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RESUMO

MARCELINO, Patricia Carlesso. Humanizacéo e Sensibilidade: Educacdo e Uso do Corpo
em Giorgio Agamben. 2019. 201 f. Tese (Doutorado em Educacéo) - PPGEdu, Universidade
de Passo Fundo: UPF, 2019.

A proposta desta tese, vinculada & linha de Fundamentos da Educagdo do Programa de
Pds-Graduacdo em Educacdo da Universidade de Passo Fundo (UPF/RS), é desenvolver uma
proposi¢cdo de educacdo do corpo humano diferenciadora da formagdo desenvolvida
historicamente sobre este como instrumentalizadora, performatica, utilitarista e funcional.
Propds-se o desenvolvimento de uma educagdo do sensivel sustentada na ideia de uma nova
forma de ser humano em que o corpo ndo seja entendido como objeto de apropriacdo e de
produtividade, mas de uso e de cuidado consciente. Sustentada em Giorgio Agamben,
especialmente nos conceitos de uso do corpo, vida nua, inoperosidade e profanacdo, e de
autores que o conectam com a educagdo, apresentou-se uma concepcdo de educacgdo
humanizadora, consciente e sensivel, apontando que a relacdo humana com a corporeidade
ndo pode ser determinada nem pela instrumentalidade natural e nem pela ordem politica
instituida, mas antes por uma atitude de contemplacdo e de inoperosidade como nova forma
de vida. Como objetivo geral buscou-se identificar as contribuicGes e conexdes agambenianas
com a educacdo e 0 uso do corpo na perspectiva da inoperosidade e como possibilidade de
vivencid-lo de maneira mais terna, sensivel, humana.Destacou-se também os conceitos e as
aproximacdes com Foucault, fundamentais para a constituicdo do pensamento de Agamben,
especialmente no que concerne ao conceito de biopolitica, elo principal entre os dois autores.
Fundamentalmente, problematizou-se a nogéo de corporeidade como instrumento de producéo
no processo da globalizacdo capitalista, esclarecendo o conceito de uso do corpo como fonte
de emancipacdo e humanizacdo. Para tal, desenvolveu-se um estudo de natureza bibliogréfica,
de abordagem metodoldgica reconstrutivo-critico-hermenéutica no campo educacional. A
analise centrou-se na ideia de substitui¢do da concep¢do da educagdo como “a¢do”, pela
concepcao de educagdo como “uso dos corpos”, apontando ser esta uma abordagem
desafiadora, mas eficaz para a humanizagéo e o desenvolvimento de uma maior sensibilidade
relativamente ao corpo e a vida humana de modo geral. A guisa de conclusdo, considera-se
que as categorias analiticas de Agamben podem contribuir na ressignificacdo da educacgdo do
corpo. Isso é possivel utilizando-se dos dispositivos agambenanos da profanacdo e da
inoperosidade como forma de vida, convertendo-os em uma experiéncia critica e
transformadora, perspectivando um outro olhar sobre a educagdo da corporeidade, de modo a
tornar o uso do corpo uma pratica mais humanizada, amorosa, terna e sensivel.

Palavras-chave: Educacdo. Corpo. Dispositivos. Inoperosidade. Agamben.



ABSTRACT

MARCELINO, Patricia Carlesso. Humanization and Sensitivity: Education and Body Use
in Giorgio Agamben. 2019. 201 f. Thesis (Doctoral in Education) - PPGEdu, University of
Passo Fundo, Passo Fundo: UPF, 2019.

The purpose of this thesis, linked to the Education Fundamentals line of the Graduate
Program in Education of the University of Passo Fundo (UPF / RS), is to develop a
proposition of education of the human body that differentiates the historically developed
formation about it as an instrumentalizer, performative, utilitarian and functional. It was
proposed the development of an education of the sensitive sustained in the idea of a new form
of human being in which the body is not understood as an object of appropriation and
productivity, but of use and conscious care. Supported by Giorgio Agamben, especially on the
concepts of body use, naked life, inoperability and profanity, and by authors who connect him
with education, a conception of humanizing, conscious and sensitive education was presented,
pointing out that the human relationship with corporeality cannot be determined either by
natural instrumentality or by the established political order, but rather by an attitude of
contemplation and inoperability as a new form of life.The general objective was to identify
Agambenian contributions and connections with education and the use of the body from the
perspective of inoperability and as a possibility to experience it in a more tender, sensitive,
human way. Foucault, fundamental to the constitution of Agamben's thought, especially with
regard to the concept of biopolitics, the main link between the two authors. Fundamentally,
the notion of corporeality as an instrument of production in the process of capitalist
globalization was problematized, clarifying the concept of the use of the body as a source of
emancipation and humanization. To this end, a bibliographic study was developed, with a
reconstructive-critical-hermeneutic methodological approach to education. The analysis
focused on the idea of replacing the conception of education as ‘action' with the conception of
education as 'use of bodies', pointing out that this is a challenging but effective approach to
humanization and the development of greater sensitivity towards human body and life in
general. By way of conclusion, it is considered that Agamben's analytical categories may
contribute to the resignification of body education. This is possible using the Agambenan
devices of profanity and inoperability as a way of life, turning them into a critical and
transformative experience, taking another look at the education of corporeality in order to
make the use of the body a more practical humanized, loving, tender and sensitive.

Keywords: Education. Body. Devices Inoperability. Agamben.
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INTRODUCAO

Profanar ndo significa simplesmente abolir e cancelar as separacfes, mas aprender a
fazer delas um novo uso, a brincar com elas. A sociedade sem classes ndo é uma
sociedade que aboliu e perdeu toda memdria das diferencas de classe, mas uma
sociedade que soube desativar seus dispositivos, a fim de tornar possivel um novo
uso, para transforma-las em meios puros. (AGAMBEN, 2007, p. 75).

Como profissional de Educacdo Fisica, gestora, educadora, arteterapeuta e personal
wellness, sempre trabalhei na perspectiva de uma formacdo integral do ser humano,
procurando superar visOes dualistas ou meramente instrumentalizadoras que a Educacéo
Fisica tem apresentado, de modo geral, ao longo de sua historia.

Nossa concepcao é de que a formacdo integral do ser humano ndo sera alcancada pela
performance fisica ou pelo desenvolvimento de uma concepc¢éo reduzida de estética corporal,
mas sim, pela perspectiva humanizadora que a educacdo pode possibilitar, enquanto vivéncia
corporal integradora, amorosa, sensivel e terna. Em nosso entendimento, a Educacéo e a
Educacéo Fisica precisam retomar o conceito de corporeidade * e compreender sua formagao
como um exercicio do cuidado do corpo e de si mesmo, buscando estabelecer
permanentemente o equilibrio entre corpo-mente-espiritualidade.

Nesse sentido, desenvolveu-se uma tese de doutoramento em Educacédo pelo PPGEdu-
UPF, na Linha Fundamentos da Educacao na perspectiva da formacao para a sensibilidade e a
humanizacdo. Para tanto, partiu-se da premissa de que, para educar o corpo e aprender a
perceber seus sinais de maneira consciente e humana, é preciso desenvolver a sensibilidade

para os diversos aspectos da vida e do proprio corpo. Ou seja, uma adequada educabilidade do

! para Santin (2014), corporeidade, numa definicdo ampla, é uma ideia abstrata de corpo, de ser corpdreo. No
pensamento grego, tal conceito é expresso no sentido de soma ou somético. Para 0s gregos, soma, designa o
que é material, em oposicdo a psiqué ou psiquico. As culturas latina e crista reforcaram essa significagdo ao
entender a corporalitas como aquilo que é de natureza material ou, simplesmente materialidade, radicalmente
oposta a espiritualidade. Nesse sentido, portanto, corporeidade diz respeito a tudo o que é material, porque todo
ser material se manifesta como corpo. O termo, corporeidade, provém etimologicamente do termo latino,
corporalitas, que, por sua vez, deriva de copus—oris. Cabe ressaltar que, nas linguas neolatinas - portugués,
francés e espanhol - os termos corporeidade e corporalidade sdo considerados como sindnimos. Santin
complementa também que corporeidade seria toda e qualquer organizacdo, seja de ordem material, seja de
ordem cultural. Assim, pode-se falar numa corporeidade social, doutrinal, juridica, profissional etc. J& a
corporeidade em Educacdo Fisica, especialmente quando se trata de esportes de alto rendimento, podera
adquirir os contornos de uma estrutura desenhada segundo 0s principios da Fisica e da Mecénica, de acordo
com a modalidade especifica ou a especialidade da funcéo interior da mesma. O sentido de corporeidade deve
confundir-se com o sentido de corpo, isso, porque, Maurice Merleau-Ponty, o filésofo que, pela primeira vez,
identificou 0 homem como um ser corporal, ndo concentra sua reflexdo sobre corporeidade, mas sobre o corpo.
Em sua obra, Phénomenoldgie de la Perception, encontramos sempre a preocupagdo como Ser corpo, uma
realidade existencial e humana, e ndo com a corporeidade, enquanto ideia abstrata.Sendo assim, corporeidade é
0 que constitui um corpo tal qual &, e cada corpo é uno, individual e inalienavel. Cada um, portanto é, sua
corporeidade (SANTIN, 2014).
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corpo implica atentar para as diversas dimensdes que 0 constituem: o respirar, 0 sentir prazer
e a dor, o tensionar, o relaxar, a necessidade do movimento e o descanso. Trata-se de agir de
maneira mais consciente, mais sensivel, mais terna e mais cuidadosa com nosso corpo.

O processo educativo formal na area da educacdo do corpo? — Educacdo Fisica- tem
sido alvo de considerdveis transformacfes nos Gltimos anos, sejam elas referentes aos
processos pedagdgicos ou as ferramentas de apoio. Nos ultimos anos, apesar de algumas
orientagdes mais criticas em relacdo a educacdo do corpo, diversas novas tecnologias e tém
sido incorporadas aos processos educativos e formativos do corpo, tornando tal area cada vez
mais tecnificada.

Ainda que se possa considerar que tais tecnologias possam trazer importantes
contribuicdes, a natureza destas tecnologias e as formas de sua inclusdo na Educacdo Fisica
ndo tem assegurado uma formacdo mais qualificada. Ao contrario, pode-se arriscar dizer que
existem hoje maiores lacunas na formacdo, em especial relativamente a novas formas de

tratamento do proprio corpo e sua educacao.

2Silva (2001), chama atencéo para o fato de que na definicdo da area de Educacéo Fisica ter sido assumido o
termo, Fisica, e ndo o termo proveniente da expressdo grega, soma, termo pelo qual o corpo era nominado
naquela cultura. 1sso implicaria na identificacdo da educacdo do corpo com a educagdo somatica ao invés de
Educacdo Fisica. A autora considera que analisar o ponto de viragem do sentido utilizado para 0 mesmo termo
physis (fisico) pode ser importante para compreender, em especial, a estruturagdo da expectativa de corpo
presente em boa parte das filosofias e ciéncias modernas e que estariam fundamentando-se, em grande medida,
uma série de intervencbes e praticas corporais observadas na atualidade, elementos que constituem a
corporeidade dos individuos contemporaneos. Silva chama-nos a atencdo para a variagdo nas probleméticas
filosdficas, pois ha uma tendéncia marcada pela reducéo na amplitude dos problemas que os fildsofos de cada
periodo colocaram, ainda que ndo se possa dar voz ao aprofundamento da reflexdo. Mais do que isso,
acompanha-se a reducdo gradativa do préprio conceito de physis. A autora destaca que a concepgao de corpo,
naquilo que concerne na sua constituicdo mesma, teve um ponto de viragem fundamental ao longo da histéria
ocidental, e que parece situar-se na antiguidade greco-romana, aproximadamente, entre os séculos 300 a.C. e
200 a.C., periodo conhecido como helenistico. Tal tarefa é desenvolvida a partir da analise do conceito de
physis, raiz grega da palavra, fisico, utilizada correntemente na atualidade como sinénimo de corpo,
materialidade humana, popularizando-se apds o século XIX, através de préaticas sociais que se difundem pelo
mundo sob denominagBes como Educacdo Fisica e Atividade Fisica. Tais préaticas, que se difundiram para além
da atuacdo profissional, chamam a atencdo por ndo terem assumido a expressdo grega, soma, que seria o
correspondente ao corpo naquela cultura, gerando uma educagdo somatica, por exemplo, ao invés de
fisica.Analisar o ponto de viragem do sentido utilizado para 0 mesmo termo, physis, pode ser importante para
compreender, em especial, a estruturacdo da expectativa de corpo presente em boa parte das filosofias e ciéncias
modernas e que estariam se fundamentando, em grande medida, numa série de intervengdes e praticas corporais
observadas na atualidade, elementos que constituem a corporeidade dos individuos contemporaneos. Observar a
variacdo nas problematicas filoséficas, pois hd uma tendéncia marcada pela reducdo na amplitude dos
problemas filoséficos de cada periodo se colocaram, ainda que o mesmo ndo possa ser dito acerca do
aprofundamento da reflexdo; mais do que isso, acompanha-se a redugdo gradativa na utilizagdo do conceito de
physis e, por algumas vias, a sua eliminacdo. Este fato € significativo, dada a importancia central do conceito
durante séculos de pensamento filosdfico e o contraste com sua forma hodierna de utilizac&o, claramente restrita
ao ambito bioldgico. O que se busca, entdo, € compreender como se cria, historicamente, a identificacdo dos
conceitos, inclusive naquilo que representa o exato oposto de sua utilizagao grega classica (SILVA, 2001).
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A forma de conceber e de agir com o corpo é um dos grandes desafios da educacéao
atual, especialmente diante dos avangos dos mecanismos de controle e manipulacdo que as
novas tecnologias oferecem. Considera-se que é necessario confrontar a visdo funcional e
instrumentalizadora do corpo sob a influéncia da educacdo mercadologica e capitalista, que
transforma tudo em mercadoria e faz com que os individuos sé se deem conta das
circunstancias em que vivem, quando o seu proprio corpo adoece, passa a sofrer, se
desequilibra, pede socorro.

A educacdo é um dos campos do conhecimento e de acdo humana que desenvolve uma
forma de conceber e agir com o corpo. Ela se constitui em um dos mecanismos criados pela
racionalidade ocidental que tem por finalidade a apropriagédo da vida em todas as suas
instancias pela disciplinarizacdo. Ou seja, ela é integrante do dispositivo da biopolitica e do
poder soberano que se instituiu desde os gregos, fazendo parte da prépria arché da politica
ocidental.

A educacéo surge na cultura grega como recurso de politizacdo da vida, tornando-se
um mecanismo da divisao artificialmente estabelecida da formacdo da sociedade ocidental.
Historicamente, tal concepcdo se desenvolve e se consolida em diferentes momentos,
fortalecendo-se na contemporaneidade. Como parte da maquinaria onto-bio-politica do
Ocidente, a educacdo opera, rearticulando o que foi separado, politizando a vida,
contribuindo, assim, para que seja realizada a vida politica.

A educacdo do corpo integra o desenvolvimento dessa racionalidade. Tal nocdo vem
marcada pela separacdo entre zoé e bios3, o que revela que, desde a origem, existe um

2 4

problema de fratura entre “vida nua” *e “vida politica™® que impede o desenvolvimento de

uma vida mais plena e humana. Agamben (2002), destaca essa condicao ao escrever:

30s gregos, no entender de Agamben (2002), ndo possuiam um termo (nico para exprimir o que nds queremos
dizer com a palavra vida. Serviam-se de dois termos, semantica e morfologicamente distintos, ainda que
reportaveis a um étimo comum: zoé, que exprimia o simples fato de viver comum a todos os seres vivos
(animais, homens o deuses) e bios, que indicava a forma de viver prdpria de um individuo ou de um grupo.

4 Para Agamben (2007), a vida nua é a vida descartavel. A vida do Homo Sacer, uma estranha figura arcaica do
direito romano que, julgado pelo povo por algum delito, ndo poderia ser sacrificado por ele, mas aquele cidaddo
romano que viesse a atentar contra a sua vida, ndo cometia o crime de homicidio. Por outro lado, protegido pelo
Estado por ser insacrificAvel, mas por outro, exposto a ele, dai a dupla dimensdo semantica do conceito de
“sagrado”, segundo o autor, que ganha sentido a partir de uma ambivalente compreensao: algo é divino, ao
mesmo tempo em que pode ser sacrificado, portanto: sagrado é aquilo que é divino e matavel ao mesmo tempo.

5 Agamben diz que é essa outra obscura face da poténcia que hoje prefere agir o poder que se define
ironicamente “democratico”. Esse poder separa os homens ndo apenas e ndo tanto daquilo que podem fazer,
mas, em primeiro lugar, e, principalmente, daquilo que podem ndo fazer, separado da sua impoténcia, privado
da experiéncia do que ndo pode fazer, o0 homem moderno cré-se capaz de tudo e repete o seu jovial “ndo ha
problema” e o seu irresponsavel “pode-se fazer”, exatamente quando deveria, ao contrario, dar-se conta de ser
entregue em medida inaudita a forgas e processos sobre os quais perdeu todo o controle. Ele se tornou cego ndo
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Os vinte e quatro séculos, que desde entdo se passaram, ndo trouxeram nenhuma
solugéo, tanto menos provisoria e ineficaz. A politica, na execugdo da tarefa
metafisica que a levou a assumir sempre mais a forma de luta biopolitica, ndo
conseguiu construir a articulagdo entre zoé e bios, entre voz e linguagem, que
deveria recompor a fratura. A vida nua continua presa a ela sob a forma de excecéo,
isto é, de alguma coisa que é incluida somente através de uma exclusdo. Como é
possivel "politizar" a "dogura natural" da zoé? E, antes de tudo, tem ela verdadeira
necessidade de ser politizada ou o politico ja esta contido nela como seu nucleo mais
precioso? A biopolitica do totalitarismo moderno de um lado, a sociedade de
consumo e do hedonismo de massa de outro constituem, certamente, cada uma a seu
modo, uma resposta a estas perguntas. Até que, todavia, uma politica integralmente
nova — ou seja, ndo mais fundada sobre a exceptio da vida nua - ndo se apresente,
toda teoria e toda praxe permanecerdo aprisionadas a um beco sem saidas, e o "belo
dia" da vida s6 obter4 cidadania politica através do sangue e da morte, ou da perfeita
insensatez a que a condena a sociedade do espetaculo. (AGAMBEN, 2002, p. 18-
19).

Soares (2014, p. 221), diz que, em sua polissemia e consequentes ambiguidades e
ambivaléncias, a nogdo de educacgdo do corpo caracteriza-se pela progressiva repressao das
manifestacdes corporais naquilo que parece ser incontrolavel.

Assim, educar o corpo vem sendo entendido, muitas vezes, como torna-lo adequado ao
convivio social e econdmico e inseri-lo em processos de aprendizagens que buscam encobrir,

ou apagar sua natureza rebelde, e impor uma natureza pacificada, submissa, oprimida.

as suas capacidades, mas as suas incapacidades, ndo ao que pode fazer, mas ao que ndo pode ou pode nao fazer.
Nada nos torna tdo pobres e tdo pouco livres como esse estranhamento da impoténcia. Aquele que é separado
do que pode fazer pode, porém, resistir ainda, pode ainda ndo fazer. Aquele que é separado da sua impoténcia
perde, ao contrrio, principalmente a capacidade de resistir. E como é somente a ardente consciéncia do que
ndo podemos ser que garante a verdade do que somos, é apenas a visdo llcida do que ndo podemos ou podemos
ndo fazer que da consisténcia ao nosso agir (AGAMBEN, 2015, p. 73). De acordo com o filésofo italiano,
Foucault foi preciso, ao identificar, no contexto da entrada da Idade Moderna, que a vida do homem e os
processos biol6gicos inerentes ao ser humano passam a fazer parte do calculo de poder. A vida, entdo, é sorvida
pelo Estado, que, respondendo a uma necessidade premente de aumentar e fortalecer as suas forgas produtivas
(advento do capitalismo), passa a gerir politicamente a vida dos homens (controlando sua natalidade e
mortalidade, controlando os espacos publicos e de convivéncia, garantindo niveis aceitaveis de higiene, etc.).
Para Salvetti (2017), o mérito das obras de Agamben foi mostrar a necessidade de reconhecermos que a decisao
sobre o que constitui 0 humano ndo é uma questdo neutra. Na verdade, é uma decisao politica que ndo tem nada
de neutralidade. Por isso, é importante, primeiro, conhecermos bem o funcionamento da maquina antropoldgica
que produz aquilo que conhecemos como humano, para podermos anuld-la ou para-la, pois a sua
operacionalidade serve de alimento a biopolitica contemporanea e, consequentemente, para a producdo
incomoda dos estados de excecdo. Esse debate nos remeteu para uma andlise sobre a esséncia humana:
enquanto a biologia concebe 0 humano como um ser com uma esséncia determinada biologicamente, Agamben
defende a indeterminacdo, a abertura. O outro ponto de relevante aproximagdo entre as construcdes de
Agamben e Foucault diz respeito a fixacdo, pelo Estado, dos parametros normalizadores. Se por um lado a
construgdo foucaultiana é clara ao demonstrar os mecanismos de intervengdo biopolitica na delimitacdo da
norma (dispositivos de seguranga que atuam indiretamente no corpo da populagdo), bem como os motivos que
ensejam (gestdo calculista da vida), por outro, ndo resta expressa qual a consequéncia de se estar de um lado ou
de outro da linha de normalidade.
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Tal concepcdo de educacdo do corpo resulta da lenta elaboracdo de uma pedagogia
que comporta técnicas e politicas especializadas, pautadas por uma extensiva cartografia que
se alimenta das mais vastas ambicdes acerca da disciplina do corpo e dos gestos. Tal
pedagogia vai se afirmando em uma compreensao de que € preciso que se produzam condutas
modelares, que se exijam usos comuns do corpo e comportamentos adequados aos interesses
padronizados pelo sistema social, politico e econémico.

A tese propde o desenvolvimento de uma compreensdo do corpo® e de corporeidade
que objetiva fazer despertar nos educandos “o uso do corpo” como uma experiéncia
realizadora da vida humana, em oposicdo a visdo mecanicista e instrumental que, geralmente,
predomina nos projetos de formagé&o, oferecidos nas mais diversas instituicdes e academias.
Trata-se de desenvolver uma postura critica, tanto tedrica como pratica, relativamente a
formacéo profissionalizante do corpo, hoje predominante, que acaba moldando-o, e/ou (de)
formando-o pelo prisma da beleza, da imposicdo estética, da performance atlética e da
funcionalidade técnica e da produtividade laboral.

Para realizar tal critica e desenvolver uma concepcdo humanizadora da educacdo do
corpo, recorreu-se as reflexdes do filosofo italiano, Agamben (2017a), mormente a sua tese
sobre o “uso do corpo”’, explorando especificamente 0s conceitos de uso do corpo e
inoperosidade. O grande desafio foi de esclarecer, em um primeiro momento, 0 processo
formativo na sociedade atual, identificando os dispositivos de captura da vida humana e os
mecanismos de subjetivacéo e dessubjetivacao.

Como objetivo geral da tese, prop6s-se identificar as contribuicfes e conexdes do

pensamento de Giorgio Agamben com a educacdo do corpo, da corporeidade e do uso do

6 Schwengber (2014), explica que, compreender o corpo como sujeito e ndo objeto, é fundamental tanto para a
area da Educagcdo Fisica quanto para a area da Educag&o. E vital compreender que o processo pedagdgico néo é
um fenbmeno puramente mental/cognitivo, mas que envolve, de modo significativo, investimentos afetivos e
sociais na producdo/conformacdo/transformacdo dos prdprios corpos. A expressdo, COrpos-sujeitos,
compreende 0s sujeitos no entrelacamento da complexidade do sentir, do pensar, do expressar-se, do agir,
construindo assim uma unidade corpdrea que singulariza a presengca do homem no mundo.

7 Agamben (2017a) destaca que a invencdo da escraviddo como instituto juridico permitiu a captura do ser vivo e
do “uso do corpo” nos sistemas produtivos, bloqueando temporariamente o desenvolvimento como instrumento
tecnoldgico. Sua abolicdo na modernidade libertou a possibilidade da técnica, ou seja, do instrumento vivo. Ao
mesmo tempo, enquanto sua relacdo com a natureza ndo é mais mediada por outro homem, mas por um
dispositivo, 0 homem afastou-se do animal e do orgéanico para se aproximar do instrumento e do inorganico até
quase identificar-se com ele (homem-maquina). Por isso — enquanto havia perdido, com o uso dos corpos, a
relagdo mediada com a prdpria animalidade — , 0 homem moderno nao pode apropriar-se da libertagdo com
relagdo ao trabalho que as maquinas deveriam ter-lhe proporcionado. E, se a hipdtese de um nexo constitutivo
entre a escraviddo e a técnica for correta, ndo causa espanto que a hipertrofia dos dispositivos tecnoldgicos
Homo Sacer tenha produzido uma nova e inaudita forma de escraviddo (AGAMBEN, 2017a).
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corpo na perspectiva de uma inoperosidade® e como possibilidade de vivencia-lo de maneira
mais terna, sensivel, humana.

Como objetivos especificos, descreveu-se e analisou-se 0s conceitos e as aproximacoes
de Michel Foucault, fundamentais para a constituicdo do pensamento de Giorgio Agamben,
especialmente o conceito de biopolitica que é o elo entre esses dois autores. Outro objetivo foi
problematizar a nocdo de corporeidade como instrumento de produgdo no processo da
globalizacdo capitalista e de esclarecer o conceito de “uso do corpo” em Agamben como
fonte de emancipacéo e humanizacao.

A anélise centrou-se na ideia de substituicdo da concepcdo da educacdo como agéo,
pela concepgao de educa¢dao como “uso dos corpos”, proposto por Agamben (2017a). A
abordagem é desafiadora e apropriada e pode ser muito eficaz para a humanizacdo e o
desenvolvimento de uma maior sensibilidade relativamente ao corpo e a vida humana de
modo geral. Considera-se que as categorias analiticas de Agamben podem contribuir na
ressignificacdo da educacdo do corpo, tornando-a uma experiéncia critica e transformadora e
apontando para um novo olhar sobre o préprio sentido geral da formacdo humana.

De modo mais especifico, a tese propde o desenvolvimento de uma educagdo do
sensivel, sustentada na ideia de uma nova forma de ser humano em que o corpo ndo seja
entendido como objeto de apropriacdo e de produtividade, mas de “uso” e de cuidado
consciente. Para tanto, 0 corpo precisa, na concep¢ao de Agamben (2017a), ser educado a
partir da perspectiva da inoperosidade, ou seja, da vida que acontece ndo determinada pela
natureza e nem pela ordem politica instituida, mas pela préatica da contemplacéo: s6 vivendo
uma vida contemplativa é que se constitui uma forma de vida, como inoperosidade imanente
em cada vida

A hipotese é de que as presentes analises sustentadas na ideia do “uso do corpo”,

podem contribuir para a construcdo de um novo olhar sobre as questdes que se vinculam a

8Agamben (2017a), nos diz que a inoperosidade como praxis especificamente humana também permite que
compreendamos de que maneira o conceito de uso aqui proposto (como forma de vida) se refere ao conceito
marxiano de “formas de produgéo”. Conforme sugere Marx, é verdade que as formas de produgdo de uma época
contribuem de maneira decisiva para determinar as relacdes sociais e a cultura; mas, em toda forma de
produgdo, ¢ possivel identificar uma “forma de inoperosidade” que, embora se mantenha em relacdo estreita
com ela, ndo é por ela determinada, mas torna inoperosas as obras e permite um novo uso destas. Concentrado
unicamente na analise das formas de producdo, Marx menosprezou a andlise das formas de inoperosidade, e
essa caréncia certamente estd na raiz de algumas aporias de seu pensamento, ainda mais no que diz respeito a
definicdo de atividade humana na sociedade sem classes. Com isso, seria essencial uma fenomenologia das
formas de vida e de inoperosidade que procedesse simultaneamente a uma analise das formas de produgdo
correspondentes. Na inoperosidade, a sociedade sem classes ja esta presente na sociedade capitalista, assim
como, segundo Benjamin, “os estilhagos do tempo messidnico estdo presentes na historia, em formas
eventualmente infames e risiveis”. (AGAMBEN, 2017a, p. 118).
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educacao e a educacdo do corpo. Agamben defende a indeterminacdo e a abertura como sendo
a constituicdo de uma forma de vida, sendo nesse sentido, a revogacdo de todas as vocagoes
facticias, que ela depde e tensiona a partir de dentro, no gesto mesmo em que se mantém e
que nelas habita.

Considerando as criticas e novas possibilidades que Giorgio Agamben apresenta, a tese
estd ancorada nos conceitos de uso do corpo, de profanacdo e de inoperosidade, visando
identificar novas estratégias e novas formas de contribuir para uma educacao e o uso do corpo

como forma de vida mais sensivel. Conforme o préprio autor:

N4o se trata de pensar uma forma de vida melhor ou mais auténtica, um principio
superior ou outro lugar, que suceda as formas de vida e as vocagOes facticias para
revoga-las, ou torna-las inoperosas. A inoperosidade ndo é outra obra que sucede as
obras, para desativa-las e depb-las: ela coincide integral e constitutivamente com a
sua destituicdo, com o viver uma vida. (AGAMBEN, 2017a, p. 309).

Nesse sentido, apontou-se como possibilidades de rever a educagdo do corpo através
de dois caminhos: primeiro, pela desativacdo dos dispositivos que capturam a vida através da
biopolitica e, segundo, pela ativacdo de novos dispositivos capazes de promover 0 USO
profano do corpo.

Essa reflexdo volta-se a quatro pontos de Agamben (2018b), considerados produtivos
no desenvolvimento dessa tese: 1) Na fase extrema de desenvolvimento capitalista em que
vivemos, ha uma proliferacdo de dispositivos que nos modelam, contaminam, controlam e
que precisam ser esclarecidos e desmobilizados; 2) uma das estratégias que se poderia adotar
seria a profanacdo, uma espécie de contra-dispositivo que restitui ao uso comum aquilo que o
sacrificio tinha separado e dividido; 3) todo dispositivo implica um processo de subjetivacéo,
no entanto, no tempo atual, os dispositivos ndo agem no sentido de produzir um sujeito, mas
muito mais uma dessubjetivacdo; e 4) as sociedades contemporaneas sdo atravessadas por
processos de dessubjetivacdo que ndo correspondem a nenhuma subjetivacdo real. Dai o
eclipse da politica e da propria educacéo.

Diante dessas consideracgdes, definiu-se como eixo orientador da tese, as seguintes
questoes:

a) Quais sdo as conexdes e contribuicdes das obras de Giorgio Agamben para

refletirmos uma educacao do corpo e seu uso de maneira mais sensivel, consciente
e humanizada, como forma de resisténcia aos mecanismos biopoliticos e a

potencializagdo dos mecanismos humanizadores?;
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b) O que significa pensar educacdo a partir da ideia da contemplacdo, de
inoperosidade e de uso do corpo sugerido por Agamben?

c) Como desenvolver préaticas educativas capazes de promover o0 surgimento de novos
dispositivos do uso do corpo, como a experiéncia mais auténtica e genuina da
condi¢do humana?

Trata-se de desvelar os processos formativos, da sacralizagcdo ou da adaptalidade da
vida, que Agamben (2016), denomina de Homo Sacer °, ou seja, 0 homem disponibilizado
para o sistema. Em um segundo momento, procuramos apontar a produtividade da concepcéo
de operosidade e da vida como poténcia de pensamento, destacando a necessidade de
compreender a vida e a corporeidade como poténcias inapreensiveis, tanto pela natureza como
pela cultura.

Na interpretacdo de Agamben (2016), vivemos tempos em que, apesar de todos 0s
discursos tenderem para a inclusdo, a excecdo literalmente virou a regra, ou melhor,
normalizou-se a exce¢do na biopolitica moderna, ficando a vida nua incluida pelo poder
politico através da exclusdo, pondo assim em xeque a nocdo de cidadania oferecida pelo
estado democrético de direito. No entanto, toda a tentativa de inclusdo continua revelando sua
limitacdo, mostrando que a vida jamais poderd ser totalmente apreendida. Diante dessa
circunstancia, mantém-se o potencial de a vida sempre desenvolver novas formas de ser no
mundo. A vida é um ato de criacdo e descriagdo constante, €, nisso, 0 COrpo se apresenta como
fonte de resisténcia contra sua completa dominacdo. Agamben (2019), defende a
indeterminacdo e a abertura na aventura pela vida.

Com base nessas premissas, a tese pergunta pelo papel reservado a educacdo em face
dessa problemaética, da qual é impossivel escapar e que precisa ser enfrentada, se quisermos

continuar acreditando em uma concepcdo critica de formacdo e no uso humanizado do

°® Homo Sacer, para Agamben (2016), é uma expressdo latina que, literalmente, significa “homem sagrado”, isso
¢, “homem a ser julgado pelos deuses”. Trata-se de uma figura obscura do direito romano arcaico, a qual se
refere a condicdo de quem cometia um delito contra a divindade, colocando em risco a pax deorum, a amizade
entre a coletividade e os deuses, que era a garantia de paz e prosperidade da civitas; ou seja, tal delito era uma
ameaca ao proprio Estado. Em consequéncia disso, o individuo era “consagrado” a divindade, isso ¢, deixado a
mercé da vinganca dos deuses. Expulso do grupo social, excluido de todos os direitos civis, a sua vida passava
a ser considerada “sagrada” em sentido negativo. O individuo podia também ser morto por qualquer um — mas
ndo em rituais religiosos. A figura do apresenta similaridade com o personagem, Caim, da Biblia. Autores
como Zygmunt Bauman, Giorgio Agamben, Hannah Arendt e, mais recentemente, Slavoj Zizek, utilizaram o
termo para designar a condi¢do de alguns povos da histdria recente. No direito romano arcaico, a pessoa
declarada ou constituida como sacer era excluida da jurisdicdo humana, sem passar, entretanto, para a esfera
divina, acarretando uma dupla excluséo e, consequentemente, uma dupla inclusdo. O Homo Sacer era excluido
do ius humanum e do ius divinum e, por isso mesmo, a vida do Homo Sacer era incluida na forma de
insacrificavel e matavel. A vida consagrada, sagrada, no Homo Sacer, implicava a possibilidade de mata-lo sem
cometer homicidio e sem celebrar um sacrificio.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Express%C3%A3o_latina
https://pt.wikipedia.org/wiki/Direito_romano
https://pt.wikipedia.org/wiki/Divindade_romana
https://pt.wikipedia.org/wiki/Pax_deorum
https://pt.wikipedia.org/wiki/Civitas
https://pt.wikipedia.org/wiki/Estado
https://pt.wikipedia.org/wiki/Direitos_civis
https://pt.wikipedia.org/wiki/Rituais
https://pt.wikipedia.org/wiki/Caim
https://pt.wikipedia.org/wiki/B%C3%ADblia
https://pt.wikipedia.org/wiki/Zygmunt_Bauman
https://pt.wikipedia.org/wiki/Giorgio_Agamben
https://pt.wikipedia.org/wiki/Hannah_Arendt
https://pt.wikipedia.org/wiki/Slavoj_Zizek
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corpo.A tarefa foi de esclarecer, inicialmente, como os modernos mecanismos de educagéo do
corpo mantém viva a préatica de sua escravizagdo — mostrando-se ndo menos desumanos como
as praticas antigas de escravizacdo. Nos termos do préprio Agamben (2017), trata-se de
esclarecer como a hipertrofia dos dispositivos tecnologicos tem “[...] produzido uma nova
inaudita forma de escravidéo [...]”. (AGAMBEN, 20173, p. 102).

No texto, enfrentou-se o desafio de encontrar no pensador italiano, referenciais capazes
de mobilizar uma pratica pedagogica emancipadora do corpo, destacando sua concepcao de
desconstrucdo das experiéncias vividas, encontrando na propria desconstrucdo os potenciais
emancipadores da vida. Ou seja, de explicitar os potenciais decorrentes da condi¢do da
inapreensibilidade da vida e do proprio corpo humano.

A partir de uma analise hermenéutica desta problematica, pretendeu-se questionar a
educacdo, hoje em desenvolvimento, sob a égide dos ideais e principios orientados para a
competicdo e para 0 mercado, desconsiderando o papel mais abrangente da educagdo como
promotora do desenvolvimento integral do ser humano. Nesse sentido, questionou-se a série
de dispositivos de captura e de exclusdo-includente que se configuram como mecanismos de
subjetivacdo e dessubjetivacdo, e, como tal, operando também na sacralizacdo da vida,
configurando-se o que Agamben denomina Homo Sacer.

Para compreendermos como a educacdo pode ser vista como uma acdo que €
desenvolvida entre o sagrado e o profano, Agamben desenvolve uma rica estratégia,
comecando pela exposicdo da figura paradigmatica do Homo Sacer, que é o ser humano que
V€ sua vida tornada sagrada atraves do poder soberano, perdendo assim sua condicdo de um
corpo em si e para si. A questdo da producdo de subjetividade como sacralizacdo sera
completada pela analise da tese do capitalismo como religido.

Cumprido este percurso, percebeu-se uma base solida para apresentar a no¢do de
dispositivo - e de sua peculiaridade no contemporaneo de operar a dessubjetivacao - o que nos
abriu a compreensdo da educacdo como mecanismo de captura. Somente entdo apareceu a
profanacdo e uma educacao profanadora como possibilidade de desativacédo dos dispositivos e
a instauracdo de um novo uso desses dispositivos, possibilitando o rompimento com as
diversas formas de captura.

Nossa concepgdo é que 0 corpo precisa ser visto como o I6cus que sustenta a relacéo
do homem no mundo vivido, pois € por intermédio do corpo que “0s individuos tomam
consciéncia do mundo”. E com o meu corpo que me justifico como ser humano e é por meio

do corpo que me projeto na aventura de minha existéncia. O corpo € o que possibilita ao
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sujeito se abrir para 0 mundo e a situar-se neste; portanto, perceber o0 mundo é aprender a se
situar nele como corporeidade (SCHWENGBER, 2014, p. 159).

Nesse sentido, Agamben (2014a, p. 21), nos alerta que todo o discurso sobre a
experiéncia deve partir, atualmente, da constatacdo de que ela ndo é mais algo que ainda nos
seja dado fazer. Ou seja, da mesma forma que o homem moderno tem sido privado da sua
biografia, 0 homem contemporaneo foi expropriado da sua experiéncia. Alids, a incapacidade
de fazer transmitir experiéncias talvez seja um dos poucos dados certos de que dispomos hoje
sobre nGs mesmos.

Agamben pondera que sua analise ndo é original, pois, Benjamim, ja em 1933, havia
diagnosticado com precisdo essa “pobreza de experiéncia” da época moderna e indicava as
suas causas como sustentadoras parciais das catastrofes mundiais, especialmente das guerras
mundiais, de cujos campos de batalha “[...] a gente voltava emudecida... ndo mais rica, porém,
mais pobre de experiéncias partilhaveis [...].” (AGAMBEN, 2014a, p. 21). A desconsideracao
ou a manipulacdo cada vez maior do corpo tem produzido uma insensibilidade relativamente a
forma como a sociedade e os individuos atuais tratam do seu corpo.

Para responder estas questes, escolheu-se o percurso de um estudo de natureza
bibliografica, com uma abordagem metodoldgica reconstrutivo-critico-hermenéutica.
Conforme Dalbosco (2010, p. 43-44):

A pesquisa tedrico-bibliografica reporta-se [...] a um ambito nitidamente conceitual,
dizendo respeito, normalmente, ao processo de reconstrugdo e andlise de teorias e
conceitos de um determinado autor, obra ou tradicdo intelectual. [Tal pesquisa]
considera o didlogo com autores e teorias atuais ou do passado, o centro de sua
investigacao.

A pesquisa bibliogréafica de natureza hermenéutica € um processo de construcdo do
conhecimento que apresenta, como seu grande desafio, a agregacdo da producdo conceitual
elaborada com a realidade contextualizada. Ademais, a hermenéutica filoséfica, de acordo
com Goergen (2010, p. 14), constitui-se na tensdo existente entre a experiéncia de carater
ontoldgico e a atividade reflexiva, livrando nossas experiéncias dos limites impostos pela
racionalidade légica.

Sem pretensdo de chegar a conhecimentos ultimos e definitivos, a hermenéutica
encontra-se sempre a caminho de sentidos novos, que, a exemplo dos anteriores, nunca serdo
desvendados por inteiro. E o esforco do desvelamento dos sentidos ocultos sob as aparéncias

do manifesto. Para além da delimitacdo l6gico-cientifica do saber humano, imposta pela
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racionalidade moderna, a hermenéutica dedica-se ao processo de interpretacdo que nunca
chega a afirmacdo de verdades indiscutiveis.

Boufleuer (2014), enfatiza que a Filosofia, enquanto exercicio da hermenéutica, busca
desvendar a histdria da vida humana, esforcando-se em compreender os saberes e praticas
existentes a partir das intencionalidades que os produziram. Em outros termos, trata-se do
esforco em compreender como 0s modos de pensar, de ser e de agir se sedimentaram ao longo
dos tempos, percebendo como os sentidos se colocam, mantém-se, ou se modificam. Dessa
forma, a hermenéutica se coloca na perspectiva de concriatividade historica, isto é, na
perspectiva de que somos todos participes da historia, num processo em que 0 passado e 0
presente se encontram em constante mediag&o.

Por isso as respostas dadas em determinados contextos histdricos precisam ser
reavaliadas a partir das circunstancias do presente. Assim sendo, a hermenéutica constitui, por
um lado, o trabalho permanente de reinterpretacdo do passado a luz do presente, de outro,
uma continua reinterpretacéo do presente a luz do legado do passado.

Boufleuer (2014), ainda nos reforca que, com base no entendimento que a realidade é
simbologicamente construida, o esforco assim orientado contribuira, sem duvida, para uma
melhor apreensdo do mundo e da vida. Isso, porque, afinal, conceitos sdo palavras utilizadas
para nos referirmos a coisas, fatos, situagdes, percepcoes.

A filosofia da Educagio®® busca oportunizar nos sujeitos uma melhor percepgéo de si e
da realidade pela tematizacdo e explicitacdo de componentes da tradicdo filosofica que, de
modo decisivo, contribuem na articulacdo da teia de interacdes simbolicas em que se funda a
vida humana em sociedade e, que, por isso, também se tornam fundamentais para a
compreensdo das questdes implicadas na educacdo. Nesse sentido, tornam-se importantes as

tematizacBes como as da racionalidade, das possibilidades do conhecimento.

19A Filosofia da Educacdo pode ser entendida como um pensar da educacéo e, especialmente, como um pensar-
se por parte do sujeito da educacgdo a partir do modus operandi da Filosofia, ou seja, a partir de uma atitude
filosofica. Pode-se dizer que o ato de filosofar nasce de um impulso interior que leva o ser humano a buscar um
saber mais profundo. No dmbito das interacdes pedagdgicas, a Filosofia da Educacdo pode ser entendida como
um dialogo hermenéutico, mediante a qual se busca fazer a leitura do mundo em sala de aula, a fim de que
sejam desvelados os muitos sentidos que ai se fazem presentes e interagem. Requer-se, para essa leitura, um
ambiente de liberdade em que professores e alunos se relacionam e se intercomunicam, tomando como ponto
de partida a experiéncia que cada um tem com a realidade para, a partir dela, identificar as concepcdes que
atravessam os sentidos, postos pelos diferentes participantes. Concepgdes estas que se articulam, em regra, a
conceitos e referenciais implicitamente assumidos e que, por isso, necessitam de tematizacdo. Oferecer
elementos que ajudam na explicitagdo de conceitos e propor reflexdes, a partir do significado das palavras,
certamente € um bom comeco para o0 exercicio do filosofar (BOUFLEUER, 2014).
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A perspectiva reconstrutivo-critica-hermenéutica justifica-se, nessa tese, em razdo da
preocupacdo com a busca das compreensfes dos sentidos que se fazem presentes nos textos
de referéncia, especialmente nas obras de Giorgio Agamben, sobretudo no que diz respeito ao
diagnostico sobre a educacdo e a cultura do corpo na atualidade e ao potencial transformador
e emancipador que suas reflexdes apresentam.

Em outros termos, trata-se de explorar o potencial pedagdgico que a arqueologia! e a
concepcao agambeniana sobre a devolucao do corpo no uso comum cotidiano pode promover
na educacdo. A filosofia de Agamben se desenvolve de um modo no qual ontologia, politica,
arte e formagéo se encontram tramadas.

Segundo ele, ndo se pode falar de retorno as condigdes perdidas na histéria, mas que
somente € possivel entrever, em meio as luzes do presente, o escuro que lhe € inerente.
Devemos buscar a origem da situacdo da atualidade na propria historia, cuidando, porém, de
ndo alimentar um olhar saudosista sobre o passado. O futuro depende da capacidade de olha-
lo com esperanca e de alimenta-lo pela prdpria capacidade de repensar o presente.

No entanto, faz-se uma adverténcia aqueles que esperam uma leitura essencialmente
filoséfica sobre a obra desse magnifico filésofo: nesse trabalho, teceu-se um olhar filoséfico,
socioldgico e também antropoldgico, sem descuidar das implica¢fes pedagdgicas do tema e
que se fizeram presentes através dos dialogos utilizados com os autores que se conectam com
a educacao e com a educacao do corpo.

Longe de pretender explorar muitas das diferentes dimensfes das obras de Agamben, a
preocupacdo foi de tdo somente identificar alguns referenciais capazes de nos auxiliar na
ressignificacdo da educacdo do corpo na educacdo atual, especialmente as concepgdes e
conceitos de “poder soberano”, de “vida nua”, de “inoperosidade”, de “profanacdo” e de “uso
do corpo”. Para Agamben, tais conceitos sdo importantes referenciais para o desenvolvimento
de uma formacdo mais humana e mais sensivel do corpo.

A tese encontra-se dividida em trés capitulos, envolvendo os seguintes topicos: no
primeiro, reconstruiu-se um diagnostico sobre os mecanismos biopoliticos, do dominio do
corpo e reconstruiram-se os principais conceitos da filosofia agambeniana, juntamente com os
conceitos foucaultianos mais utilizados pelo pensador italiano. Procurou-se esclarecer o

principal elo que os une em suas analises, qual seja o conceito de biopolitica.

1Por arqueologia, devemos entender “a pratica que, em toda investigagdo historica, ndo se ocupa da origem, mas
do ponto de vista de insurgéncia do fendmeno”. (AGAMBEN, 2009, p. 90).
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No segundo capitulo, foram apresentadas algumas reflexdes sobre o uso do corpo,
considerando a préxis, a poiésis, o conhecimento e a experiéncia sob a perspectiva de
Agamben.

O terceiro capitulo implica na retomada e aprofundamento dos conceitos de
corporeidade, de educacdo do corpo, de sensibilidade e humanizacdo, vinculados a proposta
da tese de apontar as contribuicdes e as perspectivas para uma educagdo mais sensivel e
humanizada.

Trata-se de compreender a corporeidade como forma de vida e como dispositivo de
resisténcia, de profanacédo e de fuga as normativas corporais e biopoliticas que nos aprisionam
e nos moldam. Dai, vé-se a necessidade de desativar e de profanar o dispositivo e de restitui-

lo ao uso comum.
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CAPITULO |

1 CONSTRUINDO UM DIAGNOSTICO SOBRE OS MECANISMOS BIOPOLITICOS
E OS DOMINIOS DO CORPO

Um ser vivo nunca pode ser definido por sua obra, apenas por sua inoperosidade, ou
seja, pelo modo em que, mantendo-se em uma obra, em relagdo com uma pura
poténcia se constitui como forma de vida, na qual zoé e bios, vida e forma, privado e
publico, entram num limiar de indiferenca, e 0 que estd em questdo ja ndo é a vida,
nem a obra, mas a felicidade. O pintor, o poeta, 0 pensador, - em geral, qualquer um
que pratique uma poiésis e uma atividade — ndo sdo 0s sujeitos soberanos de uma
operacdo criadora e de uma obra; eles sdo, sim, seres vivos anbnimos que, tornado
todas as vezes inoperosas as obras da linguagem, da visdo, dos corpos, procuram
fazer experiéncia de si e constituir sua vida como forma de vida. (AGAMBEN,
2017a, p. 277).

1.1 OS MECANISMOS BIOPOLITICOS DO DOMINIO DO CORPO

Se hd um postado que parece organizar a experiéncia humana, desde seus primérdios, é
0 da divisdo entre pessoas e coisas. Nenhum outro principio, de acordo com Esposito (2016),
possui uma raiz tdo profunda na nossa concepgdo e também na nossa consciéncia moral,
quanto o da convicgdo de que ndo Somos coisas — ja que as coisas sdo o0 contrario das pessoas.

Porém, o que nos parece uma evidéncia quase natural, é resultado de um longuissimo
processo de disciplinamento que percorreu a histéria antiga e moderna, modificando seus
contornos. Para Esposito (2016), quando o jurista romano, Gaio, identifica nas pessoas e nas
coisas duas categorias que, junto a das acbes processuais, constituem a matéria do direito, ele
estd somente atribuindo um valor juridico a um critério ja amplamente difundido. Desde
entdo, esse critério arcaico, reproduzido em todas as decodificagdes modernas, tornou-se o
pressuposto e o pano de fundo implicito de qualquer argumentacdo, tanto de caréater juridico,
como de caréter filosofico, econémico, politico, ético.

Essa separacdo, no entanto, ndo é definitiva ou insuperavel, conforme alerta Esposito

(2016), quando escreve:

O mundo da vida resulta cortado por um divisor de aguas que o separa em duas
zonas definidas por sua oposi¢do reciproca: ou se esta do lado de c4, entre as
pessoas, ou do lado de 14, entre as coisas, sem nenhum segmento intermediario que
possa junta-las. Porém, os estudos antropoldgicos contam uma histéria diferente,
ambientada em sociedades nas quais pessoas e coisas fazem parte do mesmo
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horizonte, a ponto de ndo interagirem, mas de se integrarem mutuamente. Mais do
que meros instrumentos ou objetos de propriedade exclusiva, as coisas constituem o
filtro mediante o qual homens ainda ndo modelados pelo dispositivo da pessoa,
entram em relacdo entre si. Conectados por uma pratica que precede a segmentacao
da vida social nas distintas linguagens da religido, da economia, do direito, eles
veem nas coisas seres animados capazes de influirem no proprio destino e, portanto,
merecedores de um cuidado particular. (ESPOSITO, 2016, p. 2).

Segundo o mesmo autor, para compreender o real perfil dessas sociedades, ndo é
necessario observa-las pelo lado das pessoas nem pelo das coisas, mas pelo angulo de viséo
do corpo. O corpo é, com efeito, o lugar sensivel em que as coisas parecem interagir com as
pessoas, até que estas se tornam uma espécie de prolongamento simbolico e material das
préprias pessoas e da propria vida. Para se ter ideia desta realidade dicotdmica, pode-se referir
ao que hoje significam alguns objetos de arte ou da técnica, aparentemente dotados de uma

vida prdpria que, em alguns aspectos, se comunicam com essa:

Jé essa aproximacgdo entre sociedades arcaicas e experiéncia contemporanea é uma
prova de como na histéria nada desaparece sem deixar rastros, ainda que se
reproduzindo a partir de modalidades muitas vezes incomparaveis. E ndo so: é
também prova do fato que o horizonte moderno, geneticamente constituido na
confluéncia entre filosofia grega, direito romano e concepcao cristd, ndo se esgota o
arco de possibilidades. O que, na época de seu declinio, parece delinear um
enfraquecimento do modelo dicotdmico, dentro do qual 0 mundo das coisas foi por
um longo tempo contraposto e submetido ao das pessoas. Quanto mais os objetos
técnicos incorporam com o saber que os tornou fungiveis, uma espécie de vida
subjetiva, tanto menor é a possibilidade de sufocd-los em uma funcédo
exclusivamente servil. Ao mesmo tempo, por meio do uso das biotecnologias, as que
a um tempo pareciam ndmadas individuais, podem incluir dentro de si elementos
oriundos de outros corpos e até de materiais inorganicos. Dessa forma, o corpo
humano passa a ser o canal de transito e o operador, sem davida, muito delicado, de
uma relacdo sempre menos redutivel a uma ldgica binaria. (ESPOSITO, 2016, p. 3).

Esposito (2016), complementa sua observacdo, dizendo que, antes de identificar do
ponto de vista do corpo um olhar diferente sobre coisas e pessoas, € preciso reconstruir as
coordenadas de longo periodo que reduziram e ainda reduzem a experiéncia humana dentro
desse bindbmio excludente. Até porque, aquela mais intensamente excluida foi a dimensao do
corpo. Isto se deu ndo s6 no plano da praxis cotidiana, que sempre esteve ao seu redor, nem
do modo de agir do poder, caracterizado como a faculdade de dominar tais dimensdes, mas
certamente no do saber, sobretudo juridico e filosofico, que tendeu a remover de seu
complexo a especificidade do corpo. Ndo cabendo nem na categoria de pessoa nem na de
coisa, 0 corpo oscilou por muito tempo entre uma e outra sem encontrar uma solucédo estavel.

Esposito (2016), esclarece esta dicotomia, quando escreve:
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Se a pessoa, na concepcdo juridica romana, assim como naquela teoldgica crista,
nunca coincidiu com 0 corpo vivente que a encarnava, a coisa também foi de algum
modo descorporizada, resolvida em ideia ou palavra pela tradigdo filosofica antiga e
moderna. Em ambos os casos, é como se a divisdo de um principio entre pessoa e
coisa tivesse se reproduzido em cada uma das duas, separando-as de seu contelido
corporeo. Quanto a pessoa, ja o termo grego do qual provém da conta da diferenca
em relacdo ao corpo vivente. Assim como a mascara nunca adere completamente ao
rosto que a cobre, a pessoa juridica ndo coincide com o corpo do homem ao qual se
refere. Se na doutrina juridica romana ela indica, ao invés do ser humano engquanto
tal, seu papel social, naquela crista é situada em um nucleo espiritual irredutivel a
dimenséo corporal. Chama a atencdo o fato de o que bem podemos definir como
“dispositivo da pessoa”, apesar de suas metamorfoses internas, nunca se liberta
dessa fratura originaria. Colocada pelo direito romano dentro do género humano-
cortado por limiares de personalidades decrescentes, as quais do estado do pater
chegam ao do reificado do escravo - ela é situada pela doutrina cristd da distincdo
entre alma e corpo e pela filosofia moderna na diferenca entre substancia pensante e
substancia extensa. Em cada um desses casos, diversamente, o bios € seccionado em
duas zonas de diferente valor, uma subordinada a outra. (ESPOSITO, 2016, p. 5).

Esposito (2016), nos diz que esta dicotomia assume, por vezes, uma dimenséo dialética
e de tempos em tempos é reelaborada em novas formas, assumindo dimens@es, por vezes, de
personalizacdo e, por vezes, de despersonalizacdo. E o caso da concepgdo de pessoa no
ideario de Roma, que as compreende como alieni iuris, como seres submetidos ao regime da
coisa que ndo sdo donos de si mesmos. Ressalta-se que ndo se trata somente dos escravos,
mas de individuos de diferentes graduacGes pertencentes ao império. Esta relacdo de dominio
se reproduz até a filosofia moderna, chegando a Kant que define nova dimensdo com a
valorizacdo da subjetividade e da prdpria corporeidade, mas mantendo a dicotomia. O que se
mantém € a dependéncia da defini¢do da corporeidade a dois ndcleos: um destinado a dirigir o
outro e este outro destinado a obedecer e a se submeter. N&o surpreende que em tal concepcéo
0 homem seja considerado um composto de racionalidade e animalidade, qualificavel como

pessoa somente na medida em que é capaz de dominar o animal que nele habita:

Que isso coincida com a esfera do corpo, naturalmente sujeito a instintos e paixdes,
justifica sua exclusdo da esséncia plenamente humana do homem, mesmo se 0 que é
excluido, por ser estranho ao bindmio entre pessoa e coisa, é precisamente o
elemento que permite o transito de uma para outra. Também ha a reducdo da coisa
em mercadoria, em produto de consumo e, depois em residuo, 0 que determina um
efeito do mesmo modo dissolvente. Multiplicando-se em producéo tendencialmente
ilimitada, a coisa perde sua propria singularidade, tornando-se equivalente a infinitas
outras. Uma vez alinhada a um estoque de objetos intercambiaveis, ela esta pronta
para ser substituida por um exemplar idéntico, e, depois, quando ndo servir mais,
para ser destruida. Inclusive, quem, a partir de Benjamin, vé& na sua reprodutibilidade
técnica uma libertacdo da coisa de sua aura tradicional, ndo pode esconder o efeito
de perda que ela determina em relagdo a quem a possui. (ESPOSITO, 2016, p. 8).
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Nesse sentido, 0 corpo torna-se cada vez mais a aposta de interesses contrastantes — de
lugar ético, juridico, teoldgico — e, portanto, epicentro dos conflitos politicos. Porém, essa
nova relevancia do corpo pode determinar consequéncias diversas e até opostas — de tipo
excludente ou inclusivo. Se submetida a sua dimenséo racial, esta, segundo Esposito (2016),
foi objeto de uma excluséo que chegou aos limites da aniquilagédo, em sua figura coletiva pode
virar operador de recomposic¢do politica no interior do povo e dos povos:

Tal como diferentes conceitos politicos fundamentais, o de povo também traz dentro
de si uma dualidade constitutiva que tende a separa-lo de si mesmo. De um lado, tele
é a totalidade dos cidaddos, em uma forma que pretende coincidir com a na¢do. Mas
por outro, desde o demos grego, nomeia também sua parte subalterna e, em sentido
proprio, “popular”, plebeia. Assim como o dispositivo da pessoa, tal conceito
encerra em seu interior uma zona, em outros aspectos, excluida e marginada. Pode-
se dizer que boa parte da histdria politica ocidental gira ao redor dessa margem
madvel que, contemporaneamente une e separa os “dois” povos no interior de cada
povo. Desde a antiga metafora dos “dois corpos do rei”, sempre se percebeu, dentro
do organismo politico, um desnivel — entre cabeca e corpo, rei e povo, soberania e
representatividade — que assegurava a sua funcionalidade. Hoje, no regime
biopolitico contemporéneo, tal diferenca torna-se ainda mais tangivel gragas a
entrada do corpo em qualquer dindmica politica significativa. A prépria pessoa do
lider — como aconteceu, diferentemente com os chefes totalitdrios e como é
inevitavel na sociedade do espetaculo — ndo é mais separdvel da exibi¢do continua
do proprio corpo, em uma sobreposicdo que nunca foi tdo integral entre a dimensédo
politica e a dimensdo privada. (ESPOSITO, 2016, p. 12).

Esposito (2016), no mesmo texto, reforca ainda que a essa incorporacdo biopolitica da
pessoa corresponde, no outro polo do quadrante politico, o corpo coletivo e impessoal, 0
corpo das massas, de mulheres e de homens que ndo se reconhecem mais nos canais de
representatividade existentes. Naturalmente, a composicdo de tais subjetividades politicas
varia de acordo com as situacfes e 0s contextos. Mas 0 que se antevé, nos movimentos de
protesto que hoje voltam a ocupar as pracas de diferentes partes do mundo, é o inevitavel
aumento dos institutos da democracia para além de suas fronteiras classicas modernas.

H& nessas multiddes de tipos diferentes, de acordo com Esposito (2016), algo que
precede suas reinvindicacOes: a pressdo conjunta de corpos que se mexem simultaneamente.
O que eles apontam acerca do carater irredutivel ao perfil desencarnado da pessoa é a reunido
das duas partes do povo que ndo passe mais pela exclusdo de uma delas, cuja tarefa é a
ruptura daquela maquina teoldgico-politica que, desde tempos imemoraveis, unifica 0 mundo
por meio da subordinacdo de sua parte mais fraca. O quanto de tal demanda encontrara

resposta nos fatos, ainda resta indeterminado. SO esta certo que ndo é imaginavel nenhuma
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verdadeira mudanca das atuais formas politicas sem uma mutacdo, também profunda, de
nossas categorias interpretativas.

Diante dessas premissas iniciais, o desafio € apresentar 0s principais conceitos e
terminologias desenvolvidas pelo filésofo, Giorgio Agamben, sobre biopolitica e o dominio
da vida e do corpo, com o objetivo de oferecer subsidios ao leitor sobre as principais
premissas do pensamento desse autor, e que se vincula com o objetivo central dessa tese, que
é o de refletir sobre a teoria agambeniana e suas contribuicfes sobre o uso do corpo e seus
aspectos culturais, politicos e educacionais. Também, foi apresentada, nesse capitulo, sua
influéncia advinda dos estudos e de suas conexdes em Michel Foucault!?,

Giorgio Agamben, italiano, nascido em Roma, em 1942, é considerado, hoje, um dos
principais intelectuais europeus de sua geracdo. Aos 77 anos, continua em plena efervescéncia
com sua producdo intelectual. O contemporaneo tornou-se parte da sua filosofia, como
categoria, tornando essa mesma filosofia parte imprescindivel do pensamento
contemporaneo.Ruiz (2015), enfatiza que Agamben é um autor contemporaneo e, também,
um autor do contemporaneo. Formado em Direito e filosofia, Giorgio Agamben, foi professor
da Facolta di Design e Arti Della IUAV (Veneza), onde ensinou Estética, e do Collége
Internacional de Philosophie de Paris. Lecionou como convidado em diversas universidades
européias e norte-americanas, mas em determinado momento recusou-se a prosseguir
lecionando na New York Univertsity, em protesto a politica de seguranca norte-americana.

Dentre diversos temas, Agamben analisou a biopolitica das sociedades modernas com
estudos sobre a genealogia da economia e do governo. Entre suas principais obras, estio:
Estado de Excecédo; Profanagdes; Opus Dei; O que resta de Auschwitz. Mais recentemente, o
autor publicou uma série de obras sobre a dimenséo ética que resiste a captura biopolitica, tais
como Altissima pobreza, Opus Deie O uso dos Corpos - Homo Sacer IV. Em 2018, foi
lancado na Italia, “La Aventura”, obra que ja se encontra publicada no Brasil sob o titulo de
“A Aventura”, e a obra mais atual, nesse momento, traduzida com o titulo “Signatura Rerum -
Sobre o Método” (original publicada em 2008) impressa no Brasil em maio de 2019. Sobre

essa obra Ruiz (2015, p. 15) aponta que:

Agamben analisa as crises do contempordneo com as sombras e as luzes da
genealogia. Entende que nosso presente é uma producdo histérica cujos sentidos

12paul-Michel Foucault, mundialmente conhecido por Michel Foucault, nasceu em 1926, em Poitiers. Foi um
filosofo, historiador das ideias, tedrico social, filologo, critico literario e professor da catedra Historia dos
Sistemas do Pensamento, no célebre Collége de France, de 1970 até 1984, quando faleceu.
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escapam sutilmente as nossas percepgdes cotidianas por estarem empregnadas de
assinaturas ocultas de um passado que, por ndo capta-lo criticamente, o assimilamos
ingenuamente. As assinaturas operam, para Agamben, como signos denotativos de
uma ancestralidade histérica; elas se ocultam sob os dispositivos da modernidade
numa espécie de invisibilidade conceitual que a racionalidade rasa ndo consegue
captar. Para entender nossa contemporaneidade, temos que refazer os rastros
genealdgicos das assinaturas imersas nas verdades e nos dispositivos®® produzidos
por nosso tempo.

Esses dispositivos de poder soberano e de biopolitica, de acordo com Ruiz (2015),
tomam consisténcia e forma, na medida em que se vinculam aos processos educacionais,
politicos e culturais. O elemento de maior poder que podemos perceber é a biopolitica, a
maneira com que o Estado e o poder soberano controlam e dominam as populagdes: seus
corpos, suas normas, suas condutas, sua sexualidade, sua satde ou a falta dela.

Antes de prosseguir nessa analise, cabe destacar que Agamben deixa explicita a
relacdo entre suas pesquisas do Homo Sacer com as ideias Benjamin e Foucault. Embora
reconheca as influéncias filosoficas de outros autores, tais como Heidegger, e Arendt e, cujas
contribuicdes aparecem mais nas relacdes entre filosofia, literatura, poesia e politica, sua fonte
principal é Michel Foucault, especialmente o ultimo Foucault. O elo principal que une as
pesquisas dos dois autores é o conceito de biopolitica. Para esclarecer tal influéncia, seréo
apresentados, a seguir, os principais conceitos do Ultimo Foucault e que influenciaram a

filosofia agambeniana.

1.2 A BIOPOLITICA E 0OS DISPOSITIVOS DE DOMINACAO DO CORPO EM MICHEL
FOUCAULT

Foucault é conhecido por suas teorias acerca da relacdo entre poder e conhecimento, e
a respeito de como esses sdo usados para o controle social através das instituicdes. Segundo
Castro (2016b), Foucault iniciou seu trabalho com uma aproximacgdo do movimento tedrico
em antropologia social, conhecido como estruturalismo do qual veio a se distanciar mais
tarde, que lhe rendeu o desenvolvimento de uma técnica historiografica propria, a qual

chamou “arqueologia”. Também procurou colocar sua posicdo filoséfica em pratica,

3para Agamben (2007a), dispositivo ¢é a rede que se estabelece entre diversos elementos, compreendendo uma
espécie — por assim dizer — de formagdo que, num certo momento histérico, tem como funcdo essencial
responder a uma urgéncia. O dispositivo tem, portanto, uma funcdo eminentemente estratégica de manipulagdo
de relagdes de forca, de uma intervencdo racional e combinada das relagfes de poder, seja para orienta-las em
certa direcdo, seja para bloquea-las, ou para fixa-las e utiliza-las.
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tornando-se membro ativo de diversos grupos, envolvendo campanhas antirracismo,
antiabusos de direitos humanos e lutas por reformas do sistema penal.

Entre seus trabalhos mais relevantes estdo A Arqueologia do Conhecimento; Vigiar e
Punir - Nascimento da Prisdo; Seguranca, Territorio, Populacdo; Historia da Sexualidade - a
vontade de saber; A hermenéutica do Sujeito e o Nascimento da Biopolitica, nos quais
desenvolveu seus métodos arqueoldgicos e genealdgicos de leitura histdrica, através dos quais
enfatizava o papel do poder na evolugdo do discurso em sociedade. Foucault constata que as
representacdes culturais envolvem, pois “[...] as praticas de significacdo e sistemas simbolicos
através dos quais os significados — que nos permitem entender nossas experiéncias e aquilo
que nds somos — sdo construidos”. (FOUCAULT, 1999, p. 21).

Em seu curso no Collége de France em 1979, na licdo de 10 de janeiro, Foucault
(2010), inicia sua exposi¢do aos seus ouvintes, evidenciando que gostaria de descrever a

historia daquilo que se poderia chamar de a arte de governar e diz:

Recordem-se em que sentido estrito defini a “arte de governar”, ja que utilizei o
proprio termo “governar”, deixando de lado todas as mil maneiras, modalidades e
possibilidades que existem para guiar os homens, para lhes dirigir o comportamento,
para lhes condicionar as a¢des e reagdes etc. Deixei, pois, de lado tudo aquilo que se
entender normalmente — e tudo o que durante muito tempo foi entendido - como o
governo das criangas, o governo das familias, o governo das almas, o governo das
comunidades etc. E so levei em consideracgdo, tal como farei neste ano, o governo
dos homens na medida, e apenas, na medida em que se apresenta como exercicio
para a soberania politica. (FOUCAULT, 2010a, p. 25-26).

