmente compartilhados e continuamente renovados. O movimento torna-se, ele mesmo,
o fim, e constroem-se sujeitos incapazes de parar. A mobilidade autoengendravel e infinita de nossos
dias alia-se a0 modelo empresarial de gestao de si mesmo, no qual se exaltam os valores relacionados a
iniciativa e a atividade, em detrimento da passividade. Nesse contexto, o individuo é convocado a gerir a
simesmo como mercadoria, devendo estar constantemente produzindo, criando e performando o melhor
de si, tendo como exemplo modelos e padrdes sempre superdveis. Esse transito frenético se da dentro das
fronteiras do ji conhecido, levando a uma dificuldade crescente de se deixar afetar e provocar rupturas.
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Nesse contexto, a imprevisibilidade nos coloca diante do que parece a maior ameaca anossaliberdade: a
“influéncia” do outro. Junto ao crescimento da produgao industrial surgiu uma temporalidade mensurével e
controlavel, que se contrapunha a dependéncia que as sociedades tradicionais tinham em relacio aos ciclos
da natureza. A industrializagao agropecudria e a tecnologia que a viabiliza, como a criagdo de materiais
geneticamente modificados com qualidades mais valorizadas ou resistentes a condigoes adversas, buscam
impor um ritmo proprio & produgio, superando a “influéncia” e imprevisibilidade das condi¢des naturais
nos processos de vida. Nao importa se os “outros” sao as outras pessoas com as quais nos relacionamos ou
a propria natureza: é preciso neutralizar seus efeitos sobre nossa mobilidade para que tenhamos controle
dos riscos assumidos. Nossa atual aversao a dependéncia é, portanto, também aversio a qualquer coisa
que possa impedir ou dificultar nossa mobilidade autodeterminada.

Anogao deliberdade alia-se a de autonomia, tornando-se a qualidade do ideal de sujeito contemporaneo,
aquele que consegue se mover de maneira independente, a partir de decisoes tomadas de forma consciente.
A exaltagdo a essa postura ativa evidencia um tipo de visdo que coloca em lados opostos a atividade e a
passividade e, como pensamento bindrio, valoriza um polo em detrimento do outro. A condi¢do de passividade
é vista como inferior pois, em uma primeira visada, nao abarca os valores da cultura empreendedora: é
preciso nao estar parado, é preciso agir e ser um criador ativo do futuro. Tal concepg¢ao manifesta a nogao
de um sujeito sempre em busca da satisfagdo de seus desejos e objetivos particulares, através de agoes
que s3o uma mera produgio de prazeres e recompensas, ou seja, um sujeito que se constitui como polo
ativo frente as coisas do mundo, seu proprio corpo e suas sensagoes, transformando esses elementos em
objetos. A instrumentalizacio das agdes acaba por consequéncia a levar a uma instrumentalizagao das
relagbes, inclusive da relagio com seu préprio corpo.

Tem-se como consequéncia a produgao de um corpo duplamente anestesiado: de um lado, ele resiste
aos efeitos que a influéncia de outros corpos pode produzir, torna-se insensivel e, consequentemente,
desvitalizado; de outrolado, a exigéncia de constante mobiliza¢io e autodeterminagio o leva ao esgotamento,
caracterizado pelo sentimento de culpa produzido por esses sistemas de moralidade que exigem um corpo
altamente produtivo. Nesse sentido que Davi Lapoujade, ao se perguntar “o que pode um corpo’, detecta,
na atualidade, “um corpo que nio aguenta mais”: de um lado, as formas de adestramento e disciplina que
o forgam vindo do exterior e, do outro, as formas de assujeitamento, que sao internas. “O corpo, assim,
sofre de um ‘sujeito’ que o age Xl que o organiza e o subjetiva’, sob a autoridade de um sistema de juizo e
moralidade, entravando a poténcia de seus “instintos” (LAPOUJADE, 2002).

Como saida aos corpos avessos a vulnerabilidade e ainda assim esgotados da contemporaneidade,
Lapoujade propde que estejam 4 altura dos afetos mais sutis (LAPOUJADE, 2002). A fragilidade, ou a
poténcia de se deixar ferir, torna-se assim, ao contrario do que disciplinam os gurus e manuais da otimizagao
da performance individual, um signo de resisténcia. O corpo proposto por David Lapoujade é aquele
cujas poténcias definem-se fora de uma perspectiva da persecugio de objetivos, que permeia os modos
de mobilidade da sociedade produtivista. Essa poténcia nao ¢, afinal, a da agao de um sujeito sobre seu
corpo, mas a da vulnerabilidade desse corpo, de sua capacidade de ser afetado por forcas que o atravessam.
Assim, métodos e pardmetros de medi¢do de produtividade ja nao colaboram para responder a questio “o
que pode um corpo?”. Para pensar as suas poténcias é preciso, portanto, ir além de quantificar o que ele é
capaz de fazer. David Lapoujade propde que a chave para identificar a poténcia propria ao corpo estd em
observar nao sua capacidade de agir, mas sua capacidade de sentir, de “sofrer” pela agao das forgas mais
sutis que o atingem vindas de fora. Essa capacidade de afetagao cria, nesse corpo, também uma poténcia
de agdo que se confunde com sua poténcia de passividade.

Outro fil6sofo que colabora conosco para essa elaboragao é Mario Perniola. Tal qual Giorgio Agambem,
ele propde um modelo de agao avesso a utilidade, a entrada em uma experiéncia descentrada, livre do
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objetivo de encontrar um propésito (PERNIOLA, 2005, p. 03). A partir dai ele produz um questionamento
as relagdes instrumentais, nos presenteando com um termo préprio para definir o corpo que se coloca na
condi¢do de vulnerabilidade: o corpo como “coisa que sente”. O termo “coisa” é proposto para substituir
os conceitos de sujeito e objeto, mais tipicos para relagoes que se estabelecem a partir da nogao de uso, de
instrumentalizacio (PERNIOLA, 2005, p. 03). Adicionalmente, o filésofo celebra a capacidade de “sentir”,
em detrimento do sujeito que pensa e age, herdeiro da tradi¢ao Cartesiana (PERNIOLA, 2005, p. 7).

O que Perniola propde é o questionamento do modelo de construgao subjetiva, de viés cartesiano, que
valoriza o pensamento e agao e vem moldando o sujeito moderno, um individuo centrado, auténomo e,
conforme citado pelo préprio filésofo, envolto em um halo de inviolabilidade (PERNIOLA, 2005, p.22).
Alternativamente, o fildsofo coloca o corpo e a sensagao em primeiro plano e, indo além da reivindicacao
de um pouco mais de vulnerabilidade, ele descreve uma nova entidade que se posiciona em uma zona
de indiscernibilidade entre o sujeito que age ou pensa e o objeto que é pensado ou agido. A coisa que
sente é sua proposta revoluciondria que se contrapde ao projeto moderno de sujeito consubstanciado no
individuo auténomo e autocentrado que busca percorrer sua prépria trajetéria relacionando-se como o
mundo de modo instrumental.

3. Questoes metodoldgicas: corporificando conceitos

Considerando o diagndstico feito até aqui e os conceitos propostos por Giorgio Agambem e Mario
Perniola, nos interessa, adiante, pensar como a técnica de danga chamada Contanto Improvisagio (que aqui
chamaremos apenas de Contato) cria alternativas ao modelo de mobilidade constante e autoengendrada
da contemporaneidade e também como acaba por produzir outro modo de construgio subjetiva. Os
questionamentos dessa pesquisa tém origem nas experiéncias praticas da autora durante os anos de estudos
de danca. Assim, mais do que pensar a pritica do Contato, a inten¢ao nessa pesquisa foi pensar com ela,
compreendendo-a como uma pratica artistica, mas também filosofica.

Seguimos a proposta sugerida por Marie Bardet, formulada por meio de algumas questoes expostas
na conferéncia Del punto de vista a un acercamiento tedrico-prdctico: lo articular: quais sao os modos de
emergéncia de conceitos, problemas e inquietudes que levam a elaboragao de uma prética? Quais as
redes e imagindrios convocados e operados em tal pratica? E, a partir dai, quais sao os usos, as circulagoes,
que podem ser inventadas e construidas ao tragar estes conceitos, estes problemas e estas redes? Assim,
continua a autora, pode-se prestar atengao a maneira como algumas préticas do mundo da danga criam
articulagdes tanto em trabalho fisico como em conceitos, fabricando um “articular”, que, em sua definigao,
significaum conceito-concreto que podemos olhar, escutar, tocar e que também nos toca (BARDET, 2014,
p.43). No lugar de entender um conceito, acreditamos que através de tais préticas concretas podemos ser
tocados por ele, modificados por ele.

A principio, é necessdrio pontuar que o movimento é pensado aqui de maneira ampla: em uma visada
mais micro, diz respeito as agdes produzidas com os corpos, que modificam nossa posi¢io em relagio ao
espaco; e, em uma visio mais macro, diz respeito aos acontecimentos que modificam nossa vida como um
todo, que também alteram nosso lugar no mundo. Entendemos que uma mesmalégica de funcionamento
atravessa os dois niveis de analise, podendo evidenciar o que, de maneira geral, na sociedade contemporéinea
ocidental, se entende por “mover-se”. A danga no geral e especificamente o Contato, nessa pesquisa, ao
propor novas formas de experimentar o movimento, apresenta alternativa aos modos mais familiares de
vivenciar a mobilidade e nossos modos de interagio com o mundo e seus objetos, e isso tem uma relagio
muito imbricada com as formas de compreensio de nés mesmos como sujeitos.
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Sendo parte integrante da cultura, a arte também reverbera os modos de existéncia que nela se
manifestam, as vezes para se opor aos seus modos mais imperativos. Se a prética do Contato pode afetar
profundamente aqueles que nela se aventuram é porque ela propde algo de novo, porque produz formas de
ser no mundo s quais ndo estamos habituados. Os dois elementos fundamentais da pratica, que inclusive
lhe conferem seu nome, o improviso e o contato, sao os aspectos chave de nossa investigagao. A partir
deles, pretendemos pensar os contrastes existentes entre o modo cotidiano de mover-se e relacionar-se
com as coisas do mundo e a maneira como isso se passa na pratica do Contato. O improviso nos coloca
diante de uma mobilidade sem orientacido, a0 mesmo tempo sem objetivo e sem forma determinada. O
contato nos estimula a mobilizar uma relagio com o mundo que enfatiza a vulnerabilidade no lugar da
autodeterminacao.

