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RESUMO

MOREIRA, Jairo Barbosa. A partilha do sensivel como principio fundamental da formagéo
humana. 145 f. Tese (Programa de Pds-Graduacdo em Educacéo) — Faculdade de Educacao da
Universidade Federal de Goias, 2022.

A presente tese esta vinculada a linha de pesquisa “Cultura e Processos Educacionais” do
Programa de Pés-Graduagdo da Faculdade de Educacdo da Universidade Federal de Goias
(UFG). Trata-se de uma pesquisa teorica, de cunho bibliografico, sobre o conceito de partilha
do sensivel em Jacques Ranciére e sua importancia para a formacdo humana. Na esteira do
pensamento de Ranciere, a tese visa demonstrar o modo como os regimes de identificacdo da
arte - ético, representativo-poético, estético - determinam a formacdo do ser humano nos
diversos tempos da historia. O que se defende neste trabalho é o pressuposto de que toda
formacdo humana deve ter por principio a partilha do sensivel, ou seja, a igualdade entendida
como um elemento proprio do regime estético. Argumentamos em defesa da escola,
especificamente da universidade, como sendo uma comunidade estética cujo objetivo é inserir
0s seres humanos no universo da coletividade, portanto, no universo da politica, tornando-os
sujeitos emancipados, capazes de transformar a realidade na qual se encontram inseridos.
Entendemos também que uma comunidade estética se realiza de modo peculiar por meio da
constituicdo de uma comunidade de leitores, pois compreendemos a literatura como uma arte
plural que possibilita o encontro do sensivel e do inteligivel por meio do livre jogo da leitura.
Ler é um ato no qual se da e se recebe ao mesmo tempo; é uma partilha do sensivel, pois “¢
sempre uma distribui¢do polémica das maneiras de ser e das “ocupagdes” num espago de
possiveis” (RANCIERE, 2014, p. 63). Ler é um ato de provocagio, questionamento, revolta e
subversdo da ldgica da dominacdo, porque aguca a imaginacdo e a curiosidade. Para isso,
percorremos o pensamento de alguns filésofos, entre eles Platdo, Aristteles, Kant e Schiller
para chegarmos a concepcao de estética em Ranciere. Para este autor, o regime estético € uma
forma de vida, um modo de fazer, de sentir, de pensar e de ser no mundo e com o mundo,
portanto, a formagdo humana ndo pode ser compreendida na perspectiva linear e
unidimensional. A educacdo é uma multiplicidade de atos e seu objetivo ndo é tdo somente a
aprendizagem, por sinal ele acredita que o “pensamento nao tem lugar proprio”. Nesse sentido,

defendemos a ideia de um novo humanismo sustentado sobre o principio da partilha do sensivel.

Palavras-chave: Partilha do sensivel; Formagdo humana; Jacques Ranciere.



ABSTRACT

MOREIRA, Jairo Barbosa. Sharing the sensitive the fundamental principle of human formation.
136 f. Thesis (The Gratuate Program in Education) — Faculty of Education of Federal University
de Goiés, 2022.

This thesis is linked to the research line "Educational Culture and Processes™ of the Stricto
Sensu Graduate Program in the Faculty of Education in the Federal University of Goias (UFG).
This is a theoretical, bibliographical research on the concept of distribution of the sensible in
Jacques Ranciere and its importance for human formation. In the track of Ranciere's thought,
the thesis aims to demonstrate the way in which the regimes of identification of art - ethical,
representative-poetic, aesthetic - determine the formation of human beings in different times in
history. What is defended in this work is the presupposition that all human formation must have
as a principle the distribution of the sensible, that is, equality understood as an element of the
esthetic regime. We argue in defense of the school, specifically the university, as an esthetic
community whose objective is to insert humans into the collectivity universe, therefore, into
the politics universe, making them emancipated subjects, capable for transforming the reality
in which they belong find inserted. We also understand that an esthetic community takes place
in a peculiar way through the constitution of readers community, because we understand
literature as a plural art that enables the meeting of the sensitive and the intelligible through the
free play of Reading. Reading is an act in which you give and receive at the same time; it is a
distribution of the sensible, as "it is always a controversial distribution of ways of being and
"occupations™ in a space of possibles”. (RANCIERE, 2014, p. 63). Reading is an act of
provocation, questioning, revolt and subversion of the domination logic, because it sharpens
imagination and curiosity. In order to do this, we went through the thought of some
philosophers, among them Plato, Aristotle, Kant and Schiller, to arrive at the conception of
esthetics in Ranciere. For this author, the esthetic regime is a way of life, a way of doing, feeling,
thinking and being in the world and with the world, therefore, human formation cannot be
understood in a linear and dimensional perspective. Education is a multiplicity of acts and its
objective is not just learning, by the way he believes that "thought has no place its own". In this
sense, we defend the idea of a new humanism based on the principle of distribution of the

sensible.

Keywords: Formation human; Distribution of the sensible; Jacques Ranciére.



RESUME
MOREIRA, Jairo Barbosa. Le partage du sensible comme principe fondamental de la formation
humaine. 136 f. These (Programme de Troisiéme Cycle em Education) — Faculté d’Education
de I’ Université Fédérale de Goias, 2022.

Cette these est liée a la ligne de recherche « Culture et processus éducatifs » du Programme
d'Etudes Supérieures de la Faculté d'éducation de I'Université fédérale de Goias (UFG). Il s'agit
d'une recherche théorique, a caractere bibliographique, sur le concept de partage du sensible
chez Jacques Ranciére et son importance pour la formation humaine. Dans le sillage de la
pensée de Ranciere, une thése a été montrée pour montrer comment les régimes d'identification
de l'art - éthique, représentatif-poétique, esthétique - déterminent la formation de I'étre humain
a différentes époques de I'histoire. Ce qu'il défend dans cet ouvrage, c'est I'nypothese que toute
formation humaine doit avoir pour principe le partage du sensible, c'est-a-dire une égalité entre
les parties comme élément propre du régime esthétique. Nous argumentons en faveur de la
défense de I'école, en particulier de l'université en tant que communauté esthétique dont
I'objectif est d'insérer les étres humains dans I'univers de la collectivité, donc dans l'univers de
la politique, en faisant d'eux des sujets émancipés, capables de transformer une réalité. On
comprend aussi qu'une communauté esthétique s'‘opére d'une maniére singuliére a travers la
constitution d'une communauteé de lecteurs, comme on entend la littérature comme un art pluriel
qui permet la rencontre du sensible et de I'intelligible par le libre jeu de la lecture. O est un acte
dans lequel on donne et on recoit a la fois ; c'est un partage du sensible, le pois « est toujours
une répartition polémique des manieres d'étre et des « occupations » dans un espace des
possibles. (RANCIERE, 2014, p. 63). C'est un acte de provocation, de remise en cause, de
révolte et de subversion de la logique de domination, car il aiguise I'imaginaire et la curiosite.
Pour cela, nous passons par la pensée de certains philosophes, parmi lesquels Platon, Aristote,
Kant, Schiller pour arriver a la conception de I'esthétique chez Ranciére. Pour cet auteur, le
régime esthétique est un mode de vie, une fagon de faire, de sentir, de penser et d'étre dans le
monde et avec le monde. La formation humaine ne peut donc étre comprise dans une
perspective linéaire et unidimensionnelle. L'éducation est une multiplicité d'actes et son objectif
n'est pas seulement I'apprentissage, comme il I’explicite en affirmant que « la pensée n'a pas de
place a part ». En ce sens, nous défendons I'idée d'un nouvel humanisme fondé sur le principe

du partage du sensible.

Mots-Clés: Formation humaine ; Le partage du sensible ; Jacques Ranciére.
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INTRODUCAO

O problema da formacdo humana sempre foi uma questéo propria das sociedades, desde
as mais antigas até os dias atuais. A principio, o0 mito foi 0 modo préprio de responder as
indagagdes que o ser humano se fazia. Mais tarde, com o florescer do pensamento filoséfico,
tornou-se uma questdo de fundo antropoldgico e ético, sobretudo, com Socrates, Platdo e
Aristoteles. Werner Jaeger, em sua obra Paideia: formagdo do homem grego, abordou isso de
forma profunda e significativa. Contemporaneamente, na perspectiva de Jacques Ranciere, a
formagdo humana s6 pode ocorrer no contexto da estética como uma agéo politica, ou vice-
versa, o que segundo ele é a condicao sensivel-inteligivel a qual denominou partilha do sensivel.

Assim, esta pesquisa busca compreender, por meio da pesquisa bibliografica, o sentido
dos regimes de identificacdo da arte exposto por Ranciére na sua obra A partilha do sensivel, e
demonstrar, sobretudo, que a partilha do sensivel € um principio fundamental da formacéo
humana, porgue ela estimula e promove a igualdade entre os seres humanos. A partilha do
sensivel € ela mesma o principio de igualdade, mas ndo se trata de querer que todos os seres
humanos sejam o Mesmo. Defenderemos nesta tese a igualdade litigiosa, que é aquela que inclui
0 outro e o respeita em suas multiplas diferencas. A comunidade alicergada sobre esse principio
é uma comunidade esteticamente politica e politicamente estética. Essa comunidade nao existe
apriori, ela deve ser forjada por meio da vontade humana, do querer e desejo de tornar o mundo
um lugar humanamente habitavel. Por isso, nos propomos a refletir, a discorrer sobre o conceito

de partilha do sensivel em Jacques Ranciére, pois entendemos que:

A filosofia de Jacques Ranciére se enuncia relembrando, de bom grado, seus fortes
vinculos com as repercussfes do dialogo e com suas interse¢des de ideias, porque ela
cola novamente em contato sua palavra com a capacidade dos outros de falar
outramente, porque ele pressupde que ha sempre alguém para escutar a palavra e para
responder a ela, porque ela identifica a poténcia do comum do pensamento e poténcia
da igualdade das inteligéncias (JDEY; RANCIERE, 2021, p. 35).

Aqui procuramos demonstrar o sentido da formagdo humana por meio da discusséo
filosofica sobre a emancipacdo dos seres humanos na ética de Ranciere. Entendemos, assim,
gue formar ndo é enquadrar alguém em um recipiente para lhe imprimir uma determinada
caracteristica geométrica, nem mesmo é acumulo de contetdo. A formagédo é mais que um
processo, um procedimento. Ela é forma em acdo politica, capaz de emancipar, de tornar-se

outra na medida em que se rompe com as hierarquias e a reconfigura¢ao dos espacos.
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[...] a educacédo ndo é apenas a transmissao de conhecimento, habilidades e valores,
mas diz respeito a individualidade, a subjetividade ou a personalidade dos estudantes,
com sua “vinda a0 mundo” como seres unicos ¢ singulares. [...]. Vir ao mundo nao é
algo que os individuos podem fazer sozinhos. Isso é assim, antes de tudo, pela razéo
6bvia de que para vier a0 mundo é necessario que exista um mundo, e esse mundo é
habitado por outros que nao sdo como nos. Vir ao mundo ndo é tampouco algo que
devemos compreender como um ato ou decisdo de um individuo pré-social. Isso é
assim, antes de tudo, porque se pode argumentar que a prdpria estrutura de nossa
subjetividade, a prépria estrutura de que somos, é inteiramente social (BIESTA, 2013,
p. 47).

A forma fixa, rigida e estatica € aquilo que na concepcao rancieriana chama-se de
“embrutecimento”, isto ¢, “quando uma inteligéncia ¢ subordinada a outra” (RANCIERE, 2007,
p. 31) ou 0 que Freire (1983, p. 69) denomina de “educagido bancaria”, cujo principio “anula o
poder criador dos educandos ou minimiza, estimulando sua ingenuidade e néo sua criticidade,
satisfaz aos interesses dos opressores: para estes. O fundamental ndo é o desnudamento do
mundo, a sua transformacgao”.

A formacéo é o caminho pelo qual o ser humano faz sua travessia no mundo no convivio
com outros seres humanos e com o mundo. N&o hé receita! Trata-se de um pro-jeto, ou seja, de
algo lancado para frente. O projeto é algo dinamico, pois, como atividade humana ele indica
acao. Diferentemente de processo, o projeto € uma forma de pensar algo que se quer tornar
realizavel. Defendemos que a educacao € um projeto e ndo um processo de aprendizagem ou
de conhecimento. Um projeto indica um entrecruzamento de sentimentos, palavras, gestos e
acles. Um processo € algo que ritualistico, metddico, fixo enquanto o projeto é algo aberto,
possivel de transformacdes, de acréscimos. Assim, o conhecimento ndo é um empreendimento
arquitetobnico, uma formula, uma recita que obedece a pressupostos rigidos para chegar a um
fim. Conhecer, pensar € algo proprio da condigdo humana porque se trata de uma maneira, um
modo de fazer que se realiza na abertura do ser humano a outros seres humanos e ao mundo.
Mais do que um processo, o aprender é o proprio caminhar, € um projeto. Caminhar € mais do
que se deslocar fisicamente. O caminho é uma busca, uma travessia. O sentido de formacéo que

defendemos aqui é o que pode ser expresso como “subjetivagdo politica”.

Toda subjetivacdo é uma desidentificacdo, um arrancar a naturalidade de um lugar, a
abertura de um espaco de sujeito onde qualquer um pode contar-se porque 0 espaco
de uma contagem dos incontados, do relacionamento entre uma parte e uma auséncia
da parte. A subjetivacdo politica [...] ndo é nenhuma forma de “cultura”, de ethos
coletivo que ganharia voz. Ela pressupde, ao contrario, uma multiplicidade de fraturas
que separam 0s corpos operarios de seu ethos e da voz que supostamente exprimem
sua alma, uma multiplicidade de eventos de palavra, quer dizer, de experiéncias
singulares do litigio em torno da palavra e da voz, em torno da partida do sensivel
(RANCIERE, 2018, p. 50).
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Por outro lado, quando se fala em formacéo se confunde com o sindnimo de gentil,
educado, fino, nobre, culto, erudito. O sentido de formacdo que aqui expomos é o0 de uma
realidade experiencial-transcendental, ou seja, um conhecimento que ndo menospreza 0
sensivel em detrimento do intelectual, ou vice-versa, como nos regimes ético e poético. O
sentido que se da ao termo formacédo nesta tese é o sentido que lhe confere o regime estético

rancieriano: a partilha do sensivel.

Pelo termo de constituicdo estética deve-se entender aqui a partilha do sensivel que
da forma a comunidade. Partilha significa duas cosias: a participacdo em um conjunto
comum e inversamente, a separacdo, a distribuicdo em quinhdes. Uma partilha do
sensivel € portanto, 0 modo como se determina no sensivel a relacdo entre um
conjunto comum partilhado e a divisdo de partes exclusivas (RANCIERE, 1995, p.
7).

Para discutirmos sobre o conceito de partilha do sensivel em Ranciere optamos por
realizar um esbo¢o sobre os trés regimes de identificacdo da arte: o ético, o poético ou
representativo e o estético. Os capitulos se dividem nessa mesma ordem. Alinhavando falas de
alguns pensadores com quem Ranciere dialoga, fomos buscando tornar mais evidente o que
caracteriza cada um dos regimes de identificacdo da arte e como eles podem nos ajudar na
questdo da formacdo humana hoje. Os capitulos foram organizados para evidenciar cada um
dos regimes. Assim, o primeiro capitulo refere-se ao regime ético; o segundo capitulo trata dos
regimes representativo e estético, sobretudo, este Gltimo; e no terceiro aprofundamos as
discussdes sobre o regime estético da arte em Ranciére e sua (im)possibilidade no ambito da
formacdo humana. A ordem dos capitulos ndo pretende opor um regime a outro, ao contrario,
essa organizacdo foi feita na tentativa de tornar mais clara a discussao. Essa organizacao nao
obedece, sendo, ao principio da materializacdo da tese, ou seja, a ordem ldgica da racionalidade
cientifica.

A pesquisa de natureza bibliogréafica esta atravessada pelo dialogo com Platéo,
Aristoteles, Kant e Schiller e, sobretudo, com Ranciére, a quem tive oportunidade de conhecer
pessoalmente dado os trés meses que passei em terras francesas em 2019 para realizar ali o
estagio académico supervisionado pelo professor Dr. Didier Moreau, na Université Paris 8 —
Saint Dennis e orientado pela professora Dra. Rita Marcia Magalhdes Furtado. Esta pesquisa
contou também com o apoio financeiro da Coordenagdo de Aperfeicoamento de Pessoal do
Ensino Superior (CAPES) e com o0 apoio sistematico do Programa de P0s-Graduacdo em
Educacéao da Faculdade de Educacdo da Universidade Federal de Goias.
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No inicio de 2020, fomos ameacados pela pandemia de COVID-19, ja ndo bastassem as
multiplas formas de “vidas ameagadas” (ARROYO, 2019) a que somos subjugados todos os
dias. Ndo nos espanta que as estacGes de transporte publico no Brasil sejam chamadas de
“terminais”? A nos nos parece que nao € somente um nome qualquer, mas ¢ a palavra muda
que faz falar muitas outras palavras ndo ditas e escritas. Um tema sugestivo que poderia ser
investigado assim como Ranciére (2012) fez ao pesquisar sobre os operarios franceses do século
XIX em sua obra As noites dos proletarios.

No contexto da pandemia vimos vidas serem ceifadas sem que tivéssemos tempo mesmo
de sentir e pensar. Nesse periodo, percebemos que os estudantes ndo tiveram todos as mesmas
condicBes tecnoldgicas de participarem das aulas remotas. Por outro lado, o processo de
racionalizacdo da escola gerou um enorme adoecimento humano-afetivo de professores e
estudantes. Entdo, tornou-se ainda mais perceptivel a realidade da escola, seu processo de
formacdo. Ficou notoria a falta de participacdo dos sujeitos do processo educativo, assim como
a distribuicdo dos meios de acesso a escola publica: transporte, aparelhos tecnolégicos, internet,
alimentacdo adequada, e tantos outros fatores que podem ser encontrados nos estudos e
pesquisas sobre a educacgdo nestes ultimos dois anos.

Nossa argumentacdo é em defesa da escola publica democratica fundada, alicer¢ada no
principio da partilha do sensivel, por entendermos que so6 se pode formar seres humanos quando
se pode deixa-los falar. Falar de suas vidas, ndo propriamente com palavras, mas também por
meio de seus gestos, acBes. Por isso, ao falarmos de um regime estético de uma comunidade
dos iguais tomamos o conto de Ruth Rocha (1987) intitulado Quando a escola é de vidro para
a materializacdo, de certa forma, daquilo que Ranciere (2014) propde como partilha do sensivel.

O conto é uma obra de ficcdo. Nao se trata de uma verdade historica, mesmo porque
para Ranciere (2012), ndo é a historia como fato que interessa, mas como “cena”, como “a
manifestacdo de um dissenso, isto é, ndao de um confronto de opinides, mas de uma
redistribui¢do das coordenadas sensiveis” (RANCIERE; JDEY, 2021, p. 29). Para o filsofo

francés,

ndo héa real em si, mas configura¢des daquilo que é dado como nosso real, como 0
objeto de nossas percepcdes, de nossos pensamentos e de nossas intervengdes. O real
é sempre objeto de uma ficcdo, ou seja, de uma construcdo do espaco no qual se
entrelagam o visivel, o dizivel e o factivel (RANCIERE, 2012, p. 74).

Para finalizar, trouxemos a importancia da literatura para a formacdo humana, pois

entendemos que a literatura ¢ uma forma de fabulacdo “que contraria o encadeamento de causas
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e efeitos, a previsibilidade, a relagdo entre 0 que estaria previsto e o que de fato acontece,
criando uma narrativa experimental e dissensual” (RANCIERE; JDEY, 2021, p. 66). Ha na
fabulagdo, na capacidade de imaginar, na literalidade do texto um “intervalo” que somente o
leitor pode dar sentido a ele.

A nossa tese chega ao seu término apontando para a importancia da literatura na
formacdo humana e demonstrando que esse tipo de arte participa daquilo que Ranciére
denomina de regime estético, o regime da cena, o regime da politica da arte, a comunidade dos
iguais, comunidade estética e poética do conhecimento, porgue por meio dela os seres humanos
se descobrem capazes de questionar, interrogar, imaginar, criar e recriar as coisas e 0 mundo
no qual estdo inseridos e se tornam capazes de se emancipar por si proprios. De modo que nao
¢ somente uma obra classica da literatura que pode formar os seres humanos, mas também o
panfleto pode dizer muitas coisas que nao sao ditas no chamado “mundo normal”. Assim, Firuli,

personagem central do conto de Ruth Rocha, tem muito a nos dizer ainda sobre emancipagéo.
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CAPITULO 1 DO REGIME ETICO: AS ARTES COMO FORMAGAO DO ETHOS
HUMANO

A questdo da arte ocupa um lugar importante na obra de Jacques Ranciere, que €,
predominantemente, sobre estética e politica. Para compreendermos essa relacdo, faz-se
necessario discutirmos sobre o significado do termo “regime”, pois trata-Se de um conceito
importante para entendermos como a arte, em diferentes tempos historicos, contribui ou ndo
com a formacéo do ser humano.

Esse conceito deve ser entendido por meio da reflexdo sobre politica postulada por
Ranciére. Para ele, a politica se da no encontro entre duas realidades heterogéneas: a primeira,
0 governo, “consiste em organizar a reunidao dos individuos na comunidade e seu consentimento
tendo como base a distribuicéo hierarquica dos lugares e das fungdes. Eu darei a este processo
o nome de policia” (RANCIERE, 1998, p. 112); a segunda, a igualdade, “consiste no jogo das
praticas guiadas pela premissa da igualdade de qualquer pessoa com qualquer um e pela
preocupagdo de a verificar” (RANCIERE, 1998, p. 112). Um regime é, entdo, um ato de
governar que consiste em fazer da igualdade o principio de todas as relacdes humanas e nele
assenta-se o fundamento da pdlis?, cidade.

Do ponto de vista metodoldgico, a no¢do de regime na obra de Ranciere tem uma estreita
relagdo com o debate realizado por Michel Foucault (2006) sobre a questdo do poder explicitado
no seu estudo sobre a realidade dos prisioneiros por meio de suas narrativas. Como Foucault
(2006), Ranciére (1998) ndo pretendia elaborar um conceito sobre poder ou qualquer outra coisa
que seja. Ele estava interessado em perceber, sentir e compreender a situacdo dos operarios
franceses do século XIX mediante a escuta de suas préprias narrativas. Na Otica de Ranciére
(1998), o trabalho de Foucault constituiu um elemento significativo para analisar o movimento
de maio de 1968 e suas consequéncias, pois ndo se trata de ser um porta-voz desses sujeitos,

mas de fazer suas vozes serem ecoadas e ouvidas no meio social.

Ambos, Foucault e Ranciere, se interessavam pela palavra, pelo enunciado do
subalterno: o primeiro, para fazer circular informacBes e denunciar as condi¢Ges
desumanas de detencéo prisional; e o segundo para evidenciar uma semente de
poténcia criadora na producdo criativa agenciada pela leitura e pela escrita
(MARQUES; PRADO, 2018, p. 11).

LAqui ndo se trata de uma cidade em termos de modernidade, cuja atividade esta voltada para o plano do capital e
de sua I6gica de dominagdo. Trata-se de um Estado ideal. A pd6lis é o eixo por onde passam todos os problemas da
vida citadina, inclusive o debate sobre o belo. Ela é o simbolo da ideia de uma sociedade justa e constitui a sua
mais elevada forma cultural e humana entre os gregos, sendo responsavel pelo permanente espirito de nacao.
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Segundo Roberto Machado (1981), o poder, na perspectiva foucaultiana, ndo é uma
realidade palpavel, mas um modo de configuragdo das relacdes entre 0s sujeitos sociais. O que
existe sdo as relacbes de poder, ou seja, um conjunto de tramas que alinhavam a historia das
sociedades. Sendo assim, um regime nao se refere ao poder em si, mas as multiplas maneiras
de determinar, identificar, conduzir, controlar e explicar o ordenamento ou o desordenamento
das acOes dos sujeitos historicos numa determinada sociedade.

Segundo Foucault (2006, p. 175), “o poder nao se da, ndo se troca nem se retoma, mas
se exerce, sO existe em acdo, como também da afirmacdo que o poder ndo € principalmente
manuten¢ao e reproducgdo das relagcdes economicas, mas acima de tudo uma relagdo de forga”.
Pensado assim, o poder é uma forma de acdo, de resisténcia e ndo somente um exercicio de

forca e repressdo.

[...] Dai a importante e polémica ideia de que o poder ndo é algo que se detém como
uma coisa, como uma propriedade, que se possui ou ndo. Nao existe de um lado os
que tém poder e de outro os aqueles que se encontram alijados. Rigorosamente
falando, o poder ndo existe; existem sim préticas ou rela¢des de poder. O que significa
dizer que o poder é algo que se exerce, que funciona (MACHADO, 1981, p. 19).

E importante ressaltar que Foucault n&o se ocupou de elaborar uma teoria sobre o poder,
ao contrario, investigou 0os modos como as praticas dos sujeitos sociais, ndo sé revelam sua
identidade, mas também identifica o tipo de sociedade na qual eles se encontram inseridos. Para
Ranciére (2014), o regime ndo € uma teoria, mas um modo de articulagdo entre as maneiras de
fazer, as formas de visibilidade dessas maneiras de fazer e modos de pensabilidade de suas
relacdes, implicando uma determinada ideia de efetividade do pensamento (RANCIERE,
2014). O regime é um modo de pensar como uma determinada realidade ou ideia foi construida
como verdade. Ele equivale, em sentido politico, ao ato de governar, de dirigir um Estado, de
definir as ocupacdes dos individuos que formam a cidade.

Um regime € aquilo que direciona, controla uma determinada préatica social e, por isso,
podemos falar de regime médico, juridico ou politico. “O poder ndo € um objeto ou uma coisa,
mas uma estratégia, uma maneira pela qual faz surgir certas verdades sobre quem tem
competéncias ou ndo para o comum” (RANCIERE, 2009, p. 12). O regime também ndo é um
objeto e menos ainda uma teoria. Um regime ¢ uma “nocdo difusa que opera socialmente,
agregando os discursos, as percepgdes, as emogdes e as categorias de pensamento a fim de
fornecer certos pardmetros que guiam a compreensdo da arte” (HUSSAK, 2014, p. 4).

Ao pensar em regimes, no plural, Ranciére deixa implicito que ndo ha uma Unica e

absoluta forma de compreensdo do universo da arte. Segundo ele, os regimes foram constituidos
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em tempos histéricos diferentes para responder as necessidades de cada grupo, comunidade,
sociedade. A formagdo humana estéa atravessada por um jeito de produzir as coisas. Assim,

Um regime de identificagdo s6 pode se formar uma vez que se crie, em torno da obra,
um tecido sensivel, que é tramado tanto pelos aspectos objetivos das condigdes
materiais, que permitem que a arte apareca como fendmeno social, quanto pelo lado
subjetivo dos regimes da emogao e modelos de pensamento sobre a arte. No primeiro
caso, é preciso considerar que a obra de arte ndo pode ser conceituada como um objeto
isolado do mundo em que ela se insere porque também as instituicdes e os discursos
legitimadores pensam na sua definicdo (HUSSAK, 2014, p. 6).

Em um regime de identificacdo, a arte é compreendida a partir de um tempo e espago
especifico, o contexto no qual a obra de arte foi produzida, quem a produziu e a que se destinam
e gquem sdo seus receptores. Para Ranciere (2012, p. 72), um regime revela o funcionamento
das praticas daqueles que resistem ao poder, nas praticas polémicas, nas lutas; sdo normas
reguladoras que determinam os lugares dos sujeitos na historia; “modos de percepgao e regimes
de emocdo, categorias que os identificam, padrdes de pensamento que 0s categorizam e 0s
interpretam” (RANCIERE, 2021, p. 10).

Essa concepcdo de regime aproxima-se da nocdo de epistétmé em Michel Foucault
(1999, p. 23) “sdo todos esses fenomenos de relagdes entre os diferentes discursos cientificos
que constituem aquilo que eu denomino de epistéme uma época”. 1sso ndo é sindbnimo de saber,
mas, antes, um principio que ordena os saberes conforme uma dada realidade historica, isto é,
ela “define o modo de ser dos objetos que ai aparecem, arma o olhar cotidiano de poderes
tedricos e as condi¢cdes em que se sustentam sobre as coisas um discurso reconhecido como
verdadeiro” (FOUCAULT, 2007, p. 210), estabelecendo uma hierarquia entre os saberes
constituidos como cientificos ou néo.

Pensado desse modo, um regime é uma forma de regulacdo que implica a0 mesmo
tempo uma continuidade e uma descontinuidade, ou seja, um regime € um ato heterogéneo, ndo
repetivel, ndo linear. Em alguns momentos a histéria pode parecer algo natural, continua.
Porém, cada acontecimento ocorre em tempo e espaco distinto, unico.

Em A partilha do sensivel, o autor postula a existéncia de trés regimes de identificacéo
da arte: o ético, o poético ou representativo e o estético (RANCIERE, 2014). Os regimes sdo
modos, maneiras, jeitos de fazer, sentir e pensar as coisas, 0s seres, 0 mundo. Eles s&o os fios
que alinhavam as a¢des dos sujeitos sociais e instituem uma forma de vida, os modos de ser dos

sujeitos no mundo. Esses regimes sao distintos, mas se interagem.
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Um regime ndo anula o outro: a logica representativa se conserva no seio do regime
estético, ela nutre as artes como o cinema enquanto ao mesmo tempo é questionada
nas velhas artes da escrita ou da pintura. E a ldgica da ética de identificacdo entre as
performances da arte e as formas de vida coletiva ndo cessa de o animar e de se
apresentar como sua finalidade Gltima: a arte que que ultrapassa sua particularidade
para se tornar um mundo vivenciado em comum. Em resumo, as condigdes de
possibilidade de um regime néo sdo a priori definindo uma época [...]. Um regime da
arte no se identifica jamais a uma época (RANCIERE, 2009, p. 166).

Ranciere (2014) ndo esta preocupado em definir uma época para cada regime, mas quer
demonstrar, como filésofo que €, que em tempos diferentes a arte se constituiu no interior das
sociedades. No entanto, podemos “pensar uma correspondéncia entre os regimes e €pocas
historicas determinadas — a antiguidade, o renascimento, ¢ a modernidade [...]” (HUSSAK,
2014, p. 3), 0 que ndo significa entendé-los numa perspectiva linear.

No regime ético, portanto, na Grécia Classica, as artes como modos de fazer as coisas
determinavam o lugar de cada individuo na sociedade. Uma outra caracteristica € o fato de que
nesse regime ndo existe a nocao de representacdo. O debate se volta para a questdo da mimesis,
da imitacdo. Ainda que Platdo se preocupe com o bem comum da polis, sua concepg¢do de arte
tem a igualdade como um fim e ndo como um principio, pois para ele, 0 governante ideal é o
filésofo e ndo o artesdo, instituindo uma partilha que reserva para uns as tarefas do pensamento
e para outros o trabalho da producdo (RANCIERE,2014), de modo que a cidade perfeita era
aquela onde cada individuo realiza as suas a¢des de acordo com suas especialidades. A critica
de Ranciére a esse regime esta no fato de que ele produz uma hierarquia entre aqueles que
sabem e 0s que ndo sabem, entre os que sdo contados e 0s que ndo sdo contados, entre 0s que
possuem o poder da palavra, no caso os filésofos, e os que somente escutam, os artesdos.

No segundo regime, as artes ndo devem ser questionadas segundo sua constituicdo ética
ou seu conteldo de verdade. Elas existem como producdo humana e revelam o mundo da
imaginacdo, diferenciando-se de uma mera copia. No universo da representacdo, as artes sao
entendidas como Unicas e ndo como reproducdo de um modelo perfeito. Elas sdo perfeitas em
si mesmas. Nesse regime elas ndo obedecem a nocao de mimesis, e ndo se organizam segundo
um modelo real, um simulacro, mas ¢ “um principio pragmatico que isola, no dominio das artes
(das maneiras de fazer), certas artes particulares que executam coisas especificas, a saber

imitagdes” (RANCIERE, 2014, p. 30), como na perspectiva aristotélica.

O regime representativo separou as artes segundo os géneros, produzindo discussdes
sobre como é possivel formar um sistema que estabelecesse uma hierarquia entre as
artes. Estava em jogo, por exemplo, saber se as artes do tempo — a mUsica, a danga —
seriam superiores ou inferiores as artes do espago — as artes plasticas. (HUSSAK,
2014, p. 9).
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Entendemos que o regime representativo pode ser denominado também de regime de
hierarquizacdo das artes, pois a questdo do gosto é definida por aqueles que fazem parte de um
determinado grupo social considerado capaz de apreciar as obras de arte. Por outro lado, as
artes ndo sao mais vistas em relacdo ao seu uso ou de acordo com os principios ontoldgicos
COMo no regime ético.

Podemos dizer que é propriamente nesse momento que o conceito de representacdo se
consolida como tal. O conceito de representacdo permite que as artes se tornem auténomas,
pois elas ndo obedecem mais ao critério da formacdo do ethos da comunidade, ou seja, ndo
existem mais artes adequadas e inadequadas e nem a pura imitacdo, a pura copia. A arte é
criacdo (poiesis). Por meio da representacdo, as artes se tornam unicas. Um quadro ndo pode

ser compreendido em relacdo a um outro sendo pela sua verossimilhanca.

Denomino esse regime poético no sentido em que identifica as artes — que a ideia
classica chamara “belas-artes” — no interior de uma classificacéo de maneiras de fazer,
e consequentemente define maneiras de fazer e de apreciar imitagdes benfeitas.
Chamo- representativo, portanto, porque é a nocdo de representacdo ou de mimesis
que organiza essas maneiras de fazer, ver e julgar. Mas, repito, a mimesis néo é a lei
que submente as artes a semelhanca. E antes, o vinco na distribuicio das maneiras de
fazer e das ocupagdes socias que torna as artes visiveis. (RANCIERE, 2014, p. 31).