Foucault (2010), complementa ainda que nédo esta se referindo ao “governo” somente,
mas também a “arte de governar” no sentido estrito, uma vez que, por “arte de governar”, ele
ndo entendia como os governantes efetivamente governaram. Ele deixa claro que seu objetivo

ndo foi estudar a pratica governamental e as taticas utilizadas, mas sim:

[...] a arte de governar, ou seja, a maneira refletida de governar o melhor possivel e,
ao mesmo tempo, a reflexdo sobre cernir a instancia da reflexdo na pratica da
governacdo e sobre a pratica da governagdo. Em certo sentido, se quiserem, foi a
consciéncia de si da governagdo que pretendi estudar; ainda assim, esta expressdo
consciéncia de si”, incomoda-me e no a utilizarei, pois preferia dizer que aquilo que
tentei, e que gostaria de tentar ainda este ano compreender, é a maneira como no
interior e no exterior do governo, e em quase todas as praticas governamentais,
tentou-se conceptualizar esta pratica que consiste em governar. Gostaria de tentar
determinar a maneira como se estabeleceu o dominio da pratica da governacao, 0s
seus diferentes objetos, as suas regras gerais e 0s seus objetivos de conjunto, a fim
de se governar da melhor maneira possivel. Em suma, trata-se, se quiserem, do
estudo da racionalizacdo da pratica governamental no exercicio da soberania
politica. (FOUCAULT, 2010a, p. 26).
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Foucault (2010a), esclarece que isto implica imediatamente uma escolha de método, e
todo o seu esforgo é desenvolver tal método de investigacdo inovadora e original. Trata-se do
que ele denomina de arquelogia do saber ou genelogia do saber que ele descreve nos seguintes

termos:

Meu problema era fazer eu mesmo, e de convidar os outros a fazerem comigo,
através de um contetido histérico determinado, uma experiéncia do que somos, do
que ndo é apenas nosso passado, mas também nosso presente, uma experiéncia de
nossa modernidade de tal forma que saissemos transformados. (FOUCAULT,
2010b, p. 292).

Gadelha (2009), nos diz que se hd um filésofo sem o qual a discussdo sobre a
biopolitica torna-se superficial, para ndo dizer vazia, ¢ Michel Foucault. E isso decorre ndo s6
do que ele pensou a respeito do poder, da politica, das formas mediante as quais as sociedades
ocidentais modernas foram disciplinarizadas, estrategiadas, regulamentadas, normatizadas,
governamentalizadas, mas também e mais substancialmente, do fato de que a nocdo de
biopolitica tem uma assinatura eminentemente foucaultiana. Com efeito, ele comecou a
desenvolvé-la por volta de 1974, para se referir ao modo como a medicina social, em meados
do século XIX, serviu como estratégia de controle e regulacédo da vida das populaces.

A leitura desse filésofo logo nos revela que nos confrontamos com uma maneira de
pensar e investigar as ideias de modo diferenciado e diferenciador, com um tipo de
argumentacdo historico-filoséfica e/ou historico-politica extremamente singular, diferente do
gue estamos acostumados a lidar. Trata-se de um estilo e 0 modus operandi que requer de nds
paciéncia, atencdo, disponibilidade, envolvimento. Nao bastasse isso, se 0 que estd em jogo é
apresentar aspectos diversos relacionados a biopolitica, Foucault funciona, no entender de
Gadelha (2009), como uma tocha que ilumina o0 acesso a esse misto de tema e problema.

No entender de Castro (2016a), a biopolitica comecou a ser descoberta no século
XVIII. Percebe-se, consequentemente, que a relagdo do poder com o sujeito, ou melhor, com
o0 individuo, ndo deve ser simplesmente essa forma de sujeicdo que permite ao poder tomar
dos sujeitos bens, riquezas e, eventualmente, seu corpo e seu sangue, mas de como ele deve
exercer-se sobre os individuos, uma vez que eles constituem uma espécie de entidade
biologica que deve ser levada em consideracdo, se quisermos utilizar os individuos e a
populacdo para produzir riquezas, bens e novos individuos. O descobrimento da populacao
representa, a0 mesmo tempo, o descobrimento da individualidade e da corporeidade
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adestraveis, isto é, o nucleo tecnolégico em torno do qual os procedimentos politicos do
ocidente se potencializam em controle e manipulagao.

Castro (2016a), afirma que ha que se entender por “biopolitica”, a maneira pela qual, a
partir do seculo XVIII, se buscou racionalizar os problemas colocados na préatica
governamental pelos fenbmenos proprios de um conjunto de viventes enquanto populagao:
salde, higiene, natalidade, longevidade, raca. Essa forma de poder ocupar-se-a entdo: 1) da
proporcéo de nascimentos, de dbitos, das taxas de reproducdo, da fecundidade da populacéo.
Em uma palavra: demografia; 2) das enfermidades endémicas: da natureza, da extensdo, da
duracdo, da intensidade das enfermidades reinantes na populacéo; da higiene publica; 3) da
velhice, das enfermidades que deixam o individuo fora do mercado de trabalho.Também,
entdo, dos seguros individuais e coletivos, da aposentadoria e 4) das relaces com 0 meio
demogréafico, com o clima; do urbanismo e da ecologia.

Avelino (2016), amplia tal concepcdo e diz que os objetos da biopolitica ndo sdo os
seres humanos individuais, mas seus aspectos biol6gicos mensurados e agregados no nivel da
populacdo. E nesse sentido que a biopolitica torna a vida mensuravel e uma realidade coletiva
epistemologicamente distinta da finalidade de majorar as forcas vitais. Todavia, embora, para
Foucault, o poder biopolitico seja 0 que existe de mais especifico na racionalidade do
liberalismo (ainda que o poder biopolitico possa ser considerado sua invengdo mais original),
no regime liberal, ele somente produz efeitos eficazes quando associado e justaposto ao poder
pastoral. Todo éxito politico do liberalismo repousa nessa sofisticada justaposicao entre, de
um lado, um poder pastoral individualizante, e, de outro, um poder biopolitico totalizante.

De acordo com Salvetti (2017), nos Gltimos séculos assistimos como a violéncia esteve
presente e foi constitutiva da condi¢do da vida humana. Assistimos a uma série de fenémenos,
como a préatica da eutandsia, além da medicalizac¢do do corpo através da biotecnologia. Todos
esses fenbmenos tém um aspecto em comum: sdo fendbmenos politicos que pretendem

controlar a vida bioldgica, mais especificamente dos humanos:

O controle da vida passou a ser o elemento determinante da agdo da politica. As
analises biopoliticas colaboram para um entendimento mais aprofundado sobre o
momento que estamos vivendo. Neste contexto, a vida da populacdo passa a ser
submetida a um conjunto de técnicas e procedimentos de potencializagdo da vida, ou
da morte, de acordo com os célculos de custo e beneficio determinados pela
racionalidade administrativa do Estado no exercicio de seu poder. Sob tais
pressupostos, a vida humana passa a ser conformada pela dindmica de um biopoder,
que incide na disciplinarizagdo e normalizacdo dos corpos e da subjetividade dos
individuos, que sdo concebidos como recursos humanos, necessarios a
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potencializacdo da dindmica juridica, econdmica e politica em curso na
contemporaneidade. (SALVETTI, 2017, p. 37).

Para Avelino (2016, p. 177), “[...] o grande alvo s&o os corpos e as forcas vitais dos
individuos, considerados como membros de uma populagdo”. O poder pastoral € responsavel
por investir sobre a subjetividade dos individuos, para torna-los sujeitos governaveis. As
estruturas objetivas configuradas pela racionalidade burocratica do sistema tem a mesma
fungéo. Dessa forma, as racionalidades liberais e neoliberais passam a ser consideradas como
instdncias reflexivas para a objetivagdo e a subjetivacdo de um sujeito governavel,
recolocando diariamente na ordem social e politica toda a importancia da subjetividade e sua
relacdo com a verdade, instituida pelo sistema (AVELINO, 2016).

Voltando a Castro (2016a), cabe destacar que ele enfatiza o conceito foucaultiano da
disciplina, que, caso comparada com outras formas de poder, pode-se diferencia-la da
seguinte maneira: 1) quanto ao objeto: a disciplina tem como objeto o corpo individual; a
biopolitica, o corpo mdltiplo, a populacdo, 0 homem como ser vivente, pertencente a uma
espécie bioldgica. 2) quanto aos seus mecanismos das disciplinas, consideram os fenémenos
individuais, a biopolitica estuda os fenébmenos de massa, em série e longa duracdo. 3) quanto
aos seus mecanismos: 0s mecanismos das disciplinas sdo da ordem do adestramento do corpo
(vigilancia hierarquica, exames individuais, exercicios repetitivos); os da biopolitica séo
mecanismos de previsdo, de estimativa, de estatistica, medidas globais; e 4) quanto a
finalidade: a disciplina se propde a obter corpos economicamente Uteis e politicamente doceis;
a biopolitica persegue o equilibrio da populacdo, sua homeostase, sua regulacdo. O poder é
cada vez menos o direito de fazer morrer e cada vez mais o direito de intervir para fazer viver,
e sobre a maneira de viver, € sobre o “como” da vida a partir desse momento, entdo, em que 0
poder intervém, sobretudo a um nivel, para ampliar a vida, é evidentemente o fim, o limite, o
extremo do poder.

A cultura é um campo de muita luta e significa¢bes, nas quais se envolvem grupos e
sujeitos sociais, sendo preciso compreendé-la como um campo em que estd implicada a
necessidade de assumir a intrinseca relacéo entre cultura e poder. Ha4 um paradoxo central na
teoria foucaltiana, de dificil solucdo para aqueles que se interessam pelas relacfes de poder,
subjetividade e resisténcia.

Trata-se de um aspecto obscuro e ambiguo dos escritos de Michel Foucault sobre o

poder, envolvendo o poder visto simultaneamente como produtivo e repressivo, isto é, em seu
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aspecto dialético. Foucault insiste na ideia de que o poder é produtivo, uma vez que da forma
as instituicdes, objetos e sujeitos, mas a0 mesmo tempo muitos de seus escritos parecem
representar o poder e o discurso como sendo algo que penetra e insidiosamente oprime o livre
arbitrio humano, pela sua tendéncia a criar “corpos doceis”.

Souza, Sabatine e Magalhédes (2011), citam que os objetos e caminhos indicados nas
investigacbes de Michel Foucault continuam a verter novas perspectivas para as ciéncias
humanas. As investigacfes meticulosas, realizadas pelo autor entre 1950 e inicio de 1980,
causaram impacto e reorientaram as perspectivas da problematizacdo da modernidade. Seus
modos de busca da verdade auxiliam a compreensdo e ampliam os sentidos do presente.
Numa trajetéria que sobrepfe problematizacGes, inventa caminhos e técnicas para recobrir
periodos historicos especificos, desafia o0s saberes estabelecidos. Em um momento é
arqueologo, noutro, é genealogista, e, por fim, torna-se também hermeneuta.

Foucault, nos deslocamentos que realizou em suas pesquisas, orbitou sobre seus
objetos para apreendé-los com um “olhar ciclopico”, em suas diversas aparigdes, diferentes
niveis praticos e discursivos, para, assim, desconstruir o que estava feito, deixando para tras
escombros e pensamentos revirados pela forca de seus equipamentos técnicos, numa caixa de
ferramentas que desconsertou nossas préaticas cotidianas e as evidéncias comuns acerca do

corpo, da sexualidade e do direito:

Foucault anuncia um corpo transformado pelas diversas formas de captura e de
disciplinamento através do trabalho, das dores, dos alimentos, da sexualidade e de
uma infinidade de dispositivos de poder. Entretanto, o corpo resiste aos mecanismos
construidos socialmente, para manté-lo sob pressdo das injungdes cotidianas. Em
relagdo ao sexo, Foucault indica a invengdo da sexualidade enquanto um dispositivo
capaz de assegurar a gestdo individual do corpo e das popula¢des, bem como a
normalizacdo das condutas expressas como responséaveis pela deturpacdo do pudor
vitoriano, desde as mulheres histéricas, 0s onaristas, 0s incontaveis perversos, ao
serem investidos pelo poder, resistem e clamam por liberdade e direitos. (SOUZA,;
SABATINE; MAGALHAES, 2011, p. 2).

Castro (2016a), cita que e impossivel fechar o balanco da andlise foucaultiana do
poder, enquanto ndo for publicada a totalidade dos cursos no Collége de France que Foucault
ministrou entre 1970 e 1982. Poder-se-ia reunir esses cursos em trés grupos. O primeiro,
constituido pelos cursos cujo material foi utilizado para a redacdo de Surveiller et punir e de
La volonté de savoir: La volonté de savoir (1970-1971); Théories et institutions pénales
(1971-1972 ; La société punitive (1972-1973), Le ouvouir psychiatrique (1973-1974), Les

anormaux (1974-1975). O eixo do trabalho desse grupo de cursos foi, fundamentalmente, a
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historia moderna das disciplinas, mas Foucault se encaminha da disciplina & biopolitica e abre
desse modo o capitulo mais amplo sobre o biopoder. Com efeito, tal como aparece no Gltimo
capitulo de La volonté de savoir, as sociedades modernas ndo sdo apenas sociedades da
disciplinacdo, mas também de normalizacdo, dos individuos e das populacbes. O segundo
grupo de cursos estd formado por: “I/ déféndre la societé” (1975-1976), Sécurité, territoire et
population (1977-1978), Naissance de la biopolitique (1978-1979), du gouvernement dés
vivants (1979-1980).

O eixo tematico desses cursos esta constituido, de maneira geral, pela biopolitica em
um duplo sentido: como poder de vida e de morte. Poder sobre a vida, isto é, as formas de
exercicio de poder que surgem a partir do que Foucault denomina o umbral bioldgico da
modernidade, ou seja, desde 0 momento em que 0 homem como animal vivente adquire uma
existéncia politica, quando a vida biologicamente considerada converte-se no verdadeiro
objeto dos governos. Poder sobre a morte, isto é o racismo, cuja genealogia Foucault estuda
em “Il faut défendre la société”. Nesse dominio de estudo, encontramos o exame da razdo de
Estado, da policia, do poder pastoral durante a época da reforma. A partir daqui, as nogdes de
governo e de governamentalidade dominam a analise foucaultiana do poder (CASTRO,
2016a).

No terceiro grupo, segundo Castro (2016a), encontram-se: Subjectivité et vérité (1980-
1981), L hermeneutique du sujet (1981-1982), Le gouvernement de soi et dés autres (1982-
1983), Le gouvernement de soi et dés autres: Le courage de la vérité (1983-1984). Parte desse
material foi utilizado para a redacdo dos volumes Il e Il de Historie de la sexualité. Esse
terceiro grupo de cursos ocupa-se da nocdo de governo de si mesmo e dos outros durante a
antiguidade cléssica, helenistica e romana até as primeiras formas do poder pastoral com o
advento do cristianismo, especialmente, 0 monasticismo cenobitico.

A nocdo de governo entrecruza-se, aqui, com a historia da ética, no sentido
foucaultiano do termo, quer dizer, com as formas de subjetivacdo (a nocdo de cuidado, de
ascese, de parresia etc). Como enfatiza Castro (2016), até que seja completada a publicacédo

desses cursos, ndo é desejavel fechar um balanco desse material:

E possivel, no entanto, tracar o quadro geral das analises de Foucault. Podemos dizer
que nos anos 1970, o interesse de Foucault deslocou-se do eixo do saber para o eixo
do poder e da ética. A tais deslocamentos corresponde a divisdo, frequente, de dois
ou mais periodos na obra de Foucault: arqueologia e genealogia, ou arqueologia,
genealogia e ética. A tais deslocamentos correspondem também seu interesse e
preocupacao por certas nogdes caracteristicas de seu trabalho: episteme, dispositivo
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e pratica. Esse é certamente um modo correto de enfocar o trabalho de Foucault, na
condicdo, no entanto, de que ndo se acentuem demasiadamente tais deslocamentos.
Por deslocamentos ndo entendemos abandonos, mas sim, extensdes, ampliaces do
campo de analise. Com efeito, a genealogia ndo abandonara o estudo das formas de
saber, nem a ética abandonara o estudo dos dispositivos de poder, mas cada um dos
seus ambitos sera reenquadrado em um contexto mais amplo. (CASTRO, 20164, p.
189).

A nocao de dispositivo em Foucault incluira a nogdo de episteme, e a nogédo de pratica
incluird a nocdo de dispositivo. Para o conceito de dispositivo, é costume distinguir em
Foucault, ao menos um periodo arqueoldgico e outro genealdgico. Para falar em termos
bibliograficos, Les mots et 1és coses e L archéologie du savoir, por um lado, Surveiller et
punir e La volonté de savoir, por outro. Pois bem, enquanto as duas primeiras obras estdo
centradas na descricdo da episteme e dos problemas metodologicos, as duas segundas

descrevem os diferentes dispositivos (o dispositivo disciplinar, o dispositivo da sexualidade):

A episteme era 0 objeto da descricdo arqueoldgica; o dispositivo, por sua vez, 0 é da
descricéo genealdgica. Essa mudanca de perspectiva e de objeto de andlise responde
as dificuldades descritivas da arqueologia e a conseguinte introducéo da analise do
poder. Com efeito, a arqueologia permitia descrever os discursos das diferentes
epistemes (renascentista, classica, moderna), mas, encerrada a ordem do discursivo,
ndo podia descrever mudancas em si mesmas, somente nos resultados. Como
reconhecerd o proprio Foucault, faltava ao seu trabalho a anélise do poder, da
relagdo entre o discursivo e o ndo-discursivo. A essa necessidade responde a
introdugcdo do conceito de dispositivo como objeto da descricdo genealdgica. O
dispositivo é, em definitivo, mais geral do que a episteme, que poderia ser definida
como um dispositivo exclusivamente discursivo. (CASTRO, 2016a, p. 189).

Para Foucault (2010), o dispositivo constitui tanto um diagrama estratégico de relacbes
de forcas que suportam tipos de saber quanto, relacdes de saber que suportam determinadas
relacOes de forcas (relagbes de poder). Esse espaco fechado, recortado, vigiado em todos os
seus pontos — onde os individuos estdo inseridos num lugar fixo, onde 0s menores
movimentos sdo controlados, onde todos os acontecimentos séo registrados, onde um trabalho
ininterrupto de escrita liga o centro e a periferia, onde o poder é exercido sem diviséo,
segundo uma figura hierarquica continua, onde cada individuo é constantemente localizado,
examinado e distribuido entre os vivos, 0s doentes e 0s mortos — constituiu modelo compacto

do dispositivo disciplina:

Assim, esse tipo de ordenamento politico-disciplinar impde-se para desfazer todo o
tipo de confusdo e indeterminacdo que ameaca a cidade, como assinala Foucault.
Isso se materializa com base no estudo da instituicdo do olhar médico a partir da
segunda metade do século XVIII (pela via de reforma das instituicGes médicas, dos
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novos arranjos arquiteténicos pensados para os hospitais etc.), assim como com base
no estudo dos problemas da penalidade (o que inclui projetos de reforma e
reorganizacdo das prisdes). Foucault ird identificar a presenca e o funcionamento
atuante de um principio de vigilancia que buscava dar conta da necessidade de se
garantir, a um olhar centralizado, uma visibilidade total aos individuos-corpos
encerrados nos mais variados tipos de instituicdes: hospitais, prisées, manicémios,
escolas, academias, instituicdes militares e fabricas. (GADELHA, 2009, p. 45).

Agamben (2016), apresenta a hipoOtese de que o termo “dispositivo” é um termo
técnico e decisivo na estratégia do pensamento de Foucault. Ele, Foucault, o usa com
frequéncia e, sobretudo, a partir da metade dos anos 1970, quando comega a se ocupar daquilo
que chamava de ‘“governabilidade” ou de “governo dos homens”. Embora nunca tenha
elaborado propriamente a definicdo, podemos chegar a um entendimento aproximado pela

definicdo que ele apresentou numa entrevista em 1977:

Aquilo que procuro individualizar com este nome €, antes de tudo, um conjunto
absolutamente heterogéneo que implica discursos, institui¢des, estruturas
arquiteténicas, decisGes regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados
cientificos, proposicoes filosoficas, morais e filantropicas, em resumo: tanto o dito
como ndo dito, eis os elementos do dispositivo. O dispositivo é a rede que se
estabelece entre esses elementos [...]. Com o termo dispositivo, compreendo uma
espécie — por assim dizer — de formagdo que num certo momento histérico teve
como funcdo essencial responder a uma urgéncia. O dispositivo tem, portanto, uma
funcdo eminentemente estratégica [...]. [...] Disse que o dispositivo tem natureza
essencialmente estratégica, que se trata, como conseqiéncia, de uma certa
manipulacdo de relagBes de forca, de uma intervencdo racional e combinada das
relagbes de forca, seja para orienta-las em certa direcdo, seja para bloqueé-las, ou
para fixa-las, ou utiliza-las. O dispositivo esta sempre inscrito hum jogo de poder e,
ao mesmo tempo, sempre ligado aos limites do saber, que derivam desse e, na
mesma medida, condicionam-no. Assim, o dispositivo é um conjunto de estratégias
de relagbes de forca que condicionam certos tipos de saber e, por ele, sdo
condicionados. (DITS ET ECRITS,V. 1ll, p. 299-300, apud AGAMBEN, 2016, p.
24-25).

Agamben (2009), reforca que o termo latino dispositio, do qual deriva o nosso termo
“dispositivo”, vem, portanto, para assumir em si toda a complexa esfera semantica da
oikonomia teologica. Os “dispositivos”, de que fala Foucault, estdo, de algum modo,
conectados com esta heranca teoldgica; podem ser de alguma maneira reconduzidos a fratura
que divide e, a0 mesmo tempo, articula um Deus que é ser e praxis, a natureza ou a esséncia e
potencialidade, uma operacdo por meio do qual ele administra e governa o mundo das
criaturas. O termo dispositivo nomeia aquilo em que e por meio do qual se realiza uma pura
atividade de governo sem nenhum fundamento no ser. Por isso, 0s dispositivos devem sempre

implicar um processo de subjetivacéo, isto €, devem produzir o seu sujeito:
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A luz desta genealogia teol6gica, os dispositivos foucaultianos adquirem uma
riqueza de significados ainda mais decisiva, num contexto que estes se cruzam néo
apenas com “positividade” do jovem Hegel, mas também com a Gestell do ultimo
Heidegger, cuja etimologia é anadloga aquela da dispositio, dis-ponere (0 aleméo
Stellen corresponde ao latim ponere). Quando Heidegger, em Die Technik um die
Kehre (a técnica e a volta), escreve Ge-stell significa comumente “aparato” (Gerat),
as que ele entende com este terno “o recolher-se daquele (dis) por (Stellen), que (dis)
pde do homem, isto &, exige dele o desvelamento do real sobre 0 modo de ordenar
(Bestellen)”, a proximidade deste termo com dispositio dos tedlogos e com o0s
dispositivos de Foucault é evidente. Comum a todos esses termos é a referéncia a
uma oikonomia, isto é, a um conjunto de praxis, de saberes, de medidas, de
instituicdes cujo objetivo é gerir, governar, controlar e orientar, num sentido que se
supde Util, os gestos e os pensamentos dos homens. (AGAMBEN, 2007, p. 39).

Agamben (2016), esclarece o conceito de dispositivo advindo de Foucault, destacando
trés caracteristicas: 1°) é um conjunto heterogéneo, linguistico e n&o-linguistico, que
inclui,virtualmente, qualquer coisa no mesmo titulo: discursos, institui¢oes, edificios, leis,
medidas de policia, proposicdes filoséficas etc. O dispositivo em si mesmo € a rede que se
estabelece entre esses elementos; 2°) o dispositivo tem sempre uma funcdo estratégica
concreta e se inscreve sempre numa relacéo de poder, e 3°) como tal, resulta no cruzamento de
relacBes de poder e relacdes de saber. Para Foucault (apud AGAMBEN, 2016), o dispositivo
estd sempre inscrito num jogo de poder e, a0 mesmo tempo, sempre ligado aos limites do
saber, que derivam desse. Poder e saber condicionam, assim, na mesma medida, o dispositivo.
Ele ¢, portanto, um conjunto de estratégias de relacdes de forcas que condicionam certos tipos
de saberes e por ele sdo condicionados.

Agamben (2011), diz ainda que “O curso de Michel Foucault no Collége de France”
em 1977-1978, intitulado “Seguranga, territorio, populagdo”, é dedicado a uma genealogia da
“governamentalidade” moderna. Foucault inicia distinguindo, na histdria das relagdes de
poder, trés diferentes modalidades: o sistema legal, que corresponde ao modelo institucional
do Estado territorial de soberania e que se define por um codigo normativo que opde o0 que é
permitido ao que é proibido e, consequentemente, estabelece um segundo sistema que, ao lado
da lei, pde em acdo uma série de técnicas policiais, médicas e penitenciarias, a fim de ordenar,
corrigir e modular os corpos dos suditos; e, por fim, os dispositivos de seguranca, que
correspondem ao estado de populagdo contemporaneo e a nova pratica que o define, que ele
denomina “governo dos homens”. Foucault tem o cuidado de precisar que essas trés
modalidades ndo se sucedem cronologicamente, nem se excluem reciprocamente, mas
convivem, articulam-se entre si, de tal maneira, porém, que uma delas constitui a cada

momento a tecnologia politica dominante.
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Para Agamben (2011), o nascimento do estado populagéo e o primado dos dispositivos
de seguranca coincidem assim com o relativo declinio da fungdo soberana e com a
emergéncia no primeiro plano daquela governamentalidade que define o problema politico
essencial do nosso tempo, e a cuja caracterizacao Foucault recorre a férmula ja encontrada em

Schimitt e em Peterson:

Enguanto eu falava da populacdo, um termo voltava continuamente [...] - o termo
“governo”. Quanto mais eu falava da populacdo, tanto mais deixava de dizer
“soberano”. Era levado a designar e apontar para algo relativamente novo, ndo
terminologicamente mesmo em certo nivel de realidade, mas enquanto nova
tecnologia. Ou antes, enquanto privilégio que o governo comec¢a a adquirir com
respeito as regras, a ponto de um dia se poder dizer, a fim de limitar o poder do rei,
“o rei ndo reina, mas governa”, tal inversdo do governo com respeito ao reino e o
fato de que o governo seja, no fundo, mais do que um reino, muito mais do que um
imperium, o problema politico da modernidade [...]. (AGAMBEN, 2011, p. 126).

Foucault identifica a origem das técnicas governamentais no pastorado cristdo, o
“governo das almas” (regimem animarum), que, como “técnica das técnicas” define a
atividade da Igreja até o século XVIII, quando se transforma no “modelo” e na “matriz” do
governo politico. Agamben (2011), diz que uma das caracteristicas essenciais do pastorado é
o fato de se referir tanto aos individuos quanto a totalidade, cuidar dos homens omnes et
singulatim [todos e singularmente], e é essa dupla articulagdo que se transmite a esfera de
governo de Estado moderno, que é, por isso, ao mesmo tempo, individualizante e totalizante.

Avelino (2016, p. 172), explica que, na historia politica das sociedades, encontram-se

trés grandes economias no exercicio do poder soberano: a tradicdo dos espelhos do Principe,

14para Avelino (2016), a governamentabilidade é o estudo das diversas mentalidades governamentais. Em
primeiro lugar, ela possui uma perspectiva histdrica de investigacdo que poderia ser resumida, grosso modo, da
seguinte forma: existiram, na histdria das sociedades ocidentais, trés grandes formas pelas quais o exercicio do
poder politico, o exercicio da soberania politica, foi organizado. Existiriam trés grandes economias do poder
politico. A primeira delas esta localizada no final da Idade Média, quando o exercicio do poder politico foi
organizado em torno do texto religioso. A biblia era uma espécie de manual politico: dela deveriam ser
extraidos os principios, as maximas e 0os exemplos por meio dos quais o principe deveria conformar sua
conduta. O principe, dizia-se nessa época, deveria ser como um espelho: deveria refletir na sua propria pessoa,
no seu proprio comportamento, as grandes virtudes cristds de fé, esperanca e caridade e amor contidas na
Biblia. Essas virtudes deveriam reluzir e resplandecer na pessoa e na conduta do Principe como se ele fosse um
espelho. Esse modo de governar ficou conhecido como espelhos politicos (I&s miréirs politiques). Em seguida,
com o fim da tradi¢do politica dos espelhos surge outra maneira de exercer a soberania politica, que consitia
ndo mais em indexar a conduta do principe em torno do texto religioso, mas em torno de um objeto que estava
apenas nascendoe cujo nascimento, como é sabido, transformou amplamente a vida dos homens: o Estado.
Com o nascimento do Estado, o segundo grande modo de exercer o poder politico assume a razdo de Estado.
Para ser mais preciso, o Estado, no momento de seu nascimento, ndo foi percebido como um objeto tal como
ocorre hoje.No momento o Estado, como o préprio nome diz , indica simplesmente uma condicdo dada: Estado
indica a condicdo de prosperidade, paz, de ordem,etc,do reino.Assim , governar segundo o Estado indica que o
exercicio do poder tem por objetivo manter o Estado do reino, conservar sua condi¢do.Foi da necessidade de
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a razéo de Estado e a nossa forma atual, a qual Foucault chamou de Estado de governos ou de
Estado governamentalizado. O que marcou a expansdo da racionalidade liberal foi essa Gltima
forma: o governo se tornou, segundo Foucault, a regra interna do liberalismo, o seu motor. E
isso a tal ponto e com tanta intensidade que o liberalismo chegou a sonhar até mesmo com a
“[...] debilitacdo do Estado até o limite de fazé-lo desaparecer por completo, porém sem
jamais colocar em questdo o conceito de governos que € por ele retomado e constituido”.

Segundo Avelino (2016), foi gracas a governamentalizacdo que o Estado sobreviveu e
que o liberalismo pdde triunfar como racionalidade politica dominante. A questdo é como e
com quais instrumentos o liberalismo promoveu a governamentalizacdo do Estado. Para
operar esse processo, segundo Foucault, o liberalismo realizou a superposi¢do das trés ldgicas
distintas: 1) a Logica da Razdo de Estado, que tem como forma a anatomopolitica, como alvo
0 corpo, como dominio o individuo empirico, tendo como técnica os dispositivos disciplinares
e como finalidade a producdo de corpos Uteis e ddceis; 2) a l6gica de um tipo de poder
individualizante: o poder pastoral, que tem como forma a fisiologia moral, como alvo o
desejo, como dominio a subjetividade, como técnica as praticas de introspeccdo e como
finalidade a producdo de sujeitos; e a 3) A logica de poder totalizante, ou biopoder, que tem
como forma segundo Foucault a Biopolitica, como alvo a populacdo, como dominio os
processos bhioldgicos, como técnica 0os mecanismos de seguranc¢a, tendo como finalidade a
producdo de forgas vitais.

E preciso lembrar um dado histérico importante: o nascimento do Estado moderno —

isto €, 0 momento em que a razdo do Estado esta se formando — é marcado pela crise dos

consevar o Estado, isto €, a condicdo do reino, que nasceu o que ficou conhecido na histéria com o nome de
Razéo de Estado .Se o principe pretende conservar o estado do seu reino, ele devera governar segundo uma
Raz8o de Estado que € simplesmente o conjunto de conhecimentos acerca dos meios necessarios para a
conservacdo do Estado.A Razdo do Estado foi a segunda grande forma do exercicio do poder politico no
Ocidente. Terceira grande forma desenvolvida na histdria das sociedades ocidentais. Como se sabe, a Razdo de
Estado assume imediatamente uma forma bastante centralizada: o principe € a grande figrura em torno da qual
gravita todo o encargo da conservacdo do Estado.Dele depende sua conservagdo: o Estado dependerd de sua
habilidade, da sua forga, fortuna, virtu. O principe tem, portanto, uma tarefa enorme, imensa, vital, na medida
em que dele depende a vida ou a morte da Republica.Maquiavel sabia disso perfeitamente, e por isso escreveu
O Principe , verdadeiro manual sobre a melhor maneira de reinar a conservacdo do principado. Em todo caso,
na Razdo de Estado, o Principe é essa figura unitaria, solitéria, Unica, que devera saber reinar para conservar
seu Estado.E o que € interessante € que logo ap6s Maquiavel surge um tipo de literatura anti-Maquiavel
dizendo exatamente o contrario.Afirmando que , se é verdade que o Principe reina Unico e solitario do altode
seu trono, no entanto é igualmente verdade que o Principe ndo governa. Reinar , diz essa literatura, ndo é o
mesmo que governar. Se apenas o Principe reina, comanda, ordena, de maneira Unica, de outro lado o exercicio
do governo nao é jamais unitario, mas é multiplo. Muitas pessoas além de o Principe exercem esse tipo de
poder governamental: o pai da familia o exerce, o professor, 0 médico, o lider religioso etc. Assim, se é verdade
que existe unidade no comando real, existe pluralidade, multiplicidade no Exercicio do governo. (AVELINO,
2016).
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lacos de comunidade e de seus fundamentos teoldgicos e feudais. Segundo Avelino (2016), a
antiga estrutura feudal encarava o individuo ou com suspeita ou com admiragdo. Ao isolar-se,
o0 individuo ou era suspeito de contestacdo da ordem a qual pertencia, ou era admirado pela
coragem de viver sozinho num ambiente social atravessado de conflitos. O que ocorre com 0
surgimento do Estado moderno € o aparecimento da esfera provada individual e, com ela, o
que é mais importante, o surgimento da nocdo de interesse dos individuos uns pelos outros.

Seré esse jogo de interesses individuais o0 novo objeto da nacionalidade liberal:

No século XVIII, dizia-se que, depois das leis do movimento, descobertas pela
fisica, as leis de interesse foram a segunda grande descoberta do século. Se o mundo
fisico é governado pelo movimento, diziam os economistas, € 0 interesse que
governa o mundo moral. Comeca a se tornar evidente que ninguém seria capaz de
agir contra seu préprio interesse, o que configuraria um absurdo. Sendo assim,
bastaria que o Estado ajustasse sua politica aos interesses dos individuos, para que o
governo se tornasse perfeito. Essa ideia produziu tanta excitagdo que imediatamente
0s economistas a conectaram a légica do mercado. (AVELINO, 2016, p. 174).

A natureza do poder pastoral € um dos seus tragos mais importantes, pois implica uma
responsabilidade analitica do pastor ao mesmo tempo uma hermenéutica do sujeito. Em outras
palavras, o traco individualizante do poder pastoral implica uma condugdo da conduta que é
individualizada e um conhecimento exaustivo do sujeito ou daquele que é conduzido. Avelino
(2016), diz que o pastorado requer um conhecimento pleno e total de cada uma das ovelhas
pelo pastor, pois assim o guiado rebanho saberd empregar os meios para a salvacdo do
rebanho na sua totalidade plena. E as técnicas que o cristianismo utilizou para assegurar ao
pastor o conhecimento individual de cada ovelha foram o exame de consciéncia e a direcéo de
consciéncia, o que justifica a importancia da confissao.

Agamben (2011), aponta que outro traco essencial que o pastorado e o governo dos
homens compartilham € a ideia de uma “economia”, ou seja, de uma gestdo ordenada segundo
0 modelo familiar dos individuos, das coisas e das riquezas. Se 0 pastorado se apresenta como
uma oikonomia psychdn, uma “economia das almas”, “a introducdo da economia politica serd
[...] a finalidade essencial do governo.” (AGAMBEN, 2011, p. 126). Ao contrario do
pastorado, a biopolitica para Avelino (2016, p. 174), estabelece um conhecimento sobre os
individuos que nédo é analitico: no conhecimento biopolitico, os individuos seréo definidos a
partir do campo econdmico em que habitam e vivem, quer dizer, serdo definidos a partir do
nimero de habitantes, das taxas de longevidade, natalidade, mortalidade, saude etc. A

biopolitica apenas levara em conta o individuo a partir daquilo que o define como membro de
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uma populagdo, isto é: a partir daquilo que “[...] permite mensurar quantitativamente os
efeitos de massa dos comportamentos individuais”.

Avelino (2016), nos diz o quanto esta distante de qualquer coisa como “praticas de
desassujeitamento”. Pelo contrario: o grande éxito politico do liberalismo foi o de ter
fornecido os conhecimentos e os instrumentos por meio dos quais o individuo moderno
produziu sua propria obediéncia: um tipo de obediéncia que o individuo foi conduzido a
exercer por ele mesmo e sobre ele mesmo. O (neo)liberalismo retornou e reforcou um tipo de
sujeicdo mais perfeito e duradouro na historia politica ocidental.

O elemento central desse contexto, segundo Foucault (2008), e que serd objeto das
intervencgdes biopoliticas, é a populacdo. N&o se trata mais de um conjunto de sujeitos que
corresponde a soma desses. A populacdo na verdade, ndo é um dado primario, mas sim o
resultado de uma soma de variaveis, representadas pelo clima, pela disposicdo geogréafica do
local em que se encontra, pelos valores morais e religiosos compartilhados etc... E na
populacdo, considerada todas as suas arcas caracteristicas (variaveis), que podem ser
identificadas as constancias e regularidades.

Em sua obra, o Nascimento da Biopolitica, Michael Foucault (2010), preside um ciclo
de ligdes no qual tematiza a economia e a verdade. Em varios momentos, o autor afirma que o
mercado é um lugar de formacgdo da verdade. Nesses momentos, é possivel imaginar a
surpresa e o desconforto, segundo a introducdo dessa obra, apresentada na versao portuguesa
por Macdes (2010), de um publico habituado a pensar a economia politica classica como a
negacdo dos fatos histéricos que, ha muito, ditou o desaparecimento do mercado. Ou entdo,
numa versdao menos ilustrada da mesma tese, que o mercado e suas instituicbes sdo uma
fraude orquestrada pela classe dominante para ocultar as verdadeiras origens de seu poder. De
um lado ao outro do espectro politico, a identificacdo entre a economia e verdade soa como
um paradoxo mais ou menos inaceitavel.

Com o inicio do desenvolvimento do modelo liberal do mercado em meados do século
XVIII, de acordo com Macgdes (2010), surge uma nova ciéncia empirica assente na finitude
humana e, em consequéncia, capaz de estabelecer uma autoridade absoluta. O ponto mais
interessante é que essa nova autoridade, 0 mercado, rompe integralmente com o velho modo
de organizar politicamente a sociedade. No mercado, o governo direto da realidade substitui o
governo dos homens. A sabedoria do governante era, de acordo com Foucault, afinal, um
juizo sobre a verdade. De agora em diante, essa passagem intermediada por um juizo humano

ja ndo nos parece aceitavel. Deixamos de perguntar o que é justo ou injusto, legitimo ou
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ilegitimo, para perguntar, apenas e simplesmente, sobre a verdade e falsidade de uma politica.
O mau politico deixa de ser associado com a injustica ou a tirania, para ser concebido em
termos daquilo que € contraditério ou absurdo. Ha toda uma politica e toda uma sociedade a
espera de serem definidas as respostas a esse imperativo. E a sociedade em que vivemos.

As investigacdes de Foucault, segundo Gadelha (2009), levam-no a perceber que essa
nova tecnologia (anatomo-politica do corpo) funciona como uma espécie de ldgica que
intensifica, generaliza, integra e reforca os diversos mecanismos e técnicas disciplinares que
Ihe séo correlatos, orquestrando-os. A “norma”, como elemento regente da ordem discursiva
que caracteriza as disciplinas, opera mediante processos de normalizacdo, e, se ela é alheia e
irredutivel a discursividade juridica, isso se da, porque Foucault a concebe sob outros termos,
repelindo a ideia amplamente difundida de que os fendmenos relativos a subjetividade e a
conduta humana tenham sido anexados ao dominio da ciéncia por efeito de um progresso
racional das ciéncias exatas e/ou das ciéncias da natureza, dando ensejo, assim, a constituicéo
das ciéncias humanas.

Ressalta-se que € a tensa justaposicdo e a relacdo de enfrentamento entre as duas
discursividades, norma e processos de normalizacdo, que se configuram como reais
responsaveis pela emergéncia das ciéncias humanas, descritas, por Foucault (1999), nos

seguintes termos:

Quero dizer, mais precisamente, isto: eu creio que a normalizacéo, as normalizac6es
disciplinares vém cada vez mais esbarrar contra o sistema juridico da soberania;
cada vez mais nitidamente aparece a incompatibilidade de umas com o outro; cada
vez mais é necessaria uma espécie de discurso-arbitro, uma espécie de poder e de
saber que sua sacralizacdo cientifica a tornaria neutro. E é precisamente do lado da
extensdo da medicina que se vé de certo modo, ndo quero dizer combinar-se, mas
reduzir-se, intercambiar-se, enfrentar-se perpetuamente a mecénica da disciplina e o
principio do direito. O desenvolvimento da medicina, da medicalizagdo geral dos
comportamentos, dos discursos, das condutas dos discursos, dos desejos etc., se da
na frente aonde vém encontrar-se dois lengois heterogéneos da disciplina e da
soberania. (FOUCAULT, 1999, p. 46).

Assim, de acordo com Gadelha (2009), uma vez configurados, numa relacdo de
justaposicdo e enfrentamento, a teoria do direito e 0s processos de normalizacéo
caracteristicos das disciplinas, constituem-se, segundo Foucault, as principais pecas que
consubstanciam os mecanismos gerais do poder nas sociedades ocidentais modernas.

Considerando-se o quadro geral das rela¢fes de forgas ai implicadas, desponta uma tendéncia
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que consiste em resistir aos avancos e a presenca cada vez mais incisiva nas disciplinas (de
seus efeitos de saber-poder) no campo social.

Contudo, diz-nos Foucault (1999), essa resisténcia termina por nos conduzir a um
“ponto de estrangulamento”, pois 0 que a caracteriza, curiosamente ¢é a tentativa de invocar
novamente a teoria do direito (o direito formal e burgués) para fazer frente aos mecanismos
disciplinares de dominacdo. Ora, essa tentativa estd fadada ao fracasso, haja vista que, para
Foucault, ndo é recorrendo a soberania que se podem limitar os efeitos das disciplinas. Nota-
se de passagem, que essa € a atitude que invariavelmente predomina nas chamadas teorias
criticas da educacdo, particularmente ndo sdo tributarias de orientacdes humanistas, do
hegelianismo e do marxismo. Ela se expressa, como dito anteriormente, na grande expectativa
que tais teorias depositam nas lutas pela construgdo de uma “consciéncia critica”, pela
conquista da plena cidadania e pelas lutas em torno dos direitos humanos.

Gadelha (2009, p. 61), ressalta que, na realidade, afirma Foucault (1999), para se fazer
uma resisténcia efetiva a esses mecanismos de dominagédo, deve-se tomar outra diregdo, uma
perspectiva que aponte para uma concep¢do outra de direito, anti-disciplinar, “liberto do
principio da soberania”. Uma vez que essa nova economia do poder (de punir) é regida por
um deslocamento de funcbes e por uma substituicdo de objetos, na medida em que ela traz a
cena novos personagens (psiquiatras, psicélogos, assistentes sociais, pedagogos) e novos
saberes (cientificos e extrajuridicos), considerando ainda que os personagens e discursos
passam a atuar ativamente, e cada vez mais — tendo em vista 0 conhecimento e a consequente
corre¢do, reeducacdo e/ou cura da alma dos criminosos — junto a um mecanismo-burocratico
que tomava a si 0 encargo da execucdo da pena — informando, portanto, novos procedimentos

e fluxos:

Foucault se apercebe que a inteligibilidade de todos esses fatores, bem como as
relagbes estratégicas que 0s agenciam, resistem a uma interpretacdo, ou a uma
analise do poder concebida nos moldes tradicionais, isto é, segundo a tradicdo
juridico-politica. Acrescente-se a isso, outro achado de suas investigac@es, ou seja, 0
que toda essa economia do poder de punir tinha por objeto de sustentagdo e por
mavel de aplicagdo o corpo: tomado em forgas, no que alas podiam se mostrar Gteis
a producdo e ddceis aos mecanismos de regulagdo e controle; no que elas podiam ser
repartidas e recombinadas, em face de objetivos julgados como Uteis e necessarios.
(GADELHA, 2009, p. 70).

Peres (2011), destaca que, dentro de uma contextualizacdo histérica, a materializacéo
determinard, através de seu regime binario, a efetivacdo das ordens de poder, sendo sempre

atravessada pelas referéncias dominantes que regem os modos de ser e de se comportar no
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mundo. Muitas entradas participam dessa materializacdo tendo como principais participes o
estado, a igreja, a familia, o capital, o direito, a medicina, a psicologia, mas também a midia, a
escola e a policia, que, em um primeiro momento, sao tomadas como instituicbes externas e
em outros se instalam como regulac@es internas que sdo apreendidas pela acéo e subjetivacédo
normatizadora que cristaliza até mesmo 0s processos desejantes, que insistentemente passam

a desejar a “norma”, reproduzindo seus modelos e submetendo-se as suas ordens:

Diante desse campo de possibilidades, hd uma ldgica estética oficial que €
construida e difundida pela midia que determina a estética da moda, a indumentaria
fashion e as pessoas certas para se ter relacionamentos. Qualquer tentativa de
distanciamento dessas ordens é punida com estigmas e discriminacfes que conferem
a essas pessoas o lugar de cidaddo de segunda categoria e sem importancia social.
Para além de sua composicdo bioldgica e seu funcionamento fisiol6gico, o corpo
abriga dimensbes sociais, antropoldgicas e histéricas que dialogam com as novas
tecnologias e diversas linguagens que interagem na contemporaneidade, assim como
com as novas expressdes sexuais e de géneros que surgem como sujeitos de direitos.
(PERES, 2011, p. 75).

Foucault (2006), enfatiza que o cuidado de si é uma forma ideal de vida que torna a
vontade forte em relacdo a possibilidade do vicio, torna a vontade mais forte do que o instinto
agressivo de protecdo da vida a qualquer custo: é o controle das pulsdes. A vontade fraca
surge do vinculo da fraqueza da vontade e dos desejos do corpo. Os estdicos fazem essa
ligagdo entre os vicios e o corpo desguarnecido, ja que a maior fonte dos vicios sdo as
paixdes, as quais ndo brotam da alma racional, pois € a alma racional que é capaz de dominar

as paixades:

A ideia de formagdo humana nesse contexto gira em torno da possibilidade ou ndo
do dominio das paixdes. Sendo assim, a formag¢do humana, pensada no sentido
moral e ético, s é possivel, quando o ser é capaz de controlar as paixdes e o nucleo
desse controle é o cuidado de si que deve ser construido e remodelado todos os dias
para enfrentar esse desafio. N&do existe um dominio total e definitivo das paixdes, e 0
cuidado de si € a tecnologia elaborada para conté-las; ele se constitui de diferentes
praticas de si, visando ao exercicio de si mesmo. (FOUCAULT, 2006, p. 145).

Esse cuidado de si ndo existe individualmente. O sentido ético desse cuidado se
encontra em relacdo com o outro; a ética do cuidado de si sO pode ser alcancada
coletivamente, e “[...] somente no interior do grupo e na distincdo do grupo, pode ele ser
praticado [...].” (FOUCAULT, 2006, p. 145). Foucault complementa na sequéncia:

[...] por outro lado, porém, se todos, em principio, sdo capazes de aceder a pratica de
si, também é fato que, no geral, poucos sdo efetivamente capazes de ocupar-se
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consigo. Falta de coragem, falta de forga, falta de resisténcia — incapazes de
aperceber-se da importancia dessa tarefa, incapazes de executa-la: esse, com efeito,
é 0 destino da maioria. (FOUCAULT, 2006, p. 145).

O pensador francés reconhece que, embora esta capacidade seja de todos, existem

limites que precisam ser enfrentados e algumas préaticas conservadas:

O principio de ocupar-se consigo (obrigacdo de epimélesthai heautou) podera ser
repetido em toda parte e para todos. A escuta, a inteligéncia, a efetivacdo dessa
pratica, de todo modo, sera fraca. E é justamente porque a escuta é fraca e porque
seja como for, poucos saberdo escuta-lo, que o principio deve ser repetido por toda
parte. Temos, a esse respeito, um texto de Epicteto muito interessante. Evocando
novamente o gnéthi seautén (o preceito délfico), diz ele: “Olhai o que ocorre com
este preceito délfico. Foi inscrito, marcado, gravado em pedra, no centro do mundo
civilizado” (ele emprega a palavra oikouméne). Estd no centro da oikouméne, isto é,
desse mundo que Ié e escreve, que fala grego, mundo cultivado que constitui a Gnica
comunidade humana aceitavel. (FOUCAULT, 2006, p. 146).

A ataraxia, segundo Foucault (2006), € a ideia de perfeicdo no sentido cristdo, é o
estado de gozo pleno, é a tranquilidade da alma, ou seja, € o estado em que a alma atinge o
completo dominio das paixdes. Tal estado s6 pode ser encontrado no mundo interior, pois a
nossa maior fortaleza é a nossa interioridade. Pedagogicamente, a ataraxia, seria a melhor
forma de preparar o ser humano, considerando sua condicdo fragil de enfrentar todas as
adversidades e intempéries que a vida apresenta.

A partir disso, nasce a constatacdo de que a morte seria 0 momento em que a alma esta
livre do corpo, das paixdes e pode usufruir do pleno gozo. O cuidado de si € uma ferramenta
que prepara progressivamente para esse estagio da tranquilidade. O cuidado de si necessita da

presenca de um “outro”:

Porém, este outro ndo é um educador no sentido tradicional do termo, alguém que
ensinara verdades, dados e principios. Também, é evidente que ndo se trata de um
mestre da memodria [...] Vemos, pois, que de modo algum é um trabalho de instrugéo
ou de educacdo no sentido tradicional do termo, de transmissdo de um saber tedrico
ou habilidade. Mas é uma certa acdo, com efeito que sera operado sobre o individuo,
individuo no qual se estenderd a méo e quese fara sair do estado, do status, do modo
de vida, do modo de ser qual esté [...]. E uma espécie de operacéo que incide sobre o
modo de ver o préprio sujeito, ndo simplesmentea transmissdo de um saber que
pudesse ocupar o lugar ou ser o substituto da ignorancia. (FOUCAULT, 2006, p.
165).

Através do corpo, as pessoas podem vivenciar experimentacGes de toda ordem, seja
fisica, emocional, afetiva, sexual, mistica, virtual, de modo a dar passagem para diferentes

afetos que disparam sobre si e efetuam novos modos de existencializacao.
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Para Peres (2011), essa flexibilidade e disponibilidade para se conectar com as novas
estéticas e desejar se tornar como elas, nos remete a dimensdo que denominamos de
“corporeidade”, que, de modo geral, estariam ligadas a processos de identificagdo que
aproximam ou manifestam entre si, fomentando sentimentos de pertenca, que promovem a
aproximagcéo dos corpos, ou de repulsa, medo ou nojo, que promovem distanciamento.

Sobre o conceito de corpo em Foucault, como bem descreve Castro (2016b), que cada
uma das formas positivas pelas quais 0 homem apreende que € finito (0 modo de ser da vida,
do trabalho e da linguagem) Ihe é dado a partir do fundo da prépria finitude. O modo de ser da
vida lhe é dado fundamentalmente pelo préprio corpo (fragmentado de espaco ambiguo cuja
espacialidade propria e irredutivel se articula sobre o espago das coisas). Diz que, com o
aparecimento do homem, esse duplo empirico-transcendental, surgira um tipo de analise que
se aloja no espaco do corpo e que, mediante o estudo da percep¢do, dos mecanismos
sensoriais, dos esquemas neuromotores e da articulagdo do organismo com as coisas,
constituem uma espécie de estética transcendental. Descobre-se entdo, que o conhecimento
tem uma natureza que determina suas formas e que lhe manifestam seus contedldos empiricos.

Castro (2016b, p. 87), diz que toda uma sec¢do de L’usage des plaisirs, Foucault se
dedica a problemaética do corpo em relacdo com os afrodisia na antiguidade classica. “A
preocupacdo principal dessa reflexdo [a dialética] era definir o uso dos prazeres (suas
condicGes favoraveis, sua préatica util, sua rarefacdo necessaria) em funcdo, de certa maneira,
de ocupar-se de seu corpo”. De igual modo, uma secgéo de Lesoici de soi se ocupa do tema na
época helenistica. Nesse quadro tdo marcado pela preocupagdo com o corpo, com a saude, 0
meio ambiente e as circunstancias, a medicina coloca a questdo dos prazeres sexuais: de sua
natureza e de seu mecanismo, de seu valor positivo e negativo para o organismo, do regime ao

qual convém submeter-se:

Com a pastoral da carne, aparecerd um novo discurso que seguird atentamente a
linha de unido entre o corpo e a alma. Far4 a malha de a carna aparecer debaixo da
superficie dos pecados. Sobre o estudo dos mecanismos de poder que investiram 0s
corpos, os gestos, os comportamentos, ha que edificar a arqueologia das ciéncias
humanas. Como corpo social e populagdo, a teoria do direito reconhece o individuo
e a sociedade, o individuo que contrata e o corpo social constituido pelo contrato
voluntario ou implicito dos individuos. Nas tecnologias modernas do poder, o
objetivo ndo é o corpo social, tal como definem os juristas, mas o corpo mdltiplo, a
populacdo. (CASTRO, 2016b, p. 88).

Castro (2016b, p. 88), complementa as reflexdes de Foucault: “Se se fizesse uma

histéria do controle social do corpo, seria possivel mostrar que, até o século XVIII, inclusive,
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0 corpo dos individuos é essencialmente superficie de inscricdo dos suplicios e penas”. O
corpo estava feito para ser supliciado e castigado. Ja nas instancias de controle, que surgem a
partir do século XIX, o corpo adquire uma significacdo totalmente diferente, ndo € mais o que
deve ser supliciado, mas o que deve ser formado, reformado, corrigido, o que deve adquirir
aptiddes, receber certo nimero de qualidades, qualificar-se como corpo capaz de trabalhar.
Reforca-nos ainda Castro (2016a), que, com a disciplina, nos séculos XVII e XVIII,
nasce uma arte do corpo humano que busca ndo apenas o acréscimo de habilidades, nem
tampouco o fortalecimento da sujeicdo, mas a formacdo de um mecanismo que o explora,
desarticula e recompfe. Nao se trata de obter corpos que fagam o que se deseja, mas que
funcionem como se quer, com as técnicas, a rapidez e a eficacia que se pretende deles. As

disciplinas sdo, ao mesmo tempo, uma anatomia politica do corpo e uma mecanica do poder.

A disciplina fabrica, a partir dos corpos que ela controla, uma individualidade
dotada de quatro caracteristicas: celular, orgénica, genética e combinatéria. “O corpo
ja ndo tem que ser marcado, deve ser direcionado; seu tempo deve ser medido, ou
plenamente utilizado, suas forcas devem ser continuamente aplicadas ao trabalho” e
“A forma-prisdio da penalidade corresponde a forma-salario do trabalho”.
(CASTRO, 20164, p. 89).

Castro (20164, p. 90), explica que, caso se tomar como referéncia que a “forma-prisdo
da penalidade corresponde a forma-salario do trabalho”, se se tomar como referéncia o que
em Le puvoir psychiatrique, Foucault denomina singularidade somética, pode-se dizer que as
relacfes de soberania situam-se abaixo ou acima delas. Por um lado, o corpo dos suditos é um
corpo fragmentado. Um exemplo disso é o ritual do suplicio: aqui o corpo € dividido,
desmembrado, desarticulado. Por outro, o corpo do rei € um corpo duplo. O dispositivo
disciplinar, no entanto, tem por objetivo a singularidade somética em sujeito de uma relacéo
de poder e, desse modo, fabricar individuos; “[...] o individuo ndo € outra coisa Sendo 0 corpo
assujeitado”. (CASTRO, 2016b, p. 90).

Castro (2016b), ainda reforca que Foucault se detém também que o corpo vivente, 0
corpo individual, o corpo social e a populagédo se converteram no verdadeiro objeto da politica
moderna. O corpo nédo existe como um artigo biolégico ou um material, mas dentro e atraves
de um sistema politico. Contemporaneamente a lei francesa de 1838 sobre a internacdo
psiquiatrica, assistimos a uma disciplinacdo do espaco asilar.

Foucault mostra como 0 espaco asilar € reorganizado de acordo com 0S mesmos

principios que animam a formalizag&o disciplinar projetada por Benthan, isto é, visibilidade
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permanente, vigilancia centralizada, isolamente, punicéo incessante. Quanto aos mecanismos
de punicdo, encontramos nessa época uma alternativa: coercéo fisica ou no restraint (segundo
a expressdo proveniente da Inglaterra em torno de 1840), ou seja, aboli¢do dos instrumentos
fisicos de punicdo e controle. Na realidade, na opinido de Foucault, trata-se apenas de uma
alternativa de superficie.

Castro (2016a), diz que de fato, nessa época encontramos uma maravilhosa
proliferacdo de novos instrumentos técnicos: a cadeira fixa, a cadeira giratoria, a camisa de
forca (inventada em 1790 por Guilleret, um tapeceiro de Bicétre), as algemas, os colares com
pontas internas, Foucault se detém aqui na anélise desses instrumentos que manifestam uma
tecnologia especifica do corpo. Antes do século XIX, 0s humerosos instrumentos corporais
podem ser agrupados em trés categorias: 1) instrumentos que garantem uma prova (cinturfes
de castidade); 2) instrumentos para arrancar a verdade (o suplicio da agua); e 3) instrumentos
para marcar a forga do poder (marcar com fogo uma letra no corpo). Mas os instrumentos que
proliferaram no século XIX sdo outros tipos, pertencem a uma quarta categoria: trata-se de
instrumentos ortopédicos, que buscam garantir o endireitamento, o adestramento do corpo.
Esses possuem trés caracteristicas: 1) sdo aparatos de acdo continua; 2) seu efeito progressivo
tende a que eles se tornem indteis (o efeito deve continuar quando retirados); 3) sdo
homeostaticos (quanto menos se resiste a eles, menos se 0s sente; quanto mais se resiste, mas
se 0s sente).

Sobre os corpos, ainda, incidem, de acordo com Peres (2011), outras dimensdes de
padrdes estéticos, de maneirismos e de posicdes de corpos (posices de identidades) que séo
estabelecidas pelas diferencas entre os sexos (homem/macho-mulher/fémea) e pelas
expressdes de género (masculino/feminino) responsaveis pela cristalizacdo de algumas
identidades sexuais e expressdo de géneros que sdo produzidas pelos modos de subjetivacédo

normatizadores, que se colocam como modelos de perfeicdo, de salde e da verdade absoluta:

O que o toma como um emaranhado de linhas, logo, como uma complexidade, faz
com que ele seja tomado também como género, como um dispositivo (lineamento)
do poder que incide sobre as relagdes humanas, estabelecendo as expressfes
normativas autorizadas para as expressdes de masculinidade e feminilidade. Através
desse dispositivo, seriam demarcados 0s espagos de circulagdo autorizados para 0s
géneros (espagos exclusivos para homens; para mulheres; espacos LGBTTI
[lésbicas, gays, bissexuais, travestis, transexuais, transgéneros e intersexuais];
espacos e redes de prostituicdo; espagos religiosos, etc.). Do mesmo modo, marcam
sua temporalidade existencial enquanto expresséo e modos de ser ou viver. (PERES,
2011, p. 75).
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Somos sujeitos “de” e “em” determinadas culturas, o que significa dizer que ou
assumimos, ou nos tornamos passivos com a cultura, como uma regra ou como um conjunto
dos processos com e por meio dos quais se produz certo consenso acerca do mundo em que se
vive. E o compartilhamento desse consenso que permite aos diferentes individuos se

reconhecerem como membros de determinados grupos e ndo de outros.

1.3 INTRODUCAO AO PENSAMENTO E AO METODO DE INVESTIGACAO
AGAMBENIANO

Neste item vamos apresentar alguns conceitos e terminologias utilizados por Giorgio
Agamben e que sdo necessarios para a compreensdo de seu pensamento e 0 método de sua
investigacdo, sustentado no que ele denomina de uma “arquelogia do modo de ser” ou uma
“ontologia modal” (AGAMBEN, 2017a, p. 171). A questdo terminoldgica no entendimento
de Agamben é importante na Filosofia, pois “[...] a terminologia é 0 momento poético do
pensamento [...].” (AGAMBEN, 2016, p. 23). Isso ndo significa que os filosofos devam
necessariamente definir, a todo instante, 0s seus termos técnicos de investigacdo. Platdo nunca
definiu 0 mais importante dos seus termos: a ideia. Outros, ao contrario, como Spinoza e
Libniz, preferem definir as suas terminologias como more-geométrico.

Agamben (2019), explica que quem conhece a pratica da pesquisa nas ciéncias
humanas sabe que, ao contrario da opinido comum, a reflexdo sobre todo o método
geralmente ndo antecede a investigacdo, mas é posterior a essa pratica. De algum modo o
método sempre esta presente e, por vezes, é considerado algo secundario que s6 acaba sendo
discutido entre amigos e especialistas e que somente um longo hébito com a pesquisa pode
provocar alguma preocupacdo. Mas Agamben (2019), considera importante esclarecer seu
procedimento de investigacao.

Na obra Signatura Rerum — Sobre o Método, Agamben (2019, p. 8), apresenta o
conceito de “paradigma” como um dos mais importantes de sua filosofia. Como se vera na
sequéncia, ele € um conceito especial de sua arquelogia e de sua concepgdo de historia,
revelando a relagdo incontestdvel do método de compreensdo e interpretacdo com o contexto
em que o conhecimento € desenvolvido.

Nesta reflex&o sobre o método, Agamben (2019), revela a influéncia de Foucault e as

influéncias derivadas de Walter Benjamin:
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Se essas reflexdes sempre sdo apresentadas como uma investigagao sobre o método
de um estudioso, Michel Foucault, com quem o autor teve a oportunidade de
aprender muito nos UGltimos anos, isso acontece porque um dos principios
metodoldgicos ndo discutidos no livro — que o autor deve a Walter Benjamin — é que
a doutrina sé pode ser exposta legitimamente sob a forma de interpretacdo. O leitor
atento sabera diferenciar entre o que, nos trés estudos, deve se referir a Foucault, o
que deve ser atribuido ao autor e o que vale para os dois. Contrariamente a opiniao
comum, o método efetivamente partilha com a légica a impossibilidade de ser
totalmente separado do contexto em que atua. Nao existe um método valido em
qualquer ambito, assim como nédo existe uma ldgica que possa prescindir de seus
objetos. (AGAMBEN 2019, p. 8).

Para Agamben (2019, p. 8), “[...] o elemento genuinamente filosofico em cada obra,
seja ela obra de arte, de ciéncia ou de pensamento, € a sua capacidade de ser desenvolvida,
que Feuerbach definia como Entwicklungsféhigkeit.” Agamben (2019), considera que, ao
seguir tal principio, ele consegue estabelecer a diferenca entre o que é do autor da obra, € 0
que deve ser atribuido a quem a interpreta e desenvolve sua reconstrucdo analitica e critica.

Agamben (2019), considera este procedimento ndo sO essencial, mas um processo
muito dificil de realizar. Por isso, ele afirma que preferiu realizar suas construcdes a partir de
textos de outros, elaborando suas reflexdes a partir deles, em vez de correr o risco inverso de
se apropriar de pensamentos ou itinerarios de pesquisa que nao Ihe pertenciam.

Toda pesquisa nas ciéncias humanas — e, por conseguinte, também a presente reflexdo
sobre 0 método - para Agamben (2019), deveria implicar um cuidado arqueolégico, isto €,
retroceder no proprio percurso até o ponto em que algo ficou obscuro e ndo tematizado. S6
um pensamento que ndo esconde o proprio ndo-dito, mas incessantemente o retoma e o
desenvolve, pode, eventualmente, pretender a originalidade.

Agamben (2019), diz que em suas pesquisas ele pode analisar algumas figuras - o
Homo Sacer e o muculmano, o estado de exce¢do e o campo de concentracdo — que
certamente sdo, mesmo que em medida diferente, fenémenos histdricos positivos, mas que
nelas eram tratados como paradigmas, cuja funcdo era constituir e tornar inteligivel um
contexto histérico-problematico mais amplo. Por isso, sera oportuno, segundo o autor, nos
determos aqui no sentido e na fungdo do uso dos paradigmas na filosofia e nas ciéncias
humanas, uma vez que isso tem dado lugar a equivocos, em especial com aqueles que — com
maior ou menor boa-fé, julgaram que a intencdo de Agamben (2019), era oferecer teses ou
reconstrugdes de carater meramente historiografico.

No entanto, o proprio autor revela que sua intencdo era mais ampla e profunda,

aproximando-se da questdo do paradigma na acepcao desenvolvida por Foucault. Isso fica
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explicito, quando Agamben (2019), se volta ao tema de paradigma na obra foucaultiana e

desenvolve a seguinte critica:

Em seus escritos, Michel Foucault se serve de mais de uma vez da expressdo
“paradigma”, sem jamais defini-la com precisdo, contudo. Por outro lado, tanto na
Archéoligie du savoir [Arquelologia do saber] quanto nos escritos posteriores, ele
designa os objetos de suas pesquisas — para distingui-los daqueles das disciplinas
histdricas — com 0s termos “ positividade”, “problematiza¢des”, “dispositivos”,
“formagdes discursivas” e, mais em geral, “saberes”. Na aula ministrada em maio de
1978, na Societé Frangaise de Philosofie, ele define deste modo o que se deve
entender por “saber”: “a palavra ‘saber’ indica todos os procedimentos e todos os
efeitos de conhecimentos que, a certa altura, um campo especifico se dispde a
aceitar”. E, para mostrar sua necessaria relagdo com o conceito de poder, logo
depois acrescenta: “ndo se pode, de fato configurar um elemento de saber se, por um
lado, ele ndo esté4 de acordo com um conjunto de regras e constri¢des de certos tipos
de discurso cientifico numa determinada época esse, por outro lado, ndo é dotado
dos efeitos de coergdo tipicos do que é convalidado como cientifico, ou
simplesmente racional ou comumente admitido. (AGAMBEN, 2019, p. 10).

Agamben (2019), entende que existe uma analogia do conceito de paradigma em
Foucault e o conceito desenvolvido por Thomas S. Kuhn, especialmente, quando apresenta
seu “paradigma cientifico”. Mesmo que Foucault ndo tenha tematizado o funcionamento dos

paradigmas:

[...] parece claro que seu trabalho segue uma orientacdo que pde em préatica essas
nocgBes [...]. Seu método consiste em descrever os discursos como articulagdes
historicas de um paradigma, e seu modo de conceber a analise implica que ele isole
e descreva os paradigmas sociais e suas aplicacdes concretas. (AGAMBEN, 2019, p.
10).

Todavia, Foucault que declara ter lido o “admiravel e definitivo” livro de Kuhn,
praticamente nunca se refere a ele em suas pesquisas. Ele entende que ndo é com base na
“ciéncia normal”, no sentido de Kuhn, que podemos nos voltar para o passado e retragar sua
historia de forma valida; é reencontrando seu processo “normado”, do qual o saber atual
constitui apenas um momento, que podemos efetivamente chegar ao passado.

Agamben (2019), no entanto, é mais cuidadoso ao tratar do termo nos dois intelectuais
e considera que é preciso verificar se existe alguma analogia entre os dois métodos e se 0
paradigma da arqueologia foucaultiana ndo é simplesmente homénimo do que Kuhn

caracteriza como a producdo das revolucdes cientificas:

Thomas Kuhn reconhece que empregou o conceito de paradigma em dois sentidos
diferentes. No primeiro — que ele substitui pelo termo, “matriz disciplinar” — 0
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paradigma designa o que os membros de dada comunidade cientifica tém em
comum, isto é, o conjunto das técnicas, dos modelos e dos valores a que eles, mais
ou menos conscientemente, aderem. No segundo sentido, o paradigma é um
elemento individual desse conjunto - os Principia de Newton ou o Almagesto de
Ptolomeu — que, funcionando como exemplo comum, toma o lugar das regras
explicitas e permite definir uma tradicdo de pesquisa particular e coerente.
(AGAMBEN, 2019, p. 12).

Nesse sentido, Agamben (2019, p. 12-13), considera que ciéncia normal nao significa
ciéncia dirigida por um sistema preciso e coerente de regras: ao contrario, se, para Kuhn, as
regras derivam dos paradigmas, estes “podem determinar a ciéncia normal” mesmo na
auséncia de regras. Esse é o segundo significado do conceito de paradigma, que Kuhn
considera o “mais novo” e profundo em “A estrutura das revolucdes cientificas”. Nesta nova
visdo, o paradigma € apenas um exemplo, um caso individual, que, através de sua
repetibilidade, adquire a capacidade de modelar tacitamente o comportamento e as préaticas de
pesquisa dos cientistas. O império da regra como canone de cientificidade é substituido,
assim, pelo paradigma, e a logica universal da lei é substituida pela légica especifica e
singular do exemplo. E, quando um velho paradigma é substituido por um novo, incompativel
com ele, se produz o que Kuhn chama de revolugdo cientifica.