O problema se delimita a partir das questdes colocadas por Agambem e Perniola. Como vimos, no
modelo proposto por Agambem, o fazer e o agir sio os modos mais corriqueiro de lidarmos com a agao,
fazendo dela um meio para um fim ou um fim em si mesma. Em contrapartida, o filésofo propoe pensar
em uma forma de recuperar o gesto no interior da agdo, de trazer a tona a pura medialidade dos corpos e
suas mobilidades, em detrimento do objetivo. A agdo dangada é um exemplo dado por Agambem como
aquele correspondente a esse género. A agao que se mobiliza na pratica do Contato seria, a nosso ver, um
exemplo ainda mais adequado; afinal, o gesto coreografado carrega consigo, em algum grau, uma forma de
objetificagdo da danga, pois trata-se de uma forma fim. Jd ao improvisarmos em contato, devemos abdicar
de objetivos imediatos, sejam eles expressivos ou estéticos, e procurar nos ater ao momento presente do
gesto executado, percebendo-o em sua medialidade pura. Isso nos colocaria diante da possibilidade do
imprevisivel®.

Por seu turno, o filésofo Mario Perniola nos fornece importantes reflexdes a respeito dessa relagao
entre a¢ao nao instrumentalizada, imprevisibilidade e vulnerabilidade. Ele propde, conforme Agambem,
um modelo de agao avesso & utilidade, ou seja, no lugar do agir que visa a atingir um objetivo especifico,
propde o agir sem metas, a relagio entre coisas que se abre ao totalmente imprevisivel, ao aqui e agora
da sensagio, um tipo de experiéncia corporal deslocada, sem fim ou 4pice (PERNIOLA, 2005, p. 22). A
partir desse modelo, estabelece as bases para um modo de construgio subjetiva que desafia o individuo
autdénomo e autoempreendedor da atualidade.

Como indicamos, Perniola sugere o termo “coisa que sente” para definir o corpo que se coloca nessa
condigdo, superando a relagao de uso que se estabelece tradicionalmente entre entes que se colocam um
diante do outro — mesmo que por vezes de maneira alternada — como manipulador e manipulado,
construtor e construto, ordenador e ordenado. Trata-se, sobretudo, de uma proposta de a¢do avessa a
instrumentalidade: no lugar daquela que visa a atingir um objetivo especifico, o filésofo propde o agir sem
metas, a relagdo entre coisas que se abre ao totalmente imprevisivel, através da substituiciao dos termos
sujeito e objeto, cuja relagao carrega consigo um viés instrumentalizador. Assim, em um mundo habitado
porrelagdes de uso que caucionam e sao caucionadas pelas figuras do sujeito e do objeto, a nogao alternativa
de coisa que sente substitui a instrumentalidade e inteligibilidade caracteristicas da relagio daquela dupla
de opostos por uma relagao baseada na dimensao sensivel dos corpos.

A partir do pensamento de Agamben e Perniola e tendo como objeto 0o movimento improvisado na danga,
é possivel chegar a uma nogao de gesto que rompe com a relagao de causa e efeito e com a ideia de que o

3 Falamos aqui de imprevisibilidade e no necessariamente de novidade pois, por for¢a da natureza da transmissao de sua
prética, foram sendo difundidas formas e ferramentas que levam, muitas vezes, a ser possivel perceber bastante uniformidade
nas maneiras de se mover durante a pratica do Contato. A imprevisibilidade constitui-se, portanto, no interior de certalogica de
movimentagio, que apesar de, na teoria, suportar qualquer tipo de gesto, na pratica, configura um repertdrio extenso, mas que
manifesta certa constincia.
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movimento é um meio pelo qual se atinge um objetivo. Trata-se de uma nogdo de que o movimento pode
bastar-se a simesmo. Além disso, desenvolve-se, a partir desse outro modelo de mobilidade, uma alternativa
também ao modo de construgao subjetiva que privilegia o ideal de individuo produtivo e auténomo. Se
esse é constantemente provocado a assumir o dominio sobre sua propria trajetdria, tomando decisoes
conscientes e tendo iniciativa, no improviso proporcionado pelo contato entre corpos que dangam a agao
torna-se mais efeito da exposi¢io de um corpo suscetivel a estimulos do que produgdo de um individuo
que reflete e decide.

4. O objeto: breve descri¢ao do Contato Improvisacao

O Contato Improvisagio é uma técnica de danga criada pelo bailarino Steven Paxton, em 1972, nos
Estados Unidos, sendo parte de uma série de experimentos artisticos, atléticos e terapéuticos que, segundo
a historiadora Cinhia Novack, vinham sendo realizados desde o final da década de 1960 como forma
de redefinico do self a partir da ativagio de um corpo sensivel e inteligente (NOVACK, 1990, p. 03).
Segundo Novack, havia uma fusao entre elementos estéticos e ideias sociais na danga cénica experimental
desse periodo nos EUA: os valores da democracia, daigualdade social e da comunidade relacionavam-se &
experiéncia das “dangas sociais™, como o rock, que nao necessitavam de treinamento formal, promoviam
a reuniio de pessoas e se pautavam na experimentacio (NOVACK, 1990, p. 48). A pratica do Contato
combinaria, conforme o entendimento da autora, caracteristicas tanto de uma dancga cénica como de uma
danga social, pois, a0 mesmo tempo em que ressalta as capacidades fisicas do corpo, importantes para a
performance cénica, nio depende da distingao entre dancarinos profissionais e amadores e focaliza na
livre fluidez do movimento no momento presente, como em uma danga social. Rapidamente, o Contato
tornou-se nao apenas uma técnica, mas a expressao de um “modo de vida” ou um “experimento social”
que implementava os valores da igualdade e comunidade (NOVACK, 1990, p. 03).

Em uma breve descrigao do que é o Contanto Improvisagao na prtica, é possivel dizer que ele costuma
ser praticado em duplas, em siléncio, em um jogo no qual os dancarinos suspendem um ao outro, apoiam-
se e rolam um sobre o outro, trabalhando com contrapesos, alavancas e pontos de apoio diversos. A
inten¢ao primordial nao é manipular o outro, mas construir o movimento em conjunto. E a énfase desse
ato de criagao nio recai sobre o valor estético das formas, mas sobre o fluxo de energia que circula entre
os dois parceiros, constituindo-se como um didlogo fisico (NOVACK, 1990, p. 08). Novack ressalta que
os atributos da pratica pareciam incorporar muitas das ideologias sociais do inicio dos anos 1970, como,
por exemplo, a rejei¢ao da divisao tradicional de género e as hierarquias sociais. Os primeiros praticantes
viam a experiéncia de tocar e compartilhar o peso com um parceiro de qualquer sexo como uma forma de
construir uma nova experiéncia de interagao com o outro. Além disso, a auséncia da figura do diretor ou
coredgrafo simbolizava uma comunidade igualitiria em que todos cooperavam e nao havia dominagao.
Também nao havia distingao entre amadores e profissionais: tratava-se de uma danga democritica, da
qual qualquer um poderia participar (NOVACK, 1990, p. 11).

A prética do Contato pode assumir diversas formas de eventos com diferentes objetivos: com fins
artisticos, pode ser realizado com vistas a criagao coreogréfica ou mesmo como modo de encenagao;
pode ser utilizado para fins terapéuticos; pode ser parte de treinamento ou método de aulas praticas
para bailarinos e outros artistas; por fim, dd-se 0 nome de jam a sua forma menos objetivada, quando
interessados, bailarinos ou nao, se reinem em lugar previamente acordado para simplesmente praticar o
Contato. Esse ultimo formato especifico de prética é o mais relevante para nossa pesquisa.

4“Social dance” ¢ a expressao utilizada pela historiadora Cynthia Novack para se referir a estas dangas que acontecem fora do
contexto cénico ou artistico.
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Hugo Leonardo da Silva, pesquisador do Contato, descreve a jam como uma prética de fisicalidade
caotica e fragmentada em um contexto desprovido de preocupagdes com composigao, sem o embalo ou a
modulagio da presenca musical e sem testemunhas outras que nao os préprios participantes (SILVA, 2014,
p-31). Ajam é nosso objeto especifico exatamente por ja conter, em seu préprio formato, os elementos que
nos interessam investigar: uma mobilidade sem finalidade, 0 mover-se que basta a si mesmo. A principio,
nao h4 fins terapéuticos, artisticos ou de treinamento em uma jam, ou melhor, apesar de essas finalidades
poderem fazer parte da intengao individual de um participante, elas ndo orientam a realizagio do evento
como um todo e areunido daquelas pessoas. Assim, ela encarna, como projeto, a ideia de uma reuniio de
pessoas que tém como Unica e exclusiva finalidade, enquanto grupo, a intengao de se encontrarem para
se moverem segundo a maneira do contato improvisagao. Trata-se, portanto, unicamente de vivenciar e
praticar o movimento segundo a técnica do Contato, e ndo de tomd-lo como objeto de uso para outros fins.

Entre osanos de 2013 e 2017, que foram os anos de escritura da tese que deu origem a este artigo, havia,
no Rio de Janeiro, um grupo articulado de pessoas, professores de contato e praticantes, que normalmente
se organizavam para a realizacdo dessas jams e oficinas, que, junto a outros praticantes frequentes e
esporddicos, formavam uma comunidade de contato improvisagio no Rio de Janeiro. Ela se comunicava
prioritariamente pelas redes sociais e grupos de e-mail, através dos quais os integrantes e outros interessados
eram informados do cronograma fixo de eventos, acontecimentos mais eventuais e recebiam orientagoes
diversas (o que é uma jam, informagdes sobre as oficinas, orientagdes sobre roupas e comportamento).
Tais encontros normalmente ocorriam na zona sul ou central do Rio de Janeiro, tinham um horério pra
comegar e terminar, duravam normalmente entre duas a trés horas, podiam ser precedidos ounio de uma
oficina ou orientagio e se financiavam por contribuigao voluntdria. Quando nao havia ou o participante
nio queria participar da atividade precedente, ele podia chegar com a sessio j4 iniciada.