A esses dois regimes Ranciére contrapGe um terceiro que € o regime estético. Este se
diferencia dos dois primeiros porque a arte ndo € mais compreendida como mimesis ou
representacdo. A arte é arte. Ela se impGe pela sua prdpria condicéo de criagdo. Trata-se de “um
modo de articulagdo entre as maneiras de fazer, formas de visibilidade dessas maneiras e os
modos de pensabilidade de suas relacdes, implicando uma determinada ideia de efetividade do
pensamento” (RANCIERE, 2014, p. 31), portanto, ndo se trata de uma teoria da arte, mas de
uma “constitui¢do de espagos neutralizados, perda da destinacao das obras e sua disponibilidade
indiferente, encavalamento das temporalidades, igualdades dos sujeitos representados e
anonimato daqueles a quem as obras se dirigem” (RANCIERE, 2014, p. 64). Ranciére coloca
a guestdo da arte em termos similares aos de Friederich Schiller, para quem a arte ndo é um
mero produto artistico, mas uma forma de vida, algo que constitui o modo de ser, sentir e pensar
de uma determinada comunidade. A arte tem como funcdo ndo mais estabelecer a hierarquia
dos gostos: o erudito ou ndo erudito. A funcdo da arte é problematizar, interrogar, refletir? sobre

a prépria vida.

2 Advém do latim reflectere que significa “voltar para tras, recurvar”. Refletir é uma agio antropoldgica. O ser
humano é por natureza um ser reflexivo. A reflexdo é o ato de retornar, de voltar-se para tras, rever, revisar,
interrogar-se, questionar-se, interpelar o pensamento, a vida. Pela reflexdo o ser humano volta-se para dentro,
avalia, reavalia, reinterpreta os acontecimentos histéricos e descobre novas solugdes. A reflexdo exige a0 mesmo
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Nesse regime, a arte é compreendida na relagdo estética-politica. Ranciére nominou essa
relacdo como “partilha do sensivel”. Segundo ele, “o regime estético das artes ¢ aquele que
propriamente identifica a arte no singular e desobriga essa arte de toda e qualquer regra
especifica de toda hierarquia de temas, géneros ¢ artes” (RANCIERE, 2014, p. 33). Entendemos
que o regime estético ou a partilha do sensivel é uma forma de vida. A arte ndo imita a vida,
mas é ela mesma uma expressdo sensivel da vida humana. O ser humano ndo € estético por
natureza. Ele vai se constituindo como belo na acdo, na contradi¢do entre “forma e matéria,
atividade e passividade, entendimento e sensibilidade”. (RANCIERE, 2004, p. 45).

Diante disso, pretendemos, neste capitulo, discorrer especificamente sobre os regimes
ético e poético-representativo por meio de um estudo sobre a questdo da arte em Platdo e
Aristoteles, pois esses dois pensadores marcaram profundamente os modos de sentir, ser e
pensar do homem ocidental do Helenismo e ao Renascimento, instituindo uma determinada

concepcao de formagdo humana.

1.1 A Arte na Grécia Classica: do Regime Etico

De acordo com Paul Guyer (2008, p. 27), “desde a antiguidade, em algumas ocasides
pelo menos, filésofos haviam se manifestado sobre a natureza do belo e sobre o valor do que
hoje nos reunimos sob o nome de belas-artes: literatura, artes visuais, como a pintura, e a
escultura e a musica”. No entanto, ndo podemos falar de uma teoria sobre estética na Grécia
Classica. Trata-se de uma reflexdo, de uma forma de saber sobre a natureza do que é o belo.
Esse tipo de conhecimento ndo possuia um status de epistémé no sentido platénico. O belo ndo
era objeto autbnomo. Em Platdo, ele foi pensado na sua relacdo com a filosofia e a politica.

Para pensarmos a questdo das imagens na constituicao do regime ético faz-se necessario
discorrer sobre o surgimento da filosofia como uma nova forma de pensamento que se distingue
do mito por valer-se da razdo como seu fundamento. Segundo Marilena Chaui (2002), o
aparecimento desse novo modo de interrogar, questionar, investigar as coisas sé foi possivel
“gragas a duas qualidades proprias da inteligéncia grega: o espirito de observagéo e o poder de
raciocinio” (CHAUI, 2002, p. 31). Os pré-socraticos foram os primeiros a se dedicarem a tarefa

de decifrar o enigma da origem e do vir-a-ser da Natureza, instituindo o saber racional que nédo

tempo sensibilidade e entendimento. Em sentido kantiano, a reflexdo refere-se a o juizo estético, ou seja, aquilo
que torna aprazivel, é repleto de sentido; aquilo que torna o ser humano livre, autbnomo. Em sentido heideggeriano,
a reflexdo é um gesto de comparecimento, portanto, de presenca no mundo (dasein). Em sentido arendtiniano,
podemos dizer que a reflexdo é acdo do ser humano no mundo, com-o-mundo. Habituado a reflexao, o ser humano
ndo somente se aperfeicoa, mas institui um modo novo de vida, transforma a sociedade, cria e recria 0 mundo em
gue se encontra inserido. A reflexdo ndo é abandono do mundo, mas amor ao mundo.
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s0 os distinguia dos povos orientais, mas também de seus antecessores que viam no mito uma
forma de explica¢do da realidade”.

Foram esses “pensadores originarios”, como denominava Heidegger, que
primeiramente estabeleceram a diferenca entre mito e filosofia. Para eles, a filosofia, ao invés
de se basear em representacfes fantasmagoricas e poéticas, funda-se na busca pela arcké,
principio originario das coisas, submetendo-as ao crivo da razdo por meio da analise critica e
da ampla discussdo (CHAUI, 2002, p. 39).

Sendo assim, a filosofia € uma forma de saber constituida pelo 16gos, forca criadora,
principio originario de tudo que existe e por meio do qual se realiza a unidade, a harmonia
daquilo que é multiplo. Para Herdclito, o I6gos institui a verdade do ser revelando sua natureza.
Como o fogo que apura o0 metal e ilumina a noite escura, ele afasta 0 homem do mundo da
aparéncia e torna-se luz para o caminheiro errante em busca do que é verdadeiro. Como a seiva
naarvore, ele percorre toda a vida do ser, sua existéncia e sua esséncia, despertando-lhe o desejo
pelo conhecimento das coisas verdadeiras.

Interessado pelas questdes universais, pelos principios l6gicos que regem a natureza, 0
fil6sofo se constitui como 0 homem da reflexao, do cultivo do espirito, da pronuncia, isto é, da
palavra. Possuido pelo 16gos, o amante da sabedoria liberta-se do grande siléncio da matéria,
de sua passividade e estabelece um didlogo intimo com o seu ser. Assim, ausculta-lo é deixar-
se conduzir para aquilo que é uno, o s6phon; é fazer-se caminheiro errante na travessia do
mundo deixando-se moldar — formar — pelos principio da verdade, da justica, do bem; € deixar-
se interpelar pelas coisas do espirito para que elas habitem seu ser e se tornem expressao ética..
Na cultura grega, o eros ndo tem unicamente a dimensao sexual que a Modernidade acentuou.
Ele é forca mediadora entre o mundo sensivel e supra-sensivel (REALE, 1995) que instaura a
dimensdo da beleza.

O sentido originario do légos em Heraclito possui ndo somente o significado de
discurso, mas também de escuta. Qual seria entdo o sentido da prondncia, da palavra
proclamada, do discurso, se ndo houvesse quem o escutasse, quem o recolhesse, o juntasse, 0
reunisse? Nenhum, segundo Heréaclito. O 16gos €, dessa forma, desvelamento, epifania, um
dar-se a conhecer na harmonia invisivel, mas, por sua vez, € também recebimento, recolhimento
daquilo que se manifesta; é luz que clareia enquanto esta escuro, pois qual a razdo de ser luz na
luz? Ele ndo é nem ponto de partida, nem de chegada; ele € o fio que tece a unidade na
multiplicidade. Ha no l6gos uma inefavel centelha de mistério, algo que s6 se conhece na
condicdo de caminheiro errante. E no caminhar que o ser conhece a forca criadora do 16gos,

aprofunda a existéncia da forma, realiza a sua humanizagéo. O caminho se faz ao caminhar.
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Caminhar é uma travessia infinita, um desejo ardente de estar-com-o-outro; € um sair de...
Caminhar ndo é apenas um deslocar-se fisico. Caminhar exige envergadura, querer, abertura,
disposicao, atencdo, cuidado, maravilhamento, espanto, porque € no caminho, desvelando-se,
que o ser faz a experiéncia do l16gos. Por fim, é preciso dizer que na concepcao heraclitiana, ele
ndo possui 0 mesmo sentido que na ciéncia moderna.

Em Heréclito, ele ndo é as margens do rio, nem as aguas que correm, mas o0 rio mesmo
no fazer-se correnteza, isto €, mudanca e permanéncia. O 16gos é aquilo que esta em tudo, mas
que sé se deixa conhecer na travessia, no alongar da conversa, no poema, na prosa desavisada,
desprovida da métrica do reldgio do tempo, na imprevisibilidade do acontecer que nos lanca
em busca de novos horizontes, tdo infinitos quanto aqueles que o procuram.

Se nos pensadores originarios a filosofia se concentrou no 16gos como principio
unificador, em Platdo, ele assume o sentido de discurso e € por meio deste que o belo se
manifesta. Evidentemente, a reflexdo sobre o belo ndo constitui uma teoria da Estética como na

ciéncia moderna.

Todos os grandes pedagogos, desde os tempos antigos, lidaram com a educagdo
estética; mais ou menos incidentalmente, e apenas como parte de seu programa de
educacao geral. O que ndo houve, da parte de ninguém, foi um tratado sistemético e
completo sobre isso. Ou seja, falavam de educagdo estética, mas como tarefa
pedagdgica. Isso tem ocorrido da mesma forma que na educacéo social: embora Platdo
e Aristdteles ja sejam classicos nesse assunto, a Pedagogia Social € muito recente,
pois, a rigor, foi elaborada durante o século XX3 (CABANAS, 1993, p. 255).

Na obra de Platdo, o belo se distingue da arte, pois para esse fildsofo, o primeiro esta
vinculado ao mundo da inteligibilidade, ao passo que a segunda esta ligada ao mundo sensivel.
Ao postular a doutrina dos dois mundos, ele termina por instituir dois tipos de conhecimento
diversos: a doksa, opinido que versa sobre a ordem mutavel, no mundo das aparéncias, versa
sobre o sensivel, sobre 0 mundo das artes, das imagens, das coisas; e a epistéme, ciéncia a qual
pertence o mundo inteligivel, as ideias. Com essa distingdo entre opinido e ciéncia, Platdo quer
resolver dois grandes problemas de sua época: a decadéncia da polis e a formacdo humana dos

gregos. Dai a importancia da questdo do debate sobre as imagens: o que séo e a que se destinam.

3 Todos los grandes pedagogos, ya desde la Antiguidad, se han ocupado de educacidn estética; pero mas o menos
incidentalmente, y solo como parte de su programa general de educacion. Lo que no hubo, por parte deninguno,
es um tratado sisteméatico y completo sobre ella. Es decir, se hablé de educacion estética, pero com esta tarea
pedagdgica. Ha ocorrido em esto igual que em educacidn social: pese a que ya Platén y Aristételes son classicos
de este tema, sim embargo la Pedadogia Social es muy reciente, ya que, em rigor se ha elaborado durante nuestro
s. XX (CABANAS, 1993, p. 255).
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Na concepgéo platonica, ndo se pode falar de uma autonomia das artes, ou seja, elas ndo
existem por si mesmas, mas sdo criadas, e obedecem ao plano do sensivel. As artes ou técnicas
sdo “maneiras de fazer” que definem o ethos da comunidade, razdo pela qual Ranciere o
denomina regime ético da arte ou das imagens. Sendo copias, as artes/imagens exprimem um
conhecimento particular, destituidas de principios universais e que por si sé ndo podem levar o
homem ao alcance de sua plena realizacdo. Para Platdo, a verdade esta na ideia como esséncia
e ndo no plano da doksa*, da opinido, da aparéncia, da existéncia, de modo que o verdadeiro
conhecimento s6 podera ser alcancado no plano da inteligibilidade. Assim, as artes ou imagens
sdo realidades do mundo sensivel; sdo apenas copias imperfeitas daquilo que esta no universo
da inteligibilidade, no plano da razdo (PLATAO, Rep., VII, 514a-517a).

O problema postulado pelo platonismo ndo é a imitacdo, mas o modo como ela é
utilizada para enganar os jovens. Para Ranciére (2014, p. 28-29), “essas imitagdes,
diferenciadas quanto a origem, o sdo em seguida quanto a destinacdo: pela maneira como as
imagens do poema dao as criancas e aos espectadores cidaddos uma certa educacdo e se
inscrevem na partilha das ocupagdes da cidade”. Pensada dessa forma, as imagens estdo
submetidas as no¢des de verdade ou mentira, podendo ser utilizadas para inserir 0s jovens no
universo da aparéncia ou da esséncia. No universo do pensamento grego, as artes ou imagens
tém um duplo sentido: eikones, icone e eidola, idolo. Platdo se interessa em demonstrar a
natureza do aparecer, isto €, deixar claro em que sentido as imagens podem orientar o ser
humano para o bem ou para o caminho da mera opinido. Para ele, as imagens estdo entre o ser
e 0 ndo-ser. Cabe ao filésofo saber distinguir o verdadeiro do falso.

Na concepcao platdnica, as artes s podem participar do universo da formacéo humana,
paideia, na medida em que colaboram com o aperfeicoamento do ser humano, tornando-o um
ser mais elevado; quando o homem se deixa conduzir pelo 16gos, o belo e o justo, portanto, o
Bem Supremo. Contudo, encontramos no Livro X da Republica, uma defesa de Platdo na qual

ele afirma a importancia de Homero como poeta e educador.

Assim, Glauco, Ihe falei, quando ouvires os admiradores de Homero declarar que esse
poeta foi educador da Hélade e que é digno de ser estudado no que entende com
problemas da educagdo e das relagdes humanas, e também que devemos viver de
acordo com seus ensinamentos, precisaras acata-los e beija-los como pessoas de
muito merecimento, e concordar que Homero néo é s poeta maximo como o primeiro
tragico, porém ndo te esquecas de que em matéria de poesia s6 devemos admitir na

4 A palavra grega doksa que no latim equivale a opinio, no portugués corresponde a opinido. Era, para Parménides,
aquilo que se opunha a verdade. Em Platdo, 0 mundo da doksa é o mundo da opinido no sentido que usualmente
se faz em portugués, de um conhecimento que se encontra no plano do empirico, da mera opinido, por isso mesmo,
Platdo tem sérias reservas a esse tipo de saber e o considera imperfeito (ABBAGNANO, 2000, p. 729). A partir
deste momento usaremos, no decorrer do texto, o termo transliterado do grego: doksa.
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cidade hinos aos deuses e elogios aos vardes prestantissimos (PLATAO, Rep., 606e -
607 a).

Devemos pensar, entdo, que Platdo ndo esta recusando a poesia em si, mas a postura dos
poetas que dela se utilizam para enganar o povo. Aqui nao se trata propriamente de uma recusa
da poesia como arte, mas, como afirma Maria da Penha Villlela-Petit (2003, p. 68): “o amor &
poesia ndo deve impedir o filésofo de ser licido e de banir de sua alma aquilo que no
pensamento de Homero e de outros poetas fica muito aquém da verdade ou mesmo a deforma”.
De tudo, o que ndo pode faltar ao fildsofo é a capacidade de fazer distincdo. As artes nao séo
boas e nem mas. Elas sdo produtos humanos que expressam uma determinada ideia.

Cabe-nos, entdo, demonstrar o modo como as artes figurativas ou imitativas participam
do universo da beleza, j& que o belo € algo do mundo da Ideia, e como elas podem contribuir
com o universo da polis no contexto da filosofia grega.

A razdo acentua a diferenca entre o racional e o irracional, de modo que a auséncia do
I6gos anula a propria condigdo humana, pois “erra o exercicio da palavra oral que melhor
externava o vinculo dos cidaddos livres e iguais na polis” (NUNES, 2000, p. 5). Na concepgao
platdnica, o belo faz parte da natureza do homem, da sua esséncia, de forma que nao existindo
0 humano, ndo existird o belo e, por uma consequéncia, nao existiria a politica, pois a polis ndo
é uma cidade qualquer: ela é uma cidade bela, boa e justa. De acordo com Reale (1994, p. 232),
“belo ¢ a inica entre as ideias que goza do privilégio de ser visivel”, mas isso ndo significa que
0 belo esta no universo da doksa. Ao contrario, o belo é manifestacdo da realidade ideal, do
mundo inteligivel do qual a pdlis ¢ o “marco social da historia da formagdo grega” (JAEGER,
2000, p. 106).

No universo do pensamento platdnico, a p6lis estava constituida de um valor supremo,
0 Bem, isto é, a ideia suprema da qual todas as coisas recebem realidade e cognoscibilidade.
Desse modo, a ideia de belo corresponde a de bem, assim como a ideia de bem, o belo, é
compreendida e demonstrada na cultura grega como aquilo que “eleva da harmonia sensivel a
inteligivel” . Assim, por meio da Beleza, € o proprio Uno que atrai fazendo-se ‘ver’ nas relagdes
de proporgdo, ordem e harmonia (REALE, 1994, p. 232). Para Jaeger (2000), a polis estava
alicercada na triade bondade, beleza e justica. Esses trés conceitos faziam parte do plano do
verdadeiro, do eidos. Assim, a polis torna-se o fundamento da vida humana, a razéo do existir
humano, o modo sem o qual o homem grego jamais teria alcangcado o valor que tem

historicamente na formag&o do pensamento como um todo.
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Pensar o belo e o politico no pensamento de Platdo e Aristdteles é essencial para
compreendermos o sentido ético das imagens e saber em que as imagens corroboram o processo
de formacdo humana no universo da cultura na Grécia Classica.

O belo, em Platéo, esté situado no universo da ideia, das coisas perfeitas, e é na polis
que ele se manifesta de forma visivel, pelo uso da razdo, do didlogo entre os homens de bem.
A ideia é aquilo que caracteriza mais especificamente a natureza humana (LIMA VAZ, 2012).
Tanto em Platdo como em Avristoteles, 0 homem é um ser constituido da razdo e somente por
ela pode ser verdadeiramente homem. Quando se trata da questdo da arte, Platdo é um tanto
resistente em aceitd-la como algo que possa contribuir com a formagéo do homem grego, por

ser ela mesma do mundo da mimesis®, imitagao.

A arte em todas suas expressdes (isto é, seja como poesia, seja como arte pictérica e
plastica) é, do ponto de vista ontoldgico, uma mimesis, vale dizer, uma ‘imitag¢do’ de
coisas e acontecimentos sensiveis. Tanto a poesia como as artes figurativas em geral
descrevem homens, fatos e acontecimentos de varios tipos, procurando reproduzi-los
com palavras, cores, relevos plasticos. Ora sabemaos que as coisas sensiveis sdo, do
ponto de vista ontoldgico, ndo o ser verdadeiro, mas a imitacdo do ser verdadeiro: sdo
uma ‘imagem’ do ‘paradigma’ eterno das Ideias e, assim, distanciam do verdadeiro
na medida em que a cOpia dista do original (REALE, 1994, p. 172).

Assim, entendemos que o regime €tico das imagens esta presente no pensamento
platénico e, em boa parte da filosofia cristd da Idade Média, sobretudo em Agostinho. Contudo,
penso, que a partilha do sensivel ndo elimina o caréater ético da arte, ao contrério, necessita dele
para sustentar o seu estatuto politico®, pois a politica ndo existe por si s6. Ela é praksis ética,
isto €, tem um valor ontolégico, fundante do bem viver. A politica ndo se coaduna a praksis dos

sofistas, mero uso da retdrica para persuadir os jovens com discursos eloquentes, que nao se

fundam na esfera da razdo, no plano do universal. Ela reverbera a natureza dos individuos que

5 Segundo Reale (1995, p. 170), “o termo tem trés significados fundamentais: 1) um ligado a problematica
ontoldgica; 2) outro relativo a poética; e 3) o terceiro, ligado a problematica da moral. 1) O significado ontolégico
é conexo a doutrina das relacdes entre as Ideias e as coisas sensiveis, segundo o qual as Ideias seriam como os
modelos ou paradigmas e as coisas cOpias que os reproduzem. 2) Referida a arte, a mimese exprime a esséncia da
mesma, tanto para Platdo como para Aristoteles, mas de modo oposto: a) Para Platdo, a mimese poética
empobrece, porque copia as coisas que, por sua vez, sao cOpias das ldeias; b) Para Aristoteles, ao contrério, a
mimese poética é uma espécie de criagcdo ou, melhor, de recriacdo do real segundo as leis da possibilidade e da
verossimilhanca; 3) Em ética, a mimese, sobretudo em Platéo e no platonismo, coincide com o seguimento de Deus
e assimilacéo do Divino”.

® Esta questdo sera abordada mais adiante, no terceiro capitulo da tese. A partilha do sensivel ndo é somente uma
divisdo dos quinhdes. Ela é também participacdo no sensivel. Ranciére, em Aux bords du politique (As margens
da politica) refere-se a fraternidade como uma forma de vida equivalente a partilha do sensivel. Segundo Fernandes
(2016, p. 81), “na paideia e pedagogia da pobreza, a educacdo ndo é encarada como um instrumental, um meio
para alcangar um fim, a servico do saber til. Ela ndo rejeita o saber Gtil. Tem-no como um saber necessario, mas
insuficiente. Mais necessario e importante, suficiente para a libertagdo do homem é o saber ndo-util”. Tal
concepgdo, nos parece bem proxima do conceito de “partilha do sensivel” de Ranciere.
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formam a pélis, isto é, dizem de sua liberdade, de suas ocupacdes e, sobretudo, sobre seu agir.
Quando a politica é boa e justa, ela se torna o protétipo da comunidade ideal, o que significa
dizer que ela é bela.

Para Platdo, a arte em si ndo pode formar homem algum por ser mera cOpia das coisas
sensiveis. A arte so pode ser educativa, formadora por destinacéo, isto é, pelo modo como ela
se da aos espectadores e dizem das ocupagdes dos cidaddos dentro da pélis (RANCIERE, 2009).
Desse modo, ndo é a arte do ferreiro, nem do escultor ou do poeta que € bela, mas o que a arte
pode dizer do modo de ser dos individuos dentro da polis, de modo que a espada produzida pelo
ferreiro s6 vem a ser arte em fungdo do sentido que ela tem para o individuo e mais ainda para
a coletividade, definindo que o ferreiro tal € bom e belo. A espada é bela em razdo do fim a que
se destina. Se seu fim ndo for o bem, ndo sé do individuo, mas também o bem da polis, a arte
ndo passa de uma mera imitacéo. De acordo com Ranciére, o regime ético da arte se caracteriza

exatamente por pensar a arte enquanto destinada a elevar a convivéncia humana.

Para Platdo, a arte ndo existe, apenas existem artes, maneiras de fazer. E é entre elas
que ele traca a linha divisoria: existem artes verdadeiras, isto &, saberes fundados na
imitacdo de um modelo com fins definidos, e simulacros que imitam simples
aparéncias (RANCIERE, 2009, p. 28).

Digamos, pois, que a espada serve para o soldado garantir a seguranca da cidade; a
retérica para argumentar em favor das leis de suas leis, e a poesia em funcdo de elevar o
sentimento humano, garantir a fraternidade, a liberdade. A arte cumpre sua funcéo, porque é
capaz de despertar um querer-ser’, justo, bom e belo. Em Platdo, “a arte por si mesma ndo tem
func¢do equilibradora”, explica Carlos Alberto Nunes (2000, p. 5), pois essa fun¢do € garantida
pela dixaroovvi®, justica, pelo belo, pelo bem e nunca pela imagem em si. E no campo da ordem,

no plano da harmonia, do equilibrio que a arte pode se tornar principio formativo.

Ora, o conhecimento da ordem implica o conhecimento do Bem, do qual deriva, e 0
conhecimento das realidades a serem ordenadas: realidades estruturalmente

" Propomos pensar este termo a partir da teoria de Hanna Arendt sobre a faculdade do querer na obra A Vida do
Espirito. Para Arendt (2010), o querer é o principio fundante da acéo politica. Nesse sentido, os homens ndo estéo
involuntariamente no mundo. Cada homem é um ser-com-o-mundo e por isso mesmo € um ser de vontade, de
querer. Assim, o querer-ser coloca 0 homem no mundo como um ser confiante e responsavel pelo seu futuro, pela
sua vida e pela vida do mundo. Pensamento e vontade, sendo distintos, ndo podem existir independentemente.
Arendt (2010, p. 201) afirma: “Uma vida sem pensamento é totalmente possivel, mas ela fracassa em fazer
desabrochar a sua prépria esséncia — ela ndo é apenas sem sentido, ela ndo é totalmente viva. Homens que nao
pensam sao sonambulos”.

8Em Platéo, a justi¢a, no homem individual, equivale a “harménica disposi¢io das partes da alma pela qual cada
uma delas faz o que Ihe compete, enquanto no Estado, consiste na perfeicdo com que as varias classes sociais se
harmaonizam entre si cumprindo as funcdes que lhe sdo proprias. [...] Para Aristdteles, “a justiga € a virtude ética
que inclui em si todas as outras” (REALE, 1995, p. 146).
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complexas nas quais 0 bem devera residir justamente na unidade ordenada das partes
e 0 mal na multiplicidade desordenada. A ordem ira assegurar assim a unidade das
partes na constitui¢do do todo, consistindo, pois, a ordem em cumprir cada uma das
partes que lhe é prdprio (ta euatou prattein), de sorte que no todo assim ordenado
possa transluzir a presenca do Bem (e, por relagdo, a presenca do Belo — acréscimo
nosso) (LIMA VAZ, 2012, p. 101).

Mas Platdo ndo estava convencido de que a arte pudesse alcancar este estado ontoldgico.
Para ele, a arte € como um reflexo da ideia. Essa questdo esta posta no Livro | da Republica, no
qual Platdo expde sua teoria do conhecimento sobre o mundo sensivel e 0 mundo inteligivel,
mas é na Carta Sétima que ele distingue os modos e objetos de conhecimento.

A nos interessa, no momento, o nivel de conhecimento por eikon® (imagem, icone).
Nesse ato de conhecer o0 homem apreende 0 mundo por meio das coisas sensiveis, de modo que
“a poesia, a pintura, a escultura e a retdrica pertencem a esse nivel mais baixo [...] porque nos
oferecem uma imagem da coisa sensivel e ndo a propria percepgao da coisa sensivel” (CHAUI,
2002, p. 252). Cabe-nos saber em que momento do conhecimento a arte em geral é
configuradora do ser do homem, ou seja, definidora do seu ethos!®. Desse modo, é preciso
demonstrar qual a importancia da arte para a formacdo do homem na concepgéo platénica, isto
¢, uma forca criadora para gque tudo exista.

Essa forca que da origem a justica, a ordem e ao belo é o Eros!?, o amor. Parece-nos que
0 belo é tudo aquilo que se manifesta como bom e que, por sua vez, a bondade advém do amor.
No plano metafisico da obra de Platdo, o amor é o que da forma a existéncia do homem por ser
uma esséncia, e a mais importante de todas. Assim, 0 homem s6 pode ser belo enquanto ama.

Sem amor 0 homem é apenas existéncia vazia de sentido. Essa forca criadora é que da sentido

% “Semelhanca ou sinal das coisas, que pode conservar-se independentemente das coisas” (ABBAGNANO, 2000,
p. 537). Para Platdo, a imagem sdo copias daquilo que existe no mundo das ideias. Para Aristdteles, a imagem sdo
coisas sensiveis, contudo, ndo possuem matéria porque sao produtos da imaginagéo.

10 Na filosofia de Platdo, a ética tem um carater antropolégico-metafisico, ou seja, refere-se a uma condicio do
homem interior seguindo uma tradi¢do socratica. A ética obedece, assim, as normas do mundo da Ideia, pois é ele
gue ordena o mundo. Ja para Aristoteles, a ética € o meio termo e refere-se ao agir humano que conduz a
convivialidade os individuos de diferentes grupos sociais, portanto, ela é associada a politica. Desse modo, ha duas
formas de escrita do termo ethos, a saber: 1) com “H” (eta) para referir-se as realidades perfeitas, a morada do ser,
a0 ndémos, aquilo que orienta a vida do individuo para o Bem como no pensamento platonico; e 2) com “€” (épsilon)
para designar o habito, o costume, o exercicio constante, o agir humano, a praxis. Na concepgao platénica o hethos
revela um sentido tedrico e no pensamento aristotélico o ethos designa a realidade pratica (LIMA VAZ, 2012, p.
13).

11 Segundo Jaeger (2000, p. 739), “o eros, concebido como amor pelo Bem, é a0 mesmo tempo o impulso para a
verdadeira realizacdo essencial da natureza humana, e, portanto, um impulso cultural no mais profundo sentido da
palavra”. Na cultura grega o eros ndo tem unicamente a dimenséo sexual a qual a modernidade acentuou. Ele é
uma forca mediadora. Influenciado pela cultura helenistica a teologia cristd apregoou que o Cristo é “a forca
sintética e mediadora entre o sensivel e o0 supra-sensivel” (REALE, 1995, p. 93) do qual nos fala Platdo em O
Banquete, de modo que podemos falar de uma erética espiritual crista.
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a cidade perfeita. A etimologia da palavra filosofia j& nos faz entender que o filésofo é um

amante da sabedoria, ou seja, aquele que ama busca incansavelmente o saber.

Na sua teoria do eros langa uma audaciosa ponte entre o abismo que separa o apolineo
do dionisiaco. Ele julga que, sem impulso e o0 entusiasmo inesgotaveis e
incessantemente renovados das forgas irracionais do Homem, jamais serd possivel
atingir o cume daquela transfiguragdo suprema que atinge o espirito, quanto este
contempla a ideia de Belo. A unido do eros e da paideia, eis a ideia central a obra O
Banquete (JAEGER, 2000, p. 724).

A teoria do eros repudia toda a separagéo entre a caréncia e o recurso, entre o saber e 0
ndo saber. Ela é o fio que tece a formagdo do homem grego conduzindo a um estagio sempre
mais elevado. E a forca que anima, estimula os homens a buscarem o mais elevado patamar do
espirito: o Bem. O belo discurso de Socrates na casa de Agatdo é baseado nos ensinamentos de
Diotima, a quem Sécrates recorre para refutar o discurso de Lisias lido por Fedro. Ao invocar
o discurso da Unica mulher no jogo discursivo, Socrates procura demonstrar que eros €
“organizador do cosmo”, “desenhista de espagos metaforicos”, construtor de relagdes sociais”,

“educador”, “encarnag¢do do amor”, “forca de reproducdo” (GALAME, 2013, p. 209).

E um tanto longo de explicar, disse ela: todavia, eu te direi. Quando nasceu Afrodite,
banqueteavam-se 0s deuses, entre os demais se encontrava também o filho de
Prudéncia, Recurso. Depois que acabar de jantar, veio para esmolar do festim a
Pobreza, e ficou pela porta. Ora, Recurso, embriagado pelo néctar - pois vinha ainda
ndo havia - penetrou no jardim de Zeus e pesado, adormeceu. Pobreza entdo, tramando
em sua falta de recurso engendrar um filho de Recurso, deita-se ao seu lado e pronto
concebe o Amor. Eis por que ficou companheiro e servo de Afrodite o Amor, gerado
em seu natalicio, a0 mesmo tempo que por sua natureza amante do belo, porque
também Afrodite é bela. E por ser filho do Amor do Recurso e de Pobreza foi esta a
condicdo em que ele ficou. Primeiramente ele é sempre pobre, e longe esta de ser
delicado e belo, como a maioria imagina, mas € duro seco, descalgo e ser lar, sempre
por terra sem forro, deitando-se ao desabrigo, as portas e nos caminhos, porque tem a
natureza da mae, sempre convivendo com a precisdo. Segundo o pai, porém, ele é
insidioso com o que é belo e bom, e corajoso, decidido e enérgico, cagador terrivel,
sempre a tecer maquinagoes, avido de sabedoria e cheio de recursos, a filosofar por
toda a vida, terrivel mago, feiticeiro, sofista; e nem imoral é a sua natureza nem mortal
e no mesmo dia ora ele germina e vive, quando enriquece; ora ele morre e de novo
ressuscita, gracas a natureza do pai; e o que consegue sempre lhe escapa, de modo que
nem empobrece 0 amor nem enriquece, assim como também est& no meio da sabedoria
e da ignorancia (PLATAO, O Banquete, 203b-204a).

Desse modo, as artes ganham o estatuto de participacdo na formacdo do homem grego,
porgue o amor € como fogo que dissolve o metal para dele se retirar todas as impurezas. Numa

releitura do platonismo feita por Agostinho, o Belo é a razéo que conduz o homem a fazer tudo
quanto deseja, porque ele € perfeito, porque ele é da natureza do amor.
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Tarde te amei, Beleza tdo antiga e tdo nova, tarde te amei. Tu estavas dentro de mim
e eu te buscava fora de mim [...] Brilhaste e resplandeceste diante de mim, e expulsaste
dos meus olhos a cegueira. Exalaste o teu Espirito e aspirei o perfume, e desejei-te.
Saboreei-te, e agora tenho fome e sede de ti. Tocaste-me e abracei (AGOSTINHO,
Confissfes X, 27, 38).

Segundo Lima Vaz (2000, p. 36), o belo é a linha com a qual para Platdo é aquilo que

equilibra o sensivel e o inteligivel.

A ideia de homem é pensada na perspectiva da experiéncia fundamental do eros ou
da pulsdo amorosa, que corresponde a um dos elementos essenciais da vida grega do
homem. O tema do eros constitui 0 polo que aparece inicialmente em oposicdo ao
polo do l6gos, recuperando, no movimento total da experiéncia humana, a dimenséo
do corpo e da beleza corporal. A ascensdo dialética do Banquete equilibra e une os
dois polos, arrastando o homem para a contemplagdo, a um tempo intelectual e
extético, do Belo absoluto.