Uma das orientagbes mais constantes da pesquisa de Foucault, segundo Agamben
(2019), é o abandono da abordagem tradicional do problema do poder, baseada em modelos
juridicos e institucionais e em categorias universais (o direito, o Estado, a teoria da soberania),
em prol de uma analise dos dispositivos concretos mediante os quais 0 poder penetra nos
préprios corpos dos suditos e governa suas formas de vida. A analogia com os paradigmas
kuhnianos parece encontrar aqui uma confirmacdo importante.

Da mesma forma que Kuhn deixa de lado a identificacdo e 0 exame de regras que
constituem uma ciéncia normal, para se concentrar nos paradigmas que determinam 0s
comportamentos dos cientistas, Foucault rediscute a primazia tradicional dos modelos
juridicos da teoria do poder, para fazer com que sobressaiam as inumeras disciplinas e as
técnicas politicas por meio das quais o Estado integra em si o cuidado com a vida dos
individuos. Agamben (2019), conclui que Kuhn separa de forma mais contundente a ciéncia
normal do sistema das regras que a define, enquanto que Foucault ressalta mais a ideia de
“normalizag¢@0”, que caracteriza o poder disciplinar e a sistematica juridica dos procedimentos
legais.

Agamben (2019), considera ndo haver duvida sobre a proximidade entre os dois

métodos, 0 que torna ainda mais enigmatico ndo apenas o siléncio de Foucault a respeito de
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Kuhn, mas o cuidado com o qual, em Archéologie du savoir, ele parece evitar o proprio termo
“paradigma”. As razoes desse siléncio precisam ser avaliadas, como pondera o pensador

italiano:

[...] A certa altura, portanto, Foucault sentiu com muita forca a proximidade do
paradigma kuhniano — mas ela, mais do que o efeito de uma afinidade real, era o
fruto de uma confusdo. Para ele, foi decisivo o deslocamento do paradigma da
epistemologia para a politica, sua deslocacdo no plano de uma politica dos
enunciados e dos regimes discursivos, em que ja ndo se trata de uma “altera¢do da
forma teodrica” e sim do “regime interno de poder”, que determina 0 modo como 0s
enunciados se governam para constituirem um conjunto. (AGAMBEN, 2019, p. 16-
17).

Agamben (2019), ressalta ainda que uma leitura cuidadosa de Archeologie du savoir
pode nos levar a perceber que Foucault sempre se preocupou conscientemente em distinguir o
tema de suas pesquisas dos paradigmas kuhnianos. As formac6es discursivas com as quais ele
trabalha ndo definem o estado dos conhecimentos num determinado momento: eles n&o
constituem o balango do que, ja a partir daquele momento, péde ser demonstrado, assumindo
0 estatuto de aquisicao definitiva de um conhecimento.

Analisar as positividades significa mostrar segundo quais regras uma pratica discursiva
pode formar grupos de objetos, conjuntos de enuncia¢Ges, jogos de conceitos, séries de
escolhas tedricas. Para tanto, a epistemologia cientifica ndo é suficiente, pois sempre é preciso

ultrapasar o limiar da epistemologizacéo:

Quando, no jogo de uma formacdo discursiva, um conjunto de enunciados adquire
relevancia, pretende fazer valer (mesmo sem conseguir) normas de verificacdo,
diremos que a formagdo discursiva transpde um limiar de epistemologizacéo.
Quando a figura epistemoldgica, assim delineada, obedece a certo ndmero de
critérios formais [...]. (AGAMBEN, 2019, p. 18).

Segundo Agamben (2019), de modo totalmente coerente com as premissas da
Archéologie, Foucault desloca a atencdo dos critérios que permitem a constituicdo de uma
ciéncia normal no tocante aos sujeitos (0s membros de uma comunidade cientifica) para a
pura realizacdo de “conjuntos de enunciados” e de “figuras”, independentemente de qualquer
referéncia a sujeitos. E o conjunto de enunciados que adquire relevancia.

A episteme, para Foucault, é “um conjunto das relacbes capazes de unir, numa
determinada época, as praticas discursivas que dao lugar a figuras epistemoldgicas, a ciéncias,

eventualmente a sistemas formalizados”. Ela ndo define, como o paradigma kuhniano, o que é
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possivel saber em determinada época, mas o que estd implicito no fato de certo discurso ou
certa figura epistemologica poder se realizar: no enigma do discurso cientifico, o que ela pde
em jogo nao € seu direito a ser uma ciéncia, € o fato de existir (AGAMBEN, 2019, p. 18).

A Achéologie du savoir, para Agamben (2019), foi lida como um manifesto do
descontinuismo historiografico. Esteja exata ou ndo essa definicdo — que Foucault contesta
diversas vezes - é certo que, no livro, ele parece interessado, sobretudo, em esclarecer o que
permite constituir contextos e conjuntos e possibilitar a existéncia positiva de “figuras” e de
séries que levem ao esclarecimento dos saberes e poderes que estdo ocorrendo em diferentes
contextos. Ele entende que tais contextos se produzem segundo um modelo epistemoldgico
totalmente peculiar, que ndo coincide nem com 0s comumente admitidos na pesquisa
histérica, nem com os paradigmas kuhnianos, e que serd preciso, portanto, identificar e
esclarecer.

Para uma melhor compreensdo do desafio proposto por Foucault, utilizamo-nos do
panoptismo, tal como analisado na terceira parte de Vigiar e Punir. Trata-se, antes de tudo, de
um fenémeno histérico singular, o panopticon, modelo arquitetdnico que Jeremy Benthan
publica em Dublin, em 1791, sob o titulo de Panopticon, or The Inspection-house. Containin
the Idea of a New Principle of Construction, Applicable to Any Sorto f Establishment, in
which Persons of Any Description Are to Be Kept under Inspection... “O Panoptico, ou a casa
de inspecdo: contendo a ideia de um novo principio de construcdo aplicavel a qualquer sorte
de estabelecimentos, em que pessoas de qualquer tipo necessitem ser mantidas sob inspecéo
[...]”. (AGAMBEN, 2019, p. 20).

Foucault lembra as caracteristicas essenciais dessa construgdo, Vigiar e Punir, quando

descreve nos seguintes termos:

O principio é conhecido: na periferia uma construgdo em anel, no centro da torrre,
cortada por largas janelas que se abrem em direcdo a face interior do anel; a
construgdo periférica é dividida em celas, cada uma das quais ocupa toda a espessura
da construcdo, elas tém duas janelas, uma voltada para o interior, em
correspondéncia com a janela da torre, a outra voltada para o exterior, que permite a
luz atravessar a cela de lado a lado. Basta, entdo, colocar um vigia na torre central,
em cada cela trancafiar um louco, um doente, um condenado, um operario, um
estudante. Pelo efeito da contraluz, é possivel perceber da torre, perfilando-se
exatamente, as pequenas silhuetas prisioneiras nas celas da periferia. Tantas jaulas, e
outros tantos pequenos teatros [...]. (FOUCAULT, 1975, p. 223).

O panopticon, para Agamben (2019, p. 20-21), apresenta-se, a0 mesmo tempo, como

um “modelo generalizdvel de funcionamento”, precisamente o “panoptismo”, ou seja, O
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“principio de um conjunto”, e a “modalidade pandptica do poder”. Como tal, ele é uma “[...]
figura de tecnologia politica que pode e deve ser destacado de todo uso especifico”. Nos
termos do autor italiano, ele ndo é apenas um mecanismo de poder reconduzindo sua forma
ideal, mas funciona como um paradigma em sentido proprio, ou seja, um objeto singular que,
valendo para todos os outros meios da mesma classe, define a inteligibilidade do conjunto do
qual faz parte e que, a0 mesmo tempo, os constitui. Dessa forma, o panopticon desenvolve
uma funcdo estratégica decisiva para a compreensao da modalidade disciplinar do poder e
como ele se torna algo como a figura epistemoldgica que, definindo o universo disciplinar da
modernidade, ao mesmo tempo marca o limiar pelo qual ele institui o controle social.
Agamben (2019), diz que a andlise do pandptico revela um dos procedimentos mais
caracteristicos do método ou paradigma foucaultiano, destacando seu aspecto duplo de ser ao

mesmo tempo um exemplo e um exemplar de ser:

O paradigma foucaultiano € as duas coisas a0 mesmo tempo: ndo apenas exemplar e
modelo, que impde a constituigdo de uma ciéncia normal, mas também e, sobretudo,
exemplum, que permite reunir enunciados e praticas discursivas num novo conjunto
inteligivel e num novo contexto problematico. (AGAMBEN, 2019, p. 23).

O locus classicus de uma epistemologia do exemplo, segundo Agamben (2019),
provém de Aristételes, uma vez que Aristdteles distingue o procedimento do paradigma do
procedimento da inducdo e da deducdo. Enquanto a inducdo procede do particular para o
universal e a deducdo do universal para o particular, o que define o paradigma da
exemplaridade é uma terceira e paradoxal espécie de movimento, que vai do particular para o
particular. O exemplo constitui uma forma peculiar de conhecimento que ndo procede da
articulacdo entre o universal e o particular e vice-versa, mas no plano do particular com o
particular. O tratamento aristotélico do paradigma vai além dessas observac@es correntes, € 0
estatuto de um conhecimento que permanece no particular ndo é questionado. Aristoteles ndo
apenas parece acreditar que o género comum preexiste aos particulares, mas que também o
estatuto de “maior cognoscibilidade” (gndrimdteron), que é da ordem do exemplo, continua
indefinido, possibilitando novas compreensdes e novas modalidades de acéo.

A ponderacdo de Agamben (2019), é a de que o estatuto epistemoldgico do paradigma
sO se torna claro se, radicalizando a tese de Aristoteles, compreendermos a 0posi¢do
dicotdbmica entre o particular e o universal, que estamos habituados a considerar inseparavel

dos procedimentos cognoscitivos e nos apresenta uma singularidade que néo nos deixa reduzir
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a nenhum dos dois termos da dicotomia. O regime do seu discurso ndo é a ldgica, mas a
analogia. O andlogon aristotélico ndo € nem particular, nem geral. Seu sentido tem um valor
especial, que é preciso ser entendido.

Agamben (2019), procura esclarecer que a analogia aristotélica se opde ao principio
dicotémico que domina a légica ocidental. Contra a alternativa dréstica de “ou A ou B”, que
exclui o terceiro, ela faz valer o tertium datur, o terceiro elemento, “nem A, nem B . Ou sgja,
a analogia intervém nas dicotomias ldgicas (particular/universal; formal/contetdo;
legalidade/exemplaridade etc.) ndo para compb-las numa sintese superior, mas para
transforma-las num campo de forca percorrido por tensdes polares, em que, exatamente como
acontece num campo eletromagnético, elas perdem sua identidade substancial. Mas em que
sentido e de que modo se da esse terceiro elemento? N&o, certamente, como um termo
homogéneo aos dois primeiros, cuja identidade poderia, por sua vez, ser definida por uma
l6gica binaria. E somente do ponto de vista da dicotomia que o analogo pode aparecer como
um tertium comparationis.

Aqui, Agamben (2019), reforca que o terceiro analdgico é testado antes de tudo pela
desidentificacdo e pela neutralidade dos dois primeiros elementos, que agora se tornam
indicerniveis. O terceiro é essa indicernibilidade e, ao tentarmos aprendé-lo através das
cesuras bivalentes, necessariamente nos chocamos com um indecidivel. Nesse sentido, é
impossivel separar claramente num exemplo de paradigmaticidade, seu valer para todos, do
seu ser um caso individual entre os demais. Como num campo magnético, ndo estamos
lidando com grandezas extensivas e escalares, mas com intensidades vetoriais.

O autor nos diz que, talvez, em nenhum outro lugar a relagdo paradoxal do paradigma
com sua generalidade seja expressa com a mesma forca que no trecho da “Critica do Juizo”
em que Kant pensa a necessidade do juizo estético na forma de um exemplo, cuja regra é

impossivel de ser dada:

Essa necessidade é de uma espécie particular: ndo é uma necessidade teorética
objetiva, em que se pode pensar a priori que cada um sentird aquele determinado
prazer em relagdo ao objeto que chamei de belo; ndo é tampouco uma necessidade
pratica, em que esse prazer é a consequéncia necessaria de um puro querer racional,
que serve de regra para um ser que age livremente, e que ndo significa outra coisa
sendo que deve absolutamente agir daquele determinado modo. Como necessidade
do consenso de todos perante um juizo, que pode ser visto como exemplo de uma
regra geral que ndo é possivel alegar. (AGAMBEN, 2019, p. 26).
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Tal como o juizo estético de Kant, Agamben (2019), evidencia que o paradigma na
realidade pressupde a impossibilidade da regra; mas se ela falta, ou é impossivel de ser
formulada, de onde o exemplo podera tirar o seu valor probatorio? E como é possivel fornecer
os exemplos de uma regra inatribuivel? A aporia so € resolvida, quando se compreende que 0
paradigma implica o abandono sem reservas do par particular-geral como modelo da
inferéncia logica. A regra (se aqui ainda é possivel falar regra) ndo é uma generalidade que
preexiste aos casos individuais e se aplica a eles, nem algo que resulta da enumeracéo
exaustiva dos casos particulares. Ao invés disso, € a mera exibicdo do caso paradigmatico que
constitui a regra, que, enquanto tal, ndo pode nem ser aplicada nem enunciada.

Agamben (2019), explica que quem nédo conhece a historia das ordens monasticas sabe
que, pelo menos nos primeiros séculos, € dificil compreender o estatuto daquilo que os
documentos chamam de “regra”. Nas atestagdes mais antigas, regra significa simplesmente
conversatio fratrum, o modo de vida dos monges de determinado mosteiro. Ela normalmente
é identificada com o modo de vida do fundador, considerado como forma vitae, ou seja, como
exemplo a ser seguido; e a vida do fundador é, por sua vez, a sequela da vida de Jesus como €
narrada nos Evangelhos. Com o progressivo desenvolvimento das ordens monasticas e a
crescente necessidade de controle por parte da Clria romana, o termo regula assume cada vez
mais o significado de um texto escrito, que é conservado no mosteiro e deve ser
preventivamente lido para aquele que, abracando a vida monaéstica, aceita submeter-se as
prescricdes e as proibi¢bes nele contidas. Mas, pelo menos até Sdo Bento, a regra ndo é uma
norma geral, mas apenas a comunidade de vida (o “cendbio”, koinds bios), que resulta de um
exemplo em que a vida de monge tende, no limite, a tornar-se paradigmatica, a constituir-se
como forma vitae.

Isso significa que, unindo as consideracdes de Aristoteles com as de Kant, reforca
Agamben (2019), podemos dizer que o paradigma implica um movimento que vai da
singularidade a singularidade e que, sem sair desta, transforma cada caso individual em
exemplar de uma regra geral que nunca e possivel formular a priori.

Agamben (2019), socorre-se de outra fonte para fundamentar sua concepc¢do de
paradigma. Sua referéncia sdo os dialogos platdnicos, especialmente, aqueles que tratam do
tema da relagéo entre as ideias e a realidade sensivel, cuja expressao técnica é o paradigma.
Em Platdo, pode-se perceber que as ideias, muitas vezes, servem de paradigma para as coisas
sensiveis, mas, outras vezes, sdo 0s sensiveis que se apresentam como paradigmas das ideias.

Se, no Eutifron, a ideia da piedade é usada, nesse sentido, como paradigma para compreensao



59

dos sensiveis correspondentes, no Politico, ao contrério, é um paradigma sensivel — a tessitura
- que conduz a compreensdo das ideias. Para explicar como um exemplo pode produzir
conhecimento, Platdo (Politico, 278¢) introduz aqui como “paradigma para o paradigma” o
exemplo das silabas que as criangas conseguem reconhecer em diferentes palavras. Comenta
Agamben (2019, p. 28):

Gera-se um paradigma quando um ente, que se encontra em algo de outro e de
separado [diespasménoi — mas o0 termo grego significa “rasgado, lacerado”] em
outro, é avaliado corretamente e reconhecido como o préprio e, ao ser recolocado
junto, produz uma opinido Unica e verdadeira tanto em relacdo a cada um quanto a
ambos.

Agamben (2019), avalia, na sequéncia, que parece existir uma estrutura paradoxal em
Platdo, ao mesmo tempo sensivel e mental, que ele chama de “forma-clemento”. Em outras
palavras, apesar de ser um fenémeno singular sensivel, o paradigma de algum modo contém o
éidos, a propria forma que se trata de definir. Em outros termos, ele ndo é um simples
elemento sensivel presente em dois lugares diferentes, mas algo como uma relacdo entre o
sensivel e 0 mental, o elemento e a forma (“o elemento paradigmatico é ele mesmo uma
relagdo”).

Agamben (2019), percebe que ao tratar da reminiscéncia, Platdo usa frequentemente
como paradigma do conhecimento, um fendmeno sensivel. Assim, o sensivel é posto numa
relacdo ndo sensivel consigo mesmo e, dessa forma, reconhecido no outro. O paradigma segue
esta mesma dindmica, pois ndo se trata de simplesmente constatar certa semelhanca ao
sensivel, mas de produzi-la através de uma operac¢do. Por isso, 0 paradigma nunca é ja dado,
mas se gera e produz mediante um “por ao lado”, um “juntar” e, sobretudo, um “mostrar”, um
“expor”’. Em outros termos, a relacdo paradigmatica ndo se d4a simplesmente entre cada objeto
sensivel, nem entre eles e uma regra geral, mas acima de tudo entre singularidade (que assim
se tona paradigma) e sua exposic¢éo (que se torna inteligibilidade).

O autor também explica que o circulo hermenéutico, que define o procedimento
cognoscitivo das ciéncias humanas, sé adquire seu sentido proprio na perspectiva do método
paradigmatico. Antes de Schleierrmacher, Friedrich Ast j4 observara que, nas ciéncias
filoldgicas, o conhecimento do fenémeno individual pressupe o conhecimento do conjunto e,
vice-versa: 0 conhecimento do conjunto pressupde o dos fenémenos individuais. Ao
fundamentar o circulo hermenéutico na pré-compreensdo como estrutura antecipadora

existencial do Dasein [Ser e Tempo], Heidegger tirou as ciéncias humanas dessa dificuldade,
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garantindo o carater “mais original” do conhecimento delas. Desde entdo, 0 mote, segundo o
qual “[...] o importante ndo estd em sair do circulo, mas em entrar nele de forma correta [...]”,
tornou-se a formula magica que permitia ao pesquisador transformar em virtuoso o circulo
vicioso (AGAMBEN, 2019a, p. 35).

Esta garantia era para Agamben (2019), contudo, menos tranquilizadora do que parecia
a primeira vista. Se a atividade do intérprete sempre é precedida por uma pré-compreensao
que Ihe escapa, o que significa “entrar no circulo de forma correta”? Heidegger sugeriu que se
trata de nunca deixarmos nos impor a pré-compreensdao “pela circunstancia e pela opinido
comum”, mas de “elabora-la a partir das proprias coisas”. Mas isso s6 pode significar que o
pesquisador deve ser capaz de reconhecer nos fenbmenos a assinatura de uma pré-
compreensdo que depende da propria estrutura existencial deles (AGAMBEN, 2019, p. 35-
36).

Nesse sentido Agamben (2019), resume alguns tragcos que definem paradigma. O
paradigma é uma forma de conhecimento que ndo é nem indutivo, nem dedutivo, mas
analogico, que se move da singularidade para a singularidade, neutralizando a dicotomia entre
0 geral e o particular; ele substitui a l6gica dicotémica por um modelo analégico bipolar; o
caso paradigmatico se torna tal, suspendendo e, a0 mesmo tempo, expondo seu pertencimento
ao conjunto, de forma que nunca € possivel separar nele exemplaridade e singularidade; o
conjunto paradigmatico nunca é pressuposto aos paradigmas, mas permanece imanente a eles.
N&o h4, no paradigma, uma origem ou uma arché: cada fendmeno € a origem, cada imagem €
arcaica. E a historicidade do paradigma ndo esta na diacronia, nem na sincronia, mas num
cruzamento entre elas (AGAMBEN, 2019).

Na sequéncia de sua argumentacdo, Agamben (2019), deixa claro, também, o que
significa, tanto no seu caso, quanto no de Foucault, trabalhar por meio de paradigmas. O
Homo Sacer, o campo de concentracdo, 0 muculmano e o estado de exce¢do — assim como,
mais recentemente, a oikonomia trinitaria ou as aclamacdes — ndo sdo hipoteses pelas quais
Agamben (2019), pretendia explicar a modernidade, reconduzindo-a a algo como uma causa
ou uma origem historica. Pelo contrario, como a propria multiplicidade delas deixa a
entender, trata-se sempre de paradigmas, cujo escopo € tornar inteligivel uma série de
fendmenos, cujo parentesco poderia passar despercebido ao olhar do historiador. Dai a

necessidade do desenvolvimeto de uma arquelogia:
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Certamente, tanto as minhas pesquisas como as de Foucault sdo de carater
arqueoldgico e os fendmenos com os quais elas lidam se desenvolvem no tempo,
implicando, portanto, uma atencdo aos documentos e a diacronia que ndo pode
deixar de obedecer as leis da filologia histérica; mas a arché que elas alcancam - e
isso vale, talvez, para qualquer pesquisa historica - cansa - e isso vale, talvez, para
qualquer pesquisa histérica — ndo € uma origem pressuposta no tempo, mas,
situando-se no cruzamento entre diacronia e sincronia, torna inteligivel o presente do
pesquisador ndo menos que o passado de seu objeto. (AGAMBEN, 2019, p. 42).

Nesse sentido, Agamben (2019), enfatiza que a arqueologia é sempre uma
paradigmatologia, e a capacidade de reconhecer e articular paradigmas define o nivel do
pesquisador tanto, quanto sua habilidade de examinar os documentos de um arquivo. Em
ultima andlise, do paradigma depende a possibilidade de produzir no interior do arquivo
cronoldgico, em si inerte, aqueles plans de clivage (como sdo chamados pelos epistemologos
franceses) que sdo os Unicos que permitem torna-lo possivel.

Se nos perguntarmos, enfim, se a paradigmaticidade reside nas coisas ou na mente do
pesquisador, a resposta é que a pergunta ndo faz sentido. Diz Agamben (2019), que a
inteligibilidade, que estd em questdo no paradigma, tem carater ontoldgico, ndo se refere a
relacdo cognitiva entre um sujeito e um objeto, mas ao ser. Ha4 uma ontologia paradigmatica.
Ele diz que ndo conhece melhor definicdo que a contida num poema de Wallace Stevens,

intitulado “Description without place” [Descri¢cdo sem lugar]:

It is possible that to seen — it is to be,

As the sun is something seeming and it is.

Tehe sun is na example.What it seems

It is and is such seeming all things are.

[E possivel que parecer — seja ser,

Como o sol ¢ algo parecendo e é

O sol é o0 exemplo. O que ele parece

E, e é parecendo, todas as coisas sd0]. (STEVENS apud AGAMBEN, 2019, p. 43,
traducdo nossa).

1.4 O DISPOSITIVO DA EXCECAO NA ATUALIDADE - A SUBJETIVACAO
OPRIMIDA

Agamben (2019), sustentado em Foucault, chama a atengdo em suas pesquisas sobre a
presenca sombria dos dispositivos autoritarios que permanecem latentes e operativos no
Estado de direito e nos formatos das democracias formais contemporéneas. Esses dispositivos
sdo inseridos a modo de assinaturas implicitas da ordem estabelecida. Entre eles, aponta-nos

para o dispositivo da excecdo. A excegdo é um dispositivo que permite suspender o direito
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para preservar a ordem, ou seja, a excegcdo suspende a ordem vigente, em nome da
necessidade de preserva-la.

Quando a ordem ndo estd ameacada, a excecdo permanece latente, implicita, ela s6 vira
a tona, quando, em caso de necessidade, se invoque a urgéncia de defender a ordem contra
possiveis ameagas internas e externas. Ruiz (2015), nos diz que os dispositivos da exce¢do
ndo eram necessarios nos regimes absolutistas, ja que neles a vontade soberana era sempre a
lei, a norma, que definia, de forma autoritaria, a ordem. As normas juridicas contemporaneas
sobre a excecdo, ndo fazem alusdo alguma a esta referéncia, porém a virtualidade das
assinaturas *° consiste em estarem inseridas em outros conceitos, denotando as mesmas
significacOes, mas acobertadas por mecanismos sutis de controle e manipulacao.

Agamben localiza, de acordo com Ruiz (2015), uma dessas assinaturas na nog¢ao do
Homo Sacer pertencente ao direito romano arcaico. O estado de direito contemporaneo, assim
como os regimes que se autointitulam democraticos, parecem ter superado e desconstruido as
formas autoritérias proprias dos regimes absolutistas.

A excecdo € um dispositivo criado pelos Estados de Direito para garantir a defesa da
ordem estabelecida, em caso de necessidade. Enquanto costumeiramente se entende por regra
algo que se aplica a uma realidade ou a uma atividade preexistente, nesse caso, a regra, COmo
exemplifica Agamben (2017a), abaixo, constitui a realidade e parece identificar-se com ela,

como em um jogo de xadrez:

O pido é o conjunto das regras segundo as quais ele é “movido”; portanto, o pido
ndo segue a regra, ele é a regra. O que pode significar “ser” a propria regra?
Encontramos aqui a mesma indeterminacdo entre regra e vida que haviamos
observado nas regras monasticas: elas ndo se aplicam a vida do monge, mas a
constituem e a definem como tal. Precisamente por isso, como os monges logo
tinham compreendido, as regras reduzem residuos a uma pratica vital, e essa
coincide em todos os pontos com essa regra. A “vida regular” é uma “regra vital” e,
assim como em Francisco, regula e vita sdo sindnimos perfeitos. Podemos, entdo,
afirmar a respeito do monge, como a respeito do pido no jogo de xadrez, que “ele é o
conjunto das regras as quais ¢ movido?”. (AGAMBEN, 20173, p. 271).

15Agamben (2019, p. 56), diz que a assinatura ndo expressa simplesmente uma relagdo semidtica entre um sigans
e um signatum. Ela é, antes, o que insistindo nessa relagdo, mas, sem coincidir com ela, a move e desloca para
0 ambito, inserindo-a numa nova rede de relacBes pragmaticas e hermenéuticas. Ja no titulo, o De Signatura
Rerum, de Jakob B&hme, remete a Paracelso, do qual retoma temas e motivos, a partir daquele sobre a lingua
adamica. A teoria das assinaturas, entretanto, conhece aqui um desenvolvimento ulterior, que evidencia a
inadequacao do conceito de signo para dar conta do problema. Antes de mais nada, aqui a assinatura ja ndo é
apenas 0 que, pondo em relagdo ambitos diferentes, manifesta a virtude oculta das coisas: ela é, antes, o
operador decisivo de todo o conhecimento, o que torna inteligivel o mundo, que é em si mudo e sem raz&o.
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Agamben (2017a), alerta que aqueles que usam o conceito de “regra constitutiva”
parecem dar a entender que a regra, mesmo resolvendo a constituicdo do jogo, fica separada
dele. Contudo, como foi observado, isso sé vale, enquanto o0 jogo é considerado um conjunto

formal do qual a regra descreve a estrutura, ou fornece as instrucées de uso:

Se, no entanto, considerarmos o jogo como ele se da na realidade — isto é, a partir de
uma série de “episodios interativos concretos, em que estdo envolvidas pessoas
reais, com objetivos especificos, habilidades e capacidades linguisticas e de outro
tipo” — ou, em outras palavras, se olharmos o jogo pela perspectiva do uso, ndo por
aquela das instrucBes, entdo, a separacdo ndo é mais possivel. No plano da
pragmatica, 0 jogo e a regra se tornam indicerniveis, e 0 que aparece, em sua matua
indeterminacao, é um uso ou uma forma de vida. (AGAMBEN, 20173, p. 271).

Ruiz (2015), destaca que, na contemporaneidade, o corpo é colocado neste estado de
excecédo e perde, total ou parcialmente, os direitos, ficando exposto como mera vida nua, ao
arbitrio de uma vontade soberana. No estado de excecdo, a pessoa humana fica reduzida a
mera vida nua, vulneravel a toda violéncia de modo inimputavel. Todas as formas de excecéao
operam como técnicas biopoliticas de controle de pessoas e populacdes perigosas. Os estados
de direito ndo cessaram de inovar e ampliar as técnicas de excecdo que lhes permitem
capturar, de multiplas formas, o corpo de diferentes grupos ou popula¢des que se apresentam

como ameaca para a ordem social. Isso cria um quadro em que a excecdo se torna norma:

A excecéo aplica-se de forma tdo comum, t&o banal que, na contemporaneidade, se
tornou norma. [...] Agamben chama a atencdo para a tese de Walter Benjamin: para
os oprimidos, o estado de excecdo é a norma, uma vez que a banalizacdo da excegao
tende a tornd-la uma norma das técnicas de governo contemporaneo. Na excecéo,
brilha com esplendor fulgurante a figura do soberano. Esta velha ameaca do
absolutismo, que parecia abolida oficialmente pelo Estado de direito, permanece
oculta na sombra do préprio Estado, pronta para sair a luz quando necessario. O
soberano tomara forma e figura, quando for decretada a exce¢do. S6 o soberano tem
0 poder de decretar a excecdo, porque sé ele pode suspender a ordem de um lugar
que esté4 fora de ordem. O soberano pode suspender a ordem que se encontra fora e
acima dele. Estas sombrias assinaturas, a exce¢do e 0 soberano, permanecem
inerentes aos modos como o Estado de direito e o proprio direito operam sobre a
vida humana na contemporaneidade, como um objeto Util e administravel. Agamben
contribui com essa critica ao mostrar que estas sombras ancestrais estdo operativas
nas luzes ofuscantes dos dispositivos biopoliticos de governo. (RUIZ, 2015, p. 17).

Precisamos ressaltar que a nocdo de dispositivo em Foucault, de acordo com Castro
(2016a), incluird no aspecto tedrico a nogdo de episteme e no aspecto pratico a nocao de
dispositivo. Para o conceito de dispositivo, é costume distinguir em Foucault, a0 menos, um

periodo arqueoldgico e outro genealdgico. Para falar em termos bibliograficos, Les mots et 1és
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coses e L archéologie Du Savoir, por um lado, Surveiller et Punir e La Volonté de Savoir por
outro, sdo referéncias importantes. Enquanto as duas primeiras obras estdo centradas na
descricdo da episteme e dos problemas metodologicos que ela coloca, as duas ultimas
descrevem dispositivos disciplinares e da sexualidade. A episteme era o objeto da descri¢édo
arqueoldgica; o dispositivo, por sua vez, o € da descricdo genealdgica. Essa mudanca de
perspectiva e de objeto de analise responde as dificuldades descritivas da arqueologia e a
conseguinte introducéo da analise do poder.

Castro (2016a), reforca que a arqueologia permitia descrever os discursos das
diferentes epistemes (renascentista, classica, moderna), mas, encerrada a ordem do discursivo,
ndo podia descrever mudancas em si mesmas, somente nos resultados. Como reconhecera o
préprio Foucault, faltava ao seu trabalho a analise do poder, da relagédo entre o discursivo e o
ndo-discursivo. A essa necessidade responde a introducdo do conceito de dispositivo como
objeto da descrigdo genealdgica. O dispositivo €, em definitivo, mais geral do que a episteme,
que poderia ser definida como um dispositivo exclusivamente discursivo.

Agamben (2016, p. 30), entende que o termo “dispositivo” nomeia aquilo em que e por
meio do qual se realiza uma pura atividade de governos sem fundamento no ser. Por isso, 0s
dispositivos devem sempre implicar um processo de subjetivagdo, isto é, devem produzir o
seu sujeito. Nesse contexto, considerando que, ao dispositivo, é dado o direito de dizer e de
velar, ele ignora a necessidade de fundamentar-se no ser e se fundamenta na sua propria

necessidade de existir:

Tal poder tanto pode gerar subjetivacdo, enquanto motiva a criagdo do novo, quanto
pode se constituir como meio desse processo, que deve ser pensado como um corpo
docil, capaz de funcionar melhor como engrenagem da maquina governamental,
como um ser individual e livre. Dispositivo é a rede que se estabelece entre diversos
elementos, compreendendo uma espécie — por assim dizer — de formagéo que, num
certo momento histérico, tem como fungdo essencial responder a uma urgéncia. O
dispositivo tem, portanto, uma fungdo eminentemente estratégica de manipulagao de
relacbes de forca, de uma intervencéo racional e combinada das relagdes de poder,
seja para orienta-las em certa direcdo, seja para bloquea-las, ou para fixa-las e
utilizd-las. (AGAMBEN, 2016, p. 30).

Baptista (2015), reforga que a politica atual est impregnada de dispositivos que, para
além de ordenar a rotina da vida social, formatam a vida individual, qualificando-a de tal
maneira que n&o é possivel encontrar uma unidade entre as formas assumidas por ela. E nesse

contexto que Giorgio Agamben afirma que o contexto atual € marcado por uma dissolucéo da
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vida em diversas formas de vida, ou seja, a vida esta presa a rotulos varidveisde acordo com a

situacdo em que o sujeito se encontra:

Assim, como se é fisicamente qualificado por meio da forma corpérea (como gordo
ou magro), pela cor da pele (como negra, indigena ou branca), também se é
profissionalmente qualificado (como professor, bombeiro, prostituta), e sexualmente
classificado (como hétero, homo, bi ou pansexual), entre tantas formas que, quanto
mais diversas, mais impossibilitam a unidade do sujeito em uma forma de vida. E a
essa unidade de uma forma de vida que se contrapde a multiplicidade das formas de
vida a que Agamben tem dedicado seus estudos mais recentes, procurando
demonstrar, sobretudo, que é possivel e necessario instaurar um novo uso das coisas
no mundo, um uso que possibilite romper com essa estrutura politica dos
dispositivos, uma profanacéo dos dispositivos. (BAPTISTA, 2015, p. 11).

Agamben (2009), convida-nos a abandonar o contexto da filologia foucaultiana em que
nos movemos até agora e a situar os dispositivos num novo contexto. O autor propde nada
menos que uma geral e macica divisdo do existente em dois grandes grupos ou classes, de um
lado, os seres viventes (ou, as substancias), e, de outro, os dispositivos em que estes estdo
incessantemente capturados. Isto €, de um lado, para retomar a terminologia dos tedlogos, a
ontologia das criaturas, e, do outro, a oikonomia dos dispositivos que procuram governa-las e

guia-las para o bem:

Generalizando a ja bastante ampla classe dos dispositivos foucaultianos, chamarei
literalmente de dispositivo qualquer coisa que tenha de algum modo a capacidade de
capturar, orientar, determinar, interceptar, modelar, controlar e assegurar 0s gestos,
as condutas, as opinides e os discursos dos seres viventes. Ndo somente, portanto, as
prisdes, os manicémios, o panoptico, as escolas, a confissdo, as fabricas, as
disciplinas, as medidas juridicas etc., cuja conexdo com o poder se da num certo
sentido evidente, mas também a caneta, a escritura, a literatura, a filosofia, a
agricultura, o cigarro, a navegacgdo, os computadores, os telefones celulares e -
porque ndo dizer — a prépria linguagem, a qual talvez seja o mais antigo dos
dispositivos. Ponderamos, sobre isso, que, hd milhares e milhares de anos, um
primata — provavelmente sem se dar conta das consequéncias que se seguiriam —
teve a inconsciéncia de se deixar capturar. (AGAMBEN, 2009, p. 41).

Agamben (2009, p. 41), sintetiza a sua analise, identificando as principais fontes que
sustentam a condigdo atual: “[...] 0s seres viventes (ou as substancias) e os dispositivos. E,
entre os dois, como terceiro, os sujeitos. Chamo, sujeito, o que resulta da relagao e, por assim
dizer, do corpo a corpo entre os viventes e 0s dispositivos [...]”. Naturalmente, as substancias
e 0s sujeitos, como na velha metafisica, parecem sobrepor-se no atual contexto, embora nédo

completamente. Nesse sentido, por exemplo, um mesmo individuo, uma mesma substancia,
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pode ser o lugar dos multiplos processos de subjetivacdo: o usuario dos telefones celulares, o
navegador da internet, o escritor dos contos, o apaixonado por tango, o ndo global etc:

Ao ilimitado crescimento dos dispositivos no nosso tempo corresponde igualmente
disseminada proliferacdo dos processos de subjetivacdo. Isso pode produzir a
impressdo de que, no nosso tempo, a categorizada subjetividade vacila e perde
consisténcia, mas ndo se trata, para ser preciso, de um cancelamento ou de uma
superacdo, mas de uma disseminacdo que leva ao extremo o aspecto do
mascaramento que sempre acompanhou toda identidade pessoal. (AGAMBEN,
2009, p. 42).

Em suma, o dito e o ndo dito sdo elementos do dispositivo. O dispositivo é a rede que
se pode estabelecer entre esses elementos. Foucault (apud BAPTISTA, 2015), ndo sé
enfatizou a multiplicidade dos meios, como também selecionou as estruturas que por si ja sdo
heterogéneas. O discurso pode assumir formas e conteldos diversos, além de possibilitar
maltiplas interpretacGes; assim como as instituicdes podem se estabelecer e vigorar conforme
motivos variados e entrar em ocaso por diferentes contextos. Assim, também acontece com as
organizagOes arquitetbnicas, que podem tanto obedecer a padrdes estéticos quanto éticos, a

politicos ou a religiosos, submetendo-se aos desejos da propria manutencdo do dispositivo:

Semelhante é a forma como se organizam as decisdes regulamentares, as leis e as
medidas administrativas que regem cegamente as praticas cotidianas das massas,
mas podem velar os desvios daqueles que contam com os favores das autoridades,
posto que sempre estdo a servigo da interpretagdo destas. E essas autoridades que
zelam pela manutengdo do dispositivo sdo as mesmas que garantem sentido aos
enunciados cientificos, filoséficos, morais e filantropicos, o0s quais estdo
definitivamente manchados por essa origem e ampliam, por meio dessa relacéo
promiscua com os dispositivos, a inviabilidade da constituicdo uniforme de uma
forma de vida, porquanto realcam a fragmentagéo das formas de vida. Enquanto rede
que redne esses meios, os dispositivos se apresentam como possibilidade de realizar
a unidade na diversidade, mas, efetivamente, estdo a servico da confirmacdo e
manutenc¢do dessa fratura. A manutencdo da pluralidade das formas de vida impede
a ascensdo da forma de vida e da politica. (BAPTISTA, 2015, p. 12).

Para Baptista (2015, p. 12), a violéncia e a manutencdo sdo a garantia de que o
dispositivo pode continuar exercendo seu poder independentemente das variantes socio-
historicas. Uma violéncia de manutencdo é a garantia de que seus pequenos gestos de
omissdo, na clareza dos regramentos e na obscuridade das decisdes juridicas, nos ditos e nos
“silenciamentos” de um ordenamento que sabe o que deve velar e o que deve revelar, tendo

em vista sua propria manutencdo. E a partir dessa nocdo — de uma violéncia/poder — que se
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pode compreender a rede da vida, evitando a configuracdo de uma forma de vida que poderia
significar a profanagéo, ou seja, o crepusculo de toda essa estrutura opressora.

Essa violéncia/poder do dispositivo revela uma rede que pretende, segundo Baptista
(2015), entrelacar as mais diversificadas questdes: tanto os discursos oficiais, quanto 0s
silenciamentos oficiosos e 0s sussurros revolucionarios; tanto as institui¢c@es legais, quanto as
informais; tanto a arquitetura pandptica da vigilancia, quanto a organizacdo espacial da
resisténcia; tanto as decisbes regulamentares, leis e medidas administrativas tomadas pelo
governo, quanto as inquestionaveis imposi¢des, quando livre pensar; tanto os enunciados
cientificos, quanto os contra-argumentos ficcionais; tanto a moralidade, quanto a imoralidade
e a amoralidade no agir e no pensar; tanto acbes filantropicas, enquanto veladamente

escondem 0s desejos mais privados e egocéntricos:

Trata-se de uma rede configurada para manter o status quo da fragmentacéo da vida
em meio as variantes que dispensam o olhar do sujeito. Uma rede de recursos
variados, mas com 0 Unico objetivo de evitar a propria fragilizagdo, mesmo que a
custa da alienagdo geral. Uma maquina que, em tons apocalipticos, precisa ser
destruida. Quando a governabilidade passa a ser uma meta mais importante do que a
formac&o dos governados, o dispositivo perde qualquer possibilidade de um impacto
positivo e se transforma em uma maquina, cuja principal funcdo é manter, a
qualquer custo, a ordem constituida. Em nome dessa ordem pratica, o dispositivo
assume uma caracteristica superior a prdpria fundamentacdo da ordem e a sua
funcéo de manutengdo ofusca a sua origem constitutiva. (BAPTISTA, 2015, p. 13).

Agamben (2015), diz que ha outra e mais dissimulada operacdo do poder, que ndo age
imediatamente sobre aquilo que os homens podem fazer — sobre sua poténcia — mas sim sobre
sua impoténcia, isso é, sobre o que ndo podem fazer, ou melhor, podem ndo fazer. Toda
poténcia € impoténcia do mesmo em relacdo ao mesmo (de que € poténcia). “Impoténcia” nao
significa aqui somente a auséncia de poténcia, ndo poder fazer, mas também e, sobretudo,
poder ndo fazer, poder ndo exercer a propria poténcia. E é precisamente essa ambivaléncia
especifica de toda poténcia, que é sempre poténcia de ser e ndo ser, de fazer e de ndo fazer,
que melhor define a poténcia humana. Ou seja, 0 homem € o vivente que, existindo sob o
modo da poténcia, pode tanto uma coisa quanto 0 seu contrario, pode tanto fazer como néo
fazer.

E essa outra obscura face da poténcia que hoje prefere agir o poder que se define
ironicamente “democratico”. Diz Agamben (2015), que esse poder separa 0s homens néo
apenas e ndo tanto daquilo que podem fazer, mas, em primeiro lugar, e, principalmente,

daquilo que podem néo fazer. Separado da sua impoténcia, privado da experiéncia do que nédo
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pode fazer, 0 homem moderno cré-se capaz de tudo e repete o seu jovial “ndo ha problema” e
o seu irresponsavel “pode-se fazer”, exatamente quando deveria, ao contrario, dar-se conta de
ser entregue em medida inaudita a forcas e processos sobre 0s quais perdeu todo o controle.
Ele se tornou cego ndo as suas capacidades, mas as suas incapacidades, ndo ao que pode.

Presos a essa forma de atuacdo pela politica contemporanea, os dispositivos expressam
a funcéo da Gewalt, termo alemé&o utilizado por Walter Benjamin no ensaio Sobre a critica do
poder como violéncia e que a um so tempo significa violéncia e poder. Trata-se de um poder
que, segundo Baptista (2015), assume tanto a funcdo da violéncia como parte da constituicdo
do poder, quanto de sua manutenc&o.

Giaco6ia Janior (2018b, p. 243-244), explica que Agamben ao retomar a oitava das
teses sobre o conceito de historia em Walter Benjamin, destaca os pontos que sdo essenciais
em sua apropriacdo desse texto: “A tradigdo dos oprimidos nos ensina que o ‘estado de
exce¢do’ em que vivemos tornou-se regra. Devemos chegar a um conceito de histdria que
corresponda a esse fato”. A correspondéncia a “este fato”, seria, pois, aquele estado do mundo
gue Benjamin considera como inseparavel do conceito de justica, no qual é possivel discernir
messianicamente que “passam as coisas deste mundo”. Que 0 estado de excecdo em que
vivemos tenha se tornado a regra, significa que a vida nua, que até entdo constituia o
fundamento oculto da soberania politica, tornou-se agora, por toda a parte, a forma de vida

dominante.



69

CAPITULO 11

2 HOMO SACER - O USO DOS CORPOS COMO PRECEDENCIA DE NOSSA
EXISTENCIA NO MUNDO

E essa coincidéncia que a enigmatica expressio parece querer exprimir “a imanéncia
ou a adequacdo ontoldgica de si com a relagdo”. O sujeito do uso deve assumir o
cuidado de si enquanto estd em relagdo de uso com coisas ou pessoas. Em outras
palavras, deve pdr-se em relagdo consigo, enquanto estd em relagdo ao uso com
outro. Mas uma relacdo consigo — ou uma afeicdo de si — ja estd implicita, como
vimos no significado medial do verbo chresthai, e isso parece voltar a questionar a
prépria possibilidade de distinguir o uso e o cuidado de si. (AGAMBEN, 2017a, p.
54).

Nesse capitulo apresentamos algumas reflexdes sobre a obra Homo Sacer IV — O Uso
dos corpos. Essa obra nos serviu como apoio para a constru¢do do referencial de nossa tese
sobre a produtividade das reflexdes do autor sobre o conceito de “uso dos corpos” e suas
implicacdes sobre a formacdo do individuo e da sociedade. Também, em paralelo, utilizou-se
da obra original em italiano, L ‘uso dei Corpi (2014), ¢ a obra “El Uso de Los Cuerpos” Homo
Sacer, 1V, 2 (2017) na edig&o espanhola.

Suas obras precedentes, também foram utilizadas para contextualizar a tese, bem como
foram utilizados outros autores que se vinculam a ele e que se tornam imprescindiveis para a
compreensdo de seu pensamento e interlocucdo da proposta da tese. Afinal, como afirma
Dunker, no texto da orelha do livro de Agamben, “[...] 0 uso precede quer a esséncia, quer a
existéncia. E pelo uso que passamos de escravos a senhores.” (AGAMBEN, 2017a).

A obra, “O uso dos corpos” - Homo Sacer 1V, 2, segundo o proprio Giorgio Agamben
(2017a), € a ultima parte da série Homo Sacer. No inicio da obra, Agamben (2017a), faz uma
adverténcia importante aos leitores que leram suas obras precedentes, sinalizando que o leitor
nessa obra encontrara reflexdes sobre os conceitos — uso, exigéncia, modo, forma de vida,
inoperosidade, poténcia destituinte - que guiaram desde o inicio uma investigacdo que, assim
como ocorre em toda obra de poesia e de pensamento, ndo pode ser concluida, mas sé

abandonada (e, eventualmente, continuada por outros).
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2.1 A OBRA HOMO SACER - O USO DOS CORPOS

A obra é dividida em trés momentos: no primeiro, Agamben (2002), aborda o tema do
uso dos corpos, destacando os topicos: 0 homem sem obra; Chresis; 0 uso e o cuidado; o uso
do mundo; o uso de si; 0 uso habitual; o instrumento animado e a técnica e o inapropriavel.
No segundo momento (Limiar 1) o autor trata da arqueologia da ontologia através dos topicos:
dispositivo ontologico; teoria das hipostases e por uma ontologia modal. No terceiro momento
(Limiar 11) Agamben (2002), trata do tema, Forma-de-vida, desenvolvendo os seguintes
topicos: a vida dividida; uma vida inseparavel de sua forma; contemplacdo vivente; a vida é
uma forma gerada, vivendo; por uma ontologia do Estilo; exilio de um s junto de um so;
“facamos assim”; obra e inoperosidade e o mito de ER. No epilogo, intitulado “Por uma teoria
da poténcia destituinte”, o autor defende sua tese da necessidade de destituicdo dos
dispositivos biopoliticos a realizagao da vida como acontecimento.

De acordo com Giacoia Junior (2018), todo o percurso de Homo Sacer, especialmente
0 volume, “O uso dos corpos,” constituiu uma imensa, metodica e paciente prepara¢ao para
uma exegese absolutamente original do conceito de uso, herdado da tradicdo tanto paulina
quanto franciscana, destinada a restabelecer a dignidade humana pelo uso do corpo.No
enquadramento que é dado por Agamben ao conceito de uso, este ndo pode ser separado de
uso habitual, assim como de forma de vida ndo se separa da inoperosidade - que desativa as
categorias de propriedade, trabalho e producdo, assim como abre o horizonte para um novo
uso dos discursos e das obras de economia, direito, arte, religido e politica.

No mesmo compasso, a dialética entre poder constituinte e poder constituido, cuja
alternancia compulsoriamente repetida determina a captura do universo da politica pelo
Estado e pela forma do direito (pelo contrato originario como matriz da inteligibilidade da
politica), é desativada pela ontologia modal, de modo que o constituinte deixa de ser
absorvivel e separado num poder constituido e passa a operar, como uma poténcia destituinte,
liberadora de novos usos para 0s corpos, as técnicas, as paisagens, os modos de vida.

Giacoia Junior (2018), diz que na obra, “O uso dos corpos”, que Agamben distende ao
maximo e, em seguida, integra todos os fios da trama composta pelos volumes precedentes,
vindos a lume ao longo de quase vinte anos de pesquisa, que deram corpo ao programa
filosofico intitulado, Homo Sacer, cujo aspecto ele tinha comparado certa vez a um canteiro
de obras. Por ela, uma ontologia dos modos vem contestar a hegemonia tradicionalmente

conferida a ontologia substancial, modulando adverbialmente o Iéxico substantivo da filosofia
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primeira em sua forma tradicional; correlativamente, a categoria de uso vem derrogar o
primado ontoldgico do dispositivo teoldgico-juridico-politico da propriedade, assim como a
poténcia destituinte desativa 0 bindmio poder constituinte/poder constituido, e a
inoperosidade destitui de seu poder o privilégio ontoldgico da obra e do ser-em-ato.

Obra que, para Agamben até entdo, na qualidade de produto final, resultado
e telos (fim), gozava de mais realidade e plenitude 6ntica do que a poténcia, que somente na
obra e no ato alcancava sua perfeicdo, o ponto de partida para tanto é proporcionado por uma
retomada hermenéutica original do tratamento dado por Aristételes a figura do escravo na
antiguidade cléssica. Firmemente ancorado na obra “Politica” de Aristoteles, Agamben leva
as Ultimas consequéncias a definicdo do escravo como o ser cuja obra é o uso do corpo -

portanto um homem cuja obra (ergon) e cuja fungédo propria consiste no uso que faz do corpo:

O livro se abre com uma adverténcia que previne o leitor contra a expectativa do
aporte de uma parte construtiva, demarcando tanto a fronteira conclusiva quanto a
superacdo da parte disruptiva do projeto Homo Sacer. Uma vez mais, Agamben
desarma lugares comuns e a crenca ingénua em oposicOes fossilizadas, que por
longo tempo determinaram os rumos da reflexéo filoséfica. Para ele, a desobstrucéo
do campo do pensamento a que ele dedicou com sua pesquisa arqueoldgica, coincide
em todos 0s seus pontos, com a parte positiva do programa, do mesmo modo que
uma teoria que libera criticamente o campo a que se aplica dos erros nele enxertados
ndo pode pretender se sustentar com uma instancia separada da sua propria pratica.
Portanto, nem constru¢do nem destrui¢do, apenas, nem teoria nem pratica separadas,
mas mutua exigéncia de ambos os termos e, sobretudo, tensionamento do arco da
reflexdo e transito incessante entre seus polos. (GIACOIA JUNIOR, 2018b, p. 225).

Para Giacoia Janior (2018b, p. 225-226) “A arché que a arqueologia traz a luz nédo é
homogénea com os pressupostos que ela neutralizou: ela sé se da integralmente em sua queda
(cadere). Sua obra é sua inoperosidade”. Nesse sentido, O Uso dos corpos nem € a concluséo
do trabalho desenvolvido em Homo Sacer por aproximadamente duas décadas, nem € o
principio ou novo comeco de outro percurso tedrico. Ao invés disso, a obra retne um
conjunto de reflexdes a respeito de alguns conceitos cardinais, que, desde o principio,
determinaram os rumos do pensamento de Agamben, como inoperosidade, forma-de-vida e
poder destituinte.

Um pensamento que, para Giacdia Junior (2018b), franqueou o limiar de renovacéao do
quadro categorial, serviu de referéncia para a filosofia do direito e para a filosofia politica na
modernidade e, a partir dessa renovagao, tambem para a possiblidade de liberar para um novo
uso de componentes essenciais do espaco cultural, no qual se desenrola nossas vidas, como

nossos corpos, a técnica, a linguagem, a economia, a arte, a religido. Nesse sentido, o
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programa de pesquisa consubstanciado nos volumes que integram o conjunto de Homo Sacer
constitui o que Agamben define como obra de poesia e de pensamento — e que, enquanto tais,
ndo podem ser concluidas, mas apenas abandonadas e, eventualmente, continuadas por outros,
pois elas sdo o legado préprio de uma forma-de-vida que se esforca para colocar-se além da
cisdo entre o privado e o publico, entre a politica e biografia, acéo e inércia, bios e zoé.

Em paralelo & especificidade de uma problematica particular, O uso dos corpos
realiza também uma integracdo reflexiva de conceitos cardinais do projeto de Agamben,
sintese que ressalta a homologia, nem sempre tematizada, de conceitos como excecao, bando,
soberania, poder, poténcia, testemunho, resto, linguagem, vida nua, uso, profanacdo, dentre
outros. Por essa razdo, uma vez que O uso dos corpos compendia e integra a fungéo
sistematica dessas nocdes, a reflexdo sobre este livro extraordinario da ensejo a uma
conclusdo que procura reunir os fios que orientaram nossa trajetoria pelas obras de Agamben
(GIACOIA JUNIOR, 2018b).

Um dos principais conceitos dessa obra é, evidentemente, o conceito de uso,'® que
Agamben contrapde aquele de propriedade, que a teoria do direito distinguiu como elemento
nuclear do universo juridico. O conceito de uso subverte a hegemonia da acéo, considerada
como um conceito cardinal da politica, pela nocdo de inoperosidade. O uso opbe-se ao poder
constituinte do poder e se apresenta como poder destituinte.

Do mesmo modo, opBe a ontologia da substdancia uma ontologia modal, como
estratégias de desativacdo dos dispositivos que inserem a vida no centro do alvo das

tecnologias de poder. Conforme destaca Gomes e Matos (2018):

Nesse sentido, Agamben propde uma arqueologia da ontologia, ou melhor, uma
genealogia do dispositivo ontoldgico que durante dois milénios funcionou como, a
priori, historico do Ocidente. E ressalva que o trabalho por ele desenvolvido em "O
uso dos corpos” trata-se apenas de um comeco, de um esbo¢o sumario. Ainda, ele
antevé ser a ontologia uma espécie de odologia (hddos em grego significa "caminho,
via"), isto é, um estudo sobre o "caminho", sobre o "devir", "a via que o ser abre
historicamente, a cada vez, voltando-se para si mesmo". Essa é a hipotese de
Agamben. Por isso ele quer investigar a existéncia hoje de uma hdédos, com o intuito
de responder se o caminho "interrompido ou perdido" da filosofia primeira deva ser
retomado, ou, em vez disso, abandonado definitivamente. (GOMES; MATOS, 2018,

p. 654).

6A0 recolocar em questdo a centralidade da acdo e do fazer para a politica, Agamben tem também como
objetivo resgatar a categoria de uso como operador politico fundamental — e essa operagcdo constitui,
justamente, uma das hip6teses mais importantes da obra com a qual Agamben conclui a pesquisa levada a
efeito sob o titulo Homo Sacer. Em razdo disso, torna-se estratégico para Agamben retomar o conceito de uso e
integra-lo aos esforcos de renovacdo dos quadros categoriais da politica contemporanea. Para tanto, torna-se
necessario desativar o dispositivo juridico-estatal da propriedade, e para tanto ele mobiliza sua reinterpretacdo
da escraviddo a partir de Aristoteles (AGAMBEN, 2017a).
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Para Gomes e Matos (2018), o acesso a uma filosofia primeira era para 0s gregos o
problema filosofico por exceléncia. Desde os filosofos jonicos até Aristoteles, a busca pela
origem - arkhé - manteve-se como centro de investigacao da natureza e do funcionamento de
todas as coisas, perpassando todo o periodo classico. As posicdes dos filésofos que védo do
século VI ao século 11l a. C., contudo, sdo bastante diferentes: vé-se desde a busca por uma

natureza (physis) comum, constituinte do ser, até um entendimento metafisico sobre o ser:

Foi Aristoteles que, no século Il a. C., ligou a ontologia ao momento
antropogenético, relacionando ser e linguagem, e inaugurando uma das
diferenciacdes que marcara fortemente toda a histdria ética e politica do Ocidente: a
distincdo entre o humano e o animal. Ao afirmar o carater politico da espécie
humana, Aristételes introduz o discurso como o dado distintivo da possibilidade da
existéncia politica capaz de uma experiéncia ética auténtica, que para o grego
coincidiria com a vida na polis. A articulagdo entre linguagem e mundo atribui sem
duvida um trago de historicidade ao ser, mas ele apenas se sustenta a partir do
elemento metafisico: o entendimento de que certa realidade é a finalidade decorrente
da natureza mesma das coisas. Isto é, o dado antropogenético, embora histérico, faz
parte da propria natureza do ser, que se manifesta, para Aristételes, segundo uma
teleologia. (GOMES; MATOS, 2018, p. 653).

Ao sujeito metafisicamente compreendido como substancia, Agamben substitui por
uma subjetividade pensada em termos de relagdo e devir, de constitui¢do no curso do processo
pelo qual o sujeito se efetiva pela modificagdo de si mesmo, por meio de sua realizagdo como
forma de vida.

Agamben (2017a), reforca, em sua perspectiva, algumas caracteristicas da atividade
sobre 0 “uso do corpo”, sob o olhar de Aristoteles: 1. Trata-se de uma atividade improdutiva
(argos, “inoperosa”, “sem-obras”, na terminologia de Etica a Nicomaco). Comparavel ao uso
de uma cama ou de uma peca de roupa; 2. O uso do corpo define uma zona de indiferenca
entre corpo proprio e corpo de outro. O senhor, usando o corpo do escravo, usa 0 proprio
COrpo, e 0 escravo, ao usar o proprio corpo, é usado pelo senhor; 3. O corpo do escravo situa-
se numa zona de indiferenca entre o instrumento artificial e o corpo vivo (¢ um empsychon
organon, um 6rgao animado) e, portanto, entre physis e nomos; 4. O uso do corpo nao &, em
termos aristotélicos, poiesis nem praxis, nem uma producdo, nem uma praxis, tampouco €
aproximavel ao trabalho dos modernos; e, 5. O escravo, que se define por intermédio desse
“uso do corpo”, ¢ o homem sem obra que torna possivel a realizacdo da obra do homem,
aquele ser vivo, embora sendo humano, é excluido da humanidade — e, por essa exclusdo,

incluido nela — para que os homens possam ter uma vida humana, ou seja, politica.
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Silva (2001), enfatiza que a instituicdo da escraviddo, aceita e inquestionavel entre os
estdicos, tem seus fundamentos também na natureza; ndo ha problemas morais em manter a
escraviddo, que era uma realidade inconteste em todo mundo greco-romano. A inferioridade
do escravo é considerada um infortinio da natureza e ndo um produto social: cabe, portanto
conformar-se com o que o destino, naturalmente reservou ao individuo.

Agamben (2017a), exemplifica que a aproximacdo do escravo a um mdvel e a um
instrumento é aqui desenvolvida, distinguindo, sobretudo, os instrumentos produtivos e 0s
instrumentos de uso (que ndo produzem nada, a ndo ser seu uso). Assim, na expressao, “uso
do corpo”, uso deve ser entendido em sentido ndo produtivo, mas pratico: o uso do corpo do
escravo € semelhante aquele do leito ou da roupa, ndo aquele da lancadeira e da palheta. E

complementa:

Estamos tdo habituados a pensar o uso e a funcionalidade em funcdo de um objetivo
externo que ndo nos fica facil entender uma dimensdo do uso totalmente
independente de uma finalidade, como aquela sugerida por Aristételes: para nos,
também a cama serve para 0 descanso, € a roupa nos serve para proteger-nos do frio.
Da mesma maneira, estamos habituados a considerar o trabalho do escravo parecido
com aquele, eminentemente produtivo, do operario moderno. Por isso, uma primeira
e necessaria precaugdo consiste em separar o “uso do corpo” do escravo da esfera da
poiésis e da produgdo, a fim de devolver aquela - segundo Aristételes, improdutiva
por defini¢do - da praxis e do modo de vida. (AGAMBEN, 20174, p. 31).

O Agamben (2017a), reforca que a distingdo entre a operacdo que produz algo a partir
de fora e aquela que resulta apenas um uso, era tdo importante para Aristoteles que ele a
aborda segundo uma perspectiva propriamente ontoldgica no livro, Metafisica, tratando
especialmente a questdo da causalidade e do problema da poténcia e do ato. A obra [ergon],
escreve ele: € o fim, e o ser-em-obra [energeia] é uma obra, e desta deriva o0 termo ser-em-
obra, que significa também possuir-se-no-fim [entelecheia]. Em certos casos, o fim Gltimo é o
uso [chresis], assim como acontece na vista [opseos] e na visdo [horasis], na qual nada mais
se produz do que uma visdo; em outros, por sua vez, é produzida algo diferente, por exemplo,
a arte de construir produz, aléem da acdo de construir [oikodomesin], também a casa... Em
todos aqueles casos, portanto, em que ha produgédo de algo para além do uso, o ser-em-obra
estd na coisa produzida: a acdo de construir estd na coisa construida, e a acdo de tecer esta no
tecido... Pelo contrario, naquelas [operacfes] em que ndo ha nenhuma além do ser em obra,
nelas reside o ser-em-obra, no sentido de que a visdo esta naquele que vé e a contemplacéo

[theoria] em quem contempla, e a vida na alma.
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Agamben (2017a), diz que Aristdteles parece teorizar, nesse caso, um excesso de
energeia [ser-em-obra] com relacdo ao ergon [obra], do ser-em-obra com relacdo a obra, 0
que implica, de algum modo, um primado das operagdes em que ndo se produz sendo o uso
sobre aquelas poiéticas, cuja energeia reside em uma obra externa e que o0s gregos tendiam a
levar pouco em consideragdo. De toda maneira, é certo que 0 escravo cujo ergon consiste
apenas no “uso do corpo”, deveria ser inscrito sob esse ponto de vista, na mesma classe em

que figuram a visdo, a contemplacéo e a vida:

A aproximagdo do escravo a um ktema implica, para Aristoteles, que ele seja parte
(morion) do senhor - parte em sentido integral e constitutivo, o termo ktema, que,
conforme vimos, ndo é termo técnico do direito, mas da iokonomia, ndo significa
“propriedade” em sentido juridico e designa, nesse contexto, as coisas como parte de
um conjunto funcional e ndo pertencentes como propriedade a um individuo (para
este Ultimo sentido, um grego nao diria ta ktemata, mas ta idia). Por isso, Aristételes
pode considerar, como observado, ktema sin6nimo de orion e tem cuidado de
assinalar que o “escravo” néo ¢ escravo do senhor, mas é dele parte integral (1254
13). No mesmo sentido, € necessario restituir ao termo grego organon sua
ambiguidade: ele implica tanto o instrumento quanto o 6rgdo como parte do corpo
(escrevendo que o escravo é um organon praktikon kai choriston, Aristdteles joga
obviamente com duplo sentido o termo). (AGAMBEN, 20174, p. 31).

Agamben (2017a), explica entdo, que o escravo é tal maneira parte (do corpo) do
senhor, no sentido “organico” ¢ ndo simplesmente instrumental do termo, que Aristoteles
pode falar de uma “comunidade de vida” entre escravo e senhor (koinonos zoes- 1260a 40).
Mas como devemos entender o “uso do corpo” que define a obra e a condi¢do do escravo? E
como pensar a “comunidade de vida” que o une ao senhor? No sintagma, tou somatos chresis,
0 genitivo “do corpo” ndo deve ser entendido apenas no sentido objetivo, mas também (em
analogia com a expressdo, ergon anthropou psyches energeia de Etica a Nicomaco) em
sentido subjetivo: no homem escravo o0 corpo estd em uso, assim como no homem livre a

alma esta em obra segundo a razéo. E reforga:

A estratégia que leva Aristoteles a definir o escravo como parte integrante do senhor
mostra, a essa altura, sua sutileza. Colocando em uso o préprio corpo, 0 escravo é,
por isso mesmo, usado pelo senhor, e, ao usar o corpo do escravo, 0 senhor na
realidade usa o préprio corpo. O sintagma “uso do corpo” ndo sd representa um
ponto de indiferenca entre genitivo subjetivo e genitivo objetivo, mas também entre
0 proprio corpo e o corpo do outro. (AGAMBEN, 20173, p. 32).

Agamben (2017a, p. 55), ainda complementa que, se “usar” significa “[...] entrar em
relacdo consigo, enquanto se estd em relagdo com outro [...]”, de que maneira algo como o

cuidado de si podera legitimamente ter em vista definir uma dimensdo diferente daquela do
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uso? Em outras palavras, de que maneira a ética se distingue do uso e obtém um primado
sobre ele? Além disso, por que e de que modo o uso se transformou em cuidado? Ainda mais
que, conforme sugerido algumas vezes por Foucault, o sujeito da chresis pode entrar em
relagdo de uso e também consigo mesmo, construindo, assim, um “uso de si”’. Talvez, pela
consciéncia dessas aporias do tema cuidado de si, vemos surgir no ultimo Foucault o motivo
(pelo menos, aparentemente) contrério que ele atribui a formula “se déprendre de soi-méme”
[desprender-se de si mesmo].

O cuidado de si da lugar a um desapossamento e a um abandono de si, fazendo que ele

volte a confundir-se com o uso:

Ora, um importante pilar de sustentacdo para esse conjunto de operacdes tedricas €
proporcionado por uma retomada hermenéutica original do tratamento dado por
Aristételes a figura do escravo na Antiguidade classica. Com base em uma filol6gica
assegurada pela exegese de Politica de Aristételes, Agamben leva as ultimas
consequéncias a definicdo do escravo como ser cuja obra é o uso do corpo - do
escravo como um homem cuja obra (ergon) e cuja fungdo prépria consiste
justamente no uso que faz de seu préprio corpo. Essa reinterpretacdo do instituto da
escraviddo constitui uma peca de fundamental importancia na arqueologia da
politica, levada a efeito por Agamben em o Uso dos corpos. Nela Agamben encontra
um lécus privilegiado para explorar a riqueza semantica dos termos de propriedade e
acdo (actio). (GIACOIA JUNIOR, 2018, p. 229).

No curso sobre A Hermenéutica do Sujeito, Michel Foucault confrontou-se com o
problema do significado do verbo, chresthai, ao interpretar uma passagem do Alcebiades
platbnico, na qual Socrates, a fim de identificar o “si mesmo” de que se deve cuidar,
demonstra que “aquele que usa” (ho chromenos) e aquele que faz uso (hoi chretai) ndo sdo a
mesma coisa (AGAMBEN, 2017a).

Na mesma passagem, para explicar sua proposic¢ao, o autor francés recorre ao exemplo
do sapateiro e do citarista, que se servem tanto do trinchete e da palheta, quanto das suas maos
e seus olhos como instrumentos para cortar o couro e para tocar a citara. Se aquele que usa e
aquilo de que se faz uso ndo sédo a mesma coisa, isso significa que o homem que “faz uso de
todo 0 corpo” ndo coincide com seu corpo e, por conseguinte, tomando cuidado dele, cuida de
“uma coisa que ¢ sua”, mas “ndo de si mesmo”. Segundo menciona o pensador italiano,
Foucault recorre a uma ideia platonica para esclarecer sua posi¢do sobre a questdo “daquele
que usa” do “aquilo que se faz uso”. Para tanto, segundo Agamben (2017a), Foucault ocupa-

se de esclarecer o duplo significado de chresthai em Platéo:
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Foucault busca definir o significado de chresthai, com considera¢es ndo muito
diferentes daquelas que acabamos de expor a propoésito do mémoire de Redard: com
certeza, krhdomai quer dizer “eu me sirvo”, “eu utilizo um instrumento, um
utensilio” etc. Mas, igualmente, krhdomai pode designar um comportamento, uma
atitude. Por exemplo, na expressao, hybristikds khrésthai, o sentido é comportar-se
com violéncia (do mesmo modo que dizemos “usar da violéncia”, sem que, de modo
algum, “usar” tenha o sentido de uma utilizacdo, mas de comportar-se com
violéncia). Portanto, krhaomai é igualmente uma atitude. Khresthai designa também
certo tipo de relacdo com o outro. Quando se diz, por exemplo, theois khrestai
(servir-se dos deuses), isso ndo quer dizer que se utilizam os deuses para um fim
qualquer. Quer dizer, sim, que se tem com o0s deuses as relacfes que se devem ter.
Assim, krhdomai designa(m) também certa atitude para consigo mesmo. Na
expressédo, epithymiais khresthai, o sentido ndo é servir-se das prdprias paixdes para
alguma coisa qualquer, mas muito simplesmente ‘“abandonar-se as proprias
paixdes”. (AGAMBEN, 2017a, p. 52).