Qualquer pessoa interessada podia entrar na jam e, como dito, nem sempre havia uma orienta¢io inicial
sobre como “dancar” o Contato. No entanto, a maioria daqueles que procuravam tais eventos ja teve um
contato inicial com a prética em outro contexto. Os praticantes costumavam ser artistas cénicos (como
bailarinos ou atores), mas também havia pessoas envolvidas com a drea da satide que se interessavam pela
prética para pesquisas e por suas possiveis aplicagdes terapéuticas. Assim, o publico de participantes de tais
jams era mais ou menos coeso, formado por um grupo de pessoas com diferentes niveis de experiéncia, que
se alternavam entre os eventos, apesar de normalmente estar presente algum praticante que estava indo
pela primeira vez ou mesmo pela inica vez, por estar temporariamente na cidade. Havia uma coesao ainda
no sentido de que essas pessoas compartilhavam mais coisas em comum do que apenas o interesse pelo
Contato Improvisagao; havia um interesse mais ou menos generalizado por préticas artisticas e somaticas,
terapias alternativas, etc. Quanto a faixa etdria e ao sexo, nio era possivel verificar uma predominancia
evidente, apesar de haver, visivelmente, poucos praticantes com mais de cinquenta anos. Assim, apesar
de estar aberta a qualquer um, é possivel que as jams atraissem pessoas muito semelhantes, em termos de
um mesmo conjunto difuso de interesses além da danga.’

Normalmente, quando a sessdo nao era precedida de alguma oficina ou orientagao mais especifica, o
participante era responsavel por seu proprio aquecimento. Em algum momento durante o aquecimento
individual, iniciava-se um contato que nem sempre era ao acaso. Por vezes, a danca se iniciava através de um
toque ou um olhar que surgiu sem querer; outras vezes havia uma proposigao efetiva de um participante
a outro, que podia inclusive ser denegada, e, ainda, era possivel entrar em uma danca que j4 estivesse se

5Essas informagdes sao relevantes para situar a pratica em seu contexto social na cidade do Rio de Janeiro. Em nossa abordagem,
buscamos exaltar a pritica como uma experiéncia alternativa concreta a modos de mobilidade e construgio subjetiva cotidianos,
no entanto, compreendemos também a limitagdo de seu alcance em termos de diversidade populacional. Nesse sentido, nos
interessa mais o que ela articula em termos de conceitos do que defendé-la como alternativa viével de grande abrangéncia para
mudanga de paradigmas éticos em nossa sociedade.
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desenrolado entre outras pessoas. Nem todos os participantes dan¢avam o tempo todo durante toda a sessao,
era possivel ficar apenas assistindo, bem como entrar e sair do espaco de danga, e até mover-se sozinho,
apesar de nao ser esse o propdsito principal. A jam podia acontecer com musica ou nao e os praticantes
divergiam quanto a melhor opgao: alguns diziam que a musica era estimulante, outros, que ela sugestionava
demais a dindmica de movimento. Normalmente as pessoas nao falavam durante essas jams, mas era muito
comum emitirem sons de respiragao e rirem juntas, isso porque uma danca de contato improvisagao pode
se assemelhar bastante a um jogo ou a uma brincadeira e pode ser divertido experimentar em parceria as
possibilidades de movimento do corpo.

A técnica de contato improvisagdo nio deixa davidas, j4 em seu nome, de quais meios emprega. De
um lado, temos o improviso, ferramenta bastante utilizada por artistas da cena para treinamento e como
método de criagdo e composigao. Do outro, existe o contato, que ¢ a relagao de toque que se estabelece
entre duas ou mais pessoas e que se configura, no Contato, como a origem do movimento improvisado.
Além desses dois elementos fundantes e indispensaveis, hd outras caracteristicas que concorrem para
diferencid-lo de outras préticas que se caracterizam pelos mesmos fundamentos. O Contato, por exemplo,
pode assemelhar-se bastante a um jogo de luta, pois este também se vale do movimento improvisado e do
contato para acontecer. Entretanto, eles diferem, dentre outras coisas, pela natureza das agdes efetuadas:
os golpes de luta sao agdes objetivadas pela existéncia de uma disputa, ou seja, trata-se de uma agio que
busca uma efetividade, atingir o adversdrio. Essa exigéncia de eficicia determina a consecugio da agao tanto
em termos da estrutura formal do gesto (trajetérias, energia empregada, etc.) quanto do tipo de contato
que ela provoca. O criador do Contato, Steve Paxton, sempre chamou atengio para essa semelhanca com
as artes marciais, exceto pelo fato de ndo existir competicao®. O desejo de derrotar é uma finalidade que
estd além do préprio movimento e acaba por determinar sua execugio a partir de uma ideia de eficécia.
Além disso, a competi¢ao também acaba por determinar a relagio entre os individuos que estabelecem
o contato, colocando-os em posigdo de adversarios. J4 o gesto do Contato é uma agao puramente formal,
estética, sem nenhuma exigéncia em relagio a eficdcia, o que influi na natureza do contato estabelecido,
que se desenvolve a partir do principio da cooperagio, e nao da competigao.

Os fundamentos de nosso objeto, o contato e o improviso, existem também em outras dangas, como as
de saldo. A diferenca principal é que, em tais dangas, hd uma sistematizacao das formas empregadas que
acaba por delimitar as variages de movimentos realizados, além de determinar o tipo de contato que se
estabelece entre as partes, como, por exemplo, ao tornar imprescindivel a condugao. Nas dancas de salao,
hd um repertério delimitado de passos que funciona como um vocabuldrio a partir do qual o bailarino pode
criar e improvisar. Além disso, a relagao entre os pares se estabelece a partir de uma divisao muito clara
de papéis, que prevé a existéncia da figura do condutor e a figura do conduzido. Diferentemente disso, no
Contato, nao hd um repertério de movimentos ou um vocabuldrio que sirva como material Gnico para a
criagao e também néo existe a divisao de papéis. Todos os individuos em contato partem da mesma pré-
condicao, estando livres para assumir a posi¢ao de condutores, de conduzidos, ou mesmo para que nio
se estabeleca essa divisao de fungdes. Apesar disso, é possivel, em muitos momentos, encontrar em uma
jam uma dupla dangando de forma muito semelhante aquela praticada em bailes. E possivel igualmente
que praticantes de dangas de salao tenham muito a aprender com o Contato.

S. Contato e improviso: sugestdes para outros modos de mobilidade e subjetivagao

5.1 De onde vem 0 movimento que nio vai para lugar nenhum?

6 Em entrevista a Fernando Neder, publicada na Revista Percevejo Online, Steve Paxton responde nio saber se o Contato é
uma forma de danga e que “se parece também bastante com um esporte, exceto que nio h4 competigio [...] E um pouco como
uma Arte Marcial, exceto que ndo é uma luta” (PAXTON in NEDER, 2010)
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Aolevarmos nossa vida como um grande empreendimento, nos perguntamos a cada nova possibilidade
de movimento aonde queremos chegar. Assim, a a¢ao passa a ser ordenada por seu fim e ndo por sua origem.
O que devo fazer pra chegar “13” torna-se nosso lema orientador, determinando os passos que devem ser
dados e sufocando a possibilidade de aparecimento de caminhos ji ndo previamente esbogados em nossos
planos de vida. As ideias de projeto e planejamento sio palavras-chave dessa maneira de mover-se e agir.
A pergunta que se impde nesse contexto é: se nos propuséssemos a nao planejar, como nos moveriamos?
De onde viria o impulso para a agao?

Como vimos, o Contato é uma danga baseada no improviso, ou seja, os movimentos nao sao guiados
por uma coreografia. Quando dangamos de maneira improvisada, somos incentivados a “nio pensar” em
como vamos nos mover, isto significa, nao planejar o movimento, nao prevé-lo. Normalmente, nossas agoes,
inclusive no préprio movimento dangado, sio orientadas por aspectos externos a elas, como um ideal:
no caso da danga, a coreografia; na vida, as metas que instituimos. Para praticar o improviso na danga é
preciso abrir mao de tais orientagdes, deixando o caminho para o livre acontecimento do movimento. O
problema que decorre dessa experiéncia é entio entender como o movimento se forma. Se ndo tenho um
objetivo especifico, um lugar onde chegar, ou uma orientagio externa, que outros elementos vao conformar
o movimento? De onde ele se origina?

A priética do improviso baseia-se em sistemas de estimulo e resposta que incentivam o performer a
reagir de maneira cada vez mais imediata s provocagdes que recebe. A diminuigio desse intervalo evita
que o pensamento analitico seja o mediador do sistema e que o gesto se torne a exteriorizagio fisica de
uma agio ja previamente mentalizada como reagdo. Ao diminuir o papel do planejamento na agao, tais
praticas colocam o corpo em primeiro lugar, tornando-o o locus da “decisao”. Assim, ndo se trata de uma
produgio gestual que teria como base um conhecimento, universal ou particular, sobre o mundo, uma
reflexdo consciente acerca do ambiente externo, mas de uma atuagao imediata do corpo no espago. Nas
palavras de Steve Paxton: “a velocidade de transmissdo e retransmissao é veloz o suficiente para que seja
impressa diretamente na nossa intenc¢ao e estimule nossos reflexos. Isso afeta o curso da danga sem que
haja decisio consciente de nossa parte” (PAXTON apud SILVA, 2014, p. 110).