Da superacdo da dicotomia entre eros e 16gos, amor e razdo surge o belo. De acordo
com Reale (1995, p. 232), “o belo, do mesmo modo que 0 Bem, é um modo de desdobrar-se do
Uno exatamente através da ordem e da medida”, de modo que o Belo, por natureza e esséncia,
é o0 que faz o homem perceber a verdade das coisas, dos seres, do mundo. Sendo assim, a
verdade ndo pode ser encontrada no mundo da imagem em si. A imagem sé pode servir ao ethos
por destinagdo, pelo querer “estabelecer relagcdes de propor¢des, ordem e harmonia” (REALE,
1995, p. 232). Isso ndo nega a existéncia de um belo aparente, pois, de fato, ha uma
multiplicidade de coisas que se manifestam como belas, contudo, uma bela casa s6 pode ser

verdadeiramente bela se possuir um telos*?, fim, e que este seja 0 Bem. Assim,

A Ultima coisa que na regido do conhecimento puro a alma aprende a ver, com esforgo,
é a ideia do Bem. Uma vez que aprende a vé-la, chega a conclusao de que esta ideia é
a causa de tudo o que no mundo existe de belo e de justo, e de que forcosamente deve
ter contemplado o Bem quem quer agir racionalmente tanto na vida privada como na
publica. (JAEGER, 2000, p. 886).

Segundo Platdo, o principio fundamental das relagdes na polis € o amor, de modo que
sem ele o Estado nédo pode ser um espaco de relagdes entre os individuos, impossibilitando a

igualdade. Platfo termina por entender que ha uma relagdo intrinseca entre eros e civilizagio™.

12 Trata-se de um objetivo, de ponto de chegada, portanto, de uma realizacdo. Em linguagem aristotélica podemos
dizer que o telos, o fim, de uma coisa é seu ato. Assim, o conceito de belo na Grécia Classica encontra-se ligado
com aquilo para o qual uma coisa se destina, isto €, para 0 bem, para a justica.

13 Eros ¢ o deus do amor e esta relacionado & beleza. Em Platdo, o amor é entendido como “forca sintética e
mediadora entre o sensivel e o suprassensivel. Forca que ‘fornece asas’, ou seja, eleva, solicitada pela beleza nas
suas varias manifestacfes até o Belo em si que, para o grego, coincide com o Bem (ou com um aspecto do Bem).
Para Platdo, “a beleza é a Unica ldeia a ter a sorte privilegiada de ser visivel, é como o transluzir do inteligivel no
sensivel e, como tal, inflama a alma e a impele a subir para 1a de onde nasceu’ (REALE, 1994, p. 93). Para os
gregos, o termo civilizagdo estava imbricado no sentido de paideia. Na Grécia Classica, amor e civilizagdo sdo
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Isso porque a polis ndo visa os interesses individuais, mas sim a coletividade. Assim, o
individuo s6 pode ser ele mesmo na efetividade, na concretude de uma pélis, pois seu objetivo
“¢ integrar os individuos ao meio social organizado pelo Estado” (TEIXEIRA, 1999, p. 119),

sendo essa a grande tarefa do filosofo-rei. O filosofo legislador deve

Criar leis que ndo favorecam vencidos nem vencedores, mas concedam direitos iguais
e comuns a todos os cidaddos. Uma vez estabelecidas essas leis, tudo dependera do
seguinte: passando os vencedores a mostrar-se mais submissos a lei do que os
vencidos, a salvacdo geral e a felicidade ficardo desde logo asseguradas,
desaparecendo, no mesmo passo, todos os males. (PLATAO, Carta VII, 337d).

Ao constituir a teoria das Ideias, Platdo pretendia combater o ensinamento dos sofistas,
que por meio da retdrica buscavam convencer seus discipulos fazendo-os acreditar que estavam
falando a verdade sobre as coisas e 0s seres. Essa facanha esta presente em vérios dialogos,
tendo Socrates como personagem principal. Em todos os dialogos Socrates ndo perde a
oportunidade de argumentar contra a falacia dos sofistas que iludem, pela retorica, os jovens e

a eles ensinam somente o aparente, portanto, as coisas superficiais.

S6crates: Para onde vais a esta hora, meu caro amigo Fedro, e de onde vens?

Fedro: -Venho da casa de Lisias, o filho de Céfalo, caro Socrates, e vou dar um
passeio até 14 fora das muralhas. Estive muito tempo com Lisias, passei toda a manha
sentado! Ora, seguindo os conselhos do nosso comum amigo, Acimeno, costumo dar
0S meus passeios por caminhos longos, porque sdo muito mais salutares do que 0s
passeios debaixo das arcadas (PLATAO, Fedro, 227a).

O inicio do dialogo intitulado Fedro nos mostra claramente a influéncia da sofistica no
processo de ensino aprendizagem da época classica grega, pois Lisias era um grande mestre da
retérica, arte que Platdo ndo se cansa de denunciar como arte da persuasao, contréria a todo
saber filoséfico porque nédo levava o discipulo a critica, nem a questionar o orador. Esse diadlogo
foi escrito apds O Banquete, e trata da questdo do amor associado a beleza, e ja demonstra uma
certa independéncia do fil6sofo em relacdo ao saber socrético. E um dialogo da maturidade,
escrito por volta do ano 370 a.C., contudo, é visivel que a ironia socratica permanece como
forma de critica a postura de Fedro que se une aos sofistas. A ideia crucial do didlogo é fazer
com que aqueles que se acham peritos nas questdes dos discursos sejam desmascarados
exatamente, pois sdo demagogos, ludibriadores. O propdsito de Platdo (Fedro, 228 c-d) era

fazer com que Fedro se percebesse contaminado pelos discursos de Lisias.

conceitos interdependentes. Nao existe civilizagdo sem amor, entendido como bem, como belo. O eros é a forga
criadora e criativa da pdlis. Ela existe porque os homens desejam o melhor para todos.
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Fedro — Na verdade, julgo que o melhor é recitar o discurso como sei, pois estou certo
de que ndo me deixaras enquanto eu néo tiver tomado a palavra, pouco te importando
a maneira, boa ou m4, como fale!

Socrates — Efetivamente, no que me diz respeito, tens toda a razéo!

Fedro — Esta bem, seja, farei como disse. Na verdade, caro Socrates, a questdo é que
ndo consegui decorar o discurso palavra por palavra. Por isso, procurarei expor com
exatiddo tudo o que Lisia escreveu sobre a diferenca do homem que ama e do homem
sem amor, forcando cada um dos pontos sumariamente mas por ordem, a comegar
pelo primeiro.

S6crates — Estd bem, mas antes mostra-me, meu amigo, 0 que escondes com a mao
esquerda por debaixo do manto. Quase juro que é o discurso! Se de facto assim é, fica
sabendo que gosto muito de ti, mas que estando Lisias dessa maneira ndo estou
disposto a deixar-me utilizar como ouvinte de um discurso repetido, ndo achas?
VVamos mostra-la isso.

Fedro — Pronto, Sécrates! Acabas de deitar por terra o meu sonho de efectuar contigo
uma experiéncia de memoria, mas diz-me: onde nos sentaremos para ler o discurso?
(Platdo, Fedro, 228 c-d)

De acordo com Platdo, a retorica € enganadora porque ndo esclarece e nao aprofunda o
sentido, a razdo das coisas. Ela € um mondlogo, portanto, contréaria a dialética proposta por
Platdo, para quem o confronto de ideias opostas leva ao conhecimento do que é verdadeiro, por
meio de uma rigorosa analise do tema em discussdo. De acordo com Marilena Chaui (2002, p.
228), “a dialética opera por uma espécie de purifica¢do e decantagdo dos conceitos a parte do

embate das opinides contrarias”.

A dialética permite entdo passar da multiplicidade a unidade e mostrar a segunda

como fundamento da primeira. Como método de deduc&o racional, em contrapartida,

a dialética permite discriminar as Ideias entre si e ndo confundi-las, portanto, um

método capaz de eliminar as ddvidas sobre o tema do debate. (MORA, 2004, p. 719).

Para Platdo (Rep., VII, 517 b), as esséncias sdo ideias perfeitas e ndo podem ser afetadas

pelo movimento, sdo imutaveis. No que se refere, pois, a questao do belo, trata-se de uma ideia
perfeita, um conceito, uma realidade intermediaria que eleva o individuo ao mundo espiritual®,
pois somente aquele que foi iniciado no amor a filosofia compreende a natureza do Belo.
Ranciére denomina esse momento da reflexdo sobre a beleza como parte do regime ético das
imagens, pois trata-se “de saber no que o modo de ser das imagens concerne ao ethos, a maneira

de ser dos individuos e das coletividades” (RANCIERE, 2009, p. 29).

14 Essa dimensdo espiritual esta presente no discurso de Diotima invocada por Socrates no didlogo O Banquete:
“Portanto, quando se eleva, por uma justa concepgao do amor de jovens, das coisas deste mundo a essa beleza, se
se comecar a entrever, é porque se esté perto de atingir o fim da iniciagdo. Com efeito, o (inico modo correto de se
iniciar ou de ser iniciado nos mistérios do amor é precisamente comecar pelas belezas desse mundo e se elevar
sem cessar, por degraus, aquela Beleza, de um belo corpo a dois, de dois em conjunto, da beleza dos corpos a das
acles, da das a¢des a de conhecimentos, para desaguar enfim em um conhecimento cujo objeto ndo é outro sendo
esta Beleza ali, e enfim aprender o que ¢ o Belo em si”. (PLATAO, O Banquete, 211 b-c).
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As esséncias sdo de origem metafisica e racional. O que determina a natureza da
esséncia ndo é a matéria, mas sua forma. Assim, o belo ndo pode ser belo por estar num bloco
de marmore, como numa escultura, mas porque participa do plano da universalidade, isto ¢,
daquilo que a razao considera verdadeiro, ideal, o que interliga o belo ao nivel da ética. O belo
é semelhante aquilo que constitui a natureza do humano, a que Aristoteles dara vasta atencéo,
que é a nocao de virtude.

Se 0 belo s0 existe enquanto participa do plano da Ideia, fica evidente que as artes ndo
retratam e nem mesmo definem o que € a beleza, pois 0 que impde a verdade das coisas, dos
seres, do mundo ndo € a aparéncia, mas a ideia da coisa mesma em sua forma, por exemplo, o
anel. Em sua condicdo material o anel, como arte, serd sempre imperfeito porque nao passa de
uma imitacdo daquilo que existe no universo da ldeia, ou seja, s existe em perfeito estado
como forma que esta no pensamento. Por isso, a dialética é fundamental a logica platdnica,
porque por meio dela se alcanga o conhecimento do que é uno. Chaui (2002, p. 239) explica
que “o devir incessante impossibilita o conhecimento, uma vez que este exige que encontremos
esséncias, isto €, seres cuja natureza permanece sempre idéntica no espaco e no tempo, sempre
igual a si mesma”.

A arte, na teoria platonica, ndo orienta para o plano da verdade, porque néo passa de
imitacdo, de uma figuracéo. De acordo com Reale (1994, p. 172), “a arte figurativa imita a mera
aparéncia e, assim, os poetas falam sem saber e sem conhecer aquilo de que falam: a sua fala,
do ponto de vista do verdadeiro, ¢ um jogo ou uma brincadeira”. Trata-se de uma arte que
representa o seu duplo, isto é, um simulacro. Ela é uma representacdo da ideia e como tal, s6
pode ser entendida como uma ilusdo, uma deformacéo do universal.

No dialogo intitulado Hipias Maior®, Platdo procura demonstrar como o belo € algo
que pertence ao mundo da inteligibilidade. A questdo central desse didlogo é exatamente dizer
0 que ¢ o belo, e ndo o que ¢ belo, portanto, trata-se do belo em sentido universal e ndo do belo
em aparéncia. O belo universal é igualado ao bem, a justica e, por isso mesmo, ele ndo se
manifesta em uma coisa, em um objeto, e nem mesmo em um homem particular. A ideia de
beleza pertence aquilo que é universal, portanto, a comunidade humana. E é nesse sentido que
transcorre o dialogo entre Hipias, um sofista, e Socrates, um dialético, como se pode notar no
texto abaixo (PLATAO, Hip. Maior, 287c-e):

15 Hipias era um sofista grego. No texto, profundamente irdnico, Hipias é considerado um homem magnifico e
culto. A critica de Platdo ao universo das artes da-se exatamente no momento em que Hipias ensina a arte de
argumentar para fins nada justos (PLATAO, Hip. Maior).
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Sécrates — Logo, todas estas coisas sdo reais, sem que possam absolutamente deixar
de sé-lo.

Hipias — S&o reais, sem ddvida.

Sécrates — E as coisas belas, ndo sdo apenas por efeito de beleza?

Hipias — Sim, da beleza.

Sécrates — Beleza esta que também existe?

Hipias — Sem duvida. Mas, afinal, o que é que ele quer?

Sécrates — Entéo, explica-me, forasteiro, voltaria a falar: que é esse belo?

Hipias — Como assim, Socrates? O Autor desta pergunta quer saber o que é belo?
Sécrates — Penso que ndo, Hipias, porém o que seja o belo.

Hipias — E em que consiste a diferen¢a?

Sécrates — Achas que ndo ha diferenca?

Hipias — Nenhuma.

Sdcrates — E certeza saberes melhor. Mas preste atengdo amigo. Ele ndo te perguntou
0 que € belo, porém o que ¢ o belo. (Platdo, Hip. Maior, 287 c-e).

Para Platdo, as coisas ndo podem ser belas. A beleza ndo é uma qualidade que se aplica
as coisas, mas € algo constituinte da natureza das coisas e dos seres, portanto, se “a arte quiser
salvar-se, deve submeter-se a filosofia, Unica capaz de alcancar a verdade, e 0 poeta deve
obedecer as regras e a dialética do filésofo” (REALE, 1994, p. 174). E essa é a critica de
Ranciére (2009) ao regime ético das imagens, pois para ele, esse regime ndo permite uma
autonomia da arte, visto que Platdo entende a arte como “maneiras de fazer”, portanto, do plano
do particular. A arte esta submetida ao plano do fazer, e nao “as leis do bem e do verdadeiro”
(REALE, 1994, p. 173), ndo eleva o espirito do homem e ndo edifica a p6lis enquanto promotora
da justica.

Em Hipias Maior, Platdo se detém em formular uma critica rigorosa a retorica, por
considerar que ela “dirige-se a pior parte da alma, a parte que é suscetivel de emocao, sensivel
ao prazer e a lisonja do prazer, a parte crédula e instavel” (REALE, 1994, p. 176). Nesse
dialogo, Sdcrates ironiza a prepoténcia do adversario por se qualificar melhor que os grandes
sabios'®, seus antepassados. Mais do que ironia, no sentido socrético, o dialogo é uma forma de

critica ao discurso aparentemente verdadeiro proferido por Hipias.

S6crates - Entdo, por Zeus, tal como houve progresso nas outras artes, de modo que
o0s antigos profissionais da arte ndo tém nenhum valor se comparados aos atuais,
deveremos dizer que tua arte, a arte do sofista, também progrediu e os antigos que se
ocupavam da sabedoria deixaram de ter valor se comparados a ti?

Hipias - Certamente. O que dizes é correto.

Socrates - Consequentemente, Hipias, se Bias voltasse a vida agora, transformar-se-
ia em objeto de riso se fosse comparado a ti, tal como os escultores dizem de Dédalo,
que renascesse hoje e criasse obras com as que lhe conferiram sua reputacdo, se
mostraria ridiculo.

16 Trata-se dos pré-socraticos. Vale lembrar, e me parece mais coerente, que Heidegger prefere usar a expressio
“pensadores dos primordios”, procurando ressaltar a originalidade desses pensadores, que ndo eram apenas
filésofos, mas iniciadores. A expressao “pré-socratico” mal disfar¢a o preconceito que encerra: concebe esses
pensadores como meros “precursores” de Platdo e Aristoteles, € que teriam langcado uma luz nas obscuras
especulagdes desses investigadores da “physis”.
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Hipias - E exatamente como dizes, Socrates, embora eu cultivasse o habito de prestar
louvor aos antigos e nossos predecessores de preferéncia aos contemporéneos — e
inclusive mais dignamente — a titulo de precaugdo contra a inveja dos vivos e por
medo dos mortos.

Socrates - A mim parece que abrigas nobres pensamentos em belas palavras, Hipias.
Por respaldar a verdade de tuas afirmac@es e que tua arte efetivamente avangou no
sentido de uma capacidade de empreender negécios publicos e privados. De fato,
Gérgias, o sofista de Leontini, nos visitou aqui partindo de sua pétria na qualidade
publica de embaixador, tendo sido considerado o mais capaz dos cidaddos desse
Estado para atender aos interesses da comunidade; e constituiu opinido geral que ele
discursou magnificamente ao povo, além do que privadamente, fazendo exibicoes, e
associando-se aos jovens, auferiu e recebeu uma grande quantidade de dinheiro desta
cidade. Um outro caso é o de nosso amigo Prodico que com frequéncia visita outros
lugares em missdo publica; da Gltima, recentemente, quando aqui esteve prestando
servico a Ceos, granjeou grande reputacdo gracas ao seu discurso no Conselho, e, na
sua atividade privada, realizando exibicfes e associando-se aos jovens, ganhou uma
extraordinaria soma em dinheiro. (PLATAO, Hip. Maior, 282 a-c).

Platdo, ao colocar na boca de Sdcrates as palavras proferidas junto a Hipias, ironiza a
atitude dos sofistas que se preocupam em exibir discursos eloquentes e ganhar grandes quantias
de dinheiro, mas que ndo passam de enganadores dos jovens e do povo. No texto acima,
Sdcrates critica a postura dos sofistas que compreendem o belo como um predicado e ndo como
uma Ideia; como um acessério e ndo como substancia. Para Hipias, “o ser ¢ a aparéncia sdo a
mesma coisa” (MORA, 2004, p. 279), por isso mesmo a questdo da beleza se mede pelos
aplausos, pelas riquezas, pela persuasao, e ndo pela sabedoria, pelo conhecimento das realidades
inteligiveis e do que é verdadeiro. Na concep¢do dos sofistas, o belo € algo acidental,
circunstancial.

Na sequéncia do dialogo citado acima, Socrates, por uma a¢do argumentatival’, procura
fazer com que Hipias se dé conta da sua propria ignorancia, quando este ensina a angariar
dinheiro. Platdo vé essa postura como indecorosa a um sabio, a um filésofo. De acordo com
ele, o desejo de agir orientado pela razéo, pelo Bem, pelo Belo fundamenta o ethos do individuo,
ou seja, “‘a imprescritivel tarefa de realizar o Bem na propria vida, como tarefa que so6 a ele
pertence dentro do &mbito do cumprir o que é seu (ta eautou prallein)” (LIMA VAZ, 2012, p.
87).

A questdo sobre o que é belo perpassa um outro tema caro ao Socrates de Platéo, a
formacgdo humana. Para Platfo, os sofistas ndo passavam de demagogos®®. A forte critica de

170 termo grego pouetiyn tévN, que se traduz por maiéutica, quer dizer “a arte da parteira”. Em sentido filos6fico,
é 0 método socratico que tem como objetivo fazer emergir, vir & tona as ideias. Abbagnano (2000, p. 637) explica:
“Arte da parteira no Teeteto de Platdo, Sécrates compara seus ensinamentos a essa arte, porquanto consistem em
dar a luz conhecimentos que se formam na mente de seus discipulos [...]”.

18 Entre os que ensinavam existiam os sofistas e os fildsofos. Os primeiros usavam da arte da retérica para
persuadirem os ouvintes. Platdo teceu criticas acirradas contra eles. Os segundos ensinavam por amor a sabedoria,
como indica a etimologia da palavra: phylés, que quer dizer amigo; e sophia, que significa sabedoria. Os sofistas
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Platdo aos sofistas ¢ exatamente “o pragmatismo cinico, tdo surpreendente pela eficacia de seus
resultados” (MARROU, 2017, p. 109). A critica platonica acerca dos sofistas se d4 devido ao
modo como estes se posicionam frente aos que eles ensinam. E notavel como os sofistas sempre
se vangloriam e se exibem para convencer que eles ensinam o verdadeiro.

O ponto fundamental que diferencia Platdo dos sofistas € a questdo da ética, ou seja, o
modo de agir. A Platdo o que interessa a formacdo humana é a epistéme e ndo a técnica. A ele
importa formar o homem numa perspectiva moral, por isso mesmo, o0 ensino devia formar o
homem virtuoso. E para Platdo, a virtude nao se iguala a ganancia, a ambicao, a vangloria. A
areté ndo é uma mercadoria que se compra por um preco ao modo do mundo do mercado. Ela
é nata no homem de bem. E pelo processo dialético que o homem alcanca a virtude plena: o
Bem e, consequentemente, o belo. Desse modo, o belo ndo é algo que se constroi, mas algo que
por natureza pertence ao homem.

Na perspectiva platonica, o belo é equivalente a0 Bem, que conferia ao sujeito a
condicdo de ser ético, pois o belo e o bem constituem, na Etica Antiga, os elementos
configuradores de seus sistemas. O pleno sentido de beleza e sua importancia para a formacao
do homem no mundo grego se traduziu como paideia, pois ela significava a totalidade do

homem, sua formac&o sensitiva, intelectual, psiquica e, sobretudo, ética-politica.

1.2 Paideia: a Formacdo Humana como ldeal de Beleza

O conceito de belo na cultura grega classica ndo é unilateral. Ele atravessa toda
formagdo humana e por isso mesmo ele tem um carater eminentemente antropologico. O
conceito de formacao esta relacionado com o sentido que a palavra educacédo tinha no mundo
grego: “principio por meio do qual a comunidade humana conserva e transmite sua
peculiaridade fisica e espiritual” (JAEGER, 2000, p. 3), e também com o significado do termo
cultura: “a busca e a realizacao que o homem faz de si, isto €, da verdadeira natureza humana”
(ABBAGNANO, 2000, p. 225). Entre esses trés conceitos existe uma relacdo, uma proximidade

fecunda, “vinculos intrinsecos as constituem e as unem, ndo sendo possivel a existéncia de uma

costumavam falar para outro, ndo com outros. Eram donos da palavra, portanto, seus ensinamentos eram um
monodlogo. Os filésofos costumavam discursar na praga publica, debatendo, com a participacdo dos ouvintes,
questBes essenciais a vida coletiva, isto €, gerando um dialogo, estabelecendo rela¢fes de participacdo no saber e
partilha do saber. Os sofistas foram considerados demagogos. Essa palavra deriva de duas outras expresses
gregas: demos, que significa povo, e agogds, que quer dizer conduzir. Assim, o demagogo é o que tem as
artimanhas de governar, conduzir um povo a partir de seus proprios interesses. A demagogia € uma forma de
governo democratico no qual o exercicio do poder se da pela acdo carismética do governante. Contudo, essa a¢do
ndo era dialogada, mas conduzida por interesses préprios do governante. A outra forma de governo democratico
era regida por um némos, isto &, por leis justas, boas e verdadeiras.
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sem as outras” (COELHO, 2013, p. 19). A formagdo, a educagdo e a cultura sdo inerentes a
natureza humana, ndo como existéncia, mas como esséncia, pois “a paideia parte do
reconhecimento de que a natureza (physis) € governada por normas e leis que extrapolam a
subjetividade” (COELHO, 2004, p. 49). Para Jaeger (2000), esses termos isolados nio traduzem
na sua profundidade o que os gregos denominavam de paideia.

N&o se pode evitar o emprego de expressdes modernas como civilizagdo, cultura,
tradicdo, literatura ou educacgdo; nenhuma delas, porém, coincide realmente com o
que os Gregos entendiam por paideia. Cada um daqueles termos se limita a exprimir
um aspecto daquele conceito global, e, para abranger o campo total do conceito grego,
teriamos de empregéa-los todos de uma s6 vez (JAEGER, 2000, p. 1).

Trata-se de tornar o homem um ser completo, integrado, capaz de perceber e pensar a si
mesmo e o mundo, portanto, uma tarefa ontoldgica, cujo principio é o cuidar do ser,
despertando-o para aquilo que lhe é mais essencial: sua humanizagdo. E isso é um processo
constante e até mesmo inacabado, porque nao se refere a tornar um Gnico homem auténomo,

livre, elevado espiritual e materialmente.

A formag&o proporcionada por essa educagdo deve ajudar os homens a compreender
o ser, aquilo que é, a esséncia do existente; a controlar o animal barbaro e a despertar
o verdadeiro homem que ha em cada individuo, contribuindo assim para que 0s seres
humanos superem seus limites, realizem suas possibilidades, elevando-se a perfeicéo
(COELHO, 2004, p. 49).

A paideia ndo € um processo de transmissdo de conhecimentos dados e acabados, antes
é a condicdo necessaria de humanizacdo do humano, o que podemos denominar de modus
vivens, “transcendendo, como tal os limites do espago e do tempo, elevando-se a universalidade
de seu significado, sentido e expressdo do que ha de belo, digno e humano” (COELHO, 2009,
p. 195). Isso implica potencialidade e atualidade continua, incompletude. Mas € iluminado por

esse ideal que os homens sdo orientados para o aperfeicoamento de suas vidas.

A palavra paideia tem uma grande riqueza de significados: educacdo, formacéo,
cultura, civilizacdo. Inicialmente, tem como sentido de infancia, juventude. O verbo
paideto significava, entre outras coisas, educar criangas (pais). Outro significado
originario de paidelo era cultivar — cultivar arvores, por exemplo. Em latim ha o verbo
cold, que significa morar, habitar, mas também cultivar; tanto em sentido fisico quanto
moral. De colo vem a palavra cultura, cultivo, tanto da terra quanto do espirito. Em
todo caso, paideia indica o processo pelo qual o homem vem a ser o que ele é, segundo
a exortagdo de Pindaro (séc. VI a.C.); vem a ser o que tu és, aprendendo (Il Ode
Pitica). Paideia indica, pois, o processo de humanizacdo do homem, ou seja, de
apropriacdo, pelo homem historico, de sua prépria humanidade. Por isso, 0s romanos
traduziram a palavra paideia por humanitas, o que ndo quer dizer somente
humanidade, no sentido da natureza do homem ou da espécie humana, mas também o
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processo pelo qual o homem devém como humano que ele é, no médium da cultura,
ou seja, da educacdo (FERNANDES, 2016, p. 48).

A formacdo do homem, pensada desse modo, surge com Platdo e atinge sua forma
definitiva em Avristoteles e Alexandre, o Grande (MARROU, 2017). A paideia é 0 eixo em
torno do qual a polis se constituiu como uma representagao da perfei¢do. Ela “ndo ¢ um ‘aspecto
exterior’ da vida, kataxevn tov fiov, incompreensivel, fluido e anarquico” (JAEGER, 2003, p.
8), mas uma tomada de consciéncia de que formar e educar o homem ¢, antes de tudo, crid-lo
como um ser vivo, consciente de seu existir no mundo e de sua totalidade humana, “a medida
de todas as coisas”, ndo em sentido geométrico, mas como centro de referéncia para todo o agir
individual. A grande descoberta dos gregos foi a compreensao de uma Ideia de Homem, ou
seja, compreender o que “significa a imagem do Homem genérico na sua validade universal e
normativa” (JAEGER, 2000, p. 15).

Formar o homem néo é lhe impor uma determinada medida geométrica. A formacéo
humana € a constituicdo mesma da natureza humana, ndo uma agregacao de valores, mas um
aperfeicoamento das suas potencialidades em busca de uma realiza¢do, superando 0s erros e

aprendendo com eles para melhor viver sua natureza.

Para a paideia, educar é — com o olhar da alma, do espirito, sempre voltado para o
paradigma, a ldeia, o modelo ideal — formar, dar forma traduzir e realizar o ideal de
exceléncia e de perfeicdo na concretude da existéncia, esculpindo a humanidade, a
sociedade e 0 homem excelentes na vida da pélis e dos homens, em sua alma, na forma
mais perfeita e bela, como faz o artesdo que em sua obra fixa madeira ou no marmore
a beleza, o equilibrio e a perfei¢do dos corpos ou do rosto da divindade ou do herdi
(COELHO, 2009, p. 18).

Na cultura grega classica, a formacdo humana tem como exigéncia o respeito ao ethos,
a morada do ser. Para realizar isso, 0s gregos sempre tiveram consciéncia de que a formacéo
humana é teckné, arte, uma obra, uma criacdo, e por isso mesmo souberam dar o verdadeiro
sentido a paideia como uma forma elevada de vida. Assim, a arte coopera para a formacéo do
homem porque é uma constante busca das realidades perfeitas. No mundo moderno e
contemporaneo, a técnica tornou-se sinénimo de produgédo em série, perdendo, segundo Walter

Benjamin, a “aura”, isto ¢, sua essencialidade.

[...] Mas que nunca, o homem grego se cré o centro ‘a medida de todas as coisas’, mas
este humanismo agora tomou consciéncia de sua exigéncia personalista: para o
helenismo, a existéncia humana néo tem outro fim sendo atingir a forma mais rica e
mais perfeita de personalidade; como o cloroplasto modela e decora a figura de argila,
cada homem deve propor-se, como tarefa fundamental, modelar sua prépria estatua;
ja citei esta formula famosa: ela é do serédio Plotino, mas a ideia estd subjacente a
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todo o pensamento helenistico. Fazer-se a si mesmo: extrair, da crianca que antes se
foi, do ser mal delineado que se arriscaria permanecer, 0 homem plenamente homem
cuja imagem ideal se entrevé - tal é a obra de toda a vida, a Gnica obra a que essa vida
possa ser nobremente consagrada (MARROU, 2017, p. 178).

De todo modo, ndo podemos negar que o cerne do pensamento grego perpassou toda a
historia da educagdo no Ocidente. Toda sociedade sempre se prestou a elaborar um tipo ideal
de homem e em todas elas o sentido de formacdo por meio da educacéo e da cultura lhe foi
relevante. Jaeger (2000, p. 7) afirma que “sem a concepgdo grega da cultura nao teria existido

a ‘Antiguidade’ como unidade histdrica, nem o ‘mundo da cultura’ ocidental”.

O que faz, doravante, a unidade do mundo grego, assim estendido as proporg¢des da
oiyovuévy, do universo habitado” (entenda-se: por homens dignos deste nome, por
civilizados)? Menos que nunca, € o sangue: Isdcrates ja o havia sugerido, mas isso é
mais verdade ainda na época helenistica quando o helenismo incorpora e assimila
tantos elementos de origem estrangeira, iranianos, semitas, egipcios! De modo algum
se trata da unidade politica, que quase ndo sobrevive a morte de Alexandre: ndo poder
ser mais que o fato de comungar um mesmo ideal, 0 mesmo pensamento relativo a
finalidade essencial do homem e aos meios de atingi-la, em uma palavra, a
comunidade de civiliza¢do, ou, para melhor dizer, de cultura (MARROU, 1996, p.
178).

Mesmo que o conceito de educacdo e cultura tenham adquirido outros sentidos
diferentes do pensado pelos gregos, ainda assim, o sentido de formacdo nunca deixou de estar
no horizonte da filosofia, com a compreensdo de que educacéo e cultura sao dimensdes de uma
mesma realidade. A formacdo do homem, ndo se trata de “propriedade individual, mas pertence
por esséncia a comunidade” (JAEGER, 2000, p. 4). Essa ¢ a maxima que marcou
profundamente a cultura grega e, por mais que existam contradi¢cdes e mazelas, ainda € o ideal
de formagdo humana nas sociedades modernas e contemporaneas. Nesse sentido, “toda
educacdo € assim o resultado da consciéncia viva de uma norma que rege uma comunidade
humana, quer se trate da familia, de uma classe ou de uma profissao, quer se trate de um
agregado mais vasto, como um grupo étnico ou um Estado” (JAEGER, 2000, p. 4).

Dessa forma, ha uma profunda consciéncia de que ndo sao as relacGes sanguineas que
estabelecem vinculos entre as pessoas, mas “¢é o fato de buscarem adaptar-se a um mesmo tipo
ideal de humanidade, o fato de terem recebido a mesma formagéo orientada para esse fim
comum — a mesma educagdo” (MARROU, 2017, p. 179). Esse ideal de humanidade estava

centrado na consciéncia do valor da polis.

A polis é o centro principal a partir do qual se organiza historicamente o periodo mais
importante da evolucdo grega. Situa-se, por isso, no centro de todas as consideragdes
histéricas. [...]. S6 na polis se pode encontrar aquilo que abrange todas as esferas da
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vida espiritual e humana e determina de modo decisivo a sua estrutura. No periodo
primitivo da cultura grega todos os ramos da atividade espiritual brotam diretamente
da raiz unitaria da vida em comunidade. [...]. Descrever a cidade grega é descrever a
totalidade da vida dos Gregos. [...]. A polis é o marco social da historia da formacéo
grega. E em relagio a ela que temos de situar todas as obras da literatura, até o fim do
periodo atico (JAEGER, 2000, p. 166).

Nesse sentido, a figura do poeta Homero €, para Platdo, sobretudo, o arquétipo do
educador grego. Na antiga cultura grega, a transmissao dos saberes era feita de forma oral pelos
denominados rapsodos. Pode-se dizer que os trovadores da Idade Média se aproximavam
desses poetas gregos. Para Marrou (2017), a formacdo do homem medieval corresponde até
certo modo aquilo que os gregos pensavam como ideal de formagdo humana. Em consonancia
com essa perspectiva, Walter Benjamin (1994, p. 201) explica que “o narrador retira da
experiéncia o que ele conta: sua propria experiéncia ou a relatada pelos outros. E incorpora as
coisas narradas a experiéncia dos seus ouvintes”. O poeta ¢ um narrador. Ele ¢ o arquétipo do
homem virtuoso, porgue ele sabe absorver da experiéncia 0s mais sabios principios sobre 0s
quais o homem verdadeiramente deve alicercar sua vida. Por outro lado, Benjamim (1994, p.
201) afirma que o romance constituiu o fim da narrativa (epopeia e / ou a prosa) porque “a
origem do romance € o individuo isolado, que ndo pode mais falar exemplarmente sobre suas
preocupacOes mais importantes e que nao recebe conselhos e nem sabe da-los”.