Agamben (2017a, p. 52), considera que a insisténcia em identificar a esfera semantica
de chresthai ndo € casual. Para Foucault esse verbo cumpre na argumentagdo platdnica uma
funcdo estratégica. De um lado, sob a Otica socratica, a expressdo serve para responder a
pergunta sobre quem ¢é aquele “si mesmo” que ¢ objeto do cuidado de si, ou seja, “de que
maneira serd possivel encontrar a si mesmo”. Portanto, ao concentrar sua exemplificacdo no
verbo chresthai, Platdo tem por objetivo sugerir que cuidar de si significa, na realidade,
ocupar-se do sujeito de uma série de “usos”. Dai a importancia de definir o significado de
chresthai. No entender de Foucault, Platdo se serve da nocdo de chresthai chresis para

identificar o heuaton, cuja expressao significa “ocupar-se de si”. Trata-se:

N4&o de certa relacdo instrumental da alma com todo o resto ou com o corpo, mas
principalmente, a posicéo, de certo modo singular, transcendente do sujeito em
relacdo ao que o rodeia, aos objetos de que dispde, como também aos outros com 0s
quais se relaciona, a seu proprio corpo e, em fim a ele mesmo. (AGAMBEN, 20174,
p. 52).

Agamben (2017a), enfatiza que o que Platdo descobre ndo ¢ “a alma-substincia”, mas
a “alma-sujeito”. Ocupar-Se CONSIgo MESMO Sera ocupar-se consigo, enquanto se ¢ “sujeito
de” situacdes, tais como sujeito de acdo instrumental, sujeito de relagbes com o outro, sujeito
de comportamentos e de atitudes em geral, sujeito também da relagdo consigo mesmo. E &
sendo sujeito — esse que se serve que tem sua atitude, esse tipo de relagcdes — que se deve estar
atento a si mesmo. Isso implica, pois, em ocupar-se consigo mesmo, engquanto se € sujeito da
khrésis (com toda polissemia do termo: sujeito de a¢fes de comportamentos, de relacdes e de

atitudes).
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Agamben (2017a), acrescenta que o “uso de si” quase nunca é tematizado como tal.
Embora seja na dimensdo primaria que se constitui a subjetividade, a relacdo de uso continua
na sombra e da lugar a um primado do cuidado (epimeleia) e comando (arché). Isso fica ainda
mais carregado de consequéncias, a medida que a separacao entre cuidado de si e uso de si
estd na raiz daquela entre ética e politica, estranha tanto ao pensamento classico, pelo menos
até Aristoteles, quanto as preocupacgdes do ultimo Foucault.

Diante disso, Agamben (2017a, p. 54), explica que a relacdo entre o cuidado e 0 uso
parece implicar uma espécie de circulo. A formula “[...] ocupar-se de si mesmos como
sujeitos da chresis [...]” de fato sugere um primado genético — cronoldgico das relacfes de uso
sobre o cuidado de si: é s na medida em que um homem é inserido como sujeito em uma
série de relacBes de uso que um cuidado de si se torna eventualmente possivel. Por outro lado,
se “[...] o si com que se tem relacdo nada mais é do que a propria relacédo [...]”, o sujeito da

chresis e o sujeito do cuidado serdo 0 mesmo sujeito:

E essa coincidéncia que a enigmatica expressio parece querer exprimir “a imanéncia
ou a adequagdo ontoldgica de si com a relagdo”. O sujeito do uso deve assumir o
cuidado de si, enquanto esta em relacdo de uso com coisas ou pessoas. Em outras
palavras, deve pOr-se em relacdo consigo, enquanto estd em relagdo ao uso com
outro. Mas uma rela¢do consigo — ou uma afeicdo de si — ja estd implicita, como
vimos, no significado medial do verbo chresthai, e isso parece voltar a questionar a
prépria possibilidade de distinguir o uso e o cuidado de si. (AGAMBEN, 2017a, p.
54).

Para o intelectual italiano (2017a, p. 56), Aristételes afirma, sem reservas e com
frequéncia, que o uso do corpo ndo pertence a esfera produtiva da poiésis; parece possivel
inscrevé-lo simplesmente no &mbito da praxis. Alias, o escravo € aproximado de um
instrumento e definido como “instrumento para a vida [zoé] ” e “auxiliar para a praxis”, mas
precisamente por isso, é impossivel afirmar a respeito de suas acfes que, assim como

acontece para a praxis, agir bem seja o fim em si:

Isso é tdo verdadeiro que Aristoteles limita explicitamente a possibilidade de aplicar
a acdo do escravo o conceito de virtude (arete) que define o agir do homem livre:
enquanto o escravo é (til para as necessidades da vida, “é claro que ele precisa de
pouca virtude, bastando aquela suficiente, para que ndo abandone a obra por
intemperancga ou por desleixo” (Politica, 1260 a 35-6). Nao existe uma areté do uso
do corpo do escravo, assim como (segundo Magna Moralia 1185 a 26-35) ndo pode
existir uma areté da vida nutritiva, que, por esse motivo, fica excluida da felicidade.
E assim como parece fugir da oposicdo entre physis e nomos, oikos e polis, a
atividade do escravo nem sequer é classificavel, segundo as dicotomias
poiésis/praxis, agir bem/agir mal, que deveriam definir, segundo Aristdteles as
operacOes humanas. (AGAMBEN, 2017a, p. 40).
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E segundo essa perspectiva que o interesse de Foucault pelas praticas sadomasoquistas
pode encontrar, segundo Agamben (2017a), sua devida localizagéo. N&o se trata apenas do
fato de que, nesse caso — conforme Foucault sublinha mais de uma vez — o escravo pode
encontrar-se no final na posicdo de senhor e vice-versa. Mais do que isso: 0 que define o
sadomasoquismo €é a propria estrutura de subjetivacdo, seu ethos, enquanto aquele cujo corpo
é (ou parece ser) usado se constitui, realmente, na mesma medida como sujeito de seu ser
usado, assumindo-o e sentindo prazer com isso. Vice-versa, quem parece usar o corpo do

outro sabe que esta de algum modo, sendo usado pelo outro, para o préprio prazer:

Senhor e escravo ou s&dico e masoquista ndo sdo substancias incomunicaveis, mas,
tomadas no uso reciproco de seus corpos, transitam de um para 0 outro e
incessantemente se indeterminam. Como a linguagem exprime bastante bem, o
masoquista “se faz fazer” aquilo que sofre, é ativo em sua prépria passividade. O
sadomasoquismo exibe, por conseguinte, a verdade do uso, que ndo conhece sujeito
nem objeto, agente nem paciente. Tomando essa indeterminagdo, também o prazer
se torna anénimo e comum. (AGAMBEN, 2017a, p. 55).

Sendo assim, segundo Agamben (2017a), € possivel que aquilo que estd em questdo no
sadomasoquismo seja uma recriagdo ritualizada da relacdo senhor /escravo, na medida em
que, paradoxalmente, tal relacdo parece permitir o acesso a um uso mais livre e pleno dos
corpos. Por meio dela, o sujeito segue 0s rastros de um “uso do corpo” para além das cisdes

sujeito/objeto, ativo/passivo. Ele faz experiéncia da propria subjetivacao:

No uso, 0s sujeitos que chamamos de senhor e escravo estdo de tal modo em uma
“comunidade de vida” que se torna necessaria a definicdo juridica de uma relacéo
em termos de propriedade, como se, caso contrario, eles fossem resvalar para uma
confusdo e para uma koinomia tes zoes (comunh&o de vida) que o direito ndo pode
admitir a ndo ser na intimidade singular e despética entre o senhor e escravo. E isso
se apresenta deveras escandaloso para nds, modernos — ou seja, o direito de
propriedade sobre as pessoas poderia até ser uma forma originaria da propriedade, a
captura (ex-ceptio) do uso dos corpos no direito. (AGAMBEN, 20174, p. 56).

Agamben'’ (2017a), complementa que 0 mundo antigo conhecia festas nas quais a

indeterminagéo originaria define o uso dos corpos e retorna a luz mediante a inversdo dos

7Agamben recorre a Hegel, quando descreve a relagdo intima entre o senhor e o escravo, a qual procurou definir
como uso do corpo, enquanto na koinomia tes zoes, que aqui esta em jogo, o corpo do senhor e o do escravo,
distintos no direito, tendem de fato a se tornar indecidiveis. Hegel detém-se justo naquilo que possibilita
separar e reconhecer as duas posicBes: a distingdo entre o trabalho do escravo e o0 gozo do senhor.
Naturalmente, assim como acontece no sadomasoquismo, segundo Foucault, os dois papéis tendem a inverter-
se e, no final, porque a “verdade da consciéncia do senhor ¢ a consciéncia servil”, o trabalho do servo, como

“desejo refreado e dissipar-se contido”, adquire sua independéncia com relagdo ao gozo dissipante do senhor.
(AGAMBEN, 20173, p. 57).
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papéis entre senhor e escravo. Assim, durante os Saturnalia, celebrados no dia 17 de
dezembro, ndo sO 0s senhores serviam 0s escravos, mas a inteira ordem da vida social era
transformada e submetida. E possivel ver nessas festas andmicas ndo s6 um estado de
suspensdo de lei, que caracteriza alguns institutos juridicos arcaicos, mas também, por essa
suspensdo, o retorno de uma esfera da acdo humana na qual tanto senhor quanto sujeito e
objeto, agente e paciente, se indeterminam.

Aquilo que, também nessa reversdo dialética, se perde, de acordo com Agamben
(2017a), € a possibilidade de outra figura da praxis humana, em que o gozo e o trabalho (ou
seja, 0 desejo refreado) resultem, em Gltima anélise, em uma caracteristica inatribuivel. Por
essa perspectiva, 0 sadomasoquismo aparece como tentativa insuficiente de tornar inoperosa a
dialética entre senhor e escravo, a fim de reencontrar nela, parodicamente os rastros do “uso
dos corpos”, cujo acesso a modernidade parece ter perdido.

No entanto, Agamben (2017a), sinaliza que aqui € decisiva a separacdo entre
contemplacdo e conhecimento e entre afetabilidade e personalidade. Contra o prestigio do
conhecimento de nossa cultura, é sempre conveniente lembrar que a sensacdo e o habito,
assim como o uso de si, articulam uma zona de ndo conhecimento, que nao se assemelha a
uma neblina mistica em que o sujeito se extravia, mas ao lugar habitual em que o ser vivo,
antes de qualquer subjetivagéo, se sente perfeitamente bem. Se os gestos e os atos do animal
sdo ageis e graciosos (“nenhum animal é inepto no uso de si”), isso se deve ao fato de que
nenhum ato, nenhum gesto, constitui uma “obra” da qual ele se pde como autor responsavel e

criador consciente:

E desse modo que devemos pensar a contemplacdo do uso de si. Todo uso é a
articulacéo de uma zona de ndo conhecimento. E essa néo é o fruto de uma remogao,
como acontece com o inconsciente na psicanalise, nem é isenta de relacdo com o ser
vivo que nele habita: fazer uso de si significa, pelo contrario, manter-se em relagéo
com uma zona de ndo conhecimento, manté-la intima e proxima, assim como 0
habito é intimo para o uso. (AGAMBEN, 20174, p. 87).

Tal relagéo, segundo Agamben (2017a), ndo € inerte, mas se conserva e se constitui
por meio de uma desativacdo paciente e tenaz da energeia e das obras que nela afloram sem
cessar, por meio da serena renuncia a toda atribuicdo e toda propriedade: vivere sine proprio.
N&o importa que rendncia e desapropriacdo continuadamente se percam na tradi¢do, nem que

a contemplacao e o uso de si ndo parem de naufragar na historia das obras e dos sujeitos:
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A contemplacéo, a zona de ndo conhecimento, é o nlcleo inesquecivel e, a0 mesmo
tempo, imemorial — inscrito em toda tradicdo e em toda memoria, que lhe deixa uma
marca de infamia ou de gl6ria; o usuario, toda vez desautorado, é s6 o auctor — no
sentido latino de testemunha da obra no mesmo gesto em que, na contemplacéo, a
revoga e remete constantemente em uso. (AGAMBEN 20173, p. 87).

Agamben (2017a), ainda ressalta que o carater mais especifico do habito como ethos e
uso de si foi encoberto e tornado inacessivel pela teoria medieval da virtude. Segundo essa
doutrina, que acolhe e desenvolve a definigdo aristotélica da Areté como hébito (hexis), a
virtude ¢ um “habito operativo” que, da melhor maneira, faz passar ao ato a poténcia ou
habito. A poténcia humana — assim argumentam os escolasticos que formularam e legaram a
ética ocidental a doutrina das virtudes — e a diferenca das poténcias naturais €
constitutivamente indecisa, enquanto pode querer de modo indiferente esse ou aquele objeto,
tanto o bem quanto o mal.

Por isso €& necessario que se produza, na poténcia, um habito essencialmente
direcionado para a a¢do boa: esse habito € a virtude como habitus operativus - a diferenca das
potencias naturais, é constitutivamente indecisa, enquanto pode querer de modo indiferente
esse ou aquele objeto, tanto para 0 bem quanto para 0 mal, por isso, € necessario que se
produza na poténcia um habito essencialmente direcionado para a a¢do boa: esse habito é a
virtude como habitus operativo. A primazia aristotélica, da energeia, como respeito ao habito

é aqui reforcado:

A virtude é aquilo por meio de que o habito, que é em Aristoteles, uma categoria
ontolégica, se transforma em agir, passa para a ética (Aristoteles cindiu o ser em
poténcia e ato, a fim de nele insinuar movimento e ac¢do). Contudo, é justamente
essa indeterminacdo de ser e praxis, habito e energeia, que marca, com sua
ambiguidade, o estatuto da virtude: ela é o modo de ser de um sujeito (0 homem
virtuoso) e, ao mesmo tempo, uma qualidade de sua a¢do. O homem age bem,
enquanto € virtuoso, mas é virtuoso, enquanto age bem. (AGAMBEN, 2017a, p. 88).

Agamben (2017a), diz que, rompendo o circulo virtuoso da virtude, importa pensar o
virtuoso (ou virtual) como uso, ou seja, como algo que estd além da dicotomia entre ser e
praxis, entre substancia e acdo. O virtuoso (ou o virtual) ndo se opde ao real; pelo contrario,
ele existe e esta em uso sob o0 modo da habitualidade, ndo €, porém, imaterial, mas, enquanto
ndo cessa de desdizer e desativar o ser-em-obra, devolve continuamente a energeia a poténcia
e a materialidade.

Ruiz (2018), reforca que nenhuma sociedade disciplinar conseguiu atingir uma diviséo

capilar do tempo tdo estrita quanto & vida dos mosteiros. Contudo, hd uma diferenca
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qualitativa entre a sociedade disciplinar moderna e a forma de vida da regula vitae. Para o
poder disciplinar moderno, a fragmentacdo do tempo é uma técnica que possibilita tornar mais
produtiva a vida, enquanto a regula vitae segmenta os tempos para vivé-los com mais
intensidade de vida. A sociedade disciplinar visa a instrumentalizacdo da vida para uma
producdo eficiente com a maximizacdo do lucro, a regula vitae pretende criar uma vida cujo
sentido estd na contemplacdo do viver, no usufruir estético e mistico da forma devida. O
disciplinamento do tempo foi uma técnica essencial para a consolidacdo do modelo capitalista
de exploracdo da méo de obra.

Rosa (2015), ressalta que, avancando um pouco mais na historia, chega-se ao que
Agamben (2014c), definird como um momento singular na histéria da humanidade, para que
se entenda mais claramente a doutrina do uso.

Para tanto, o fil6sofo italiano se reporta a controvérsia do Franciscanismo, no século
XI11, frente ao direito ou ndo do uso das coisas: gragas ao esclarecimento da doutrina do uso,
os franciscanos estabeleceram uma forma de vida propria, afirmando-se como existéncia que
se situa fora do direito, ou seja, puderam viver abdicados do direito, apenas fazendo uso das
coisas, sem, no entanto, tomar posse das mesmas (AGAMBEN, 2014c).

Agamben (2014c), explica que o que faltou a doutrina do uso € precisamente a
tentativa de pensar o0 nexo com a ideia de forma de vida que o texto de Olivi (1989 apud
AGAMBEN, 2014), parece implicitamente exigir. E como se a altissima paupertas, que
deveria definir segundo o fundador, a forma de vida franciscana como vida perfeita (e que
noutros textos, como no Sacrum commercium Sancti Fracisci cum Domina Paupertate [A
sagrada relacdo entre sdo Francisco e Dona Pobreza], tem de fato essa funcao), ao vincular-se
ao conceito de usus facti, perdesse sua centralidade e acabasse caracterizando-se apenas na

forma negativa com relacédo ao direito:

Certamente, gracas a doutrina do uso, a vida franciscana p6de afirmar-se sem
reservas com a existéncia que se situa fora do direito, ou seja, que, para existir, deve
abdicar do direito — e este certamente é o legado que a modernidade se mostrou
incapaz de enfrentar e que nosso tempo nem sequer parece capaz de pensar. Mas o
que é uma vida fora do direito, se ela se define como a forma de vida que faz uso das
coisas sem nunca se apropriar delas? E o que € o uso, se deixarmos de defini-lo
apenas negativamente na relacdo com a propriedade? (AGAMBEN, 2014c, p. 147).

E, pois, segundo Agamben (2014c), o problema do nexo essencial entre uso e forma de
vida que, a essa altura, se torna inadidvel. Como pode 0 uso — ou seja, uma relagdo com o

mundo enquanto inapropriavel — traduzir-se em um ethos e em uma forma de vida? Qual
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ontologia e qual ética corresponderdo a uma vida que, no uso, se constitui como inseparavel
de sua forma? A tentativa de responder a essas perguntas exigird necessariamente um
confronto com o paradigma ontoldgico operativo em cujo quadro a liturgia, por um processo
secular, acabou por aprisionar a ética e a politica do Ocidente.

Uso e forma de vida sdo os dois dispositivos pelos quais os franciscanos procuraram,
de maneira certamente insuficiente, quebrar esse quadro e confrontar-se com aquele
paradigma. Agamben explica que o que é certo, porém, € que sé a partir da retomada do
confronto numa perspectiva nova se podera eventualmente decidir se e em que medida aquela
se apresenta em Olivi (1989 apud AGAMBEN, 2014), como a extrema forma de vida do
Ocidente cristdo e ainda terd, para ele, um sentido, ou se, ao contrario, o dominio planetério
do paradigma da operatividade exige que se desloque o confronto decisivo para outro terreno.

Deste modo, pode-se perceber como Agamben (2014), intui que a possibilidade da
inoperosidade esta profundamente imbricada na forma de vida que determinada pessoa esta
vivendo. Todos vivem a sua vida, mas nem todos a vivem como se fosse uma forma de vida.
A constituicdo de uma forma de vida se dd& no momento em que os dispositivos sdo
desativados, e a poténcia se torna uma forma de vida, e esta, a0 mesmo tempo em que se
transforma em uma forma de vida, igualmente torna-se destituinte, fazendo inoperosas todas

as formas singulares de vida:

Nesse processo de destituir para viver, percebe-se a filosofia como forma de vida
como modelo ideal para um exercicio de liberdade, pois torna inoperosas as obras e
funcGes especificas de cada ser humano, com seus destinos predeterminados, quer
estes bioldgicos ou sociais, tornando-o capaz de estar disponivel para a auséncia de
obra que denominamos “politica” e “arte”. Elas nomeiam a dimensdo em que, por
meio das operacOes linglisticas e corpdreas, materiais e imateriais, biolégicas ou
sociais, sdo desativadas e contempladas como tais, a fim de liberarem a
inoperosidade que nelas ficou aprisionada. (ROSA, 2015, p. 21).

Rosa (2015), ainda destaca que, para Agamben, entdo, a contemplacdo e a
inoperosidade sdo os operadores metafisicos da antropogénese que tem a missao de libertar o
ser humano de todo destino bioldgico ou social e de todo objetivo predeterminado, deixando-

o livre para aquela particular auséncia de obra que nos acostumamos a chamar de “politica” e

(13 2

arte
Agamben (2017a), finaliza que, ainda que o uso, enquanto neutraliza a oposic¢ao entre
poténcia e ato, ser e agir, matéria e forma, ser-em-obra e habito, vigilia e sono, é sempre

virtuoso e ndo tem necessidade de que se acrescente a ele algo para tornad-lo operativo. A
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virtude ndo sobrevém ao habito: é o ser sempre em uso do habito, é o hdbito como forma de
vida. Assim como a pureza, a virtude ndo é um carater que cabe como proprio de alguém ou
de algo. Ndo existem, por isso, acdes virtuosas, assim como ndo existe um ser Virtuoso:
virtuoso so é o uso, para além — ou seja, no meio — do ser e do agir.

Giacoia Junior (2018b), cita que é nesse sentido que podemos compreender como
destruir e criar se indiferenciam: reapropriar-se do “uso dos corpos” de sua acao, significa
tornar inoperante sua sacralizacdo (separacdo) em termos de propriedade, abrir espaco para a
dimensdo criativa de novos usos pelos quais aquele que deles faz uso modifica a si mesmo,
afeta a si mesmo, em certo sentido, constitui-se como sujeito nessa propria relagdo. Isso
mostra que as virtualidades emancipatdrias ndo sdo o que ha de aparecer no final dos tempos,
mas encontram-se soterradas entre os escombros, deixados a margem de uma margem triunfal
do progresso, e que s6 podem ser resgatadas, em sua ilaténcia, sob o ponto de vista da

tradigcdo dos oprimidos:

Agamben mostra que é somente na extemporaneidade — isto é, no afastamento e na
recusa de coincidir ponto a ponto com seu tempo e as demandas de sua época — que
0 pensamento torna-se efetivamente contemporaneo, a saber, afeta a si mesmo, de
modo a se tornar capaz de perceber e enunciar aquilo que o constitui essencialmente
em seu proprio adventicio. Nesse sentido, s6 pode ser contemporaneo o pensamento
que aprende a vigéncia permanente da poténcia arcaica, originaria, e talvez essa
definicdo de pensamento seja justa e adequada explicagéo do significado do conceito
problematico de uso habitual. O autor mostra também em seu percurso uma imensa,
metddica e paciente exegese, absolutamente original, do conceito de uso, herdado da
tradicdo tanto paulina quanto franciscana, No enquadramento dado por Agamben a
essa nogdo, uso pode ser separado de habito (hexis), assim como forma de vida ndo
pode ser separado de inoperosidade — que desativa as categorias de propriedade,
trabalho e producéo, e abre o horizonte para um novo uso dos discursos e das obras
de economia, direito, arte, religido e politica. (GIACOIA JUNIOR, 2018b, p. 241).

No mesmo compasso, Giacoia Junior (2018a), ressalta a desativacao, inclui a dialética
entre poder constituinte e poder constituido, cuja alternancia, reproduzida com mitica
necessidade, mantém o campo da politica sob o Bann do Estado e da forma do direito (em
virtude do dispositivo contratual que prové a matriz da inteligibilidade politica). A ontologia
modal permite que o elemento constituinte deixe de ser separado, absorvido e sequestrado por
um poder constituido, que o excepciona, passando a operar como uma poténcia destituinte,
liberadora de novos usos para a rede dos dispositivos corpos historicos.

A ilimitada proliferacio dos dispositivos, que caracteriza a fase presente do
capitalismo, corresponde uma igualmente ilimitada proliferacdo de processo de subjetivacgéo.

Advém dai a impressdo de que, em nossos dias, a categoria da subjetividade vacila e perde
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consisténcia. Agamben n&o reconhece nisso um cancelamento ou uma superagdo, mas uma
disseminacdo que acrescenta o aspecto de mascaramento que sempre acompanhou toda
identidade pessoal.

Portanto, segundo Giacdia Junior (2018), para ele ndo seria errado definir a fase
externa da consolidagdo capitalista em que vivemos como uma gigantesca acumulagédo e
proliferacdo de dispositivos: hoje, porém, tudo indica que nem um so instante na vida dos
individuos deixa de ser modelado, normatizado, contaminado ou controlado por algum
dispositivo. O uso, para Agamben, quando perde a sua poténcia, transforma-se em uma
prisdo, e se constitui em processos de subjetivacdo e dessubjetivacdo dos sujeitos, exercendo
uma especie de controle sobre a vida, fazendo os individuos limitados, reféns de um agir e um
uso especifico. Esses dispositivos, segundo Agamben, empreendem uma captura para um uso
especifico, sempre em favor do ato e do agir; ou seja, em beneficio de uma estratégia que
inscreve a vida humana nos célculos do poder. Dai a necessidade de profanar o dispositivo e
restituir ao uso comum. Somente quando o dispositivo for desativado é possivel uma forma-
de-vida.

Nela, segundo Peixotto (2018), todas as opera¢des do biopoder sdo desativadas, assim
como aquela separacdo da vida enquanto zoé e bios. Essa forma-de-vida nunca pode ser
separada de sua forma, constituindo-se, em oposicdo a proposicdo aristotélica, em uma
unidade, sendo impossivel isolar ou manter algo apartado dela: uma vida, que ndo pode ser
separada de sua forma, € uma vida para a qual, em seu modo de viver, esta em questdo o
préprio viver e, em seu viver, estd em jogo, sobretudo, seu modo de viver. Essa expressao
define uma vida — a vida humana — na qual cada um dos modos, dos atos e dos processos do
viver nunca sao simplesmente fatos, mas sempre e, sobretudo, sdo possibilidades de vida. Nos

termos, Agamben (20173, p. 233), “[...] sdo sempre e, sobretudo, poténcia [...]”.

2.2 0 HOMO SACER E O PODER SOBERANO E A VIDA NUA

Os gregos, no entender de Agamben (2002), ndo possuiam um termo Unico para
exprimir o que nds queremos dizer com a palavra vida. Serviam-se de dois termos, semantica
e morfologicamente distintos, ainda que reportaveis a um étimo comum: zoé, que exprimia o
simples fato de viver comum a todos os seres vivos (animais, homens e deuses) e bios, que

indicava a forma de viver prépria de um individuo ou de um grupo.
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De acordo com Salvetti (2017), vida, ao contrario do que as ciéncias atuais definem,
ndo é um conceito univoco. Percebe-se isso, quando a tomamos no contexto romano, por
exemplo, no qual vita é usada para traduzir dois termos gregos radicalmente diferentes: bios e
zoé, cujo significado original foi perdido. Zoé designava o conceito de viver comum de todos
0s seres Vvivos. J& bios designava a vida racional, prdpria a cada individuo ou grupo. Para 0s
gregos a vida se dividia: de um lado, a vida animal, a zoé; e, de outro, a vida politica, a bios.
A bios era a vida qualificada, admiravel e contextualizada na pdlis, caracterizada pela
esséncia racional do homem. A zoé, a vida animal era o que aparecia como um resto, aquilo
que ndo deveria vir a luz do publico. A vida animal era rebaixada em sua dignidade, porque

era através da animalidade que um humano se tornava escravo:

Compreendia-se que 0 homem era livre para agir e para falar, mas ndo para comer,
ou deixar de comer. Ali 0 homem grego via sua dignidade diminuida pela repeticéo,
pelo mesmo, pela permanente renovacdo de uma mesma necessidade indicativa de
sua serviddo. A vida privada, na oikos, onde se desenrolava o universo da
necessidade, era uma vida vergonhosa, uma vida que ndo se exibia em publico. A
vida que ndo era qualificada ou superior deveria ficar oculta, escondida, ou deveria
ser governada. Neste sentido, a zoé ndo podia ser prescrita dentro da legislagdo. Esse
universo das necessidades ndo era passivel de puni¢do, mas aquele que conseguisse
governar o “resto”, ou a vida sem qualificagdo, mostrava que estava habilitado a
governar 0s outros, ou seja, a decidir o destino de Atenas. (SALVETTI, 2017, p.
40).

Esposito (2017), reforca o conceito de bios, que para ficar no Iéxico grego, em
particular no aristotélico, de fato, mais que ao termo, bios, entendido como “vida qualificada”
ou “forma de vida”, a biopolitica remete, quando muito, & dimensdo da zoé, ou seja, a vida na
sua simples manutencdo; ou, pelo menos, a linha de unido ao largo da qual o bios se apresenta
a zoé, naturalizando-se ele também. Mas, precisamente em razdo dessa troca terminoldgica, a
ideia de biopolitica parece situar-se numa zona de dupla indicernibilidade. Para ja, porque
habitada por um termo que ndo Ihe convém — e que inclusive arrisca distorcer seu traco mais

marcante:

Depois, porque orientada por esse conceito — justamente o de zoé — ele mesmo de
problemética definicdo: isto é, se é sequer concebivel uma vida absolutamente
natural — ou seja, despojada de qualquer conotacdo formal? Ainda mais hoje, quando
0 corpo humano é cada vez mais desafiado e, mesmo literalmente atravessado pela
técnica. A politica penetra diretamente na vida, mas a vida, entretanto, se tornou
alguma coisa distinta de si. E entdo ndo existe uma vida natural que ndo seja ao
mesmo tempo também técnica; se a relagdo a dois entre zoé e bios deve, a essa
altura, ou talvez desde sempre, incluir, enquanto terceiro termo correlato a téchne,
como hipotetizar uma relagdo exclusiva entre politica e vida? (ESPOSITO, 2017, p.
21).
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Esposito (2017), cita que também por esse lado, o conceito de biopolitica parece
retrair-se, ou esvaziar-se de contetido, no mesmo momento em que é formulado. O que fica
evidente é sua determinacdo negativa do que ndo €, ou ainda, 0 horizonte de sentido cujo
fechamento assinala. Trata-se do complexo de mediacGes, oposicdes, dialéticas, que por um
longo periodo tornou possivel a ordem politica moderna, pelo menos segundo sua
interpretagdo corrente.

A respeito delas, as perguntas que correspondiam aos problemas que suscitavam —
relativos a definicdo de poder, a medida de seu exercicio, ao delineamento de seus limites - 0
dado incontroverso ¢ um deslocamento geral do campo, da logica e do préprio objeto da

politica:

No momento em que, de um lado desmoronam as diferengas modernas entre publico
e privado, estado e sociedade, local e global, e, de outro, se esgotam todas as fontes
de legitimacdo, a prdpria vida se encontra no centro de qualquer procedimento
politico: ja ndo é concebivel outra politica que ndo seja uma politica da vida, no
sentido objetivo e subjetivo do termo. Mas, justamente a propdsito da relagdo entre
sujeito e objeto da politica reaparece a abertura interpretativa. E a mesma alternativa
conceitual que se pode exprimir mediante a bifurcacdo lexical entre os termos
“biopolitica” e “biopoder”, empregados indistintamente em outras circunstancias,
entendendo-se o primeiro como uma politica em nome da vida e 0 segundo como
uma vida submetida ao comando da politica. Mas, mesmo desse modo, o paradigma
que se buscava uma soldatura conceitual resulta mais uma vez desdobrado e como
que cortado em dois pelo proprio movimento. Comprimido e a0 mesmo tempo
desestabilizado pelas leituras concorrentes, sujeito a continuas rotagdes em torno do
préprio eixo, o conceito de biopolitica arrisca-se a perder sua propria identidade e
assumir a face do enigma. (ESPOSITO, 2017, p. 22).

E justamente enquanto o uso do corpo se situa no limiar indecidivel entre zoé e bios,
entre a casa e a cidade, entre a physis e 0 némos, que € possivel que o escravo represente a
captura, no direito, de uma figura do agir humano que ainda nos resta provar. Agamben
(2017a), enfatiza que, de Aristoteles em diante, a tradicdo da filosofia ocidental sempre
apresentou como fundamento da politica o conceito da acdo. Inclusive em Hannah Arendt, a
esfera publica coincide com a do agir, e a decadéncia da politica é explicitada com a
progressiva substituicdo, no decurso da idade moderna, do agir pelo fazer, do ator politico
pelo homo faber e, depois, pelo homo laborans:

Nesse sentido, Agamben explica que a antropologia que recebemos em heranca da
filosofia classica é modelada pelo homem livre. Aristoteles desenvolveu sua ideia de
homem a partir do paradigma do homem livre, mesmo que isso implique o escravo
como condi¢do de possibilidade, pode-se imaginar que ele teria podido desenvolver
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uma antropologia totalmente diferente, se tivesse levado em consideracéo o escravo
(cuja “humanidade” ele nunca procurou negar). (AGAMBEN, 20174, p. 39).

Contudo, diz Agamben (2017a), que o termo actio, de que deriva a palavra “a¢ao” e
que, com base nos estoicos, traduz o grego, praxis, pertencente a esfera religiosa, ndo a politic
actio, designa, em Roma, sobretudo, o processo. Assim, as instituicdes justinianas comegcam
dividindo o campo do direito em trés grandes categorias: as personae (direitos pessoais), as
res (direitos reais) e as actiones (direito processual). Actionem constituere, significa, portanto

“abrir um processo”, assim como agere litem ou causam, significa “conduzir um processo”:

Por outro lado, o verbo argo significa, em sua origem, “celebrar um sacrificio” e,
segundo alguns, é esse 0 motivo pelo qual, nos sacramentarios mais antigos, a missa
é definida como actio, e a eucaristia, como actio sacrificii. E um termo da esfera
religiosa que forneceu a politica seu conceito fundamental. Uma das hipéteses da
presente investigacdo é, colocando em questéo a centralidade da acdo e do fazer para
a politica, tentar pensar o uso como categoria politica fundamental. (AGAMBEN,
20174, p. 42, grifo do autor).

A arqueologia da politica que estava em questdo no projeto Homo Sacer ndo se
propunha a criticar, nem a corrigir esse ou aquele conceito, essa ou aquela instituicdo da
politica ocidental. Tratava-se, sim, segundo o préprio Agamben (2017a), de rediscutir o lugar
e a propria estrutura originaria da politica, a fim de trazer a luz o arcanum imperii que
constituia, de algum modo, seu fundamento e que nela havia ficado, ao mesmo tempo,

plenamente exposto e tenazmente escondido:

A identificacdo da vida nua como referente e como aquilo que estava em jogo na
politica foi, esse 0 motivo, o primeiro ato da investigagdo. A estrutura originaria da
politica ocidental consiste em uma ex-ceptio, em uma exclusdo inclusiva da vida
humana na forma de vida nua. Reflita-se sobre a especificidade dessa operacdo: a
vida ndo é politica em si mesma — por isso, ela deve ser excluida da cidade; contudo
a exceptio, a exclusdo-inclusdo desse impolitico que fundamenta o espago da
politica. (AGAMBEN, 20173, p. 295).

Para Agamben (2007), a vida nua € a vida descartavel. A vida do Homo Sacer, uma
estranha figura arcaica do direito romano que, julgado pelo povo por algum delito, ndo
poderia ser sacrificado por ele, mas aquele cidaddo romano que viesse a atentar contra a sua
vida, ndo cometia o crime de homicidio. Por outro lado, protegido pelo Estado por ser
insacrificavel, mas por outro, exposto a ele, dai a dupla dimensdo semantica do conceito de

“sagrado”, segundo o autor, que ganha sentido a partir de uma ambivalente compreensao: algo
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é divino, a0 mesmo tempo em que pode ser sacrificado, portanto, sagrado é aquilo que é
divino e matavel ao mesmo tempo.

Pereira (2015), nos diz que, com efeito, a manutencdo da vida do Homo Sacer torna-se
irrelevante para o poder soberano. Irrelevante para a ordem juridica. Ndo que se estivesse
nela, de algum modo, protegida pelo direito, mas a sua inclusdo no mundo juridico é
antecedida por uma excluséo.

E importante, segundo Agamben (2017a, p. 295), ndo confundir a vida nua com a vida
natural. Por meio de sua divisdo e sua captura no dispositivo da excecdo, a vida assume a
forma de vida nua, ou seja, de uma vida que foi cindida e separada de sua forma. Nesse
sentido, deve entender-se, no final de Homo Sacer I, a tese segundo a qual “[...] a prestagéo
fundamental do poder soberano é a producéo da vida nua como elemento politico originario
[...]”. E é essa vida nua (ou vida “sagrada”, se sacer designa acima de tudo uma vida que pode
matar sem cometer homicidio), que, na maquina juridico-politica do Ocidente, funciona como
limiar de articulacdo entre zoé e bios, vida natural e vida politicamente qualificada. E ndo sera
possivel pensar outra dimensdo da politica e da vida se antes de tudo ndo formos capazes de
desativar o dispositivo de excecdo da vida nua.

Pereira (2015), nos alerta sobre a explicitacdo da vida nua, para evitar 0s inimeros
equivocos de muitos intérpretes (principalmente os intérpretes juristas, leitores de Agamben)
que identificam a vida nua como uma vida a margem do direito, bastando levar o direito até
ela. Desmistifique-se essa equivocada premissa de prontiddo: a vida nua é uma consequéncia

do direito:

A leitura apressada feita pela média dos juristas conclui que tudo se trata de uma
inclusdo da vida nua no estado de direito, tendo como saida a busca incessante pela
eficécia dos direitos humanos no &mbito da efetivagdo das garantias fundamentais.
No entanto, a constatacdo do paradoxo de soberania, a matriz oculta desse poder
soberano, ndo representa uma falha de alcance ou de efetivacdo de sua construcéo
formal. Nesse sentido, ndo ha como afastar a relagdo complementar entre estado de
excecdo e estado de direito. A questdo da vida nua ndo deve ser tratada como um
defeito consertavel do estado de direito, na qual podemos acreditar que onde os
direitos ndo chegam € tudo uma questdo de leva-los até 1. N&o se trata de uma
dindmica linear de incluir aqueles que estdo a margem do direito, mas sim de
finalmente compreendermos que é a prépria dindmica formal do direito que produz a
vida nua. O estado de exce¢do ndo é um defeito, passivel de corre¢do pelo estado de
direito. Ao contrério, é ele o proprio efeito do estado de direito. A origem do direito,
largamente vinculada a ideia de que o poder soberano originario, é quem instala ,
instaura e conserva a vida nua. Em outras palavras é possivel afirmar, sem
reticéncias que , segundo Agamben, a producdo da vida nua- a vida sagrada e
matével ao mesmo tempo — é uma consequéncia da politica ocidental, sede de sua
origem, desde as primeiras construgdes em torno do Estado, da politica, do direito e
consequentemente, da racionalidade ocidental. (PEREIRA, 2015, p. 163).
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Entretanto, no decurso da investigacdo de Agamben (2017a, p. 296), a estrutura da
excecao que havia sido definida com respeito a vida nua revelou-se constituir, de forma mais
geral, em todos os ambitos, a estrutura da arche, seja na tradicdo juridico-politica, seja na
ontologia. N&o se pode compreender de fato a dialética do fundamento — que define a
ontologia ocidental de Aristételes em diante — se ndo se compreende que ela funciona como
uma excecdo no sentido que acaba de ser visto. A estratégia € sempre a mesma: algo é
dividido, excluido e rejeitado e, precisamente por essa exclusdo, € incluido como arché e
fundamento. Isso vale para a vida, que, nas palavras de Aristoteles, “se diz de muitos modos”
— vida vegetativa, vida sensitiva, vida intelectiva, a primeira das quais é excluida para servir
de fundamento as outras — mas também para o ser, que se diz igualmente de muitos modos,
um dos quais sera separado para ser fundamento.

Agamben (2017a), reforca que é possivel que o mecanismo da excecdo seja
constitutivamente vinculado ao evento da linguagem que coincide com a antropogénese.
Segundo a estrutura da pressuposicao, reconstruida anteriormente, ao acontecer, a linguagem
exclui e separa de si 0 ndo linguistico e, no mesmo gesto, o inclui e captura como aquilo com

que sempre ja estd em relagdo:

A exceptio, a exclusdo inclusiva do real com rela¢do ao logos e no logos, é, portanto,
a estrutura originaria do acontecimento da linguagem. A maquina juridico-politica
do Ocidente foi descrita como uma estrutura dupla, formada por dois elementos
heterogéneos e, contudo, intimamente coordenados: um normativo e juridico em
sentido restrito (a potestas) e outro andmico e extra-juridico (a auctoritas). O
elemento juridico normativo, em que parece residir o poder em sua forma eficaz,
tem, porém, necessidade do andémico para poder ser aplicado a vida. Por outro lado,
a auctoritas é capaz de afirmar-se e ter sentido unicamente em relagéo a potestas. O
estado de exce¢do é o dispositivo que, em Ultima analise, deve articular e manter
unidos os dois aspectos da maquina juridico-politica, instituindo um limiar de
indecidibilidade entre a ética possivel - anomia e nGmos entre vida e direito, entre
auctoritas e potestas. (AGAMBEN, 2017a, p. 296).

Enquanto dois elementos permanecem correlatos, mas conceitual, temporal e
pessoalmente distintos, e — como ocorria na Roma republicana com a contraposi¢do entre
senado e povo, ou na Europa medieval, entre poder espiritual e poder temporal, sua dialética
pode, de algum modo, funcionar, diz Agamben (2017a), mas quando eles tendem a coincidir
em uma sO pessoa, quando o estado de excegdo, em que eles se indeterminam, se soma a

regra, entdo o sistema juridico-politico se transforma em méaquina letal.
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Para Pereira (2015), em larga medida, a afirmacdo acima significa, na tentativa de ser
objetivo e obsessivamente claro, que a instauragdo do direito e da politica ocidental sdo fruto
de uma violéncia originaria. Ao assumirmos essa hipotese como certeira, segundo Benjamin e
Agamben, ndo ha mais como admitirmos que as teses contratualistas da ciéncia e da filosofia
politica, base epistemoldgica da imensa maioria das construcgdes juridicas, legitimam o poder.
As teorias contratualistas partem do pressuposto de que o nascimento da politica € germinado
a partir de um acordo livre, espontaneo e tacitamente sugerido entre a populacdo comum e o
poder soberano. Caem por terra, de prontiddo, as implica¢fes consensuais que, supostamente,
fundamentariam, legitimariam o chamado “Estado Democratico de Direito”.

A proposta conciliadora do contratualismo, de acordo com Agamben (2007), busca
eliminar a origem violenta do Estado, a partir do pacto social, que em absolutamente nada
condiz com a realidade, pois o soberano ndo assina o contrato. Com bases nessas teorias, a
formalizagdo da sociedade teria como suporte a concep¢do do individuo burgués, que entra
em relacdo com os demais por forca do contrato social. O consenso na formacéo do estado
civil, ndo pode ser admitido.

Agamben nos diz que, nesse sentido, os apatridas e refugiados representam o
conceito-limite desse modelo, exatamente por dinamizarem aquilo que sempre esteve dentro
do contrato social, pelo método da captura, ou seja, estdo inseridos no contrato social, a partir
de sua exclusdo. Estdo fora do sistema ao mesmo tempo em que reafirmam o sistema, pois as
leis que intentam garantir seu “direito a ter direitos”, em uma imensiddo de casos, recaem em
uma “vigéncia sem significados”. A vida nua é, portanto, a vida que é protegida pelo sistema
juridico, ao mesmo tempo em que é abandonada por ele. Aquela vida onde sua existéncia ou
inexisténcia ndo importa ao sistema.

E de acordo com Pereira (2015), o que mais impressiona na tese de Giorgio Agamben
ndo esta em dizer que existe uma circunstancia onde as vidas sdo consideradas obsoletas, mas
sim o fato de as pessoas em geral ndo perceberem que é do Estado o poder de definir qual
vida é digna de ser vivida e qual ndo € (logo biopolitica torna-se em verdade tanatopolitica).
Definida para os dias atuais, na biopolitica moderna, o soberano é aquele que decide a
respeito do valor ou da falta de valor da vida. Neste processo certas vidas sdo identificadas e

indiferenciadas com a figura do inimigo escolhido ou identificado:

Dito de outro modo: a presente situacdo da politica mundial deve ser identificada
como uma zona de indiferenciagdo, onde muitas vezes a preocupagdo com a
manutenc¢do da vida torna-se igual a luta contra o inimigo. (Cf. Pelbart, 2011 apud
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Pereira, 2015). Foi essa descrita identidade entre vida e politica que constituiu o
fundamento primordial do totalitarismo do século XX, aliado ao nacionalismo
exacerbado — na construcdo de um inimigo comum. (PEREIRA, 2015, p. 165).

Pereira (2015), na sequéncia do mesmo texto, propde sairmos um pouco da abstragéo e
diz que poderiamos citar inmeros exemplos atuais para explicitar como 0 maquinario da
violéncia, operacionalizada pelo Estado perante as vidas expostas a morte, atua — ora de forma
explicita, ora disfarcada — no tentame de responder a provocagdo que aparece expressa no
prelidio deste texto com a seguinte pergunta: quem sofre na carne a violéncia biopolitica de
ontem e hoje? Sdo muitos desses humanos catalogados como bagagos da histdria, apatridas,
refugiados, estrangeiros que habitam em paises hegemdnicos e que sdo considerados como
ameacas a sua seguranca interna e, a0 mesmo tempo, como culpados pela crise econdmica.
Sao os humanos que se tornam objeto de politicas de exclusdo, sujeitos sem direitos e sem a

minima dignidade:

Nesta relacdo devemos lembrar também dos judeus, vitimas da shoa, dos presos de
Guantanamo, dos manifestantes contrarios a democracia liberal ao redor do mundo e
até mesmos dos novos alvos de truculéncia impressa pela excecdo hegemoénica
(apesar de serem tidos por muitos como popstars internacionais da atualidade):
Julian Assange e Edward Snowden, personagens que ousam desafiar o poder do
império. Aqui também é importante referir que estdo outros capturados pela
excecdo: populagdes indigenas, pessoas que vivem na zona de miséria nas filas de
hospitais e demais servicos publicos, individuos que sobrevivem em regime laboral
de escraviddo, presidiarios etc. Sabemos que ndo podemos esgotar os exemplos, pois
a producdo da excecdo elastece seu campo de atuacdo de acordo com sua
necessidade. (PEREIRA, 2015, p. 166).

Conforme Pereira (2015), acompanhando Foucault, Agamben considera que é possivel
inferir que a politizagdo da vida nua apresenta-se como um evento decisivo na modernidade.
As técnicas de individuacdo e os processos de totalizacdo, tal qual definidos por Foucault em
suas obras, estdo na intersec¢do entre os dois modelos de poder esculpidos ao longo da
histéria, a saber, o juridico-institucional e o biopolitico. A produgdo de corpos doceis e 0
implemento da burocratizacdo da vida — a padronizacdo das subjetividades — demarcam
estado da arte da modernidade. Tal producdo constitui o principal resultado do biopoder e se

realiza através de diferentes dispositivos, conforme destaca Pereira (2015):

Ao longo de suas obras, Foucault nos alertava que é nas préprias instituicbes
fechadas — os chamados dispositivos disciplinares - tais como a escola, a familia, a
fabrica, o hospital, o exército etc., onde se definem as estratégias possiveis de
resisténcia em vista dos processos autbnomos de subjetivacdo. Foucault percebeu no
momento em que a vida passou a se constituir no elemento politico, onde deve ser
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administrada, calculada, gerida, regrada, organizada, e normatizada, a violéncia nao
decresceu. As afrontas contra os direitos humanos mantiveram-se. (PEREIRA, 2015,
p. 166).

Agamben concorda com o pressuposto foucaultiano, mas diverge de seu momento de
instauracdo. Para o pensador italiano, o embrido do biopoder ¢ identificavel ja em Aristdteles,
quando o estagirita subdividiu duas modalidades de vivéncia em sua construcdo politica: a
zoé e a bios (AGAMBEN, 2007). Ao separar zoé e bios, Aristoteles institui uma divisdo que
ira se estender pela histdria, identificando os seres humanos como seres meramente bioldgicos
(z0é) e outros como seres politicos, cidaddos (bios).

Pereira (2015), destaca que zoé seria a caracteristica comum de todos os viventes. O
mero fato de estar vivo.A estrita capacidade de respirar, desenvolver racionalidade e demais
atos em que a simples sobrevivéncia estaria vinculada. Em contrapartida, a bios é a vida boa,
a vida do cidaddo grego, legitimado e livre para deliberar no espaco publico. O poder
soberano e a biopolitica sdo instalados nessa zona de diferenciacdo (que em seguida passara a
ser indiferenciavel), entre a obsoleta mera vida e a vida preenchida pelas garantias que o
Estado proporciona.

Agamben (2017a, p. 267), conclui que: “A vida no estado de excegdo tornou-se
normal, € a vida nua, que separa em todos os ambitos as formas de vida de sua coesdo numa
forma de vida.” A cisdo marxiana entre 0 homem e o cidaddo subpde-se, assim, aquela entre a
vida nua, portadora Ultima e opaca da soberania, e as multiplas formas de vida abstratamente
recodificadas em identidades juridico-sociais (0 eleitor, o trabalhador dependente, o jornalista,
o0 estudante, mas também o soropositivo, o travesti, a pornostar, o ancido, os pais, a mulher),
que, todas elas, repousam sob aquela, a vida nua.

Nascimento (2012), complementa que, de acordo com Agamben, a democracia
moderna assenta na reputacdo hieroica de ter realizado ao fim a liberacdo da vida, de ter
consagrado bens inalienaveis a liberdade e a felicidade dos homens.Precisamos entéo
compreender porque a democracia se revelou, no uGltimo século, incapaz de proteger essa
mesma vida humana, permissiva ao sucumbir definitivamente a pungente expropriacdo da
experiéncia humana e aos horrores do evento totalitario. Dito de modo simples: porque a

democracia foi incapaz de proteger a vida? Nas palavras do filosofo italiano:

Tomar consciéncia dessa aporia ndo significa desvalorizar as conquistas e as
dificuldades da democracia, mas tentar de uma vez por todas comproeender
porque, justamente no instante em que parecia ter triunfado sobre seus adversarios e
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atingido seu apogeu, ele se revelou inesperadamente incapaz de salvar de uma ruina
sem precedentesaquela zoé, cuja liberacéo e felicidade havia dedicado todos os seus
esforcos. (AGAMBEN, 2002, p. 17).

E, se ao lado do evento totalitario pode ser atualmente posta em paralelo, de acordo
com Nascimento (2012), por uma inflexdo de Agamben, a sociedade espetacular, uma vez
que se apresenta como um ambiente tirdnico insuperdvel em que resisténcia e dissenso se
tornam cada vez mais dificeis, é preciso responder porque o regime democratico é incapaz de
proteger aquilo que consagra como valor inalienavel, ndo somente por ter cedido diante da
estrutura totalitaria de governo, mas na sua recente e definitiva transmutacdo em sociedade
espetacular.O progressivo convergir da democracia com estados totalitarios ou sociedades do
espetaculo, em que pesem todas as diferencas, tem talvez sua raiz nessa aporia.O espantoso é
justamente perceber que toda conversdo possivel nesse campo tem seu movimento embalado
por uma secreta cumplicidade entre a democracia e 0 seu inimigo mais aguerrido, isto é, a
ameaca a vida.

Nascimento (2012), cita que diante desse quadro, precisamos ainda perceber quais
procedimentos juridicos e quais dispositivos politicos permitiram que seres humanos fossem
tdo integralmente privados de seus direitos, até o ponto em que cometer contra eles qualquer
ato ndo mais se apresentasse como delito? Quais desses procedimentos e dispositivos
permanecem entre n6és tornando o campo de concentracdo, para além da sua conhecida
formacdo histdrica (nazista ou fascista), o paradigma oculto do espaco politico da
modernidade , tal como reverbera Agamben?

Para Nascimento (2012), a explicacdo de Agamben (2002), é bastante clara: o que
aconteceu nos campos de concentracdo supera de tal modo o conceito juridico de crime, que
admite amiude tem-se deixado simplesmente de considerar a especifica estrutura juridico-
politica na qual aqueles eventos se produziram. O campo € apenas um local onde se realizou
a mais absoluta conditio inhumana que se tenha dado sobre a terra: isto € em Gltima analise,
0 gue conta, tanto para as vitimas, como para a posteridade.Seguiremos deliberadamente aqui
uma orientacdo inversa.Ao invés de deduzir a definicdo do campo a partir dos eventos que ai

se desenrolaram, nos perguntaremos antes: 0 que € um campo®® , qual sua estrutura juridico-

18 Nascimento (2012) afirma que Agamben pretende mostrar que os regimes politicos contemporaneos, também
0 nazismo, mas igualmente a democracia, de um ponto de vista histdrico-filosofico , apoiam-se sobre 0 mesmo
conceito de vida: vida nua.A biopolitica do totalitarismo moderno, por um lado , e a sociedade de consumo e
de hedonismo de massa , por outro , constituem duas modalidades que se comunicam. “O campo de
concentracdo , concebido como altiplano em que vagueia a vida nua, nada mais seria que o espago tornado
comum, de impossivel distingdo, indefinivel, indiscernivel. “O campo é o0 espaco desta absoluta
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politica, porque semelhantes eventos ai puderam ter lugar?Isto nos levard a olhar o campo
ndo como um fato histérico e uma anomalia pertencente ao passado ( mesmo que
eventualmente, ainda verificavel), mas de algum modo como matriz oculta , 0 némos do

espaco politico em que ainda vivemos.

2.3 PROFANACAO DO IMPROFANAVEL: UMA NOVA CONCEPCAO DO CORPO

A profanacdo do improfanavel é a tarefa politica da geracdo que vem. (AGAMBEN,
2018b, p. 79).

Os juristas romanos sabiam perfeitamente o que significa “profanar”. Agamben
(2018b), diz que sagradas ou religiosas eram as coisas que de algum modo pertenciam aos
deuses. Como tais, elas eram subtraidas ao livre uso e ao comércio dos homens, ndo podiam
ser vendidas nem dadas como fianca, nem cedidas em usufruto ou gravadas de serviddo.
Sacrilégio era todo o ato que violasse ou transgredisse esta sua especial indisponibilidade que
as reservava exclusivamente aos deuses (nesse caso eram denominadas propriamente
“sagradas”) ou infernais (nesse caso eram simplesmente chamadas “religiosas”). E se
consagrar (sacrare) era o0 termo que designava a saida das coisas da esfera do direito humano,
profanar, por sua vez, significava restitui-las ao livre uso dos homens:

“Profano” — podia escrever 0 grande jurista Trebacio — “em sentido proéprio
denomina-se aquilo que, de sagrado ou religioso que era, é desenvolvido ao uso ou a
propriedade dos homens”. E “puro” era o lugar que havia sido desvinculado da sua
destinagdo aos deuses dos mortos e ja ndo era nem sagrado, nem santo, nem
religioso, libertado de todos os nomes desse género. (D. 11, 7, 2). Puro, profano,
livre dos nomes, é o que é restituido ao uso comum dos homens, mas o0 uso aqui ndo

aparece como algo natural; alids, s6 se tem acesso a0 mesmo através de uma
profanacdo. Entre “usar” e “profanar” parece haver uma rela¢do que é importante.

Segundo Agamben (2018b), pode-se definir como religido aquilo que substrai coisas,

lugares, animais ou pessoas ao uso comum, ou as transfere para uma esfera separada. Nao s6

impossibilidade de decidir entre fato e direito, entre norma e aplicacdo, entre excecdo e regra, que entretanto
decide incessantemente sobre eles[...] , cada gesto, cada evento no campo, do mais oridinario ao mais
excepcional, opera a decisdo sobre a vida nua que efetiva o corpo biopolitco alemao”.
(AGAMBEN,2002,p.180). Cada gesto no campo recupera uma decisdo tomada anteriormente sobre a vida, a
decisdo de qualificar de nua toda vida, vale dizer, a decisdo biopolitica. O gesto se da no campo, mas a
decisdo ja se deu anteriormente. O gesto é, assim apenas sintoma. Ele atualiza a biopolitica ja tornada real pela
decisdo. Dito de modo inverso, toda vez que a biopolitica adquire expressdo invencivel, ainda que no interior
de regimes democraticos, gestos assemelhados aos tomados no campo podem reaparecer. Ndo surpreende
portanto que onde a gestdo sobre a vida e o poder de decidir se uma vida é politicamente relevante ou ndo
tenham tomado proporc6es superiores, gestos policiais de paises demaocraticos sejam absolutamente idénticos
aos dos agentes da guarda totalitéria.
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ha religido sem separacdo, como toda separacdo contém, ou conserva em si um nucleo
genuinamente religioso. O dispositivo que realiza e regula a separagdo € o sacrificio através
de uma série de rituais minuciosos, diferenciados segundo a variedade das culturas, e que,
Hubert e Mauss inventariaram pacientemente. Ele estabelece, em todo o caso, a passagem de
algo do profano para o sagrado, da esfera humana para a divina. E essencial o corte que separa
as duas esferas, o limiar que a vitima deve atravessar, ndo importando se num sentido ou
noutro. O que foi separado ritualmente pode ser restituido, mediante o rito, a esfera profana:
Uma das formas mais simples de profanacdo ocorre através do contato (contagione)
no mesmo sacrificio que realiza e regula a passagem da vitima da esfera humana
para a divina. Uma parte dela (as entranhas, exta: o figado, o coragéo, a vesicula
biliar, os pulmdes) estd reservado aos deuses, enquanto o restante pode ser
consumido pelos homens. Basta que os participantes do rito toquem essas carnes,
para que se tornem profanas e possam ser simplesmente comidas. H4 um contégio

profano, um tocar que desencanta e devolve ao uso aquilo que o sagrado havia
separado e petrificado. (AGAMBEN, 2018b, p. 66).

Agamben (2018b, p. 66), complementa que o termo religio, segundo uma etimologia
ao mesmo tempo insipida e inexata, ndo deriva de religare (o que liga e une o humano e o
divino), mas de relegere, que indica a atitude de escripulo e de atencdo que devem
caracterizar as relacdes com os deuses, a inquieta hesitacdo (o “reler”) perante as formas - €
as formulas — que se devem observar, a fim de respeitar a separacdo entre o sagrado e 0
profano. Religio ndo é o que une homens e deuses, mas aquilo que cuida, para que se
mantenham distintos.

Por isso, de acordo com Agamben (2018b), a religido ndo se opdem a incredulidade e a
indiferenga com relagdo ao divino, mas a “negligéncia”, uma atividade livre e “distraida” — ou
seja, desvinculado do religio das normas — diante das coisas e do seu uso, diante das formas
da separacdo e do seu significado. Profanar significa abrir a possibilidade de uma forma
especial de negligéncia, que ignora a separacao, ou melhor, faz dela um uso particular:

A passagem do sagrado ao profano pode acontecer também por meio de um uso (ou
melhor, de um reuso) totalmente incongruente do sagrado. Trata-se do jogo. Sabe-se
que as esferas do sagrado e do jogo estdo estreitamente vinculadas. A maioria dos
jogos que conhecemos deriva de antigas cerimdnias sacras, de rituais e de praticas
divinatorias que outrora pertenciam a esfera religiosa em sentido amplo. Brincar de
roda era antigamente um rito cerimonial; jogar com bola reproduz a luta dos deuses

pela posse do sol; os jogos de azar derivam de praticas oraculares; o pido e o jogo de
xadrez eram instrumentos de adivinhag¢do. (AGAMBEN, 2018b, p. 67).

Agamben (2018b, p. 67), cita que, ao analisar a relagio entre o jogo e rito, Emile

Benveniste mostrou que o jogo s6 ndo provém da esfera do sagrado, mas como tambem, de
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algum modo, representa sua inversdo. A poténcia do ato sagrado — escreve ele — reside na
conjuncdo do mito que narra a histéria com o mito, que a reproduz e a pde em cena. O jogo
quebra essa unidade: como ludus, ou jogo de agdo, faz desaparecer o mito e conserva o rito;
como jocus, ou jogo de palavras, ele cancela o rito e deixa sobreviver o mito. “Se o sagrado
pode ser definido através da unidade consubstancial entre o mito e o rito, poder-se-ia dizer
que ha jogo, quando apenas metade da operacdo sagrada é realizada, traduzindo sé o mito em
palavras e sO o rito em agdes”.

Isso significa, para Agamben (2018b), que o jogo libera e desvia a humanidade da
esfera do sagrado, mas sem a abolir simplesmente. O uso a que o sagrado é devolvido, é um
uso especial, que ndo coincide com o consumo utilitarista. Assim, a “profanag¢do” do jogo ndo
tem nada a ver com a esfera religiosa. As crian¢as que brincam com qualquer bugiganga que
Ihes caia nas maos, transformam em brinquedo também o que pertence a esfera da economia,
da guerra, do direito e das outras atividades a que estamos acostumados a considerar sérias.
Um automdvel, uma arma de fogo, um contrato juridico transforma-se improvisadamente em
brinquedos.

E comum, de acordo com Agamben (2018b), tanto nesses casos como na profanacéo
do sagrado a passagem de uma religio, que ja é percebida como falsa e opressora, para a
negligéncia como vera religio. E essa passagem ndo significa descuido (nenhuma atencéo
resiste ao confronto com a da crianga que brinca), mas uma nova dimensdo do uso que
criancas e filésofos conferem a humanidade.

Trata-se de um uso, cujo tipo Benjamin devia ter em mente, quando escreveu em “O
novo advogado”, que o direito ndo mais aplicado, mas apenas estudado, é a porta da justica.
Da mesma forma que a religio ndo mais observada, mas jogada, abre a porta para 0 uso, assim
também as poténcias da economia, do direito e da politica, desativadas em jogo, tornam-se a
porta de uma nova felicidade (AGAMBEN, 2018b, p. 67).

O jogo como 6rgdo da profanacdo esta em decadéncia em todo lugar. Que 0 homem
moderno j& ndo sabe jogar, fica provado precisamente pela multiplicacdo vertiginosa
de novos e velhos. No jogo, nas dancas e nas festas, ele procura, de maneira
desesperada e obstinada, precisamente o contrario do que ali poderia encontrar: a
possibilidade de voltar a festa perdida, um retorno ao sagrado e aos seus ritos,
mesmo que fosse na forma das insossas ceriménias, da nova religido espetacular ou
de uma aula de tango em um saldo do interior. Nesse sentido, 0s jogos televisivos de
massa fazem parte de uma nova liturgia e secularizam uma intencdo

inconscientemente religiosa. Fazer com que 0 jogo volte a sua vocagdo puramente
profana é uma tarefa politica. (AGAMBEN, 2018b, p. 68).
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E preciso, segundo Agamben (2018b), nesse sentido fazer uma distingio entre
secularizacdo e profanacdo. A secularizagdo é uma forma de remocgdo que mantém intactas as
forcas que se restringem a deslocar de um lugar a outro. Assim, a secularizacéo politica de
conceitos teoldgicos (a transcendéncia de Deus como paradigma do poder soberano) limita-se
a transmutar a monarquia celeste em monarquia terrena, deixando, porém, intacto o seu poder.

A profanacdo implica, por sua vez, segundo Agamben (2018b), uma neutralizagdo
daquilo que profana. Depois de ter sido profanado, o que estava indisponivel e separado perde
a sua aura e acaba restituido ao uso. Ambas as operacdes sao politicas, mas a primeira tem a
ver com o exercicio do poder, o que é assegurado, remetendo-o a um modelo sagrado; a
segunda desativa os dispositivos e devolve ao uso comum 0s espagos que ele havia
confiscado.

Agamben (2018b, p. 68), complementa que os filésofos ndo cansam de ficar
surpreendidos com o duplice e contraditério significado que o verbo, profanare, parece ter em
latim: por um lado tornar profano, por outro — em acepcdo atestada s6 em poucos casos —
sacrificar. Trata-se de uma ambiguidade que parece inerente ao vocabulario do sagrado como
tal: o adjetivo sacer, com um contrasenso que Freud j& havia percebido, significaria tanto
“augusto, consagrado aos deuses”, como “maldito, excluido da comunidade”.

A ambiguidade, segundo o autor, que aqui estd em jogo, ndo se deve apenas a um
equivoco, mas é, por assim dizer, constitutiva da operacdo profanatéria (ou daquela, inversa,
da consagracdo). Enquanto se referem a um mesmo objeto, que deve passar do profano ao
sagrado e do sagrado ao profano, tais operacGes devem prestar contas, cada vez, a algo
parecido com um residuo de profanidade em toda coisa consagrada e a uma sobra de
sacralidade presente em todo objeto profanado:

Veja-se 0 termo sacer: ele designa aquilo que, através do ato solene da sacratio ou
da devotio (com que o comandante consagra a sua vida aos deuses do inferno para
assegurar a vitéria), foi entregue aos deuses, pertence exclusivamente a eles.
Contudo, na expressdao Homo Sacer, o adjetivo parece designar um individuo que,
tendo sido excluido da comunidade, pode ser morto impunimente, mas ndo pode ser
sacrificado aos deuses. O que aconteceu de fato nesse caso? Um homem sagrado, ou
seja, pertencente aos deuses, sobreviveu ao rito que o separou dos homens e
continua levando uma existéncia aparentemente profana entre eles. No mundo
profano, é inerente ao seu corpo um residuo irredutivel de sacralidade, que o subtrai
ao comércio normal com seus semelhantes e o expde a possibilidade da morte
violenta, que o devolve aos deuses aos quais realmente pertence; considerado,
porém, na esfera divina, ele ndo pode ser sacrificado e é excluido do culto, pois sua
vida ja é propriedade dos deuses, e, mesmo assim, enquanto sobreviver, por assim
dizer, a si mesma, ela introduz um resto incongruente de profanidade no ambito do

sagrado. Sagrado e profano representam, pois na maquina do sacrificio, um sistema
de dois po6los, no qual um significante flutuante transita de um dmbito para o outro
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sem deixar de se referir a um mesmo objeto. Mas é precisamente desse modo que a
maquina deve assegurar a partilha do uso entre os humanos e os divinos e pode
devolver eventualmente aos homens o que havia sido consagrado aos deuses. Dai
nasce a promiscuidade entre as duas operagdes no sacrificio romano, na qual uma
parte da propria vitima consagrada acaba profanada por contagio e consumida pelos
homens, enquanto outra é entregue aos deuses. (AGAMBEN, 2018b, p. 69).

Nessa perspectiva, Agamben (2018b), enfatiza que se tornam, talvez, mais
compreensiveis o0 cuidado obsessivo e a implacavel seriedade de que, na religido crista,
deviam dar mostras os tedlogos, pontifices e imperadores, a fim de garantirem, na medida do
possivel, a coeréncia e a inteligibilidade da nocdo de transubstanciacdo no sacrificio da missa
e das nocgdes de encarnacdo e omousia no dogma trinitario. Ali estava em jogo nada menos
que a sobrevivéncia de um sistema religioso que havia envolvido o proprio Deus como vitima
do sacrificio e, desse modo, havia introduzido nele a separacdo que, no paganismo, tinha a ver
apenas com as coisas humanas.

Trata-se, portanto, segundo Agamben (2018b), de resistir, através da contemporanea
presenca de duas naturezas numa unica pessoa ou numa so vitima, a confusdo entre divino e
humano que ameacava paralisar a maquina sacrifical do cristianismo. A doutrina da
encarnagdo garantia que a natureza divina e humana estivessem presentes sem ambiguidade
na mesma pessoa, assim como a transubstanciacdo garantia que as espécies do pdo e vinho, se
transformassem, sem residuos, no corpo de Cristo. Acontece, assim, que, no cristianismo,
com a entrada de Deus como vitima de sacrificio e com forte presenca de tendéncias
messianicas, que colocaram em crise a destinacdo entre o sagrado e o profano, a maquina
religiosa parece alcancar um ponto limitrofe ou uma zona de indecidibilidade, em que a esfera
divina esta sempre prestes a colapsar na esfera humana, e 0 homem ja transpassa sempre para
o divino.