“O que devo fazer agora?”, “O que quero fazer daqui em diante?”, “O que eu gostaria que acontecesse?”,
“Qual é amelhor maneira de expressar essa ideia?”, “Como fazer para ser compreendido?”, “O que esperam
de mim?”: todas essas perguntas mostram a primazia do planejamento na tomada de decisao. Sao questoes
que nos ajudam diariamente a produzir agoes baseadas em nosso conhecimento acumulado — regras morais,
percepgdes que os outros tém sobre nds, previsdes sobre as consequéncias de nossos atos, consideragdes
sobre nossos proprios desejos. O improviso inibe esse tipo de pensamento reflexivo auténomo (ou, pelo
menos, ndo o estimula), mais sujeito a consideracdes a respeito de normas e resultados. Por isso, nas
sessoes de Contato, os participantes se sentem mais a vontade em nao levar em conta algumas regras
morais ou pudores, que limitam de maneira mais rigorosa o contato fisico entre os corpos nas situagdes
sociais cotidianas. Também ¢é possivel perceber, em tais préticas, um afrouxamento das preocupagdes com
virtuosismos, tdo presentes na maioria das produgées de danga.

Corroborando nosso entendimento, Julyen Hamilton, conforme citado por Marie Bardet, defende que
0 que estd ausente no movimento improvisado é exatamente a intencionalidade. Ele afirma que é possivel
identificar, nesse tipo de danga, uma intengdo geral, um projeto que direcione um trabalho como, por
exemplo, fazer uma arte interessante ou ganhar dinheiro. Porém, nao é possivel “se mexer com uma intengao’,
ou seja, fazer um movimento com uma vontade clara de exprimir algo (HAMILTON apud BARDET,
2014, p.204). A partir do pensamento de Hamilton, Bardet afirma que a intengdo pode, inclusive, bloquear
a expansdo perceptiva para o que se passa no presente (BARDET, 2014, p. 205), porque a mediagdo da
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comunicag¢io voluntéria da inten¢do é muito forte e se intercala entre as coisas e seu impulso ou entre a
percepgio e o movimento em curso (BARDET, 2014, p. 207).

No caso do Contato, o sistema de estimulo e resposta a que se refere seu criador, Steve Paxton, vem da
relagao fisica entre dois ou mais praticantes, o que amplia a sensagio de ndo ter o controle do que poderd
acontecer. Isso ndo quer dizer que o bailarino na pratica de Contato comporte-se como um boneco, um objeto
a ser surpreendido e movido por uma forga externa. Estando de fato concentrado na danga, o praticante
sente que é ele mesmo que age, movido por um impulso de decisiao que parte do préprio do corpo como
resposta a um estimulo sensorial recebido, de maneira predominantemente imediata. O bailarino, apesar
da auséncia de previsio ou controle, pode sentir-se em total consciéncia do movimento e de seu corpo.

O filésofo José Gil define esse tipo de consciéncia como a inica capaz de captar os movimentos corporais
que sio demasiadamente répidos para a consciéncia clara (intencional ou reflexiva), que permanece
cheia de buracos por nao conseguir dar conta de tais movimentos (GIL, 2004, p. 03). Compde-se assim
o que ele chama de corpo de consciéncia, uma matéria hiperexcitavel, que se desenvolve sensorialmente
a partir de pequenas percepgdes dos outros corpos, que normalmente estio enterradas pelas fungoes
macrossensoriais. Tais percep¢des sao de uma consciéncia-inconsciente, um tipo de comunicagio entre
corpos que é imediata e que opera por osmose ou contégio (GIL, 2004, p. 05). Mas o que ¢ necessario ao
corpo para que ocorra essa comunicagao, esse contdgio que passa por tal consciéncia-inconsciente, que é
corporal e nao intencional ou reflexiva?

O filésofo Henri Bergson aborda essa temdtica ao referir-se as afecgoes. Segundo ele, elas contém “um
convite a agir, a0 mesmo tempo com a autorizacao de esperar ou mesmo de nada fazer” (BERGSON,
2011, p. 12). Ele entende que as afec¢des criam indica¢des de uma decisio sem se tornarem coercitivas,
restando possibilidades de escolhas. As afec¢des guardam uma diferenga de grau em relagao a percepgao
consciente. As primeiras funcionam como reagdes, diminuindo a distincia entre a percep¢io e a agio,
de maneira a borrar a diferenca entre a condigao passiva e ativa. Elas sdo produzidas nas situagdes de
contatos imediatos. Por outro lado, a percep¢ao consciente é fruto de uma relagao distanciada, produzida,
por exemplo, pela audicio e pela visdo. Ela permite a avaliagio (BERGSON, 2011, p. 28-29). Conforme
proposto por Bergson, hd uma diferenga entre o modo de perceber mais imediato, que ele relaciona a
afeccio, e 0 modo mais distanciado, que permite a participagao da consciéncia, da capacidade de avaliagao
e maior grau de escolha. No segundo caso, resta bem evidente a separagio entre o perceber e o agir. No
primeiro, hd uma confuséo entre as duas condigdes, que se sobrepoem.

5.2 Ativos, passivos e, sobretudo, atentos

Hugo Leonardo da Silva afirma que a atividade perceptiva é fundamento central na exploragao de
movimento do Contato, exigindo uma disposigao tanto receptiva quanto um comportamento ativo do
individuo. Citando o fil6sofo John Dewey, ressalta que, no meio apressado e impaciente em que vivemos, o
excessivo gosto e dnsia pelo fazer empobreceria a experiéncia cotidiana. As experiéncias nao se concluem,
pois sdo sempre superadas por outras nas quais o individuo entra com precipitagio. Valoriza-se o passar
por isso ou aquilo, sem mesmo perceber o que foi vivenciado; 0 acamulo de impressdes é tomado como
“vida”, mas, nas palavras do autor, ndo se trata de mais do que “um gole bebido depressa”. Para que as
experiéncias “criem raizes” é necessdrio, no entendimento de Dewey, um equilibrio entre o agir e o receber
(DEWEY apud SILVA, 2014, p. 50-51).

Citando a dangarina Nita Little, Silva ressalta entao o que seria uma das “grandes revolugées” que o

Contato ofereceu: valorizar a capacidade receptiva, tornar a “coleta de informagdes” algo mais importante
do que a execugio de agdes (LITTLE apud SILVA, 2014, p. S1). Trata-se, agora nas palavras de Silva, de um
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“eu-corpo que move para ser in-formado, dangarinos com habilidades para a afinagio entre as disposi¢oes
ativas e receptivas no ato da danga” (SILVA, 2014, p. 52). Nesse sentido, conforme afirma Marie Bardet,
perceber, ouvir o contexto, é uma atividade. E preciso que a percepcio seja produgao ou apresentagio de
alguma coisa, para que esse momento de improvisagio nao seja uma simples introspec¢ao individual e
dé alguma coisa em partilha (BARDET, 2014, p. 196).

Uma valéncia extremamente importante para o dangarino de Contato é, portanto, a atengio. Sobre esse
assunto, Marie Bardet afirma que, mais que uma tecnicidade ou virtuosismo, o mais relevante é a diferenca
da atengdo dada a0 movimento que faz com que o trabalho sensivel modifique a percepg¢io (BARDET,
2014, p. 78). Ela afirma:

A atitude atenta se desliga dos simples contornos das coisas para, amplificando-se e intensificando-se, apreender os
seus detalhes: ‘a atengdo tem como efeito essencial tornar a percep¢ao mais intensa e de libertar os seus detalhes’.

Prestando atengao aos detalhes, e ndo somente respondendo as facetas protuberantes que refletem uma agao
possivel sobre os objetos, a consciéncia sensdrio-motora no presente se espessa. Os hébitos que funcionavam
inconscientemente sempre da mesma maneira funcionam diferentemente no presente, deixando até mesmo o
lugar e o tempo para novos agenciamentos das imagens-lembrangas (BARDET, 2014, p. 197-198).

Ha que se ter, portanto, um papel ativo no sentido do esforgo para que a consciéncia nao se desligue da
experiéncia. Trata-se também de um paradoxo: diminuir o papel da consciéncia reflexiva na agao, evitando
que ela seja o mediador e o guia do movimento, mas, a0 mesmo tempo, nio afastd-la da experiéncia, nao
permitir que ela vagueie para longe, em outros pensamentos. Para dangar o Contato, é muito importante
que a percepgao esteja centrada no acontecimento, pois a consciéncia “desligada” faz com que o corpo
ceda aos automatismos, aos movimentos habituais. Nesse sentido, a pratica do Contato, em termos de suas
exigéncias no aspecto da atengao, assemelha-se muito a praticas de meditagdo: uma consciéncia desperta
e atenta a experiéncia, mas que nao quer dominar o corpo ou interpretar o mundo, pois apenas observa
atentamente. Nas palavras de Steve Paxton, conforme citado por Silva: “sua mente nao estd descobrindo
nada nem estd procurando quaisquer respostas ou sendo usada como instrumento ativo, mas estd sendo
usada como uma lente para focalizar em certas percepgdes” (PAXTON apud SILVA, 2014, p. 116). Da
mesma maneira, Marie Bardet entende que

é possivel, entdo, falar de um movimento dangado como uma leitura do espago e do tempo, mais amplamente
do contexto, uma leitura sensivel, em curso, do espago. Nao hd diferenca de natureza entre perceber e fazer, ou
antes, o perceber ja é sempre uma agao. E assim que outro binarismo, o que opde passivo e ativo, é retomado. A
percepgao, habitualmente passiva, nao se opde mais, aqui, a agao. Na atengdo multissensorial do corpo dangante,
toda percepgao é ativa e a atividade é a da percepcao. Esse binarismo entre passividade e atividade é constitutivo
de dualismos tao diversos quanto fortes na construcio do pensamento ocidental, como entre contemplar e agir,
entre corpo e espirito, ou, indiretamente, entre feminino e masculino (BARDET, 2014, p- 227-228).

Realmente, aqui, estamos diante de uma tradicional dicotomia que opde passividade e atividade,
valorizando, em nosso meio social, 0 segundo termo em detrimento do primeiro. Trata-se de uma exaltagao
a certo tipo de comportamento que da origem a outra expressao, a “proatividade”, largamente utilizada
pela cultura empreendedora para caracterizar a melhor maneira como as pessoas devem se portar diante
de fatos da vida: antecipando-se e agindo, no lugar de assumir uma postura reativa aos acontecimentos.