No mundo grego, a formacdo tinha um sentido profundamente ético-politico, pois para
eles, a pélis era o centro de onde irradiava todas as condi¢Ges necessarias para a constituicdo
de uma vida verdadeiramente humana. A formag&o do homem a que 0s gregos denominaram
paideia era equivalente a uma “coisa divina, passa-tempo celeste, nobreza de alma”
(MARROU, 2017, p. 163), Unica coisa capaz de diferencia-los do bruto e do barbaro, por isso
mesmo, cultura. E a cultura como paideia que constitui o elemento substancial da formagao do
homem grego, sobretudo a partir do helenismo. E é pela cultura que 0 homem é, em sentido
grego, profundamente humano. A negacao desse principio fundamental da formacdo é o mesmo
gue negar a natureza socio-histdrica do ser humano, aspecto este que nunca seria possivel de

ser pensado pelos gregos.

O verdadeiro herdeiro da cidade antiga ndo é, como se diz muitas vezes com um matiz
pejorativo, o individuo, mas a pessoa humana, que, liberta do condicionamento
coletivo, do encastramento totalitario que Ihe impunha a vida da cidade, toma agora
consciéncia de si propria, de suas possibilidades, de suas exigéncias, de seus direitos.
A norma, a justificacdo suprema de toda existéncia, comunitaria ou individual, reside
doravante no home, entendido como personalidade auténoma, justificada em si
mesma, encontrando, talvez além do Eu, mas através do Eu, e sem renunciar jamais a
sua individualidade, a realizacdo de seu ser. (MARROU, 2017, p. 177).
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Desse modo, a paideia é uma obra de cultura, um modus proprius de ser, que ndo esta
na esfera do mundo do mercado e nem na “sociedade liquida” (BAUMAN, 1999),
profundamente vazia de sentido, individualista, egocéntrica, dada as paixdes desordenadas, a
opinido, ao achismo, a vulgaridade. A paideia esta no plano do viver, do existir, da coletividade,
da ética, da justica, da verdade, da fraternidade. Guardadas as devidas distin¢Bes, essa
concepgdo de formacdo integral orientou 0 mundo ocidental no qual ainda é possivel perceber

muitos de seus valores, a ponto de Michel Detienne afirmar:

Nossa historia comega com 0s gregos que inventaram a liberdade e a democracia, que
nos trouxeram o Belo e 0 gosto do Universal. Somos os herdeiros da Gnica civilizacéo
que ofereceu ao mundo “a expressdo perfeita e ideal da justica ¢ da liberdade”. Eis
porque nossa historia deve comecar com 0s gregos. A essa crenga veio acrescentar-se

uma outra, tdo forte quanto a primeira: “Os gregos ndo sdo como os outros”
(DETIENNE, 2008, p. 17).

A cultura filosofica dos gregos era possuidora de um principio fundador (arcké) do
conhecimento e da vida, podendo ser o equivalente de uma verdadeira religido (MARROU,
2017). Marrou (1998) afirma que a Grécia classica tem muito a nos dizer, inclusive no universo
social contemporaneo. Para esse autor, a “explosdo tecnoldgica”, cujo objetivo € treinar os
homens para atingir os fins que necessita, ndo é produtora de conhecimento e menos ainda de

vida. Sobre a possivel influéncia da cultura helénica para 0 homem moderno:

Deve-se reconhecer que a sua sobrevivéncia [cultura helenistica] e a continuidade de
sua influéncia ndo dependem do constante ensino do grego, do latim, e da literatura
classica, como supdem alguns melancdlicos profetas. Ja vimos que a influéncia da
tradicdo pedagdgica classica continuou de muitas maneiras, mesmo depois de terem
as linguas vernaculas relegado a segundo plano o grego e o latim. As técnicas
educativas podem ser radicalmente modificadas pelo progresso das ciéncias humanas,
especialmente da psicologia; foi o espirito da educacdo classica que desempenhou um
papel frutifero, e pode continuar a fazé-lo. Sua inspiracdo fundamental conserva um
valor permanente, o de uma educacdo, uma cultura que tem por meta o treinamento
do homem, do homem como tal, do homem total, e ndo de um mero produtor-
consumidor, um mero dente na engrenagem da economia industrial (MARROU, 1998,
p. 228).

Assim, a educagdo do homem platdnico ndo se encontra na espera do mimético, a mera
aparéncia, mas no universo do permanente, do eterno, do indivisivel. Desse modo, entendemos

que o sentido de formacéo platdnica esta interligado ao contexto da compreensao da mimesis,

aspecto que nos deteremos nesse momento.
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1.3 O Sentido de Mimesis no Pensamento Filosofico Platénico

O tema da arte atravessou de modo significativo o pensamento filosofico de Platdo até
os dias atuais, conforme j& discorremos até aqui, influenciando toda a filosofia ocidental,
suscitando uma longa discusséo sobre varios conceitos. No entanto, nos deteremos aqui no
conceito de mimesis.

A reflexdo sobre a arte ja esta implicita na teoria platonica do conhecimento. No livro
da Republica, Platdo faz uma analogia para explicar a vida humana. Para ele, 0 homem esta sob
0 julgo de dois mundos: o sensivel e o inteligivel; o0 mundo da opinido e 0 mundo do 16gos. O
primeiro faz 0 homem imitar, e como tal é um conhecimento sensivel que néo lhe serve a nada
porque ndo forma o homem em sua totalidade, mas imprime nog¢des confusas que o levam a
outros caminhos que ndo a verdade; enquanto o segundo é regido pelas leis da razdo, ndo como
I6gica, mas as leis da palavra, do didlogo. As ideias sdo, assim, eternas e imutaveis, porque sdo
perfeitas. O homem verdadeiro, bom e justo prefere inserir-se no universo das ideias, porque
elas o aperfeicoam, elevam-no ao plano do imaterial. Desse modo, 0 poeta e 0 artesdo ndo
participam da polis porque séo incapazes de deixar 0 mundo do trabalho, da producédo para
viverem o Gcio. Tomemos aqui 0 mito da caverna para ilustrar o que o proprio Platdo entende

por conhecimento.

SOcrates: Agora imagine a nossa natureza, segundo o grau de educacdo que ela
recebeu ou ndo, de acordo com o quadro que vou fazer. Imagine, pois, homens que
vivem em uma morada subterranea em forma de caverna. A entrada se abre para a luz
em toda a largura da fachada. Os homens estdo no interior desde a infancia,
acorrentados pelas pernas e pelo pescogo, de modo que ndo podem mudar de lugar
nem voltar a cabeca para ver algo que ndo esteja diante deles. A luz lhes vem de um
fogo que queima por tras deles, ao longe, no alto. Entre os prisioneiros e o fogo, ha
um caminho que sobe. Imagine que esse caminho é cortado por um pequeno muro,
semelhante ao tapume que os exibidores de marionetes dispdem entre eles e o pablico,
acima do qual manobram as marionetes e apresentam o espetaculo.

Glauco: Entendo!

Sdcrates: Entdo, ao longo desse pequeno muro, imagine homens que carregam todo
0 tipo de objetos fabricados, ultrapassando a altura do muro; estatuas de homens,
figuras de animais, de pedra, madeira ou qualquer outro material. Provavelmente,
entre os carregadores que desfilam ao longo do muro, alguns falam, outros se calam.
Glauco: Estranha descricéo e estranhos prisioneiros!

SOcrates: Eles sdo semelhantes a nds. Primeiro, vocé pensa que, na situacdo deles,
eles tenham visto algo mais do que as sombras de si mesmos e dos vizinhos que o
fogo projeta na parede da caverna a sua frente?

Glauco: Como isso seria possivel, se durante toda a vida eles estdo condenados a ficar
com a cabega imével?

Sécrates: N&o acontece o mesmo com os objetos que desfilam? (PLATAO, Rep., VI,
514a - 515d).
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Nessa alegoria, Platdo retrata sua concepcao acerca das imagens. Para ele, 0 mundo
interno da caverna onde os homens se encontram acorrentados € um mundo mimético. As
imagens refletidas nas paredes da caverna sao meras copias da realidade perfeita, inteligivel
existente no mundo luminoso fora da caverna, representacdo do mundo da ideia. Enquanto
olham para as imagens refletidas no interior da caverna, os homens ndo podem conhecer a
verdade, por se encontrem iludidos de que as imagens séo verdadeiras. A perspectiva platonica
assinala que quando os homens se encontram seduzidos pelas imagens, isto €, pela arte
mimetica, eles se encontram no mundo da ignorancia, no mundo do nao saber.

Ao contrario do logos, em que o pensar é 0 que da sentido a realidade, o homem
mimetizado € aquele cuja existéncia é determinada pelo que ele vé. No mundo contemporaneo,
esse homem é fruto da hipermodernidade capitalista. Segundo Elisabeth Tissier-Desbordes
(2013, p. 228), na sociedade do consumo: “a visibilidade do produto se torna entao fator-chave:
para ser vendido, o produto deve ser visto e quanto mais visto, mais vendido, as vendas das
prateleiras que estdo no nivel dos olhos do comprador sdo superiores aqueles dos outros niveis”.
Assim, as impressdes que pareciam ser Unicas do mito da caverna aparecem nas vitrines das
lojas, supermercados e visores de celulares se impondo como a verdade absoluta.

O pensamento platonico rebaixa a arte ao universo do mimético, a condena a ordem do
conhecimento sensivel e por isso determina que as artes ndo podem, por si mesmas, formar o
homem na sua totalidade. Para Platdo, a mimesis prende o homem a um lugar: o da aparéncia.
Podemos pensar, aqui, no conceito de fixacao elaborado por Sigmund Freud e que, segundo ele,
é a condicdo de estagnacdo, de acomodacdo, de imobilidade, atitude do individuo que néo quer
evoluir no processo de desenvolvimento humano. Freud estabelece uma relagéo entre fixacao e
repressdo, de modo que a fixacdo ocorre porque o individuo reprime sua forca libidinal.

De certo modo, o conceito de fixacdo tem uma relacdo com o conceito de déksa. Em
Platdo, os homens acorrentados representam de modo muito similar o processo de fixacdo
freudiano. Em ambos, a imobilidade, a repressédo e a negacdo da verdade sdo elementos
constitutivos do homem ignorante, em Platéo, e do individuo fixado, em Freud. Nos dois casos,
0 homem torna-se presa facil a l6gica do mercado, porque se encontra acomodado, estagnado
em si mesmo e diante dos outros e do mundo. A negacdo da possibilidade de mudangas é
autodestruidora.

Em Platdo, o homem se liberta quando é capaz de interrogar o dado, o instituido, o
aparente. O processo de saida da caverna, de libertacdo das amarras s6 pode ocorrer quando o

homem se torna capaz de filosofar.
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O plano da filosofia ndo é o do instituido, mas o do instituinte, da realidade que cada
momento se faz e se refaz, se pde como histdria e cujo ser e sentido ela persegue,
busca incansavelmente. No Lugar de realidades estaticas e acabadas, com
caracteristicas positivas e previamente definidas, temos algo em permanente processo
de constituicdo e superagdo de si mesmo. Ocupacéo essencialmente humana, prépria
de seres livres capazes de submeter tudo ao crivo da divida, da interrogacdo, da
critica, a filosofia é uma atividade intrinsecamente plural, na qual a diferentes sistemas
coexistem (COELHO, 2004, p. 42).

Por outro lado, a filosofia estabelece uma relacdo com a educacéo e vice-versa. Essa
relacdo € o que constitui 0 homem livre, porque é uma relacdo marcada profundamente pelo
desejo de conhecer, de se tornar mais verdadeiro, mais justo, mais fraterno, portanto, um
individuo livre das correntes que o aprisionava. Essa ndo é uma relagdo de troca, um negdcio

como na sociedade do mercado.

Ao convidar o homem para o mundo da liberdade, da igualdade, da justica, da
democracia, da solidariedade, a filosofia ndo se separa do ideal de perfeicéo da polis
e do homem. Afirma sua dimensdo pedagodgica, etica e politica, tornando-se
educadora de homens e mulheres, guardia da po6lis, da existéncia social. Educa o olhar,
0 pensamento, mudando-o de direcdo para que veja o que realmente é, conheca a
esséncia das coisas, busque o Ser (COELHO, 2004, p. 51).

A problemética sobre a questao da arte como mimesis ndo se encerra no mito da caverna.
No Livro X da Republica, Platdo retoma de modo mais enfatico sobre a natureza da arte como
mimesis, isto é, como copia do mundo inteligivel. Assim, a arte € pura imitacdo, um simulacro
daquilo que antes existe como ideia verdadeira, de modo que os sentidos s6 captam uma

aparéncia do que é o ser. Tomemos como ilustracdo o seguinte texto de Platdo:

- E o imitador? Adquirira pela simples préatica o conhecimento do que ela pinta, se é
belo e esté certo, ou formaré opinido justa pela consciéncia forgosa com o entendido
na matéria, que lhe daria instru¢des de como deva proceder?

- Nem uma coisa, nem outra.

- Nesse caso, o imitador ndo dispora nem do conhecimento, nem da opinido certa com
respeito a beleza ou utilidade daquilo que ele imita?

- Parece que néo.

- Quéo extraordinaria, nesse caso, deve ser a sabedoria do imitador sobre os temas de
sua composicao?

- Nao é das maiores, realmente.

- De qualquer forma, continuard a imitar, muito embora ndo saiba a razdo de ser Util
ou imprestavel alguma coisa. Ao que tudo indica, o que parece belo as multiddes que
nada entendem de coisa nenhuma, isso &, o que ele imita (PLATAO, Rep., X, 602a,
1-15).

O presente texto assinala a recusa de Platdo em aceitar as coisas criadas como sendo
participantes do mundo das ideias. Para ele, a arte € mimesis e como tal participa do plano da

utilidade, das coisas efémeras, daquilo que é particular. Por exemplo, o homem constréi uma
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casa porque lhe é util, pois precisa de protegdo contra o sol e as tempestades. No entanto, a casa
nunca pode ensinar o homem a ser mais ético, ao contrério, pode fazé-lo diferenciar-se dos
outros homens.

O pensamento mimético é um pensamento reprodutivista, acumulativo, ingénuo, pois o
imitador desconhece a esséncia das coisas, dos seres e do mundo. Ao inverso da razdo moderna
“que reduz tudo a coisa e se faz instrumento de dominio da natureza, da intervengdo no mundo
em beneficio do homem, sobretudo, de alguns homens” (COELHO, 2004, p. 54), a educagdo
classica na concepc¢édo platbnica esta voltada para a constituicdo de um homem justo, bom e
belo. Para Platdo, a filosofia e a educagdo inserem o homem no reino da “razdo politica”
(COELHO, 2004, p. 54). Plat&o é um referencial sem o qual n&o se pode fazer uma critica séria
e rigorosa a logica da educacdo moderna, sobretudo, na contemporaneidade que instrumentaliza
e reduz a formagdo humana ao reino do consumo. Coélho (2004, p. 55), sustentado por essa
referéncia, afirma: “ao criticar essa visdo instrumental e reducionista da educacgéo, da formacao
(e da propria escola) e de todos esses equivocos, a filosofia ajuda-nos a recuperar a dimenséao
do ser, secundarizada e esquecida em beneficio do ter e do fazer, e a redescobrir a dimensao
humana da educac¢ao e da escola”.

Se em Platdo a mimesis ndo passa de um simulacro, na perspectiva aristotélica ela
assume a dimensdo de representacdo, mas ganha valor de tekhné, o que para Ranciere significa
duas coisas:

A arte das imitagfes € uma técnica e ndo uma mentira. Ela deixa de ser simulacro,
mas cessa a0 mesmo tempo de ser a visibilidade deslocada do trabalho como partilha
do sensivel. O imitador ndo é mais o ser duplo ao qual é preciso opor a polis onde
cada um sO faz uma coisa. A arte das imitagBes pode inscrever suas hierarquias e
exclusdes préprias na grande divisdo entre artes liberais e artes mecanicas
(RANCIERE, 2014, p. 65).

J& na perspectiva aristotélica, a mimesis ndo € um simulacro, mas representacao da
realidade. A arte ndo é uma copia imperfeita daquilo que se encontra na ideia. Ela é trabalho,
producdo, criagdo. Cada obra de arte tem um valor préprio. A fungdo da arte é representar. Cada
arte ou cada objeto artistico é unico porque é uma forma de expressar aquilo que o artista pensa
sobre 0 mundo. Segundo essa Vvisdo, a ideia e a obra de arte estdo ligadas pela verossimilhanca.

Assim, o fazedor de mimesis ndo € mais um ser duplo.

A mimesis é, de fato, aquilo que distingo o saber fazer do artista do saber do artesdo
ou do ator de variedades [amuseuer]. As belas —artes sdo chamadas assim porque as
leis da mimesis definem ai uma relagdo regulamentada entre uma maneira de fazer —
uma poiesis — e uma maneira de ser — uma aisthesis — que é afetada por ela
(RANCIERE, 2006, p. 16).
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No regime representativo, 0s objetos artisticos ndo sdo mais determinados por meio da
sua constituicdo ontoldgica, mas trata-se de um conjunto de regras que determinam os modos
de producéo. A obra de arte dele realiza, assim, uma catarse, uma purificacdo dos afetos e dos
valores morais. A mimesis aristotélica representa em imagem aquilo que esta na ideia. Tal
questdo sera abordada no proximo capitulo, quando discorremos sobre o regime representativo,
seguida de uma reflexdo sobre e ao que pesa sobre 0 nome de estética na obra de Immanuel

Kant e Friederich Schiller.
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CAPITULO 2 DO REGIME POETICO-REPRESENTATIVO AO REGIME
ESTETICO

No primeiro capitulo abordamos o conceito de regime e discorremos sobre cada um
deles: o ético, o poético ou representativo e o estético, dando énfase ao primeiro por
entendermos que esse tipo de regime marcou profundamente a cultura ocidental até o fim da
Idade Média.

Neste capitulo apresentaremos o regime poético-representativo e o regime estético por
duas razdes: a) porque no regime representativo a mimesis ndo é ignorada como modelo, mas é
ela mesma uma verossimilhanga, ou seja, “imitagdo e representagdo nao sao apenas repeticoes
e copias; tornam a esséncia conhecida porque ndo sdo simplesmente “repeti¢do”
(Wierderholung), mas “petigao” (Hervorhlung) e extraem da obra o que ela realmente € [...].”
(WUNENBURGER, 2020, p. 167), o que bem retrata a funcdo da tragédia grega; b) porque é
no regime estético que a arte se torna autdbnoma, emancipadora, enfim, politica, pois “ndo ha
mais limites intrinsecos a representacdo, ndo ha mais propriedade do acontecimento.”
(RANCIERE, 2012, p. 139). No regime estético a arte se manifesta na vida. Ha uma fusio do
sensivel e do inteligivel denominado por Ranciere de “partilha do sensivel”, isto ¢, a arte ndo
se configura segundo um determinado modo de apreender o mundo inteligivel, como em Plat&o,
ou o sensivel, como em Aristoteles. Desse modo, discorreremos sobre 0 conceito de arte como
criagio/acio (ARISTOTELES, 1984) e a arte entendida como uma dimensio propria da vida
humana na perspectiva de Schiller e, mais especificamente, em Ranciére (2004; 2011; 2014).

2.1 Do Regime Poético ou Representativo

A questdo da arte no regime poético ou representativo encontra-se posta no pensamento
de Aristoteles (1984), sobretudo, quando este a define como representacdo, como semelhanca,
e ndo mais como mimesis. O que é determinante nesse regime é a acdo tragica. A arte é
entendida por Aristoteles como poiesis, como criagdo, como poder de completar aqui 0 que a
natureza nao é capaz de proporcionar. Nesse sentido, a tragédia grega tem o carater formativo,
porque ela se configura ao agir humano. Tomas de Aquino (De ver., g. 7, a. 5), grande pensador
aristotélico, afirmava que “representar algo significa conter a semelhanca da coisa”, o que
conferia a coisa criada uma autonomia que ndo existia no pensamento platénico. Segundo
Ranciére (2014, p. 30), “nisto consiste a grande operagdo efetuada pela elaboragéo aristotélica
da mimesis e pelo privilégio dado a ago tragica. E o feito do poema, a fabricagio de uma intriga

que orquestra acOes representando homens agindo, que importa, em detrimento do ser da
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imagem, copia interrogada sobre o modelo”. Assim, a representacdo ndo ¢ um simulacro, mas
um fazer como, um produzir a maneira de, portanto, aquilo que os latinos chamaram de imitatio.

Ao nosso olhar, o regime representativo ja posto em Aristdteles se desdobra na arte
Renascentista dos séculos XV-XVI, na qual a forma da acdo humana interfere sobre a natureza
para exprimir a consciéncia do homem sobre o0 mundo; na qual o representar estabelece uma

relacdo entre o dizivel e o visivel.

[...] o Renascimento vai transformar a afirmacéo aristotélica de que a arte imita a
natureza em uma missdo para a obra e para o artista, nomeadamente, representar o
real. A nocdo de imitativo, a tradugdo latina de mimesis, aponta para a compreensao
de que sendo mundo guiado por principios racionais, seria preciso conhecer as regras
de composi¢do baseadas em principios matematicos para dar uma imagem verdadeira
do mundo. Com tal concepgdo, 0 Renascimento criou um campo proprio para a arte
como atividade socialmente reconhecida, emancipando o artista, que passa a ter um
métier com técnicas e materiais que lhe sdo préprios, da figura do artesdo na medida
em que passa a ser considerado criador dotado de uma inteligéncia superior em relagéo
aos que se ocupam apenas de trabalhos manuais. No regime representativo, a arte sai
do plano das artes mecénicas — que pressupunham uma atividade voltada para a pratica
e ndo para a “estética” — e passa as artes liberais, em cuja categoria os humanistas
italianos coloram a pintura e a escultura, dando-Ihes nova estatura na hierarquia social
em relacéo ao Trabalho artesanal (HUSSAK, 2014, p. 5).

H& um outro aspecto a salientar na obra de Aristoteles: ndo se pode pensar a arte, no
filésofo estagirista, somente por meio da Poética, pois isso “seria limitar ndo s6 o alcance da
obra do fil6sofo, mas também a sua aplicacdo, que ndo esta restrita ao campo da literatura e das
belas artes, mas se estende a outras artes ou técnicas” (LEMOS, 2009, p. 84). Desse modo,

abordaremos a questdo por meio de trés obras: Metafisica, Retdrica e Poética.

2.1.2 Da Metafisica a Poética: o lugar da Arte em Aristoteles

A célebre frase com que Aristételes inicia sua obra Metafisica, a saber: “Todos os
homens, por natureza tendem ao saber. Sinal disso é o amor pelas sensacdes” (ARISTOTELES,
Met., I, 980 a, 1), testemunha sua diferenca em relagdo ao seu mestre, Platdo. A teoria platdnica
do conhecimento é definida pela supremacia do mundo inteligivel como nega¢do do mundo
sensivel, enquanto para Aristoteles a sensacao € o principio sobre o qual a sophia se funda. Do
uso dos sentidos advém a experiéncia. Segundo o filosofo estagirita, “os homens adquirem
ciéncia e arte por meio da experiéncia” (ARISTOTELES, Met., |, 981 a, 5). Mas o que € a
experiéncia e qual seu fundamento? De que modo ela participa do universo do saber? Responder

a essas questdes ndo € uma tarefa facil.
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A experiéncia é uma forma de conhecimento. Ela resulta da apreenséo das coisas pelos
sentidos. Esse acolhimento é subjetivo e € proprio do ser humano. A abelha faz o mel, mas ndo
apreende, ndo questiona, ndo interroga, ndo reflete sobre sua criagdo. O ser humano também
usa os sentidos, mas cada vez que o faz, ele transforma aquilo que cria, que produz. Desse
modo, a experiéncia é a primeira forma de conhecimento humano. Ela é um conhecimento

sensivel, imanente e contingente.

A palavra experiéncia vem do latim experiri, provar (experimentar). A experiéncia é
em primeiro lugar um encontro ou uma relacdo com algo que se experimenta, que se
prova. O radical € periri, que se encontra também em periculum, perigo. A raiz indo-
europeia per, com a qual se relaciona antes de tudo a ideia de travessia, e
secundariamente a ideia de prova. Em grego ha numerosos derivados dessa raiz que
marcam a travessia, 0 percorrido, a passagem: peird, atravessar; pera, mais além;
perad, passar através, peraind, ir até o fim; peras, limite. [...] A palavra experiéncia
tem o ex de exterior, de estrangeiro, de exilio, de estranho e também o ex de existéncia.
A experiéncia é a passagem da existéncia, a passagem de um ser que ndo tem esséncia
ou razdo ou fundamento, mas que simplesmente “ex-iste” de uma forma sempre
singular, finita, imanente contingente (LARROSA, 2018, p. 26).

Essa reflexdo nos remete a experiéncia como estado “em que as coisas nos vém ao
encontro € nos convidam a tomar posicao a seu respeito” (NATOLI, 2012, p. 333). Ela nao ¢
sensacdo e nem conhecimento verdadeiro (sofia). Numa linguagem heideggeriana, a
experiéncia € o “enquanto”, ¢ o momento, o instante de um acontecer. Salvatore Natoli (2012,
p- 334) explica que “de certo ponto de vista o ‘enquanto’ coincide, portanto com a abertura para
0 mundo, com um incondicionado relacionar-se com ele; de outro ponto de vista, como ser
alocado nele, posto ali independentemente de qualquer decisdo nossa”. Dessa forma, a
experiéncia s6 ocorre no instante que nos ocupamos com o nada. O nada aqui ndo é um vazio,
mas um estado similar ao 6cio, ao tempo livre, portanto, o tempo do ser. A experiéncia ndo é
algo planejado, organizado, sistematico. Ela ¢ o acontecimento improvisado, um “tecido
sensivel”, um amalgama de cores sobre uma tela pintada. A experiéncia é o acontecer, nunca
racional, mas repleto de sentidos. Ela evoca o ser humano a dar uma resposta diante das coisas.

Assim, 0 homem da experiéncia é um ser que se deixou tocar pelas coisas, pelos seres,
pelo mundo através dos sentidos. Em outras palavras, a experiéncia é epifania do ser, por meio
dela 0 homem se descobre como ser-no-mundo. Langado no mundo pelo nascimento, o homem
torna-se um ser experiencial. Pelos sentidos, 0 homem se relaciona com o mundo e essa relagéo
com as coisas é o que chamamos de experiéncia. A auséncia da experiéncia consiste na negacao
do ser. Nesse sentido, 0 homem moderno condicionado ao tempo cronometrado, voltado para
0 mundo do desejo, da utilidade, da aparéncia, da moda e do lucro ndo pode fazer experiéncia.

O que muito ele pode fazer é se informar. E a experiéncia ndo consiste em acumular
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informagdes. Ela estd no plano da apreensdo do sentido do mundo. Tomado pela experiéncia, 0
homem é evocado a produzir a arte, a interrogar 0 mundo numa atitude epistemolégica. A

experiéncia é expressdo mesma do ser humano, encarnado.

Na ciéncia moderna 0 que ocorre com a experiéncia é que ela é objetivada,
homogeneizada, controlada, calculada, fabricada, convertida em experimento. A
ciéncia captura a experiéncia e a reconstroi, elabora e a expde segundo seu ponto de
vista, a partir de um ponto de vista objetivo, com pretensdes de universalidade. Porém,
com isso elimina o que a experiéncia tem de experiéncia e que é, precisamente, a
impossibilidade de objetivacdo e a impossibilidade de universalizacdo (LARROSA,
2018, p. 40).

Em Aristoteles, a experiéncia ndo esta reduzida a sensacdo. Ela ¢ uma forma de
conhecimento que nos vem por meio dos sentidos e que, por sua vez, nos leva a outras formas
de conhecimento, a arte e a ciéncia. Pelos sentidos, todos o0s animais captam as coisas existentes,
porém sé 0 homem € dotado de experiéncia. Pensemos no computador. Ele capta informacdes,
mas ndo processa, ndo analisa essas informacgdes. Somente o homem, por meio da razéo, pode
dar sentido as informac@es, impressdes que lhe vém pelos sentidos. O conhecimento empirico
“refere-se sempre ao particular, enquanto a arte e a ciéncia referem-se ao universal” (REALE,
2017, p. 5).

Os que possuem experiéncia também conhecem, mas de modo particular, enquanto 0s
gue possuem a arte e a ciéncia conhecem e sabem de modo universal porque eles se ocupam de
compreender as coisas, 0s seres e 0 mundo por meio das causas e nao dos efeitos. Os homens
da arte e da ciéncia possuem um saber mais elevado porque julgam segundo os principios da
razdo. A experiéncia se manifesta, assim, como necessaria a arte e a ciéncia, mas nédo se
confunde com nenhuma delas. Em outas palavras, guardadas as devidas proporcdes, a

experiéncia aristotélica pode ser traduzida nos seguintes termos usados por Heidegger:

Fazer uma experiéncia com algo — seja com uma coisa, com um ser humano, com um
deus, significa que esse algo nos atropela, nos vem ao encontro, chega até nds, nos
avassala e transforma. “Fazer” ndo significa aqui de maneira alguma que ndés mesmo
produzimos e operacionamos a experiéncia. Fazer tem aqui o sentido de atravessar,
sofrer, receber o que nos vem ao encontro, harmonizando-nos e sintonizando-nos com
ele. E esse algo que se faz, que se envia, que se articula (HEIDEGGER, 2008, p. 121).

Por outro lado, € preciso entender que no plano epistemolégico de Aristiteles a arte e a
ciéncia ndo negam a experiéncia, como na concepcao platénica na qual experiéncia é um

obstaculo para o conhecimento verdadeiro. A empiria € uma forma de saber que estd no ambito

do mutavel, portanto, € um conhecimento a posteriori. No entanto, a experiéncia € fundamento
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da arte e da ciéncia, ndo como principio, mas como algo de que necessitam para serem 0 que

~

Sao.

Por exemplo, o0 ato de julgar que determinado remédio fez bem a Calias, que sofria de
certa enfermidade, e que também fez bem a Socrates e a muitos outros individuos, é
proprio da experiéncia; ao contrario, o ato de julgar que a todos esses individuos,
reduzidos a unidade segundo a espécie, que padeciam de certa enfermidade,
determinado remédio fez bem (por exemplo, aos fleumaticos, ao biliosos e aos febris)
é proprio da arte (ARISTOTELES, Met., I, 918 a, 10).

No pensamento aristotélico as ideias ndo sdo inatas. Elas s&o construidas do particular
para o universal. Pela faculdade do pensar, que é propria do homem, essas ideias sdo
apreendidas e analisadas segundo os critérios de uma ciéncia das causas primeiras, a qual o
fil6sofo estagirita denominou de Metafisica e cujas leis séo universais. Desse modo, 0 homem
passa da sensacdo a experiéncia, da experiéncia a arte, da arte a ciéncia, da ciéncia a sabedoria.

Saber o que é o ser € fungdo de uma ciéncia elevada cujo objetivo é demonstrar a causa
primeira das coisas e dos seres e estabelecer o saber verdadeiro. Essa ciéncia é a Metafisica,
uma ciéncia especulativa que visa investigar de modo sistematico e apurado aquilo que faz uma
coisa ser aquilo que &, inclusive, a natureza do homem. Por isso também ela é Ontologia. No
entanto, existe uma ciéncia demonstrativa, ou seja, uma ciéncia pratica. Essa ciéncia é
denominada de poiesis porque refere-se as coisas produzidas, portanto, a arte, a saber: a
Retorica e a Poetica.

Na Retorica, Aristoteles se prop0s a investigar a arte da enunciagdo, do discurso e da
persuasao, demonstrando como essa arte poderia formar o homem justo. A retorica €, assim, a
arte da pronunciacdo. Desse modo, o belo discurso ou o discurso mais persuasivo é aquele que
se faz pronuncia, mas ndo entendido como articulacdo de sons das letras cujo objetivo é apenas
informar. O belo argumento é pro-nlncia porque € antes aquilo que anuncia as causas primeiras
da existéncia do ser, portanto, manifestacdo do ser, sua forma. O discurso verdadeiro é aquele
gue evoca 0 homem a ser justo, belo e bom. Dai que para Aristoteles 0 homem ndo é apenas
um ser racional, mas € também um ser discursivo, um ser da palavra. A palavra manifesta, dessa
forma, o ser do homem e a aparéncia das coisas.

Como ciéncia demonstrativa, a retorica tem como finalidade distinguir a forma dos
argumentos dos discursos. Para Aristoteles, a retdrica visa a persuasao, que € uma atitude de
con-vencer, de modo que a arte do convencimento ndo é uma atitude isolada, mas uma acéo

dialogada, sustentada pelo uso dos “entimemas”, ou seja, o uso de uma ideia condutora do



53

debate. Logo, tudo o que se desvia do tema a ser exposto é mera ilusdo e, como tal, ndo faz

aparecer o que € 0 Ser ou a coisa.

E manifesto, entdo, que o estudo técnico da retorica diz respeito aos modos de
persuasdo. Ora a persuasdo é uma espécie de prova (ja que somos mais persuadidos
quando consideramos que uma coisa foi provada); as provas do orador sdo os
entimemas, e um entimema é uma espécie de deducdo [...] (ARISTOTELES, Ret., I,
1355 a, 4-8).

A retorica aristotélica ndo é um fazer despretensioso. Para Aristoteles, tanto a Retorica
quanto a Poética, enquanto ciéncias demonstrativas, obedecem as regras da deducéo e exigem
0 estudo da logica. Robin Smith (2009), em seu artigo intitulado Ldgica, explica que a teoria
da argumentacdo presente em pelo menos seis dos escritos aristotélicos conhecidos pelos
estudiosos como Organon e a Retdrica — apresenta dois tipos de argumentos: a deducéo e a
inducdo. O primeiro “é o argumento no qual a conclusdo decorre necessariamente das
premissas” (SMITH, 2009, p. 62); o segundo tipo “¢ um argumento que passa do ‘particular ao
universal’, isto €, infere uma afirmagdo geral de um certo nimero de suas instancias” (SMITH,
2009, p. 63). A deducéo é um conhecimento valido e verdadeiro, enquanto a indugdo é um
conhecimento provavelmente valido. Os argumentos dedutivos “possuem um poder
epistemologico” e sdo mais elevados que os argumentos indutivos. Assim, a Retorica se utiliza
da Logica como “conditio sine qua non” para dar uma ordenagdo ao pensamento (NATOLI,
2012, p. 345).