Agamben (2018Db), destaca e faz uma relagdo importante sobre o capitalismo como
religido com base nas reflexdes de Benjamin. Na visdo de Agamben (2018b), sustentado em
Benjamin, pode-se afirmar que o capitalismo, levando ao extremo uma tendéncia ja presente
no cristianismo, generaliza e absolutiza, em todos os ambitos, a estrutura da separacéo que a
religido define entre o incluido e excluido, ou melhor, do incluido pela exclus&o.

Onde o sacrificio marcava a passagem do profano ao sagrado e do sagrado ao profano,
estd agora um Unico, multiforme e incessante processo de separacao, que investe toda a coisa,
todo o lugar, toda a atividade humana em uma totalidade dividida que se torna totalmente

indiferente a cisdo sagrado/profano, divino/humano:
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Na sua forma extrema, a religido capitalista realiza a pura forma de separagdo, sem
mais nada a separar. Uma profanagdo absoluta e sem residuos coincide agora com
uma consagracdo igualmente vazia e integral. E como, na mercadoria, a separacao
faz parte da propria forma do objeto, que se distingue em valor de uso e valor de
troca e se transforma em fetiche inapreensivel, assim agora tudo o que é feito,
produzido e vivido — também o corpo humano, também a sexualidade, também a
linguagem — acaba sendo dividido por si mesmo e deslocado para uma esfera
separada que ja ndo define nenhuma divisdo substancial e na qual todo uso se torna
duravelmente impossivel. Esta esfera € o consumo. (AGAMBEN, 2018b, p. 71).

Se, conforme foi sugerido, denominamos fase externa do capitalismo a qual estamos
vivendo como espetaculo, na qual todas as coisas sdo exibidas na sua separa¢do de si mesmas,
entdo espetaculo e consumo sdo as duas faces de uma Unica impossibilidade de usar. O que,
segundo Agamben (2018b), ndo pode ser usado, acaba, como tal, entregue a0 consumo ou a
exibicdo espetacular. Mas isso significa que se tornou impossivel profanar (ou pelo menos,
exige procedimentos especiais). Se profanar significa restituir ao uso comum o que havia sido
separado na esfera do sagrado, a religido capitalista, na sua fase externa, esta voltada para a
criacdo de algo absolutamente improfanavel:

O cénone teoldgico do consumo, como impossibilidade do uso, foi fixado no século
X111 pela Cdria Romana no contexto de um conflito em que ela se opds a Ordem dos
Franciscanos. Na sua reinvindicacdo da “altissima pobreza”, os franciscanos
afirmavam a possibilidade de um uso totalmente desvinculado da esfera do direito,
que eles, para distingui-lo do usufruto e de qualquer outro direito de uso, chamavam
usus facti, uso de fato (ou do fato). Contra eles, Jodo XXII, adversario implacavel da
Ordem, escreve a sua bula Ad conditorem canonum. Nas coisas que sdo objeto de
consumo - argumenta ele - como o alimento, as roupas, etc., ndo pode haver um uso
diferente daquele da propriedade, porque o0 mesmo se define integralmente no ato do
Seu consumo, ou seja, da sua destruicdo (abusus). O consumo, que destrdi
necessariamente a coisa, ndo € sendo a impossibilidade ou a negacdo do uso, que
pressup8e que a substancia da coisa permaneca intacta (salva rei substantia). N&o s6
isso: um simples uso de fato, distinto da propriedade, ndo existe naturalmente, nao é,
de modo algum, algo que se possa “ter”. “O proprio ato do uso ndo existe
naturalmente nem antes de o exercer, nem durante 0 tempo em que se exerce, nem
sequer depois de té-lo exercido. O consumo, mesmo no ato de seu exercicio, sempre
é j& passado ou futuro e, como tal, ndo se pode dizer que exista naturalmente, mas
apenas na memoria ou na expectativa. Portanto, ele ndo pode dizer que existia
naturalmente, mas apenas na memaria ou na expectativa. Portanto, ele ndo pode ter
sido a ndo ser no instante do seu desaparecimento”. (AGAMBEN, 2007, p. 72).

Agamben (2018b), enfatiza que dessa maneira, com uma profecia inconsciente, Jodo
XXII apresenta o paradigma de uma impossibilidade de usar o que queria alcancar seu
cumprimento muitos séculos depois na sociedade dos consumos. Essa obstinada negacéo do
uso percebe, porém, a sua natureza mais radicalmente, do que eram capazes de fazé-lo os que

reinvindicavam dentro da ordem franciscana. 1sso, porque O puro uso aparece, na sua



101

argumentacao, tanto como algo inexistente — ele existe, de fato, instantaneamente no ato do
consumo — quanto, sobretudo, como algo que nunca se pode ter, que nunca pode constituir
uma propriedade (dominium). Assim, 0 uso é sempre uma relacdo com o inapropriavel,
referindo-se as coisas, enquanto ndo se pode tomar posse.

Desse modo, Agamben adverte que o uso evidencia também a verdadeira natureza da
propriedade, que ndo € mais que o dispositivo que desloca o livre uso dos homens para uma
esfera separada, na qual é convertido em direito. Se hoje os consumidores na sociedade de
massa sdo infelizes, ndo é sO porque consomem objetos que incorporaram a si propria ndo
usabilidade, mas também e, sobretudo, porque acreditam que exercem o0 seu direito de
propriedade sobre 0s mesmos, porque se tornaram incapazes de profanar.

Nesse sentido, Agamben (2007), traz como exemplificacdo o fendbmeno que ele

denominou “museificacdo do mundo”:

A impossibilidade de usar tem o seu lugar tépico no museu. A museificacdo do
mundo é atualmente um dado de fato. Uma apds a outra, progressivamente, as
poténcias espirituais que definiam a vida dos homens — a arte, a religido, a filosofia,
a ideia de natureza, até mesmo a politica — retiraram-se, uma a uma, docilmente para
0 museu. Museu ndo designa, nesse caso, um lugar ou espaco fisico determinado,
mas a uma dimensdo separada para a qual se transfere o que hd um tempo era
percebido como verdadeiro e decisivo, e agora ja ndo o é. O Museu pode coincidir,
nesse sentido, com uma cidade inteira (Evora, Veneza, declaradas por isso mesmo
patriménio da humanidade) com uma regido (declarada parque ou oasis natural), e
até mesmo um grupo de individuos (enquanto representa uma forma de vida que
desapareceu). De forma mais geral, tudo hoje pode tornar-se Museu, na medida em
que esse termo indica, simplesmente, a exposi¢do de uma impossibilidade de usar,
de habitar, de fazer experiéncia. (AGAMBEN, 2007, p. 73).

Por essa razdo, no Museu, Agamben (2007), diz que a analogia entre capitalismo e
religido se torna evidente. O Museu ocupa exatamente o0 espaco e a fun¢do em outro tempo
reservados ao Templo como lugar de sacrificio. Aos fiéis no Templo — ou aos peregrinos que
percorriam a terra, de Templo em Templo, de santuario em santuério — correspondem hoje 0s
turistas, que viajam sem trégua num mundo estranhado, nos Museus. Mas, enquanto os fiéis e
0s peregrinos participavam, no final, de um sacrificio que, separando a vitima na esfera
sagrada, restabelecia as justas relagdes entre o divino e o humano, os turistas celebram sobre
sua propria pessoa um ato sacrifical que consiste na angustiante experiéncia da destruicdo de
todo possivel uso. Se os cristdos eram “peregrinos”, ou Seja, estrangeiros sobre a terra, porque
sabiam que tinham no céu a sua patria, os adeptos do novo culto capitalista ndo tém patria

alguma, porque residem na forma pura da separagéo. Aonde quer que vdo, Agamben (2007),
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explica, eles encontrardo multiplicada e elevada ao extremo, a prdpria impossibilidade de
habitar, que haviam conhecido nas suas casas e nas suas cidades, além da prdpria
incapacidade de usar, negando a que tém experimentado nos supermercados, nos shopping
centers e nos espetaculos televisivos.

Por isso, segundo Agamben (2007), enquanto representa o culto e o altar da religido
capitalista, o turismo é atualmente a primeira inddstria do mundo, que atinge anualmente mais
de 650 milhdes de homens. E nada é mais impressionante do que o fato de milhdes de homens
comuns conseguirem realizar, na propria carne, talvez a mais desesperada experiéncia que
cada um pode realizar na vida: a perda irrevogavel de todo uso, a impossibilidade de profanar.

E possivel, para Agamben (2018b), que o improfanavel, sobre o qual se funda a
religido capitalista, ndo seja de fato real e que atualmente ainda haja formas eficazes de
profanacdo. Por isso, é preciso lembrar que a profanacdo ndo restaura simplesmente algo
parecido com um uso natural, que preexistia a sua separacdo na esfera religiosa, econémica ou
juridica. A sua operagdo - como mostra com clareza o exemplo do jogo — é mais astuta e
complexa e ndo se limita a abolir a forma da separacdo para voltar a encontrar, além ou
aquém dela, um uso ndo contaminado. Também na natureza acontecem profanacdes. Profanar
n&o significa simplesmente abolir e cancelar as separa¢des, mas aprender a fazer delas um uso
novo, a brincar com elas. A sociedade sem classes ndo é uma sociedade que aboliu e perdeu
toda memoria das diferencas de classe, mas uma sociedade que soube desativar seus
dispositivos, a fim de tornar possivel um novo uso, para transforméa-las em meios puros.

Agamben (2018b), reforca que nada é, porém, tdo fragil e precario como a esfera dos
meios puros. Também 0 jogo, na nossa sociedade, tem carater episddico, depois do qual a
vida normal deve retornar seu curso. E ninguém melhor do que as criangas sabe como pode
ser atroz e inquietante um brinquedo, quando acabou o jogo de que era parte. O instrumento
de libertacdo converte-se entdo em um pedaco de madeira sem graca, e a boneca, para qual a
menina dirigiu seu amor, torna-se gélido e vergonhoso boneco de cera que um mago malvado

pode capturar e enfeiticar e servir-se dele contra nos:

Esse mago malvado € o grande sacerdote da religido capitalista. Se os dispositivos
do culto capitalista sdo tdo eficazes é porque agem ndo apenas e nem, sobretudo,
sobre 0s comportamentos primarios, mas sobre os meios puros, ou seja, sobre os
comportamentos que foram separados de si mesmos e, assim, separados da sua
relagdo com a finalidade. Na sua fase externa, o capitalismo ndo é sendo um
gigantesco dispositivo de captura dos meios puros, ou seja, dos comportamentos
profanatérios. Os meios puros, que representam a desativacdo e a ruptura de
qualquer separagdo, acabam por sua vez sendo separados em uma esfera especial.
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Exemplo disso é a linguagem. Certamente o poder sempre procurou assegurar o
controle da comunicag&o social, servindo-se da linguagem como meio para difundir
a propria ideologia e para introduzir a obediéncia voluntaria. Hoje, porém, tal funcéo
instrumental — ainda eficaz as margens do sistema, quando se verificam situacdes de
perigo e de excecdo — deu lugar a um procedimento diferente de controle, que, ao ser
separado na esfera particular, atinge a linguagem no seu rodar no vazio, ou seja, no
seu possivel potencial profanatério. Mais essencial do que a fungédo de propaganda,
que diz respeito a linguagem como instrumento voltado para um fim, é a captura e a
neutralizacdo do meio puro por exceléncia, isto é, da linguagem que se emancipou
dos seus fins comunicativos e assim se prepara para um novo uso. (AGAMBEN,
2018b, p. 76).

Os dispositivos midiaticos, segundo Agamben (2018b), tém como objetivo,
precisamente, neutralizar esse poder profanatério da linguagem como meio puro, impedir que
0 mesmo abra possibilidade de um novo uso, de uma nova experiéncia da palavra. A igreja,
depois dos dois primeiros séculos de esperanca e de expectativa, ja tinha concebido sua
fungdo como o objetivo essencial de neutralizar a nova experiéncia que Paulo, ao colocéa-la no
centro do anuncio messianico, havia denominado pistis, fé. Da mesma maneira, no sistema da
religido espetacular, o0 meio puro, suspenso e exibido na esfera midiatica, expde o préprio
vazio, diz apenas o proprio nada, como se nenhum uso novo fosse possivel, como se nenhuma
outra experiéncia da palavra ainda fosse possivel.

Agamben (2018b), reforca que essa aniquilacdo dos meios puros evidencia-se no
dispositivo que, mais do que qualquer outro, parece ter realizado o sonho capitalista da
producdo de um improfandvel. Trata-se da pornografia. Quem tem familiaridade com a
historia da fotografia erética sabe que, no seu inicio, as modelos mostram uma expressdo
romantica e quase sonhadora, como se a lente as tivesse surpreendido e no¢do (ndo sédo!)
visto(as) na intimidade, as vezes, fingindo dormir [...]; muito cedo, no entanto, acompanhando
a absolutizacéo capitalista da mercadoria e de valor de troca, a expressao delas se transforma
e se torna desavergonhada; as poses ficam complicadas e adquirem movimento, como se as
modelos exagerassem intencionalmente sua indecéncia, exibindo, assim, a sa consciéncia de
estarem expostas as lentes. Desde entdo, a pornografia certamente banalizou o procedimento:
as pornostars, no preciso momento em que executam suas caricias mais intimas, olham
resolutamente para a objetiva (lente da cdmera), mostrando maior interesse pelo expectador

do que para seus partners:

Dessa maneira, realiza-se, plenamente o principio que Benjamin ja havia enunciado
em 1936, ao escrever 0 ensaio sobre Fuchs: “o que nestas imagens atua como
estimulo sexual ndo é tanto a visdo de nudez quanto a ideia da exibi¢do do corpo nu
frente a objetiva”. Um ano antes, a fim de caracterizar a transformacéo que a obra de
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arte sofre na época de sua reprodutibilidade técnica, Benjamin havia criado o
conceito de “valor de exposi¢cdo” (Ausstellungswert). Nada poderia caracterizar
melhor a nova condicdo dos objetos e até mesmo do corpo humano na idade do
capitalismo realizado do que esse conceito. Na oposicdo marxiana entre valor de uso
e valor de troca, o valor de exposicdo sugere um terceiro termo, que ndo se deixa
reduzir aos dois primeiros. Nao se trata de valor de uso, porque 0 que esta exposto &,
como tal, subtraido a esfera do uso; nem se trata de valor de troca, porque ndo mede,
de forma alguma, uma forca-trabalho. (AGAMBEN, 2018b, p. 78).

Agamben (2018b), adverte que, € talvez s6 na esfera do rosto humano que o
mecanismo do valor de exposi¢do encontra seu devido lugar. E uma experiéncia comum que o
rosto de uma mulher que se sente olhada se torne inexpressivo. Saber que esta exposta ao
olhar, cria o vazio na consciéncia e age como poderoso desagregador dos processos
expressivos que costumeiramente animam o rosto. Trata-se aqui da descarada indiferenca que,
antes de qualquer outra coisa, as manequins, as pornostars e as outras profissionais da
exposicdo devem aprender a conquistar: ndo dar a ver nada mais que um dar a ver (ou seja, a
propria e absoluta medialidade).

Dessa forma, o rosto carrega-se até chegar a explodir de valor de exposi¢do. Agamben
(2018b), diz que, mas exatamente através dessa aniquilacdo da expressividade, o erotismo
penetra ali onde ndo poderia ter lugar: no rosto humano, que ndo conhece nudez, porque
sempre ja esta nu. Exibido como puro meio para além de toda expressividade concreta, ele se
torna disponivel para um novo uso, para uma nova forma de comunicacgdo erética. O que o

dispositivo da pornografia procura neutralizar é esse essencial profanatério:

O que nele acaba capturado é a capacidade humana de fazer andar em circulo os
comportamentos eroticos, de profané-los, separando-os do seu fim imediato. Mas
enquanto, dessa maneira, 0s mesmos se abriam para um possivel uso diferente, que
dizia respeito ndo tanto ao prazer do parter, mas a um uso coletivo da sexualidade, a
pornografia intervém nessa altura para bloquear e para desviar a intencdo
profanatéria. O consumo solitario e desesperado da imagem pornogréafica acaba
substituindo a promessa de um novo uso. (AGAMBEN, 2018b. p. 79).

Para Agamben (2018b), todo dispositivo de poder é sempre duplo: por um lado, ele
resulta de um comportamento individual de subjetivacdo e, por outro, da sua captura numa
esfera separada. Em si mesmo, o comportamento individual ndo traz, muitas vezes, nada de
reprovavel e até pode expressar uma intencdo liberatoria; reprovéavel € eventualmente —
quando n&o foi obrigado pelas circunstancias ou pela forca — apenas o fato de se ter deixado
capturar no dispositivo. Ndo é o gesto imprudente da pornéstar, nem o rosto impassivel da

manequim, como tais que devem ser questionados; infames sdo isso sim — politica e



105

moralmente — o dispositivo da pornografia, o dispositivo do desfile de moda, que desviaram o
uso do possivel. Essa postura de desativacdo dos dispositivos quer seja para resistir, para
profanar, ou para fugir, se dd sem perder o foco nos elementos que nos conduzam ao
rompimento de padronizacgdes, a mecanizacdo e a normatizacdo de preconceitos com relacéo
ao corpo, ao género e a condicdo social e a educagdo, cultura, opcéo e preferéncias sexuais, ao
sequestro, ao aprisionamento e a captura da vida humana, que aprisionam bilhGes de reféns do
sistema politico-capitalista mundial, fazendo com que essas pessoas sobrevivam em condicdes
inimaginaveis de miséria, de exclusao social e de desrespeito ao ser humano.

O intelectual italiano (2018b), ainda reforca que o improfanavel da pornografia —
qualquer improfandvel — baseia-se no aprisionamento e na distragdo de uma intencdo
autenticamente profanatdria. Por isso, é importante toda vez arrancar dos dispositivos — de
todo dispositivo — a possibilidade de uso que os mesmos capturaram. A profanacdo do
improfanavel, de acordo com Agamben (2018b), é a tarefa politica da comunidade que vem.

De que modo, entdo, podemos fazer nosso ‘“corpo a corpo” cotidiano com 0s
dispositivos? Giacodia Janior (2018a), nos responde que nado se trata simplesmente de destrui-
los — seria ingenuidade — nem apenas de usé-los “do modo justo”. A estratégia a ser adotada
No nosso “‘corpo a corpo” com os dispositivos ndo pode ser simples, ja que ndo se trata de
liberar o que foi capturado e separado pelos dispositivos para restitui-lo a um possivel uso
comum. A estratégia consiste na profanacdo, uma categoria religiosa, migrada para 0 campo
do direito.

Relacionada a nocdo de desativacdo, a profanacdo, como estratégia, adquire

importancia decisiva no mundo contemporaneo. Escreve Agamben (20173, p. 225):

Ndo é tanto quem se contrapde ao antigo quanto aquele que, somente quando
alguma coisa ‘fez seu tempo’, ela torna-se verdadeiramente urgente e atual. Somente
nesse ponto o ritmo do ser pode ser compreendido e apreendido (afferato) como tal.
Nos estamos hoje nessa extrema situacdo epocal, e, todavia, parece que 0s homens
ndo chegam a tomar consciéncia e continuam a ser separados e divididos entre velho
e novo, o passado e o presente. Arte, filosofia, religido, politica fizeram o seu tempo,
mas somente agora este aparece em sua plenitude, somente agora podemos alcancar
uma nova vida.

E em relacéo a essa plenitude que Homo Sacer, segundo Giacéia Junior (2018a), pode
ser considerado como tendo feito o seu tempo, e, portanto, como tendo se realizado como
programa e projeto filoséfico, a ponto de tornar-se inoperoso — e isso quer dizer: de tornar-se

sua propria pratica. Isso significa também que ele pode ser abandonado pelo pensamento, com
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a condi¢do de que entendamos por ‘pensamento’ uma forma de vida, uma experiéncia que tem
por objeto a poténcia da inteligéncia e da vida humana, um experimentum orientado pela ideia
de uma felicidade alcancavel politicamente, ou seja, por meio da emancipacao da ‘vida nua’,

da desativacao de sua exclusdo — includente nos dispositivos do Estado e dos seus aparelhos.

2.4 A PRAXIS E A POIESIS EM AGAMBEN

A disponibilidade para o nada, mesmo ndo sendo ainda obra, € de fato, de algum
modo, uma presenca negativa, uma sombra do ser em obra. Segundo Agamben (2013, p. 113),
a disponibilidade como tal, constitui o apelo critico mais urgente que a consciéncia artistica
do nosso tempo expressou em direcdo a esséncia alienada da obra de arte. A dilaceracdo da
atividade produtiva do homem, a ““[...] degradante divisao do trabalho em trabalho manual e
trabalho intelectual [...]” ndo ¢ aqui superada, mas € antes levada a seu extremo. Todavia, €
também a partir dessa auto-supressdo do estatuto privilegiado do “trabalho” artistico, o qual
reline agora, na sua inconciliavel oposicdo, as duas metades da produ¢do humana, que sera um
dia possivel de sair do pantano da estética e da técnica para restituir a sua dimensao original
ao estatuto poético do homem sobre a terra.

Agamben (2013, p. 117), nos acrescenta que, é chegado, talvez, o0 momento de tentar
entender de modo mais original essa frase utilizada anteriormente: “[...] 0 homem tem sobre a
terra o estatuto poético, isto € produtivo”. O problema do destino da arte no nosso tempo nos
conduziu a colocar como inseparavel deste o problema do sentido da atividade produtiva, do
“fazer” do homem no seu complexo. Essa atividade produtiva ¢ entendida no nosso tempo
como préxis. Segundo a opinido corrente, todo fazer do homem — tanto do artista e do artesdo
guanto o do operario e do homem politico — é praxis, isto €, manifestacdo de uma vontade
produtora de um efeito concreto. O fato de que o homem tenha sobre a terra um estatuto
produtivo significaria, entdo, que o estatuto da sua habitacdo na terra € um estatuto préatico.

Para Agamben (2013), nos estamos tdo habituados a essa consideracgdo unitaria de todo
“fazer” do homem como préxis, que ndo nos damos conta de que poderia, no entanto, ser
concebido — como foi concebido em outras épocas historicas — de modo diverso. Os gregos, a
guem devemos quase todas as categorias através das quais julgamos a nés mesmos e a
realidade que nos circunda, distinguiam, de fato, claramente entre poiésis (poien, pro-duzir,
no sentido de fazer surgir) e préxis (préattein, agir, no sentido de provocar a agdo). Para um

melhor entendimento, a passagem a seguir nos parece esclarecedora:
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Enquanto no centro da préxis estava, como veremos, a ideia da vontade que se
exprime imediatamente na acdo, a experiéncia que estava no centro da poiésis era a
producdo na presenca, isto é, o fato de que nela, algo viesse do ndo ser ao ser, da
ocultagdo a plena luz da obra. O carater essencial da poiésis nao estava, portanto, no
seu aspecto de processo pratico, voluntario, mas no seu ser um modo da verdade,
entendida como desvelamento. E precisamente por essa sua essencial proximidade
com a verdade que Aristoteles, que teoriza muitas vezes essa distingdo no interior do
“fazer” do homem, tendia a atribuir a poiésis um ponto mais alto em relacdo a
praxis. A raiz da praxis se fundava, de fato, segundo Aristételes, na condicao
mesma do homem enquanto animal, ser vivente, e ndo era, portanto, outra coisa
sendo o principio do movimento (a vontade entendida como unidade do apetite,
desejo, volicdo) que caracteriza a vida. (AGAMBEN, 2013, p. 118).

Como se vé, Agamben (2013), apresenta uma analise detalhada da diferenca entre
praxis e poiésis. Nesse ponto Agamben nos enfatiza que, todo “fazer” humano ¢ interpretado
como poiésis, atividade produtora concreta (em oposicao a teoria, entendida como sinénimo
de pensamento e contemplacdo abstrata), e a praxis é pensada por sua vez a partir do trabalho,
isto é, da producdo da vida material, correspondente ao ciclo biolégico da vida. E esse agir
produtivo determina hoje, em toda parte, o estatuto do homem sobre a terra, entendido como o
vivente (animal) que trabalha (laborans) e no trabalho, produz a si mesmo e se assegura 0
dominio da terra. Mesmo onde o pensamento de Marx é condenado e refutado, 0 homem é
hoje, em toda parte, o vivente que produz e trabalha. A producdo artistica, tomada atividade
criativa, entra, também ela, na dimensdo da praxis, mesmo que seja uma praxis totalmente

particular, criacdo estética ou superestrutura:

No curso desse processo, que implica uma total inversdo da hierarquia tradicional da
atividade do homem, uma coisa permanece, todavia, inalterada: o enraizamento
dapraxis na existéncia bioldgica, que Aristételes tinha expressado, interpretado seu
principio como vontade, apetite e impulso vital. A ascensdo do trabalho do posto
mais baixo para 0 mais alto, e o conseqiente eclipse da esfera da poiésis, dependeu
antes, precisamente do fato de que o processo sem fim que o trabalho colocava em
marcha era, dentre as atividades do homem, aquela mais diretamente ligada ao ciclo
biol6gico do organismo. (AGAMBEN, 2013, p. 121).

A consideracdo tematica do trabalho, ao lado da poiésis e da praxis, como um dos
modos fundamentais da atividade do homem, ndo foi permitida aos gregos pelo fato de que o
trabalho corporal, tornado necessario pelas necessidades da vida era reservado aos escravos;
mas isso ndo significa que eles ndo fossem conscientes da sua existéncia, ou ndo tivessem

compreendido a sua natureza:
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Trabalhar significava submeter-se a necessidade, e a submissdo a necessidade,
igualando o homem ao animal, forgado a perpétua busca da prépria subsisténcia,
considerado incompativel com a condicdo do homem livre. Como observou
justamente Hannah Arendt, afirmar que o trabalho era desprezado pela Antiguidade
porque era reservado aos escravos é, na realidade, um preconceito: os antigos faziam
0 raciocinio oposto e julgavam que a existéncia dos escravos fosse necessaria por
causa da natureza servil das ocupacgdes que proviam o sustento da vida. Eles tinham
compreendido, portanto, um dos caracteres essenciais do trabalho, que é o seu
remetimento imediato ao processo biologico da vida. De fato, enquanto a poiésis
constréi 0 espaco em que 0 homem encontra a sua propria certeza e assegura a
liberdade e a duragdo da sua agdo, o pressuposto do trabalho é, ao contrario, a nua
existéncia biolégica, o processo ciclico do corpo humano, cujo metabolismo e cujas
energias dependem dos produtos elementares do trabalho. (AGAMBEN, 2013, p.
119).

Agamben (2013), complementa que, na tradigdo da cultura ocidental, a distingdo desse
triplice estatuto do “fazer” humano foi progressivamente se ofuscando. Aquilo que os gregos
pensavam como poiésis € entendido pelos latinos como um modo do agere. Isto € como um
agir que pde-em-obra, um operari. O épyov e a évépyeia que, para 0s gregos, ndo tinham
diretamente a ver com a acdo, mas designavam o carater essencial do estar na presenca,
tornam-se para 0s romanos actus e actualitas, isto é sdo transpostos (traduzidos) para o plano

agere, da producdo voluntaria de um efeito:

O pensamento teol6gico cristdo, pensando o Ser supremo como actus Purus, lega a
metafisica ocidental a interpretagdo do ser como afetividade e ato. Quando esse
processo se cumpre na época moderna, ndo ha mais a possibilidade de distinguir
entre poiésis praxis, produgdo e acdo. O “fazer” do homem ¢é determinado como
atividade produtora de um efeito real (o opus do operari, o factum do facere, o actus
do agere), cujo valor é apreciado em fungdo da vontade que nela se exprime, e,
portanto, em relacdo com a sua liberdade e a sua criatividade. A experiéncia central
da poiésis, a producdo na presenca, cede agora o lugar a considera¢do do “como”,
isto é, do processo através do qual o objeto foi produzido. No que concerne a obra
de arte, isso significa que o acento € deslocado daquilo que para 0s gregos era a
esséncia da obra - isto é, o fato de que nela, algo viesse ao ser a partir do néo ser,
abrindo, assim, o espaco da verdade e edificando um mundo para a habitagdo do
homem na terra, - ao operari do artista — isto &, ao génio criativo e as particulares
caracteristicas do processo artistico em que ele encontra expressdo. (AGAMBEN,
2013, p. 120).

Paralelamente, a esse processo de convergéncia entre poiésis e praxis, o trabalho,
segundo Agamben (2013), que ocupava 0 posto mais baixo na hierarquia da vida ativa,
ascende a posicao de valor central e de comum denominador de toda atividade humana. Essa
ascensdo comega, para Agamben (2013), no momento em que Locke descobre no seu trabalho

a origem da propriedade, continua, quando Adam Smith o eleva ao estatuto de fonte de toda
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riqueza e atinge seu cume, quando Marx, que dele faz a expresséo da humanidade mesma do
homem (AGAMBEN, 2013).

Para Agamben (2013), todas as tentativas que se sucederam na época moderna para
fundar um modo novo para o “fazer” do homem, permaneceram sempre ancoradas nessa
interpretacdo da préaxis como vontade e impulso vital, isto &, em ultima andlise, em uma
interpretagdo da vida do homem enquanto ser vivente. A filosofia do “fazer” do homem
permaneceu, no nosso tempo, uma filosofia da vida. Mesmo quando Marx inverte a hierarquia
tradicional entre teoria e praxis, a determinacdo aristotélica da praxis, como vontade,
permaneceu inalterada, porque o trabalho €, para Marx, na sua esséncia, “for¢a de trabalho”
(Arbeiskraft), cujo fundamento reside na naturalidade mesma do homem, entendido como “ser
natural ativo”, isto €, dotado de apetite ¢ impulsos vitais.

No entanto, enfatiza Agamben (2013), aquilo que os gregos quiseram significar com a
distincdo entre poiésis e praxis, era precisamenteque a esséncia da poésis, ndo tendo nada a
ver com a expressdao de uma vontade em relagdo a qual a arte ndo é de modo algum
necessaria; ela reside, ao contrario, na producdo da verdade e na abertura, que resulta dela, de
um mundo para a existéncia e acdo do homem. Experiéncia e praxis pertencem ao mesmo
processo, mas se € assim, qual é a relacdo entre eles no interior desse processo, e, melhor,
qual € o principio que os determina a ambos? A resposta que Aristoteles da a esse problema,
ao fim de seu tratado Sobre a alma, influenciou de modo decisivo tudo aquilo que a filosofia
ocidental pensou como praxis e atividade humana. O tratado Sobre a alma caracteriza o
vivente como aquele que se move a partir de si mesmo, e 0 movimento do homem enquanto
ser vivente € a praxis.

Dalbosco (2007), esclarece duas diferencas basicas entre poiésis e praxis: uma diz
respeito ao dominio objetual e outra que se refere ao estatuto da finalidade da acéo. Sobre a
diferenca em relacdo ao dominio objetual: o objetivo da poiésis é a obra, ao passo que o da
praxis € a boa acdo; a poiésis volta-se para a producdo de uma obra que deve servir a um
determinado emprego; a praxis, para a realizacdo de uma boa acdo. Vé-se, portanto, que,
embora a préaxis também seja dirigida a execucdo de um fim, difere da poiésis, porque
enquanto esta consiste em produzir um artefato, aquela se orienta para a realizagdo de uma
boa acdo, que seja moralmente valiosa. A diferenca no dominio objetual indica uma segunda
diferenca entre poiésis e praxis, a qual diz respeito ao estatuto da finalidade que rege ambas as
acOes: a racionalidade em si mesma a sua finalidade, ou, como diz Aristoteles, a racionalidade

da praxis é uma finalidade em si, isto €, seu fim s6 pode realizar-se através da acdo e pode
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existir a acdo na mesma’®. Disso resulta que a praxis diferere da poiésis precisamente, porque
0 agir, visando alcancar o bem que constitui seu fim, é inseparavel da prudéncia em seu modo

de agir mesmo:

O significado que a diferenca aristotélica entre praxis e poésis assume em relagéo ao
conceito da acdo pedagégica pode ser eshocado, ligeiramente, do seguinte modo:
uma vez concebido como parte da racionalidade da praxis, o conceito de acédo
pedagdgica ndo pode ser compreendido somente como um mero fazer que se
localiza a esfera da producédo, cujo aspecto de sua racionalidade é, como vimos,
pautada pela relacdo meio-fim, em que a prdpria finalidade, vinculada a um
determinado emprego, é externa ao fazer. Como parte da praxis, a acdo pedagogica
deve ser vista como uma acdo racional que ndo tem o fim em si mesma, como
também s6 pode alcanca-la pela prépria acdo. (DALBOSCO, 2007, p. 46).

Dalbosco diz que o significado que a diferenca entre praxis e poiésis assume em
relacdo ao conceito de acdo pedagdgica pode ser esbocado, ligeiramente do seguinte modo:
uma vez concebido como parte da racionalidade da praxis, o conceito de acdo pedagdgica ndo
pode ser compreendido somente como um mero fazer que se localiza na esfera da producéo,
cujo aspecto de sua racionalidade é, como vimos, pautada na relacdo meio-fim, em que a
prépria finalidade, vinculada a um determinado emprego, é externa ao fazer?®. Como parte da
praxis , a acdo pedagogica deve ser vista como uma acdo racional que ndo tem fim em si
mesma, como também pode alcanca-la pela propria acéo.

Essa referéncia, segundo Dalbosco (2007), pode demonstrar produtiva, para se
pensarem problemas centrais pertencentes ao campo pedagdgico, como 0s que  surgem da
relacdo pedagdgica entre professor e aluno em sala de aula. Cogitar tal relacdo no contexto da
racionalidade da praxis implica, por exemplo, que tanto o professor como o aluno ndo possam
tomar um ato ou outro meio para alcancar determinados fins, isto é, a relacdo entre ambos nao
deve ser concebida nos moldes de uma acédo produtora que tenha sua finalidade somente
externa a acdo, mas como uma acao agente, que encontre nela mesma a sua finalidade. Sem

este aspecto intrinseco, a acdo pedagdgica ndo pode alcancar uma condicdo autbnoma,

para Berti (1998, p. 157 apud Dalbosco 2007, p. 46), “a distingdo entre ‘acio’ (praxis) e ‘producio’(poiésis) é
dada por Aristételes quase sempre por evidente, e consiste no fato de que a agdo ndo produz nenhum objeto
diferente dela mesma, isto &, termina em si, enquanto a producdo da lugar a um objeto diferente de si, que é o
produto”.

Dalbosco (2007, p. 46), enfatiza que, com essa interpretacdo, o autor ndo assume, aquela identificacdo entre
poiésis aristotélica e a técnica moderna, levada a cabo por alguns autores. E bem verdade que Aristoteles
emprega a expressdo téchné para discutir a arte, mas isso ndo deve avalizar tal interpretacdo, uma vez que a arte
tem a funcdo, segundo Aristoteles, de imitar a natureza, sendo ela intérprete fiel da natureza e de seus fins, ao
passo que a técnica moderna caracteriza-se mais pelo conhecimento cientifico aplicado a producéo e, portanto,
por uma relagdo instrumental com a natureza.



111

permanecendo por isso, uma ac¢do heterdnoma. J& a partir de Aristoteles, podemos entender a
pedagogia, portanto, ndo simplesmente como uma técnica, mas principalmente como uma das
diferentes formas da praxis humana.

Para Agamben, o principio determinante da praxis, assim como do intelecto prético,
em, portanto, a vontade — entendida no sentido mais vasto como apetite, desejo, volicéo - que
0 homem seja capaz de praxis, significa que o homem quer a sua a¢ao e querendo-a, atravessa
até o limite; praxis é o ir através até o limite da acdo, movida pela vontade, acdo desejada.

Mas a vontade, finaliza Agamben (2013), ndo move simplesmente, ndo € motor
imével, mas move e € movida; é ela mesma, movimento, isto &, a vontade ndo é simplesmente
0 principio, motor da préxis, ndo é apenas isso, a partir de que ela se move ou ganha inicio,
mas atravessa e rege a acao do principio ao fim de seu ingresso na presenca. Através da acao,
¢ a vontade que se move e vai até o limite de si mesma. Praxis é a vontade que atravessa e

percorre o proprio circulo até o limite: vontade € apetite.

2.5 EXPERIENCIA, CONHECIMENTO E CIENCIA NA CONCEPCAO AGAMBENIANA

Nada nos torna tdo pobres e tdo pouco livres como esse estranhamento da
impoténcia. Aquele que é separado do que pode fazer, pode, porém, resistir ainda,
pode ainda ndo fazer. Aquele que é separado da sua impoténcia perde, ao contrério,
principalmente a capacidade de resistir e como é somente a ardente consciéncia do
que ndo podemos ser que garante a verdade do que somos, assim é apenas a Vvisao
licida do que ndo podemos, ou podemos ndo fazer, que da consisténcia ao nosso
agir. (AGAMBEN, 2015, p. 73).

Mihl (2017), faz um breve diagnéstico do presente educacional, enfatizando a perda
de a capacidade de realizar experiéncias formativas e nos diz que essa perda da capacidade de
realizar experiéncias formativas, ja havia sido denunciada por Benjamin e Adorno e que ainda
hoje pode ser considerada como o principal problema da educacdo contemporanea. Essa
constatacdo nos desafia a compreender a crise da educacédo atual e a realizar um diagnostico
que auxilie no entendiemtno dos principais problemas que nos afetam.

A pergunta que se cabe fazer, segundo Muhl (2017), é acerca da razdo que leva 0s
individuos a perderem a capacidade de realizar experiéncias formativas na atualidade. O
proprio Adorno (MUHL, 2017), fornece importantes aportes para o entendimento de tal
fendmeno ao constatar a incapacidade crescente dos individuos para a reflex@o, considerando
que a experiéncia formativa decorre de um processo reflexivo, em que a relacdo com o objeto

torna-se a mediacéo pela qual se forma o sujeito em sua objetividade. A abertura ao objeto e a
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realizacdo da experiéncia empirica com o objeto sdo exigéncias que tornam possivel a
construcdo da experiéncia formativa.

Vive-se, sequndo Adorno (2006, p. 62 apud MUHL, 2017, p. 116), um momento em
que as condicBes de realizacdo da experiéncia estdo sendo restringidas por uma visdo da
racionalidade que estabelece a dominacgdo do sujeito sobre o objeto por meio da atividade
pratica, instrumental e conceitual. “E segundo Adorno, onde falta a reflexdo do proprio
objeto, onde falta o discernimento intelectual da ciéncia, instala-se em seu lugar a frase
ideoldgica”.

Para Muhl (2017), a visdo dominadora da racionalidade instrumental impede a
realizacdo de uma relagdo com o objeto como experiéncia. Jay (2009 apud MUHL, 2017),
afirma que, para Adorno, a imposi¢cdo de uma subjetividade dominadora e a destituicdo da
precedéncia do objeto e suas promessas de oferecer gratificacdes genuinas para 0s sujeitos
constituem-se nas causas principais da perda da capacidade de realizacdo de experiéncias
formativas do homem contemporéneo, sendo a expressdo mais cabal dessa dominagdo a
reducdo do objeto a mercadoria e do sujeito a consumidor.

De acordo com Adorno, sem a formacao cultural e sem o esforco reflexivo, a condicao
humana ndo se desenvolve e a vida torna-se empobrecida. A experiéncia formativa da vida
humana decorre do desenvolvimento de aptidBes criticas e da compreensdo dialética da
realidade como um processo contraditorio, histérico e de totalidade. O ndo desenvolvimento
dessas aptiddes, segundo Mihl (2017), e também dessa visdo critica do momento historico
torna-se fator impeditivo para a formacéo de uma visdo critica desse momento historico, e ndo
possibilita o surgimento das condicdes objetivas de sua transformacdo. Nessa condicdo, a
experiéncia traduz-se em um residuo de subjetividade autbnoma que se encontra fragmentada
na sociedade, como é o caso do sofrimento humano pés-Auschwitz.

No entanto Mihl (2017) explica que, conforme constata Adorno, os individuos tém
dificuldade de manifestar tal experiéncia por ndo encontrarem um espacgo coletivo em que a
possam expressar e nos chama a atencdo para a perda da memdria coletiva em razdo da
“progressividade dos principios burgueses”, que desconsidera como necessaria toda e
qualquer experiéncia acumulada. Com o enfraguecimento da experiéncia, a sociedade
capitalista tende a produzir uma aversdo a tudo que se reporta ao tradicional, ao classico, ao
que é produzido de forma artesanal e foge da formatacdo estética imposta pelos aparatos da

industria cultural.
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Munhl (2017), explicita que a nova barbarie infiltra-se em todas as instancias da vida
humana: na narrativa, na memoria, na tradi¢do, na tecnologia, na cultura de massa, na ciéncia.
A pobreza da experiéncia dessa nova barbarie faz com que o barbaro transmute toda a
realidade, fazendo o mundo comecar de novo, deixando-o sem passado e sem futuro,
empobrecido em todos os sentidos, seja pela simplificagdo dos materiais, seja pela
simplificacdo das engenharias e pela reducdo de tudo a calculos matematicos. Tudo precisa
ser reduzido ao simples, ao funcional, ao pratico. Adornos, gestos nobres, solenidades, rituais,
oferendas, celebracdes j& ndo importam, pois representam o tradicional e a auséncia da
sensibilidade moderna. A sensibilidade moderna é denominada a cultura do vidro, na qual
tudo precisa torna-se transparente, sem segredo, previsivel, exposto, liso, frio.

Para Muhl (2017), a experiéncia formativa torna-se assim um aspecto fundamental
para o desenvolvimento da educacdo e da formacdo como emancipagdo, enquanto que a nao
consideracdo da experiéncia transforma a educagédo em um instrumento de manipulacdo e de
condicionamento e falsifica o préprio sentido da formacdo humana. O fenébmeno do
empobrecimento da experiéncia humana, pela perda da capacidade da memoria, do
desaparecimento da arte de narrar, da limitada desenvoltura na escrita e na leitura, da reducéo
da capacidade de refletir e de argumentar e, especialmente, da incapacidade de viver a vida
como um acontecimento minimamente feliz, nos parece de significativa importancia para a
educacdo que se quer tornar critica e produtora de uma condi¢cdo humana mais significativa.

Nesse sentido, Didi-Huberman (2014), aponta que o valor da experiéncia caiu de
cotacdo, e isso é verdade. Mas cabe somente a nds ndo apostarmos nesse mercado. Cabe
somente a n6s compreendermos onde e como “esse movimento” ao mesmo tempo, tornou
sensivel uma nova beleza naquilo que desaparecia. Agamben mostra-nos com gravidade e
com acuidade, um horizonte derradeiro para essa desvalorizacdo. Mas ir muito longe nesse

sentido é, paradoxalmente, condenar-se a s fazer a metade do caminho necessario:

O valor da experiéncia caiu de cotacdo, mas cabe a n6s, em cada situacdo particular,
erguer essa queda a dignidade, a “nova beleza” de uma coreografia, de uma
invencdo de formas. Ndo assume a imagem, em sua propria fragilidade, em sua
intermiténcia de vaga-lume, a mesma poténcia, cada vez que ele anos mostra sua
capacidade de reaparecer, de sobreviver? Em um artigo intitulado, “L’image
memoriale” [A imagem imemorial], Giorgio Agamben radicalizava a nogdo de
imagem, atribuindo-lhes dois destinos, dois horizontes: o primeiro é o da destruicao
pura (“a imagem morre”), 0 outro é de sobrevida de Hades (versdo pagd) ou no
apocatase, a “restauragdo final”, segundo Origenes (versdo cristd). Em resumo, a
sobrevivéncia ap0s a morte, sobrevivéncia do apocalipse, do fim dos tempos, da
pura redencdo. Agamben acrescentava que esse paradoxo — paixao radical e poténcia
radical — encontra-se “inscrito na prépria imagem da metafisica ocidental”. Uma
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maneira de assumir a imagem no plano da metafisica, tendo Nietsche e Heidegger
como artesdo de sua vertigem. (DIDI-HUBERMAN, 2014, p. 128).

Todo discurso sobre a experiéncia, segundo Agamben (2014a), deve partir atualmente
da constatacdo de que ela ndo é mais algo que ainda nos seja dado fazer. Agamben (2014a),
problematiza que nos, hoje, sabemos que, para a destruicdo da experiéncia, uma catastrofe ndo
é de modo algum necessaria, e que a pacifica existéncia cotidiana em uma grande cidade €,

para esse fim, perfeitamente suficiente:

O dia-a-dia do homem contemporaneo ndo contém quase nada que seja ainda
traduzivel em experiéncia: ndo a leitura do jornal, tdo rica em noticias do que lhe diz
respeito a uma distancia insuperdvel; ndo os minutos que passa preso ao volante, em
engarrafamento; ndo a viagem as regides inferas nos vagdes do metr6, nem a
manifestacdo que, de repente, bloqueia a rua; ndo a névoa dos lacrimogéneos que se
dissipa lenta entre os edificios do centro e nem mesmo os subitos estampidos de
pistola, detonados néo se sabe onde; ndo a fila diante dos guichés de uma reparticao,
nem os eternos momentos de muda promiscuidade com desconhecidos no elevador
ou no 6nibus. O homem moderno volta para casa a noitinha externuado por uma
mixérdia de eventos — divertidos ou magantes, banais ou insélitos, agradaveis ou
atrozes —, entretanto, nenhum deles tornou-se experiéncia. (AGAMBEN, 2014a, p.
21).

Para o intelectual italiano (2014a, p. 22), é essa incapacidade de traduzir-se em
experiéncias que torna hoje insuportavel — como em momento algum do passado — a
experiéncia cotidiana, € ndo uma pretensa ma qualidade ou insignificancia da vida
contemporanea, confrontada com o passado (alias, talvez, jamais como hoje, a existéncia
cotidiana tenha sido tdo rica em eventos significativos).

Foi preciso esperar pelo século XIX para encontrar as primeiras manifestacfes
literarias desta opressdo do cotidiano, segundo Agamben (2014a), e se algumas célebres
paginas de Sein und Zeit [Ser e Tempo] sobre a “banalidade” do cotidiano - nas quais a
sociedade europeia, entre as duas guerras, foi até demasiadamente propensa a reconhecer-se —
simplesmente ndo teria feito sentido apenas um século antes. Isto se deu precisamente porque
0 cotidiano - e ndo o extraordindrio — constituia a matéria-prima da experiéncia que cada
geragdo transmitia a sucessiva (dai a inatendibilidade dos contos de vila e dos bestiarios
medievais, que ndo contém nada de “fantastico”, mas mostram Ssimplesmente como o

extraordinario ndo pudesse ser, em nenhum caso, traduzido em experiéncia):

Todo evento, por mais comum e insignificante, tornava-se a particula de impureza
em torno da qual a experiéncia adensava, como uma pérola, a propria autoridade.
Porque a experiéncia tem o seu necessario correlato ndo no conhecimento, mas na
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sua autoridade, ou seja, na palavra e no conto, e hoje ninguém mais parece dispor de
autoridade suficiente para garantir uma experiéncia, e se dela dispde, nem ao menos
o aflora a ideia de fundamentar em uma experiéncia a prépria autoridade. Ao
contrario, 0 que caracteriza o tempo presente é que toda autoridade tem o seu
fundamento no “inexperienciavel”, e ninguém admitiria aceitar como valida uma
autoridade cujo Unico titulo de legitimacdo fosse uma experiéncia. (A recusa das
razdes da experiéncia da parte dos movimentos juvenis é prova eloquente disso).
(AGAMBEN, 20144, p. 23).

Agamben (2014a), cita que surge dai o desaparecimento da maxima e do provérbio,
que eram as formas nas quais as experiéncias se colocavam como autoridade. O slogan, que
0s substituiu, é o provérbio de uma humanidade que perdeu a experiéncia, o que ndo significa
que hoje ndo existam mais experiéncias, mas que estas se efetuam fora do homem.

Didi-Huberman (2014), reforca que a destruicdo ndo deixa de fazer estragos nos corpos
e nos espiritos de cada um, até nos fenbmenos de massa mais inocentes, o turismo por
exemplo. E, curiosamente, para Agamben (2014a), o homem olha para elas com alivio. Uma
visita @ um museu ou a um lugar de peregrinacdo turistica é, desse ponto de vista,
particularmente instrutiva. Posta diante das maiores maravilhas da terra (digamos, o péatio dos
leones no Alhambra), a esmagadora maioria da humanidade recusa-se hoje a experimenta-las:
prefere que seja a maquina fotografica a ter experiéncias delas. Ndo se trata aqui,
naturalmente, de deplorar esta realidade, mas de constata-la, pois, talvez, se esconda, no fundo
desta recusa aparentemente disparatada, um gréo de sabedoria no qual podemos adivinhar, em
hibernacdo, o germe de uma experiéncia futura. A tarefa a que este escrito se propde —
retomando a heranga do programa benjaminiano “da filosofia que vem” — é a de preparar 0

lugar l16gico em que este germe possa atingir a maturacao:

Em certo sentido, “a expropriacdo da experiéncia estava implicita no projeto
fundamental de ciéncia moderna”. A experiéncia, Se ocorre espontaneamente,
chama-se acaso, se deliberadamente buscada, recebe 0 nome de experimento. Mas a
experiéncia comum ndo é mais que uma vassoura desmantelada, um proceder
tateante como o de quem perambulasse a noite na esperanga de atinar a estrada certa,
enquanto seria mais Util e prudente esperar pelo dia, ou acender um lume e, sé entdo
por-se a caminho. A verdadeira ordem da experiéncia comeca por acender o lume;
com este, em seguida, aclarar o caminho, iniciando pela experiéncia bem disposta e
ponderada e ndo aquela descontinua e as avessas; primeiro deduz os axiomas e
depois procede a novos experimentos”. Nesta frase de Francis Bacon, a experiéncia
no sentido tradicional — ou seja, aquela que se traduz em maximas e proveérbios — ja
esta condenada sem apelo. A distingdo entre verdade de fato e verdade de razéo (que
Leibniz formula, afirmando que “quando se espera que amanha o sol se levante, age-
se como empiricos, pois até hoje foi sempre assim. S6 o astrbnomo julga com
razdo”) sanciona ainda mais esta condenagéo. Pois, contrariamente ao que se repetiu
com frequéncia, a ciéncia moderna nasce de uma desconfianca sem precedentes em
relagdo & experiéncia, como era tradicionalmente entendida (Bacon define-a uma
“selva” e um “labirinto”, nos quais propde a colocar ordem). Do olhar langado ao
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perspicillum de Galileu, ndo sairam seguranca e confianga na experiéncia, mas a
davida de Descartes e a sua célebre hipotese de um dembdnio cuja funcdo é a de
enganar 0s nossos sentidos. (AGAMBEN, 2014 g, p. 25).

Agamben (2014a), explica que a comprovagdo cientifica da experiéncia que se efetua
no experimento — permitindo traduzir impressdes sensiveis na exatiddo das determinagdes
quantitativas e, assim, rever impressdes futuras — responde a esta perda da certeza,
transferindo a experiéncia o mais completamente possivel para a forma do homem: aos
instrumentos e aos nimeros. Mas, deste modo, a experiéncia tradicional perdia na realidade
todo o seu valor. Porque — como o demonstra a Ultima obra da cultura européia a ser
inteiramente fundada sobre a experiéncia, os Essais de Montaigne - a experiéncia €
incompativel com a certeza, e uma experiéncia que se torna calculavel e certa perde
imediatamente a sua autoridade. N&o se pode formular uma méxima em contar uma estéria l&
onde vigora uma lei cientifica. A experiéncia de que se ocupa Montaigne ¢, alids, tdo pouco
voltada a ciéncia que ele define sua matéria como um e sobre o qual ndo € possivel fundar
nenhum juizo constante.

A ideia de uma experiéncia separada do conhecimento tornou-se para nos tdo estranha
a ponto de esquecermos que, segundo enfatiza Agamben (2014a), até o nascimento da ciéncia
moderna, experiéncia e ciéncia possuiam cada uma o seu lugar préprio. E ndo sé: distintos
eram também os sujeitos de que lancavam mao. Sujeito da experiéncia era 0 senso comum,
presente em cada individuo (é o “principio que julga” de Aristoteles e a vis estimativa da
psicologia medieval, que ndo sdo ainda o que chamamos de bom senso), enquanto que o
sujeito da ciéncia é o nous ou intelecto agente, que é separado da experiéncia, “impassivel” e
“divino” (alias, para sermos precisos, 0 conhecimento ndo possuia nem mesmo um sujeito no
sentido moderno de um ego, mas, ao contrario, era o préprio individuo o sub-jectum, no qual
o intelecto agente, Unico e separado, realizava o0 conhecimento).

E nesta separacdo de experiéncia e ciéncia que, segundo Agamben (2014a, p. 27),
deve-se ver o sentido — nada abstruso, mas extremamente concreto — das disputas que
dividiram os intérpretes do aristotelismo da antiguidade tardia e medieval a propdsito da
unicidade e da separagdo do intelecto em sua comunica¢do com 0s sujeitos da experiéncia.
Inteligéncia (nous) e alma (psyqué) ndo sao de fato, para o pensamento antigo (e — pelo menos
até Sdo Tomas - também para o pensamento medieval), a mesma coisa, € 0 intelecto ndo é,
como estdvamos acostumados a pensar, uma “faculdade” da alma: ele ndo pertence de modo

algum, mas “separado, impermisto, impassivel” , segundo a célebre formula aristotélica,
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comunica-se com ela para realizar o conhecimento. Consequentemente, o problema central do
conhecimento ndo é, para a antiguidade, o da relagdo entre um sujeito e um objeto, mas o da

relacdo entre o uno e o mdaltiplo:

Por isso 0 pensamento classico ndo reconhece o problema da experiéncia como tal;
aquilo que se coloca, para nés como problema da experiéncia, apresenta-se
naturalmente, para ele, como problema da relagdo (da “participagdo”, mas também
da “diferenca”, como dird Platdo) entre o intelecto separado e os individuos em sua
singularidade, entre 0 uno e o mdltiplo, entre o inteligivel e o sensivel, entre o
humano e o divino. E é esta a diferenca que o coro da Oréstia de Esquilo sublinha,
caracterizando - contra a hybris de Agamenon- o saber humano como um pathei
mathos, um aprender somente através de e ap6s um sofrimento, que exclui a
possibilidade de prever, ou seja, de conhecer com certeza coisa alguma.
(AGAMBEN, 2014a, p. 27).

Para Agamben (2014a, p. 27), a esta separacdo da experiéncia e da ciéncia, do saber
humano e do saber divino, a experiéncia tradicional (aquela, entenda-se, de que se ocupa
Montaigne), mantém-se fiel. Esta é precisamente, experiéncia do limite que separa essas duas
esferas. Este limite é a morte. Por isso Montaigne pode formular o fim Gltimo da experiéncia
como uma aproximacgdo a morte, ou seja, como um conduzir o homem a maturidade por meio
da antecipacdo da morte enquanto limite externo da experiéncia. Mas este limite permanece,
para Montaigne, um inexperienciavel, do que € possivel somente aproximar-se; e no momento
mesmo em que recomenda “acostumar-Se” e “subtrair a estranheza” a morte.

Agamben (2014a), reforgca que, em busca pela certeza, a ciéncia moderna abole esta
separacgdo e faz da experiéncia o lugar — o “método”, isto é, 0 caminho — do conhecimento.
Mas, para fazer isto, deve-se proceder a uma refundicdo da experiéncia e a uma reforma da
inteligéncia, desapropriando-as, primeiramente, de seus sujeitos e colocando em seu lugar um
unico novo sujeito. Pois a grande revolucdo da ciéncia moderna ndo consistiu tanto em uma
alegacdo da experiéncia contra a autoridade (do argumentum ex re contra 0 argumentum ex-
verbo que sdo, na realidade, inconcilidveis), quanto em referir conhecimento e experiéncia a
um sujeito Unico, que nada mais é que a sua coincidéncia em um ponto arquimediano

abstrato: o0 ego cogita cartesiano, a consciéncia:

Com esta interferéncia de experiéncia e ciéncia em um Unico sujeito (que, sendo
universal e impassivel em ao mesmo tempo, um ego, retine em si as propriedades do
intelecto separado e do sujeito da experiéncia), a ciéncia moderna reproduz aquela
liberagdo do pathei mathos e aquela conjun¢do do saber humano com o saber divino
que constituiram o carater préprio da experiéncia mistica, e que haviam encontrado
na astrologia, na alquimia, na especulagdo neoplatbnica e sua expressdo pré-
cientifica, pois ndo foi na filosofia cléssica, mas na esfera da religiosidade dos
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mistérios da antiguidade tardia, que o limite entre humano e divino, entre o pathei
mathos e a pura ciéncia (do qual segundo Montaigne, é possivel apenas aproximar-
se, sem jamais toca-lo), foi superado pela primeira vez na ideia de um pathema
indizivel, em que o iniciado consumava a experiéncia da propria morte (“ conhece o
fim da vida” diz Pindaro) e obtinha assim previsdes mais doces a respeito da morte e
do tempo concluido. (AGAMBEN, 2014a, p. 28).

Agamben (2014a), diz que a concepcdo aristotélica das esferas celestes homocéntricas
como “inteligéncias” puras e divinas, imunes & mudanga e corrupcdo e separadas do mundo
terrestre sublunar, que é o lugar da mudanca e da corrupgdo, reencontra o seu sentido
originario apenas se a inserimos no panorama de uma cultura que concebe experiéncia e
conhecimento como duas esferas autonomas. Estabelecer uma relacdo entre os “céus” da
inteligéncia pura ¢ a “terra” da experiéncia individual foi a grande descoberta da astrologia, o
que faz dela ndo uma adversaria, mas uma condicdo necesséaria da ciéncia moderna. Somente
porque a astrologia (como a alquimia, que Ihe é solidaria) havia estreitado em um sujeito
unico no destino (na Obra) céu e terra, divino e humano, a ciéncia pdde unificar em um novo
ego ciéncia e experiéncia que até entdo se referiam a dois sujeitos distintos.

E para Agamben (2014a), somente porque as misticas neoplatbnica e hermética
haviam conciliado a separacéo aristotélica entre nous e psyché e a diferenca platénica entre o
uno e o multiplice com um sistema emanista (doutrina panteista derivada do neoplatonismo,
segundo a qual as criaturas seriam emanacg6es consubstanciais da luz divina , embora, nédo
tendo todas 0 mesmo grau de perfeicdo), no qual uma hierarquia continua de inteligéncias,
anjos, demonios e almas (recorde-se os anjos-inteligéncias de Avicena e de Dante)
comunicava-se em uma “grande cadeia” que partia do Um e a ele retornava, foi possivel
estabelecer como fundamento da “ciéncia experimental” um Unico sujeito.

Agamben (2014a), complementa que o mediador universal desta unido inefavel entre
inteligivel e sensivel (entre corpéreo e incorporeo, divino e humano) fosse, na especulagdo da
antiguidade tardia e medieval, um pneuma, um “espirito sutil” (0 spititus phantasticus da
mistica medieval), viria a fornecer algo mais do que 0 nome novo ao sujeito da experiéncia,
que em Descartes surgiria justamente como espirit. O desenvolvimento da filosofia moderna
esta inteiramente contido, como um capitulo daquela que Spitzer definia “semantica historica”
na contiguidade semantica entre pneuma- spiritus- spirit - Geist; e, justamente, porque o
sujeito moderno da experiéncia e do conhecimento. — assim - como o proprio conceito de

experiéncia - tem suas raizes em uma concepg¢do mistica, toda explicitacdo entre experiéncia e
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conhecimento na cultura moderna é condenada a chocar-se com dificuldades quase
intransponiveis.

Através da ciéncia, sdo a mistica neoplatonica e a astrologia que de fato ingressam na
cultura moderna, contra a inteligéncia separada e o cosmo incorruptivel de Aristoteles. E, se a
astrologia foi abandonada em seguida (em seguida, apenas: ndo se deve esquecer que Tycho
Brah e, Kepler e Copérnico eram também astrélogos, assim como fervoroso partidario da
astrologia era Roger Bacon, que antecipa em muitos aspectos a ciéncia experimental), isto
ocorreu, porgue o seu principio da nova ciéncia, com a constituicdo de um novo sujeito, que 0
aparato propriamente mistico-divinatério, segundo Agamben, torna-se supérfluo.

Agamben (2014a), explica que a oposi¢do racionalismo/irracionalismo, que pertence
de modo tdo irredutivel a nossa cultura, tem o fundamento oculto justamente nesta co-
participacdo originaria de astrologia, mistica e ciéncia, da qual o revival astrologico entre 0s
intelectuais renascentistas € apenas mais um sintoma evidente. Por isso, uma critica da
mistica, da astrologia e da alquimia deve necessariamente implicar uma critica da ciéncia, e
somente o restabelecimento de uma dimensdo na qual ciéncia e experiéncia encontrassem
individualmente o seu proprio lugar original poderia levar a uma definitiva superacdo da

oposicao racionalismo/irracionalismo:

Porém, enquanto a coincidéncia de experiéncia e conhecimento constituia nos
mistérios um evento inefavel que se cumpria com a morte e o renascimento do
adepto emudecido, e enquanto, na alquimia, ela se efetuava no processo da Obra, da
qual constituia a realizacdo, no novo sujeito da ciéncia, ela torna-se ndo algo de
indizivel, mas aquilo que j& sempre dito em cada pensamento e em cada frase, ou
seja, ndo um péathema, mas um méthema, no sentido originario da palavra: isto ¢,
algo que é sempre ja imediatamente conhecido em cada ato de conhecimento, o
fundamento e o sujeito de todo pensamento. (AGAMBEN, 2014a, p. 31).

Agamben (2014a), considera que somos tdo acostumados a representar o0 sujeito como
uma realidade psiquica substancial, isto €, como uma consciéncia, considerada como lugar de
processos psiquicos, que nos esquecemos de que, em seu surgimento, o carater psiquico e
substancial do novo sujeito ndo era certamente uma coisa ébvia. No instante em que é posto
em evidéncia na formulagéo cartesiana, ele ndo €, na verdade, uma realidade psiquica (ndo €
nem psyché de Aristételes, nem a anima da tradicdo medieval), mas um puro ponto
arquimediano, que se constituiu justamente através da quase mistica redugéo de todo conteido
psiquico; exceto o0 puro ato de pensar na sua pureza originaria, o sujeito cartesiano nada mais

¢ do que o sujeito do verbo, um ente puramente linguistico-funcional, muito similar a
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“scintilla synderesis” e ao “apice da mente” da mistica medieval, cuja realidade e cuja
duracéo coincidem com o instante de sua enunciacéo.

A transformacdo de seu sujeito, segundo Agamben (2014a), ndo deixa imutavel a
experiéncia tradicional. Enquanto o seu fim era o de conduzir o homem a maturidade, ou seja,
a uma antecipacdo da morte como totalidade consumada da experiéncia, ela era de fato algo
de essencialmente finito, e logo, era algo que se podia ter e ndo somente fazer. Mas, uma vez
referida ao sujeito da ciéncia, que ndo pode atingir a maturidade, mas apenas acrescer oS
préprios conhecimentos, a experiéncia tornar-se-a, ao contrario, algo essencialmente infinito,
um conceito “assintotico”, como dira Kant, ou seja, algo que se pode somente fazer e jamais
ter: nada mais, precisamente, do que o processo infinito do conhecimento.

Por isso, Agamben (2014a), explica que, qualquer um que se propusesse hoje a
recuperar a experiéncia tradicional viria a encontrar-se em uma situacdo paradoxal, pois
deveria, em primeiro lugar, cessar de fazer experiéncia, suspender o conhecimento. Mas, isto
ndo significa que, apenas com isto, reencontraria a experiéncia que se pode, simultaneamente,
fazer e ter. O velho sujeito da experiéncia, na verdade, ndo existe mais. Ele se duplicou. Em
seu lugar existem agora dois sujeitos que, no inicio do século XVII (ou seja, exatamente nos
mesmos anos em que Kepler e Galileu publicam suas descobertas), um romance retrata
enquanto caminham lado a lado, inseparavelmente unidos, em busca tdo aventurosa quanto
inatil: Dom Quixote, o velho sujeito do conhecimento, foi enfeiticado e pode apenas fazer
experiéncia, sem jamais té-la. Junto a ele, Sancho Panca, o velho sujeito da experiéncia, pode
apenas ter experiéncia, sem jamais fazé-la.

Assim, os interesses do mercado, de acordo com Paviani (2016), suplantam as
necessidades morais. Assim, formam-se profissionais, segundo as aspirac¢des da sociedade, do
mercado, deixando de lado os aspectos pessoais. O interesse cai nos aspectos profissionais.
Ledo engano, uma sociedade sem ética ndo permite o viver bem, satisfatorio, a plenitude do
sentido da vida.

Em Infancia e historia, Agamben (2014), mostra que em lugar de uma tal experiéncia
transcendental encontra-se, naquela, diferenca entre lingua e fala (ou antes, nos termos de
Benveniste, entre semidtico e semantico) que permanece o incontornavel com o qual toda
reflexdo sobre linguagem deve confrontar-se. Mostrando que entre estas duas dimensdes néo
existe passagem, Benveniste conduziu a ciéncia da linguagem (e, com ela, toda uma fileira de
ciéncias humanas, das quais a linguistica era a ciéncia—piloto) diante de sua aporia suprema,

além da qual ela ndo pode prosseguir sem transformar-se em filosofia.
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E obvio que, segundo Agamben (2014), para um ser cuja experiéncia da linguagem
ndo se apresentasse sempre cindida em lingua e discurso, um ser que ja fosse, portanto sempre
falante e estivesse sempre em uma lingua indivisa, ndo existiriam nem conhecimento, nem
infancia, nem historia: ele seria imediatamente unido a sua natureza linguistica e néo
encontraria em nenhuma parte uma descontinuidade e uma diferenca nas quais algo como um

saber e uma historia poderiam produzir-se:

A dupla articulagdo em lingua e discurso parece, pois, constituir a estrutura
especifica da linguagem humana, e somente a partir desta adquire seu sentido
préprio a oposicdo dynamis e energéia de poténcia e de ato, que o pensamento de
Aristoteles deixou como heranga a filosofia e a ciéncia ocidental. A poténcia - ou 0
saber — é a faculdade especificamente humana de manter-se em relagdo com uma
provacao, e a linguagem na medida em que € cindida em lingua e discurso, contém
estruturalmente esta relacdo, ndo é nada além desta relagdo. O homem ndo sabe
simplesmente, nem simplesmente fala, ndo & homo sapiens ou homo loquens, mas
homo sapiens loquendi, homem que sabe e pode falar (e, portanto, também, nédo
falar), e este entrelagamento constitui 0 modo com o qual o Ocidente compreendeu a
si mesmo e que pds como fundamento do seu saber e de suas técnicas. A violéncia
sem precedentes do poder humano tem a sua raiz Gltima nesta estrutura de
linguagem. (AGAMBEN, 20144, p. 14).

Agamben (2014a), diz que, neste sentido, aquilo que no experimentum linguae se tem
experiéncia, ndo é simplesmente uma impossibilidade de dizer, trata-se, antes, de uma
impossibilidade de falar a partir de uma lingua, isto é, de uma experiéncia — através da
morada infantil na diferenca entre lingua e discurso — da propria faculdade ou poténcia de
falar. Colocar o problema do transcendental significa, em Gltima andlise, perguntar o que quer
dizer “possuir uma faculdade”, qual ¢ a gramatica do verbo “poder”. E a tnica resposta
possivel € uma experiéncia da linguagem.

Giddens (2002), reforca que, como no caso dos outros processos de desenvolvimento
social moderno, seria equivocado entender a segregacdo da experiéncia como homogénea e
envolvendo tudo. Ela é internamente complicada, faz surgirem contradi¢des e também gera
possibilidade de reapropriacdo. A segregacdo vale sublinhar, ndo € um fenbmeno de uma vez
por todas, e ndo representa um conjunto de fronteiras sem fric¢des. Lugar da represséo, suas
caracteristicas excludentes normalmente carregam conotacfes de diferenciagdo hierarquica e
desigualdade. As fronteiras da experiéncia segregada estdo cheias de tensdes e de forcas mal
dominadas; ou metaforicamente, sdo campos de batalha, as vezes, de carater diretamente

social, mas muitas vezes se ddo dentro do campo psicologico do ‘eu’.
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Giddens (2002), explica que devemos também considerar o impacto da experiéncia
através dos meios de comunicacdo. O contato com a morte e com doengas graves pode ser
raro, exceto para os profissionais especializados, mas em relacdo a experiéncia através da
midia € bem comum. A literatura de ficcdo e apresentacbes documentais estdo cheias de
matérias que retratam a violéncia, a sexualidade e a morte. A familiaridade com os ambientes
de tais atividades, como resultado da ampla influéncia da midia de varios tipos, pode ser de
fato maior nas condigbes sociais pré-modernas. Muitas formas de arte popular sdo
essencialmente estorias morais em que as narrativas sd@o engendradas e uma ordem moral é
construida. Claramente esses mundos de ficcdo em parte suplantam os da vida cotidiana. No
entanto, pela linguagem e imagens da midia, os individuos também tém acesso a experiéncias
que, em diversidade e distancia, vdo muito além do que poderiam ir, na auséncia dessas
mediacdes.