A oposigao entre ativo e passivo também nos remete quase que instantaneamente ao campo sexual ou
de género. Tal polaridade manifesta, uma concepgao tradicional de diferenga entre as energias associadas
aos géneros masculino e feminino, mas também trazem a mente a identificagao de dois entes distintos que
assumem papéis especificos em uma relagio tensionada sexualmente, representada por papéis antagdnicos
conforme os pares penetrante/penetrado, condutor/conduzido ou ativo/reativo. Essa polaridade é
perpetuada, por exemplo, em dancas de salao, nas quais, em um par, um ente assume a posi¢ao de conduzido,
chamado “dama’, e outro se coloca como o condutor, chamado “cavalheiro”. A dicotomia estabelecida pela
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demarcacao dos papéis nao impede, evidentemente, que exista, também neste tipo de danga, umarelagio
que passe por uma dupla afetagao do corpo de consciéncia e que perverta o par antagdnico em muitos
momentos. Da mesma maneira, nio se trata de defender aqui que nao haja, durante a danca de Contato
Improvisagdo, momentos em que se assumem posicdes de agio e recepgao mais claramente. No entanto,
quando o par dicotémico funciona como um dispositivo de arranjo, a percepcio do outro ja estd em si
mesma previamente permeada pela tomada de um lugar de agao ou reagao, interferindo na maneira como
o corpo se abre as influéncias externas.

Em um relato pessoal de uma experiéncia com o Contato Improvisagao, a historiadora de danga Cynthia
Novack descreve essa sensagao de estar em uma zona de indiscernibilidade entre a passividade e atividade,
a partir de uma atengao centrada nas pequenas mudangas resultantes da relagao de seu corpo com outro
corpo. Eis seu relato:

Assim que comecei a experimentar uma sensagio internalizada de movimento, deixei de imaginar como meu
movimento pareceria para um observador externo, e imergi na sensagdo das mindsculas mudangas de peso e nos
pequenos movimento das minhas articulagoes.

Nesse estado, quando entrava em contato com outros dangarinos, eu estava intensamente focada na
consciéncia momentéinea das mudangas. Minha sensibilidade para o toque e peso tornou-me suscetivel
as subitas mudangas nas agées do meu parceiro. Entdo comecei a experimentar periodos de fluxo de
movimento sem esfor¢o, sem me senti passiva, e também nao me sentido ativamente no controle. A
sensagao de ser guiada pelo ponto de contato com o meu parceiro encaixou-se perfeitamente, para mim,
na descrigio de ‘deixar a danga acontecer’ (NOVACK, 1990, p. 152).

O improviso no Contato Improvisa¢ao tem, portanto, suas particularidades: caracteriza-se por um
elevado grau de indeterminagao, pois nao estd submetido a um vocabuldrio mais rigido de movimentos
e ndo estd orientado por objetivos especificos. A imediaticidade do improviso impede a ativagao plena
da consciéncia reflexiva, analitica; 0 movimento origina-se dos estimulos percebidos sensorialmente
pelo corpo. E, portanto, da comunicagio com outros corpos, a partir dessa abertura e da ativagio dessa
consciéncia corporal atenta, que surgirdo os movimentos no Contato. Essa prética estimula que vejamos
como a maijor poténcia do corpo a capacidade de sentir, e ndo sua condigio de agir. Assim, as relagoes
entre os corpos que estdo em contato e dancam s3o ambiguas: a capacidade de ser afetado é a condigao
fundamental para a criagdo de movimento, confundindo as condi¢des de atividade e passividade do
corpo. Com o declinio de uma disposi¢ao mais ativa em prol de uma atitude mais receptiva, o dangarino
tem a sensagdo de que os movimentos nao tém grande relagdo com sua capacidade de deliberagao. Hugo
Leonardo da Silva percebe, em sua pesquisa, que muitos dangarinos descrevem, na experiéncia do dueto,
a sensagao da emergéncia de um terceiro, como um centro de decisdes que ndo é nem um nem o outro
dos parceiros (SILVA, 2014, p. 107). Vive-se assim um paradoxo: o dangarino “se reconhece como agente
ativo de movimentos que partem de uma consciéncia [corpo de consciéncia, na conceituagao de José Gil]
que nao pode ser reconhecida como sua propria consciéncia. Ele se sente tanto dang¢ando como ‘sendo
dangado’” (SILVA, 2014, p. 108).

5.3 Outras subjetividades: o corpo como coisa que sente

Para resolver esse paradoxo, é preciso criar termos que facam referéncia a essa dupla condigo, ativa e
passiva, que agora podemos substituir pela dupla agir e sentir. O filésofo Mario Perniola trabalhou em
suas obras essa possibilidade, formulando, por exemplo, o conceito de corpo como coisa que sente, que
mencionamos anteriormente. Em reflexdes sobre os dias mais atuais, mais intensamente a partir da década
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19607, ele detecta certa subordinagao do sentir ao “ja sentido”. Descreve como se a capacidade de sentir
adquirisse uma dimensao impessoal, an6nima, em que objetos, pessoas e acontecimentos nos ocupassem
com uma tonalidade sensorial ou emotiva ja determinada (PERNIOLA, 1993, p. 12-13). Trata-se do que
ele chama de sensologia: um fenémeno que atua no sentir tal qual a ideologia atua no pensamento e a
burocracia atua na agio, capturando-os e expondo-os a uma intimacio, que estabelece modos jé prefixados
- 0j4 sentido, o0 ja pensado, o j4 feito (PERNIOLA, 1993, p. 15).

Segundo o autor, essa “miséria emocional e afetiva” foi sendo preparada ainda no século XVII, a partir
da construgio da vida como uma corrida e um célculo continuo, que antecipam a integraco da dimensao
emocional e afetiva no horizonte da efetualidade e da troca. Sua plena realizagdo acontece em nossos dias
(PERNIOLA, 1993, p. 97). Trata-se de uma condicio que tem como base a tradi¢io metafisica e coloca
0 ato como superior a poténcia, o agir ao sofrer, a forma a matéria, o ser a natureza, a alma ao corpo,
as faculdades intelectuais as afetivas, de maneira que “a vida emocional é pensada como um estado de
passividade e de subordinagio em relagdo a vida intelectual, que é ativa e impassivel” (PERNIOLA, 1993,
p-98). Dai surgem as varias dualidades que povoam a cultura ocidental:

a partir do momento em que se atribui uma dimensao privilegiada ao agir, é estabelecido um rigido critério de
discriminagdo entre pensar e sentir, entre saiide e doenga, entre macho e fémea, entre senho e escravo: para a
metafisica, o que ¢ passivo tem um estatuto de menoridade ontolégica relativamente ao que é ativo. Nela estd
assim implicito o projeto de sujei¢ao da experiéncia sensitiva e afetiva, que é percebida como algo de patolégico,
de feminil, de servil (PERNIOLA, 1993, p. 98).

Perniola considera que o mundo contemporéneo, por subordinar o sentir ao jd sentido, ou a0 ja conhecido,
partilha com o projeto metafisico uma aspiragio a totalidade, ou seja, a uma tnica realidade que valha para
todos. Nessa condi¢do nio hd introducio de novos afetos, mas um modo de sentir no qual tudo deve ser
experimentado por todos sob a forma do ja sentido (PERNIOLA, 1993, p. 99).

O que o Contato apresenta enquanto alternativa é a possibilidade da imprevisibilidade, de experimentar
dinimicas e sensagdes que nao passam pelo filtro da reflexao racional, do pensamento, do julgamento. Nesse
contexto onde nao hd pardmetros de avaliagio, mesmo uma sensagao negativa nio pode ser considerada
um fracasso, pois valoragdes como certo e errado, bom e ruim, belo e feio ndo devem modelar a perspectiva
de quem danga, que afinal ndo deve julgar, apenas experimentar. Na relacio de contato, a dependéncia nao
pode ser negada, pois tudo se passa por causa do outro e para ele, ou seja, nada deve acontecer simplesmente
no plano individual, auténomo, independente. A vulnerabilidade ¢é estimulada, pois a mobilidade s6 se
da por efeito da relagao de afetacdo que se estabelece entre as partes; nesse sentido, a agio do outro nio
é uma interferéncia, mas parte constitutiva e essencial da mobilidade.

Assim, o afeto se sobrepde a performance e o corpo ganha novo status: ndo é mais a imagem do sujeito
ou seu instrumento, pois se torna “coisa que sente”. A expressdo constréi um campo de pensamento
alternativo a tradicional recorréncia aos termos sujeito e objeto e a relagdo funcional que se estabelece
entre os dois. A coisa é aquilo que nio ¢ sujeito, ou seja, ndo é o ente que se relaciona com outro ente
se colocando no lugar de avaliador, julgador, conhecedor, manipulador, condutor, senhor da agdo. A
coisa também nao é objeto, pois nao se confunde com aquele que estd na condigao de avaliado, julgado,
investigado, manipulado, conduzido, aquele que sofre a agdo. O termo nos conduz a superagio dessa
antiga dicotomia que cria uma relagdo de hierarquia entre seres distintos, na qual, para cada a¢do, hd um
corpo-sujeito ativo e um corpo-objeto passivo.