Na Retorica, como ciéncia da argumentacdo, o individuo que pronuncia o faz ndo por
interesse proprio. A palavra como matéria do discurso visa um conhecimento verdadeiro. Desse
modo, o enunciado deve manifestar a natureza do enunciador, portanto, seu pensamento. A
retérica é arte porque sua matéria visa um fim ético e ndo algo que apenas desperta sensacoes.

Ela obedece, dessa forma, o principio do 16gos.

A funcfo do discurso, da fala, é dizer, isto é, mostrar. E a hora e a vez do 16gos
apofantico; o discurso que deve deixar e fazer vero se mostra a si mesmo em si mesmo.
A légica surgiu, entdo, como a ciéncia e a técnica do discurso apofantico. A dindmica
semantica do discurso se sustenta num triangulo, em que cada elemento remete para
0 outro, num empenho de reunir, para mostrar. Os elementos deste tridngulo séo as
palavras (vozes significativas, vocabulos), os conceitos (disposi¢des da alma,
intencBes da mente) e as coisas (FERNANDES, 2016, p. 72).

Em Aristoteles, a arte ndo € negacéo da experiéncia, antes, ela eleva a experiéncia a um
nivel superior de conhecimento. Enquanto a experiéncia é aquilo que nos acontece, a arte é

aperfeicoamento, é criacdo. A arte retira 0 homem do mundo empirico e o langa em diregéo a
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ciéncia. Numa perspectiva fenomenoldgica®®, a arte €, assim, uma expressdo do ser, o
desvelamento dos modos de ser, sentir e pensar do homem.

Na sociedade contemporanea, a arte perde seu sentido poético e passa a ser
simplesmente arte em si. Dai a reproducdo e técnica da arte como empreendimento lucrativo e
ndo como atividade criativa. Seduzido pela forca do capital, 0 homem transforma a arte em
mercadoria e a torna um produto a ser consumido e vendido, muitas vezes a preco de banana

na feira, deixando de participar do universo da cultura e da formacdo humana.

As obras de cultura passaram a serem abordadas predominantemente, como demanda
de mercado, ndo mais como aspecto inerente a vida, quase que exclusivamente como
imagens de entretenimento. Como sintese de uma época, perde-se as referéncias dos
conceitos de belo e sublime, herangas da modernidade, pois agora tais obras sao
direcionadas ao sujeito comum, através dos meios de comunicag¢do, com imagens que
despertam sensacBes cada vez mais intensas e menos profundas (FURTADO, 2016,
p. 136).

Em meio a demanda do mercado, o ser humano torna-se cada vez mais desinformado,
uma presa facil ao processo de racionalizacdo e dominacao. Imerso no mundo das plataformas
virtuais, ele se torna um sujeito muito bem-informado. Assim, ele sabe um pouco de cada coisa
superficialmente, contudo, ndo é capaz de distingui-las, interroga-las e recria-las imprimindo-
Ihes sentidos, seja para si mesmo ou para outros. Seduzido pela virtualidade, ele age como se

ndo pensasse. Tudo € uma questdo de apertar uma tecla. O ser humano torna-se, assim,

19 Segundo Reale (2017, p. 413-414), o pensamento fenomenoldgico “estd estritamente ligado ao nome do seu
iniciador e principal representante, Edmundo Husserl (1859-1938). [...] Critica do positivismo, a fenomenologia
se apresenta também como pensamento diferente em relacdo a todo apriorismo idealista. [...] A fenomenologia
ndo é ciéncia de fatos, mas ciéncia de esséncias. Ao fenomendlogo ndo interessa a analise desta ou daquela mora,
mas interessa compreender por que esta ou aquela norma sdo morais, e ndo, por exemplo, normas juridicas ou
regras de comportamento. lgualmente, ao fenomenodlogo néo interessardo (ou pelo menos ndo interessard
principalmente) os ritos e hinos desta ou daquela religido — ao contrério, ele estara interessado em compreender o
que ¢ religiosidade, o que ¢ que torna ritos tdo diferentes, hinos e ritos ‘religiosos’. Evidentemente, o fenomenologo
produzird também analises mais especificas acerca do que caracteriza a essencialmente, por exemplo o pudor, a
santidade, o amor, a justica, 0 remorso ou tipos de sociedades, mas em todo caso a sua ciéncia €, justamente,
ciéncia das esséncias”. De modo significativo, essa perspectiva filosdfica foi assumida por grandes nomes da
filosofia contemporénea, como Martin Heidegger, Jean Paul Sartre e Maurice Merleau-Ponty. A fenomenologia
n&o se ocupa com o particular em si, mas com que ideias universais um particular pode se manifestar. Por exemplo:
uma escola, situada em um determinado espago e tempo historico. O que essa escola tem de aparente com a ideia
de escola em sentido universal? De outro lado, podemos entender o termo fenomenologia por meio de sua
etimologia: assim, sua origem estd relacionada aos termos gregos phainomenon (fendmeno) e logos (razdo),
indicando sua natureza de ciéncia: um saber que nasce do fenédmeno. A fenomenologia ndo pensa o objeto, o ser,
pois assim ela estaria realizando a mesma cosia que a metafisica. Dois aspectos sdo fundamentais ao
fenomendlogo, a saber: o ato de aparecer do fendmeno e a consciéncia (abertura ao fenémeno). O saber
fenomenoldgico sera entdo um saber eidético, critico, epistemoldgico. O fendmeno ndo é visto como uma coisa a
ser investigada por outrem, mas € um aparecer puro que se quer dar a outrem por via da consciéncia. A grande
critica feita & fenomenologia husserliana é a de que ela se tornou muito idealista. Porém, o século XX foi exitoso
em apresentar novas matizes da fenomenologia.
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semelhante a um computador: computa, grava, armazena, processa dados, mas ndo cria e nem
recria, simplesmente “salva”.

No espaco da cibercultura, a informacdo perde o seu verdadeiro sentido e se torna
acumulacdo. Fernandes (2016, p. 73) explica: “entretanto, informag¢ao, antes de ser uma
categoria légica, era uma categoria ontoldgica. In-formar seria, aqui, dar forma a alguma coisa.
O in tinha sentido incoativo, de génese. Forma, eidos, ideia, € 0 que da o ser e o ser tal coisa a
um ente qualquer”.

Mas a questdo sobre 0 que € arte e 0 que € belo ndo se resume a retorica enquanto ciéncia
da argumentagdo. Ela se encontra exposta na Poética, uma obra inconclusa. Para
compreendermos o significado da arte e do belo em Aristételes, ndo podemos nos eximir da
tarefa de estudar os principios da Poética, o que ndo é um empreendimento facil, pois para
compreender uma obra € preciso levar em conta sua estrutura literaria. O texto que chegou até
noés ndo foi escrito com o objetivo de ser um livro como entendemos no sentido moderno do
termo. O mais justo ¢ admitir que a composicao textual € “um conjunto de anotagdes de aulas”™
— como muitas outras obras de Aristételes, chamados de escritos exotéricos — e que “o texto
ndo abrangia a totalidade dos elementos constitutivos de cada um desses géneros” (KOTHE,
2002, p. 38). Toda obra literaria tem um contexto de producdo que precisa ser considerado no
ato de sua leitura, de sua intepretacdo. Por isso, uma obra ndo pode ser lida de forma anacrénica
porque tal postura pode comprometer o pensamento do autor.

O conceito de ‘anacronismo’ é anti-historico porque ele oculta as condigdes de toda
historicidade. H& histéria a medida que os homens ndo se ‘assemelha’ ao seu tempo,
a medida que eles agem em ruptura com o ‘seu’ tempo, com a linha de temporalidade
que os coloca em seus lugares impondo-lhes fazer do seu tempo este ou aquele
‘emprego’. Mas essa ruptura mesmo so6 é possivel pela possibilidade de conectar essa
linha de temporalidade com outras, pela multiplicidade de linhas de temporalidade
presentes em ‘um’ tempo (RANCIERE, 2011, p. 47).

Por isso, € necessario esclarecer duas ideias fundamentais: a primeira refere-se ao
conceito de poiesis, que em sentido amplo significa criacdo, producao, e assemelha-se a teckne,
entendido com saber especializado, e em sentido estrito refere-se a poesia, ao poema e aos tipos
de poemas, a saber: a tragédia, a epopeia, a comédia e o ditirambo; a segunda ideia é a auséncia
notavel do género lirico. Segundo Francisco S. Barros (2004, p. 848), a lirica € um “género de
poesia fundamentado na expressao da individualidade”.

A auséncia desse tipo de género literario ndo pode significar que Aristoteles nédo
reconhecesse a sua importancia ou que ndo tenha se ocupado dele. O mais provavel é que o

texto ndo tenha chegado até nos. Por outro lado, a lirica é assim chamada porque eram
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composicdes para serem cantadas — ndo escritas e menos ainda eruditas em sentido classico —
para serem acompanhadas por um instrumento musical, sobretudo a lira.

A poiesis enquanto poesia esta no plano da representacéo, do poético. Da representacao
porque trata-se de uma verossimilhanca, ou seja, de um objeto igual a ideia, portanto, ndo é
cdpia ou mera imitacdo; do poético porque refere-se a uma outra criacdo diferente da primeira
e ndo a uma reproducdo, a uma fabricacdo em série. Aqui se manifesta um problema central no
estudo da arte grega: a mimesis.

Esse conceito tem dois modos distintos: um que a compreende como imitacdo, mera
copia; e outro que a entende como representacdo-poética. O primeiro esta vinculado a
concepgdo platdnica, segundo a qual “a imitagdo ndo constitui um processo revelador da
verdade, assim se opondo a filosofia [...]” (AGUIAR E SILVA apud KOTHE, 2002, p. 105),
revelando o caréater particular de cada individuo, contrario ao plano do universal, do inteligivel;
0 segundo se apoia na representacao da ideia, portanto, na compreensdo de que as coisas criadas
revelam dados universais. Desse modo, 0 pensamento platdnico negava a poesia como forga
criadora capaz de elevar, por si mesma, 0 espirito humano, pois como imitacéo a arte é apenas
uma mera copia das ideias, enquanto na perspectiva aristotélica, a poesia é capaz de despertar
0 homem para o conhecimento epistemoldgico e para a filosofia.

Para Aristoteles, a poesia é sempre Unica. Ela é quem estabelece o elo entre a experiéncia
e a ciéncia. Como ciéncia demonstrativa, a poética estd no universo da cultura, sendo assim,
algo que s6 0 homem pode produzir. Um péassaro fabrica seu ninho a cada ano, digamos assim,
contudo, em nenhum momento ele interroga o seu fazer, em nenhum momento ele reflete sobre
0 que faz. Isso ocorre porque ele age pelo instinto que lhe é proprio. O homem também tem
instinto, mas ele se difere dos outros animais pelo 16gos, pela linguagem, pela faculdade de
pensar.

A Poética é uma obra inconclusa. Coincidéncia ou ndo, razdes que desconhecemos, a
Poética tem algo a ver com o inacabado, com o inconcluso, pois ela é criacdo, trabalho,
producéo, permanéncia e continuidade ao mesmo tempo. O poeético é aquilo que nos lanca para
além de nds mesmos. A poética implica uma atitude criativa, amorosa, reflexiva, critica perante
aquilo que se produz. A poesia esta inserida no regime representativo-poético exatamente
porgue possui essa forca criadora. Uma arte € sempre uma outra arte diferente da primeira, por
mais que esta seja uma imitacdo. Assim, Aristdteles resgata a arte da condenacao a que Platéo
Ihe havia colocado (REALE, 2005).
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[...] Na Poética claramente se afirma que “a Poesia ¢ mais filosofica e mais elevada
que a Historia, pois a Poesia conta de preferéncia o geral e, a Historia, o particular”
(43 — Poética 1451 b). Por conseguinte, enquanto Platdo condena a mimese poética
como meio inadequado de alcancar a verdade, Aristoteles considera-a como
instrumento valido sob o ponto de vista gnosiolégico; o poeta, diferentemente do
historiador, ndo representa fatos ou situa¢fes particulares; o poeta cria um mundo
coerente em que 0s acontecimentos sdo representados na universalidade, segundo a
lei da probabilidade ou da necessidade, assim esclarecendo a natureza profunda da
acdo humana e dos seus méveis (AGUIAR E SILVA apud KOTHE, 2002, p. 46).

Ranciére segue na mesma dire¢do de Aguiar e Silva ao afirmar que “a poética classica
da representacdo quis, contra o rebaixamento platénico da mimesis, dotar o “plano” da palavra
ou do ‘quadro’ de uma vida, de uma profundidade especifica como manifestacdo de uma agao,
expressdo de uma interioridade ou transmissdo de um significado” (RANCIERE, 2014, p. 22).
A poesia ou 0 poema, seja como tragédia ou epopeia, ndo visa uma narrativa historica. Ambos
utilizam elementos figurativos com o objetivo de demonstrar “detalhes concretos, em que se
abrem significados e sentidos que transcendem o momento que os porta, carrega e ostenta”
(KOTHE, 2002, p. 53).

Dentre os varios géneros literarios, Aristoteles vé a “tragédia como representagdo de
uma acdo de carater elevado (objeto), que é expressa por linguagem ornamentada (meio),
através do dialogo e do espetaculo cénico (modo), para gerar a catarse, a purificacdo das
emocdes (finalidade) fez dela um clister da alma” (KOTHE, 2002, p. 48). Por outro lado, a
epopeia e a tragédia apresentam elementos similares, como explica o préprio Aristoteles
(ARISTOTELES, Poética., V, 1449 b, 10): “assim, aquele que sabe discernir entre a tragédia
de boa qualidade e a deficiente sabe 0 mesmo no tocante a epopeia, Visto que 0s recursos da
epopeia sdo encontrados na tragédia, enquanto nem todos os recursos da tragédia sdo
encontrados na epopeia”.

Para Aristoteles, a tragédia é uma acdo em que ndo ha limite de tempo. Ela ndo se
organiza na légica do espetaculo moderno, mas ocorre no tempo da comunidade dos narradores
e dos ouvintes e, como tal, ela provoca sua razdo de ser: a catarse. Segundo o fil6sofo estagirita,
a tragédia é uma acdo bela porque é capaz de estabelecer essa mediagcdo e por apresentar
possibilidades do viver humano. Pela tragédia 0 homem se vé em sua dupla condigdo: material
e formal, universal e particular, sentimento e pensamento. Na tragédia grega o tempo nédo €
linear, mas dindmico, que permite ao espectador se apropriar dos elementos apresentados e se
interrogar sobre as coisas, 0s seres, 0 mundo e, mais especialmente, sobre sua vida. Assim, a

tragédia grega é por exceléncia o prototipo da formacdo humana.
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A tragédia invoca um exercicio de alteridade, necessario a formacdo de uma ética das
virtudes que orienta a conduta humana, conferindo-lhe um sentido racional, tal qual
aquele que é almejado pela atividade pedagdgica. Empreendido pelo mestre, o modelo
da tragédia consiste numa forma de suscitar ndo apenas empatia do discipulo, como
ocorre com a virtude da amizade, com também o sofrimento necessario ao
conhecimento e a formacao do carater. A tragédia oferece a visdo do que o mestre
padeceu para ser 0 que é, e de quais privagdes o discipulo tera de sofrer para ser como
ele ou ultrapassa-lo (CUNHA, 2007, p. 74).

Faz-se necessario dizer que o filésofo estagirita ndo nega a supremacia do 16gos sobre
aexperiéncia. Para Aristoteles, o processo de formacdo humana obedece a um plano hierarquico
do conhecimento que parte da sensacdo a sabedoria. Ao contrério de Platdo, que pensava a
formacdo como alcance da contemplacdo do Sumo Bem, Aristdteles demonstra que ha varias
formas de conhecimento e que cada uma delas pode tornar os homens seres virtuosos, éticos. A
formacgdo humana, na perspectiva aristotélica, considera as artes como atividade que cria e
recria as coisas. Dai que para conhecer, os seres humanos devem aperfeicoar sua forma de vida
por meio do habito. Assim, Aristdteles tira as artes do universo da mimesis como pura
reproducdo, elevando-as a uma atividade criativa, capaz de dar novas formas ao existente. O
aprendizado exige a progressdo de um grau a outro do conhecimento, sem que se estabeleca
uma articulacdo entre o primeiro e o ultimo desses graus. Segundo Hussak (2014, p. 7), “o
regime representativo corresponde a esfera das belas letras e das belas artes que definem as
normas de composicao e estabelecem as diferencas respectivamente entre os géneros literario e
artistico”.

De certo modo, o que diferencia os dois primeiros regimes é o sentido que se da a
mimesis, pois entendemos que ambos sdo hierarquicos e visam regras de composicao e relacao
harmonica tanto nas letras como nas artes, submetendo as artes aos principios de saber teorético.
Tal perspectiva preserva a hierarquia do inteligivel sobre o sensivel. A ruptura com esse
paradigma vai se dar com o surgimento da Estética como ciéncia, portanto, com a consolidacdo
do regime estético. Ranciere denomina essa ruptura de “revolucdo estética”, que significa

exatamente o rompimento com as hierarquias dos dois regimes anteriores (HUSSAK, 2014).

O cenério da revolucdo estética se propds a transformar o suspense estético das
relacbes de dominagdo em principio gerador de um mundo sem dominacdo. Esta
proposicdo opde revolugdo a revolugdo: a revolugdo politica concebida como
revolucdo estatal renovando a separacdo das humanidades, ela ope a revolugdo como
formag&o de uma comunidade do sentir (RANCIERE, 2004, p. 54).

A revolucdo estética corresponde de certo modo ao giro copernicano realizado por

Immanuel Kant, ou seja, a estética ndo se sustenta mais sobre a perspectiva platénica
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(idealismo) ou a visdo aristotélica (realista), mas na imbricacdo das formas de conhecimento:
sensibilidade e entendimento, no juizo do gosto. A estética “ndo se faz mais por uma distingdo
no interior das maneiras de fazer, mas pela distin¢cdo de um modo de ser sensivel proprio dos
produtos da arte” (RANCIERE, 2014, p. 32). Essa forma de compreender a arte é peculiar &
Modernidade. Por isso, retomaremos dois pensadores importantes para a compreensdo do
conceito de “partilha do sensivel” e sua relevancia para a formagdo humana: Immanuel Kant e

Friederich Schiller.

2.3 Da “Revolugdo Estética” ou Regime Estético da Arte

Para compreender o que se chama de Estética em sentido moderno e contemporaneo,
faz-se necessario precisar o contexto do surgimento do termo. Primeiramente, é preciso dizer
que o termo modernidade surgiu tardiamente com a publicacdo da obra Poesia e Prosa, de
Charles Baudelaire, em 1863, ano em que a Estética ja havia se consolidado como ciéncia. No
capitulo intitulado O pintor da vida moderna, ele afirma: “a modernidade é o transitorio, o
efémero, o contingente; ¢ a metade da arte, sendo a outra metade o eterno e o imutavel”
(BAUDELAIRE, 1995, p. 859). Assim, 0 homem moderno &, segundo Baudelaire (1995, p.
855), “homem do mundo, isso ¢, homem do mundo inteiro, homem que compreende o mundo
e as razdes misteriosas e legitimas de todos os seus costumes [...]”. Contudo, o debate sobre os
conceitos de antigo e de moderno sempre foi tema de discussdes em “outras civilizagdes e em
outras historiografias” (LE GOFF, 2003, p. 173).

E nesse contexto, que se deu aquilo que Ranciére (2014, p. 39) chama de a “revolucio
estética”, pois foi ela que “produziu uma nova ideia de revolugdo politica como realizagdo
sensivel de uma humanidade comum existindo ainda somente como ideia”. Ela iniciou-se, mais
especificadamente, com Kant. Mas, como o proprio Ranciere (2014) ressalta, foi com o estado
estético, como teoria da arte, em Schiller (2013) que a revolucao estética se consolidou.

Foi assim que o “estado estético” schilleririano tornou-se “o programa estético do
romantismo alemdo, programa resumido no rascunho redigido em comum por Hegel,
Holderlin e Schelling: a realizagdo sensivel, nas formas de vida e de crencas
populares, da liberdade incondicional do pensamento puro. E foi esse paradigma da
autonomia estética que se tornou o novo paradigma da revolugdo, e permitiu
ulteriormente o breve, mas decisivo encontro dos artesdos da revolugdo marxista e dos
artesdos das formas da nova vida (RANCIERE, 2014, p. 40).

Pensada dessa forma, a revolucdo estética ocorre com o surgimento de uma nova

concepcdo de homem: o homem auténomo, livre da tutela dos outros; 0 homem ndo mais
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subserviente. Teria a modernidade gerado a revolucao estética? O que € mesmo a modernidade
a que Baudrelaire ja nos falava? Ou teria sido a revolugdo estética que criou a modernidade?
Para entendermos um pouco mais sobre o conceito de modernidade, tomaremos aqui a no¢ao
de Jacques Le Goff (2003) e de Ranciére (2014).

De acordo com Jacques Le Goff (2003), antigo/moderno sdo conceitos proprios da
cultura ocidental e possuem uma densa ambiguidade. E comum utilizar o termo moderno em
oposicdo a antigo, sugerindo que este ndo tem mais nenhum sentido ou valor. Segundo esse
historiador francés, a oposicdo antigo/moderno ‘“ndo pode ser reduzida a oposi¢ao
progresso/reagdo” (LE GOFF, 2003, p. 173), pois durante toda a Idade Média, o termo moderno
referia-se aquilo que havia ocorrido recentemente e o termo antigo aquilo que tinha uma
tradicdo. Somente a partir do século XV1, com as revolugdes na fisica e na astronomia, aparece
o sentido de novo para identificar aquilo que é moderno e antigo para aquilo que nao deve ser
lembrado, que é velho, sem valor. Esse jogo de sentido € muito complexo e muitas vezes
equivocado. O que parece resolver essa ambiguidade ¢ “a atitude dos individuos, das sociedades
e das épocas perante o passado” (LE GOFF, 2003, p. 175). Porém, a disputa, mesmo levando
em conta essa Ultima consideracdo, perpetuou-se até o século XVIII, periodo da llustragéo.
Foram os homens do Iluminismo que imprimiram ao termo moderno o sentido de progresso
(LE GOFF, 2003). O termo modernidade é fruto da Revolugdo Industrial.

Com base na heranca historica da querela entre antigo e moderno, a Revolucdo
Industrial vai mudar radicalmente os termos da oposi¢ao no par antigo/moderno, na
segunda metade do século XIX e no século XX aparecem trés novos polos de evolugao
e de conflito: na passagem do século XIX para 0 XX, movimentos de ordem literaria,
artistica e religiosa outorgam-se ou sdo rotulados de ‘modernismo’ — termo que marca
o0 endurecimento, pela passagem a doutrina, de tendéncias modernas até entdo ndo
difusas; o encontro entre paises desenvolvidos e paises atrasados leva para fora da
Europa Ocidental e dos Estados Unidos os problemas da “modernizacdo”, que se
radicalizam com a descolonizacdo, posterior a Segunda Guerra Mundial; para
concluir, no seio da aceleracao da histéria, na area cultural ocidental, simultaneamente
por arrastamento e reacdo, aparece um novo conceito, que se impde no campo da
criagdo estética, da mentalidade e dos costumes: a ‘modernidade’ (LE GOFF, 2003,
p. 185).

Segundo Jacques Le Goff (2003), a nova concep¢do de homem e de mundo que vinha
sendo sistematizada antes mesmo de René Descartes, considerado o pai da ciéncia moderna,
sofreu no século XVIII uma guinada substancial, sobretudo com dois grandes pensadores da
época: Immanuel Kant e F. Schiller. Esses dois fildsofos marcaram a passagem do regime
representativo-poético para o um regime estético de identificacio da arte. E por meio deles que

a Esteética se constitui propriamente como ciéncia para além da recep¢édo das obras de artes.
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O termo Aisthesis designa 0 modo de experiéncia segundo o qual, ha dois séculos,
percebemos coisas muito diversas por suas técnicas de producéo e suas destinacGes
como pertencendo conjuntamente a arte. Ndo se trata da ‘recep¢do’ das obras de arte.
Trata-se do tecido da experiéncia sensivel dentro do qual elas sdo produzidas. Estas
sdo condigdes completamente materiais — lugares de performance e exposigao, formas
de circulacdo e de reprodugao -, mas também modos de percepcdo e os regimes de
emocdo, categoria que as identificam, modelos de pensamento que as classificam e
interpretam. Estas condigGes tornam possiveis que palavras, formas, movimentos,
ritmos sejam sentidos e pensados como arte (RANCIERE, 2011, p. 10).

Para Ranciére (2014, p. 37), “a modernidade é uma nocdo equivoca [...]. Ela gostaria
que houvesse um sentido Unico, quando a temporalidade propria ao regime estético das artes é
a de uma co-presenga de temporalidades heterogéneas”, o que nos faz pensar que a nogdo de
modernidade era a principio o pressuposto de uma outra metafisica que em nada era diferente
da tradicional. “A nog¢do de modernidade parece, assim, como inventada de propdsito para
confundir a inteligéncia das transformacdes da arte e de suas relagdes com outras esferas da
experiéncia coletiva” (RANCIERE, 2014, p. 47).

Entendemos que historicamente ha um modo de dividir a historia estabelecendo tempos
determinados para entdo compreendé-la. Essa perspectiva acentuou uma forte concepcao da
historia vista de cima, da historia contada por meio dos herdis e vencedores. A nocao de histéria
presente no pensamento racieriano se traduz como uma poética do conhecimento, como sendo
uma operacao que permite reorganizar e recriar as percepcoes e as realidades que sdo aceitas
como verdades. Desse modo, o regime estético da arte € filho da revolucdo estética iniciada
por Kant e elevada a teoria da arte por Schiller (2013).

Assim, nos propomos a refletir sobre a obra de Kant e Schiller naquilo que se refere a
estética. Pensamos que a partir desses filésofos podemos chegar a teoria da estética de Ranciére,

para poder dizer como ela se coloca no contexto da formacéo humana.

2.3.1 Da critica da razdo ao juizo estético

O pensamento de Kant retrata a sua inquietude com os novos tempos ainda tdo marcados
pelo dogmatismo racionalista da época. No prefacio da segunda edi¢do de Critica da Razéo
Pura (CRP), ele ja nos adverte: “A critica ndo se opde ao procedimento dogmatico da razdo em
seu conhecimento puro como ciéncia [...], mas ao dogmatismo [...]” (KANT, 2015, p. 39). Sua
critica ndo quer negar o rigor com que a razao deve investigar a origem do conhecimento, mas
“as querelas em que, sem a critica, os metafisicos (e, enquanto tais, também afinal os religiosos)
se envolvem inevitavelmente, acabando depois por deturpar suas proprias doutrinas” (KANT,

2015, p. 39). O proposito desse filosofo ndo é construir um sistema filoséfico, mas sim
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demonstrar a importancia da critica como caminho para se descobrir a verdade sobre as coisas
e 0 mundo.

Kant ndo era um filésofo pretencioso, nem mesmo um homem vulgar. Era um homem
de sensibilidade atravessada por um rigor l6gico incomum ao seu tempo. Sua critica prima pela
coeréncia e clareza, na tentativa de superar o dualismo — as querelas entre racionalismo e
empirismo —, que considerava um debate que ndo conduzia ao verdadeiro sentido de formagéo
humana. Desde Socrates, Platdo e Aristdteles, sabemos que o grande desejo do homem € o
conhecimento, a paixd pela verdade, a busca de um saber elevado. Nas sociedades
contemporaneas, caracterizadas, sobretudo, pelo produtivismo técnico e pela conquista de
resultados, as instituicdes formativas sdo cada vez mais obrigadas a se renderem a logica do
mercado, a l6gica do “penseé faible ” (CASTORIADIS, 1999), ou seja, a um pensamento fragil,
um conhecimento desprovido do poder criador préprio da imaginacdo, como foi demonstrado

por Kant na Critica do Juizo, o qual abordaremos mais adiante. A critica é:

[...] uma detencéo de preconceito erro em visdes recebidas, mas também assume o
sentido mais especifico de uma avaliagdo baseada em principios sobre até que ponto
afirmacdes em geral, ou afirmacgdes de um tipo especifico, podem ser justificadas ou
justificaveis. O mais importante ¢ que Kant sempre vincula o termo “critica” a
avaliacdo revisionista das afirmac6es da razdo ou das afirmacdes feitas pela razéo, ou
em nome dela, em oposicdo a afirmagdes baseadas na experiéncia ou touras alegadas
fontes de insight (ZOLLER, 2020, p. 28).

O mérito de Kant é estabelecer ndo somente uma critica conforme os principios da
I6gica, mas ressaltar a importancia da faculdade de julgar, de uma faculdade reflexionante a
qual ele chamou de juizo estético. Essa capacidade significa mais que emitir juizos l6gicos ou
cientificos sobre as coisas. Trata-se de uma faculdade que ultrapassa o conhecimento
intelectual, pois interliga o universo da sensibilidade ao entendimento. A reflex&o é algo que
confere sentido e estabelece um “senso comum”, mas ndo entendido como “algo vulgar”, e sim

como sentido de comunidade.

Mas por sensus communis se deve entende a ideia de um sentido de comunidade, isto
é, uma faculdade de julgamento que em sua reflexdo toma em consideracéo (a priori)
0 modo de representar de todos os demais, para como que vincular o seu juizo a razdo
humana como um todo, escapando assim a ilusdo que a partir das condicGes subjetivas
privadas — que podem facilmente ser tomadas por objetivas -, tivesse uma influéncia
negativa sobre o Juizo. [...]. E verdade que essa operacdo da reflexdo parece talvez
artificial demais para ser atribuida a faculdade que denominamos sentido comum, mas
ela s6 da essa impressdo quando a exprimimos em férmulas abstratas; em si mesmo,
ndo ha nada mais natural do que abstrair do atrativo e da emogao quando se busca um
juizo que seve servir como regra universal (KANT, 2016, p. 191-192).
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Dessa forma, a obra de Kant rompe com a tradi¢do metafisica tradicional que impunha
o0s principios da razdo sobre a sensibilidade. Segundo Zéller (2020, p. 29), a critica kantiana
“nao ¢ simplesmente um empreendimento possivel a ser realizado ao critério de cada um, mas
um requisito que precisa ser satisfeito a fim de resolver, de uma vez por todas a disputa fatual
acerca das alegagdes da razao”.

No uso das leis e principios da razdo mesma, Kant pde a prova seu modo de pensar e
permite que a critica adentre seu projeto filoséfico, impondo critérios para 0s principios que
regulam o pensamento. No prefacio da primeira edi¢cdo da Critica da Razéo Pura, ele afirma
que a critica lhe permitiu “limpar e aplainar um solo totalmente irregular” (KANT, 2015, p.
23). E, mais tarde, no prefécio da segunda edicdo, ele reforcou a importancia dela em sua vida:
“aunica pela qual os trabalhos da razdo podem ser trazidos a um passo seguro, do que sustentar
o ridiculo despotismo das escolas, que fazem enorme gritaria acerca do perigo publico quando
sdo rasgadas as suas ‘teias de aranha’, das quais o publico nunca tomou conhecimento [...]”
(KANT, 2015, p. 39).

A filosofia kantiana tem como objetivo desfazer o “mal-entendido da razdo consigo
mesma [e] suprimir as fantasias surgidas da falta de clareza, por mais que muitas ilusdes
apreciadas e amadas se vissem assim reduzidas a nada” (KANT, 2015, p. 19-20), sem perder
de vista sua questao principal: “independentemente de toda a experiéncia, o que € como podem
0 entendimento e a razao conhecer?” (KANT, 2015, p. 21). Segundo Zéller (2020, p. 29), “a
critica da razdo consiste, em esséncia, na autocritica da razao”.

A critica como método ndo é a negacdo das leis que regem o pensamento, pois é ela
mesma rigorosa e radical, isto é, instituidora dos principios que fundam a razdo. Como sistema
filosofico, ndo é possivel fazer dela uma imploséo dos saberes constituidos pela humanidade ao
longo de séculos, posto que se fundamenta na cultura como representacéo da forca criadora da

acao do homem no mundo.

A critica ndo se opde ao procedimento dogmatico da razdo em seu conhecimento puro
como ciéncia (pois esta tem de ser sempre dogmatica, i. €., estritamente demonstrativa
a partir de principios seguros a priori), mas sim ao dogmatismo, i. e., a pretensao de
progredir apenas com um conhecimento puro a partir de conceito (o filoséfico), de
acordo com principios, tal como a razdo esta hd muito habituada, sem uma
investigacdo do modo e do direito pelos quais teria chegado a ele. O dogmatismo,
portanto, € o procedimento dogmatico da razao pura sem critica prévia de sua prépria
faculdade. Tal oposicdo ndo deve, portanto, favorecer a causa da superficialidade
tagarela que se apresenta sob 0 nome da popularidade, nem muito menos do ceticismo,
que condena sumariamente toda a metafisica; a critica é antes a organizag&o provisoria
necessaria para a promocao de uma metafisica fundamental enquanto ciéncia, a qual
tem de ser conduzida de maneira necessariamente dogmatica e, segundo a mais estrita
exigéncia, sistematica, portanto segundo os padrdes (ndo populares) das escolas; e tal
exigéncia, uma vez que a metafisica se esforga para conduzir seus interesses
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inteiramente a priori, portanto com vistas a satisfacdo completa da razdo especulativa,
é uma exigéncia que ndo pode ser negligenciada (KANT, 2015, p. 35).

A critica kantiana restaura o sentido do 16gos e estabelece os principios elementares nos
quais a razdo se fundamenta como projeto de liberdade, de autonomia, por meio do qual o
homem pode alcancar sua maioridade. Desse modo, a critica se institui como o caminho para a
verdade — Critica da Razdo Pura —; para a justica — Critica da Raz&o Préatica —; e para o belo —
Critica do Juizo. E consenso entre os tedricos estudiosos de Kant que a trilogia da critica
constitui seu maior empreendimento filosofico e, dentre as criticas, sobressai-se a Critica da
faculdade de julgar.