As sensibilidades existenciais, portanto, ndo séo simplesmente atenuadas e perdidas;
até certo ponto podem se enriquecer, a medida que se abrem novos campos de experiéncia.
Giddens (2002), cita que, no todo, € certo que a experiéncia através da midia favorece a
segregacdo em vez de ajudar a supera-la. Um fascinio com o “realismo ficcional”, como, por
exemplo, das telenovelas, exprime interesse pelas antigas moralidades da vida cotidiana. Mas,
tais preocupagbes tendem a confirmar a separagdo da atividade do dia-a-dia das
externalidades em que alguma vez se encaixaram. Onde os individuos sdo postos cara a cara
com as demandas existenciais — como nos momentos decisivos — eles provavelmente
experimentam o choque e a inversdo da realidade. A inversao da realidade, em verdade, pode
ser muitas vezes uma reacgdo psicoldgica funcional que alivia as ansiedades que apareceram
nessas situacdes — um aparato neutralizador inconsciente.

De acordo com Strieder e Girardi (2019), o reencontro com a consciéncia da reflexao
ética nas acbes, com a consciéncia da pertenca a biosfera e com a consciéncia do cuidado
torna possivel a ascensdo e a ampliacdo da visdo sistémica que constitui o ser humano como
ser reflexivo sobre seu viver e tantos mundos que poderdo ser gerados a partir dele. “A
experiéncia humana tem um sentimento de fluir, e diferencas de padrdo nesse fluxo séo a base
para as qualidades sentidas em diferentes situacdes.” (JHONSON, 1990, p. 43). Essa é uma
nocéo dificil de explicar, mas algo que todo mundo sente. Um aspecto importante é enfatizar
que essas qualidades operam na experiéncia adulta de mundo e ndo somente na crianca

pequena.
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N&o é uma questdo de substituir o corpo por uma linguagem verbal ou pela tradicdo
cultural, mas de compreender como nossa constitui¢cdo organica € necessaria para significar o
mundo e agir nele. Mas, mesmo essa concluséo parcial é de valor, se nos leva a focar mais nas
qualidades sentidas da vida e na sensibilidade. Agamben (2014a), finaliza que Wittgenstein

em uma conferéncia pablica, repropde a seu modo o experimentum linguae:

E agora descreverei a experiéncia de maravilhar-se com a existéncia do mundo
dizendo: é a experiéncia de ver o mundo como um milagre. Neste momento sou
tentado a dizer que a expressdo justa da lingua para o milagre da existéncia do
mundo, mesmo ndo sendo nenhuma proposi¢do na lingua, é a existéncia da propria
linguagem. (AGAMBEN, 2014a, p. 17).

Tentemos prosseguir com o0 experimento wittegensteiniano, desafia Agamben, e
perguntemo-nos: “Se a expressao mais adequada para a maravilha da existéncia do mundo é a
existéncia da linguagem, qual sera entdo a expressao justa para a existéncia da linguagem?”.
(AGAMBEN, 2014a, p. 17). A Unica resposta possivel a esta pergunta é: a vida humana
enquanto ethos, enquanto vida ética. Buscar uma polis e uma oikia que esteja a altura desta
comunidade vazia e impresumivel, esta € a tarefa infantil da humanidade que vem.

Em muitas paginas, ele nos traz de volta, de acordo com Negri (2017, p. 2), o Unico
Agamben politico que conhecemos (em que politico significa fazer e ndo simplesmente
conjecturar sobre a dominacdo a maneira dos juristas e idedlogos), aquele Agamben de “A
comunidade que vem, mas traz de volta um Agamben politico que é o avesso da Comunidade
que vem”.

O problema sempre € a conquista politica de uma vida feliz. Contudo, vinte anos
depois, essa pesquisa ndo se conclui com a construcao de uma comunidade possivel, nem com
a definicdo de uma poténcia - ou, pelo menos, ndo considerando como tal - a “poténcia
destituinte”, esperanca em que conclui a pesquisa de Agamben.

Nesta perspectiva, a felicidade consistiria na singular contemplagdo de uma “forma de
vida”, uma que recomponha zoeé e bios e, de outra parte, desative a separacdo imposta pela
dominacdo entre os dois termos. Negri (2017, p. 3), reforca que na “forma de vida” assim
definida, a poténcia se apresenta como uso inoperoso; nela, a “vida nua” ndo seria entdo mais
separavel por parte do poder; em vez disso valeria o principio do comum: “comunidade e
poténcia se identificam sem residuos, porque a ineréncia de um principio comunitario em toda

poténcia € funcao do carater necessariamente potencial de toda comunidade”. Somente entdo
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teremos de novo uma politica da felicidade, quando comega o dificil: “somente agora”,
quando comeca aquele futuro.

Se tudo isso se desdobra no tempo, num tempo ainda ndo terminado — o percurso
exige uma estranha teleologia: uma forma de vida que seria, também, uma forma de
esperanca? De qualquer modo, ja& na adverténcia do inicio do livro, Agamben nos arranca
qualquer ilusdo — o “Uso dos Corpos” ndo ¢ “nem um novo come¢o nem uma conclusdo”; a
teoria “apenas remove o campo dos erros”, e quando os reduz a inoperosidade, a teoria se abre

a pratica:

[...] uma vida- a vida humana - em que os modos singulares, atos e processos do
viver sdo jamais simples fatos, mas, sempre e antes de tudo, possibilidade de vida,
sempre e antes de tudo, poténcia. E a poténcia, uma vez néo é diferente da esséncia
ou da natureza de cada ser, pode ser suspensa e contemplada, mas jamais dividida do
ato. [...] Ndo existe, a saber, um sujeito a quem compete uma poténcia que ele pode
decidir, por seu arbitrio, de colocar em ato: a forma de vida é um ser de poténcia nao
tanto porque pode fazer, ou ndo fazer [...] mas, antes de tudo, porque é a sua
poténcia e coincide com ela [...]. Esta é imediatamente a forma de vida como vida
politica. (AGAMBEN, 2014b, p. 265).

Educar para a democracia, a autonomia intelectual, a solidariedade e o reconhecimento
do outro, entre outros aspectos, significa atender fins e objetivos importantes para a sociedade
democrética e contemporanea. Mas a definicéo de fins e de objetivos néo é tarefa simples. Ela
exige, de acordo com Paviani (2016), que se tomem decisdes complexas e, a0 mesmo tempo,
exige planejamento e inovacdo, associados a formacéo de carater e a preparacdo profissional
da pessoa.

A escola, de acordo com Paviani (2016), no contexto dos processos de globalizacéo,
estd mergulhada num turbilhdo de mudancas, de natureza distinta, e esquece as obrigacGes
éticas, em beneficio do mercado e de outras demandas econémicas e sociais. Em vista dessa
situacdo, tanto o agir do professor quanto o do estudante estdo envolvidos apenas na crise
ética da sociedade e ndo no projeto de pensar na moralidade em sua génese. O espirito critico
da ciéncia e o desenvolvimento tecnologico impdem-se de modo independente ao conjunto de
normas e costumes que caracterizam a moralidade da sociedade.

Paviani (2016), também frisa que a questdo das relacdes entre ética e educacdo nédo se
limita apenas a considerar que um dos objetivos da escola € a formagdo moral. O fundamental
é perceber que os atos de ensinar e de aprender os procedimentos do processo escolar ou
extraescolar, isto &, além das condutas dos individuos, sua acdo coletiva envolve outra

dimensdo moral.
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Se educar € sempre uma relacdo moral ou ética, como condicdo constitutiva da
educacéo, isso ndo nos dispensa de refletirmos sobre os comportamentos profissionais do
professor e do estudante, condutas que supdem encontros, didlogos, choques, transformacoes

préprias da experiéncia e da aprendizagem e de seus significados:

Agamben sublinha que a énfase que a filosofia ocidental assignou a teoria como
capacidade contemplativa da vida esta relacionada com a inoperosidade como
categoria politica. A préaxis da vida propriamente humana é aquela que, possuindo a
poténcia do nao, é capaz de tornar inoperantes as funcfes programadas e 0s
programas pré-definidos para a vida, fazendo girar seu agir em torno de um vazio da
poténcia que abre sua acdo para horizontes imprevisiveis. A contemplacdo e a
inoperosidade sdo operadores da antropogénese, liberam o ser humano de qualquer
destino bioldgico ou social e da predeterminagdo programada de sua acéo, deixando-
o aberto para aquela particular “auséncia de obra” que costumamos denominar de
politica e arte. (RUIZ, 2018, p. 46).

Ao contrario, se 0s dispositivos encontrados e conectados, sejam 0s de controle da
vida, da busca pelo sucesso pelo dinheiro, pelo poder e pelo trabalho desenfreado e pelas
atitudes desumanas, voltados para a realizacdo meramente pessoal, pode-se correr o risco de
chegar a um dado momento da vida e sentir o “vazio” existencial, aliados a uma imensa
depressao e patologias diversas, que tanto vemos por ai.

De acordo com Strieder e Girardi (2019), os conflitos econdbmicos e de recursos
naturais séo reflexos da crise cultural, crise esta que evidencia o desencanto do ser humano, a
sensacdo de vazio interior, o distanciamento inter-relacional, a ansiedade e a angustia
traduzidas em estresse e enfermidades somaticas. Enfermidades psicossomaticas acentuadas
pelo eficientismo utilitarista, pela cronometria, pelas metas a cumprir e pelo consumismo
como fonte hedonista. Convivemos com a radicalizacdo da violéncia e da agressividade que
se polarizam em atos de terrorismo, confrontos étnicos e religiosos, delinquéncia, corrupg¢do e
indiferenca. Vivemos, na contemporaneidade, de forma intranquila 0 empobrecimento e a
fragilizacdo das relacdes afetivas, amorosas e de amizade, como experiéncia para a criacdo de
outras formas interacionais e portas para a emergéncia de uma ética diferente. O
esfacelamento da teia afetiva, juntamente com o esvaziamento de vida, tem graves
implicag¢des nos ambitos da vida individual e coletiva.

Duarte Jr. (2006), nos diz que ao ndo usarmos nossa humana prerrogativa de usar
somente a cabeca, nosso corpo fenece. Ao ndo usarmos nossa humana prerrogativa de
antecipar mentalmente um acontecimento, pensando e planejando-0, corremos o risco de

submeter 0 nosso corpo a atividades e esforcos desnecessarios e desgastantes. Mas por outro
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lado, ao acreditarmos que todas as nossas decisfes e solugfes possam ser tomadas e
encontradas no modo abstrato do pensamento, sem qualquer contribuicdo do saber detido pelo
Nosso organismo como um todo, o corpo pode comecar a atrofiar e murchar.

Quer dizer, uma acdo também pode acarretar sofrimentos, se antecipada e tomada
apenas e tdo-somente no modo de sua apresentacdo abstrata, desconsiderando-se os apelos e
avisos provenientes dessa sabedoria difusa, detida por nossa carne, sabedoria que, as vezes,
edita sentimento, as vezes, intuicao e, as vezes, até mesmo treino corporal puro e simples.

Duarte Jr. (2006), ainda reforca que tais denominagdes, contudo, sdo costumeiramente
empregadas para denotar uma atividade de nosso corpo sempre tosca e primitiva, com
qualidade inferior a qualquer conhecimento racional produzido pela acdo de um cérebro que
abstrai, ou seja que se distancia de uma situacdo concreta e a representa simbolicamente.
Assim, ao saber detido pelo corpo 0 homem moderno ndo costuma emprestar prestigio, sequer
Ihe dando, no mais das vezes, a devida atencao e reconhecimento.

Duarte Jr. (2004), enfatiza que, no entanto, grande parte de nosso agir cotidiano
fundamenta-se nesse saber corporal basico, primitivo em sua origem, mas com enorme
potencial para ser desenvolvido e lapidado, ou seja, educado. Dirigir um automdvel, andar de
bicicleta, arremessar uma bola de longa distancia e “encesta-la” no jogo de basquete, bem
como dancar ao ritmo de uma musica, sdo exemplos de capacidades cognoscitivas de nosso
organismo, assim como distinguir odores, sabores, sons, texturas; tratam-se todas de
atividades que muitos pouco requerem o concurso de um pensamento abstrato elaborado de
um conhecimento cerebral simbolico. Para o autor ndo se pensa ao se desviar subitamente o
carro de um obstaculo inesperado, nem ao se escolher uma colénia em vez de outra: o corpo
sabe 0 que fazer e 0 que escolher nestes casos — pensar implicaria em se perder tempo e em
ndo resolver o problema na fracdo temporal exigida.

Para ilustrar Duarte Jr. (2006), lembra da fabula da centopéia, a qual se perguntou
como fazia para ndo confundir o movimento daquelas pernas todas, tropecando e caindo ao
andar, sem jamais haver pensado nisso, o pobre bichinho dali em diante quedou paralisado,
tentando equacionar mentalmente o saber corporal que a fazia mover harmonicamente todas
as suas patas sem nunca confundi-las. Inelutavelmente, hd um saber detido por nosso corpo,
que permance integro em si mesmo e irredutivel a simplificacdes e esquematizacgdes cerebrais.
O corpo conhece 0 mundo antes de podermos reduzi-lo a conceitos e esquemas abstratos

préprios de n0ssos processos mentais.
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Ao percebermos toda essa parafernélia de dispositivos e de mecanismos de controle e
de biopolitica, talvez possa ser possivel a percepcdo desses elementos e, por vezes, teremos
que escolher entre resistir, profanar, nos imunizar ou fugir deles, com condutas e posturas
individuais, ou quica coletivas, dependendo do nivel de compreensdo e determinacdo das
pessoas envolvidas, como também poderemos escolher a opcao pela fuga a esses dispositivos.
Fugindo desses dispositivos, poderemos de alguma forma resistir a captura da vida e
compreendermos de maneira mais consciente que as nossas escolhas determinam quem
somos, escolhermos entre os caminhos que se apresentam, ou trilharmos algo novo,

dependendo de nossos objetivos:

E nesse sentido que devemos buscar tornar inoperosos os dispositivos atinentes ao
direito, perseguindo e conferindo a esse novo uso, em direcdo a uma forma de vida
em que se ausente a separacdo entres bios e zoé e que viabilize uma vida feliz.
Assim como uma danca realizada em meio aos atos de uma festa ou como um
intestino de um corpo glorioso, novos usos, novos habitos, novos julgamentos,
novas convicgdes, novos valores, apenas dessa forma profanante poderemos superar
0 impasse atualmente verificado na ldgica da soberania. Um direito falado,
discutido, estudado, brincado, festejado, ja ndo mais aplicado. Um direito mostrado,
que exiba a virtude da capacidade de a humanidade chegar a justica. Este é o papel
do direito. E entdo estados de excecdo e campos deixardo de ser paradigmas e
desgracadamente atuais, para se converterem, de maneira definitiva, em coisas do
passado. (TEIXEIRA, 2015, p. 213).

Peixotto (2018, p. 173), sinaliza que Agamben aponta que o lugar que torna possivel
essa vida “[...] irremediavelmente e dolorosamente destinada a felicidade [...]” é a politica. E
através da politica que é possivel romper com a divisdo imposta desde os tempos mais
remotos, e penetrou todos os campos do conhecimento humano. Esse é o lugar onde é
possivel rearticular as divisdes e reencontrar o “humano do homem”. Ao mesmo tempo, uma
politica ndo estatal s6 € possivel, a medida que vislumbrarmos uma vida na qual ndo esta em
jogo o seu proéprio viver, ou seja, somente quando a vida politica for orientada pela ideia de
felicidade ela podera ser reunida, e podera se constituir numa forma de vida.

Agamben (2017a), adverte que sera necessario perceber o que estad em nosso entorno e
fazer uma escolha, tomar um posicionamento; nos chama a atengdo que somos “senhores e
escravos” de tudo o que nos cerca, de tudo o que nos constitui, e 0 que pode nos destituir.

Nesse sentido, o cuidado de si e 0 “uso do corpo” tornam-se dispositivos importantes
em nossa vida, e a maneira com que 0 programamos para definir suas funcionalidades e as
suas especificidades, serdo determinantes para nos vincular aos nossos processos de ser e de

se tornar. E preciso, por vezes, resistir, por vezes profanar, por vezes fugir. Ndo podemos
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viver a vida somente atraves das lentes fotograficas do celular, é preciso experienciar a vida,
sem programé-la e, por vezes, deixa-la acontecer.
Nosso futuro depende de nossos posicionamentos. A escolha, de acordo com Agamben

(2017a), ndo sera neutra, pois cada escolha determina um posicionamento sobre o que esta em
jogo em nossa luta diaria.
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CAPITULO 11l

3 CORPOREIDADE E EDUCACAO DO CORPO: A SENSIBILIDADE E A
HUMANIZACAO COMO NOVA FORMA DE VIDA

N&o é, primariamente, crise dos fundamentos da ciéncia, ou da politica, ou da
economia, ou do que for, e sim crise dos fundamentos da vida humana. Vida essa
que se constitui imediatamente como cotidianamente, como um desenrolar de
atividades e fainas diarias, a maioria delas repetitivas e rotineiras, mas sempre
fundadas nos sentidos corporais. (KUJAWSKI, 1988, p. 34).

Nesse Ultimo capitulo apresentaremos algumas reflexdes sobre a corporeidade?!, e
sobre a educacdo do corpo e dos sentidos, para que se possa conecta-las com a proposta-
desafio dessa tese que € de apresentar as principais contribuicdes advindas dos conceitos de
uso, inoperosidade e profanacdo a partir das obras de Giorgio Agamben.

Tém-se como objetivo apontar a utilizacdo desses conceitos para a educacao, para a
formagdo humana e para a educacgdo do corpo, tendo como sonho-desafio, vislumbrar um
mundo mais terno, consciente, humanizado e sensivel atraves da desativacdo dos dispositivos
biopoliticos que capturama vida e o corpo e ativar e propor novos dispositivos capazes de
desativar a sacralizagdo do corpo, 0 uso do corpo como objeto, de escraviddo, de
operacionalizacdoda maquinaria laboral ou como “mercadoria”.

Agamben sugere como novos dispositivos a profanacdo do corpo e a inoperosidade
como uma forma de vida na aventura pela vida e aqui as propomos como ferramentas de
contribuicédo para a corporeidade , para a educacdo do corpo e para 0s processos educativos,
como sendo a constituicdo de uma forma de vida .

O autor defende a indeterminacdo e a abertura sendo nesse sentido, a revogacao de
todas as vocacdes facticias, que ela depde e tensiona a partir de dentro, no gesto mesmo em

que se mantém e que nelas habita.

21Santin (2014, p. 157-158), define que etmologicamente a palavra corporeidade é a traducdo literal do termo
latino corporalitas, que, por sua vez, deriva de corpus — oris. Coporeidade ou corporalidade? As linguas
neolatinas - Portugués, Francés e espanhol - registram as duas formas como sindnimos. Aparecem, entretanto,
em algumas linguas, distin¢des: por exemplo, o francés, que define corporalidade como tendo um sentido mais
material do que corporeidade e, corporeidade, como tendo um sentido menos material do que corporalidade. No
espanhol a distingdo € ainda mais sutil, pois corporalidade seria o estado e qualidade de corporale,
corporeidade significaria qualidade de corpéreo. Na lingua portuguesa, tudo indica, ndo ha uma diferencga, pois
os diciondrios apresentam corporalidade com o mesmo significado de corporeidade, isto €, o que tem qualidade
de ser corpo, de ser material. Resumindo a questdo, pode-se dizer que as variantes - corporeidade e
corporalidade — devem ser entendidas mais como uma questdo gramatical do que de seu contetido semantico.
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Strieder (2002), explica que refletir a condicdo humana e perspectivar uma educagéo
para o entendimento é permitir-se o direito de admirar a fantastica aventura da vida e, em
particular, a aventura vivencial dos seres humanos. E desejar “ensonhar” um ser humano bem
mais diverso do que a racionalidade do oeconomicus pretendem. Humanizar requer manter
acesa a chama da vivéncia criativa, regada pela afetividade, pela sensibilidade, pelo riso, pelas
lagrimas, pelo fervor da participacdo, pelas luzes do respeito e pelo desejo de cultivar, no
jardim da vida, a vivéncia da beleza. E, na condigdo de “filhos da vida” reconhecer que a
vida é uma aventura da criatividade e nela o futuro de cada qual bem como da humanidade
requer construcao.

Nesse sentido, parte-se da premissa de que 0 corpo é a questdo contemporanea da qual
vém se ocupando pensadores de varias areas. Filosofia, antropologia, sociologia, medicina,
engenharia genética, artes e comunicagdo sdo alguns dos campos do saber que analisam o
corpo por distintos pontos de vista.

Depois de séculos de separacao religiosa entre corpo e alma no pensamento ocidental e
depois de outros séculos de primado da razdo sobre as sensacdes e percepcdes, 0 corpo, de
acordo com Siqueira (2006, p. 39), — antes visto como suporte — parece propenso a ser
entendido como conjunto que reline pensamento e percepcdo, carne e abstracGes, sem que
esses elementos sejam dicotdmicos entre si, mas entendidos em um contexto cultural.

Suporte de identidades, ao mesmo tempo em que matriz de significados, o corpo é
portador de signos. Assim, ndo é corpo neutro, pois é modelado a partir de valores culturais e
estéticos. O corpo &, entdo, um rico férum para debate, uma vez que diferentes grupos sociais
e sociedades o pensam de modos distintos.

Para Siqueira (2006), o corpo ja foi visto como espaco de pecados e de expiacdo de
crimes. Para libertd-los dos erros cometidos, toda uma tecnologia de punicdo foi
desenvolvida. Essa tecnologia, ainda hoje em desenvolvimento, gerou torturas fisicas e
psicoldgicas, aprisionamento, visando a tornar os corpos cada vez mais doceis.

Atualmente as tecnologias ligadas ao virtual ampliam territorios e rompem fronteiras,
dando uma nova dimensdo ao corpo e a corporeidade. Através de um espacgo virtual,
possibilitado pela interligacdo de redes de computadores e celulares, tornam-se possiveis
deslocamentos sem que o usuario saia do lugar fisico onde se encontra. Através de recursos
das redes de computadores, como salas de bate-papo (os chats), conversas e postagens em
diversas redes sociais é também possivel e desejavel criar identidades corporeas que ndo

correspondam a uma identidade “real”. Ao mesmo tempo em que a virtualidade liberta o
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corpo da massa, da gravidade, paradoxalmente, h& o estimulo cultural, para que o corpo seja
disciplinado em academias de ginastica, ou atraves de intervengdes e cirurgias estéticas, para
que assuma determidada forma, culturalmente considerada agradavel, uma onda de culto ao
corpo e tambem de vigilancia social e cultural. Atletas, tatuadores, halterofilistas, modelos,
manequins reconstroem seus corpos de acordos com ideologias, modas ou crengas. O corpo
mostra-se assim, como importante artefato, objeto de reconstrugéo cultural e social.

Soares (2014), enfatiza que podemos pensar nos modos de caminhar, de sentar, de se
comportar a mesa, de se vestir e, de maneira mais ampla, de dominar seu corpo, pois “[...]
quanto [...] mais mantiver a disciplina e evitar movimentos supérfluos, desgastantes e
oscilantes, tanto mais cada postura do corpo satisfara a si propria e tanto mais sera sua atuacao
[...]”. A educacdo em geral e a educacdo do corpo, de modo bem especifico e especializado,
incidem diretamente sobre os corpos, transmitindo valores e normas, difundindo significados
e sentidos que implicam a elaboracdo de comportamentos e atitudes aceitos socialmente.

O que Foucault nos revela em Vigiar e Punir (2014), se caracteriza por sua dedicacéo
ao exame dos mecanismos disciplinares. Essa tecnologia politica do corpo nédo se circunscreve
apenas ao ambito do poder judiciario e aos limites das instituicdes de corre¢do. Ao contrario,
ela se estende para aquém e além deles, agindo de forma difusa, em rede, e por intermédio de
diferentes mecanismos estratégicos, perfazendo uma espécie de diagrama, de dispositivo que
cobre todo o tecido social, ou seja, que atua imediatamente a ele.

Diversas problematizacGes possiveis tém sido construidas a respeito do corpo, e, de
acordo com Peres (2011), uma das possibilidades tem relacdo com as conceituacdes propostas
pela teoria queer, em especial por Michel Foucault, assim como pesquisadores que trabalham
sob esse limiar, tomando o corpo como materializacdo dos discursos reguladores e
disciplinares, provindos das acdes do biopoder. Sob essa perspectiva, 0s estudos de Peres nos
aproximam de uma leitura que toma o corpo como uma producdo sécio-historica, cultural e
politica, em construcdo permanente e flexivel que Ihe confere marcas que variam de acordo
com 0s tempos, espacos, conjunturas econdmicas, grupos sociais, etnicos, sexuais e de
expressao de géneros.

O corpo, segundo Peres (2011), ndo pode ser tomado como algo terminado, mas como
uma materialidade provisdria, mutante e mutéavel, vulneravel as mais diversas formas de
intervencdo, sejam elas cientificas, tecnoldgicas e ou/ eclesiasticas, sejam elas transgressivas

e/ou marginais, politicas e/ou culturais, clarificando que o corpo ndo é universal e absoluto,
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mas plastico, flexivel, relacional, portanto, produzido através de sua socializagdo e
coletividade.

Na composicdo dos lineamentos que tecem o corpo-dispositivo, Peres (2011),
evidencia trés blocos de linhas que sdo denominadas duras, linhas flexiveis e linhas de fuga.
Essas linhas estdo presentes na composicao dos sujeitos, dos individuos, dos grupos, enfim,
de toda a sociedade, reificando valores, significados e discursos presentes no contexto
historico e cultural em que se processam 0s modos de subjetivacdo, em consequéncia dos
saberes e poderes engendrados nos modos de producdo. Uma definicdo possivel de
subjetividade nos tem levado a tomé-la como o modo pelo qual o sujeito € colocado a
disposicdo do campo social e atravessado por dispositivos de poder-saber regulatérios e
disciplinares que incidem sobre si. De modo mais efetivo, temos privilegiado uma leitura de
subjetividade que se expressa pela heterogeneidade plural e polifénica, o que permitiria
falarmos de linhas de subjetivacéo.

O corpo adquire significado por meio da experiéncia social e cultural do individuo em
seu grupo, tornando-se discurso a respeito da sociedade, passivel de leituras diferenciadas por
atores sociais distintos. Sua postura, forma, disposicdo, suas manifestacdes e sensacées geram
signos que sdo compreendidos por uma imagem construida e significada pelo interlocutor. Os
gestos e movimentos desse corpo também sdo construidos, aprendidos no convivio da
sociedade - seja diretamente no contato interpessoal ou por imagens e representacoes
veiculadas por meios de comunicacgao.

Nesse sentido, a feitura do sujeito (subjetivacdo), para Peres (2011), se realiza a partir
dos lineamentos que contribuem para a criacdo de corporeidades e de movimentos desejantes.
Com muita frequéncia, reproduzem-se modelos previamente dados pelas instancias de saber-
poder de producdo e manutencdo da ordem estabelecida, efetivando-se através do exercicio
realizado pelas linhas de subjetivacdo normatizadoras, responsaveis pela criacdo das
identidades fixas, dos papéis sociais bem definidos, da heteronormatividade, dos
determinantes binarios dos sexos e dos géneros, dos discursos acéticos e dos corpos Uteis,
ddceis e disciplinados.

Essas linhas de subjetivagdo normatizadoras estariam a servigo da manutencdo do
poder. De acordo com Foucault, todo poder traz em seu bojo um contra poder, ou seja, um
movimento de resisténcia, de enfrentamentos que se atualiza atraves das linhas de
subjetivacdo singularizadoras, que, ao contrério das linhas de subjetivacdo normatizadoras,

dao passagem para outros afetos e outras possibilidades de criagdo e potencializagdo que se
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efetivam em outros modos de existencializagdo. As linhas de subjetivacdo singularizadoras,
de acordo com Peres (2011), facilitam a emergéncia e a expressdo do novo, da expressdo da

poténcia criadora e da abertura de novas conexdes e intensidades do desejo:

Embora as linhas predominantes em nossa cultura ocidental sejam as de
segmentaridade dura e normatizadora, para que 0s corpos, as relacfes e os prazeres
reproduzam as determinac@es regulatérias do sistema sexo/género/desejo (que dao
manutencdo a heteronormatividade e impf6em a heterossexualidade como
obrigatéria), quando as linhas flexiveis e de fuga sobrepdem as demais, surgem
possibilidades de criacdo de novas corporeidades, novos usos dos prazeres e de
relacbes, da emergéncia de novos saberes, que, por sua vez, promovem a emergéncia
de novos modos de existencializacdo e a necessidade de novas problematizagdes,
dadas as novas demandas e reinvindicacdes emancipatérias e politicas desse novo
modo de viver e ser no mundo. (PERES, 2011, p. 74).

Para Rosa (2016), dentro dessa formatacdo de materializagdo dos corpos e implicacfes
com os lineamentos, o corpo e a corporeidade se processam de acordo com 0s movimentos
das linhas de subjetivacdo que ganham maior intensidade em sua feitura, podendo, em certos
momentos, reificar a normatizacao, sob forte influéncia dos valores morais/conservadores do
essencialismo que reduz o corpo e sua fisiologia e fungéo reprodutiva heteronormativa, ou dar
passagem para outros devires que favorecam a emergéncia de novas expressées sexuais e de
géneros.

Nesse sentido, Rosa (2016), diz que 0 sexo é acesso, a0 mesmo tempo, a vida do corpo
e a vida da espécie. De acordo com Foucault, servimo-nos dele como matriz das disciplinas e
como principio das regulagdes. E por isso que, no século XIX, a sexualidade foi esmiucada
em cada existéncia, nos seus minimos detalhes; foi desencavada nas condutas, perseguida nos
sonhos, suspeitada por tras das minimas loucuras, seguida até os primeiros anos da infancia;
tornou-se a chave da individualidade. Além disso, a vemos, também, tornar-se tema de
operacdes politicas, de intervencBes econdmicas, e ser empregada como indice de forca de
uma sociedade.

O corpo e seu uso € o resultado dos acontecimentos e, como tal, é atravessado por
valores, sentidos e discursos que se materializam e determinam seu modo de relagdo e
funcionamento, de acordo com as leis, os contratos e as instituicbes que regem o contexto
pelo qual ele foi produzido.

O corpo, de acordo com Le Breton (2016), ndo esta “liberado” do cotidiano, sendo de
maneira fragmentada e cindida. O discurso da liberacdo e das praticas que ele suscita tem por

base as classes sociais médias ou privilegiadas. Essa “liberagdo” faz-se mais ou menos sob a
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égide do prazer (mesmo que seja inegavel o fato de que o prazer estd frequentemente
presente), do que através do trabalho de si, do calculo personalizado. Sua matéria ja é dada no
mercado do corpo em um dado momento. O entusiasmo, segundo esse autor, contribui para
endurecer as normas de aparéncia corporal (estar magra, bela, bronzeada, em forma, jovem
etc., para a mulher; estar forte, bronzeado, dinamico etc., para o0 homem) e, portanto, para
manter, de maneira mais ou menos clara, uma baixa autoestima naqueles que ndo podem
produzir, por qualquer razdo, os signos do “corpo liberado”. Ele participa também da
depreciacao do envelhecimento que acompanha a existéncia do homem.

Le Breton (2016), diz que ela — depreciagdo - alimenta, para certas categorias de
populacdo (pessoas idosas, deficientes etc), o sentimento de estar mantido a distancia de seus
atributos fisicos. Nesse sentido, poderiamos dizer que a “liberagdo do corpo” ndo sera efetiva,
enguanto a preocupagdo com o corpo nao tiver desaparecido.

A formacdo cultural (Bildung) representa historicamente a heranga do patrimonio
material e imaterial da humanidade, que se perpetua, de acordo com Trevisan (2016), gracas a
capacidade humana de instigar a sua autoconstrucdo, independentemente, ou para além da
zona de influéncia de um deus ou da natureza. E um discurso que tem como horizonte a
temporalidade historica, em que os humanos se deparam com o0s desafios de seu contexto
historico e social e, pautados nessa experiéncia, constroem a sua identidade pessoal e coletiva.

Trata-se, sem duvida de um objetivo que, para Severino (2006), soa utopico e de dificil
consecucdo a vista da dura realidade historica de nossa existéncia. E a hipdtese que o autor
propde defender é a de que a educacdo vem sendo pensada hoje como formacdo cultural,
perspectiva que realiza uma sintese superadora das perspectivas anteriores, que a conceberam
como concepcao ética, num primeiro momento, e como formacdo politica, em um segundo
momento.

A bildung, segundo Trevisan (2016), € um conceito em conflito atualmente, assim
como todo edificio teérico moderno. Juntamente com a formacdo, categorias caras ao discurso
humanista moderno, como sensos communis, capacidade de juizo e gosto, tiveram sua
orientagdo valorativa degradada pela vulgarizagdo da cultura. O limite do discurso de
formacéo é dado hoje, também, pelo fato de que ndo temos acesso a uma realidade historica,
social e estavel, mas sua constru¢cdo opera num ambiente carregado de condicionantes e
sujeita permanentemente a um retorno a condicdo da animalidade ou da coisificagéo.

Nesse sentido, segundo Trevisan (2016), ela é contornada por diversas ameagas

aqueles que procuram reduzir o ser humano a dimensdo animalesca ou corpbrea da
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biopolitica, isto €, o aspecto bioldgico da politica que leva o ser humano a ser visto a partir da
animalidade de corpos sobreviventes (Foucault/Agamben/Esposito) ou a racionalizacéo
sistémica que homogeneiza tempos e espacos (Weber/Luckacs/Habermas), ou a reificacdo
capitalista da préxis mercantil que joga o relogio da historia para tras, reduzindo os humanos a
coisas (Marx) ou a animais (Adorno), tendo como resultado a semi-formagéo:
Assim, o espago historico e social de atuacdo da bildung foi invadido pela barbarie,
ou pelos barbaros. Tal constatagdo ocorre, porque ndo temos mais acesso “puro” ao

seu conceito, mas limitado por outras emanagdes que ndo enobrecem o ser humano.
(TREVISAN, 2016, p. 262).

Tais discursos péem em duvida o prolongamento da crenca de sobrevivéncia da
Bildung romantica ou idealista no contemporaneo, como horizontes para a educagdo. Ramos
(2009), conclui e Trevisan (2016), corrobora com sua visdo no sentido de que os tempos e 0S
espacos educativos sucumbiram a racionalizacdo que os serializa, tal como se percebe no
tempo da economia do mercado ou do trabalho.

Nesse sentido, ha que se considerar que, nesse ambiente, “[...] cada segundo, cada
unidad de tiempo, tiene sentido exclusivamente en funcion del segundo seguiente, y todos lo
tienen en funcion del resultado final, ajeno y exterior al trabajo que produce, y por tanto al
tiempo de ese trabajo”. (RAMOS, 2009, p. 171).

Ou, como Trevisan (2016), descreve, isso pode levar a formagdo de competéncias e
habilidades como categorias-chave para atender as suas demandas, no contexto da
globalizagdo. E por isso que a bildung ndo consegue lidar muito bem com os tempos atuais,
gue sdo marcados predominantemente pela objetividade pragmatica, quando o que vale nédo
s80 0s processos, mas sim os resultados. Ela atua como contraponto a essa dimensao
racionalista, mas ndo serve mais de perspectiva.

Por sua vez, Ramos (2009, p. 171), acentua a importancia da experiéncia do tempo
livre que remonta a sua origem na scholé grega, como tempo dedicado a si mesmo, ao cultivo
de si préprio, que rompe com a ideia de um antes e de um depois, suspendendo as no¢oes de
tempo: “No és um tiempo para algo, para el tiempo seguiente, o para los fines del tiempo
seguiente, sino, que, mas bien, es justamente la suspension del tiempo productivo. Es um
momento de suspension del tempo. La suspension de esa cadena es el momento de la
formacion”.

A finalidade da educacdo é, muitas vezes, encoberta por metas que descrevem

resultados imediatos e é examinada em relagéo aos interesses econdmicos, sociais e politicos.
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A formacdo do carater, a questdo da dignidade humana, do bem comum e a potencializagdo
do agir ingressam nos documentos escolares, em quase todos o0s regimentos, para l&
permanecerem como letra morta. De acordo com Paviani (2016), a tendéncia de preparar o
individuo para a competicdo, para a aquisicdo das habilidades e competéncias ligadas a
producédo econdmica e social descuida da formagéo moral do cidaddo. Entretanto, a educagéo
moral (querendo ou ndo, assumida ou ndo) efetiva-se em termos negativos, isto é, produz a
desigualdade entre os humanos e a injustica social. Nem sempre se fixa de modo expresso,
fins e objetivos norteadores das atividades pedagdgicas, e, por conseguinte, capazes de
apontar a riqueza do processo de desenvolvimento das habilidades e competéncias especificas
ou de formacao do cidaddo.

Na contramdo da disciplina, a regula vitae segmenta o tempo para desativar sua
produtividade, tornando-o um tempo condensado (kairds) na vivéncia nao produtiva da vida,
que é a vivéncia mistica da existéncia. A disciplina é uma técnica nevrélgica do controle
biopolitico; a regula vitae, pelo contrario, esconde a vida no tempo para qualificar a vivéncia
da vida além de qualquer controle, ja que a vivéncia mistica da vida desativa sua captura
produtiva (RUIZ, 2018).

Trevisan (2016), ainda nos provoca a refletir sobre quais seriam as novas
oportunidades de transmissdo dessa experiéncia de formacgédo a partir da pesquisa sobre a
metafisica do tempo e quais seriam os dispositivos na trajetoria da racionalidade ocidental que
s80 capazes de causar uma nova “suspensdo” das nog¢des de espaco e tempo. Também, em que
medida um discurso situado no horizonte da temporalidade e da finitude, em que o
homem/mulher se fazem, perante os desafios de seu contexto histérico-social, poderia
mobilizar novas experiéncias de formagé&o.

A partir da constatacdo de que a educacdo se rendeu a racionalizacdo, através da
serializacdo de tempos e espacos, e, ainda, pela adocdo do discurso das competéncias e
habilidades, percebe-se a necessidade de reflexdo para a busca de novas possibilidades em
torno da necessidade de mobilizar experiéncias de formagéo. Para Trevisan (2016), a distensio
animi serve de ponto de apoio para repensar 0 esgotamento do paradigma romantico, que
constitui o discurso de formagdo da modernidade. Tal assertiva abre um horizonte de
possibilidades, em que a suspensdo de tempos pode balizar novas formas de compreensédo das

atividades pedagogicas:
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O tempo na educacdo passa a ter outro sentido, dado que essa nogéo se distancia dos
valores da utilidade e da praticidade préprios da visdo hegemonica. Novas
experiéncias de formacdo podem ocorrer nessa perspectiva, ndo no harizonte
cronoldgico, mas na expectativa do tempo nas narrativas. Desfaz-se, assim, a nocdo
de passagem de um aquém a um além (do tempo) exclusivamente, pois tais
esquemas foram literalmente erodidos em prol de uma Idgica poética e retérica ao
mesmo tempo, e, por isso (trans) formativa. (TREVISAN, 2016, p. 269).

Nesse sentido, Agamben (2019), nos diz que ndo cabe questionar aqui a funcdo e o
futuro das ciéncias humanas hoje. A esta altura, nosso interesse € voltar a nos interrogar sobre
como deve ser entendida a arché que estd em questdo na arqueologia. A este ponto, o autor
diz que também €é possivel compreender o que estd em jogo na mudanca do paradigma das
ciéncias humanas da gramatica comparada (uma disciplina essencialmente historica) para a
gramatica gerativa (isto é, uma disciplina, em ultima instancia bioldgica).

O problema continua sendo, segundo Agamben (2019), nos dois casos a ancoragem
ontoldgica ultima, que é para a gramética comparada (e para as disciplinas que nela se
fundamentam) um acontecimento historico originario, e para a gramatica gerativa (e para as
disciplinas cognitivistas com ela solidarias) o sistema neuronal e o cddigo genético do Homo
sapiens.

Para Agamben (2019), o predominio hoje, no ambito das ciéncias humanas, de
modelos provenientes das ciéncias cognitivas testemunha essa mudanca do paradigma
epistemoldgico. As ciéncias humanas alcancardo, entretanto, seu decisivo limiar
epistemolégico, segundo 0 mesmo autor, somente quando repensarem desde o inicio a propria
ideia de ancoragem ontoldgica, para olhar o ser como um campo de tensfes essencialmente
historicas.

Por vezes, ndo escolhemos de maneira consciente o que devemos fazer, pois as acbes
determinantes sdo constituidas pelos processos biopoliticos. E preciso ter coragem de
desativar os dispositivos e mais coragem ainda para mudar a rota de nossas a¢des. Agamben
(2019), nos faz refletir mesmo que indiretamente sobre os acontecimentos presentes e nos
conecta de maneira espetacular com os acontecimentos passados de forma com que se veja
que a maioria dos dispositivos que nos acompanham hoje estava presente desde a Grécia
antiga e que agora estdo somente com uma roupagem diferente.

S6 hé pedagogia se houver transformacdo interna do sujeito, e isso, segundo Foucault
(2006), pode ser através do cuidado de si. O dilema da condi¢cdo humana é que ndo ha meios
de pensar em si mesmo fora da sociedade e viver em sociedade, correndo o risco de se perder.

Né&o existe forma de se encontrar sozinho, 0 outro é sempre necessario, mas também é sempre
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uma ameaca, pois ele pode levar ao vicio. A construcdo do self fortalecido, a cidadela interior,
prepara o individuo, para que, mesmo vivendo em um turbilh&o social, consiga encontrar os
espacos de tranquilidade da alma, com todas as adversidades do ambiente, permanecendo
sendo sujeito de si mesmos.

O mundo dos desejos e da capacidade de criar condi¢Ges para sua satisfacdo, de acordo
com Strieder (2002), enquanto geradora de novas e amplas insatisfagdes, vem se constituindo,
desde os primordios da humanizacdo, num complexo, impreciso e imprevisto leque de
aproximacdes. Hoje, as construcdes conceituais das biociéncias sobre a vida, a humanizacéo,
a existéncia de sistemas abertos e a auto-organizagédo, podem levar-nos a transposicdes sobre
entendimentos ingénuos da natureza dos desejos e das necessidades humanas. Nao da para
persistir no jogo do fazer de conta, ou mesmo ignorar de vez, todo o conhecimento construido
no bojo das biociéncias e no teor de suas linguagens especificas. Radica nelas uma grande
dose de desafios para mergulhos profundos sobre a morfogénese prépria dos desejos, das
paixdes e das emogdes humanas.

Mihl (2018), sinaliza que educar em uma sociedade de risco e em um mundo fora de
controle é uma tarefa hercllea, que exige muita competéncia por parte da escola e de seus
educadores. Um desses dificeis desafios é a construcdo de uma nova concepcao sobre a
individualizagdo com base em categorias que ndo se sustentam nas tradicionais categorias
socioldgicas e filosoficas.

Strieder (2002), complementa que é nos encaixes e desencaixes de complicadas inter-
relacBes que emerge a vida e emerge um ser humano. E, no imaginario dessas interconexdes
existe a desordem, existem 0s antagonismos internos e os extratos invocados deferem-se ndo
hierarquia do complexo e do diferente. Porém, as condenamos e ignoramos nas violentas lutas
pelo poder, chacinas e exterminios e ainda hoje continuam teimando presenca, apesar da
pretensdo de civilizados.

Homo sapiens e Homo demens sdo presencas inconfundiveis. Strieder (2002), ainda
nos reforgca que 0s seres humanos séo seres sociais, vivendo numa transagdo continua de
relacionamentos com outros seres humanos. Mas, enquanto seres sociais também somos
individualidades, cujas vivéncias cotidianas sdo Unicas e intrasferiveis. De forma um pouco
mais categorica, para sermos humanos, precisamos crescer humanos. Ou seja, Somos humanos
- Homo sapiens - quando no cotidiano validamos as vivéncias dos humanos realimentadas de

sonhos e esperancas, vivendo no respeito e na auto-estima. De forma idéntica, se tornamos
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validos comportamentos e condutas de abuso, mentira, competicdo e hipocrisia, esse sera

nosso vivenciar como humanos, Homo demens:
O ser humano enquanto possivel, nadando em variacdes constantes, requer novas e
mais amplas referencias para poder cultivar expectativas. Um quase incontestavel
contingente humano reduziu seu campo de desejo & miniatura dos minimos. Seus
projetos de vida se tornam ilhotas de confinamento e de resignagéo. A violéncia do
discurso do minimo — salario minimo, renda minima, contetidos minimos - acaba
limitando o possivel do ser humano a um indspito e pedregoso pré-projeto, sem
energia para ultrapassa-lo. A ritualizagdo do minimo, como maximo tornado
possivel, condena ao confinamento e amordaca o desejo de experienciar outros
mundos e outros patamares. A experiéncia do desanimo é também a experiéncia da

insensibilidade e da falta de credibilidade nos outros, mas acima de tudo em si
mesmo. (STRIEDER, 2002, p. 58).

O resultado é um mundo recheado de desencontros e uma gigantesca escassez de
afetividade e solidariedade e, segundo Strieder (2002), a rota da insensibilidade humana se
avoluma e acena perigosamente para a desestruturacdo daquilo que nos caracteriza como seres
humanos. As barreiras de nossos dogmas e crengas de que a objetividade € 0 nosso guia,
obstaculiza a fonte interna de nossos desejos. Somos seres movidos por desejos subjetivos e,
sem o alimento dessa subjetividade nos tornamos carcaca vazia a nutrir tensdes de destruicéo.

A incomunicacdo gera rejeicdo e indiferenca. Ndo se viu nada, ndo se presta socorro,
ndo se vé o outro. Nao se é responsavel pelo outro num mundo de confinados pelo medo. O
medo e a aposta egoista e competitiva, além de produzirem a indiferenca, impedem a
colaboracéo e sdo redutores de solidariedade.

Talvez, segundo Strieder (2002), deva ocorrer uma opcdo da humanidade para
considerar preferivel o resgate das relagdes de confianca, de colaboracdo mutua e do
relacionamento afetivo, sobretudo as relacfes conflitivas da competicéo. Isso exige dos seres
humanos uma virada muito grande, para que esse resgate se torne desejo. Re-centralizar a
colaboracdo espontanea, como um novo elemento articulador das relagcdes entre 0os humanos,
vivendo em sociedades complexas, clama por involugdes e evolugdes conceituais e também
vivenciais. Nao sera facil a decisdo de abdicar do grande rol das crengcas que sedimentam a
condi¢do humana como que fundada no conflito da competicdo. Sabemos que, por serem
consideradas crengas, tornam-se praticamente intocaveis. Quando o campo dos entendimentos
e das significacOes se localiza na dimensdo das crencas, sua adesdo é mais profunda e
consequentemente o desejo de remové-las tera que ser muito mais audacioso.

Strieder (2002), aponta que sera um longo e vagaroso processo de reconsideragdes dos

fundamentos que consagram as relacGes de competicdo e da violéncia, um recomeco a partir
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das clivagens que persistiram, porque a competi¢do ndo conseguiu seu intento por inteiro. Nos
pontos cegos da crenca competitiva podem radicar inimeras novas interfaces do
relacionamento humano para platds menos arbitrarios e menos convergentes para a
conflitividade e a competicdo. Na distorcida crenca unilateral de que os humanos séo
fundamentalmente e exclusivamente mobilizados por atitudes competitivas, ¢ que podem
encontrar-se em dobramentos que se recurvam de forma fugaz.

O educar pode ser um desafio interessante, se professores e alunos se assumirem e se
respeitarem enquanto homo sapiens, demens, eroticus, consumans, faber, ludens, economicus,
numa relagdo de complementaridade e antagonismo, mas sempre com afetividade e
compreensdo. A educacao interessante € menos segura e por ser mais aberta, € mais exigente.
N&o é relacdo de cabecas, mas de pessoas em sua totalidade. Ndo é uma educacdo que transita
somente pela racionalidade, mas educacdo se faz no interacionsimo de corporeidades. Aqui
ndo hé construcdo de conhecimento, mas de pessoas. O enigma é mais embaixo, acima, ao

lado, a frente, atras.

3.1 AEDUCACAO, A ETICA E A SENSIBILIDADE

O fato de onde deve partir todo o discurso sobre a ética é o de que 0 homem ndo &,
nem terd de ser, ou de realizar nenhuma esséncia, nenhuma vocacdo histérica ou
espiritual, nenhum destino bioldgico. E a Gnica razdo por que algo como uma ética
pode existir: pois é evidente que se 0 homem fosse ou tivesse de ser esta ou aquela
substancia, este ou aquele destino, ndo existiria nenhuma experiéncia ética possivel,
haveria apenas deveres a realizar. (AGAMBEN, 1990, p. 30).

Estamos diante de duas palavras, ética e sensibilidade, cuja expressividade alcanca
uma abrangéncia complexa e vasta, quase ilimitada, no interior da cultura ocidental. Santin
(1995), utiliza-se do termo ocidental ndo para excluir as culturas orientais, mas para destacar
gue no pensamento oriental, ética e sensibilidade adquirem expressividade prépria. A
justificativa primeira, para estabelecer essa diferenciagéo, é de que o império e 0 monopolio
da Razdo, tipica das culturas ocidentais, parece néo ter sido instalado de forma t&o intensa em
sua dindmica e sua logica nas culturas orientais. No ocidente, desde nossas raizes gregas - 0
logos grego ou a ratio latina — passou a ser a referéncia maxima e, talvez, sem cometer algum

exagero, a principal, quando ndo Unica referéncia em de tudo o que se pensa e faz:

O homem ocidental deixou-se conduzir docilmente pelos artificios seguros, ainda
que ilusérios, da Racionalidade. Hoje, parece que o homem da racionalidade
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cientifica e tecnolodgica , cansado do raciocinio légico da verdade cientifica e do agir
instrumental , comeca a rebelar-se, denunciando os cantos e 0s encantos das sereias
racionais. E dentro deste panorama de dendncia ou, no minimo de desconfianca nos
poderes da racionalidade, que as questdes éticas encontram um novo vigor, e que a
sensibilidade consegue emergir de seu ostracismo a que foi condenada pela
jurisprudéncia da verdade racional , tanto da filosofia quanto da ciéncia. (SANTIN,
1995, p. 27).

Santin (1995), na sequéncia, nos diz que, para encontrarmos a genealogia das questdes
éticas, precisamos nos perguntar, inicialmente, sobre a maneira como se constitui o problema
ético, como esse problema se deixou expor no passado e qual sua formulagdo atual. O
problema ético diz respeito especifica e exclusivamente ao modo de ser do homem. Ele trata
dos fundamentos que regem as relacdes do homem consigo mesmo e particularmente das
relacBes entre 0os homens. Até aqui nada de novo e nada de estranho. A novidade fica por

conta de saber como e por que o comportamento dos homens tornou-se problemaético:

A preocupacéo de estabelecer o modus vivendi do homem em sua vida provada e no
convivio com seus semelhantes acompanhou 0 homem desde suas origens. Faz parte
da prépria definicdo da existéncia humana, j& que ndo mais circunscrito a ordem
biol6gica, mas pode orientar-se pelas inspiracdes de seu imaginério. Assim, neste
primeiro momento, a ética ndo passa de uma pratica existencial espontanea
vinculada aos padrdes de vida, herdados da tradi¢do. O homem, antes de ser um ser
racional, antes de ser um cientista, é um ser sentimental. A vida humana, antes da
ciéncia (no seu sentido mais amplo), tem profundeza e superficie que nos afiguram
mais amplas, mais ricas e mais variadas; conhece a banalidade do dia a dia e as
horas de sua grandeza. Ela ja é dinamizada pelo jogo dos chamados fendémenos
existenciais, isto é, de todos os sentimentos que tornam o modo de ser do homem
uma existéncia, na linguagem dos filésofos, existencialistas. J& as comunidades
humanas da era pré-racional, ainda ndo atingidas pelas divisdes internas, entendem
ética como um agir espontaneo vinculado aos padrfes assumidos pelos ancestrais e
herdados desde os tempos imemoriais. Parece que o principio inquestionavel era:
“sempre se agiu assim, por isso assim serd preciso continuar agindo”. Ndo ha
necessidade de argumentacfes ou explicagdes. Novamente o principio parece muito
claro e simples: “as coisas sdo assim, porque, exatamente, sao assim”. A eticidade
da moral ndo se fundamentava nas explicacOes; ela se enraizava na historia do
grupo. (SANTIN, 1995, p. 29).

Num segundo momento, a ética, como definicdo de como se deve agir, passou a exigir
explicacbes, fundamentacdes e justificativas de outra ordem que ndo a da tradicdo. Estava
instaurado o problema ético. Santin (1995), explica que a ética deixou de ser um problema
pratico para se tornar um problema teorico. Era preciso definir os fundamentos do agir
humano. Uma vez especificados os fundamentos, seria possivel garantir a agdo humana como
sendo boa ou ma4, justa ou injusta, verdadeira ou falsa. Tornou-se um problema teorico.
Quando se fala em ética, desde entdo, entramos em debates que visam estabelecer 0s

pressupostos de sua fundacéo e de sua justificacao.
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A questdo ética também foi evidenciada por Agamben (2013b), que diz que o fato do
qual deve partir todo discurso sobre a ética € que 0 homem ndo é, nem h& de ser, ou realizar
nenhuma esséncia, nenhuma vocacdo histérica ou espiritual, nenhum destino bioldgico.
Somente por isso, algo como uma ética pode existir, pois é claro que se 0 homem fosse, ou
tivesse que ser esta ou aquela substancia, este ou aquele destino, ndo haveria nenhuma
experiéncia ética possivel — haveria apenas tarefas a realizar:

Isso ndo significa, todavia, que 0 homem ndo seja nem tenha que ser alguma coisa,
que ele seja simplesmente entregue ao nada e possa, portanto, a seu arbitrio decidir
ser, ou ndo ser, estabelecer, ou ndo estabelecer este ou aquele destino (niilismo e
decisionismo se encontram neste ponto). H4, de fato, algo que o homem é e tem de
ser, mas este algo ndo é uma esséncia, ndo é, alias, propriamente uma coisa: é o
simples fato da prépria existéncia como possibilidade ou poténcia. Mas,

precisamente por isso, tudo se complica, precisamente por isso a ética, a ética se
torna efetiva. (AGAMBEN, 2013b, p. 45).

GiacdGia Junior (2018b), enfatiza que uma vida privada de sua forma é uma vida
despojada de sua poténcia. Esse € o diagndstico cru de Agamben (2018b), a respeito da ética
de nossos tempos: o0 estado de excecdo, a cada vez decretado pela decisdo soberana, a vida
nua, que na situacdo normal aparece vinculada as multiplas formas de vida social, é
requisitada e apropriada como fundamento do ultimo poder politico.

Segundo Agamben (2015), torna-se entdo, explicitamente, o que foi sempre nos
bastidores: o derradeiro sujeito a ser excluido e ao mesmo tempo incluido na cives.
Excepcionada nos dispositivos biopoliticos, pelo direito e pela economia, a vida nua s é
capaz de receber determinacdes abstratas que conhecemos hoje, todas elas exteriores a sua
prépria poténcia; isto € a sua possibilidade. Por causa disto, resta ao pensamento o resgate da

ética, pois de acordo com Agamben (2015, p. 21):

O pensamento é forma de vida, vida insegregavel da sua forma, e em qualquer lugar
em que se mostre a intimidade dessa vida inseparavel, na materialidade dos
processos corpéreos e dos modo de vida habituais ndo menos do que na teoria, e
somente ali hd pensamento. E é esse pensamento, essa forma de vida que,
abandonando a vida nua ao ‘homem’ e ao ‘cidaddo’, que a vestem provisoriamente e
a representam com os seus ‘direitos’, deve-se tornar o conceito-guia e o centro
unitario da politica que vem.

Agamben (2013b), cita que, uma vez que o0 ser mais proprio do homem é ser a sua
propria possibilidade ou poténcia, entdo e apenas por isso (isto &, enquanto o0 seu ser mais
préprio, sendo poténcia, em um certo sentido lhe falta, pode ndo ser, ele é por conseguinte

privado de fundo, e ele ndo tem desde sempre a posse disso), ele é e se sente em débito. Isto &,
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0 homem, sendo poténcia de ser e de ndo ser, esta sempre em débito, tem sempre uma ma

consciéncia antes de ser cometido qualquer ato culpavel:
Este € o Unico conteldo da antiga doutrina teoldgica sobre o pecado original. A
moral, ao contrario, interpreta essa doutrina, referindo-se a um ato culpavel que o
homem teria cometido e, desse modo, restringe a sua poténcia, voltando-a para o
passado. A atestacdo do mal é mais antiga e mais original que qualquer ato culpavel
e repousa unicamente no fato de que, sendo e tendo de ser apenas a sua possibilidade
ou poténcia, o0 homem falta, em um certo sentido, a si mesmo e deve se apropriar
dessa falta de existir como poténcia. Como Perceval, no romance de Chrétien de
Toyes, ele é culpado pelo que lhe falta, por uma culpa de algo que ndo cometeu. Por
iss0, na ética ndo ha lugar para o arrependimento, por isso a Unica experiéncia ética
(que, como tal, ndo pode ser tarefa nem decisdo subjetiva) é ser a (prdpria) poténcia,
existir a (prépria) poténcia, existir a (propria) possibilidade; isto é, expor em toda
forma a propria amorfia e em todo ato, a propria inatualidade. (AGAMBEN, 2013b,
p. 46).

Agamben (2013b), diz que o unico mal consiste, ao contrario, no decidir permanecer
em débito com o existir, de apropriar-se da poténcia de ndo ser como uma substancia ou de
um fundamento exterior a existéncia; ou (e € este o destino da moral) olhar a propria poténcia,
que é o modo mais proprio de existéncia do homem, cuja acontecer nao apresenta nenhuma
culpa e, portanto, ndo cabe reprimir.

O reencontro com a sensibilidade revela que a histéria € paralela a historia da
racionalidade; consequentemente remete a uma revisdao do projeto antropoldgico e social
predominante no mundo ocidental. Racionalidade e sensibilidade nas culturas ocidentais
representam duas dimensdes humanas que se opdem, que aparecem em frontal oposi¢cdo em
nossa tradicdo antropolégica e, especialmente, na construcdo da ordem social. A existéncia
humana e a vida social, no Ocidente, ficaram marcadas pela dualidade excludente entre as
razdes da razdo e as razbes do coracdo, para usar a linguagem de Pascal. Razdo e coracdo
precisam ser reaproximados e o valor da sensibilidade restabelecida como referéncia

fundamental da existéncia humana. Conforme destaca Santin (1995, p. 36):

O termo sensibilidade adquire, hoje, uma significagdo muito importante para tracar
um novo perfil humano que, por sua vez, leva a repensar o projeto antropolégico e
rever a ordem social vigente. Isto, porque a sensibilidade tornou-se um ponto chave
para tentar descrever e designar as dimens6es humanas excluidas pela visao racional
e cientifica do mundo e do homem. Dentro deste largo espectro, ela pode referir-se a
um conjunto muito amplo de significacdes, além de vincular-se a outros elementos
como a subjetividade, os valores existenciais, o0 mundo vivido, etc., 0 que torna
ainda mais dificil sua conceituacao.

Em termos gerais, poderiamos pontuar, segundo Santin (1995), duas distingbes

partindo da area de sua abrangéncia. Primeiramente, sensibilidade seria um modo de conhecer
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ou, simplesmente, a faculdade de ter sensacdes, ou de sentir, de experimentar, de conhecer, de
compreender por uma espécie de instinto natural. Assim, diz-se que temos o sentido do dever,
do belo, das conveniéncias. Ou, entdo, o contrério, ndo temos o sentido do dever ou da
dignidade humana. Trata-se de um conhecimento que nos € vinculado existencialmente ao
objeto “conhecido”, ou melhor, dito, sentido. E o conhecimento intuitivo que representa uma
volta ao vivido. O mundo vegetal e 0 mundo animal vivem o conhecimento vital, por ele sdo
orientados. Ndo podemos reduzir o conhecimento sensivel, humano ao nivel do vegetativo e
do sensitivo dos seres vivos em geral. No homem, a sensibilidade atinge um grau superior,
porque, inclusive, pode valer-se das informacdes da razdo ou da inteligéncia e, até, porque
ndo, manifestar-se através delas.

Santin (1995), explica, num segundo sentido, que a sensibilidade refere-se a vida
afetiva. E o aspecto mais desenvolvido e explorado, de modo geral, pelos seres humanos. A
afetividade vincula-se as emocdes em geral, mas que, no fundo, ndo deixa de ser um tipo de
conhecimento que gera tais estados emocionais ou patémicos (sofrer — no sentido de pathos
grego). Com isso, porém, toda sensibilidade foi reduzida a meros estados afetivos ou
emocionais. Levados por fatores meramente emocionais, a afetividade foi responsabilizada,
muitas vezes, por atitudes condenaveis ou, no minimo, suspeitas para o bom desempenho do
homem racional ou do conhecimento de validade cientifica. Assim, para 0 homem das
ciéncias, os sentimentos ndo tém utilidade cognoscitiva e nem ética; eles atrapalham a
verdade racional, ameacam a virtude do homem espiritual, dificultam a seriedade das
pesquisas dos cientistas e, por fim, eles sdo uma ameaca ao exercicio efetivo da justica e da
moral.

O debate da sensibilidade tem levado, no entanto, os intelectuais a reverem suas
concepcdes acerca das vinculagdes com a ciéncia e com a razdo??. Sobre tal constatacio

escreve 0 mesmo autor:

220 projeto do pensamento racional excluiu a sensibilidade da ordem do conhecimento valido e verdadeiro. Ela
podia ser adequada, no maximo, ao pensamento artistico e poético. Apesar desta predominancia de colocar
sob suspeicdo a capacidade dos conhecimentos sensiveis, cabe ressaltar que sempre surgiram pensadores que
tentavam recuperar sua validade cognitiva. Rousseau (1712-1778), por exemplo, sustentou o primado do
conhecimento sensorial e proclamou que era preciso recorrer ao sentimento, voltar a natureza, fonte de
espontaneidade e de liberdade e forca contra todo o vinculo inatural e toda escravidao artificial. O grupo dos
empiristas ingleses também era defensor da capacidade cognitiva dos sentidos. Entre eles, Hume, que
defendia a tese de que todo 0 nosso conhecimento é rigorosamente empirico, sensivel. Schiller, ja no século
XVIII, falando de educagdo estética do homem, via no impulso lidico que a razéo e a sensibilidade atuam
juntas e ndo se pode mais falar em tirania de uma sobre a outra. Através do belo, o0 homem é como que
recriado em todas as suas potencialidades e recupera sua liberdade tanto em face das determinagdes do
sentido, quanto em face das determinacgdes da razdo (SANTIN, 1995).
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A retomada do debate sobre a sensibilidade revelou os grandes dramas da vida
humana, obrigando a rever os conceitos do humanismo e de humanizacao. A suposta
neutralidade do compromisso da ciéncia com a verdade foi colocada sob suspeita. A
razdo, como sendo caracteristica Unica e suprema da identidade do homem, também
esta passando por uma série de questionamentos. A racionalidade, especialmente a
do mundo moderno, passou a ser tratada como uma das possiveis racionalidades que
o homem pode construir. A inteligéncia desenvolvida pelo nosso estatuto
epistemoldgico, ndo passa de uma inteligéncia artificial, submetida aos modelos
I6gicos e matematicos. Existiriam outras inteligéncias e outras maneiras de pensar,
pois a inteligibilidade racional ndo é a Unica nem a melhor. (SANTIN, 1995, p. 37).

Santin (1995), complementa sua analise, dizendo que o resgate da sensibilidade precisa
acontecer nas duas dimens@es, engquanto conhecimento valido e enquanto vida afetiva,
condicdes inerentes da vida do sujeito cognoscente. Para a verdade cognitiva, todo sujeito
cognoscente é um possuidor da razdo, desprovido de subjetividade e de vida afetiva. Trata-se
de conciliar razéo e sensibilidade, subjetividade e objetividade. Nos termos ao autor:

E bom lembrar que o resgate da sensibilidade n&o significa uma volta ao passado, ao
originario natural (...). N&o ha a pretensdo da restauracdo da ordem natural, porque
ndo se sabe se isto € melhor, mas um novo tratamento da vida e da natureza. Uma
idéia do que se pretenderia com o resgate da sensibilidade pode ser encontrada nesta
passagem do livro. O ponto de mutacéo, de Fritjof Capra: a imagem da terra como
organismo vivo e mée nutriente serviu como restricdo cultural, limitando as acfes
dos seres humanos. N&o se mata facilmente uma mée, perfurando suas entranhas em
busca de ouro, ou mutilando seu corpo. Enquanto a terra fosse considerada viva e
sensivel, seria uma violago do comportamento ético levar a efeito atos destrutivos
contra ela. O homem moderno estendeu sua visdo mecanicista da matéria aos
organismos vivos: plantas, animais que ndo tém sensibilidade e maquinas que
podem ser utilizadas livremente. (SANTIN, 1995, p. 40).

O resgate da sensibilidade implica na coragem de romper com a racionalidade
dominadora e voltar a falar sobre as questdes que realmente importam, ou seja, uma relagéo
ecologica com a natureza e uma consideracdo de nossa condicdo de seres existentes na
condicdo de seres de corporeidade. E preciso reconhecer que nds conhecemos por influéncia
de nossos sentimentos, pois o sentido ndo pode ser conhecido sem juizos de valor: o
conhecimento do sentido €, antes de tudo, conhecimento que envolve o sentido e a afecgéo.
S6 conhecemos efetivamente aquilo que nos afeta, aquilo com que nos envolvemos
empaticamente.

Para tanto é necessario elaborar, ou restaurar uma concepcdo de corpo que confronte
sua submiss@o como um recurso o meio de producdo, como utilidade, como instrumento. Ao
longo de nossa tradi¢do, o corpo nos foi colocado como uma realidade dada, como um

organismo vivo, fechado, cuja estrutura estava selada em seu cddigo genético. As ciéncias
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naturais simplificam a visdo do corpo, transformando-o em maquina, L"homme machine, de
Lametrie (SANTIN, 1995). Tal concepcéo parece continuar se fazendo presente na atualidade,
pelo menos nas atividades em que o ser humano € obrigado a se submeter a ordem instituida.

Santin (1995), alerta que tal preocupacdo se instituiu histéricamente e neste processo
ndo se pode deixar de mencionar a presenca do tema do corpo desde a antiguidade grega,
passando pela cultura latina e pela propria modernidade. S&o, principalmente, as correntes
fenomenoldgico-existencialistas, em particular Hursserl, Heidegger e Sartre que abriram
espacos, para que o0 corpo se tornasse uma condicdo fundamental do modo de ser do homem.
Entretanto, coube a Merleau-Ponty (1994), trazer a filosofia a abordagem mais significativa
da corporeidade como a maneira especifica da presenca do homem no mundo.? Michel
Foucault, por sua vez, desmascarou 0os mecanismos de disciplinacdo e de utilizacbes dos
corpos pelos poderes das instituicdes sociais. O corpo foi apresentado como um objeto do
poder politico.