7 Curiosamente, a mesma época em que se iniciam as experiéncias do Contanto Improvisagdo. O que pode indicar que a arte,
apesar de nao explicitamente formular descontentamentos, como os fil6sofos, reage as mesmas inquietudes produzindo novas
praticas.
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A sensagao é destacada por Perniola como caracteristica imprescindivel da coisa, pois é somente através
dela que a consciéncia de si como sujeito senhor de suas agoes pode ser momentaneamente ignorada, em
prol de uma relagio menos hierdrquica e funcional. Entendemos nessa pesquisa que o corpo acionado pelo
Contato ndo é sujeito ou objeto, mas “coisa que sente”, estimulado a mover-se de modo desobjetificado e
em uma condi¢ao de intensa vulnerabilidade ao que vem de fora. O movimento do Contato tem a grande
importancia de tornar a relagdo o primeiro termo da danga, ou seja, sio colocadas em segundo plano, ou
até excluidas do processo, preocupagdes com a expressividade e com o virtuosismo. Ao fazer isso, estimula
os dangarinos a evitar que seu “a priori’, ou seja, suas identidades assumidas e/ou performadas, ou mesmo
sua consciéncia, venham dominar o jogo. E preciso ir aberto e desarmado ao encontro, nao planejar os
movimentos e agugar os sentidos, estar atento ao que vier e ser cuidadoso consigo e com outro.

O dangarino de Contato, ao contririo do modelo de autodominio préprio ao espirito empreendedor,
ndo quer criar sua propria danga, como expressao do seu eu ou exibi¢do de seu corpo virtuoso. Ele quer
apenas mover-se. Nas palavras de Isabelle Ginot, citada por Marie Bardet, trata-se de um deslocamento
de “um corpo todo poderoso” — o corpo do bailarino virtuoso — para um “corpo competente”, no sentido
de um esforgo particular de atengao. Essa negagio do virtuosismo nio recairia, porém, em uma pura
expressividade, conforme a dicotomia cléssica que opde técnica e expressao de si (GINOT apud BARDET,
2014, p.79), mas abriria as condigdes para esse terceiro caminho, da aten¢do na experiéncia e na alteridade.

6. Conclusao

O modo de mobilidade estimulado pela cultura empreendedora do século XXI é herdeiro de um projeto
de Modernidade, que, conforme identificou Peter Sloterdijk, baseia-se na ética do progresso. Nessa maneira
de mover-se, a agao é pensada e empreendida com referéncia a uma meta, que é, ela mesma, movente,
pois sempre superavel por outra meta que se localiza mais a frente. O desenho é de uma trajetdria linear e
progressiva, sem retornos ou desvios. O sujeito que se constitui a partir dessa ética deve estar no dominio
de seu proprio movimento, sendo-lhe exigido autonomia e automotivagao em consonéncia com umideal
de performance produtiva e eficiente que evita a vulnerabilidade e a imprevisibilidade.

A pritica do Contato Improvisagao propde, no lugar de uma agio voltada a persecugao de um objetivo,
um gesto que basta por si mesmo, que tem sua existéncia justificada em si mesma, nao pelo resultado
que produz, mas simplesmente por seu acontecimento. O improviso ajuda a ultrapassar a mediagio do
pensamento em dire¢io a uma relagao mais imediata e estranha com o outro, substituindo o reconhecimento
pelo conhecimento, ou seja, dando margem a emergéncia do imprevisivel. O movimento origina-se da
capacidade do corpo de ser afetado por forgas externas e fazer delas substrato de um dangar conjunto,
que nao é guiado nem por um, nem por outro, mas por um terceiro componente que se constitui a partir
da relagdo de mutualidade da experiéncia.

Assim, no lugar de um corpo ativo surge um corpo vulneravel, que funciona segundo umalégica que nao
opde a¢ao e passividade. O movimento, nesse sentido, nao é visto como a manifesta¢ao da vontade de um
sujeito guiado por um objetivo, mas como o processo inevitdvel de transformagio a que estamos submetidos
quando nos relacionamos com o outro. Quanto a construgio de subjetividade, no lugar de um individuo
auténomo e produtor, que se afirma no mundo a partir de sua capacidade de agao autodeterminada, estd
0 ente que se constrdi a partir do que sente e que se move conforme se coloca em relagao.

Ao colocar-se no mundo como “coisa que sente”, esse corpo do Contato Improvisagao relaciona-se com
o outro percebendo-o a partir dessa mesma condigao; nio se porta como objeto, nem como sujeito, nem
como manipulado, nem como manipulador, e a danga pode assim se desenvolver a partir de uma experiéncia
de mutualidade. Na pratica, a sensacao é de desorientagio em relagao ao movimento e a construgio de
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si mesmo. No lugar de uma linha reta e progressiva e de um sujeito empenhado em produzir sua prépria
versao Otima, o corpo como “coisa que sente” nao tem pretensoes: segue em frente para ento retornar,
da voltas, cai e é suspendido, suporta, apoia e é apoiado, desiste, recupera, ¢ instivel, nem sempre belo,
nao tem certezas, é experiéncia de desorientagao e vulnerabilidade.
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INTRODUCAO

Astecnologias de informagio e comunicagio (TICs) invadiram o cotidiano de tal modo que, aparentemente,
nao podemos mais prescindir delas. Para muitos, a internet assume participagio relevante nas realizagoes e
aspiragoes da vida, de modo que a mediagio tecnolégica passa a modelar comportamentos e orientar agoes.

As construgdes técnicas e discursivas relacionadas ao desenvolvimento das TICs langaram ao imaginério
social a percepgao da internet como um “lugar” uma “outra realidade”, um espago cibernético.

Imagem e imagindrio, ideias e ideais compreendem constructos simbélicos, significagdes e valores que
emergem do didlogo entre nossos desejos, aspiragdes e a realidade existencial. Somos capazes de pensar
em objetos e situagdes que a vida concreta nao oferece. Esses pensamentos assumem forma a partir de
linguagens e, nao raro, se tornam projetos que ambicionamos concretizar, transmutando o ideal em real.
Contudo, a comunicagio mediada por tecnologias informacionais, ao proporcionar meios para o exercicio
daliberdade de pensamento e expressio, os apresentam, nao raro, sob alicenciosidade do anonimato e da
criacdo de personificagdes virtuais (avatares).

Os computadores em rede oferecem condi¢des extraordindrias para que as ideias se tornem projetos e
esses assumam concretude através de c6digos, interfaces e plataformas digitais. Paranos, a vida representa
mais que a existéncia fisica. Assume dimensao cultural por meio de constructos simbdlicos, do convivio
e da comunicagio.

Considerando estes fatores, o presente artigo trata da vida digital e da existéncia an6nima no ciberespago.
Desenvolvido a partir de revisdo bibliogrifica e andlise discursiva, o trabalho encontra-se estruturado em
duas unidades. A primeira aborda o conceito de Ciberespago, a origem do termo sob a influéncia dos estudos
de Norbert Wiener, bem como explora os elementos culturais que lhe conferiram sentido. A segunda
unidade aborda a vida digital e a existéncia an6nima, observando suas caracterizagdes e confluéncias.

CIBERESPACO

Seja para indicar a distincia entre dois corpos, ou para designar o ambiente em que um ou mais
objetos se encontram, o conceito de espago pressupde a nogao de referencialidade e, com ele, o sentido
de identidade. Hall (2005, p. 12) considera que a identidade “costura [...] o sujeito a estrutura. Estabiliza
tanto os sujeitos quanto os mundos culturais que eles habitam, tornando ambos reciprocamente mais
unificados e previsiveis.”

O espago (locus) possibilita o ser, na medida em que nossa identidade, quem somos, é produto do
ambiente em que estamos inseridos, em didlogo permanente com as expectativas e inquietagdes de cada
um. O conceito de espago nao pode ser reduzido ao lugar que se ocupa, em sentido estrito. Ele também diz
respeito as relagoes e vinculos que configuram a vida cultural de uma determinada comunidade. Ou ainda,
o ambiente se constitui das relagdes materiais e simbélicas com o que é (e o que nio é) produzido pelo
homo faber (ARENDT, 2018), somando-se o préprio ser humano em interagio.

Rocha (2017, p. 48) considera que “a cultura n3o é constituida por espagos, mas” pelas pessoas que os
) )

ocupam. A cultura “¢ a humana em todos os espagos, com as variagdes de pertencimento, formalidade,

espontaneidade, que temos nos varios espagos sociais que ocupamos” (ibid.).

Para a filosofia, em especial sob a perspectiva pragmadtica, a linguagem assume a condi¢ao de “lugar” no
plano existencial humano. Nesse sentido, “ndo existe mundo totalmente independente da linguagem, ou
seja, ndo existe mundo que nio seja exprimivel na linguagem. A linguagem é o espaco de expressividade do
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mundo, ainstancia de articulagdo de sua inteligibilidade” (OLIVEIRA, 2001, p. 13, sem grifo no original).
Ao abordar o sentido de espago, Lemos (2005, s. p.) analisa a categoria territério, definindo-a a partir “da
ideia de controle sobre fronteiras, podendo essas serem fisicas, sociais, simbdlicas, culturais, subjetivas”

Isto posto, podemos inferir que o campo semdantico das categorias espago, lugar, ambiente e territorio
dizem respeito ao universo simbdélico, expresso em linguagem e necessariamente compartilhado, a partir
do qual a cultura, por assim dizer, se materializa. Sobre a questio, Echeverria (2003, p. 22) bem observa
que essa abordagem ontoldgica nao quer dizer que “tudo que existe s6 existe na linguagem. Nao estamos
negando a ‘existéncia’ de uma assim chamada ‘realidade externa) independente da linguagem”. O que se
estd dizendo é que nao hd como falar de uma “tal realidade externa, enquanto externa e independente
da linguagem”.

O Ciberespago, antes de ser um “meio de comunicagio que surge da interconexao mundial dos computadores”,
como aduz Levy (1999, p. 17), resulta de uma construgio simbdlica produzida discursivamente por aqueles
que viveram (e vivem) a ascensdo das tecnologias computacionais. O espago cyber é reciprocamente
produto e produtor da Cibercultura, reconhecida por Lemos (2015, p. 10) como “uma sinergia entre a
vida social e os dispositivos eletronicos e suas redes teleméticas”, e ainda, o “resultado de uma apropriagao
simbélica e social da técnica” (LEMOS, 1997, s. p.)

O prefixo cyber remete as pesquisas de Norbert Wiener da metade do século XX, agenciadas por interesses
governamentais militares e, a0 mesmo tempo, orientadas pelo otimismo académico multidisciplinar frente
ao desenvolvimento tecnoldgico da época.