Em sua primeira “Critica”, Kant propde demonstrar a natureza da filosofia, qual seja, a
filosofia € uma ciéncia dos principios ldgicos. Por meio desses principios 0 homem pode chegar
ao conhecimento da verdade e agir em conformidade com ela. Assim, a critica ndo é somente
uma teoria, mas é o proprio método pelo qual se alcanca a autonomia, a liberdade, a
emancipacdo. Segundo Pascal (2005, p. 32), a critica é “um exame que tem por fim —e tal é 0
sentido etimologico da palavra ‘critica’ — de discernir ou distinguir o que a razéo pode fazer e
0 que € incapaz de fazer. A preocupacdo critica consiste essencialmente em nao dizer mais do
que se deve”. Dai que a critica ndo ¢ uma oposi¢ao a um determinado sistema, mas a institui¢cao

de principios capazes de estabelecer a verdade sobre as coisas

[...] e o dever da filosofia era suprimir as fantasias surgidas da falta de clareza, por
mais que muitas ilusdes apreciadas amadas se vissem assim reduzidas a hada. Com
vistas a isso, procurei dar a maior atencao a questdo do rigor, e me arrisco a dizer que
ndo deve haver uma Unica tarefa metafisica que ndo tenha sido aqui solucionada, ou
para cuja solugdo eu néo tenha pelo menos fornecido a chave. Na verdade, a razéo
pura € uma unidade tao perfeita que, se um principio seu fosse insuficiente para uma
Unica de todas as perguntas que lhe sdo postas por sua prépria natureza, seria preciso
descarta-lo, pois ja ndo poderia ser aplicado, com plena confiabilidade, a nenhuma das
demais (KANT, 2015, p. 19).

Um outro elemento que levou Kant a refutar o dogmatismo filosofico foi exatamente o
seu antagonismo com o empirismo inglés. Problema que Kant buscou resolver no seu projeto

filosofico a partir de 1770, quando rompeu com a tradigdo racionalista minada pela oposta

tradicdo empirista que o levou a sair do que ele chamou de “sono dogmatico”.

A principal caracteristica da paisagem filoséfica do tempo de Kant foi o conflito entre
racionalismo e empirismo. A tese racionalista basica afirma que todo conhecimento é
adquirido puramente por intuicdo racional, e, portanto, pode ser justificado a priori,
independente da experiéncia. O racionalismo considerava as afirmacfes do
conhecimento baseadas na experiéncia como ndo confiaveis e inferiores aquelas
baseadas na intuicdo intelectual e na inferéncia dedutiva. O empirismo assevera, ao
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contrario, que todo conhecimento depende da experiéncia, e toda justificacdo deve,

portanto, ser a posteriori (WILL; ENGELHARD, 2020, p. 12).
Para dar uma solucdo ao problema suscitado por essas duas correntes filoséficas é que
Kant elaborou, sistematica e cautelosamente, 0 seu pensamento critico, constituido, sobretudo,
nas suas trés criticas que devem ser consideradas como o acabamento do seu projeto filoséfico,
pois por meio delas Kant inovou, revolucionou a filosofia instituindo a superacdo das

divergéncias entre racionalismo e empirismo, denominado idealismo transcendental.

Ele apresentou esse sistema em trés livros interconectados: a Critica da razdo pura
argumenta que o determinismo ndo pode ser conhecido como verdadeiro, e, portanto,
que a liberdade é possivel; a Critica da razdo pratica argumenta que a realidade
humana é estabelecida pela nossa experiéncia da obrigagdo moral; e a Critica da
faculdade de julgar argumenta que é razodvel esperar que o cumprimento da obrigacao
moral esteja, em 0Gltima analise, em conformidade com a felicidade (WILL;
ENGELHARD, 2020, p. 16).

Se, por um lado, Kant acordou do sono dogmatico por meio da critica cética proposta
por Hume, por outro, ndo se desfez da tradicdo metafisica de Sdcrates, Platdo e Aristoteles. De
Socrates, ele herdou 0 movimento proposto pelo “conhece-te a ti mesmo” ¢ as preocupacoes
em conhecer as proprias forgas (PASCAL, 2005, p. 32). De Platdo e Aristoteles, ele herdou a
desconfianga das coisas que ndo obedecem a ordem da razéo, e de Hume, “o principio de que
todas as ideias provém da experiéncia sensorial” (WILL; ENGELHARD, 2020, p. 14).

O objetivo do método kantiano é demostrar a possibilidade de uma ciéncia cujo fim é o
conhecimento verdadeiro. Kant aproximou-se de Platdo ndo por se filiar ao método dialético,
mas por compreender sua importancia no que se refere a busca do conhecimento das coisas
verdadeiras e perfeitas. Na concepc¢do platénica, a filosofia é a forca construtiva que emana
todo conhecimento perfeito. E por meio dela que os homens se tornam capazes de agir
eticamente. Desse modo, 0 conhecimento € um principio universal, seu paradigma € a ideia, 0
Bem Supremo. Dai que Kant, ao responder a questdo sobre o significado de Iluminismo,
formula o conceito de autonomia. Para esse pensador moderno, 0 homem autdbnomo € o sujeito
capaz de fazer uso das suas faculdades, sem a dependéncia sensorial de outrem, ou seja, é aquele

que ndo se deixa guiar por um tutor. Tornar-se autbnomo, ser esclarecido €:

Esclarecimento [“Aufklarung”] significa a saida do homem de sua menoridade, pela
qual ele proprio € responsavel. A menoridade é a incapacidade de se servir de seu
proprio entendimento sem a tutela de um outro. E a si proprio que se deve atribuir
essa menoridade, uma vez que ela ndo resulta da falta de entendimento, mas da falta
de resolucdo e de coragem necessarias para utilizar seu entendimento sem a tutela de
outro. Sapere aude!Tem a coragem de te servir de teu proprio entendimento, tal é o
lema do Esclarecimento “Aufklarung” (KANT, 1985, p. 100).
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O problema da formag&o do homem na concepgéo kantiana esta vinculado & teoria do
conhecimento. O ser humano é verdadeiramente humano na medida em que é capaz de julgar
bem, “de fazer um uso publico da razdo em todas as questdes” (KANT, 1985, p. 104). Essa
capacidade de julgar se desenvolve somente no exercicio da autonomia e da liberdade que, por
sua vez, € alcancada quando se faz uso dos principios da razdo. Aqui é necessario distinguir o
que significa pensar e o0 que significa conhecer, posto que sdo coisas distintas, apesar de

complementares.

A faculdade do pensar — noumeno — elabora os conceitos, ou 0s possui de modo a priori;
a faculdade de conhecer — fendmeno — refere-se ao objeto dado de modo a posteriori. O pensar
¢ uma atividade da razdo, do entendimento; ja o conhecer € uma atividade propria da intuicéo.
Por isso se diz que a experiéncia é causa de todo conhecimento, mas ndo é o pensamento em si.
Pensar é um termo univoco e conhecer é um termo multiplo. Todo homem pode conhecer as
coisas, mas nem sempre pode pensa-las. Um homem habituado a vida no campo conhece todos
0s sinais da natureza, mas nao entende suas leis. Ele é capaz de perceber quando vai chover,
mas ndo entende o processo de formacdo das chuvas. Assim, o homem do campo tem o
conhecimento intuitivo, mas ndo o entendimento, os principios l6gicos e fundamentais sobre o
fendmeno das chuvas. O conhecimento é, portanto, uma conjuncéo entre a matéria e a forma,

ou seja, “conhecer ¢ ligar em conceito a multiplicidade sensivel” (PASCAL, 2005, p. 41).

A solucdo encontrada por Kant para a questdo do conhecimento verdadeiro é
apresentada em Fundamentacdo da Metafisica dos Costumes. E pelo agir humano que se
reconhece se uma coisa é verdadeira ou ndo. A Metafisica dos Costumes é, na verdade, um
tratado sobre a ética, isto €, “como a ciéncia dos objetos e leis da liberdade; como filosofia pura
a priori” (SCHONECKER; WOOD, 2014, p. 16). A filosofia transcendental kantiana, ou a
metafisica dos costumes, ndo é uma ciéncia do universal ou do particular, da ideia ou da
experiéncia, mas ¢ “a ciéncia da relagdo entre todos os conhecimentos e os fins essenciais da

razdo humana” ou “o amor que o ser racional sente pelos fins supremos da razdo” (DELEUZE,

2018, p. 7).

O ser humano é autbnomo nao somente na medida em que é capaz de agir conforme sua
propria vontade, mas também quando percebe a necessidade da razdo no seu uso pratico. O agir
ndo € uma acao deliberativa ou pragmatica. Ele é constituido por um dever ético, portanto, é
preciso romper com “os preceitos e formulas, estes instrumentos mecénicos do uso racional”

(KANT, 1985, p. 102), causa da menoridade perpétua dos homens, em prol de uma nova ordem
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filosofica, cujo fundamento é a critica. N&o basta semear novos preceitos ou fazer uma
revolugdo, isso “podera talvez realizar a queda do despotismo pessoal ou da opresséo &vida de
lucros ou de dominios, porém nunca produzird uma verdadeira reforma do modo de pensar
(KANT, 1985, p. 104). E necessario agir em conformidade com o Direito, com as leis que
fundamentam o uso pleno da razéo, para garantir vida digna para todos e estabelecer a condicéo
de convivialidade humana. Assim, deve-se assumir a necessidade de um imperativo, de algo
que ordene querer agir de acordo com a lei — aqui, entendida como principio universal que

garante a igualdade de todos.

Esse principio ndo pode estar desvinculado da liberdade. Ao contrario, somente o
homem livre é capaz de entender a importancia da lei. Diferente desse sujeito autbnomo, ha o
homem heterbnomo, que vive conforme o estado da natureza, da experiéncia, da utilidade,
portanto, 0 homem pragmatico. Esse é um individuo egoista, indiferente aos interesses
coletivos, totalitarios, visto que sua vontade se orienta ndo pelo principio da razdo, mas pela
I6gica do consumo, negando-lhe a importancia da cultura, deixando-o guiar-se pela esfera da
matéria, do util, do econdmico ¢ do poder, de modo que sua existéncia ¢ “constituida sem a

devida preocupagdo com a vida comum” (COELHO, 2012, p. 23).

A concepcdo kantiana de autonomia revela o importante legado deixado pelo
pensamento filos6fico de Socrates, Platdo e Aristoteles. Para Kant, assim como para 0s gregos
classicos, a autonomia € um principio orientador, orthos 16gos. De acordo com Coélho (2012,
p. 25), a formagdo humana “¢ inseparavel da permanente busca da autonomia, da liberdade, da
igualdade, da justica e da efetiva participacao de todos na discussao, definicdo e realizacdo da
vida coletiva, do presente e do futuro dos seres humanos”. O autor acrescenta, ainda, outro
elemento que me parece tdo relevante ao sujeito autbnomo quanto o primeiro: a
responsabilidade (COELHO, 2012). Estabelecida uma interdependéncia entre esses elementos,

0 sujeito é, essencialmente, responsavel.

A responsabilidade € um atributo no plano natural, ou no plano humano. O termo tem
sua origem no verbo latino respondere, que significa “comprometer-se CONsSigo Mesmo ou com
os outros, corresponder a um compromisso solenemente feito” (FARIA, 1962, p. 860), seja no
plano natural ou no plano humano. Evidentemente, nenhum homem alcanga tamanha
empreitada sozinho. Cabe a escola e a universidade “iniciar os humanos na leitura, na escrita,
no estudo e no pensamento, a luz da autonomia, da liberdade, da igualdade e da ética,
certamente o bem comum” (COELHO, 2016, p. 100).
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De acordo com Deleuze (2018, p. 7), o projeto kantiano obedece a um objetivo
fundamental: “os fins supremos da Razdo formam o sistema da Cultura”. No contexto do
lluminismo, cultura, do alemdo Kultur, como explica Nobert Elias (1994, p. 24), “alude
basicamente a fatos intelectuais, artisticos e religiosos e apresenta a tendéncia de tracar uma
nitida linha divisoria entre fatos deste tipo, por um lado, e fatos politicos, econémicos e sociais,
por outro”. Entendemos que a cultura é uma criagdo humana, por meio da qual o0 homem se

realiza como homem.

Inserido no universo da educacéo e da cultura, 0 homem é convocado a se aperfeigoar
incessantemente. Nesse contexto, a escola surge como a mais significativa obra da cultura,
porque sua finalidade “¢ a iniciacdo lenta e persistente, critica e rigorosa dos estudantes no
mundo da reflexdo, da ética, da tecnologia, das letras, das artes e das ciéncias” (COELHO,

2012, p. 93), tornando os sujeitos criticos e transformadores da sociedade.

A consciéncia critica é a representacdo das coisas e dos fatos como se ddo na
existéncia empirica. Nas suas correlagBes causais e circunstanciais. A consciéncia
ingénua (pelo contrério) se cré superior aos fatos, denominando-os de fora, se julga
livre para entendé-los conforme melhor Ihe agradar (FREIRE, 1983, p. 138).

Tomando a educacdo como pratica de liberdade, o pensamento freiriano vai ao encontro
da concepcdo critica de Kant. A pedagogia do oprimido é também uma pedagogia critica em
sentido kantiano, pois tem como principio o conhecimento do que é verdadeiro, 0 rompimento
com o dogmatismo dos saberes e a valorizacdo da experiéncia. Para ambos, o processo de
autonomia ou de conscientizacdo se da na esfera da razdo, evidentemente, mas também — e
principalmente —, na esfera do agir, que Freire, com base em Marx, chama de praxis. Em ambos,
h& uma perspectiva ética-politica da formacdo, que visa garantir o rigor de uma educacédo
humanista e autdbnoma. Freire afirma: “a necessaria promogao da ingenuidade a criticidade nao
pode ou ndo deve ser feita a distdncia de uma rigorosa formacdo ética ao lado sempre da
estética” (FREIRE, 2001, p. 36).

Para discorrer sobre a teoria estética de Kant, é preciso situar sua obra e lembrar que ela
foi escrita no século XVIII, em um momento em que a Estética ainda ndo estava consolidada
como teoria — apesar de ser defendida como disciplina do grande tronco da filosofia, conforme
a definicdo de Baumgarten. Segundo Ranciére (2009, p. 12), “o termo estético no livro de
Baumgarten ndo designa nenhuma teoria da arte. Designa o dominio do conhecimento sensivel,
do conhecimento claro, mas ainda, confuso que se opde ao conhecimento claro e distinto da

logica”.
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Na lingua alemd, Asthetik corresponde ao termo grego aiofyoc, aisthesis, que em
portugués significa sensacdo, o equivalente ao sentido dado por Baumgarten em sua obra:
Meditationes philosophicae de nonnullis ad poema pertinentibus (Consideracoes filosoficas
sobre alguns aspectos pertinentes ao poema), de 1739. Em seu ensaio Aesthetica, de 1950, ele
reconhece: “Estética como (a teoria das artes liberais, a gnoseologia menor, a arte de pensar
belamente, a arte andloga da razdo) é a ciéncia da cognigdo sensivel (BAUMGARTEN, 1750,
apud GUYER, 2008, p. 27). De acordo com Paul Guyer (2008, p. 29), “a ideia central que
emerge na estética do seculo dezoito € a da liberdade da imaginacdo, e foi a atracdo dessa ideia
que forneceu o grande impulso que produziu a explosao da teoria estética no periodo”.

O problema da estética kantiana ja apresentava seus primeiros indicios na obra
Observac6es sobre o sentimento do belo e do sublime, escrita em 1764, mas foi na Critica do
Juizo, de 1790, que ele a consolidou. A primeira ja assinalava que os objetos sdo fenémenos e,
como tais, despertam sentimentos que sdo realidades intuitivas, que operam de forma subjetiva,
permitindo ao sujeito proclamar que algo é ou ndo belo. Desse modo, intuiu uma concepg¢éo do
gosto que, posteriormente, foi formulada nos seguintes termos: “para distinguir se algo ¢ belo
ou ndo, ndo relacionamos representacdo ao objeto através do entendimento, visando o
conhecimento, mas sim ao sujeito e ao seu sentimento de prazer ou desprazer, através da
imaginagdo talvez ligada ao entendimento” (KANT, 2016, p. 99).

Arthur Grupillo (2016, p. 16) explica que o sentimento do belo e do sublime é tratado
de modo indistinto, ou seja, ndo sdo intuidos por meio de conceito. Para o autor, Kant privilegia
“a descricao e a captacdo de ocorréncia desses sentimentos de acordo com a idade, o género, a
nacionalidade e o temperamento” (GRUPILLO, 2016, p. 16), ndo sendo capaz de estabelecer,
nesse momento, uma diferenciacéo entre o que € o belo e o que é o sublime, como fez na Critica
do Juizo. Mary Mathersill (2008, p. 199) esclarece que as verdadeiras raizes da experiéncia
estética “estdo nos saldes e cafés do século dezoito” e que “a medida que as pessoas foram
prestando mais atencdo as obras literarias, visuais e musicais, seu vocabulario mudou”. E no

ambiente aristocrata que o termo gosto adquire forma de conceito.

O novo regime do estético de que se ocupa a “Critica do juizo estético”, porém, ndo
trata ja propriamente da sensibilidade (Sinnlichkeit e ainda menos da Sinnenlehre),
mas do sentimento (Gefihl), isto é da capacidade de o sujeito ser afectado (€ isso que
é dito pela expressdao Empfindung) em si mesmo e no seu intimo, da sua vivéncia
enquanto tal, tenha esta por ocasido ou motivo uma representacdo sensivel, ou um
representagdo intelectual. E o modo subjectivo da vivéncia, ndo o seu contelido
objetivo (seja ele sensivel ou intelectual), o que decide da sua qualidade ou condi¢do
estética. Pelo novo sentido que atribui ao estético, Kant abre as portas ao Romantismo
(SANTOS, 2010, p. 45).
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Mas é somente partir da Dissertacdo de 1770, intitulada De mundi sensibilis atque
inteligibileis, que Kant “estabelece a distingdo entre 0 mundo dos fendmenos e o mundo dos
numenos” (PASCAL, 2005, p. 17). Esse debate o acompanha durante toda a sua obra posterior,

sobretudo, nas trés Criticas.

Quaisquer que sejam o modo ou 0s meios pelos quais um conhecimento se relaciona
aos objetos, aquele pelo qual se relaciona imediatamente a eles, e a que todo
pensamento como meio se dirige, € a intuicdo. Ela sé tem lugar, porém, na medida em
que o objeto nos é dado; isto, porém, s6 é por seu turno possivel, pelo menos para nos,
seres humanos, caso afete a nossa mente de um certo modo. A capacidade
(receptividade) de receber representacoes através do modo como somos dados, assim,
por meio da sensibilidade, e apenas ela nos fornece intuicGes; [...] (KANT, 2015, p.
71).

Dessa forma, Kant pretende corrigir o racionalismo dogmatico presente na metafisica
tradicional, sem implodi-lo e sem negar sua contribuicdo para a sistematizacdo do pensamento
filosofico ocidental. Por outro lado, acentua a importancia da sensibilidade como critério de
conhecimento. Para o filésofo prussiano, a sensibilidade € um modo de apreensao dos objetos,
dos seres, do mundo, portanto, € um modo de manifestacdo da faculdade do conhecer. Segundo
Santos (2010, p. 36), “o que ele faz é verdadeiramente o que se poderia chamar de abordagem
fenomenoldgica, dada sob a forma de uma anéalise da experiéncia estética — do juizo estético ou
juizo de gosto — no intuito de captar, interpretar ¢ compreender o que nela esta envolvido”,
tomando forma mais evidente nas suas trés Criticas.

A Critica da Razdo Pura estd dividida em duas grandes partes: 1) Estética
Transcendental — que se refere ao estudo das condigdes formais (espaco e tempo), materiais
(sensacBes em geral) e das condicOes suficientes da sensibilidade (os fenbmenos), ou como o
proprio Kant (2015, p. 72) denomina: “ciéncia de todos os principios da sensibilidade” ou uma
ciéncia da intuicdo, cuja faculdade é a sensibilidade; e 2) Logica Transcendental — que trata das
formas da razéo e sua acdo por meio do conceito puro do intelecto ou das categorias ou a ciéncia
do intelecto em geral, cuja faculdade € o entendimento. A ldégica kantiana pode ser
compreendida em um duplo sentido. Assim, a primeira critica pode ser entendida como o estudo
propedéutico a Critica do Juizo, em que a tese de Kant se consolida, qual seja, a demonstracao
de que a faculdade do juizo € uma atividade mediadora sem a qual nenhum conhecimento &
valido e verdadeiro. Sensibilidade e entendimento séo faculdades distintas, mas para que haja
conhecimento uma depende, necessariamente, da outra e a totalidade dessa unido s6 pode

resultar em um juizo estético.
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Se denominamos sensibilidade a receptividade de nossa mente para receber
representacdes, na medida em que ela é afetada de algum modo, entdo o entendimento,
por outro lado, é a faculdade de produzir representagdes por si mesma, ou a
espontaneidade do conhecimento. E préprio da natureza que a intuico s possa ser
sensivel, i. é, que s6 contenha 0 modo como somos afetados pelos objetos. Por outro
lado, a faculdade de pensar o objeto da intuigdo sensivel é o entendimento. Nenhuma
dessas propriedades pode ser preferida a outra. Sem sensibilidade nenhum objeto nos
seria dado, e sem entendimento nenhum seria pensado. Pensamento sem contelido sdo
vazios, intuicdes sem conceitos sdo cegas. Por isso, tornar sensiveis 0s seus conceitos
(i. e., acrescentar-lhes o objeto na intuicdo) é tdo necessario quanto tornar
compreensiveis suas intui¢des (i. e., coloca-las sob conceitos). Ambas as faculdades
ou capacidades também ndo podem trocar suas funcfes. O entendimento ndo pode
instruir nada, e os sentidos nada podem pensar. Somente na medida em que eles se
unifiqguem pode surgir um conhecimento e nem por isso, contudo, pode-se mesclar as
contribuicOes de cada qual; tem se antes boas razdes para cuidadosamente separa-las
e distingui-las uma da outra. Por isso distinguimos a ciéncia das regras da
sensibilidade em geral, i é, a estética, das ciéncias das regras do entendimento em
geral, i é., alogica (KANT, 2015, p. 97).

Dessa relacdo de mediacgdo surge a capacidade de julgar de modo claro e distinto o que
faz algo ser belo. Ao definir o juizo do gosto como sendo o juizo do belo, Kant cai nas tramas
da metafisica tradicional, segundo a qual a definicdo de belo esta vinculada a nogdo de ética,
aquilo que tem por fim “saber como conduzir o que nos é proprio” (ARISTOTELES, Et. Nic.,
XI11, 1142 a, 10-11). Nesse caso, 0 juizo estético, ao estabelecer uma relacao entre particular e
universal, entre sentimento e entendimento, deve reconhecer a beleza de um objeto seguindo o
critério teleoldgico.

Para Kant, uma coisa ndo pode ser bela em si mesma. Pelo contrario, um objeto s6 pode
ser considerado belo quando se manifesta a um sujeito, porquanto para Kant (2016, p. 107) “o
gosto ¢ a faculdade de julgar um objeto ou um modo de representacdo mediante um agrado ou
um desagrado, sem qualquer interesse. Um objeto de tal agrado chama-se belo”. O juizo estético
é desprovido de qualquer ideologia. Ele apreende o objeto e elabora um conceito a partir do
sentimento de prazer e desprazer. Assim, uma estatua nao € bela em si mesma, mas sim quando
ela € capaz de despertar um sentimento de satisfacdo ou insatisfacdo no sujeito que a vé. Uma
estatua greco-romana pode ser bela para um estudioso helenista, mas ndo para um estudioso de
arte contemporanea.

E a mediac&o entre particular e universal que forma o homem esclarecido e o faz emitir
valor sobre um determinado objeto, qualificando-o como belo ou feio, estético ou ndo-estético,
na propor¢do de seu telos — fim. Por isso, Ranciere (2009) entende que Kant ndo conseguiu

elaborar de forma sistematica uma teoria Estética.

Para ele [Kant], ndo existe uma estética pensavel como teoria do conhecimento
confuso. E a critica da faculdade de julgar ndo conhece a “estética” como teoria. Ela
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conhece apenas 0 adjetivo “estético”, que designa um tipo de julgamento e ndo um
dominio de objeto. Apenas no contexto do romantismo e do idealismo pés-kantiano,
através dos escritos de Schelling, dos irméos Schlegel ou de Hegel, a estética passaram
a designar o pensamento da arte — ndo sem fazer acompanhar, de resto, por uma
insistente declaracdo da impropriedade do termo é soa partir dai que, sob o nome de
estética, se opera uma identificagdo entre o pensamento da arte — o pensamento
efetuado pelas obras de arte — e certa no¢do de “conhecimento confuso”: uma ideia
nova e paradoxal, ja que, ao fazer da arte o territério de um pensamento presente fora
de si mesmo, idéntico ao ndo-pensamento, ela relne os contraditdrios; o sensivel
como ideia de Kant. Isto ¢, ela faz do “conhecimento confuso” ndo mais um
conhecimento menor, mais propriamente um pensamento daquilo que ndo pensa
(RANCIERE, 2009, p. 12).

Conforme Ranciére (2009), o pensamento kantiano da Critica do juizo do gosto néo foi
capaz de romper com a hegemonia do universal sobre o particular. Segundo esse filésofo, a
obra de Schiller, Cartas sobre a educacdo estética do homem, constitui o paradigma para se
pensar a formacdo humana fundamentada numa concepc¢éo estética, pois para Ranciére (2009,
14), “no regime estético, essa identidade de um saber e de um ndo-saber, de um agir e de um
padecer, que radicaliza em identidade de contrarios a claridade confusa de Baumgarten,

constitui-se no proprio modo de ser da arte”.

2.4 Schiller: o Pensamento Estético e a Formacao do Ser Humano

O pensamento estético de Friedrich Schiller, de fato, ndo é uma repeti¢éo da concepcao
estética de Kant, mas é inegavel que a teoria estética schilleriana lhe € devedora em muitos
aspectos. Schiller admite a influéncia das ideias kantianas na formulacdo de sua teoria sobre a

formacdo estética do homem. Em sua primeira Carta dirigida ao principe Friederich, ele afirma:

Minhas ideias, nascidas antes do trato regular comigo mesmo que da rica experiéncia
do mundo ou da leitura, ndo negaram sua origem; serdo culpadas de varias falhas, mas
ndo de sectarismo; irdo antes cair por fraqueza prépria que ficar em pé por autoridade
e forca alheia.

Né&o quero ocultar a origem kantiana da maior parte dos principios em que repousam
as afirmacles que se seguirdo; a minha incapacidade, entretanto, e ndo aqueles
principios, fique atribuida a reminiscéncia de qualquer escola filos6fica que acaso a
vos se imponha (SCHILLER, 2013, p. 21).

Segundo Marcio Suzuki (2013, p. 9-10), a proposta de Schiller ndo é refutar o
pensamento kantiano, mas demonstrar “aquilo que falta para a completude do sistema, a saber:
uma dedugdo objetiva do juizo do gosto”. Para Kant, o gosto ¢é algo totalmente subjetivo. A
subjetividade do gosto termina por ndo levar em conta as condic@es culturais, sociais e politicas
das obras de arte. Schiller (2013) propde que o belo ndo seja apenas subjetivo ou objetivo. Nao

se trata de saber se é a matéria ou a forma que determina que uma obra de arte seja bela, mas
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as duas dimensdes estdo imbricadas. Da conexdo entre matéria e forma, ja proposta por Kant,
Schiller extrai um outro elemento: o impulso ludico. A solucdo achada por Schiller serd o dever
ser, 0 imperativo categorico puro. Uma obra de arte pode ser bela para uma pessoa e para outra
ndo, isso subjetivamente. O que vai definir a beleza ndo sera o aspecto subjetivo, mas o objetivo.
Assim, ndo sdo somente as emocdes do ser humano que contam, mas toda a sua vida. Schiller

demonstra, assim, 0 mesmo que 0s gregos enfrentaram: a formag&o humana.

Ao buscar um fundamento objetivo para o belo, a estética de Schiller é animada por
esse desejo de ver “o mais eficaz de todos os moéveis, a arte formadora de almas,
elevado a condigdo de uma ciéncia filos6fica”. Para tanto, essa nova disciplina nédo
pode ser construida sobre um mero jogo subjetivo entre imaginacéo e entendimento —
jogo mediante o qual Kant deduzia o juizo do gosto na Critica do Juizo — mas
precisava, tanto quanto possivel, ter uma pretensdo a validade universal determinada
na propria razao: “Assim como a verdade e o direito, também a beleza, parece-me,
tem de residir em fundamentos eternos, e as leis originarias da razdo tém de ser
também leis do gosto”. Todo o empenho de Schiller serd, por conseguinte, o de
mostrar como essa amarragdo do juizo estético aos principios da razdo (SUZUKI,
2013, p. 11).

Para Schiller, a arte ndo é mera técnica que se encerra em si mesma, como um objeto
resultante da manipulagdo humana. A arte é um artefato cultural, uma atividade humana que
expressa a natureza do homem em sua totalidade. O artista é por exceléncia aquele que é capaz
de imprimir uma forma a matéria e fazer surgir dali uma obra de arte. Essa obra nunca sera a
mesma, porque os elementos materiais e humanos sdo distintos, como também o séo o tempo e

0 espaco.

Poucos homens sdo dotados da faculdade de ver; ha ainda menos homens que possuem
a capacidade de exprimir. Agora, a hora em que os outros estdo dormindo, ele esta
curvado sobre a mesa, langando sobre a folha de papel 0 mesmo olhar que ha pouco
dirigia as coisas, lutando com seu lapis, sua pena, seu pincel, langando a agua do copo
até o teto, limpando a pensa na camisa, apressando, violento, ativo, como se temesses
que as imagens lhe escapassem, belicoso, mas sozinho e debatendo-se consigo
mesmo. E as coisas renascem no papel, naturais e, mais do que naturais, belas; mais
do que belas, singulares e dotadas de uma vida entusiasta como a alma do autor
(BAUDELAIRE, 1995, p. 858).

Desse modo, a arte se revela como expressdo maxima da condi¢do humana porque ela
nasce do espirito livre. Enquanto os outros dormem, o homem livre pinta, como faz o artista de
Baudelaire. Ele é o homem do tempo livre, do tempo kairoldgico, portanto, da liberdade e da
graca. Ele é o homem do tempo da poesia e da prosa, que contraria as forcas do capital, expressa
no século XXI na forma assustadora do neoliberalismo, a que Dartot e Laval (2017) chamam

de “tragédia do ndo comum” resultante nao
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Do fato de a humanidade ignorar o que a espera, mas de ser dominada por grupos
econdmicos, classes sociais e castas politicas que, sem abrir mao de nenhum de seus
poderes e privilégios, querem prolongar o exercicio da dominacdo por meio da
manutencdo, da guerra econbémica, da chantagem do desemprego, do medo dos
estrangeiros. O impasse em que nos encontramos é testemunha do desarmamento
politico das sociedades. Ao mesmo tempo que pagamos o preco da ilimitagdo
capitalista, somo atormentados pelo enfraquecimento consideravel da “democracia”,
isto é, dos meios que, apesar de raros e limitados, possibilitavam conter a logica
econdmica dominante, conservar espagos Vvitais ndo mercantis, apoiar instituicdes
regidas por principios que nao fosse os do lucro, corrigir ou atenuar os efeitos da “lei
da concorréncia mundial (DARTOT; LAVAL, 2017, p. 17).

Em todos os tempos, a arte foi vista como um artefato cultural. Em Platdo, Homero é o
educador por exceléncia, pois pela arte da poesia desperta os homens para a busca de um
elevado sentido de nobreza e de virtude. Em Aristételes, a arte € uma criagdo capaz de fazer do
homem um ser melhor, portanto, um ser justo e bom. A arte assume, assim, a condigéo de
catarse.

Nos tempos modernos, o problema do belo e da arte se centra na questdo do universal e
do particular, do sentimento e do entendimento, atravessando toda a Modernidade até chegar a
ideia de que a arte ndo € um estado de espirito, mas uma expressdo da natureza do homem
historico, social, politico, econébmico, religioso. A arte €, assim, uma criacdo humana e, como

tal, participa do universo da cultura.

Em matéria de arte e a cultura, a sociologia contemporanea terd ampliado a nossa
compreensdo do universo da producdo das obras, das l6gicas de sua difusdo comercial
como das préticas que as acompanham. Portanto, ela ndo resolve o velho enigma que
constitui o encontro — o equivoco, diriam 0s mais pessimistas — entre um espectador
e uma obra de arte qualquer, nobre ou popular. Por mais intimo que seja, o prazer que
se pode ter da leitura de um romance, da contemplacdo de um quadro, da escuta de
um concerto resulta de um conjunto de fatores ligados & educacdo, a cultura em
sentido geral, assim como a historia pessoal. No entanto, este prazer estético é ao
mesmo tempo espiritual e sensitivo, trivial ou ilustre, existe, de fato, porque repete a
experiéncia sem que nos preocupemos demasiado com as com as determinacdes a que
responde (OLIVESI, 2012, p. 7).

Por ter como objetivo formar o ser humano pelas leis estéticas, isto é, do belo e da arte,
demonstrando que o modo de sentir e pensar humano é revelado na arte como técnica de
construcdo do mundo, Schiller assume grande relevancia no estudo desse campo. Para o
filésofo, a arte é uma realidade humana capaz de fazer o ser humano pensar acerca de si 0
mundo. Quanto mais o0 homem se interessa pela arte, mais se aperfeicoa e se torna belo, o que
nao ¢ tarefa facil, visto que “o artista ¢ filho de sua época” (SCHILLER, 2013, p. 47), portanto,
n&o esta isento de sua influéncia. Contudo, o pensador é consciente de que o homem esta sujeito
as “corrupcdes de sua época” (SCHILLER, 2013, p. 48).
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O centro da teoria estética schilleriana é a questdo do gosto. Contudo, esse ndo € um ato
espontaneo. O ser humano do gosto é aquele que prefere a esséncia a aparéncia; é uma pessoa
cheia da graca - de um espirito agradavel, contrario ao homem selvagem e barbaro, que prefere

o mundo da utilidade a vida no espirito - refiro-me, aqui, ao conceito de agdo em Hanna Arendt.