Dai a importancia do controle do discurso médico como parte do discurso politico:

A idéia da construgdo do corpo segue na direcdo desta nova presenca do corpo na
filosofia, entretanto, procura fugir da visdo cientificista e mecanicista para vé-lo
como uma constru¢do simbdlica: a arquitetura do corpo ndo é mais reduzida a
engenharia genética, mas resultado de um processo do mundo imaginario humano.
O corpo faz parte de um sistema simbélico que sustenta toda ordem social. E
exatamente essa construcdo corporal simbdlica que emerge das relagcdes sociais.
Assim a construgcdo ndo pode ser vista apenas como corpo individual que eu
construo, mas se trata de um corpo que eu construo sob o olhar do outro e, para que
ele possa ser olhado pelo outro. Cada sociedade tem suas préprias construces
corporais resultante da estrutura e dos sistemas que a sustentam que pode ser de
ordem religiosa, econébmica ou politica. A arquitetura corporal reproduz a
arquitetura da ordem social. O corpo e 0s corpos passam a ser objeto de valoracdes
ou desvaloragBes por diferentes critérios e, por isso, tornaram-se o centro do
problema ético para a ética da estética. (SANTIN, 1995, p. 41).

A dimensdo ética da construcdo do corpo, para Santin (1995), parece atingir sua mais
alta expressdo e, até certo ponto, nova. O corpo passa a ter a perspectiva de rosto e 0 rosto
passa a ter as dimens6es do corpo. O rosto exerce o papel de ser identidade do corpo humano
e caracteriza-se por sua significagdo, mas uma significagcdo sem contexto. O contexto torna-se

o0 ponto de referéncias significativas exteriores, para além da significacdo.Ser simplesmente

ZAinda que Merleau-Ponty tenha desenvolvido suas ideias sobre a sensibilidade e corporeidade em diversos
trabalhos, foi na obra Fenomenologia da percepcdo (1994) que ele desenvolve os estudos mais amplos e
profundos sobre tais temas. Merleau-Ponty considera que a existéncia humana acontece pelo fato de o homem
existir como um ser corporal no mundo. E o corpo que possibilta nossa experiéncia originaria da percepgéo. E
com 0 meu corpo que me justifico e é por meio do corpo que me projeto na aventura da minha existéncia.
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rosto significa ndo ser identificado a partir das fungdes ou dos cargos ou da filiagdo. Por
exemplo: ser presidente do clube, ser ministro do tribunal de contas etc. Tais contextos
tornam-se referéncias significativas de um personagem.

O rosto, como significacdo, faz com que tu sejas tu. O rosto torna-se uma realidade
que ndo se apreende cognitivamente, mas como presenga, como relacdo que acontece para
além do saber. O acesso ao rosto é um primeiro momento ético.

O rosto, para Santin (1995), é o expressivo do outro, e neste sentido o corpo humano
todo é rosto — o que faz com que estamos face a face numa presenca imediata sem
intermediarios de espécie alguma, nem mesmo a imagem mental. O rosto tem a condigdo de
se expor integralmente. A sua pele é de uma nudez total, que o deixa exposto e ameacado,
uma dupla e paradoxal situacdo. Num momento, o rosto parece ser um convite a um ato de
violéncia; num segundo momento, ele é o que nos proibe matar.

O Hedonismo é uma decorréncia natural do culto do corpo, a dindmica da construcao
corporal, o0 mével Unico desta engenharia simbdlica, onde encontra, segundo Santin (1995),
sua fonte de inspiracdo. Fica claro que ndo podemos continuar com a velha compreensédo de
hedonismo. Logo, seria tentar libertar o0 hedonismo desta pesada carga histérica que pesa
sobre ele. Marcuse, em seu livro, Cultura e sociedade, faz uma critica a esse respeito. A idéia
de prazer ficou muito vinculada ao problema moral. Sendo uma questdo moral, prazer sempre
foi limitado e controlado, seja por principios morais, seja por regras sociais e até politicas. O
prazer € evidente e se da no comportamento a respeito das coisas e dos homens. Contudo, o
dinamismo do prazer ndo segue regras ldgicas, por isso poderia pér em perigo a necessaria
disciplina, seja na relacdo a comportamento individual, seja em relacdo as atitudes com os
outros, seja dentro do préprio sistema produtivo nas relagdes de trabalho.

Diante da ameaca do prazer, segundo Marcuse conforme (Santin, 1995), na
regulamentacdo econémica, intervém a policia e a justica. Na ideia da ética da estética, o
hedonismo consistiria numa superagdo dos antigos conceitos, enquanto se transforma em um
novo principio de organizagéo social e ndo em outro principio filosofico. Volta-se a reafirmar
que seria, neste caso, a sensibilidade e ndo a razdo a fonte da felicidade. O importante, neste
momento, é que o hedonismo aparece como uma possibilidade de ordenagéo social, mas néo
submetido as leis da raz&o.

Santin (1995), diz que, com Mafessoli, o hedonismo torna-se uma forma de
comunicagdo. A comunicagdo ndo pode ser resumida ao que tradicionalmente chamou de

comunicacgéo verbal. O ocidente sempre privilegiou a comunicagéo verbal. Entretanto, existe
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outro tipo de comunicacdo ndo verbal. Na sociedade, existem canais de comunicacdo que
fogem ao verbal. No pds-modermo parece que hd um resgate das formas ndo verbais de
comunicacéo.

Quanto a tactilidade, do outro lado da constru¢do do corpo — hedonismo, num
verdadeiro culto que acompanha a execucdo desta arquitetura corporal - instala-se a dimenséo
da tactilidade que, para Santin (1995), faz com que os elementos destas construgdes corporais
se toquem uns nos outros, ndo apenas da construcdo individual, mas, e, especialmente para o
outro. O tactil tocar o outro. Ser tocado pelo outro numa verdadeira comunicacdo ndo verbal.
No fundo, ha a retomada de certo primitivismo ou, no minimo, um arcaicismo da ideia de
comunidade, de vida familiar ou do cla, onde o outro esti proximo, é quase um continuo
estimulo constante de tocar o outro que € comunidade, continuidade.

Parece que a nossa vida social retoma esta estrutura das relacdes tacteis, em que tudo
se coloca ao alcance de todos. Ndo é apenas o tocar epidérmico, sensivel, mas o toque
proporcionado pela efetiva interacdo humana. A dimensdo do tactil nos introduz ndo numa
cultura da razéo ou da verdade cientifica, mas na cultura que é um verdadeiro ato cultural do
sentimento, do corpo e do prazer numa vida de comunhéo e encarnacao.

Trata-se de uma sensibilidade de natureza concomitantemente estética e ética, pois
desenvolve a integralidade do ser humano no mundo. Ela leva a que cada ser humano seja
construtor, desconstrutor e reconstrutor permanente de suas proprias experiéncias formativas.
Tal experiéncia corporea-espiritual, se da& como encontro, como aproximacdo de
subjetividades.

A educacdo como experiéncia sensivel e corporea, talvez seja uma saida mais
promissora para a superacdo de qualquer tipo de violéncia, ndo apenas as Vvioléncias
consequentes de violéncias anteriores e mascaradas por falsos moralismos, mas de qualquer

tipo de violéncia.

3.2 AEDUCACAO DO CORPO E 0OS LIMITES DA EXPERIENCIA FORMATIVA

Os limites da educacdo sdo os limites impostos as nossas experiéncias com o corpo. De

outra parte, compreender o corpo como poténcia e ndo como objeto manipulavel, €
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fundamental tanto para area da Educacdo Fisica?® quanto para a area da Educagdo. Além
disso, € vital compreender que o processo pedagdgico ndo € um fenbmeno puramente
mental/cognitivo, mas que envolve, de modo significativo, investimentos afetivos e sociais na
producdo/conformacao/transformacdo dos proprios corpos. A expressdo, COrpos-sujeitos,
compreende 0s sujeitos no entrelacamento da complexidade do sentir, do pensar, do
expressar-se, do agir, construindo, assim, uma unidade corporea que singulariza a presenca de
cada ser humano no mundo.

Merleau-Ponty (1994) diz que pensar que a existéncia humana acontece pelo fato de o
homem existir como um “ser corporal no mundo”. O autor afirma o corpo como sujeito da
experiéncia originaria da percepcdo. Nesse sentido, a experiéncia é sentida e vivida pelo
corpo. E com o meu corpo que me justifico e é por meio do corpo que me projeto na aventura
da minha existéncia. O corpo é o que possibilita ao sujeito se abrir para 0 mundo e a se situar
neste, portanto perceber o mundo é aprender a se situar nele com o seu préprio corpo.

Merleau-Ponty (1994), afirma que o corpo € um organismo Vvivo, vivente, que se
confunde com o mundo vivido, compreendido; € como ser-no-mundo. A experiéncia vivida
pelo corpo e no corpo é uma categoria central do pensamento fenomenoldégico.

Schwengber (2014), reforca que Merleau-Ponty (1994), busca a compreensdo do
homem de forma complexa. E na unidade da propria vida que o ser humano encontra a
unidade dialética da sua propria experiéncia e aprendizagem (do corpo e pelo corpo) num
ponto de vista em que a existéncia no mundo se apresenta como envolvente. O corpo é o
sujeito da experiéncia perceptiva originaria do mundo.

Merleau-Ponty (1994), convida-nos a reflexdo da experiéncia perceptiva do sujeito
revestida de sentido, de significado, de intencionalidade. A experiéncia perceptiva esta

ancorada no corpo como uma manifestacdo de expressdo, numa relacdo reciproca entre

2Betti (2014, p. 235), explica que foi na Europa, entre os séculos XVIII e XIX, que se disseminaram as praticas
e as ideias que sustentariam o surgimento da nocdo contemporanea de Educacdo Fisica. Pensadores como
Locke e Rousseau trouxeram a cena a importancia dos cuidados com o corpo e dos exercicios fisicos para a
formacéo dos individuos, no contexto da formag&o dos individuos, no contexto do aparecimento e consolidacao
da sociedade burguesa e capitalista industrial. No século XIX, filosofos ocupados com questdes de educacao
das criancas e jovens, e, sob influéncia das ideias racionalistas e liberalistas do iluminismo, do conceito
pedagogico de natureza em Rousseau e dos avangos da Medicina, referiram-se a necessidade da “educagio
fisica”, que deveria se justapor e relacionar a educacdo moral, a educacdo intelectual etc. Sob essas ideias,
escolas pioneiras introduziram a ginastica em seus curriculos. Também os interesses de preparacdo militar e
fortalecimento de valores patridticos, no contexto europeu de nacionalismo e beligerancia nos séculos,
contribuiram de modo significativo para a contribui¢do de tal “educacdo fisica”. Atualmente, a Educagio
Fisica € uma profissdo regulamentada no Brasil desde 1998 e que atua no campo da cultura corporal de
movimento. Os profissionais de Educagdo Fisica elaboram, executam e avaliam programas de jogos, esportes,
ginasticas, exercicios fisicos, atividades ritmicas, dancas etc. nos campos da saude, bem-estar, estética,
educacdo escolar e lazer.
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intencionalidade, sentido, significado e estar-no-mundo.A corporeidade supde uma
vinculacdo, ndo s6 com os outros, mas também com o mundo. Nessa perspectiva, percebe-se
0 corpo como uma extensdo corpoOrea que invade o mundo, ndo como uma dimensdo
enclausurada apenas no individuo, pois o corpo invade o mundo e outros diferentes espacos;
em suma, 0 corpo invade 0s outros corpos. Somos e temos um corpo sempre de passagem, no
sentido de que o mesmo corpo passa a assumir diferentes formas de plasticidades e de
comportamentos em lugares diferentes. Por isso, a tematica do corpo ndo se reduz apenas a
Biologia, mas exige uma profunda investigacdo da Antropologia, da Sociologia, da Filosofia,

da Economia, da Politica, da Pedagogia etc:

O corpo se reveste de intengdes proprias e vividas; é uma instancia intencional de o
ser-no-mundo. O corpo elabora e organiza as experiéncias no mundo, assume uma
expressao inerente a um estar no mundo e ultrapassa a dimenséo funcional. O corpo
ndo esta dentro do espago (ele habita o espagco) da mesma forma que ndo estd no
tempo (o corpo é uma histéria dentro de uma histdria - corpo historicizado); ja néo
h& um corpo e um lugar: “Antes de habitar o bairro, o apartamento, o individuo
habita o seu préprio corpo”. (SCHWENGBER, 2014, p. 159).

As relagbes que experimentamos no mundo sdo construidas por nossas agdes
corporais, relagcdes de sentido/significado, apresentando sempre intencionalidade. Schwengber
(2014), enfatiza que, nesse sentido, as experiéncias motoras exigem que sejam pensadas
sempre como relaces de sentido/significado. No entendimento da fenomenologia, inova na
questdo da motricidade, quando a torna pensada/problematizada a partir da intencionalidade,
dos sentidos/significados e das intersubjetividades.

Essa reflexdo corpo-sujeito convoca a ideia de que o corpo ndo € uma realidade fixa e
completa, mas é um processo em construcdo, em producdo; ndo é uma maquina que realiza
atividades, mas um sujeito vivo que se confunde com o viver, que se alimenta do prazer;
corpo vivido; corpo que busca superagdo. Assim, o jogo da corporeidade ndo exige um corpo
atlético (essa ideia é fruto da modernidade), enquanto se concretiza no jogo do corpo erotico.

Pich (2014), nos diz que o conceito de cultura corporal de movimento serve para
identificar o objeto do qual trata a Educacao Fisica por ter se tornado atualmente o conceito
de maior conceito na area. O conceito de cultura corporal de movimento deve ser entendido a
partir do processo de ruptura com a visdo biologicista-mecanicista do corpo e do movimento
situado de forma hegemoénica na Educacdo Fisica até o inicio da crise epistemoldgica,
ocorrida nos anos 80. Assim sendo, 0 conceito veio a apresentar a dimenséo historico-social

ou cultural do corpo e do movimento. Embora o lugar ontologico do corpo na constituicdo do
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ser humano tenha sido proposto nas primeiras décadas do século XX, a partir das obras de
Sigmund Freud, na Psicanalise, de Maurice Merleau-Ponty, no campo da Filosofia e de
Marcel Mauss, no da Antropologia Social, é nas décadas de 60 e 70 que o corpo se torna um
objeto de estudo aceito no campo das Ciéncias Sociais e Humanas e que, atualmente, ja com
um status “nobre”, passa a ser visto nesse campo cientifico. O corpo passa a ser visto como o
locus de inser¢do do homem na cultura.

Podemos dizer que até o presente momento a tentativa de referenciar a Educacao
Fisica na cultura permitiu grandes avancos na area, no sentido de superar uma perspectiva
reducionista de concepgéo do ser humano. Pich (2014), reforca que outro aspecto que merece
destaque no avanco registrado na area, é a clara percepg¢do de que a Educacdo Fisica sempre
opera mediacbes, tendo como objeto a cultura corporal de movimento. Assim sendo, a
superacdo da visdo biologicista-mecanicista do corpo e do movimento possibilitou abandonar
a crenga na possibilidade de orientar uma pratica corporal meramente por principios técnicos
ou tecnocientificos, desvinculada de toda e qualquer orientacdo pedagdgico-politica.
Finalmente, apontamos o retorno ao simbolo do corpo ao corpo.

Segundo Le Breton (2016), a concep¢do mecanicista das ciéncias biomédicas retirou a
dimensdo simbolica do corpo e o tornou um objeto de manipulagdo tecnocientifica. Ou,
poder-se-ia dizer, ainda, que padronizaram e heteronomizaram as possibilidades de criacdo
simbdlica do corpo e do movimento. Nesse sentido, podemos entender a proposta culturalista
da Educacdo Fisica como uma tentativa de reincorporar, ou reconciliar o corpo e 0 movimento
com a simbologia que neles se comunica 0 homem com seu mundo.

Soares (2014), reforca que a educacdo do corpo, nos € apresentada, geralmente, como
um verbete a partir de uma perspectiva histdrica, tornando como nocéo de tempo a longa
duracdo, buscando identificar permanéncias e rupturas ao que diz respeito aos modos como
uma dada sociedade desenha formas de intervencdo voltadas aos corpos. Desejam — seja 0s,
antes de tudo, pensar em que medida as infinitas criacBes e recriacdes de técnicas, de
politicas, de pedagogias voltadas ao corpo, seja para conté-lo, seja para torna-lo performatico
- tais como a higiene; as técnicas de embelezamento; as ginasticas; o esporte; 0s regimes
alimentares; as roupas; os adornos, que, de um modo geral, podem ser apreendidos como
educacéo.

Desse modo, e para dar consequéncia aos nossos propoésitos, a educacdo aqui €
concebida como um conjunto de processos culturais amplos que implicam conhecimento e

pratica dos usos e costumes de uma sociedade, tendo como finalidade introduzir individuos e
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grupos de distintas esferas da vida publica. Néo se trata, aqui, exclusivamente, da educacao
realizada no interior da instituicdo escolar, com seus programas, atividades e procedimentos
préprios, ritmos e tempos, arquiteturas, mobiliario e tudo o que compde sua rica cultura
material, mesmo que tudo isso possa ser objeto de delimitagdo em relacdo aos modos como 0s
corpos séo educados.

Compreendida como uma nogédo, Le Breton (2016), cita que a educacdo do corpo
remete-nos a necessidade de precisar os elos entre corpo e educacdo para além da escola e
implica seguir tracos, aprender vestigios, esbocar contornos nem sempre nitidos, nem sempre
visiveis e, mesmo compreendidos como educativos. Trata-se, portanto, de decodificar nossa
singularidade corporal e analisar como ela vem sendo investida, desde a infancia e ao longo
de toda a nossa vida, pelas marcas da cultura; do quanto somos tributarios de processos que
incidem sobre nossos corpos para modificar e revelar comportamentos e condutas as mais
intimas e ocultas, tanto as mais visiveis e pablicas.

Aproximamo-nos, entdo, da compreensdo dos mecanismos pelos quais os individuos
sdo compelidos socialmente a se servirem de seus corpos para agir no e sobre 0 seu meio
social: incorporar légicas, regras, valores, significacdes sociais dos usos do corpo, das normas
a serem interiorizadas e que revelam o qudo social e cultural é a forma como se pode ou nao
manifestar-se corporalmente.

Soares (2014), reforca, de um modo mais amplo, como seria possivel afirmar que as
manifestacBes corporais sdo alcancadas por multiplos processos educativos e passam a
requerer um aprendizado especifico e adequado para cada ocasido e contexto. Partindo do
pressuposto da existéncia e da importancia das singularidades culturais, pensemos em quao
profundos e extensos sdo esses processos (escolares ou ndo) que ensinam, sobretudo, a
controlar nossas manifestac@es corporais.

Soares exemplifica em como a propria fisiologia humana, pouco a pouco, € alcancada
por esses processos e vai adquirindo contornos bem culturais que realcam e afirmam uma
rejeicdo progressiva a tudo que remete ao organico: pouco a pouco, o individuo é educado a
considerar que tudo o que estd dentro de seu corpo pertence somente a ele e ao ambito do
privado. Podemos tomar também, como exemplo do alcance desses processos educativos em
relacdo ao corpo, o ato de falar, e o que diz a voz e suas modulagdes, a singularidade em cada
tonalidade e a pertinéncia de seu uso que também passa a ser objeto de aprendizagem
especifica, pois € “[...] sabido que o dizer ndo é apenas a expressdo do pensamento, mas
também a sua realizagdo.” (BENJAMIN, 1995 apud SOARES, 2014, p. 220).
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Soares (2014), enfatiza que é desse modo que amplos processos educativos, colocados
em marcha em uma longa duracdo, alcangam o0s corpos e inserem individuos a grupos em
redes de sociabilidades, de conhecimentos, de saberes e praticas, assegurando e ordenando as
relacBes entre as geracdes. A nocao de educacdo do corpo, como uma producdo significante
da atitude social de homens concretos, tem um carater polissémico, que permite evocar
sempre a ideia de movimento, de passagem, de transformacao, na constituigdo de pedagogias
e de politicas voltadas ao corpo, em suas permanéncias, rupturas e continuidades.

E desse modo que inserimos essa no¢do no ambito das pesquisas sobre histéria do
corpo, histdria da Educacéao e Histdria da Educacdo Fisica e do Esporte. Afinal, ndo é sempre
0 corpo o objeto central dos inimeros procedimentos, atitudes, arquiteturas, mobiliarios,
ritmos e tempos institucionais - escolares ou ndo?

Vigarello (1978, p. 9), nos diz que para tal € que se desenham, entdo, pedagogias, no
sentido e no conjunto de principios e doutrinas que definem formas especificas de
intervencdo, com a finalidade de transformar, modificar e contribuir, para que aquela segunda
natureza a qual nos referimos seja incorporada. E desse modo que podemos mencionar
pedagogias e compreendé-las “[..] como portadoras de preceitos e normas que ddo ao corpo
uma forma e o enquadrinham para submeté-lo a normas, de modo ainda mais seguro que o
pensamento”.

Soares (2014), afirma que no que diz respeito a registros evidentes, cita-se aqui,
mesmo que resumidamente, uma literatura didatica que cresceu significativamente no
Renascimento e cujo exemplo conhecido e difundido é o livro de Erasmo de Roterdam, A
civilidade pueril, publicado em 1530. Nas paginas desse pequeno livro sdo esbocadas
inimeras prescricdes e conselhos voltados ao corpo e ali sdo catalogados gestos e
comportamentos requeridos socialmente. Sintese de muitas correntes e de muitos encontros,
de facil assimilacdo, essa obra enuncia, de certa maneira, quadros mais gerais de uma

educacao do corpo mais especifica e, mesmo especializada:

O livro de Erasmo parece, efetivamente, prenunciar o que, de modo mais preciso e,
sobretudo, mais refinado, surgiu no Século das luzes, momento em que eclodiu um
conjunto de discursos que, lentamente, modificaram as percepg¢des sociais do corpo,
pela introducdo, as vezes subliminar, de novos habitos; e pela incorporacdo de novas
normas e condutas, de um novo tipo de relagdo com o corpo, de um cultivo
progressivo de novas maneiras de ser e de agir que devem ser aprendidas de modo
sistematico. Essa literatura didatica, ao compilar pedagogias, tinha a ambicdo de
catalogar aquilo que se supGe que deva ser mudado em relagcdo aos usos do corpo e
aos comportamentos dos individuos em sociedade. (SOARES, 2014, p. 222).
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Partindo desse conjunto de constatacbes e apreensdes, Soares (2014), reforgca que
nosso olhar se voltou para o imenso universo constituido de imagens, sobretudo, das artes
plasticas. Tomando séries de pinturas desde a ldade Média a aurora do Renascimento,
observa-se como 0s quadros se constituiram em verdadeiras licbes voltadas a uma educacéo
dos corpos; as poses e 0s gestos inscritos nas telas seguiam diregdes bem detalhadas,

encontradas em tratados de pintura e manuais de civilidade e boas maneiras:

Com uma base relativamente ampla de tracos e vestigios acerca dessa nocdo,
voltamo-nos, entdo em nossa linha de tempo, ao século XVIII, periodo em que
preceitos higiénicos mais estritos e bem mais préximos de nossa prépria
sensibilidade do presente afloraram e se instalaram. Nesse periodo, 0 corpo passou a
ser educado, também por outro conjunto de pedagogias, em que a limpeza corporal
surgiu como constitutiva do vigor do corpo e da prevencdo da salde (e ndo apenas
como civilidade e cortesia). E nesse século que se pode localizar a presenca dos
exercicios fisicos, dos jogos ao ar livre — e, mais tarde, ja no século XI1X, do esporte
— como pedagogias bem desenhadas e especializadas, em dire¢do a uma educacdo
mais precisa e especializada do corpo. Tal presenca se fazia notar em diferentes
espagos — entre eles, as instituicdes escolares que ao longo do século XIX,
universalizaram-se na Europa. Nelas, seria ainda oportuno sublinhar que, ao lado do
que “tradicionalmente entendemos por educagdo do corpo como, por exemplo, as
técnicas e praticas corporais, os jogos infantis, o esporte, entre outros”, foram
criadas inimeras pedagogias que incidem sobre os corpos, tais como os ritmos e 0s
tempos das atividades, a arquitetura e o mobiliario, as roupas, entre tantas outras,
cuja especificidade e especializacdo ndo cessam de se ampliar. (SOARES, 2014, p.
223).

Em linhas gerais, poder-se-ia afirmar que, ao estabelecer este percurso movel e
mutavel, podem-se observar e analisar alguns processos cujo centro é o corpo e a forma como
tais processos educam. Ao criarem regras e comportamentos comuns, usos comuns do corpo,
induzindo individuos a cuidarem de si, de sua aparéncia e, nesse movimento, a se protegerem
de suas préprias forcas e impulsos, esses processos contribuem para assegurar a vida em
sociedade e as trocas entre as geracoes.

Duarte Jr. (2006), frisa que essa constatacdo que remete as nossas escolas e as
atividades ali desempenhadas, é construida a partir da mentalidade predominante na sociedade
industrial e a ela servindo. As escolas, cabe a formacio de pessoas adaptadas & ldgica desse
sistema produtivo e em seu beneficio. Aprender, por conseguinte, aparece ai como uma
atividade ardua, desprazerosa e desvinculada da vida cotidiana; surge como algo que se
executa por imposicdo e ndo por livre determinacdo, o que implica também em que tais
estabelecimentos sejam geridos com base num pensamento idéntico ao que alicerca a

producdo industrial.
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Duarte Jr. (2006), diz que por isso Rubem Alves estabelece em sua obra, Conversas
com quem gosta de ensinar, a diferenca entre o educador e o professor nos dias que correm:
tal diferenca repousa exatamente na distin¢do entre vocacao e profissdo. Enquanto o educador
surge como o exercicio da vocacdo de um individuo, a despertar sonhos, produzir
questionamentos e gerar emocgdes nos aprendizes, o professor se mostra um funcionério
burocratico, um simples cumpridor de fungdes estabelecidas (tais como fazer a chamada,
preencher diarios, elaborar e repassar programas, ministrar notas, participar de reunides etc),
as quais sdo passiveis de um controle e de um gerenciamento mais efetivo por parte da
direcdo e do sistema escolar, ao contrario dos sonhos, das aspiracdes, emocdes e sentidos
existenciais — coisas intangiveis e incomensurdveis, portanto irrelevantes para essa
modalidade operacional. 1sso contribui, sem resquicio de davida, para agravar a anestesia e a
deseducacao corporal contemporaneas.

A educacdo do homem, engquanto corporeidade, tem, assim, de acordo com Gongalves
(1999), um caréter ambiguo: pode ser o lugar da liberdade, da verdade e da justica, tanto
como o lugar da opressdo, da inverdade e da injustica.Tendo como fundamento a visdo do
homem como unidade corpdrea e espiritual, que cria seu mundo, a0 mesmo tempo que esse
Ihe determina sua maneira de ser, a Educacgdo Fisica pode tornar-se uma forca transformadora
no projeto de humanizagéo e emancipacdo do homem.

Focalizando como ponto central da acdo educativa, a corporeidade, 0 movimento e a
Educacdo Fisica, visualizada na perspectiva filoséfica e embasada nela a especificidade de
seus objetivos, contetdos e metodologias, pode tornar-se um campo amplo de possibilidades
de resgatar no homem a criatividade, a sensibilidade e a identidade consigo proprio e,
sobretudo, sua natureza social. Isso significa ver o homem como ser ativo e participante na
construcdo de seu mundo, que busca em sua pratica, desmificando a praxis alienada e
buscando supera-la, e também concretizar os anseios de verdade, liberdade e justica social.

Silva (2016), nos diz que a énfase no desencantamento da educagdo se justifica diante
da crise de referéncias que tém pautado as abordagens tanto de reflexdo educacional quanto
da atividade pedagogica contemporanea. Nelas se alteram significativamente o sentido e a
compreensdo, que estdo exigindo outros crititérios de anélise que estejam fora da dominagé&o.
O que se exige da educacao &, conforme Seligmann-Silva (2003, p. 38 apud SILVA, 2016, p.
45), “[...] que se recupere a capacidade de autorreflexdo: que dialogue com individuos

auténticos, e nio membros de uma massa amorfa”.
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Talvez este seja, de acordo com Silva (2016), o principal problema a ser enfrentado na
educacdo contemporanea, isto é, na sua pretensa verdade formativa, resolver, na sombra da
suposta ignorancia da arte, os limites da experiéncia formativa. Na conjuncgéo entre educacédo
e estética, abre-se o espaco para o confronto com aquilo que € reprimido pela légica
instrumental. Isto é, o espago da sensibilidade, desse modo, abre-se as formas contemporaneas
da pluralidade conceitual e da racionalidade das obras de arte. E, s6 um tal modo de vida
plural criaria a forca expressiva, que se deslocaria como forca vivificadora da educacdo. Para
isso, a educacdo precisa voltar-se para si mesma, abrindo-se na dire¢ao do “outro” da obra de

arte, que faculta um novo modo de olhar e compreender o mundo.

3.3 AEDUCACAO DOS SENTIDOS — A ETICA, AESTETICA E A FORMACAO

A estética implica em vivenciar a beleza. Para Strieder (2002), transfigurar a beleza em
experiéncias vivenciais do fazer bonito, do expandir formosura é uma tarefa pedagogica.
Estética, do termo grego, Aisthesis, estd ligada a sensacdo, ligada a corporeidade. Muito
diversa da concepcdo platbnica, a beleza como vivenciamento cotidiano € imprevisivel, é nao-
linear e acontece na fronteira. Vivenciar a beleza é saborea-la profundamente na alma e na
corporeidade. E aventurar-se para saber mais, querer olhar o nunca visto, devassar a fronteira
e regozijar-se no aconchego da convivialidade, decifrando seus artificios e sua inventividade.
Saborear outro prato e encantar-se com sua graciosidade de corporeidades reais e concretas na
multiplicidade de sensacdes, da afetividade, da obscuridade sombreada e dos ensonhamentos.

A beleza, ou 0 seu sentimento, origina-se nos dominios do sensivel, esse vasto reino
sobre o qual se assenta a existéncia de todos nds, humanos. Reino, contudo, desprezado e até
negado pela forma reducionista de atuacdo da razdo, segundo os preceitos do conhecimento
moderno. De acordo com Duarte Jr. (2006), o inteligivel e o sensivel vieram, pois, sendo
progressivamente apartados de si mesmo, considerados setores incomunicéveis da vida, com
toda a énfase recaindo sobre os modos logico-conceituais de se conceber as significagdes. No
entanto, em larga medida, a nossa atuacdo cotidiana se da com base nos saberes sensiveis que
dispomos, na maioria das vezes, sem nos darmos conta de sua importancia e utilidade.

Movemo-nos entre as qualidades do mundo, constituidas por cores, odores, gostos e
formas, interpretando-as e delas nos valendo para nossas acGes, ainda que ndo cheguemos a

pensar sobre isso, comportamento que pode ser debitado a esta nossa maneira ocidental e
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moderna de viver, com sua valoriza¢do daqueles conhecimentos provenientes tdo-sé da esfera
da razdo intelectiva, em que se pese certa redundancia de termos.

Nesse sentido, Duarte Jr. (2006), reforca que a nossa civilizacdo ocidental precisa,
hoje, recuperar uma determinada forma de aproximacdo as coisas do mundo, uma certa
atencdo para com a dimensdo sensivel, fundamento de nossa relagcdo primeira com os fatos da
vida, porque , sem duvida nenhuma, essa insensibilidade presente nos dias que correm, deve-
se muito a mitificacdo da ciéncia moderna, a qual , com sua atitude epistemoldgica de
distanciamento e neutralidade, veio a se tornar a construtora por exceléncia das verdades de
que dispomos.

No entanto, dirigimos 0 nosso dia-a-dia e nos guiamos nele bem pouco com base nos
procedimentos de uma ldgica rigorosa ou em conclusdes cientificas, ainda que estas possam
contribuir, e muito, para que circulemos mais desembaracadamente entre as coisas e eventos

de nosso mundo:

Decorrentes de nossa sociedade industrial, as condi¢des de mercado influenciam o
tipo de educacdo a que estamos submetidos, a qual contribui, sem contestacao, para
a formacdo desse tipo de pessoa que, compartimentada, movimenta-se entre a vida
profissional e um cotidiano sensivel, cotidiano para o qual parece ndo possuir o
menor treinamento com base no desenvolvimento e refinamento de sua
sensibilidade. Deste modo, a figura do especialista hdo nos pode aparecer como
alguém “manco da existéncia”, ou seja, alguém que investe seu tempo e energia num
conhecimento altamente parcializado, o qual, além de ndo habilita-lo a desempenhar
com eficiéncia e leveza sua vida cotidiana, ainda afasta dela, de maneira progressiva,
com toda a patologia individual e social decorrente do fato. (DUARTE JR., 2006, p.
166).

Isto ocorre, de acordo com Duarte Jr. (2006), da crescente fragmentacdo do
conhecimento em nossa civilizagdo. Os sistemas de ensino passaram mais € mais a investir
ndo na formacédo basica do ser humano, com todas as implicacdes sensoriais e sensiveis que
isto acarreta, mas estritamente num tipo de profissional que, além de ser incentivado a se
relacionar com o mundo no modo exclusivo da intelectualidade, ainda utiliza na estreita forma
de uma razao operacional, restrita e restritivamente.

Esté se falando aqui do especialista, de um individuo de carne e 0sso que, em geral,
deixou de lado diversos saberes, especialmente corporais, em fungdo de um conhecimento
restrito, de uma atuacgdo parcializada de suas especialidades humanas. Porém, é preciso pensar
também na outra ponta da corda, no tipo de esclarecimento que tal profissional produz. Sem

duvida, este s6 pode ser um conhecimento também parcial, especifico e pouco abrangente, o
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qual pode redundar, indubitavelmente, em maravilhas tecnoldgicas, mas que se revela carente
daquelas qualidades enriquecedoras da alma humana, quando ndo articulado a outros saberes
de maior plenitude. As especializa¢des, portanto, ndo devem ser consideradas de per se, dado
permitirem significativos avancos no cabedal humano de conhecimento, mas precisam ser
relativizadas e articuladas numa percepcdo de mundo mais abrangente e, porque ndo, mais
humana.

O conceito de Educacao dos sentidos, segundo Taborda (2014), remete a alguns dos
fundamentos mais sélidos da educacdo moderna, ainda que ndo se restrinja a escola: a
Educacdo Fisica e a educacdo moral. A educagdo dos sentidos e do proprio corpo ndao pode
desconhecer o fato de que em toda acdo humana ha sempre presente tanto uma dimensao ética
guanto estética. O belo vem acompanhado do bem. Esta no¢do se baseia em uma viragem nas
maneiras de conceber a formacao, com um deslocamento de uma perspectiva que deita raizes
no platonismo - a preponderancia da ideia do mundo intelegivel sobre 0 mundo sensivel —
para outra que se funda em Aristételes e que considera a importancia do mundo sensivel na
constituicdo da realidade, inclusive a realidade estética e ética.

Mesmo reconhecendo que as duas herancas se combinaram na definicdo medieval de
que seria a “verdadeira formagdo”, Taborda (2014), enfatiza que, fortemente influenciada pelo
cristianismo, o resultado tem relacdo com o préprio desenvolvimento de questdes como o que
é 0 homem, 0 que € raz&o, 0 que € a natureza, o que ¢ formag&o etc. E com essa perspectiva
que se podera falar desde a passagem do século XVIII para o XIX em educacdo integral nas
mais diversas concepc¢des pedagdgicas. Pode-se afirmar, no plano pedagoégico, que um dos
grandes marcos no pensamento ocidental é a obra de Jean Jacques Rousseau, Emilio, na qual
0 autor genebrino propora um amplo percurso para o pleno desenvolvimento de todas as
faculdades do homem, explorando intensamente toda a poténcia da natureza captada nos
sentidos.

Taborda (2014), reforca que, na esteira de suas teorizag¢Ges, Johann Heirinch Pestalozzi
e Friedrich Froebel, além de outros grandes pedagogos, formulariam teorias que impactariam
definitivamente o pensamento pedagdgico a partir do século XIX. Basta lembrar que em,
Minhas indagacdes sobre a marcha da natureza no desenvolvimento da espécie humana,
escrito em 1797, Pestalozzi (apud TABORDA, 2014 p. 225) escreveu: “O homem nesse
estado (natural) é filho puro do instinto, que o conduz simples e inocentemente para todos 0s
gozos dos sentidos”. Ai residiria o ponto de partida da educagdo do homem, que seria

complementada com o estado social e moral. Nisso que hoje se pode reconhecer como uma
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tradicdo, a apreensdo da natureza € um elemento fundamental para o desenvolvimento da
inteligéncia e da moral, e se da pela via corporal. Mais precisamente, se da pela mobilizacdo
dos sentidos da audicao, do tato, do paladar, da visdo, do olfato — para a captura do mundo ou
da natureza, que desencadeara, sobretudo, nas criangas, um processo de elaboracdo que

propiciara sua formac&o integral como ser humano:

Tanto para Pestalozzi quanto para Froebel, o trabalho, o jogo e a acdo sdo
elementos-chave no processo de formag&o. Estes meios devem mobilizar os sentidos
de modo a criar as condicGes ideais para o pleno desenvolvimento do homem. Ou
seja, nessa perspectiva existe uma tensdo que integra 0 homem ao mundo fisico, pois
se considera que ele mesmo é um desenvolvimento da natureza e 0s seus sentidos,
com toda a sua potencialidade, sdo a maior expressdo disso. Dai que os sentidos
podem ser educados, para que o homem o seja, pois 0 mundo ndo se mostra ao
homem plenamente sem sua mediagdo. Isso propiciarda a educacdo ou o
desenvolvimento das sensibilidades. Ao captar a via dos sentidos, 0 mundo fisico, a
crianca apreenderia o0 mundo de uma maneira gradual e “natural”, pois seria da sua
prépria constituicdo o impulso em direcdo ao conhecimento. Essa perspectiva se
contrapde claramente a tradicdo educativa baseada na memorizacgdo, na repeticéo e
na centralidade do professor possuidor de conhecimentos a serem transmitidos aos
mais jovens, identificada com a educagdo tradicional, e de forte acento autoritario.
(TABORDA, 2014, p. 226).

Ser ativo, a crianca seria capaz de produzir o conhecimento, desde que, segundo
Taborda (2014), a ela fossem oferecidas as condic¢@es favoraveis para a apreensdo da natureza,
desde que seu corpo, ai incluidos os seus sentidos, ndo fosse considerado um mero invélucro
do espirito. Por isso se advogava uma educacdo natural, que ndo significa a ideia de cultura,
como se supds em alguns estudos. A cultura nessa perspectiva seria uma consequéncia da
integracdo do homem com a natureza em direcdo ao pleno desenvolvimento da sociedade. O
desenvolvimento dessas premissas mobilizou, no século XIX, amplos argumentos em torno
dos melhores métodos para ensinar, fundamentalmente, o método intuitivo, que seria uma das
pedras angulares de um movimento de renovacdo pedagdgica que ficou conhecido como
Escola Nova, desde o seu langamento no Congresso Internacional Pedagdgico de Bruxelas,
por volta de 1880. Em todo ideario da Escola Nova, a educagdo dos sentidos aparece com
grande destaque, sempre atrelada ao entendimento da crianga como um ser ativo, 0 que
motivaria a exploracdo de suas experiéncias e o papel do professor como estimulador

daquelas:

No Brasil, este ideario foi largamente propagado por Rui Barbosa nos seus famosos
pareceres, mas também por outros intelectuais como Fernando de Azevedo,
Lourengo Filho, Sampaio Ddria, que marcariam o movimento de renovagdo
educacional no pais tendo, alguns deles, grande impacto na configuragdo da
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Educacéo Fisica brasileira. Uma das consequéncias mais evidentes da énfase da
educacdo dos sentidos sdo as Licdes de coisas. Como ideéario, ha referéncia da sua
circulagdo na metade do século XIX, no Brasil. Elas ganham grande destaque,
porém justamente pelas maos de Rui Barbosa, que traduz ao portugués, em 1866, a
obra, Primeiras licGes de coisas, de Norman Allison Clakins, publicado
originalmente nos Estados Unidos, em 1861. Seu fundamento primeiro era,
justamente, educar os sentidos de modo a ensinar a crianca a observar a natureza - as
coisas — desenvolvendo sobre elas, 0 que representava capturar suas qualidades.
Nesse contexto, a educagdo assume uma dimensdo lddica, porém é também uma
tentativa de disciplinar o espirito da crianga. A intuicdo ai propalada se deslocaria de
uma intuicdo sensivel para outra, intelectual. Logo, o desenvolvimento da
inteligéncia e, sobretudo, da moral, decorre da exploracdo adequada da natureza pela
mobilizacéo ou afetagdo dos sentidos. (TABORDA, 2014, p. 227).

Taborda (2014), enfatiza que atividades ou disciplinas relacionadas a Educacao Fisica
e a educacdo estética pdem grande relevo na educacdo dos sentidos, ainda que tanto esta
guanto o método intuitivo extrapolem os seus estritos limites. Para alem do espaco escolar, a
educacdo dos sentidos se ligaria diretamente a educacdo das sensibilidades consideradas
“cultivadas”, em contraposi¢do a rudeza das manifestacbes populares, tomadas como
barbaras.

Para o historiador Peter Gay (1999 apud TABORDA 2014, p.227), em sua
monumental obra homénima sobre a cultura burguesa, a educacdo dos sentidos engloba um
amplo processo de refinamento dos costumes, sobretudo por meio da arte, do esporte, das
relacbes intimas privadas etc., que demarcaria o0 lugar e a distincdo da burguesia na
construcdo da modernidade europeia e estadunidense. O modernismo seria uma expressao
daquele processo, com toda a sua retorica de inovacdo, de reconstrucdo, de redefinicdo do

canone estético e das formas de estar no mundo:

Em outra chave analitica, os autores Raymound Willliams (2003) e Edward
Thompson (1998) tratam diretamente do tema da mudanca nos padres de
sensibilidade de uma época, ainda que ndo mobilizem o mesmo léxico. O primeiro,
em termos de estrutura de sentimentos e mente criativa, quando analisa a mudanca
dos padrbes de sensibilidade na longa duragdo de 200 anos que definiria a
modernidade inglesa; o segundo, analisando a economia moral da multiddo inglesa
do século XVIII e a for¢a da cultura consuetudinaria, além do desenvolvimento da
nogdo de experiéncia, a qual também é cara a Peter Gay. (TABORDA, 2014, p.
228).

E em todos esses topicos, a educagdo dos sentidos aparece no momento de interagao do
homem com o mundo circundante e considera que a materialidade da vida define a resposta
emocional que individuos ou grupos ddo aos problemas que os assaltam. Taborda (2014),

reforca que a decodificagdo e o enfrentamento do mundo pressupde um primeiro momento
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que é o da afetacdo do sujeito pelas coisas — a realidade, o mundo fisico, a natureza — o que sé
pode ocorrer pela plena e intensa mobilizagdo dos sentidos. Logo, a educacdo dos sentidos
recupera a ideia central que a razdo, o logos, € um momento de afirmacdo do homem, mas nao
0 Unico e definitivo. Ao contrario, mesmo o seu pleno desenvolvimento pressupde a imersao
no mundo pela via do nosso aparato sensitivo, aquele que permite a nossa sensibilizagdo
diante do emaranhado do mundo.

Assim, de acordo com Duarte Jr. (2006), a educacédo da sensibilidade, o processo de se
conferir atencdo aos nossos fendmenos estésicos e estéticos, vai se afigurando fundamental
ndo apenas para uma vivéncia mais integra e plena do cotidiano, como parece ainda ser
importante para os préprios profissionais da filosofia e da ciéncia, os quais podem ganhar
muito em criatividade no &mbito de seu trabalho, por mais racionalmente “técnico” que este
possa parecer. Uma educacdo que reconheca o fundamento sensivel de nossa existéncia e a ele
dedique a devida atencdo, propiciando o seu desenvolvimento, estard, por certo, tornando
mais abrangente e sutil a atuacdo dos mecanismos logicos e racionais de operacdo da
consciéncia humana.

Contra uma especializacdo miope, que obriga a percepcdo parcial de setores da
realidade, com a decorrente perda de qualidade de vida e na visdo desses profissionais do
muito pouco, defender uma educagdo abrangente, comprometida com a estesia humana,
emerge como importante arma para enfrentar a crise que acomete o0 mundo moderno e o
conhecimento por ele produzido. Nessa direcdo, aponta-nos também o comentario de Sergio
Rouanet (apud DUARTE JR., 2006, p. 171) que afirma:

Entre as vérias especialidades exigidas por uma sociedade industrial moderna esta a
de transcender as outras especialidades, num sobrevbo generalista capaz de
estabelecer inter-relacdes instantaneas entre varias areas do saber. Num mundo cada
vez mais fragmentado pela divisdo do trabalho, em que cada um de nds conhece
cada vez mais sobre cada vez menos, a figura do generalista competente, que
nenhum computador pode substituir, torna-se indispensavel para evitar a atomizacéo
da vida.

Duarte Jr. (2006), reforca que, cabendo acrescentar esse “generalismo” pregado pelo
autor, ndo se deve restringir somente aos aspectos logico-racionais da atuacdo de nossa
consciéncia, ampliando-se, segundo apontado atras, para a as dimensdes sensiveis, estésicas e
estéticas, do relacionamento humano com o mundo. Um generalista, hoje, ndo o deve ser

apenas em termos dos varios ramos do conhecimento filosofico e cientifico, mas precisa estar
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dotado de suficiente sensibilidade, para ndo desconsiderar toda a gama de saberes que seus
sentidos corporais Ihe provém.

No ambito educacional, como um individuo pleno, como alguém que, além de néo ter
negada sua captacdo sensivel do mundo em favor de um conhecimento descarnado e
racionalista, também precisa aprender a encontrar o equilibrio entre a razdo universal,
abstrata, e aquelas verdades locais da comunidade onde vive.

Com base nessas premissas, Duarte Jr. (2006), diz que o sujeito de que necessitamos
para atravessar a presente crise ndo pode mais ser entendido como aquele preconizado pelo
iluminismo, com toda a énfase recaindo sobre a sua capacidade racionalizante, a sua
capacidade estrita de construir e se adequar a um conhecimento universal e, portanto,
desencarnado e desterrado. Ao contrario, necessita-se primordialmente de um sujeito, antes de
tudo sensivel, aberto as particularidades do mundo que possui a sua volta, o qual sem divida
nenhuma deve ser articulado a humana. Buscar o universal no particular, e vice-versa, parece
constituir, pois, o grande desafio da educacdo contemporénea, tarefa para a qual esta ndo deve
e ndao pode lancar mdo apenas dos procedimentos estreitos e parciais permitidos pelo
conhecimento légico-conceitual, mas também ampliar sua area de atuacdo para os dominios
corporais e sensiveis que nos sdo dados com a existéncia, o que implica, necessariamente,
num confronto com o esquema tracado pela moderna sociedade industrial, a qual sempre
colocou a educagéo formal a seu servico e sob 0 jugo de seus interesses.

Desta forma, a recuperacdo de um sujeito integral, nos dias que correm, acaba nao
acontecendo sem um certo embate com as diretrizes tracadas pelo sistema escolar, sempre
vigilante em prol da inculcagdo daquela forma de conhecimento parcializada, mas que atende
aos ditames e a demanda do mercado, esse todo-poderoso deus contemporaneo. Nesse sentido
Duarte Jr. (2006), nos remete a uma passagem de Touraine (apud DUARTE JR., 2006, p.
173):

[...] as verdadeiras sociedades estdo bem longe de serem empresas ou Servicos
publicos racionalmente administrados, e o racionalismo se refugiou na escola; mas
em vao, pois se acentuaram rapidamente as pressdes por uma educacdo que leve em
consideracdo toda a personalidade da criangca com suas relacbes familiares e sua
origem cultural, suas caracteristicas e sua histéria de vida pessoal. Certos
representantes do corpo docente, talvez porque a profissdo esteja em retrocesso
numa sociedade cujo nivel de educacdo aumenta, defendem-se contra esse
movimento pela educacdo e pelos direitos das criangas, contra a pressdo de seus
préprios alunos, e querem permanecer, ou voltar a ser clérigos, mediadores entre
criangas e a raz&o, encarregados de arrancar as primeiras da influéncia opressiva de
sua familia, do seu meio social, de sua cultura local, para fazé-las entrar no mundo
aberto das ideias matemaéticas e das grandes obras culturais. A nobre linguagem néo
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pode mascarar a fraqueza de tal procedimento, visto que ela impde a escola uma
fungdo cada vez mais repressiva e um papel de reforgco das desigualdades, pois se
trata aqui de separar o universal do particular, como o joio do trigo [...]. Felizmente,
muitos professores, na sua atividade pessoal, viram as costas a esta concepcao que
eles muitas vezes defendem coletivamente. Mas o fracasso deste discurso escolar
demonstra o declinio de um racionalismo que deve ser rejeitado, porque ele serve de
mascara ao poder de uma elite de racionalizadores e que preenche completamente a
cena da historia coletiva e individual que a contribuicdo libertadora da razéo, que ele
sera insensato de ndo ouvir, corre o risco de nao ser mais ouvido.

A contribuicdo libertadora da razdo, segundo Duarte Jr. (2006), sO serd possivel, a
medida que por razdo ndo se torne mais aquela maneira restrita de atuacdo do pensamento que
viemos denominando raz&o instrumental. Razdo precisa significar mais, bem mais: precisa
abranger todo o saber proporcionado pela estesia humana, pela apreensdo sensivel do mundo,
a qual, relembrando Merleau-Ponty (1994), revela-se também como construcdo do sentido. O
gue aponta ainda na direcdo da necessidade de um equilibrio entre o universal e o particular,
entre a cultura humana como um todo e aquela cultura especifica na qual nascemos e fomos
criados. Verdades abstratas e verdades encarnadas, situadas. Porque a modernidade,
especialmente apds a eclosdo do iluminismo, veio primando por desenraizar o ser humano nédo
sO de sua comunidade local como de seu proprio corpo, em prol de um pensamento abstrato e
genérico. E nesse processo foi perdida a nocdo de um sujeito amplo, sensivel, particularista,

ao mesmo tempo em que generalista em sua capacidade racional.

3.4 POR UMA VIDA MAIS SENSIVEL - CONTEMPLACAO E INOPEROSIDADE

O que nos interessa é a vida, com suas mdaltiplas sensibilidades e formas de
expressdo. A vida cotidiana, com todo saber nela encerrado e que a movimenta por
entre as belezas e percal¢os do dia. A sensibilidade que funda nossa vida consiste
num complexo tecido de percepcdes e jamais deve ser desprezada em nome de um
suposto conhecimento “verdadeiro”. (DUARTE JR., 2006, p. 22).

A crise que ora acomete o nosso estilo de vida moderno de viver precisa ser vista como
diretamente vinculada a uma maneira de se compreender 0 mundo e sobre ele agir. Ela ¢
tributaria de uma forma especifica da atuacdo da razdo humana: a forma instrumental,
calculista, tecnicista, de se pensar e agir no mundo. Se hd uma crise, essa deve ser
primordialmente debitada a luz do modelo de conhecimento que, originario das esferas
cientificas (nas quais, deixa-se claro, ele cumpre seu papel), se espalhou com rapidez por
todos os intersticios da nossa vida diéria, respaldando a economia, a produgéo industrial e

mesmo a educacdo e a maioria de nossos atos cotidianos. Tal conhecimento, tendo
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(epistemologicamente) negado, desde seus primérdios 0 acesso sensivel do ser humano ao
mundo, veio num crescente, desumanizando o nosso planeta e as nossas relagdes sociais ao
generalizar-se como modo de ser no mundo.

Pode-se perceber que o exponencial desenvolvimento tecnoldgico a que estamos
assistindo vem se fazendo acompanhar de profundas regressdes aos planos social e cultural,
com perceptivel embrutecimento das formas sensiveis de o ser humano se relacionar com a
vida. Certas conquistas tipicas e definidoras da modernidade, feito a no¢cdo do homem como
sujeito livre, ou a diferenciacdo entre as esferas da ética, da arte, da religido e da politica,
mostram-se, agora, assoladas por uma espécie de pensamento Unico, que pretende valer-se da
razdo cientifica ou instrumental para abarcar todos os dominios da existéncia. Ainda estamos
metidos até o pesco¢o na maneira moderna de conceber o mundo e de nele viver, ainda que tal
maneira tenha se exacerbado a um nivel insuportavel de desequilibrio.

Por conseguinte, nessas sociedades compostas por multidfes de individuos dotados de
“minimos eus”, a patologia de uma modernidade, tornada doente, passa a acometer o mais
corriqueiro dia a dia das pessoas. Aquelas intimas e recénditas multidées do “mundo vivido”
vao se tornando progressivamente objetos de curiosidade e de pesquisa para 0s sistemas
politicos e econdmicos, cujo fim consiste ndo apenas em descobrir e desvendar suas
particularidades, mas através desse conhecimento, em torna-las partes integrantes, dominadas
e consumidoras desse vasto mercado de produtos, ideias e servicos (DUARTE JR., 2006).

Para pensar esse acometimento da crise no mundo moderno em nosso dia a dia,
Kujawski (1988 apud DUARTE JR., 2006), seleciona cinco elementos com os quais todos nés
estamos necessariamente envolvidos ao longo da vida. Sao eles: a habitagcdo, o passeio, a
conversa, a comida e o trabalho. Perceba-se que todos mantém uma relagdo direta com os
nossos sentidos, na ampla significacdo do termo. Ou seja: a casa onde moramos, os lugares
onde caminhamos, aquilo que falamos e aqueles com guem conversamos, o alimento que
ingerimos e a maneira como ganhamos a vida, além de darem sentido, de emprestarem
significado a nossa existéncia, também estdo diretamente ligados com 0 nosso corpo, com as
nossas sensagdes, percepgdes e sentimentos.

Alguém poderia, talvez, contra argumentar, afirmando que o trabalho moderno
intelectual (ou financeiro ou empresarial) tem bem pouco a ver com a corporeidade de seu
executante. Todavia esse argumento ndo se sustenta, pois ele se baseia na “supressao” dos
sentidos através da quase negacéao desse corpo, obrigado a permanecer sentado horas a fio em

ambientes assépticos, com iluminacdo e climatizacdo artificial e movimentando-se
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minimamente. Desde cedo, a crianga inicia o treinamento para se tornar um corpo e uma
mente adaptados ao admiravel mundo novo.

O mundo, hoje, desestimula qualquer refinamento dos sentidos humanos e até
promove sua deseducacdo, formando individuos toscos, ignorantes (embora instruidos) e
grosseiros. Os ambientes de nossas casas ndo sdo feitos para o afeto e aconchego, mas sédo
pensadas em sua funcionalidade préatica, tecnoldgica, eficaz e econdmica. Temerosos e
apressados, nossos passos cruzam diariamente, sempre apressados, perigosos espacos de
cidades agitadas, violentas, barulhentas, poluidas. Nossas conversas sdo estritamente formais,
profissionais e, na maioria das vezes, mediadas por equipamentos eletronicos.

Nossa alimentacdo, de acordo com Duarte Jr. (2006), feita as pressas e pelo consumo
de produtos industrializados € insossa, contaminados por produtos quimicos e por excessos
gue prejudicam nossa saude. Sem contato com a natureza, vivemos em espigdes de concreto
que ocultam horizontes, emanam odores pouco agradaveis provenientes de canos de descarga
automotivos, de rios contaminados, de chaminés de fabricas ou de depdsitos de lixo. Na busca
de formas de escamotear a insensibilidade que toma conta de nés e limita as potencialidades
de nossos sentidos, criamos odores artificiais, vitrinas aparentemente naturais e ambientes
virtuais psicodélicos. Diante do insuportavel, nos confortamos com um mundo artificial e
manipulavel. Mas tal decisdo acaba tendo um preco: a pobreza da propria existéncia humana.

Um exemplo da producdo sistémica da vida pobre que se vive, pode-se identificar na
forma como estamos nos alimentando. Duarte Jr. (2006), aponta que desde os tempos
imemoriais a acdo de comer sempre teve, um certo carater ritualistico e até sagrado, carater
esse manifestado tanto no banquete de casamento, na festa de aniversario, na liturgia da
comunhdo na igreja cat6lica e mesmo no ritual de canibalismo, praticado por alguns povos na
intencdo de absorver as qualidades do inimigo vencido, ao que se soma 0 imenso prazer
sensorial contido na ingestdo de alimentos e nas fainas exigidas por sua preparacdo. Reunir 0s
amigos e cozinhar, desfiando conversas em torno do fogéo, enquanto se processa a alquimia
do prato, com seus temperos e especiarias. A satisfacdo direta dos sentidos, proporcionada por
aromas e sabores. A imagem poética de caldeirdes que fumegam a exalar magicos convites. O
acompanhamento das bebidas: cervejas, vinhos, sucos, aguardentes e licores. O doce arremate
das sobremesas e o reconfortante cheiro do café ao ser coado. O inefavel deleite de desfrutar
sabores.

Mas, Duarte Jr. (2006), nos lembra das reflexdes de Rubem Alves acerca dessa

anestesia que o mundo de hoje vem nos submetendo:
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[...] como se a lingua, 0 nariz, os ouvidos e o tato tivessem sido amortecidos ou
castrados. A comida, caso vocé ainda ndo tenha notado, exige a “intersensibilidade”
(palavra que acabo de inventar, irma da “interdisciplinaridade”). O torresmo para ser
bom, tem que fazer o barulhinho, prazer para o ouvido. O refrigerante, para ser bom,
tem que ter o pinicado das bolhas de gas: prazer para o tato. E tem que ser bonito
para os olhos: hd os pratos que sdo servidos com flores. E tem que ter o cheiro
erético dos temperos. Tudo isso se consumando na boca. Mas, para isso, 0s sentidos
tém que ser educados. Eles precisam aprender a “prestar a aten¢do”. (ALVES apud
DUARTE JR., 2006, p. 100).

Duarte Jr. (2006), nos diz ainda que, infelizmente, desatentos e deseducados, n0ssos
sentidos vdo se obliterando, enquanto seguimos a crenca de que 0 Unico conhecimento
importante é aquele de carater abstrato, produzido exclusivamente em nosso cérebro, cérebro
gue tdo-sé pensa e realiza calculos sem se dar conta ao derredor. Desse modo, o mal vai sendo
“banalizado” tanto do ponto de vista estético como ético, e a existéncia acaba perdendo seu
encanto. A forma de vida da atualidade acentua ainda mais nossa deseducacéo olfativa, tatil,
visual e sensitiva. Para superar tal situacdo o desafio € a profanacdo ou a volta a um modo de
Ser menos 0peroso, consumista e produtivista da vida humana.

De outra parte, Goncalves (1999), aponta que o processo de civilizacdo trouxe ao
homem moderno ocidental consequéncias no que diz respeito a sua corporeidade, ou seja, ao
processo de “descorporaliza¢ao”. Descorporalizagdo significa, por um lado, que ao longo do
processo da racionalizagdo, o homem foi tornando-se progressivamente, 0 mais independente
possivel da comunicacdo empética do seu corpo com o mundo, reduzindo sua capacidade de
percepcao sensorial e aprendendo simultaneamente a controlar seus afetos, transformando a
livre manifestacdo de seus sentimentos em expressoes e gestos formalizados.

Ao reprimirmos nossas reacdes aos detalhes basicos e simples, como os tetos, ao
negarmos nosso desgosto e nosso ultraje, na verdade mantemos uma inconsciéncia que aliena
e desorienta a alma interior, ndo sentimos e ndo vivenciamos as experiéncias cotidianas.
Agamben , demonstra o quédo deseducados e embrutecidos estdo os sentidos dos habitantes de
nossa modernidade em crise, em decorréncia de um ambiente social degradado, de um espago
urbano rude e de uma crescente deteriorizagdo ambiental.

Nesse sentido, convém dirigir nosso olhar para alguns outros aspectos marcantes desse
mundo que nos rodeia. E inevitavel, entdo, que se enfoque o tema hiper-realidade, ou do
simulacro: construcGes virtuais realizadas principalmente pelos meios de comunicagédo e que

se superpdem, como um sonho dourado, sobre a verdade endurecida do mundo real.
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Agamben (2009, p. 43), explica que: [...] “mesmo vivendo na Italia, isto €, um pais
cujos gestos e comportamento dos individuos foram remodelados de cima a baixo pelo
telefone celular (chamado familiarmente de “telefonino”), eu desenvolvi um odio implacavel
por esse dispositivo, que deixou ainda mais abstrata as relacfes entre as pessoas.... hoje ndo
haveria um sé instante na vida dos individuos que ndo seja modelado, contaminado ou
controlado por algum dispositivo”.

A crescente diferenciacdo das fungdes na sociedade, consequentemente o crescimento
da interdependéncia entre as pessoas geraram uma teia de entrelacamentos funcionais e
institucionais, na qual o individuo é cada vez mais ameacado em sua existéncia social,
necessitando, por isso, prever e calcular o efeito de suas acdes e reacGes sobre 0s outros,
aprendendo a reprimir seus afetos e a postergar a satisfacdo de suas necessidades. As
necessidades na sociedade industrial crescem constantemente e expandem-se, 0 homem perde
de vista os fins de sua agdo e, ante as permanentes ameacas que enfrenta, reprime suas
necessidades e, com isso, sua chance de satisfagéo e gratificacdo.

Gongcalves (1999), reforca que, acompanhando o processo de civiliza¢do, crescem o
planejamento e o calculo, incompativeis com espontaneidade e a¢Bes imediatas a impulsos.
No trabalho, a manipulagdo do corpo foi progressivamente assumindo proporcdes cada vez
mais graves, com a expansédo do sistema capitalista e com o desenvolvimento da tecnologia:
0S movimentos corporais tornaram-se instrumentalizados, como se pode observar, como, por
exemplo, na industria, ao dissociar 0s movimentos corporais em partes isoladas para aumentar
a producdo. O mesmo acontece no esporte institucionalizado, no qual persistem as ideias de
uma ilimitada manipulagdo e aperfeicoamento do corpo e de uma quantificacdo das
capacidades corporais.

Sua estratégia é a captura da vida humana, nessa fase do capitalismo: mais do que
fabricar subjetividades, é preciso desenvolver um processo de dessubjetivacdo. Agamben
(2009), reforca que:

Aquele que se deixa capturar no dispositivo “telefone celular”, qualquer que Seja a
intensidade do desejo que o impulsionou, ndo adquire, por isso, umanova
subjetividade, mas somente um ndmero através do qual pode ser, eventualmente,
controlado; o espectador que passa as suas noites diante da televisdo ndo recebe
mais, em troca da sua dessubjetivacdo, que a mascara frustrante do zappeur ou a
inclusdo no célculo de um indice de audiéncia. (AGAMBEN, 2009, p. 15).

Strieder (2002), complementa:
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Os corpos corporeizados mostram-se em diversas amplitudes. Os corpos comem,
tocam, cantam e dangam conjuntamente. Os corpos que se ornamentam para festas
sd0 0s corpos que se epifanizam no espago midiatico, sdo também os corpos que se
eucaristiam no momento presente. A cultura do consumo se caracteriza pela imagem
de um corpo bonito, sexualmente disponivel aliado ao hedonismo, ao lazer e a
exibicdo. Salienta-se a importancia da aparéncia da producdo na cadeira da
maquiagem. A imagem desses corpos lubrificados e brilhantes esta exposta na midia
e fazem-se acompanhar de toda uma rotina de exercicios, dietas, cosméticos,
terapias. Todas enaltecendo sua preocupacdo com a imagem e sua auto-expressao
numa insistente exposicdo de corpos ilimitados, um corpo-outdoor. (STRIEDER,
2002, p. 278).

Ha que se perceber, ai, de que maneira essa producao industrial de ideais inatingiveis
ajuda, de acordo com Duarte Jr. (2006), na deseducacdo sensivel, afastando os individuos do
contato critico com a verdade das ruas e de si mesmos. E de se notar, pois, que 0 proprio
corpo humano vem sendo, hoje, objeto da intervencdo de um mercado que visa produzir
padrdes idealizados de salde e beleza, a fim de que se consumam produtos e mercadoria, 0S
quais pretensamente consistiriam em se atingir um ideal de “corpo perfeito”, incansavelmente

desejado e buscado, visando a aceitagdo social e para seu “uso” mercadologico, vendavel:

Além dos simulacros corporais veiculados pela midia, os quais vdo servindo de
modelo aos avidos consumidores, uma série gigantesca de produtos é vendida a todo
aquele que pretenda atingir tal ideal. Assim, qualquer vivéncia do préprio corpo, na
atualidade, deve forcosamente passar pelo consumo de um bem ou servigo
especializado. Para se manter a forma fisica através de exercicios, hd que se
consumir calgcados e roupas especiais, bem como frequentar-se academias que
dispbem de méaquinas e aparelhos sofisticados. Para se adquirir um tom bronzeado
de pele, 0 mercado oferece tanto uma linha de bronzeadores e filtros solares como
lampadas e até drogas ingeriveis que substituem os raios de sol. E mesmo o
desempenho sexual, que nunca requereu mais do que corpos nus, atualmente vem
necessitando dos produtos e implementos especializados nas sex shops, bem como o
concurso de abalizados sexdlogos e outros recursos, numa lista crescente, infindavel.
[...] Assim, a conclusdo, a que se pode chegar é de que boa parte da perda de nossa
sensibilidade, boa parte dessa anestesia contemporanea precisa ser debitada ao
consumo desenfreado de simulacros, os quais nos afastam do contato corporal mais
direto com as realidades do mundo. (DUARTE JR., 2006, p. 116).

Strieder e Girardi (2019), nos apontam que a consciéncia nos torna humanos criadores
e geradores de possibilidades de um coexistir e um conviver na harmonia, sem negacao de si
préprio e do outro. Nessa perspectiva, 0 convivio responsavel inter-relacional volta-se as
acOes conscientes, como oportunidade de escolher existir no coexistir, viver no conviver e na
autonomia reflexiva sem causar dano, de forma reiterada aos outros e ao entorno ambiente:

“Ser terno com as pessoas, com o mundo e com 0s objetos pressupde a desisténcia em
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apoderar-se do outro, de causar dor e sofrimento ao outro no contexto da antroposfera e/ou da
biosfera”. (STRIEDER; GIRARDI, 2019, p. 288).

Nesse sentido, Strieder e Girardi (2019), apontam que 0s seres humanos encontram-se
ainda em abismos de ignorancia, em abismos de perdas, porque o apego violenta e registra-se
em fracassos que expdem essa condicdo de pessoas desumanizadas, incapazes de conviver no
amar e na biofilia. Insistimos em permanecer, praticamente, cegos em termos éticos e
ambientais, por negarmos que o mal-estar na contemporaneidade e os danos causados a
antroposfera e a biosfera sdo nossas criacdes. Mesmo vivendo numa configuracédo
inconsciente de sentires relacionais, que negam a colaboracgdo e 0 amar, Somos seres humanos
com possibilidades para construir reflexdes e acdes éticas conscientes e vivenciar a ternura
como sendo nosso ser, vivenciar num conjunto social dedicado a colocar limites na
agressividade, para que esta ndo se transforme em violéncia destruidora.

A contemporaneidade onde nos inscrevemos encerra, segundo Barbosa (2006), um
tesouro de enormes possibilidades e expectativas, algumas das quais nos fazem sonhar com a
realizacdo de novos projetos e utopias. E, no entanto, também evidenciamos problemas,
desenvolvem-se condutas ndo solidarias, radicaliza-se afirmacdo de conviccBes e valores
discriminadores, propaga-se a intolerancia, aprofundam-se as desigualdades, multiplica-se a
injustica, nega-se o usufruto de direitos, cresce o separatismo urbano, formam-se
comunidades do medo, aumenta o receio em relacdo ao estranho e convive-se mal com a
diferenca. Segundo o mesmo autor, os problemas em causa sdo mais sistémicos e globais que
particulares e locais. A globalizacdo neoliberal, a crise econdmica global, o estado global de
guerra, o integralismo culturalista e o extremismo identitario sdo os seus bastidores e, em
grande parte os seus promotores. Ainda assim, uma resposta local parece necesséaria, ndo sé
para evitar o definhamento de cidadania, como também para robustecer a democracia.