Compreender os principios e condigdes comunicativas que governam a agao de organismos vivos e a
possibilidade de aplicé-los a sistemas eletrénicos, foi o campo no qual Wiener (2017) dedicou esforgos e
para o qual, em 1948, atribuiu 0 nome de Cibernética ( Cybernetic), inspirado na palavra grega kubernetes, que
significa piloto, governante. Trata-se de uma disciplina cujos propésitos e desenvolvimento aproximaram-
se da Teoria da Comunicagao? de Shannon (1948), responsavel pela emergéncia dos sistemas digitais de
telecomunicacao.

A Cibernética influenciou inimeras dreas do conhecimento e marcou o imagindrio social, de modo que
Manfred Clynes e Nathan Kline (1960) propuseram a palavra Ciborgue (Cyborg), neologismo formado
a partir da expressio “organismo cibernético” (cybernetic organism), a fim de referir seres humanos
hibridizados a méquinas, tecnologicamente aperfei¢oados para enfrentar os desafios das viagens espaciais
(MADRIGAL, 2010).

A par do alcance da categoria Cibernética e suas derivagdes, seja estritamente no campo da ciéncia e
tecnologia, seja no contexto da producao cultural, o incremento das interfaces visuais e a capacidade de
processamento de imagens constituem fatores técnicos significativos para que os computadores, irmanados
a redes telematicas, focem instanciados a categoria de “espago”.

2Wiener e Shannon pensaram a informagao de modo semelhante, “como uma entidade divorciada dos substratos que a sustentam
ou veiculam a sua propagagio. Mas, mesmo com este importante ponto em comum, as abordagens de Norbert Wiener e Claude
Shannon tomaram rumos muito diferentes. Embora este tenha atuado em campos muito diversos tais como circuitos logicos
operados por relés (mestrado), genética (doutorado), criptografia e comunicagio por telefone, por exemplo, Shannon nio tinha
pretensdes filoséficas ou existenciais. [ ... ] Norbert Wiener, um leitor voraz de Espinosa, era muito mais ambicioso. Ele acreditava
que a cibernética seria a via para se completar a transigao do universo tedrico estruturado no determinismo newtoniano para um
tipo novo de saber, marcado pela tensao entre a ordem e a desordem, isto é, um mundo contingente, nem totalmente determinista
e nem totalmente aleatdrio. A cibernética teria como meta bésica pensar mecanismos capazes de produzir o méximo de controle
e previsibilidade possivel em uma realidade marcada por estas caracteristicas.” (MARIUTIT, 2020, p. 7).
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Johnson (2001, p. 24) considera que o trabalho realizado por Douglas Engelbart, apresentado no
San Francisco Civic Auditorium em 9 de dezembro de 1968, representa um marco revoluciondrio no
horizonte de desenvolvimento de interfaces gréficas, contribuindo por langar os computadores a categoria
de “espago-informagao”

O espirito desbravador manifesto na corrida espacial ao longo dos anos 1950 ao 1970, acompanhou e
foiacompanhado pelos avangos da Cibernética. Soma-se a essa realidade a emergéncia de ideais libertarios
agenciados pela contracultura. Campos (2006) observa que a juventude sessentista mobilizou transformagées
alimentadas pela oposigao a toda forma de autoridade. Propostas alternativas de convivéncia, orientadas
por ideais de paz e fraternidade, instauram “um novo mundo, ou um novo modo de ‘ser-agir-pensar-
falar-sentir’ e produzir conhecimentos que vai ganhar expressio em diversas formas de criagio cultural”
(CAMPOS, 2006, p. 245).

Lévy (1999, p. 92) destaca que o termo “ciberespaco’, foi proposto em 1984 por William Gibson,
em sua obra ficcional Neuromancer. Na definicao distépica de Gibson, o ciberespago é uma “alucinagio
consensual’, um produto da mente dos sujeitos conectados, “um local imaginado, e nao exatamente um
espaco fisico, visto que as redes computacionais nio configuram um espago, mas um fluxo de cédigos
que trafegam em cabos, ar e equipamentos. Nos cabos, no ar e nos equipamentos existem c6digos, e nao
espago” (ROCHA, 2017, p. 47).

A ideia de um mundo instanciado em mdquinas digitais foi amplamente retratado pela literatura, bem
como em produgdes cinematogréficas, a exemplo de “Tron: uma Odisseia Eletronica” (1982) e “The
Matrix” (1999). O Ciberespago também é referido como “ambiente virtual”, um lugar manifesto como
“representagao” de objetos e situagdes que integram a realidade. Langar-se ao virtual, no campo tecnoldgico,
é experienciar vivéncias, maximizando pretensdes sem que haja riscos. Em certa medida, o virtual oferece
algo semelhante ao que o anonimato proporciona no Ciberespago.

VIDA DIGITAL E EXISTENCIA ANONIMA

Avida gregéria foi provavelmente um dos primeiros fatores determinantes para a subsisténcia humana. O
coletivo garantia a preservagao do individual. A exemplo de muitos outros animais, para os seres humanos
o convivio e a agio conjunta foram (e ainda sdo) aspectos primordiais de sobrevivéncia. Essa condigdo
gradualmente assumiu contornos sofisticados, com o incremento sistemdtico dos processos cognitivo e
comunicativo (HARARI, 2017).

A busca por liberdade implica historicamente o emprego de meios para evitar a opressao e manter
condigdes de existéncia consideradas dignas. Bauman (2003) lembra que a vida livre em comunidade
pressupde simultaneamente ganhos e perdas. Na sua forma mais radical, a autodeterminagio é uma
impossibilidade, ja que os beneficios que s6 a vida gregéria prové (a exemplo da seguranga® e da prépria
liberdade), sio acompanhados de condicionantes para a sua fruigdo. Estas condicionantes representam
limites ao exercicio do arbitrio, necessédrios para preservar o ambiente comunitdrio provedor.

Em sua caracterizagdo técnico-operacional, o espago cyber é constituido por linguagens e instrucdes que
formam redes, cuja estrutura emprega computadores integrados por sistemas de telecomunicagao. Estas
maquinas “‘comunicam-se” remotamente em razao de estritas condi¢des técnicas. Tais condi¢oes exigem,

3“Dados os atributos desagradéveis com que a liberdade sem seguranca é sobrecarregada, tanto quanto a seguranga sem liberdade,
parece que nunca deixaremos de sonhar com a comunidade, mas também jamais encontraremos em qualquer comunidade
autoproclamada os prazeres que imaginamos em nossos sonhos. [...] Sendo humanos, nio podemos realizar a esperanga, nem
deixar de té-1a” (BAUMAN, 2003, p. 10-11).
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entre outros aspectos, que os computadores sejam identificaveis, protocolar e reciprocamente, a fim de
possibilitar o transito de dados. Neste plano, ndo hd comunica¢io sem rede, no hd rede sem protocolos
que identifiquem transmissores e receptores de informagao, nao ha protocolos sem linguagens.

O acesso a internet, reconhecido por lei como essencial para o exercicio da cidadania (BRASIL, Lei
n° 12.965/2014, art. 7°), tecnicamente exige a identificagio de cada méquina, tornando-a elemento
constitutivo da rede. £ possivel afirmar ainda que os computadores nao acessam a internet, eles se tornam
a propria internet quando conectados. As condigdes operacionais objetivas nao dispensam a identificacio
dos computadores para o transito de dados em rede, visto que a propria existéncia da rede pressupoe a
identificagio reciproca das maquinas.

Contudo, a comunica¢io humana realizada por meio darede global de computadores, em regra, nio exige
autenticacdo* dos seus utentes. Isso se deve provavelmente a forte influéncia da Teoria da Comunicagao
de Shannon. Situada no campo da engenharia eletronica, para essa teoria, a informag¢ao nio encontra
qualquer correspondéncia direta com significagdes (LOGAN, 2012). Assim, na mesma perspectiva
que a informagao digital ndo estd comprometida com sentido das mensagens, o acesso a rede nao exige
autenticagio do usudrio.

Outro fator relacionado & auséncia de identificagdo formal de usudrios, provavelmente decorre das
condigbes culturais que acompanharam a trajetdria de desenvolvimento da internet. Como jé referido
neste estudo, o conceito de ciberespago foi marcado pela contracultura e por ideais libertérios que, entre
outros aspectos, fomentaram a licenciosidade para transgredir o status quo, o que pressupde a legitimidade
para, entre outras praticas, agir anonimamente e criar identidades e vidas alternativas. Comunicar-se sob
condigdo an6nima ou mesmo tornar-se outra persona’, constituem préticas que se tornaram comuns e,
por vezes, admitidas como importantes ou mesmo necessérias ao convivio no Ciberespago.

O anonimato acompanha o hibridismo que a internet materializa em termos de sua caracterizagio
como espago privado/publico. A partir de Weintraub, observam Miguel e Meireles (2021, p. 311) que
a distingdo entre o privado e o publico pode ser apontada como o “que estd escondido versus o que se
encontra aberto, revelado ou acessivel” e o “que é individual versus o que é coletivo, ou afeta o interesse
de uma coletividade de individuos”. Para os referidos autores, a internet foi “saudada pela literatura como
uma nova e potente esfera publica” (ibid., p. 312), 20 mesmo tempo que “foi apropriada pela maior parte
das pessoas como um anexo de seus espagos privados” (ibid., p. 312).

Em favor da privacidade na internet, técnicas e recursos de anonimizagdo assumiram contornos de
legitimidade. Anénimo “é o termo que indica a auséncia de nome, fato que impossibilita referir alguém
ou algo no mundo. Neste sentido, nominar é conferir existéncia.” (ARRABAL; ENGELMANN; MELO,
2017, p.59)

4 Para efeito deste estudo a autenticagio corresponde ao procedimento protocolar a partir do qual a identidade civil de uma
pessoa natural é confirmada.