Agir, em seu sentido mais geral, significa tomar iniciativa, iniciar (como indica a
palavra grega archein, “comegar”, “conduzir” e, finalmente “governar”), imprimir
movimento a alguma cosia (que é o significado original do termo agere). Por
constituirem um initium, por serem recém-chegados e iniciadores em virtude do fato
de terem nascido, os homens tomam iniciativas, sdo impelidos a agir [...] ndo é inicio
de algo, mas de alguém que ¢, ele préprio, um iniciador (ARENDT, 2019, p. 219).
Schiller critica o carater mercantil da sociedade de seu tempo, que estava submetendo o
homem ao plano da utilidade, da selvageria e da barbarie. Para ele, “a ilustracdo do
entendimento, da qual se gabam ndo sem razédo os estamentos refinados, mostra em geral uma
influéncia tdo pouco enobrecedora sobre as intengdes que até, pelo contrario, solidifica a
corrupcao por meio de maximas” (SCHILLER, 2013, p. 34). O homem do campo, por exemplo,
ndo podia emitir nenhum juizo sobre o que é arte e o0 que € belo, posto que ndo estava inserido
no mundo da cultura erudita. A sociedade refinada ndo era somente criteriosa; era também
excludente. O gosto era definido conforme a sofisticagdo do sujeito.
Mikhail Bakhtin, em sua obra Cultura popular na Idade Média e no Renascimento: o
contexto de Francois Rabelais, ilustra a natureza da sociedade refinada da Idade Moderna que
ainda se encontrava atravessada pelo regime da dominagao dos cultos sobre os néo cultos, dos

eruditos sobre os ignorantes. Para esse pensador,

A concepcao estreita do carater popular e do folclore, nascida na época pré-romantica
e concluida essencialmente por Herder e os roménticos, exclui quase que totalmente
a cultura especifica da praca e também o humor popular de toda a riqueza das suas
manifestagdes. Nem mesmo posteriormente os especialistas do folclore e da histdria
literaria consideraram o humor do povo na praca publica como um objeto digno de
estudo do ponto de vista cultural, histérico, folcldrico ou literario (BAKHTIN, 1987,

p. 3).

Essa consideracdo de Bakhtin revela o quanto a cultura popular era desmerecedora de
atencdo. Desde entdo, novas formas de desclassificagdo do popular aparecem continuamente
nas sociedades contemporaneas. Para Bakthin (1987), a obra de Rabelais € uma expressao de
um homem preocupado em defender as praticas culturais populares, especialmente o riso, que
era uma atitude vergonhosa, de deboche, como forma de arte e como fazendo parte da educacao
de um povo. Ao citar Rabelais, Bakhtin (1987) quer demonstrar que j& mesmo antes da

ilustracdo existiam pensamentos que questionavam a cultura erudita.



76

Analisando as praticas culturais do tempo de Rabelais, Bakthin (1987, p. 3) percebe que
0 homem camponés também se impunha como um artista, contrariando o modo de ver, sentir e
pensar a cultura: “o mundo infinito das formas e manifestagdes do riso opunha-se a cultura
oficial, ao tom sério, religioso e feudal da época”.

O que Schiller propde é uma revolucao na questdo do gosto. O gosto ndo € apenas uma
questdo de forma ou matéria, €, sobretudo, uma questdo de liberdade. A seguinte afirmacdo de
Jorge Coli (1988, p. 117) esclarece o conceito de gosto em Schiller: “gostar ou ndo gostar nao
significa possuir uma ‘sensibilidade inata’ ou ser capaz de uma ‘fruigdo espontanea’ — significa
uma reacdo dos elementos culturais que estdo dentro de nés diante do complexo cultural que
esta fora de nos, isto € a obra de arte”.

O gosto é a faculdade de emitir valor sobre objetos de arte, mas esse juizo somente pode
se dar no contexto em que 0s sujeitos produtores estdo inseridos. Na concepc¢do de Schiller,
apenas o homem livre pode emitir um juizo sobre a arte, porque a liberdade tem um carater
eminentemente antropoldgico e politico. Ela ndo é uma acéo isolada e individual. A liberdade
¢ uma acdo comunitaria, que obedece a ordem da totalidade, da igualdade entre os seres
humanos. Pensada assim, a liberdade é a concretude do ser humano belo.

Quando Schiller se propbs a tarefa de construir uma teoria estética, pensou em como
aperfeicoar a natureza humana, visando garantir que todos os homens sejam iguais. Sua
perspectiva ndo é formar um homem interior, mas levar o homem a plena realizacdo de suas
potencialidades, portanto, ir ao encontro de sua totalidade, o que sé € possivel na conjuncéo dos
instintos formal e material, entendimento e sentimento, elaborando uma critica rigorosa aqueles

que costumam priorizar a forma em detrimento da matéria ou vice-versa.

Aqueles filésofos que se entregam cegamente a dire¢do do sentimento na reflexdo
sobre este objeto ndo podem alcancar nenhum conceito de beleza, pois que ndo
distinguem absolutamente nada no conjunto da impressdo sensivel, Os outros, que
tomam o entendimento como guia exclusivo, jamais podem alcangar um conceito de
beleza, pois no todo nada veem além das partes, e 0 espirito e matéria aparecem-lhes
eternamente separados, mesmo em sua unidade mais perfeita. Os primeiros temem
suprimir a beleza dinamicamente, isto é, como forca ativa, quando devem separar 0
que esta ligado ao sentimento; os outros temem suprimi-la logicamente, isto é, como
conceito, quando devem unificar o que esta separado no entendimento (SCHILLER,
2013, p. 88).

A proposta de Schiller ndo é a harmonia entre as formas da sensibilidade e o
entendimento. Na perspectiva schilleriana, essas duas facetas do conhecimento sdo distintas,
porém, complementares e necessarias ao saber estético. Somente na conjuncao dessas formas

de conhecimento é que o homem pode se tornar verdadeiro, isto é, cidaddo. Desse modo,
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Schiller, na esteira de Kant (2015), propds pensar a estética por meio do impulso ludico, um
tipo de imbricacdo entre o impulso formal e material. Esse regime pode ser chamando de estado
do paradoxo. O que seria isto? Em termos rancieriano “é pura suspensiao, momento em que a
forma é experimentada por si mesma. O momento de formac¢do de uma humanidade”
(RANCIERE, 2014, p. 34), ou ainda, “a ruina do sistema da representagao, isto ¢, de um sistema
em que a dignidade dos temas comandava a hierarquia dos géneros da representacdo (tragédia
para os nobres, comédia para a plebe; pintura de histéria contra pintura de género, etc)”.
(RANCIERE, 2014, p. 47).

Schiller € um filésofo romantico, ndo no sentido vulgar. O pensador romantico nao é
um ingénuo, desprovido da capacidade de refletir. Ele é o homem que devota esperanca ao
homem integrado, cultivado. Para Schiller, o homem nédo é somente um produto da natureza,

mas um ser essencialmente cultural.

A cultura ndo é uma roupa que se vista ou se dispa ao prdprio prazer, ndo é qualquer
coisa acidental ou secundéria, mas é um elemento constitutivo da esséncia do homem,
ela faz parte da natureza humana. Sem cultura ndo é possivel existir a pessoa
individualmente, nem o grupo social (MODIN, 1998, p. 15).

Assim como os gregos, Schiller buscou na cultura um elemento fundamental para a
compreensdo do homem estético. Contudo, ele esta consciente de que 0 homem da cultura esta
sujeito as leis da natureza e a historicidade. Essa concepcao esta explicitada na ideia schilleriana
de impulso, segundo a qual o homem é um ser constituido de forma e matéria, como na
metafisica grega e no criticismo kantiano, no entanto, isso ndo resolve o problema da ingeréncia
da vida, da sociedade e do estado.

Com isso, Schiller (2013) converte o problema do homem na questdo central de sua
estética, estabelecendo uma distincdo entre o que € o estado da natureza e o estado da razéo,
para depois versar sobre o estado estético, seja no ambito humano ou politico. Viver em
conformidade com o primeiro € deixar-se conduzir pela “selvageria [e pela] lassidao”
(SCHILLER, 2013, p. 33); viver unicamente de acordo com o plano da razéo € deixar que lhe
roubem “a forga e o fogo da fantasia” (SCHILLER, 2013, p. 34). Dominado por um ou outro
desses polos, 0 homem moderno cai nas tramas da autossuficiéncia, do egoismo, da servidéao e
da barbarie. O fim da educacéo estética em Schiller (2013), segundo Ranciére (2014, p. 49), “¢

formar homens capazes de viver numa comunidade politica livre”.

Na esteira da definicdo kantiana do julgamento sem conceito — sem submissdo do
dado intuitivo a determinagéo conceitual -, Schiller assinala a partilha politica, ou seja,
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0 que estd em jogo nessa operacdo: a partilha entre 0s que agem e 0s que suportam;
entre as classes cultivadas, e as classes selvagens, afundadas na fragmentacéo do
trabalho e da experiéncia sensivel. O “estado estético” de Schiller, suspendendo a
oposiG&o entre entendimento ativo e sensibilidade passiva, quer arruinar, com a ideia
da arte, uma ideia da sociedade fundada sobre a oposi¢do entre os que pensam e
decidem e os que sfo destinados aos trabalhos materiais (RANCIERE, 2014, p. 66).

Desse modo, percebemos que a base fundamental do sistema filosofico estético de
Schiller é sua teoria da educacdo estética do homem, na qual ele supera o antagonismo
antropolégico. Foi Schiller (2013, p. 55) que, de forma mais reflexiva, consolidou a nogao de
que o ser humano ¢ “alternancia do estado”, ora ele age mais subjetivamente, ora mais

objetivamente, porém a pessoa permanece, 0 que € proprio do regime estético da arte.

Dai nascem as duas tendéncias oposto no homem, as duas leis fundamentais da
natureza sensivel-racional. A primeira exige realidade absoluta; deve tornar mudo
tudo o que é mera forma e trazer ao fendmeno todas as suas disposicoes. A segunda
exige a formalidade absoluta: ele deve aniquilar em si mesmo tudo que € apenas
mundo e introduzir coeréncia em todas as suas modificagGes; em outras palavras deve
exteriorizar todo o seu interior e formar todo o exterior (SCHILLER, 2013, p. 57).

Como suprimir essa contradicdo, essa ambivaléncia na constituicdo do ser humano?
Essa foi uma questdo que perpassou toda a historia da filosofia até o século XVIII. O primeiro
a enfrenta-la foi Kant, como admite o proprio Schiller, pois, segundo Suzuki (2013, p. 10), “a
estética kantiana parece ter permanecido uma mera propedéutica — a medida que ‘preparou 0s
fundamentos’ — a teoria da arte”. Para resolver essa questdo, cujo foco estava na disputa entre
o universal e o particular, Schiller cria um terceiro impulso, a saber: o ludico, que surge da
reciprocidade entre os impulsos material e formal. O primeiro impulso “parte da existéncia do
homem ou de sua natureza sensivel, ocupando-se em submeté-lo as limitacdes do tempo e em
torna-lo matéria [...]; este impulso exige, portanto, que haja modificacdo, que o tempo tenha
conteudo” (SCHILLER, 2013, p. 59); o segundo impulso “parte da existéncia absoluta do
homem ou de sua natureza racional, e estd emprenhado em p6-lo em liberdade, levar harmonia
amultiplicidade dos fendmenos e afirmar a pessoa em detrimento de toda alternancia de estado”
(SCHILLER, 2013, p. 60). O impulso ltdico surge exatamente da confluéncia entre a forma e
a materia. E é ao ser inserido no universo da cultura, ndo como um fazer erudito ou popular,

mas como uma poética do conhecimento, isto €,

Vigiar e assegurar os limites de cada um dos dois impulsos é tarefa da cultura, que
deve igual justi¢a aos dois e ndo busca afirmar apenas o impulso racional contra o
sensivel, mas também este contra aquele, Sua incumbéncia, portanto, € dupla: em
primeiro lugar, resguardas a sensibilidade das intervencdes da liberdade; em segundo,
de defender a personalidade contra o poder da sensibilidade. A primeira ela realiza
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pelo cultivo da faculdade sensivel; a outra pelo cultivo da faculdade racional
(SCHILLER, 2013, p. 63-64).

Chamaremos de “reciprocidade paradoxal” a solugcdo que Schiller encontra para o
problema da estética. Por ela, entendemos o que Schiller denominou de impulso ladico, isto é,
a reciprocidade entre os impulsos material e formal. Mais exatamente, a reciprocidade
paradoxal é o que liga e desliga os impulsos. Na arte de brincar, o elemento que estabelece a
reciprocidade é o brinquedo. Na sala de aula, o elemento que gera a reciprocidade entre a forma
e a matéria é o livro. E por meio dessa reciprocidade, que nunca é linear, ou conciliadora, que
surge a beleza. A beleza, reforga Schiller (2013), se manifesta no ato de jogar, pois € no “jogo
que o homem se torna livre”. A beleza €, assim, o fio condutor de toda agao verdadeiramente
humana e livre. A beleza é a faculdade de saber estabelecer mais que um “equilibrio” em meio
ao antagonismo desses impulsos. E a capacidade de estabelecer relagdes por meio do
contraditério, por meio do dissensual (RANCIERE, 2018). A beleza é uma forma de vida que
“dita ao homem a dupla lei da formalidade e das realidades absolutas” (SCHILLER, 2013, p.
76).

Pela beleza, 0 homem sensivel é conduzido & forma e ao pensamento; pela beleza, o
homem espiritual é reconduzido a matéria e entregue de volta ao mundo sensivel. [...].
A beleza liga os dois estados opostos de sensagdo e pensamento, e ainda assim nao ha
meio-termo entre os dois. A certeza daquilo é dada pela experiéncia; a dito
imediatamente pela razdo (SCHILLER, 2013, p. 87).

A beleza interrompe a oposicao entre matéria e forma e estabelece um efeito paradoxal,
uma interrupcao, uma suspensdo. Ela neutraliza os efeitos da sensibilidade e do entendimento,

fazendo surgir a “livre aparéncia”, expressa nos seguintes termos por Rancicre.

Para compreender esse aparente paradoxo que vincula a politicidade da arte a sua
autonomia mesma, é necessario fazer uma pequena viagem de volta examinando uma
das primeiras formulagBes da politica inerente ao regime estético da arte. Ao fim da
décima quinta de suas Cartas sobre na educacdo do homem publicacGes em 1795,
Schiller construiu um cenério da exposi¢do que reflete um estatuto da arte e de sua
politica. Ele nos instala imaginariamente & face de uma estatua grega conhecida como
Junon Ludovisi. A estatua diz ele, uma “livre aparéncia”, encerrada em si mesma. A
expressdo evoca uma orelha moderna o eu-contaminante do célebre Clement
Greemberg mas “encerramento sobre si mesmo” se revela um pouco mais complicado
do que o gostaria o paradigma modernista da autonomia material da obra. N&o se trata
aqui nem de afirmar o poder iluminado da criacdo artistica nem de desmontar o0s
poderes especificos de um médium. Ao contrario, 0 médium em jogo ndo é a matéria
sobre onde o artista trabalha. E um meio sensivel, em sensorium particular, estranho
as formas ordindrias da experiéncia sensivel. Mas, esse sensorium ndo se identifica a
presenca eucaristica do agora/isto é, nem a claridade sublime do Outro. Esse que a
“livre aparéncia” da estatua grega manifesta é a caracteristica essencial da divindade,
seu “0cio” ou “indiferenga”. O proprio da divindade é ndo querer nada, de realiza-los.
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E a estatua tem sua especialidade artistica de sua participacdo nessa ociosidade, nessa
auséncia de vontade. Em face do deus dcio, o espectador é ele mesmo em um estado

que Schiller define como esse do “livre jogo” (RANCIERE, 2004, p. 41).%°
Percebemos que o livre jogo proposto por Schiller (2013) equivale a faculdade de
imaginar. Para Ranciére (2018b, p. 3), “a imaginagdo ¢ o poder de criar novas formas, ¢ a
politica € um assunto da imaginagdo. A maneira como se ocupa uma rua, uma universidade,
uma fabrica, cada vez ¢ um novo desafio, e ndo so invengdes e fantasias”. Assim, a arte € uma
forma de vida, ndo somente as producdes artisticas como musica, pintura, escultura, poemas ou
imagens. O exercicio da faculdade estética ocorre nas manifestacGes politicas. Sem a
imaginacdo o que resta é a dominagdo. A tarefa da arte ndo é propriamente emancipar, mas

provocar, espantar, interrogar, questionar, criar novos sentidos. A arte é possibilidade.

A arte ndo ensina nada (e quando tenta fazé-lo fracassa fatalmente, porque nos priva
da aventura estética em nome de uma empresa pedagdgica), mas na sua frequentacéo
apaixonada podemos chegar a aprender muito sobre o que significa ver e dar a ver,
olhar e ressignificar, contemplar e dar sentido (PELLEJO, 2014, p. 73-74).

Percebemos que tanto a proposicdo de Schiller (2013) como a de Ranciére (2014)
centram-se na ideia de uma liberdade politica para além da liberdade moral, pois sem uma
verdadeira politica, o ser humano torna-se corrupto, barbaro, inominavel, desleal, ganancioso,
frivolo, desonesto.

Podemos dizer que para ambos os filosofos, a politica € um jogo, uma aventura, criacdo
de novas formas de resisténcias; é rebelar-se aquilo que gera dominagdo. Alguém disse certa
vez que “rir ¢ uma forma de resistir”. O ludico, enquanto dimensao que gera a espontaneidade,
ativa a curiosidade, provoca a imaginacdo e ¢ um impulso politico. E segundo Ranciére, é

através dessa acdo estética que o homem se torna autbnomo, implodindo aquilo que ja

20 Pour comprendre cet apprent paradoxe qui lie la politicité de I’art a son autonomie méme, il est utile de faire um
petit Voyage em arriére em examinant I’une des premiers formulations de la politique inhérente au régime
esthétique de I’art. A la fin de la Quiziéme de ses Lettres sur l’education esthétique de I’homme publiée em 1975,
Schiller construit un scénario d’exposition qui allégorise un statut de 1’art e de as politique. Il nous instale
imaginairement en face d’une statue grecque connue comme la Junon Ludovis. La statue est, dit-il, une “libre
apparence”, close su ele-méme. L’expression evoque a une orielle moderne le self-containment célébré par
Clement Grenberg. Mais cette “cloture sur soi” se révéle um peu plus compliquée que ne le voudrait le paradigme
modernisme d’autonomie matérielle de I’oeuvre. Il ne s’agit ici ni d’affirmer le pouvoir illimité de création de
I’artiste ni de démontrer les pouvoirs spécifiques d’um medium. Ou plutdt, le medium en jeu n’est pas la matiére
sur laquelle Iartiste travaille. C’est um milieu sensible, um sensorium particulier étranger au formes ordinaires de
I’expérience sensible. Mais ce sensorium ne s’indifie ni a 1a présence eucharistique du voice ni a 1’éclair sublime
de I’Autre. Ce que ela ‘libre apparence” de la statue grecque manifeste, c’est la caractéristique essentielle de la
divinité, son “oisivenré” ou “indefférence”. Le propre de la divinité est de ne rien vouloir, d’étre libérée du souci
de se proposer des fins et d’avoir a les réaliser. Et la statue tient as spécificité artistique de as participation a cette
oisiveté, a cette absence de volonté. Em face de la déesse oisive, le spectateur est lui-méme dans um état que
Schiller définit comme celui du “libre jeu” (RANCIERE, 2004, p. 41).
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mencionamos, os efeitos de uma nocdo de modernidade inventada para justificar a légica das

desigualdades.

Autonomia de pensamento néo significa que os trabalhadores tiveram um pensamento
absolutamente especifico para sua classe. Isso significa que eles foram capazes de
pensar com os outros. E isso é o mais dificil de admitir. No pensamento hierarquico
tradicional, havia pessoas na base que trabalhavam com as méos e, acima, aquelas que
pensavam com a cabeca. A tradicdo progressista moderna, por outro lado, celebrou os
trabalhadores que produziram a riqueza da sociedade e os lutadores operarios que
lutaram contra a exploracdo. Mas, ela ndo queria que eles fizessem mais do que
trabalhar e lutar. Quando eles comecaram a pensar, raciocinar e escrever nao
simplesmente como representantes de sua classe, mas como detentores de uma
inteligéncia igual a qualquer outra, ela rapidamente os denunciou como pequenos
burgueses infiltrados na classe trabalhadora (RANCIERE, 2018, p. 4).

A sociedade contemporanea, contraria aquilo que Schiller (2003) defendia, marcada
profundamente pela dicotomia entre natureza e razdo, ndo s6 tem negado a importancia do
homem estético schilleriano, como tem fortalecido o0 homem individual, um sujeito egocéntrico,
desprovido da cordialidade, desconhecedor do espirito de convivialidade e, pior, desprovido de
“amor de si”?’. O homem contemporaneo esta cada vez mais mergulhado no lamacal da
estupidez, da aparéncia, da visibilidade técnica. Esta Gltima, a que me parece ainda mais voraz,
transformou a maxima cartesiana “penso, logo existo” em “vejo, sou visto, logo existo”
(AUBERT; HAROCHE, 2013, p. 15).

Desprovido da cultura como elevacdo do espirito e de nobreza humana — ndo
aristocratica, se bem me entendem — 0 homem dos dias atuais deixou de criar e recriar a si
mesmo e 0 mundo das coisas e dos seres e passou a trilhar o caminho que leva ao mundo da
dbksa, da mera cOpia, da fabricacdo automatica, tornando-se incapaz de sentir-pensar-criar a si
mesmo, as coisas € 0 mundo.

Para o ser humano contemporéneo, resultado das forcas produtivas da modernidade,
tudo é descartavel, inclusive outros humanos. Sua vida € pautada pelo tic-tac do relégio. Ele ja

ndo tem tempo para sentir, viver, pensar, criar e recriar-se. Diferentemente do ser humano livre,

21 Jean Jacques Rousseau aborda a questdo do “amor de si e do amor-proprio” tanto na sua obra O Emilio, que
consideramos um projeto sobre a verdadeira educacao, portanto, ndo se refere a um tratado teérico, mas, trata-se
de uma longa reflexdo sobre educacéao; e também na obra Contrato Social. O eixo de toda a reflexdo filosofica de
Rousseau sobre educacao é o pressuposto de que todo ser humano é bom. Em ambas as obras, o filosofo ressalta
que “o amor de si é sempre bom e sempre conforme a ordem” (ROUSSEAU, 2004, p. 288); por outo lado, 0 amor-
préprio € a fonte de todos os males. O método de Rousseau ndo é destruir o amor-préprio, mas educé-lo para a
convivialidade na sociedade, no mundo. “Para viver no mundo, ¢ preciso saber lidar com os homens, € preciso
conhecer os instrumentos que permitem influir, sobre eles; é preciso calcular a acdo e a reacdo do interesse
particular na sociedade civil e prever os acontecimentos com tal exatiddo que raramente nos enganemos em nossos
empreendimentos ou que, pelo menos, tenhamos usado dos melhores meios para sermos bem-sucedidos”
(ROUSSEAU, 2004, p. 348).
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ele é o ser do divertimento, do espetaculo, do entretenimento, do vazio, da moda, do efémero.
Seu reino ndo é o da natureza e, menos ainda, o da razdo, mas sim daquilo que esta na moda, o

que Bauman chama de sociedade de consumidores.

Os membros da sociedade de consumidores sdo eles préprios mercadorias de
consumo, € é a qualidade de ser uma mercadoria de consumo que 0s torna membros
auténticos dessa sociedade. Tornar-se e continuar sendo uma mercadoria vendavel é
0 mais poderoso motivo de preocupagdo do consumidor, mesmo que em geral latente
e quase nunca consciente. E por seu poder de aumentar o0 preco do mercado do
consumidor que se costuma avaliar a atratividade dos bens de consumo — os atuais ou
potenciais objetos de desejo dos consumidores que desencadeiam as acfes de
consumo. “Fazer de si mesmo uma mercadoria vendavel” ¢ um trabalho do tipo faga-
vocé-mesmo e um dever individual (BAUMAN, 2008, p. 76).

Nesse tipo de sociedade, 0 homem é resultado de um processo de racionalizacdo em que
a escola e a universidade se tornaram as esferas mais visadas. Distanciando-se do que lhes é
préprio e seduzidas pela logica do capital, essas instituicGes se tornaram meras estruturas
arquitetonicas, lugares de reproducdo de conhecimento, presas faceis para as politicas de
governos totalitarios que visam a sua destruicdo no ambito do publico, porque também a
educacéo, na sociedade do capital, tornou-se um empreendimento que gera lucro e por isso

mesmo € necessario privatiza-la.

Ao conferir supremacias as coisas e bens materiais, ao poder, a imagem, as novas
tecnologias, ao sucesso e ao particular, a contemporaneidade produz e aprofunda a
desigualdade entre os homens, reduz a educacdo a escola: e nesta privilegia a
organizacéo, o funcionamento, a gestéo, a eficiéncia, a produtividade e os resultados.
Parte expressiva de suas ideias e a¢Bes na area da educacdo e da cultura, por
simplificacbes e reducBes, se fazem presentes na industria cultural e na escola
(COELHO, 2012, p. 17).

O romantismo, como corrente filosofica, surgiu como contraponto ao pensamento
iluminista, cujo principio fundamental era a crenca na razdo humana. No campo da filosofia,
esse movimento estava voltado para uma profunda valorizacédo dos sentimentos e da experiéncia
mistica e de fé. A solucdo que Schiller apresenta para o problema sobre a formacéo do homem
esta distante do dever ser kantiano e do ascetismo lugubre e monastico. Desse modo, a ideia de

Schiller é estabelecer uma mediacdo entre o material e o formal. A vinculagdo entre essas

dimensdes humanas cria uma terceira dimensao: a lidica.

O exercicio unilateral das forcas, conduz o individuo inevitavelmente ao erro; a
espécie, porém a verdade Ao concentrarmos, justamente, toda a energia de nosso
espirito num Gnico foco e contrairmos todo 0 nosso ser em uma Unica forca, damos
assa a esta forca isolada e a conduzimos artificialmente para além dos limites que a
natureza parece ter-lhe imposto (SCHILLER, 2013, p. 40).
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Se, para alguns, a experiéncia é o modo pelo qual alcancamos o conhecimento e, para
outros, este s6 pode ser dado na forma de entendimento, em Schiller o ser humano s6 conhece
verdadeiramente na medida em que rompe com a visao unilateral do mundo. Para Ranciére
(2009), a formacdo humana se constitui na partilha do sensivel, ou seja, no principio de
igualdade entre os seres humanos, o que s6 pode ser dado na relagdo entre sensibilidade e

entendimento.

A figura de Edipo, como tema tragico exemplar e universalmente valido, tem como
antecedente essa figura hermenéutica do “verdadeiro Homero”. Ela pressupde um
regime de pensamento da arte em que o préprio da arte é ser a identidade de um
procedimento consciente e de uma producdo inconsciente, de uma acdo voluntéria e
de um processo involuntério, em suma, a identidade de um l6gos e de um pathos
(RANCIERE, 2009, p. 30).

Essa relacdo é fundamental para que se proponha pensar a formagdo humana. Negar a
reciprocidade entre o sensivel e o inteligivel é negar as possibilidades da arte como elemento
de aperfeicoamento da vida humana, portanto, € negligenciar que uma formacéo
verdadeiramente humana perpassa o caminho da relacdo entre estética e politica. No préximo
capitulo demonstraremos essa maneira de compreender e abordar a formacdo humana no &mbito
da educacao, ressaltando, ainda mais, os pressupostos da filosofia da emancipacao de Jacques

Ranciére.

2. 5 Da relacéo entre Filosofia da Emancipacdo e Regime Estético em Jacques Ranciére

A filosofia da emancipacdo em Ranciére surge da vontade do préprio sujeito de tornar-
se livre, autbnomo, emancipado. Ela encontra-se sustentada nos pressupostos da filosofia
kantiana e mais ainda na perspectiva da educacdo estética do homem em Schiller. Para esse
filésofo contemporaneo francés, emancipar-se é algo que somente o proprio sujeito pode fazer
por si mesmo. Contudo, a emancipacdo sé ocorre no mundo, na historia, na relacdo com outros
seres humanos. O proposito de Ranciére € tornar evidente a poténcia criadora de cada ser
humano. Para ele o fundamento de todo o conhecimento dever ser a compreensao de que todas
as inteligéncias sdo iguais e que a dominagdo é resultante de uma ldgica que privilegia as
desigualdades das inteligéncias em favor de manter as estruturas e hierarquias sociais.

Ao propor a igualdade das inteligéncias ele quer trazer a tona ndo somente a historia

social dos seres humanos excluidos, oprimidos, mas tornar viva e eficaz sua participagdo no
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mundo com outros seres humanos. Seu método é, portanto, um caminho que os préprios sujeitos
deverdo construir por meio de sua imersdo na historia de forma estética-politica, ou seja, o
método é um agir que implica formas de resisténcia e intervencdo no contexto historico, social,

politico.

Um método significa um caminho: ndo o caminho que um pensador segue, mas 0
caminho que ele constroi, que vocé tem que construir para saber onde vocé esta, para
descobrir as caracteristicas do territério pelo qual vocé esta passando, os lugares que
ele permite vocé ir, o jeito que te obriga a se mover, 0os marcadores que podem te
ajudar, os obstaculos que atrapalham. Examinar um método significa, portanto,
examinar como as idealidades s&o materialmente produzidas. (RANCIERE, 2009b, p.
14).

Emancipar-se € assim, a capacidade de romper com as armadilhas do mundo da
dominacdo, o que nos leva a pensar que nenhuma deve ser desqualificada em relagédo a qualquer
outra. No caso de O Mestre Ignorante, a emancipacao é a atitude de deixar com que os alunos
demonstrem o seu modo de sentir e pensar 0 mundo por meio das relacbes com outros seres
humanos. A emancipa¢do evoca a reinvindicacdo de um saber poético que provoca, interroga,
questiona, mas sobretudo, subverte, implode as fronteiras, as barreiras impostas pela légica da
explicacdo ou do pensamento perfeito, 16gico, cientifico. E quebra as hierarquias entre os
sujeitos humanos produtores de conhecimento. Assim, é possivel dizer que todos 0s seres
humanos produzem conhecimento e que nenhuma forma de saber é superior a outra.
Negligenciar essa compreensdo sobre o conhecimento fortalece as praticas de desigualdades

gue submetem os seres humanos a légica da exclusdo e da dominacgéo

[...] aqueles que estdo no poder possuem um controle muito pequeno sobre aquilo que
pensam estar controlando. Mostrei também, na analise da emancipacdo, que o
problema ndo esta em escapar das garras de um monstro tentacular, mas em como
conceber a possibilidade de conduzir a vida diferentemente do modo como alguém a
conduz. Assim, minha questdo est4 em oferecer um ponto de vista diferente, um tipo
diferente de ralacéo entre lugar e visdo. (RANCIERE, 2016, p. 63).

Por outro lado, emancipar nédo significar a ingenuidade de pensar que nao havera mais
opressao, ou que ndo haverd mais formas de poder. Afilosofia da emancipacao racieriana evoca
para si a consciéncia de que a liberdade € algo que se conquista por for¢a da vontade e por meio

de um agir politico. A vontade pode ser entendia como a faculdade do querer segundo Kant.

Outro aspecto proprio ao conceito de emancipagdo na obra racieriana é a capacidade de

tornar-se outro, de se transformar mediante a participagao no universo da politica. Essa, resulta
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de uma experiéncia estética que é obra de uma reciproca relacdo entre a sensibilidade e o
entendimento a que Ranciére denominou de regime da imaginacdo. Imaginar é uma condicao
prépria do humano, porque por meio dela os seres criam e recriam suas maneiras de sentir e

pensar 0 mundo.

A imaginacdo entra em acdo para construir, delimitar, organizar um espaco, dar um
outro ritmo ao tempo. E uma faculdade estética o que ndo quer dizer que s6 cria
poemas ou imagens, ao contrario, é necessario para encontrar novas organizacoes
politicas. O poder da imaginagdo é também o de criar sinteses, conclusdes rapidas,
frente ao que poderiamos chamar de viséo socioldgica da politica, segundo a qual a
acdo politica exige que antes se tenham estudado as classes, as relagoes e aliangas de
classe, todas essas nogdes que dominavam aquela época. (RANCIERE, 2018, p. 2).

A imaginacdo pode ser denominada também de fabulacdo, um elemento importante da
literatura, sendo o mais importante. Ela se manifesta na atividade ficcional. A imaginacao-
fabulacao possui uma forca humanizadora porque ela é ao mesmo tempo estética-politica. Essa
é uma faculdade que rompe com o estabelecimento de hierarquias, subverte o instituido, o dado,

0 pronto, o acabado e reconfigura as ocupacdes, os lugares dos sujeitos no mundo.

A fabulacdo precisa da ficcdo para alterar o modo como temporalidades distintas séo
articuladas, reverberando na maneira como formas de vida sdo apreendidas e
reconhecidas. Um dos gestos principais da fabulagdo é procurar interpelar as imagens
de maneira mais demorada, desconfiando da maneira como usualmente as
representacfes tendem a apresentar, a0 mesmo tempo, os conflitos e suas solucdes
pacificadas. (MARQUES, 2021, p. 65).