Sendo assim, a educacdo institucionalizada, no quadro das politicas educativas estatais,
segundo Barbosa (2006), ganha cada vez mais importancia na elaboracdo dessa resposta. A
intencdo, contando com o seu poder indutor de atitudes e comportamentos, é fazer da
educacdo uma via privilegiada de reconstrucéo da cidadania e da democracia num contexto de
lutas e debates em torno do reconhecimento cultural e da redistribuicdo da riqueza.
Perspectiva-se, assim, num ambiente de crescente diferenciacdo cultural das sociedades, e,
bem assim da sua inscricdo em esferas globais ou mundiais, a abertura para as cidadanias

emergentes, necessariamente mais plurais, mais interculturais e também cosmopolitas.
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O reinvestimento da educacdo com esses sentidos e significados, sendo um sinal dos
tempos que atravessamos, de acordo com Barbosa (2006), ndo deixa de criar desafios a
pedagogia, por mais legitimo e justificado que apareca aos decisores politicos. A aposta
politica na educacdo para a cidadania, nos moldes em que é redefinida nesta obra, coloca
necessariamente a pedagogia perante a obrigagdo de se renovar, para que possa corresponder
as exigéncias que doravante se colocam a formacao de cidaddos e de sujeitos politicos. Serdo
as suas ideias renovadas e atualizadas, no quadro de uma teoria de acdo educativa, que
poderdo induzir novos modos de fazer cidadanizacdo para a democracia, especialmente no
contexto escolar.

Acredita-se que uma educagdo com um Viés mais amoroso e sensivel, pode ser uma
dessas escolhas, para que ndo percamos o sentido verdadeiramente humano da vida, que nédo
estejamos 0 tempo todo robotizados e anestesiados, com 0 que nos € imposto. Com
sensibilidade, amorosidade e ética, é possivel comegarmos nossas mudancas internas para
espalhar e emanar a ideia aos demais.

A partir dessas escolhas e de uma mudanca interna, nossos comportamentos
determinardo nosso posicionamento frente aos acontecimentos e, principalmente frente as
pessoas que nos cercam. Ser sensivel, ser empatico, a meu ver, ndo € ser fraco, é um
sentimento humano e estamos urgentemente precisando disso, € preciso resistir e se imunizar
a insensibilidade e a desumanizacdo e fugir dela. A sensibilidade, a humanizacédo e o cuidado
de si e do outro sdo ferramentas poderosissimas, para quem escolher o posicionamento de
fazer a diferenca em seu entorno. E uma capacidade que pode ser aprendida em todos os
contextos, através de atos e de exemplos, de gentileza e delicadeza, nesses tempos de
barbarie, de egoismo, de egocentrismo, de desrespeito e de exclusao.

Strieder e Girardi (2019), complementam que o ser humano pode falar de ternura em
diversos contextos de seu existir, como na politica, na pesquisa, na cultura, na academia e no
conviver e coexistir individual e social. Todos esses espacos exigem a abertura desse ser
humano para a dindmica da reflexdo, da acdo e da imanéncia, como sujeito singular
convivendo em espacos topologicos de interdependéncia e fascinio pelo jogo de descobertas
de si na aceitagcdo do outro e dos recursos ambientais.

Maturana et al. (2009 apud STRIEDER; GIRARDI, 2019, p. 28), lembram que, no
acontecer da era Pds-pds-moderna, educamo-nos em nosso conviver cotidiano, no operar ético
gue se funda em trés pilares de conduta espontdnea, ou seja, pilares de conduta social
responsavel. Os trés pilares, segundo Maturana et al. (2009 apud STRIEDER; GIRARDI,
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2019, p. 28), sdo: “[...] o saber, o compreender e o ter a mdo uma acdo adequada a
circunstancia que se vive”. A importancia dos pilares esta relacionada ao ser humano e seu
agir nas diversas circunstancias desenvolvidas no dia a dia, ao desejarmos coexistir e conviver
socialmente. O primeiro pilar, “o saber”, refere-se ao dar-se conta da natureza da encruzilhada
social e ecoldgica vivenciada e das agdes escolhidas que, se ndo efetivadas, resultam em
cegueira e auséncia de consciéncia, caracteristicas das eras do empoderamento, moderna e
p6s-moderna. E fazer consciente, porque sabemos, efetivamente, que a dor e o sofrimento, em

nossa atualidade, sdo gerados por n6s mesmos, devido aos apegos ao lucro e ao poder:

Consciéncia do saber que toda dor e todo sofrimento que geramos, desde 0s apegos
ao lucro e ao poder, assumidos na Era psiquica PGs-moderna, projetam-nos para a
era P6s-pos-moderna, com a possibilidade do ressurgimento da consciéncia ética no
coexistir e no conviver cotidianos. O saber nos tira da cegueira e da ndo consciéncia
de que diferentes a¢des podem ser realizadas. “O compreender” refere-se a ver as
distintas conseqiiéncias sociais e ecoldgicas de a¢des entre as quais se pode escolher.
A compreensdo leva ao reconhecimento de que o saber que se sabe resulta em acdes
adequadas as encruzilhadas sociais e ecoldgicas vividas nos cotidianos. “Uma agéo
adequada a mio” associa-se a um fazer oportuno, preparar meios adequados na
concretizacdo das acOes a partir das escolhas feitas. Sem o saber e sem a
compreensdo, os fazeres possiveis serdo frageis e inoportunos, e o mais provavel é
que resultem em paralisia, abandono, raiva, indignacéo e depressdo. (STRIEDER,;
GIRARDI, 2019, p. 288-289).

Agamben (2007), explica que o estado de natureza é, na verdade, um estado de
excecdo, em gue a cidade se apresenta por um instante (que €, a0 mesmo tempo, intervalo
cronoldgico e atimo intemporal), um tanquam dissoluta. A fundacdo nao é, portanto, um
evento que se cumpre de uma vez por todas, in illo tempore, mas é continuamente operante no
estado civil na forma de decisdo soberana.Essa, por outro lado, segundo Agamben, refere-se
imediatamente a vida (e ndo a livre vontade) dos cidadaos, que surge assim como o elemento
politico originario, o Urphanomenon da politica. Essa vida ndo &, contudo, simplesmente a
vida natural reprodutiva, a zoé dos gregos, nem o bios, uma forma de vida qualificada. Ela é,
sobretudo, a vida nua do Homo Sacer e dowargus, zona de indiferenca e de transito continuo

entre o homem e a fera, a natureza e a cultura:

Sem dar-se conta, o impulso que leva a modernidade a dar a vida sentido como tal
aposta em jogo nas lutas politicas. Ele procurou fazer valer a prépria vida nua como
figura soberana, todavia, em vez de reconhecer o seu carater eminentemente politico
(alias, biopolitico), ele inscreve sua experiéncia, por um lado na esfera do sagrado,
que confunde, segundo os esquemas dominantes na antropologia de seu tempo e
retomados pelo amigo Caillois, como sendo originariamente ambivalente, puro e
imundo, repugnante e fascinante, e, por outro lado, na interioridade do sujeito, ao
qual ela se d& por vezes em instantes privilegiados e miraculosos. Em ambos os
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casos, no sacrificio ritual, assim como no excesso individual, a vida soberana se
define para ele através da transgressao instantdnea da interdicdo de matar. Desse
modo, Bataille troca imediatamente o corpo politico do homem sacro,
absolutamente matavel e absolutamente insacrificavel, que se inscreve na légica da
excecdo, pelo prestigio do corpo sacrificial, definido em vez disso pela ldgica da
transgressdo. (AGAMBEN, 2007, p. 115).

Se ¢ verdadeiro que a figura que o nosso tempo nos propde é aquela de uma vida
insacrificavel, que, todavia, tornou-se matavel em uma proporcéo inaudita, entdo, a vida nua
do Homo Sacer nos diz respeito de modo particular. Agamben (2008), diz que a sacralidade é
uma linha de fuga ainda presente na politica contemporanea, que, como tal, desloca-se em
direcdo a zonas cada vez mais vastas e obscuras, até coincidir com a propria vida bioldgica
dos cidaddos. Se hoje ndo existe uma figura pré-determinavel do homem sacro, é, talvez,
porque somos virtualmente homines sacri.

Também, na obra, O reino e a gloria, Agamben (2011), havia salientado uma
estrutura anéloga, com a relacdo entre o reino e o governo e entre inoperosidade e gloria. A
gléria aparecia aqui como um dispositivo destinado a capturar, no interior da maquina
econémico-governamental, a inoperosidade da vida humana e divina que nossa cultura néo
parece capaz de pensar e que, mesmo assim, ndo deixa de ser invocada como mistério ultimo
da divindade e do poder. Tal inoperosidade é tdo essencial para a maquina que ela deve ser
capturada e mantida a qualquer preco em seu centro na forma de gldria e das aclamacGes
(AGAMBEN, 2017a).

Da mesma maneira, Agamben (2017a), destaca que a maquina antropoldgica do
Ocidente havia sido definida pela divisdo e pela articulacdo, no interior do homem, entre o
humano e o animal. No final do livro, o projeto de uma desativacdo da maquina que governa
nossa concepcdo do homem exigia ndo tanto buscar novas articulagdes entre o animal e 0
humano quanto, acima de tudo, expor o vazio central, o hiato que separa, no homem, o
homem e o animal. O que, mais do que na forma de excecdo, havia sido separado e, depois,
juntado na maquina, devia ser restituido a divisdo, para que uma vida inseparavel, nem
humana nem animal, pudesse eventualmente acontecer.

Em todas essas figuras, acontecem, segundo Agamben (2017a), 0 mesmo mecanismo:
a arché constitui-se, cindindo a experiéncia facticia e desenvolvendo a origem, ou seja,
excluindo metade dela para, depois, rearticula-la com a outra metade, incluindo-se como

fundamento. Assim, a cidade fundamenta-se na cisdo da vida em vida nua e vida
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politicamente qualificada; e o humano define-se pela excluséo-inclusdo da inoperosidade e

sua captura na forma de gloria:

Se é a tal estrutura da arché em nossa cultura, entdo o pensamento se encontra aqui
confrontado com uma tarefa impraticavel. Agamben diz que, de fato, ndo se trata,
como se fez em geral até agora, de pensar novas e mais eficazes articulac@es de dois
elementos, jogando uma contra a outra as duas metades da maquina. Tampouco se
trata de voltar arqueologicamente a um inicio mais originario: a arqueologia
filosdfica ndo atinge outro inicio sendo aquele que pode, eventualmente, resultar da
desativacdo da maquina (nesse sentido, a filosofia primeira é sempre a Ultima).
Nesse sentido, expressa que o problema ontoldgico-politico fundamental hoje ndo é
a obra, mas a inoperosidade, ndo é a complicada e incessante busca de nova
operabilidade, mas a exibicdo do vazio incessante que a maquinada cultura ocidental
conserva em seu centro. (AGAMBEN, 20173, p. 297).

No pensamento da modernidade, as mudancas politicas radicais foram pensadas para
Agamben (2017a), mediante o conceito de um “poder constituinte”. Todo poder constituido
pressupde em sua origem um poder constituinte que, por meio de um processo que costuma
ter a forma de uma revolucéo, o p6e em ser e o0 garante.

Dessa forma, Agamben (2017a) evidencia que, se nossa hipo6tese sobre a estrutura da
arché for correta e, se o problema ontoldgico fundamental for hoje a ndo-obra, mas a
inoperosidade, e se essa, contudo, s6 puder ser atestada enquanto vinculada a uma obra, entdo,
0 acesso a uma figura diferente da politica ndo podera ter a forma de um “poder constituinte”,
mas de algo que provisoriamente podemos chamar de “poténcia destituinte”.

Agamben (2017a), destaca que, se, ao poder constituinte correspondem revolugoes,
sub elevacdes e novas constituicdes, ou seja, uma violéncia que pde e constitui 0 novo direito,
devemos pensar, para a “poténcia destituinte”, estratégias bem diferentes, cuja definigdo é a
tarefa da politica que vem. Um poder que sé foi abatido por uma violéncia constituinte
ressurgird de outra forma, na incessante, inalienavel, transcurada dialética entre poder

constituinte e poder constituido, violéncia que pde o direito e a violéncia que o conserva:

Por mais que os juristas sublinhem com maior e menor énfase a heterogeneidade
com que o poder constituinte forma um sistema, o paradoxo dele é o que, de fato,
continua inseparavel do poder constituido. Assim, por um lado, se afirma que o
poder constituinte se situa fora do Estado, que existe sem ele e continue exterior ao
Estado mesmo depois de sua constituicdo, enquanto o poder constituido que dele
deriva sO existe no Estado; por outro lado, esse poder originario e ilimitado, que
poderia, como tal, ameacar a estabilidade do ordenamento, acaba necessariamente
confiscado e capturado no poder constituido a que deu origem, sobrevivendo nele
apenas como poder constituido a que deu origem, sobrevivendo nele apenas como
poder de revisdo de constituicdo. (AGAMBEN, 2017a, p. 298).
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Agamben (2017a), também acena, em outra passagem da obra, Uso dos Corpos, sobre
como a tradicdo da metafisica sempre pensou o humano na forma de uma articulagéo entre
dois elementos (natureza e logos, corpo e alma, animalidade e humanidade). Também a
filosofia politica ocidental sempre pensou o politico na figura da relacdo entre duas figuras
vinculadas entre si: a vida nua e o poder, a casa e a cidade, a violéncia e a ordem constituida,
a anomia (a anarquia) e a lei, a multidéo e o povo.

Na perspectiva desta investigacdo, pelo contrario, devemos pensar o humano e o
politico como aquilo que resulta da desconexdo desses elementos e investigar ndo o mistério

metafisico da conjuncdo, mas aquele pratico e politico de sua disjuncao:

Consideremos a definicdo da relacdo como aquilo que constitui seus elementos,
pressupondo-0s, a0 mesmo tempo, como ndo relacionados. Assim, por exemplo, nos
pares, ser vivo/linguagem, poder constituinte/poder constituido, vida nua/direito, é
evidente que os dois elementos toda vez se definem e se constituem reciprocamente
por meio de sua relacdo de oposi¢cdo e, como tal, ndo podem preexistir a ela;
contudo, a relacdo que os une os pressupde como ndo relacionados. O que
definimos, no decurso da investigacdo, como bando®, é o vinculo, a0 mesmo tempo
atrativo e repulsivo, que liga dois pdlos da exce¢do soberana. (AGAMBEN, 20173,
p.304)

Agamben (2017a), denomina de destituinte uma poténcia capaz de abandonar toda vez
as relacGes ontoldgico-politicas, para que apareca entre seus elementos um contato. O contato
ndo é um ponto de tangéncia nem um quid ou uma substancia em que dois elementos se
comunicam: ele é definido unicamente por uma auséncia de representacdo, S6 por uma cesura.
Onde uma relacdo é destituida e interrompida, seus elementos estardo em contato, pois €
mostrada entre eles a auséncia de qualquer relagdo. Assim, no momento em gque uma poténcia
destituinte exibe nulidade do vinculo que tinha pretensdo de manté-los juntos, vida nua e
poder soberano, anomia e momospoder constituinte e poder constituido se mostram em
contato sem relacdo nenhuma; por isso mesmo, o que havia sido cindido de si e capturado
pela excecdo — a vida, a anomia, a poténcia andrquica — agora aparece em sua forma livre e

nédo provada:

A proximidade entre poténcia destituinte e o que, no decurso da investigagéo,
denominamos “inoperosidade”, aqui se mostra com clareza. Em ambas, esta a

25Segundo Agamben (2017a), a estrutura da poténcia, que se mantém em relagdo ao ato precisamente por meio
de seu poder néo ser, corresponde aquela, do bando soberano, que se aplica a excecdo, desaplicando-se. A
poténcia (no seu duplice aspecto de poténcia e poténcia do ndo) é o modo pelo qual o ser se funda soberano, ou
seja, sem nada que o preceda e determine, sendo o proprio poder ndo ser. E soberano é aquele ato que se
realiza simplesmente, retirando a prdpria poténcia de ndo ser, deixando-se ser, doando-se a si.
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questdo da capacidade de desativar e tornar algo inoperante (um poder, uma funcéo,
uma operacdo humana) sem simplesmente o destruir, mas libertando as
potencialidades que nele haviam ficado ndo atenuadas, a fim de permitir, dessa
maneira, um uso diferente. (AGAMBEN, 20173, p. 305).

Agamben (2017a), situa no dispositivo, poténcia/ato, o pensar de Aristételes. Sob essa
perspectiva, Agamben (2017a), diz que juntou em uma relagdo dois elementos inconciliaveis:
0 contingente (que pode ser ou ndo ser) e 0 necessario (que ndo pode ndo ser). Segundo o
mecanismo da relacdo que acabamos de definir, ele pensa a poténcia como existente em si, na
forma de uma poténcia de ndo ou impoténcia, e 0 ato como ontologicamente superior e
precedente a poténcia. O paradoxo (e, a0 mesmo tempo, a for¢a) do dispositivo consiste no
fato de que, se o tornarmos ao pé da letra, a poténcia nunca pode passar ao ato, enquanto o ato
antecipa sempre a propria possibilidade. Por isso, Aristoteles deve pensar a poténcia como
uma héxis, um “habito”, algo que se “tem”, € a passagem ao ato como um ato de vontade.

Todos os seres vivos, para Agamben (2017a), estdo em uma forma de vida, mas nem
todos sdo (ou nem sempre sdo) uma forma de vida. No momento em que a forma de vida se
constitui, ela constitui e torna inoperosas todas as formas de vida singulares. S6 vivendo uma
vida é que se constitui uma forma de vida, como a inoperosidade, imanente em cada vida. A
constituicdo de uma forma de vida coincide, portanto, integralmente, com a destituicdo das
condic@es sociais e bioldgicas em que ela se acha lancada. A forma de vida é, nesse sentido, a
revogacdo de todas as vocacdes facticias, que ela depde e tenciona a partir de dentro, no gesto
mesmo em que se mantém e nelas habita.

De acordo com Strieder (2004), no horizonte da educacgdo inicia-se um processo de
desativacdo dos enormes gastos de energia em debates estéreis. Mesmo diante de um
panorama dificil e por vezes desestimulador, pode-se aclamar com certo teor otimista o
surgimento de consciéncias, querendo refletir inimeras urgéncias educacionais. A educacdo
comega a sentir a presenca indissociavel de seu papel /compromisso para com a vida de seres
humanos concretos e reais. Devagar, com uma ancora “mais ou menos” segura, buscam-Se 0S
vinculos com énfase num novo binémio: educar/vida. A profusdo de divergéncias presentes
na diversidade da vida comeca a fazer jus a inUmeros destaques. A vida j& ndo se enquadra
mais nos esquematismos formalizados por paradigmas mecanicistas e simplificadores.

A vida e o viver manifestam-se em multiplas referéncias. O ingrediente da multi-
refencialidade recorre & versatilidade dindmica, reprimida violentamente na concep¢édo

fragmentaria e mecanicista da vida, diz Strieder (2004, p. 20):
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A solidariedade, como compromisso de insercdo e reinsercdo na sociedade dos
excluidos do sistema econdmico, é ainda um desafio ndo abracado de fato. A énfase
ainda se restringe ao fazer proliferar o vinculo assistencialista, condenando milhares
de humanos a aceitarem uma vida de favores. A eficiéncia das agBes assistencialistas
e beneficentes s6 encontra indices aceitiveis quando computada por governos
perversos, recheados de entulho ideoldgico e corporativismo exacerbado. Apesar
disso, e diante do descalabro a que a “massa sobrante” foi reduzida, ndo ha como
opor-se radicalmente ao assistencialismo, pelo menos, neste momento. O fosso
desumano ao qual foi lancada, representa para a maioria um quadro irreversivel,
onde toda e qualquer tentativa de insercdo e ou de reinsercdo chega de qualquer
forma tarde demais.

O mesmo autor reforca, na sequéncia, que em todo e qualquer setor, jamais em outra
fase evolutiva da humanidade, registraram-se mutac@es tdo profundas e rapidas. O incidente é
que, paralelamente a essa profunda transformagdo em curso, convivemos com uma
estarrecedora l6gica de exclusdo, uma globalizacdo, pela via Unica da economia de mercado,
presenciando uma significativa diminuicdo da capacidade de indignacdo e da sensibilidade
humana. O resultado dessa consubstanciacdo € o crescimento da “massa sobrante”, que atinge
enormes contingentes da populacdo mundial. E inaceitavel, diante do atual potencial
tecnoldgico de producdo material, a existéncia da fome, a falta de abrigo, a falta de educacéo

e a morte por doencas, que remontam ao primitivismo:

No entanto, de forma inexplicdvel parece que a humanidade aceita a situagdo,
convivendo com os descalabros sociais e raros momentos de indignacdo. Dentro dos
novos horizontes, que se anunciam, ndo se aceita mais a exclusdo, em 0 mero
contentar-se com a constatacdo da miséria dos despossuidos. Reintegrar os excluidos
¢ a semantica da solidariedade. No entanto, as atividades anti-solidarias ainda
encontram farta praia para a sua desova proliferante. Remam contra essa corrente
anti-solidaria as apostas no atual desenvolvimento tecnoldégico e nas redes
interativas, que o acompanham, multiplicando-as em redes de solidariedade entre os
humanos. Creio que vale a pena integrar-se a essa expectativa. A educagdo, que
comeca a apostar no novo pressuposto da biociéncia, admitindo a vida como
dindmica, continua de aprendizagem, também tem o compromisso de conectar-se a
essa rede de solidariedade, comprometida com a geracdo de sensibilidade humana.
Deixemo-nos guiar por processos eferentes, capazes de criar condigdes reais de
sensibilidade social, capazes de permitir o reencontro da humanidade consigo
mesma. (STRIEDER, 2004, p. 21).

Strieder (2004), complementa que a eficiéncia educativa exige a dedicacdo do pensar,
que estimule a nossa capacidade para permitir o transito transdisciplinar, que viabilize um
encontro com essas e outras questfes. A nossa tendéncia redutivista é grave empecilho para

um pensar alternativo, aberto a diversidade e comprometido com o re-entusiasmo do viver.
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Agamben (2017a), destaca que ndo se trata de pensar uma forma de vida melhor ou
mais auténtica, um principio superior ou outro lugar, que suceda as formas de vida e as
vocacOes facticias para revoga-las, ou torna-las inoperosas. A inoperosidade nao € outra obra
que sucede as obras para desativa-las e depd-las: ela coincide integral e constitutivamente
com a sua destinagdo, com um viver uma vida.

Stimilli (2015), diz que a inoperosidade ¢ o coragdo desse diferente “uso do mundo” e
estd intimamente conectada a idéia de uma vida que, como poténcia do ato, ndo esta separada
da sua forma: “[...] uma vida pela qual, no seu modo de viver, se da o viver mesmo, e, no
viver, esta, sobretudo, seu modo de viver”. (AGAMBEN, 2014b, p. 130).

Strieder (2004), diz que emaranhar-se no complexo desconhecido do aprender é de fato
regozijar-se com a grande aventura humana da constru¢do do conhecimento e da necessaria
elaboracdo de politicas que permitam a realizacdo plena da vida em seres humanos concretos
e reais. As agradaveis surpresas, 0s imprevistos e a sua logica nebulosa constituiram-se na
sinergia motivadora de mais e mais mergulhos. Nao ha respostas, ha muito mais um convite
para continuarmos navegando na bela e revolta paisagem educacional, marcando um ponto de
comum confluéncia: o0 compromisso que tem a educacao de semear e defender a vida, ja que a
vida ainda é capaz de sorrir, porque muito se gosta e clama por uma vida em abundéancia.

Agamben (2017a), reforca que a funcdo essencial que a tradi¢do da filosofia ocidental
atribuiu a vida contemplativa e a inoperosidade é a forma de vida, a vida propriamente
humana, aquela que, de acordo com Agamben (2017a), ao tornar inoperosas as obras e as
funcBes especificas do ser vivo, as faz, por assim dizer, girar no vazio e, desse modo, se abre
em possibilidades. Nesse sentido, contemplacdo e inoperosidade sdo 0s operadores
metafisicos da antropogénese, que, ao libertarem o ser vivo humano de todo destino biol6gico
ou social e de toda tarefa predeterminada, o tornam disponivel para a auséncia particular de
obra, a que estamos habituados a chamar de “politica” e “arte”.

Agamben (2017a), finaliza, destacando que politica e arte ndo sdo tarefas, nem
simplesmente “obras”: elas nomeiam, acima de tudo, a dimensdo na qual as operacGes
linguisticas e corpOreas, materiais e imateriais, biolégicas e sociais sdo desativadas e
contempladas como tais, a fim de libertar a inoperosidade que nelas ficou aprisionada. E nisso
que reside o maximo bem que, segundo o filésofo, 0 homem pode esperar: “[...] uma alegria
nascida disso, de que o homem contempla a si mesmo e a sua propria poténcia de agir”.
(AGAMBEN, 20173, p. 310).
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Assumir a impossibilidade de conhecer e dominar completamente a physis, poderia ser
um ponto de partida, para pensarmos novas reflexdes e intervengdes sobre a corporeidade e
sobre 0 uso do corpo. A consciéncia dessa impossibilidade poderia ser reconhecida em sua
positividade pelo reconhecimento implicito que traz aos projetos utépicos e a perspectiva da
emancipacdo humana: elemento de esperanca frente a barbérie de nossa vida cotidiana.
Strieder (2004), nos diz que seria mais conveniente considerar que a sensibilidade solidaria
implica criacdo e abertura de ambientes de existéncia com o outro. Mas, para uma
humanidade que prioriza pontos de desencontro, ndo sera facil criar consensos éticos, para
que os nichos solidarios proliferem concretamente.

E preciso viver e sentir-se plenamente e para desanestesiar da insensibilidade cotidiana
das pessoas e dos ambientes frios e descuidados que nos monitoram a todo 0 momento, sejam
nos contextos laborais, educacionais ou onde moramos.

Duarte Jr. (2006), explica que o que se completa com a perda da dignidade, no
contexto educacional, é o descaso também arquiteténico, verificado nos prédios escolares do
nosso pais. Apenas esse tema poderia redundar numa tese especifica, mas o intuito aqui € téo-
sO apontar o fato de as instalacdes escolares virem sendo pensadas, planejadas e construidas
sem qualquer preocupacao para com a criacdo de um espago confortavel, amoroso e belo; um
espaco no qual as pessoas possam encontrar o prazer de estar, sentindo-se com os sentidos
despertados e recompensados e, portanto, mais felizes, isto é, com maior disposi¢do para a

descoberta e a reflexdo:

Né&o é preciso ser nenhum especialista em arquitetura, em arquitetura de interiores
ou em ergonomia para se dar conta de que o ambiente criado atualmente pelas
instalagdes de nossas escolas, além de opressivo e anestesiante, ndo favorece
qualquer vinculo emocional (ou seja, qualquer compromisso) com elas. Basta olhar
em volta para se perceber as semelhancas entre a arquitetura das escolas de hoje com
aquelas das delegacias, das prisdes e dos centros de reeducacdo para menores
infratores, saidas das mesmas pranchetas do poder pablico. (DUARTE JR., 2006, p.
187).

Duarte Jr. (2006), ainda diz que isto se constata em relacdo ao ambiente encontrado na
escola fundamental e média brasileira, valendo também para a maioria de nossas faculdades e
universidades, as quais também andam tomadas pelo lixo e pelo descaso daqueles que as
frequentam, numa clara demonstracdo de que a cidadania e, especialmente, a sensibilidade,
ndo fazem parte da educacdo que vem acontecendo em seu interior. E 0 mais tragico é

verificar-se que o0 comportamento de desprezo pelo ambiente vital, demonstrado
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especialmente através do lixo atirado no chdo, ndo € menor nos prédios onde se ddo 0s cursos

de artes:

Quer dizer: aqueles, cuja sensibilidade deveria estar sendo educada para a percepcao
da beleza, ndo se sentem nem um pouco agredidos pela fealdade com a qual
convivem. Antes de se discutirem obras de arte consagradas e se aprenderem
técnicas artisticas, um treino da sensibilidade parece ser fundamental, o qual precisa
acontecer em relacdo a realidade mais palpavel desses alunos, ou seja, aquela que
eles tém ao seu redor, em termos de prédios e instalag@es, constitutivos de seu meio
ambiente imediato. (DUARTE JR., 2006, p. 187).

Nesse sentido, Duarte Jr. (2006), convida-nos a realizarmos uma reflexdo que evoca a
questdo da ecologia e da educacao ambiental, a qual, sem ddvida, tem também seu lugar como
componente da educacdo do sensivel. Sustentado em Guattari, ele considera que devamos
tomar o tema da ecologia através de trés vertentes, quais sejam: a ecologia pessoal (a forma
como o individuo se relaciona consigo mesmo), a ecologia social (compreendendo o &mbito
das relagdes humanas, que se da principalmente no interior do perimetro das cidades
modernas) e, por fim, a ecologia natural (que coloca os homens e suas relac@es de cidadania e
de producdo em relacdo a natureza). Desde esse ponto de vista, pondera ele que, hoje em dia,
as instancias sociais e politicas, apesar de estarem comecando a tomar uma consciéncia
parcial dos perigos mais evidentes que ameacam 0 meio ambiente natural, geralmente se
limitam em abordar o campo dos danos industriais e econdmicos. Isso ndo é suficiente, pois
somente uma profunda articulacdo ético-politica — uma ecosofia — é que podera esclarecer

convenientemente as questdes ecoldgicas:

Vale dizer: a descoberta do mundo natural e a consequéncia do quéo ligados a ele
estamos, por mais urbana que seja nossa vida, comeca pelo agucar de nossos
sentidos, pelo seu desenvolvimento e sua apuracdo no dia-a-dia em que se vive, do
qual faz parte, primordialmente, o espago compreendido entre 0os muros da escola e
0s da nossa casa, bem como toda paisagem da cidade pela qual nos movimentamos.
Do nada valem exortagdes abstratas a preservagdo ambiental, bem como teorias e
estudos repassados entre quatro paredes acerca da cadeia vital ou da
interdependéncia dos seres vivos, se ndo formos realmente tocados pela
magnificante estimulagdo sensorial que nos vem da natureza. De novo é necessério
ressaltar: toda abstracdo tedrica s6 se mostra realmente eficaz, quando principia
nesse fato concreto e irredutivel de nossa corporeidade e dos sentidos que a animam.
O vivido, o experienciado, o sentido, é aquilo que se apresenta para ser pensado; e
sempre com muito mais forca durante a infancia e a adolescéncia, quando ainda néo
se acha enraigado em nos esse compulsivo vicio da abstracdo desencarnada.
(DUARTE JR., 2006, p. 190).
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Agamben (2008), aponta que nem a vida nem a morte, mas a produgdo de uma
vivéncia modulavel e virtualmente infinita constitui a tarefa decisiva do biopoder em nosso
tempo: trata-se, no homem, de separar cada vez a vida organica da vida animal, 0 ndo-humano
do humano, o muculmano da testemunha, a vida vegetal mantida em funcionamento mediante
técnicas de reanimacdo da vida consciente, até alcancar o ponto limite que, assim como as
fronteiras da geopolitica, é essencialmente mdvel e se desloca segundo o progresso das
tecnologias politicas e cientificas. A ambicdo suprema do biopoder consiste em produzir um
corpo humano a partir da separacdo absoluta entre o ser vivo e o ser que fala, entre a zoé e a
bios, 0 ndo-homem e 0 homem: o que importa é a sobrevivéncia do poder, ndo da vida.

Agamben pode, portanto, de acordo com Giac6ia Junior (2018b), abandonar Homo
Sacer da Unica forma digna pela qual um pai pode abandonar seu filho, um pensador e poeta
de sua obra: a-bandono, ou seja, liberacdo do bando, abolicdo do que fora banido, expulso,
capturado sob a insignia e sortilégio do poder soberano. Banida é a vida, cuja morte ndo
caracteriza homicidio nem sacrificio, essa figura do direito arcaico que nomeia, juntamente
com o direito de vida e de morte, o programa filos6fico de Agamben até agora, e sua arque-
genealogia do dispositivo ontoldgico e biopolitico do Ocidente.

Mais uma vez, e performaticamente, o inicio se entretece com o fim; o originario é
poténcia operante, uso habitual; a politica contemporanea é aquela a vir, desativacdo do
natural, do necessario, do Util, estilistica da existéncia, a vida como obra de arte, um fazer uso
do inapropriavel — em suma, é uma relacdo ética, transformadora de si, feita no exercicio do
pensar, no elemento da linguagem e da liberdade, destituicdo da dialética circular entre poder

constituinte e poder constituido:

Agamben alerta para a necessidade de profanar os dispositivos de poder que nos
envolvem e lhes dar novos usos, separando-os de seu fim imediato, confundindo-os,
tornando-os inoperaveis e meio puros. Conceitos oriundos do universo filoséfico-
teoldgico-econémico-politico, saberes como arqueologia, genealogia, etimologia e
uma boa dose de perspicécia se uniram e foram requisitados por Agamben para a
compreensdo de processos e fatos soterrados na poeira dos tempos, entre escombros
amontoados ao longo da histéria dos vencidos. Profanacdo daquilo que, por ter-se
tornado sagrado, foi subtraido ao livre uso dos homens é a tarefa da filosofia de
Agamben, e também o legado que ele deixa para a geracdo politica que vem.
(GIACOIA JUNIOR, 2018b, p. 21).

Talvez, segundo Giacoia Junior (2018b, p. 21), essa seriedade desse jogo, no qual
brincamos com o direito “[...] como as criangas brincam com os objetos fora de uso, ndo para

devolvé-los a seu uso candnico, e sim para liberta-los definitivamente dele”. O que se
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encontra depois do direito ndo € um valor de uso mais préprio e original e que precederia o
direito, mas um valor de uso novo, que sO nasce depois dele. Também o uso, que se
contaminou com o direito, deve ser libertado de seu préprio valor. Essa libertacdo é tarefa do
estudo ou do jogo. E esse jogo estudioso é a passagem que permite ter acesso aquela justica
que um fragmento postumo de Benjamin define como um estado do mundo em que aparece
como um bem absolutamente ndo passivel de ser apropriado, ou submetido & ordem juridica.

No entanto, talvez essa ideia ndo seja tdo nova, talvez, segundo Giacoia Junior (2018b,
p. 21), seja apenas um convite para revisitar o direito e a lei que, desaplicados e desativados,
se confundem inteiramente com a vida. Quem sabe se isso ndo seria o sentido profundo de
uma profanacdo do direito e da propria politica, contaminada por seu enquadramento no
dispositivo juridico estatal da violéncia, organizada como poder institucionalizado. Quem
sabe se esse novo uso de bios como forma de vida qualificada produza também novos
desdobramentos, que nos resgatem a motivacao politica da propria filosofia.

Ora, se a politica € a inoperosidade, como entender uma politica que foi determinada
pela ontologia da operatividade e da efetividade, uma politica qualificada pelas obras e
resultados? Ainda pode ser chamada de politica? Colocar em questdo a centralidade do agir e
do fazer na politica é uma das inten¢des confessadas de L uso dei corpi [O uso dos corpos].
Se no inicio da terceira parte do livro o conceito chave de forma-de-vida, que viria a se tornar
tdo relevante no projeto filoséfico, designa antes de tudo uma poténcia, um ser de poténcia, ao
final, acrescenta-se que se da forma-de-vida somente onde ha contemplacdo de uma poténcia,
retorno a inoperosidade, restituicdo a possibilidade (AGAMBEN, 2014). Nesse sentido,
politica denomina o se tornar humano do homem. A vida propriamente humana é a vida
politica. Isto implica afirmar que é na politica que o homem encontra a sua humanidade, se
torna efetivamente humano.

O problema, de acordo com Giacotia Junior (2019), que deve afrontar a uma nova
politica é precisamente esse: como uma politica que seria voltada a completa fruicdo da vida é
possivel nesse mundo? Mas ndo é esse, precisamente, olhando bem, o objetivo mesmo da
filosofia? E quando um pensamento politico moderno nasce com Marcilio de Padua, este ndo
se define com a retomada com fins politicos do conceito averroista de “vida suficiente” e de
bene vivere? Benjamin, ele também, no Fragmento teoldgico-politico, ndo deixa nenhuma
duvida quanto ao fato de que “a ordem do profano deve ser orientada em direcdo a ideia de
felicidade™.
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Para Giacoia Junior (2019, p. 22), a definigdo de uma “vida feliz” (que, em verdade,
ndo deve ser separada da ontologia, porque do “ser, nés ndo temos outra experiéncia sendo
daquela do viver”) permanece uma das tarefas essenciais.

Nesse sentido Barbosa (2006, p. 125), esclarece que, sem uma educacdo para a
diversidade e para a convivéncia, fundada nos direitos humanos, a educacdo nao tem futuro
nesta sociedade de vizinhangas culturais crescentes, onde o outro e as suas culturas nos
surpreendem a cada momento, tanto mais quanto mais se faz notar a importancia da cultura na
definicdo e na exibicdo de nossas identidades. “[...] Atender ao papel do professor na
educacéo para a cidadania ndo implica esquecer, nem por um instante, a responsabilidade da
escola como ecossistema educador”. N&o obstante, seria esquecer o que mais importa: langar
olhares a missdo do professor a fim de reconceptualizar na perspectiva de uma educacéo para
a cidadania democratica na escola, de tal modo que seja significativo para os alunos.

De acordo com Strieder (2004), o compromisso pedagdgico € nutrir as pretensdes de
futuros imaginaveis e realizaveis, seduzindo os aprendentes, convencendo-os de que sabem o
qgue podem querer. Construir o acreditar em si mesmo, o apostar alto, o persistir na lida é ir
além das condutas acomodantes. Ousar 0 novo, tentar o ndo tentado, pensar o impensavel, eis
a fonte dindmica do avanco individual e coletivo de viver melhor. Educar é desenvolver a
habilidade e aceitar-se e respeitar-se a si mesmo e, a partir disso, aceitar e respeitar o outro. E
cultivar a autoestima, € enredar-se & onde a solidariedade é um nucleo articulador que implica
na afirmacdo da vida. Afirmar a vida das vitimas de um sistema que ndo lhes concebe e ndo
Ihes permite viver.

N&o apenas vida fisica, mas a vida enquanto totalidade humana. Vida que sé se afirma
se concebida e vivida a partir de sua base real: os direitos concretos a vida de todos os seres
humanos. N&o se trata de uma mera aposta na salvacdo de vidas individuais, mas participar
ativamente na producdo social da vida de todos. Solidariedade e sensibilidade, como
imprescindiveis elementos definidores da vida, é cultivar o gosto e a alegria de viver com o
outro, numa verdadeira dimensédo prazerosa e festiva. Este € o sentido genuino da politica que
precisa ser desenvolvido pela humanidade.

Agamben (2018c, p. 64), em sua obra, “4 Aventura”, nos desafia a nos aventurarmos
no amor. O amor € mais forte que a aventura - e essa é, talvez, a certeza que tenha levado
Dante a sair do circulo magico dos poemas cavalheirescos; mas, precisamente por isso no
amor nés fazemos, a cada vez, a experiéncia de nossa incapacidade de amar, de ir além da

aventura e dos eventos — e - todavia, é precisamente essa incapacidade que é o impulso que
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nos impele ao amor, como se 0 amor fosse tanto mais ardente e impregnado de nostalgia

quanto mais forte, revelando-se nele a incapacidade de amar:

A saciedade dos sentidos ¢ o “pequeno mistério da morte” (assim os antigos
chamavam o sono) através do qual os homens tentam dar conta de sua incapacidade
de amar. Pois, nele, o amor parece quase se extinguir e despedir-se de nds — e ndo,
de acordo com o preconceito burgués, por desencanto e tristeza, mas, antes, porque
na saciedade, os amantes perdem o seu segredo, isto é, confessam um ao outro que
ndo ha, neles, nenhum segredo. Mais precisamente, nesse mdtuo desenganar-se do
mistério, eles — ou demonio deles - tém acesso a uma vida nova e mais feliz, nem
animal, nem divina, nem humana. O amor €, nesse sentido, sempre sem esperanca e,
todavia, apenas a ele pertence a esperanca. E este é o sentido Ultimo do mito de
Pandora. O fato de que a esperanga, 0 Gltimo dom, permanece encerrada na caixa
significa que ela n&o espera a sua realizag&o factual no mundo. E néo, porque remeta
a sua satisfacdo a um invisivel para além, mas porque ela j& sempre foi, de algum
modo, atendida. (AGAMBEN, 2018c, p. 64).

O amor, segundo Agamben (2018c), espera, porque imagina e imagina, porque espera.
Espera o qué? Ser atendido? Na verdade, ndo, porque € proprio da esperanca e da imaginacéo
ligar-se a algo que ndo pode ser atendido. Ndo porque elas ndo desejem obter o préprio
objeto, mas porque, enquanto imaginado e esperado, o seu desejo ja foi sempre atendido. Que,
segundo as palavras do apdstolo Paulo (apud Agamben, 2018c, p. 64), “[...] na esperanca nds
fomos salvos [...]”. E por isso, a0 mesmo tempo verdadeiro e ndo verdadeiro. Se o objeto da
esperanca é 0 que nao pode ser atendido, é somente enquanto insalvaveis - ja salvos — que
esperamos a salvacdo. Assim como supera 0 seu atendimento, a esperanca ultrapassa também
a salvacdo — e também o amor.

Pessoa (2018, p. 76), reforca que ndo apenas a experiéncia amorosa, mas, de modo
geral, a vida do homem sobre a terra, nas vicissitudes que o conduzem através do pecado e do
extravio até a salvagdo, ndo se apresenta para Dante como uma “aventura”. Assim, a ética de
Dante é aquela que se da da escuriddo a luz, cujo percurso se encerra, por ser de fato uma
comédia, com um final feliz. Aquela de Pasolini, ao contrério, ndo é regida por uma
peregrinacdo atormentada que conduz a salvacdo: Tereza, a prostituta, terminara seus dias no
carcere de Rebibbia, na Via Tiburtina, em Roma. Tal radicalidade também se da em A morte
de Virgilio, de Hermann Broch, ou seja, no caminho sem guia, e “no meio do caminho desta

vida”, o poeta:

[...] indagava, indagava, indagava! Prosseguia, indagando continuamente, ainda e,
todavia ja...e ja ndo indagava! Ainda ia a procura dessa voz, ainda assim e todavia
ja...Mas ia a procura dessa voz, sim, todavia ja...Mas sua busca cessara de ser busca!
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Pois, a revelagéo, na qual ele pensara ndo acreditar mais, estava presente em toda
parte. (HERMAN BROCH apud PESSOA, 2018, p. 76).

O aventureiro, na visdo Agamben (2018c), é o ser humano que, ao encontrar a
aventura, encontra amorosamente a si mesmo e o seu ser mais profundo torna-se, em e pela
aventura, estilhacado por todos os lados. A aventura nos coloca, enfim, uma tarefa:
aventurar-se, e, preferencialmente, também atrevemo-nos a complementar: que ela seja

realizada de maneira solidaria, amorosa, terna e sensivel.
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CONSIDERACOES FINAIS

A profanacdo daquilo que, por ter-se tornado sagrado, foi subtraido ao livre uso dos
homens ¢é a tarefa da filosofia de Agamben, e também o legado que ele deixa para a
geracdo politica que vem. (GIACOIA JUNIOR, 2018b, p. 21).

A forma de o homem lidar com sua corporeidade, os regulamentos, as normativas e 0s
controles do comportamento corporal ndo sdo universais e constantes, mas sim, uma
construcdo social, resultante de um contexto histérico. O homem, ao viver em um
determinado contexto social, interage de forma dinamica, pois a0 mesmo tempo em que atua
sobre a realidade, modificando-a, esta atua sobre ele, influenciando-o e, até podemos dizer,
direcionando suas formas de pensar, sentir, agir e ser. Assim, as concepc¢des que o homem
desenvolve a respeito de sua corporeidade e ao uso do corpo estéo ligadas a condicionamentos
sociais e culturais.

Em toda a cultura, a corporeidade é mais do que uma mera aparéncia ou embalagem do
homem; ele é a propria constituicdo e configuracdo material e simbdlica do nosso ser no
mundo. Identificamo-nos como corpo e por ele tomamos consciéncia de nossa individualidade
e deixamo-nos, por vezes, confundir com 0 meio ou com o outro, percebendo, ou ndo, o limite
entre o0 eu, 0 outro e 0 meio. Pelo corpo ocorre, também, o processo de identificacdo com o
outro, ao percebermos que somos, em muitos aspectos, iguais ou semelhantes aos outros.
Assim, num processo, a0 mesmo tempo de socializacdo ou de normatizacao biopolitica e de
individualizacdo, nos reconhecemos pelo corpo e nos percebemos simultaneamente
semelhantes e diferentes em relacdo aos demais seres humanos.

Isso, ndo quer dizer que, no regime biopolitico, a diferenca que separa 0s conceitos
politicos modernos acabe. No entender de Esposito (2016), pode-se dizer, na verdade, que tal
regime se intensifica. No momento em que o corpo se torna mais do que um metaférico da
ordem politica, seu préprio conteudo, a fratura que, no regime soberano o separava da cabeca,
penetra em seu interior. A exclusdo que assim se determina, além dos direitos, pode concernir
sua propria sobrevivéncia biolégica, tal como aconteceu ao longo do século XX. Em
particular, durante o nazismo, a cura médica da vida se transformou em uma espécie de
cirurgia mortifera, orientada para a salvagdo do corpo politico, mediante a retirada de sua
parte considerada infeta. Mas, se a biopolitica corre sempre o risco de cair em sua forma de
tanatopolitica, ndo significa que coincide necessariamente com ela. A uma politica sobre a

vida reage sempre uma politica da vida.
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Nisso, de acordo com Esposito (2016, p. 121), o corpo humano fica no meio desse
contraste. Se ele é objeto de controle e de exploracdo, também é sujeito de revolta, a partir do
momento em que cada poder produz resisténcia: “E contra esse poder ainda novo no século
XXI, as forgas que resistem, apoiaram-se exatamente naquilo sobre o que ele investe - isto é,
na vida e no homem enquanto ser vivo”, de tal forma que “[...] a vida como objeto politico
foi, de algum modo, tomada ao pé da letra e voltada contra o sistema que tentava controla-la”.
Se 0 corpo sempre constituiu a via de transito da pessoa a coisa, € também o ponto de
contraste que se opde a ele. Ndo no sentido de um retorno da coisa a pessoa, mas sim de uma
recusa de ordem dicotbmica que desde sempre organiza a relagéo entre elas.

O objetivo geral desta tese a que nos propomos foi de identificar as contribuicdes e
conexdes do pensamento de Giorgio Agamben com a educacdo do corpo, da corporeidade e
do uso do corpo na perspectiva de uma inoperosidade e como possibilidade de vivencia-lo de
maneira mais terna, sensivel, humana. Como objetivos especificos, descrevermos e
analisamos, num momento inicial, 0s conceitos e as aproximacgdes de Michel Foucault que
foram fundamentais para a constituicdo do pensamento de Giorgio Agamben, nos quais se
apresentou, de maneira mais enfatica, o conceito de biopolitica, o elo, a ligacdo entre esses
dois autores. Outro objetivo foi 0 de problematizar a nocéo de corporeidade como instrumento
de producdo no processo da globalizacdo capitalista, esclarecendo, de modo especial, o
conceito de dispositivo e de uso do corpo em Agamben.

Nossa analise centrou-se na ideia de substituicdo da concepcdo da educacdo como
acdo, pela concepgdo de educagdo como “uso dos corpos”, proposto por Agamben. De modo
mais especifico, buscou-se propor uma educacdo do sensivel, sustentada na ideia de uma nova
relagdo com o corpo que ndo seja de propriedade de produtividade, mas de uso e de cuidado
consciente. Para tanto, reforcamos a tese de que o corpo precisa, ha concep¢do de Agamben
(20173, p. 309), ser formado a partir da perspectiva da inoperosidade, ou seja, da vida que
acontece ndo determinada pela natureza e nem pela ordem politica instituida, mas como
contemplacéo: “[...] sO vivendo uma vida inoperosa é que nos constituimos em seres humanos
auténticos. A constituicdo de uma forma de vida é nesse sentido, a revogagdo de todas as
vocagdes ficticias e o acontecer historico da vida nua”.

A presente tese, apesar de sua pretensdo modesta de ser uma contribuicdo significativa
para a Educacéo, especialmente para a area de Educacdo Fisica, pode, de acordo com Strieder
(2019), néo ser vista com bons olhos nesses tempos sombrios. Sua proposta formativa pode

ndo ser desejada por muitos, pois, sob a pressdo da racionalidade sistémica e os desafios da
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luta pela sobrevivéncia, tem promovido uma educagdo da subserviéncia, da disciplinarizacéo,
do controle e da opressdo. Mas é preciso persistir na ideia da necessidade de produzir rupturas
e promover profanagoes.

Considera-se que a abordagem reconstrutiva critico-hermenéutica se mostrou
produtiva e pode ser muito eficaz para a humanizacdo e o desenvolvimento de uma maior
sensibilidade relativamente ao corpo e a vida humana de modo geral. Acreditamos ter sido
uma trajetoria singular o fato de adentrar o pensamento agambeniano, de profanar a Filosofia,
e de ter tido a oportunidade de aprender a olhar 0 mundo e a educacdo sob esse prisma
filosofico-antropoldgico. A forma como o autor nos provoca a refletir sobre os
acontecimentos presentes, a maneira critica e criativa como ele evoca o passado, € um convite
para quebrar os paradigmas impostos ao corpo e a profanar o improfanavel.

Agamben nos propfe a tomar um posicionamento sobre as pessoas e as coisas, que
segundo ele, jamais devera ser o da neutralidade. Também nos convida a nos aventurar, para
uma vida mais plena onde a zoé e a bios encontram-se conectadas e ndo separadas e
destituidas de sua forma.

As categorias analiticas de Agamben podem contribuir na ressignificacdo da educacéo
do corpo, tornando-a uma experiéncia critica e transformadora e apontando para um novo
olhar sobre o proprio sentido geral da formagdo humana. Também nos desafia através de seus
conceitos e reflexdes, a desativarmos os dispositivos que nos prendem e que estdo presentes
através das imposicBes biopoliticas, utilizando como ferramenta a profanacdo do uso do
corpo, o cuidado de si e a utilizagdo mais consciente dos nossos sentidos humanos, fazendo-
nos despertar e desanestesiar da instrumentalidade e do controle do corpo e de sua utilizagdo
somente para o trabalho e/ou para a producéo intelectual.

Para isso, podemos ter a oportunidade de propormos e de usarmos trés ferramentas: a
humanizacdo, a sensibilidade e a ética, essenciais nesse mundo grotesco, conturbado,
violento, insensivel, produtivo e estético. Ao serem utilizadas, essas ferramentas poderdo
servir de dispositivos de resisténcia ou de fuga a esses mecanismos de imposicéo e de controle
corporal, educacional e cultural. Acredita-se que uma vida mais sensivel, ética, mais
consciente e provida de ternura por si e pelo outro possa ter mais qualidade para um melhor
viver e, quem sabe, nos traga equilibrio, plenitude e a tdo buscada “felicidade”, a que
Agamben se refere. Nossos valores humanos e os sentimentos ternos podem fazer com que
nossa caminhada seja mais leve, apesar de toda barbarie que estamos vivenciando, nesses

tempos dificeis.
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Agamben, também, convida-nos a ativar a inoperosidade e a experienciar a
contemplacdo da vida que acontece fora das cercanias de controle politico, social e
educacional. Convida-nos, assim, a tirar de cena a indelicadeza, e a insensibilidade e
propomos, juntamente com os demais autores que utilizamos, a perceber e cuidar do corpo,
conviver com as pessoas e a contemplar o0 mundo e 0 nosso entorno de maneira mais amorosa.
Ser sensivel, ser solidario e ser empético, ndo € ser fraco, sdo sentimentos humanos, e estamos
urgentemente precisando disso; € preciso resistir e se imunizar a insensibilidade, a
desumanizacéo, a acidez das palavras e dos gestos alheios, que ferem e magoam o préximo e
até a nés mesmos e que se fazem tdo presentes em nosso cotidiano.

O uso, quando perde a sua poténcia, transforma-se em uma prisdo, e constitui em
processos de subjetivacdo e dessubjetivacdo dos sujeitos, exercendo uma espécie de controle
sobre a vida, fazendo os individuos limitados, reféns de um agir e um uso especifico. Esses
dispositivos, segundo Agamben, empreendem uma captura para um uso especifico, sempre
em favor do ato e do agir; ou seja, em beneficio de uma estratégia que inscreve a vida humana
nos calculos do poder. Dai a necessidade de desativar e de profanar o dispositivo e de restitui-
lo ao uso comum.

Somente quando o dispositivo for desativado, é possivel uma forma de vida
humanizada e humanizadora. E preciso que todas as operacBes do biopoder sejam
desativadas, bem como a separagdo da vida enquanto zoé e bios. A vida nunca pode ser
separada de sua forma, pois ao contrario da proposicdo aristotélica, forma e existéncia
constituem uma unidade, sendo impossivel isolar, ou manter algo apartado uma da outra
(AGAMBEN, 2017a).

A desativacao do dispositivo é dificil e muito complexa. Agamben (2017a), reforca
gue 0 que desativa a operosidade é certamente uma experiéncia da poténcia, mas de uma
poténcia que, enquanto mantém firme a prépria impoténcia, expde a si mesma em sua relacao
com o ato. Poeta ndo é quem tem uma poténcia de fazer e, em certo momento, decide coloca-
la em ato. Ter uma poténcia significa, na realidade, estar a mercé da propria impoténcia. No
momento em que o dispositivo é desativado, a poténcia se torna uma forma de vida e uma
forma de vida é constitutivamente, de acordo com Agamben, destituinte.

Todos os seres vivos para Agamben estdo em uma forma de vida, mas nem todos séo
(ou nem sempre séo) uma forma de vida auténtica. No momento em que a forma de vida se
constitui, ela estabelece limites e torna inoperosas todas as formas de vida singulares. S

vivendo uma vida é que se constitui uma forma de vida, como a inoperosidade, imanente em
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cada vida. N&o se trata de pensar uma forma de vida melhor ou mais auténtica, um principio
superior ou outro lugar, que suceda as formas de vida e as vocagdes facticias para revogé-las,
ou torna-las inoperosas. Pois “[...] a inoperosidade nédo € outra obra que sucede as obras para
desativa-las e dep0-las: ela coincide integral e constitutivamente com a sua destina¢do, com
um viver uma vida”. (AGAMBEN, 20174, p. 309).

Agamben, de acordo com Gomes e Matos (2018), nos oferece demonstracOes
suficientes de que é possivel, sim, pensar o ser, em todas as suas complexidades, sem
restringi-lo as categorias. Reconstruindo o conceito de modo, ele mostra que, na relacao entre
ser/modos, o que estd em jogo ndo € o conhecimento de uma origem primeira ou de uma
teleologia: o que importa é compreender o como, 0s modos ndo fixos do ser em seu continuo
movimento. Se isso sera uma ontologia ou uma ética - ou ainda, uma hodologia - nao é
possivel neste momento afirmar. E preciso conectar os preciosos desenvolvimentos sobre a
ontologia modal, com as nogdes de forma-de-vida e de poténcia destituinte.

Strieder (2019), nos aponta, ainda, que podemos nos conceber como atores sensiveis as
anomalias que nos rodeiam, para, entdo, envolver-se com o desejo prudente de conceber
melhor as poténcias e im-poténcias de um ser humano sujeito, que pode constituir-se a si
mesmo, através das técnicas de si, em substituicdo ao sujeito constituido por meio das
variadas técnicas de dominacao e sujeicao. E é imprescindivel entender que o cuidado de si e
0 uso do corpo e uma educacdo mais sensivel, permeada de maneira ética e consciente, tem
como principio uma inquietude permanente, um necessario desprendimento do eu, para
perceber o qudo engajado esse cuidado de si e 0 uso do corpo de maneira ética se apresentam
como atitudes ativas e de resisténcia a qualquer forma de poder empenhado na fabricagéo de
sujeitos sujeitados.

Duarte Jr. (2006), também nos propde a refletirmos sobre o quanto uma educacéo
voltada para o sensivel pode contribuir para a busca do saber viver: o saber mais fundamental
de que necessitamos agora — o qual, sem dlvida, precisa ter sua origem na sensibilidade,
esteio de todos os conhecimentos construidos por nés — é materializado pela atencdo aos
sentidos e pelo auxilio ao seu refinamento, seja com base na miriade de estimulos e
maravilhas dispostas pelo mundo e ao nosso redor.

Uma educacdo do corpo, entdo, materializa-se, por meio de pedagogias que expressam
consideracOes e prescrigdes logicas e politicas algumas vezes precisas, outras, difusas,
forjando novas sensibilidades e incidindo diretamente nas tolerdncias e intolerancias em

relacdo a si mesmo, ao outro e a vida publica. Expressdo de apurada atencdo e sofisticada
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intervencdo social em uma longa duragdo, 0s corpos guardam tracos que podem ser
apreendidos em diferentes registros, por vezes bem evidentes, por vezes quase invisiveis. Sao
tracos, porém, que revelam a opressao e a violéncia sobre o corpo.

Acredita-se que uma educacdo do corpo com um viés mais amoroso e sensivel pode
defrontar-se com tais praticas e nos despertar, para que ndo percamos o0 sentido
verdadeiramente humano da vida, que ndo vivamos o tempo todo como seres robotizados,
estressados, anestesiados que acabardo nos levando a um ciclo intenso de insatisfacdo, de
depressdo e o desenvolvimento de multiplas doencas relacionadas ao trabalho e ao stress,
cujas repercussdes acabardo trazendo patologias de cunho psicossomaticas.

Nossas ferramentas principais sdo: a sensibilidade, a solidariedade e o amor. Com o
desenvolvimento dessas condicdes, € possivel iniciarmos nossas mudancas internas, tornando
inoperosos 0s dispositivos que nos normatizam, nos aprisionam, nos adoecem e nos
desumanizam.

A sensibilidade, a humanizacdo, o cuidado de si, do outro e da natureza sdo
dispositivos poderosissimos para quem escolher o posicionamento de fazer a diferenca em seu
entorno. E uma capacidade que pode ser mobilizada em todos os contextos, através de atos e
préticas de cuidado, de gentileza e de delicadeza, nesses tempos de barbérie, de egoismo, de
egocentrismo, de desrespeito a natureza e de exclusdo social. Nesse sentido, o corpo ndo deixa
de ser uma forcga de luta da liberdade contra a dominagéo. A liberdade do uso do corpo nos
torna, em ultima instancia, seres livres e autbnomos.

Esta ideia de Agamben ndo é nova. Segundo Giacoia Junior (2019), ela representa um
convite para revisitar o direito e a lei que, desaplicados e desativados, se confundem
inteiramente com a prépria vida. Direito e lei assumem, nesta nova visdo, o sentido profundo
do direito ao uso do corpo, o direito a sua profanagdo. Tal atitude confronta-se com o direito,
com a educacdo e com a propria politica, contaminados por seu enquadramento no dispositivo
da violéncia organizada como poder institucionalizado. Quem sabe se esse novo uso de bios
como forma de vida qualificada produza também novos desdobramentos, que nos resgatem a
motivacgdo politica da propria filosofia.

Para tanto, uma concepgédo que podemos extrair das obras de Giorgio Agamben para o
campo da educacdo é a de inoperosidade, que se opbe a uma politica formativa,
tradicionalmente determinada pela ontologia da operatividade e da efetividade, uma politica
qualificada pelas obras e resultados. O desafio primeiro é colocar em questdo a centralidade

do agir e do fazer na educagdo como inventividade criativa, como resisténcia a
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aprensibilidade da vida, exercitando a reflexdo, a amorosidade, a sensibilidade e a
contemplagéo.

Compreende-se, entédo, a partir de Agamben (2017a), a funcdo essencial que a tradigédo
da filosofia ocidental atribui a vida contemplativa e a inoperosidade: a forma de vida, a vida
propriamente humana, aquela que, ao tornar inoperosas as obras e as fungdes especificas do
ser vivo, as faz, por assim dizer, girar no vazio e, desse modo, as abre em possibilidades.
Nesse sentido, a contemplacdo e inoperosidade sdo os operadores metafisicos da
antropogénese, que, ao libertarem o ser vivo humano de todo o destino biolégico ou social e
de toda tarefa predeterminada, o tornam disponivel para a auséncia particular de obra, que
estamos habituados de chamar de “politica” e a “arte”. Trata-se de considerar a vida como
poténcia, como um acontecer que ndo se limita a reproduzir formas ou modelos de ser.

Viver e educar para a humanizacdo, com sensibilidade, com amor e com ternura, e ndo
simplesmente viver para o mercado de trabalho e para as demandas mercadologicas
capitalistas, esse € 0 nosso desejo: que a nossa aventura pela vida seja plena de ternura, de
cuidado consigo mesmo, com o outro e com o planeta. Que essa nossa aventura pela vida, seja
plena de paz e de sensibilidade e que aqueles que passarem por nos, sintam nossa empatia,
N0SSO respeito e 0 N0sso amor e que isso faga a diferenca em suas vidas.

Que, aos que virdo depois de nds, seja permitida a pratica da profanacdo e a “usarem
seus corpos” e sua sexualidade de maneira consciente, terna, sensivel, utilizando plenamente
os sentidos humanaos e resistindo a captura da vida e promovendo a sua profanacéo.

Profanar, segundo Agamben (2018b), ndo significa simplesmente abolir e cancelar as
separagdes, mas aprender a fazer delas um novo uso. A sociedade sem classes ndo é uma
sociedade que aboliu e perdeu toda memoria das diferencas de classe, mas a sociedade que
soube desativar seus dispositivos e de tornar possivel um novo uso do corpo, ndo como
utilidade, mas como potencialidade de realizacdo do ser humano no mundo.

Que ao profanar o corpo, possamos desatar as amarras que nos prendem e que, ao
libertarmo-nos, possamos resistir aos dispositivos de captura da biopolitica, da educacéo do
corpo e de controle da vida e da salde. Que sejamos mais sensiveis, mais ternos e mais
humanos, tornando esses dispositivos inoperosos e que a sensibilidade e a ternura possam ser
uma forma de vida e um novo dispositivo para um melhor viver.

Que possamos ter a capacidade de valorizar mais as pessoas e nao as coisas, e que

possamos exercitar mais a cooperacdo do que a competi¢do. A partir dessa escolha e de uma
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mudanga interna, nossos comportamentos determinardo nosso posicionamento frente aos
acontecimentos e, principalmente, frente as pessoas e a tudo que nos cerca.

Tendo em vista que a acdo de profanar configura um ato que ignora ou faz da
separacdo articulada pela religido um uso particular, expressando-se através de “[...] um uso
(ou melhor, de um reuso) totalmente incongruente do sagrado [...]” (AGAMBEN, 2018b, p.
66). A profanacdo, como tarefa politica para a geracdo que vem, apresenta-se na restitui¢do do
que fora separado pelo capitalismo: o tempo, 0s espagos, 0S corpos, as sexualidades. A
profanacdo é politica, nesse sentido, pois causa fissuras no capitalismo como religido ao
ressignificar questfes que este transportou a esfera sagrada, restituindo-as, mesmo que por
poucos instantes, ao livre uso comum dos sujeitos historicos.

Giorgio Agamben, por ser um autor contemporaneo, mundialmente reconhecido e
respeitado e as suas ideias, seus conceitos, suas terminologias e suas reflexdes serem
extremamente potentes, aqui, no Brasil, ainda ndo estdo sendo devidamente exploradas na
area da educacdo. Aos poucos, no entanto, suas contribuicdes comecam a ser analisadas nos
programas de pds-graduacao, especialmente nas areas do Direito e da Filosofia.

E uma condicdo que pode nos desafiar para produzirmos mais trabalhos académicos
sobre suas obras nos campos da educacgéo, das areas da satde, da Educacéo Fisica, do Servico
Social, da Estética, das Artes e da Pedagogia, pois além de serem muito amplas e ricas, suas
ideias oferecem-nos multiplas possibilidades para explorar os diversos temas
contemporaneos, tdo urgentes de demandas e reflexdes no contexto biopsicossocial, politico e
educacional. Um grande sonho e um imenso desafio.

Esse nosso sonho-desafio compactua-se com os apontamentos realizados por Strieder
(2019), de que a educacdo do corpo seja uma efetiva educagdo do cuidado de si de maneira
mais ética, consciente e humanizada. Que nos sirva para ilustrar a dindmica da inovacdo da
necessaria resisténcia a captura da vida e de toda a maquinaria biopolitica, e contribua, para
que o presente/amanhd da educacdo brasileira seja responsavel por cultivar suas sensibilidades
proprias e ndo um eco de tendéncias de outras latitudes.

O resgate da sensibilidade implica na coragem de romper com a racionalidade
dominadora e voltar a falar sobre as questdes que realmente importam uma relacdo ecolégica
com a natureza e uma consideracdo de nossa condicdo de seres existentes na condi¢do de
seres de coporeidade. E preciso reconhecer que nés conhecemos por influéncia de nossos

sentimentos, pois o sentido ndo pode ser conhecido sem juizos de valor: o conhecimento do
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sentido €, antes de tudo, conhecimento que envolve o sentido e a afecgdo. S6 conhecemos
efetivamente aquilo que nos afeta, aquilo com que nos envolvemos empaticamente.

Sustentada em Giorgio Agamben, especialmente nos conceitos de uso do corpo, de
vida nua, de inoperosidade e de profanacdo, a tese apresenta uma concep¢do de educacgédo
humanizadora, consciente e sensivel, apontando que a relacdo humana com a corporeidade
ndo se determina nem pela instrumentalidade natural e nem e pela ordem politica instituida,
mas por uma atitude de contemplacéo e de inoperosidade como nova forma de vida.

Agamben (2019), nos adverte que, as ciéncias humanas alcancardo, entretanto, seu
decisivo limiar epistemoldgico, somente quando repensarem, desde o inicio, a propria ideia de
uma ancoragem ontoldgica, para olhar o ser como um campo de tensdes essencialmente
historicas. Ele defende a indeterminacdo e a abertura em nossa aventura pela vida. Que essa
capacidade que Agamben (2019), nos apresenta de atrever-nos a se aventurar e de profanar o
corpo possa ser realizada, especialmente por nds educadores de maneira terna, sensivel,
respeitosa.

Considera-se que as categorias analiticas de Agamben podem contribuir na
ressignificacdo da educacdo do corpo, utilizando-se dos dispositivos da profanacdo e da
inoperosidade como forma de vida, tornando-a uma experiéncia critica e transformadora,
perspectivando um outro olhar sobre a educacdo da corporeidade, tornando o uso do corpo
uma pratica mais humanizada, amorosa, terna e sensivel.

Strieder (2002, p.13), também nos da um importante pista: a inclusdo do ingrediente da
esperanga no cenario de renovacao das linguagens pedagdgicas € dar-se conta do fracasso dos
esforgos de cristalizar a histéria humana.educar para a esperanca € também educar para a
vivéncia criativa o que implica reconhecer que o futuro néo é teleguiado.

As linguagens pedagdgicas que apostam na reconstrucdo da esperanca de incluir na
dinindmica da vida, a ndo resignacdo, é também uma aposta no desenvolvimento da
sensibilidade solidaria. E nesse sentido que o tema da sensibilidade e da solidariedade
emerge como desafio de uma educagéo para a humaniza¢do.Uma educacao que, juntamente
como o pressuposto de “salvar vidas” , como bem diz Strieder, requer-se 0 imperativo de
contribuir para “salver a humanidade”, respeitando a diversidade.

Trata-se de compreender a corporeidade como forma de vida e como dispositivo de
resisténcia, de profanacéo e de fuga as normativas corporais e biopoliticas que nos aprisionam
e nos moldam. Dai, vé-se a necessidade de desativar e de profanar o dispositivo e de restitui-

lo a0 uso comum.
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Que o momento didatico-pedagdgico possa ter um significado humano e que ndo seja
um momento meramente moldavel e instrumentalizador. Que o corpo possa ser sentido,
percebido e vivido de maneira consciente, e ndo simplesmente seja um objeto de uso para o
trabalho e para 0 consumo e que essas experiéncias possam ser significativas e provedoras de
sentidos, somando-se a necessidade de fazer da formacdo humana um processo de ativagdo de
novos dispositivos capazes de promover novas formas de vida, tornando o uso do corpo uma
pratica mais humanizada, amorosa e sensivel. Eis 0 nosso desejo e o desafio para todos nds,

educadores.
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