5Observa Lopes (2017, p. 190-191) que “etimologicamente, a palavra ‘personagem’ deriva do vocabulo latino persona, que, em
seu uso técnico nas artes draméticas, designa a méscara que os actores usavam em palco [...]. Talvez por derivagio metonimica,
ela passard também a designar o papel ou a personagem que um determinado actor desempenha durante o drama [...]. Mais longe
ainda do seu uso técnico (ou mais perto, se aceitarmos uma cosmovisao literalmente dramdtica), persona pode referir-se ao papel
que um determinado individuo desempenha no mundo ou mesmo, em sentido ético, ao seu cardter; um uso muito caro a Cicero
(e.g. Epistolas a Atico, 8.11: ut mea persona semper aliquid videretur habere populare), cuja centralidade no processo de formagao
da cultura ocidental (incluindo, obviamente, os seus pilares seménticos) provavelmente explicara a traducio (no sentido mais
amplo do termo) de persona em pessoa.”
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“Existir anonimamente” é uma contradi¢ao, entre muitas outras tipicas do espago cibernético. Entretanto,
a expressao revela-se coerente na medida em que a “existéncia” é reconhecida como resultado da “a¢ao
individual”, na esteira da maxima cartesiana “penso, logo existo” (DESCARTES, 1996). Ocorre que a
existéncia ndo pode ser reduzida a uma perspectiva individualista. Se a “existéncia precede a esséncia’,
como afirmou Sartre (2013, p. 26), a identidade de cada individuo passa, necessariamente, pelo convivio
com o outro, passa por se reconhecer a partir do outro, o que torna o anonimato um desvalor existencial.

O anonimato impossibilita ser anunciado, ser chamado ao convivio. Na obra “O homem invisivel”, H.
G. Wells (2017) bem ilustra que a invisibilidade é desumanizante, seja em razio da falsa ideia de que todo
0 agir sobre o outro é possivel, seja pelo martirio de se encontrar socialmente alienado.

A construgdo de uma sociedade livre, justa e soliddria pressupoe que a manifestagao do pensamento seja
acompanhada da responsabilidade autoral, de modo que, nesse sentido, ndo hé lugar para o anonimato®.
A natureza revela que, s6 em situagdes de risco ou espagos hostis, a camuflagem (condicio que simula a
invisibilidade, anéloga ao anonimato) se apresenta como instrumento legitimo a sobrevivéncia.

Miguel e Meireles (2021, p. 311) consideram que “a internet é publica no sentido de que tudo é
registrado, mas as pessoas conduzem nesse ambiente atividades de carater privado, como, por exemplo, a
troca de correio eletronico e conversas particulares, entre outras atividades sociais”. Observa-se o caréter
publico da internet também em relagao as plataformas que oferecem meios para divulgar e compartilhar
informagdes. Queiroz (2021, p. 243) reconhece que nos espagos de expressao disponiveis na internet “[...]
aidentificagao ostensiva nem sempre é aregra: das caixas de comentdrios nos grandes portais aos perfis de
parddia em redes sociais, passando por foros especificamente arquitetados para o anonimato virtual, como
os chans”, nestas e em tantas outras plataformas digitais, nao hd como identificar os respectivos autores.

E notavel que a “experiéncia de agir inimputavelmente no espago publico da rede confundiu-se com a
ideia de controle individual sobre o acesso a informagdes privadas” (ARRABAL; ENGELMANN; MELO,
2017,p.57). Neste sentido, é importante que uma diferenca seja estabelecida: as técnicas de anonimizagao,
empregadas no ciberespago com o propdsito de oferecer condi¢des para o sigilo da comunicagao privada’,
nao podem ser confundidas com a pratica indiscriminada do anonimato para divulgagao ou mesmo para
a obten¢ao de informacgoes.

O anonimato nao é uma conduta ilegal ou criminosa per se, na medida em que sua aplicagao é admitida
em determinados cendrios, como é o caso da publica¢io de obra literdria, artistica ou cientifica andnima®,
na hipétese de preservar direitos de personalidade no tratamento de dados’, bem como em relagio a
categoria sociedade an6nima'® prevista na legislagao. No crime de denunciagio caluniosa, o anonimato

“

6 A Constituicao Federal de 1988 estabelece que “é livre a manifestagio do pensamento, sendo vedado o anonimato”. (BRASIL,
1988, art. 50, IV).

7 Por previsao normativa, considera-se “inviolavel o sigilo da correspondéncia e das comunicagdes telegraficas, de dados e das
comunicagdes telefonicas, salvo, no dltimo caso, por ordem judicial, nas hip6teses e na forma que a lei estabelecer para fins de
investigacdo criminal ou instrucdo processual penal” (BRASIL, CF/1988, Art. 5o, XII). Entende-se, inclusive que as condigdes
admitidas para a quebra de sigilo das comunicagdes telefonicas, aplicam-se também ao “fluxo de comunicagées em sistemas de
informitica e telematica” (BRASIL, Lei n° 9.296/1996, art. 1°, paragrafo tinico).

8No contexto do direitos autorais, considera-se obra andnima, “quando néo se indica 0o nome do autor, por sua vontade ou por
ser desconhecido” (BRASIL, Lei n° 9.610/1998, art. S, VIII, b, sem grifo no original)

9Vide a Lei Geral de Protecio de Dados Pessoais — LGPD (BRASIL, Lei n° 13.719/2018)
10 Também referida como Sociedade por A¢des (BRASIL, Lei n° 6.404/1976)
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implica o agravo da sansio penal'’. Significa dizer que, uma dentincia falsa realizada anonimamente nao
transforma o anonimato em um crime, mas valer-se dele aumenta a pena prevista para o delito. A mediagao
tecnologica oferece condigoes facilitadoras para agir anonimamente, o que nos oferta o desafio de ponderar
sobre as motiva¢oes envolvidas em cada contexto.

Sob o influxo de gamifica¢io da vida por meio de computadores pessoais, jogos eletronicos como The
Sims (ELECTRONIC ARTS, 2022), uma derivagio do jogo SimCity de 1985 (TECHTUDO, 2015),
langam a oportunidade de “ser outra pessoa em um outro mundo”. Viver realidades diferentes a partir de
personificacdes distintas é uma experiéncia que pode ser facilmente encontrada no Ciberespago, a partir
de plataformas como Second Life (LINDEN LAB, 2020), Avakin Life (LOCKWOOD PUBLISHING,
2022), Imvu (IMVU, 2022), entre outras.

Assim como o espago cibernético dilui as fronteiras entre o pablico e o privado, ele também tende a
desconstruir a diferenca entre o real e o virtual. Na qualidade de imagem/representacio, o virtual assume
parcialmente atributos do que consideramos real. Wolff (2004) ensina que toda a representagio imagética
é assim, ou seja, o representante nunca assume todas as qualidades do representado pois, caso assim o
fizesse, ndo haveria mais distin¢ao entre eles.

Ocorre que muitas expressoes que chamamos de virtuais, atualmente incorporam nao apenas caracteristicas
semelhantes ao que originariamente representam, como também sao dotadas de qualidades singulares,
inexistentes no plano real, o que confere ao virtual a condigio de uma nova realidade. E o que se observa
em relagao as moedas virtuais, ao fendmeno de tokenizagao de arte digital e a emergéncia do Metaverso.

CONSIDERACOES FINAIS

O Ciberespago surge da confluéncia entre os recursos da técnica e as aspiragdes humanas especialmente
orientadas pelo ideal de liberdade. O espago cyber revela inimeras ambivaléncias: o real e o virtual, o
publico e o privado, a identidade e 0 anonimato.

Avida contemporénea anuncia-se como vida digital ao se tornar gradativamente mais integrada a rede
global de computadores. Ocorre que hd muito o convivio social é marcado por inquietagdes que nao
cumpre (apenas) ao campo da técnica solucionar.

Nao h4 ddvida que amediagio tecnolégica proporcionou (e ainda proporcionara) importantes contributos
para a vida cotidiana. Contudo, é preciso observar seus impactos para além dos evidentes beneficios.

Ao reconhecermos o acesso a internet como indispensével ao exercicio da cidadania, identificamos um
cendrio contraditério que, entre outros aspectos, demanda a superagao das lacunas ontoldgicas presentes
nos discursos libertarios que rivalizam com o reconhecimento de responsabilidades.

Arede global de computadores compreende um projeto cujos beneficios e riscos nao foram integralmente
pré-concebidos. Mas, como observa Levy (1999, p. 21), as técnicas sio “imaginadas, fabricadas e
reinterpretadas durante seu uso pelos homens”, assim como “o préprio uso intensivo de ferramentas
constitui a humanidade enquanto tal” (ibid.).

11 Crime de denunciagio caluniosa “Art. 339. Dar causa 4 instauragao de inquérito policial, de procedimento investigatério
criminal, de processo judicial, de processo administrativo disciplinar, de inquérito civil ou de agao de improbidade administrativa
contra alguém, imputando-lhe crime, infragio ético-disciplinar ou ato improbo de que o sabe inocente: Pena - reclusio, de dois
a oito anos, e multa. § 1° - A pena é aumentada de sexta parte, se 0 agente se serve de anonimato ou de nome suposto”.

212 doispontos:, Curitiba, Sdo Carlos, volume 19, nimero 3, p. 206-215 dezembro de 2022



Toda mediacdo compreende uma extensio do ser, o que proporciona beneficios acompanhados de
consequéncias potencialmente indesejéveis. Nesse contexto, ponderar sobre quais condi¢des existenciais
pretendemos (con)viver ¢, provavelmente, uma das questdes éticas mais significativas para a humanidade.

Cumpre destacar ainda que as identidades individuais ndo se constituem (apenas) por meio de recursos
tecnolégicos, mas a partir do espaco (locus) de relagdes sociais e trocas comunicativas que conformam
a cultura. Nesse sentido, espago, lugar, ambiente e territério dizem respeito ao universo simbélico
compartilhado, expresso em linguagem.

Na esteira de Morin (2011), é possivel dizer que estamos produzindo realidades virtuais ancoradas
em virtualidades reais, cujos desafios demandam epistemologias coerentes com a atual complexidade
tecno-sdcio-comunicativa.
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