Olhar com desconfianga é explorar a 0s contetdos da imaginacado, deter-se sobre eles,
desconfiar do que esta posto, ndo se deixar levar por preconceitos. A imaginacao-fabulacdo ndo
é algo ndo real, mas € um modo especifico de fazer perceber o real. A imaginacdo é pensada
por Ranciere jogo de Schiller (2003), porque ela é um amalgama da forma com a matéria, do
sensivel com o inteligivel, uma disputa entre duas partes que realizam lances, mas que nenhuma
se torna superior a outra porque estdo interligadas. “O exercicio da fabulacdo contraria o
encadeamento de causas e efeitos, a previsibilidade, a relagéo entre o que estaria previsto e o
que de fato acontece, criando uma narrativa experimental e dissensual,” (MARQUES, 2021, p.
67).

Para Ranciére (2021, p. 57), a literatura é uma arte que tem uma for¢a humanizadora
muito grande, porque ela aguca a imaginagéo-fabulagéo, rompe com as “formas hierarquizadas

dos saberes e enunciados”. A literatura pensada dessa forma, ¢ toda e qualquer criagao poética,
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ficcional ou dramética capaz de despertar a consciéncia da condi¢do dos seres humanos no

mundo e com o mundo e por isso mesmo, ela se manifesta como estética-politica.

A literatura ndo faz politica promovendo mensagens ou enquadrando representacgdes.
Ela faz politica incitando paixdes, que significam novas formas de equilibrio ou
desequilibrio entre ocupacéo (trabalho) e o equipamento sensdrio que a configura.
(RANCIERE, 2009, p. 27).

Pela literatura os seres humanos libertam as palavras e escapam as tramas da opresséo,
porque por meio dela eles realizam o arduo trabalho de tomada de consciéncia de sua situacao
social. Segundo Ranciére (2021) h&a uma politica da literatura quando o sujeito politico é capaz
de assenhorar-se do poder de ler diferentemente do habitual e romper com as formulas de
enunciados. Assim, o leitor ndo é um ser passivo que obedece as regras e estruturas de um modo
linear de ler o livro. A literalidade ¢é aquilo que evoca o leitor a agir por si mesmo, de modo
autonomo e livre como veremos no conto “Quando a escola ¢ de vidro” de Ruth Rocha. Trata-
se de entender que as palavras ndo podem ser enclausuradas, enquadradas.

A literalidade possui uma politica semelhante a politica do desentendimento, pois trata-
se de demonstrar a capacidade do outro, de qualquer um agir, falar, ler e se comunicar. Neste
caso, as palavras subvertem a ordem dos enunciados, desorganiza-os para depois reorganiza-
los conforme os espacos de tempos dos sujeitos politicos. A literalidade como um ato politico
convoca o leitor a reagir diante do mundo, a tomar uma decisao, assumir sua responsabilidade
diante dos acontecimentos. A literatura ndo é uma arte inofensiva. Ela perturba, desinstala os
sujeitos de seus lugares e propde outras ocupagdes. “A literatura confirma e nega, propde e
denuncia, apoia e combate, fornecendo a possibilidade de vivermos dialeticamente 0s
problemas”. (CANDIDO, 2004, p. 175).

Outro aspecto presente na literatura € a igualdade estética. Nenhum personagem é mais
importante que o outro. Os personagens participam do enredo como um jogador participa de
uma partida. E no dialogo que entre as formas diferentes de se manifestar que a obra literaria
vai se constituindo como literatura. Para Rancicre (2021, p. 164) “a igualdade estética implica
a ruina de todas as formas de correspondéncia entre um género artistico nobre ou comum e um
tipo de objetos, de historias e agdes. Isso quer dizer que ha a possibilidade de que qualquer
objeto , e também qualquer experiéncia, de qualquer categoria, de qualquer populacdo possa
estar a altura de um tema de arte”, inclusive, a literatura.

Desse modo, passaremos a discutir sobre formacéo, estética, politica no &mbito da

escola, da universidade e da literatura tendo como pressupostos as reflexdes sobre educagéo na
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obra a luz do conceito de partilha do sensivel de Ranciére (2007) e o conto “Quando a escola
¢ de vidro”, de Ruth Rocha.
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CAPITULO 3 FORM@(;AQ HUMANA, ESTETICA, POLITICAE LITERATURA:
ALGUMAS REFLEXOES A LUZ DA OBRA DE JACQUES RANCIERE.

As linhas que se seguem propdem-se a pensar a educagao por meio do regime estético
da arte em Jacques Ranciére. O objetivo € compreender sua obra por ela mesma, com atencao
ao movimento do préprio autor. Para tanto, penso que € necessario entender o percurso
filosofico de Ranciére, pois sua obra ndo é apenas manifestacdo de seu pensamento, antes, é ele
mesmo em seu falar ligeiro, inacabado, incompleto e sempre aberto a escuta dos outros em suas
maultiplas temporalidades, sejam elas dos operarios do século XIX ou do homem no século XXI,
indicando que o tempo n&o é linear ou ciclico, mas constituido por interrupgdes??.

O regime estético tem como principio a igualdade. No universo da arte, inclui-se nesta
tese a arte da formacdo humana, entendendo a estética como um acontecimento que pde abaixo
0 principio das desigualdades entre os seres humanos. No regime estético, 0 pensamento é
heterogéneo, pois ele é um entrelacamento, ou seja, uma imbricacdo de realidades diferentes.
A arte se configura como algo ndo definivel, pois a questdo do gosto ndo é determinada de
modo puramente teleolégico, mas é, para além disso, aquilo que se mostra. Agora ja nao é mais

o carater intelectual que da sentido a arte, mas a relacao entre aquilo e o objetivo-subjetivo.

O juizo do gosto ndo pode ter um fim subjetivo por fundamento. Mas também néo
pode ser determinado por uma representacdo de um fim objetivo, isto é, relativo a
possibilidade do préprio objeto segundo principios da ligag&o finalistica, ou seja, por
um conceito do bem; pois ele ndo é um juizo de conhecimento, mas sim um juizo
estético, e, portanto, ndo diz respeito a um conceito de constitui¢do e da possibilidade
interna ou externa do objeto através desta ou daquela causa, mas tdo somente da
relacdo das faculdades de representacdo entre si na medida em que sdo determinadas
por uma representacdo. [...] Assim, é somente a finalidade subjetiva na representagéo
de um objeto, sem qualquer fim (seja objetivo ou subjetivo), portanto a mera forma
da finalidade na representacéo pela qual um objeto nos é dado, que, na medida em que
dela temos consciéncia, constitui a satisfacdo que, sem conceito, julgamos
universalmente comunicavel, ou seja, o fundamento de determinacdo do juizo
(KANT, 2015, p. 117).

Kant torna-se, assim, o primeiro a romper com a ideia de que somente os eruditos
podiam determinar 0 que era um objeto artistico. Para ele, o juizo do gosto é determinado por

meio do juizo estético reflexionante, ou seja, a faculdade de perceber, pensar, sentir e julgar o

22 Christian Ruby (2009), em sua obra L interruption: Jacques Ranciére et la politique, ao referir-se ao conceito
de politica em Ranciére, diz que a politica s6 pode existir como ato de interrupcdo. Para Ranciére, a politica é um
ato de discordancia, de resisténcia aquilo que é dado, posto. Nao se trata de um ato de conflito, uma luta armada,
mas de interrupcdo da desigualdade. Nesse sentido, todo o pensamento de Ranciére é um ato de interrupgéo, uma
acao litigiosa, ou seja, um ato de contestacdo. A politica é, assim, uma acao revolucionaria que determina o ritmo
da histéria humana, ou seja, é por meio dela que os seres humanos tomam consciéncia de si e do mundo. Penso
que o sentido de interrupcdo esta presente na criacdo da revista Revoltas Logicas, cujo objetivo era pensar e agir
de forma inversa ao que estava instituido, dado, pensado.
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que é aprazivel. Assim, ndo h4 um objeto mais estético que outros, j& que em qualquer um o ser

humano pode descobrir sua teleoformidade.

O juizo do particular — isto € belo, isto é feio, isto € certo, isto é errado —ndo tem lugar

na filosofia moral de Kant. O juizo ndo ¢ razdo pratica; a razdo pratica “raciocina” e

nos diz o que fazer e o que ndo fazer; estabelece a lei e é idéntica a vontade; e a

vontade profere comandos; fala em imperativos. O juizo, ao contrario, surge de “um

prazer meramente contemplativo ou de um deleite inativo [untatiges Wohlgefallen]”.

Este “sentimento de prazer contemplativo se chama gosto” (ARENDT, 2010, p. 512).

Assim, a arte € trabalho da imaginac&o; € expressao daquilo que o homem sente, percebe

e pensa. A arte ndo é algo para ser venerado, cultuado, € algo para ser sentido, contemplado,
cuja fungdo € produzir prazer. Ela ¢ um “jogo livre” no qual os lances e os usos sdo multiplos
porgue os sujeitos produtores e 0s bens produzidos estdo em tempos e espacos diferentes. Mas
como formar o gosto? Esse é o problema de Kant. Falta-lhe uma teoria politica do gosto. Para

Ranciere (2014), essa formacdo se da por meio da partilha do sensivel.

Partilha do sensivel significa o reconhecimento como falantes daqueles que em
principio s6 eram vistos como seres capazes de fazer ruido e ndo de articular um juizo
a fim de encaminhar uma deliberago no campo da politica. Trata-se, portanto, de dar
visibilidade a quem antes ndo podia tomar parte na partilha policial, ou seja, a
sensibilidade deve ser compreendida como 0 processo em que 0s sans part
reivindicam a sua parte no mundo comum. A arte articula-se com a politica ndo porque
apresenta um contetido engajado em tal ou qual causa defendida pelo artista, mas
porque promove uma reconfiguracéo nos modos de divisdo, fazendo aparecer o que a
cultura acha que deve ou ndo entrar no quadro (HUSSAK, 2014, p. 17).

A reflexdo que desenvolveremos neste capitulo procura demonstrar que a formacéo
humana exige um principio fundamental: a partilha do sensivel. Enquanto acontecimento, a
educacao como arte rompe com a l6gica binaria - professor versus aluno, sabio versus ignorante,
ensinar versus aprender - e institui uma relacdo de reciprocidade entre os sujeitos envolvidos
no ato, fazendo surgir da igualdade a liberdade e dela a beleza. Como acontecimento, acao, a
formacdo humana é um ato de prazer, de bondade, de generosidade, de afetos, de respeito, de
fraternidade; é partilha do sensivel porque é divisao das partes, mas é também participacdo num
comum.

A educagédo pensada desse modo forma a comunidade dos iguais. O que institui a
igualdade de uma comunidade nédo é a conciliacdo, ou seja, a suspensdo da heterogeneidade. A
igualdade se institui por meio do “senso comum”, de um espirito de pertenca, ndo no sentido
ontoldgico, mas como partilha do sensivel, isto &, pela definicdo das ocupacfes dos sujeitos no
tecido social. Senso comum ndo quer dizer algo vulgar ou ndo cientifico, mas algo que “em

principio, ndo é o fato de que todo mundo esteja de acordo, mas de que tudo seja sentido sob o
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mesmo modo” (RANCIERE, 2011, p. 176). Assim, “a comunidade estética ¢ uma comunidade
fundada sobre as formas de um sentir em comum, oposta as instituicdes do Estado, mas também
as formas de dissensualidade politica” (RANCIERE, 2011, p. 176).

A formacdo humana é acontecimento e como tal exige responsabilidade, engajamento e
didlogo. Ela ndo é uma préatica, um fazer por fazer, mas é uma teoria que ilumina uma
determinada maneira de agir dentro de um grupo, comunidade ou sociedade. A educagdo é um
ato de dissenso?® porque é a epifania do ser que interroga, que provoca, que nio teme o controle
dos corpos porque é capaz de imaginar, de criar e recriar as coisas, 0s seres, 0 mundo. Fantastica
é a beleza que rompe com o dogmatismo da l6gica formal e com o pragmatismo mudo do fazer
pelo fazer. Préticas improvisadas, trilhas incertas e falas andnimas de forasteiros ousam driblar,
como num jogo, as tramas da dominacdo. O dissenso €, assim, a condi¢do necessaria para a
constituicdo de uma partilha do sensivel. Para Ranciére (2018), o dissenso ndo ¢ um “mal-
entendido” que se resolve com uma explicagdo, ou um “diferendo”, como afirmava Jean

Lyotard.

O desentendimento ndo diz respeito a questdo da heterogeneidade dos regimes de
frases e da presenca ou auséncia de uma regra para julgar géneros de discursos
heterogéneos. Diz respeito menos a argumentacdo que ao argumentavel, a presenca
ou auséncia de um objeto comum entre X e um Y. Diz respeito a apresentacao sensivel
desse comum, a propria qualidade dos interlocutores em apresenta-lo. A situacao
extrema de desentendimento é aquela em que X ndo vé o objeto com que Y lhe
apresenta porque ndo entende que os sons emitidos por Y compdem palavras e
agenciamentos de palavras semelhantes aos seus.]..] As estruturas de
desentendimento sdo aquelas em que a discussdo de um argumento remete ao litigio
acerca do objeto da discussdo e sobre a condicdo daqueles que o constituem
(RANCIERE, 2018, p. 11).

A educacdo como acontecimento é antes de tudo resisténcia a um pensamento Unico,
fragmentado e explicador; é liberdade, porque trata-se de uma agdo politica que “comeca
precisamente onde se deixa de equilibrar lucros e perdas, e se cuida de repartir as partes do
comum” (RANCIERE, 2018, p. 19) para constituir a comunidade estética. A formagio humana
¢, assim, uma aventura panecastica, isto €, “em cada manifestacdo intelectual hd o todo da
inteligéncia humana” (RANCIERE, 2007, p. 186); em cada ato humano, em cada cena do
cotidiano, em cada acontecimento ha sempre uma inteligéncia em realizagdo, em movimento,
entrecruzando saberes desobstruindo os “terrenos intelectuais para que qualquer pessoa possa
desenvolver praticas ou teorias contra a desigualdade” (MARTINEZ, 2017, p. 321). Assim,

uma educagdo estética do ser humano em Ranciéere esta interessada em reconhecer todas as

23 Em todo o texto dissenso e desentendimento devem ser entendidas como sindnimos um do outro.
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acdes como manifestacdo de sua inteligéncia, pois a “inteligéncia estd em agdo em todos os
oficios; ela pode ser encontrada em todos os degraus da escala social [...] o pai e o filho,
ignorantes um e outro, podem entreter-se de panecéstica” (RANCIERE, 2007, p. 188).

O panecéstico também néo julga a moralidade dos discursos. A moral que conta para
ele é aquela que preside ao ato de falar e de escrever, aquela da intengdo de comunicar,
do reconhecimento do outro como sujeito intelectual capaz de compreender o que 0
outro sujeito intelectual quer Ihe dizer. O panecéstico se interessa por todos os
discursos, por todas as manifestagGes intelectuais, com um sé objetivo: verificar se
eles pGem em acdo a mesma inteligéncia; verificar, traduzindo-os uns nos outros, a
igualdade das inteligéncias (RANCIERE, 2007, p. 187).

Para Ranciére (2012), o pensamento e a vida sdo processos de rupturas e acolhimentos,
ou seja, ninguém aprende a pensar e a viver de forma homogénea. Sua forma de ver o mundo
foge a métrica da tradicdo da filosofia regida pelos principios e leis de uma razdo instrumental,
de uma racionalidade que, mesmo quando aparenta ser sensivel, o faz para se tornar autoridade
formal, para estabelecer verdades absolutas, para dominar. Dai sua critica a histdria social da
Escola de Annales?*, que retirou do submundo da histdria os excluidos, dando-lhes nomes, mas
ndo poder no sentido politico, como o autor ressalta em sua tese de doutorado, A noite dos

[{ P4

proletarios, cujo tema principal “é, em primeiro lugar, a historia das noites arrancadas a

%A denominada “Escola de Annales, pois ha outros historiadores que preferem falar de um “Movimento de
Annales”, como € o caso de Roger Chartier e Jacques Revel, foi criada em 1929 por Lucien Febvre e Marc Bloch.
O pressuposto desses historiadores consistia em narrar uma histéria diferente daquela que vinha sendo escrita até
a primeira metade do século XVII e inicio do século XVIII, qual seja: uma histéria dos fatos politicos e militares,
historias de reis, rainhas e de seus castelos e jardins, ou como diz Peter Burke (1997, p. 17), “a histéria dos grandes
feitos de grandes homens”. O objetivo de Febvre e de Bloch foi a construgdo de uma “histéria da sociedade” que
ndo se limitasse mais as narrativas politicas, ou seja, aos feitos militares de reis e rainhas, contestando a
historiografia de “longa duracdo”. Annales pode ser dividida em trés fases: 1) de 1920 a 1945: refere-se a um
movimento contra a histéria tradicional, portanto, a histdria politica, ou melhor, uma histéria dos eventos. Os
grandes expoentes desse periodo sdo os fundadores de Annales; 2) de 1945 a 1968: trata-se de um periodo em que
0 movimento ganha status de escola, pois, apoderando-se do establischement histérico, o grupo de historiadores
elaborou novos conceitos e métodos para a andlise da historia. Marca esse periodo, sobretudo, a presenca de
Fernand Braudel; 3) de 1968 [...]: trata-se de uma expansdo do movimento. A visdo sempre mais ampliada daquilo
que Febvre e Bloch desejaram terminou por criar novas perspectivas sobre a histdria. Pode-se falar de uma crise
da Escola de Annales. Por volta de meados da década de 1970, é notdvel a transicdo de uma perspectiva
socioecondmica para uma perspectiva sociocultural. H4 ainda os que vém redescobrindo a historia politica para
além daquela contada na 6tica dos dominadores e vencedores. Nesse sentido, pode-se falar de uma multiplicidade
de perspectivas: Historia em migalhas (Frangois Dossé), Historia dos Excluidos (Michelle Perrot), Historia da
Infancia (Philipe Ariés), Histéria Nova (Jacques Le Goff, Pierre Nora), Histdria Cultural (Roger Chartier), entre
outras (BURKE, 1997). Para um estudo detalhado sobre os principios e conceitos fundamentais da Histéria cf.
BARROS, José D’ Assuncdo. Teoria da historia: principios e conceitos fundamentais. Petropolis: Vozes, 2011, v.1.
A partir daqui assumo a perspectiva de que Jacques Ranciere desenvolve uma histéria social na qual desenvolve
conceitos similares aquilo que Roger Chartier vem fazendo na Frang¢a, com seus estudos sobre histéria da leitura.
Porém, a histdria social de Ranciére é profundamente marcada por sua compreensao filosofica de estética e de
politica. Contudo, ele ndo faz uma filosofia da historia e nem mesmo uma histéria da filosofia. E pouco se propde
a fazer uma filosofia politica contemporanea. Tampouco penso em Ranciére como um p6s-moderno. A meu ver,
Ranciére € um ser humano e, como tal, pensa, sente. Suas reflexdes abordam diversas tematicas porque sua tese é
necessariamente a de que todos os seres humanos sao inteligentes e que o pensamento ndo € fixo.
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sucessdo normal do trabalho e descanso; interrupcdo imperceptivel, inofensiva, dir-se-a, do
curso normal das cosias [...] (RANCIERE, 2012, p. 8); e em Os nomes da histéria: ensaio da
poética do saber: “chamo de poético, ao contrario, um discurso que ndo esteja em posigdo de
legitimidade e que ndo possua destinatarios especificos, que ndo apenas suponha um efeito a
ser produzido, mas que implique uma relagdo com uma verdade e a uma verdade que ndo tenha
linguagem propria” (RANCIERE, 2010, p. 34). Para ele, a histéria ndo ¢ apenas memoria,
portanto, ndo basta trazer a tona os sujeitos excluidos, é preciso dar condi¢fes para que possam

se manifestar como sujeitos politicamente estéticos e esteticamente politicos.

Para mim a questdo politica do conhecimento histérico passa pela analise de uma
relagdo especifica: a relagdo entre o discurso que discute a histdria e as palavras nas
quais ela se escreve. Escrever a histéria é um ato interpretativo do copo falante que
faz a historia, da maneira como ele fala ¢ como ele “faz”. O que me interessa é a
relacdo entre essa apreensao do ser falante e a questdo das fronteiras entre 0s modos
do discurso: o que significa que quando dizemos que determinado discurso provém
da ciéncia, e ndo a literatura, ou o contrario? O discurso da historia me interessa,
repousa-se sobre essa fronteira onde uma espécie de modalidade de discurso esta
ligada a0 modo como interpretar a relagdo entre o ser falante e a veracidade de sua
palavra (RANCIERE, 2010, p. 36).

No prélogo de sua tese, Ranciére (2012) explicita a razéo pela qual vai ao encontro dos
arquivos sobre a vida dos trabalhadores e operarios franceses em Paris e seus arredores no
século XIX: “A Noite dos Proletarios: Nao se veja neste titulo qualquer metafora. Nao se trata
aqui de rememorar as dores dos escravos da manufactura, a insalubridade dos pardieiros
operarios ou a miséria dos corpos esgotados por uma exploragdo sem controle” (RANCIERE,
2012, p. 7). Marcado pelas reviravoltas de 1968, ele ndo esta preocupado em definir o que uma
coisa €, mas em esclarecer qual é o sentido dessa coisa. Em outras palavras, o filosofo ndo esta
interessado em definir o que é uma escola, mas em compreender o seu sentido, em saber o que
a sua existéncia significa para os sujeitos que dela fazem parte e para a sociedade na qual a
escola estd inserida.

Esse encontro fortuito com os arquivos de trabalhadores e operarios das fabricas de Paris
e arredores foi resultado de maio de 1968. Até entdo, Ranciére ndo tinha se encontrado como
um pensador autdnomo, emancipado. Como ele mesmo afirma: “Eu ndo tinha feito grandes
coisas em 68, no ano anterior. Na realidade, eu tive, no ano anterior, um sério acidente e em
seguida uma grave doenca, e eu vivia um pouco isolado do mundo. [...]. Eu néo tinha ligagéo
com nenhum grupo militante” (RANCIERE, 2012, p. 36-37). A margem do mundo, 0
intelectual apreendia os fatos como pura ideologia. Em seu relato, parece incomodado com os

fatos, porém, ndo sabe como explicé-los, o que traduz como “double conscience” (RANCIERE,
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2012, p. 37), dupla consciéncia. Essa dupla consciéncia também parece incomoda-lo. Ele via
que algo estava sendo gestado em meio as drapeux rouges, bandeiras vermelhas, hasteadas no
alto de uma usina ao lado do rio Seine, contudo, isso ndo lhe significava nada. Para 0 homem
que define o ato de pensar como uma acéo heterogénea, como um dissenso, um litigio, aquilo
n&o Ihe dizia muito, como veio a afirmar mais tarde: “Mas, inicialmente, isso ndo significava
dizer que eu era participante ou militante. Eu ndo tinha participado de nenhuma barreira. Eu
ndo estava nas grandes manifestagdes. Eu vivi aquilo como uma surpresa [...]” (RANCIERE,
2012, p. 37).

Ranciere (2012) se da conta, naquele momento, que ndo sdo as manifestacdes ou as
barricadas as questfes mais importantes a serem pensadas. 1sso a Escola de Annalles j& havia
feito. Era preciso pensar o porqué dessas ac¢des. Era preciso saber “o que se estava acontecendo
nas fabricas” (RANCIERE, 2012, p. 37). Mais do que dar visibilidade ao movimento operario,
ele se propds a compreender o sentido estético-politico dos gestos, siléncios, gritos e palavras
dos seres humanos que estavam envolvidos no universo do operariado francés do século XVIII.
Tratava-se de enfocar “a transformacao existencial de alguém que de repente decide ndo sé se
rebelar, mas entrar em outro universo, mudar a vida de serviddo e obediéncia que levava. E isto
me levou a observar a maneira como os fendmenos de igualdade e desigualdade se expressam
na percepgéo sensivel (RANCIERE, 2018, p. 1).

N&o hé& critica da politica existente nem possibilidade de invencdo de uma politica
outra que ndo passe (também pela critica da linguagem politica existente e pela
invencdo de uma linguagem politica outra. N&o ha revolta politica que néo passe pela
revolta linguistica. Talvez por isso, alguns pensadores especialmente inquietos se
voltaram para escritura literaria. Ndo sé porque a literatura seja um dos lugares
maiores da renovacao da lingua, da destruicdo das palavras-cliché, da luta contra a
convengcao e o estere6tipo, mas e sobretudo, porque a escritura literaria mesma, como
forma maior de criagdo junto a filosofia e a arte possa da a pensar de outro modo o
que significa hoje, para nés, esse por em comum nosso desacordo sobre o sentido do
bem e do mal, do justo e do injusto pelo que, talvez, ainda exista algo que possamos
chamar politica (LARROSA, 2004, p. 246).

Seu interesse em pesquisar sobre a vida do operariado francés do século XVIII surgiu,
sobretudo, a partir de maio de 1968, quando os estudantes e trabalhadores se encontraram na
reabertura da Sorbonne. Mais do que falar de trabalhadores, expor suas vidas em livros, era
preciso ir ao encontro deles, ndo somente para ouvir suas vozes e analisar seus discursos, mas
principalmente reconhecé-los como seres humanos falantes capazes de sentir, pensar e

transformar o mundo em que viviam, de modo a se reconhecerem emancipados.
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Dai que a emancipacdo ndo seja simplesmente um grande movimento coletivo com
objetivos precisos, mas sobretudo, a série de transformacfes mediante as quais 0s
individuos comecam a transformar suas vidas e se tornam capazes de fazer coisas que
pensavam que ndo podiam fazer (RANCIERE, 2018, p. 1-2).
Em tempos nos quais a visibilidade das manifestacfes parecia mais importante do que
0 sentido delas, Ranciére (2012) entendeu que era necessario deixar que 0S operarios, 0S
estudantes e todo o povo pudessem dizer sua palavra. A fungdo do filésofo-historiador nao é
analisar fatos, mas desvendar os sentidos outros que os fatos por si mesmos nao sao capazes de
revelar. Sua funcdo primeira é percebé-los, escuta-los, senti-los para dai instituir uma “nova
paideia”, nao aos moldes dos gregos, mas uma formagdo humana cujo principio seja saber
ouvir. Aprender por meio da escuta €, assim, um elemento que traduz o significado do conceito
de partilha do sensivel. Na comunidade estética ha sempre alguém que fala e outro que escuta.
E uma comunidade dialégica. O grande problema da sociedade contemporanea é exatamente a
auséncia do gesto de escuta do outro. A escuta € um reconhecimento do outro como ser humano.
Escutar € um gesto de acolhimento do outro e a0 mesmo tempo um ato politico, porque em
primeiro lugar “¢ um modo de agir especifico exercitado por um sujeito proprio e dependente
de uma racionalidade propria”?® (RANCIERE, 1998, p. 223). O outro ndo é 0 mesmo que o eu.
O outro é sempre o diferente do eu; é um ser Unico capaz de realizar as coisas como qualquer
um. Esse processo de desidentificacdo ¢ o “principio de uma agdo politica, ndo somente
compaixio [...]"%%. (RANCIERE, 1998, p. 213).
Ranciére, em suas pesquisas, descobriu que mais do que analisar escritos, é preciso ouvir
a voz daqueles a quem geralmente a sociedade nega o direito de falar porque ndo os quer ouvir.
Mais do que textos escritos, havia ali a voz mesmo do outro, como 0 marceneiro Gauny que se

apaixonou por leituras e tornou-se fildsofo.

As coisas comegaram no dia em que as brincadeiras da crianga e de um companheiro
de ocasido nos prados de Glaciére foram interrompidas pela mae deste Gltimo, que
chamava o filho para que a elucidasse acerca de umas folhas onde constava uma lenda
que tinha por titulo A Capela de Séo Leonardo. O futuro marceneiro nunca lera esta
Capela de S&o Leonardo, mas a partir desse dia, abandonou as brincadeiras infantis
para se consagrar a um (nico desejo: criar a sua prépria biblioteca (RANCIERE, 2012,
p. 55).

N&o se tratava mais de um marxismo académico, mas de uma agao politica, de uma acéo

estética. Maio de 1968 tornou-se um marco na vida e no pensamento de Ranciére, pois a partir

% Traducdo do texto em francés: “[...] um mode d’agir spécifique mis em acte par um sujeit propre e relevant d’une
rationalité propre”.

% Traducdo do texto em francés: “Cette désidentification a pu devenir le principe d’une action politique — et pas
seulement d’um apitoiement [...]".
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de entdo, um caminho foi se fazendo: Le méthode de [’égalité. Todas as outras obras,
independentemente da temaética de que se ocupam, revelam um filésofo comprometido com a
igualdade. Os autores Laurant Jeanpierre e Dork Zabunyan (2012), no prefacio do livro

entrevista de Ranciere, intitulado O método da igualdade, afirmam.

Entre os fildsofos franceses de sua geracdo, Jacques Ranciére, é certamente um
daqueles que nestes dltimos anos tém praticado muito uma conversa com
interlocutores oriundos de universos variados. H4 mais do que um acaso nesta
singularidade. Como Ranciére explica aqui, a entrevista, ndo se confundir com um
trabalho de pesquisa que ele corre sempre o risco de um curto-circuito ou de
simplificar, representa uma pega nio desprezivel do “método da igualdade”, que da
titulo a essa obra, escolhido pelo filésofo e que esse Gltimo defende incansavelmente
desde os anos de 1970. A atividade de pensar ndo é menos efetiva numa entrevista
que em um livro escrito, e uma das caracteristicas do método da igualdade em questéo
é propor que nao ha lugar préprio para o pensamento. O pensamento esta sempre em
movimento?” (RANCIERE; JEANPIERRE; ZABUNYAN, 2012, p. 7).

Assim, a filosofia de Ranciere (2007; 2012), como explicitam Jeanpierre e Zabunyan
(2012), foge a métrica da filosofia tradicional, regida pelos principios e leis da razdo. Segundo
Christian Ruby (2010, p. 6), “a filosofia de Jacques Ranciére se esforca por resolver, em certo
sentido polémico, uma filosofia da emancipa¢do”. Para o filésofo francés, o pensamento é uma

forma sensivel de ver, sentir e pensar o mundo. Desse modo, a proposta de Ranciere se aproxima

do conceito de razéo sensivel de Michel Maffesoli.

O sensivel ndo é mais um fator secundario na construgdo da realidade social. [...] Em
suma, o sensivel ndo é apenas um momento que se poderia ou deveria superar, no
quadro de um saber que progressivamente se depura. E preciso considera-lo como
elemento central no ato de conhecimento (MAFFESOLI, 2008, p. 189).

Ranciére (2012) faz isso com uma propriedade singular, pois o cerne de seu método é a
tese de que o pensamento nao tem lugar préprio, ou seja, 0 pensar € uma faculdade em transito
e se ocupa das realidades sensiveis e inteligiveis. Ele € incisivo em afirmar a igualdade das
inteligéncias e que os seres humanos podem pensar de diversos modos. Para Ruby (2010, p.
15), “os conceitos forjados por Ranciére ndo transcrevem nenhuma esséncia ou natureza das

coisas. Eles ndo pedem, nem impdem. Tem um duplo valor: polémica e afirmativa”. O

2" Tradugdo do texto: “Parmi les philosophes frangais des géneration, Jacques Ranciére est certainement 1’un de
céus qui, ces derniéres années, ont beaucoup pratique 1’entreien avec des interlocuteurs d’univers variés. Il y a plus
qu’un hasar dans cette singularité. Comme Ranciére I’explique ici, I’entretien, sans se confondre avec um travail
de recherche qu’il risque toujours de court-circuiter ou de simplifier, represente une piéce negligeable de la
“méthode de 1’égalité” qui donne son titre a cet ouvrage, choisi par le de philosophe, et que ce dernier défend
inlassablement depuis les années 1979. L’ativicté de penser n’ést pas moins effective dans um entretien que dans
um livre écrit, et I’'une des caractéristiques de la méthode en question est le poser qu’il n’y a pas de lieu propre de
la pensée. La pensée est partour au travaill.
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pensamento é uma ac&o heterogénea, pois do contrario ndo haveria necessidade da ciéncia. Vé-
se ai um Ranciére multiplo, pensando o sentido das coisas, dos seres, do mundo sem perder a
dimenséo do uno. E perceptivel a linha com que ele tece as relagdes entre os seus textos: a tese
de que o pensamento ndo pode ser algo fechado, estético, rigido, linear.

Ranciére pode ser confundido com um historiador cultural, um psicanalista freudiano,
um idealista hegeliano, um marxista inveterado, um romantico alemdo. Contudo, é preciso
perceber que a multiplicidade da tematica ndo faz desse filosofo um sujeito oculto ou sem lugar.
A obra desse filosofo francés se desenvolve fora da l6gica tradicional da filosofia e das ciéncias.
Ele investiga 0 modo de ser, de sentir, de ver, de pensar dos sujeitos historicos em seus tempos
a luz da filosofia. Ele ndo estd preocupado em implodir o pensamento de seus predecessores,
pois se ria um contrassenso, ja que para ele todo pensar € uma forma politica de manifestacéo
do ser do humano. Isso tem gerado no campo do debate filoséfico duas criticas muito densas

a0 seu trabalho.

[...] A primeira o acusa de sacrificar o rigor do conceito em nome da experiéncia
empirica, ao abandonar a necessaria elaboracdo de uma teoria da ciéncia e do tema
analisado para dedicar-se, nos arquivos, as historias de operarios ou suas elucubracées
filosoficas autodidatas, contentando-se em acompanha-los. Aos filésofos entenderam
que esse gesto se confundia como o ato de fazer o trabalho dos historiadores. Ao que
os historiadores responderam que nao era histdria, mas sim filosofia, porque eu me
interessava pelas palavras e ndo pelos fatos acerca dos quais elas expressavam algo e
pelas transformagdes profundas testemunhadas por esses fatos. Ambos concordaram
em denunciar meu apego a superficie das coisas e ao grdo das palavras em detrimento
do rigor de conceitos bem definidos ou de encadeamentos causais bem demonstrados.
(RANCIERE, 2021, p. 24).

O projeto filosofico racieriano ndo obedece a ordem da tradicéo filosofica. O seu método
toma como objeto de estudo a textura ou o tecido sensivel dos operérios franceses do século
dezoito. Sua obra € um trabalho transdisciplinar, de cunho mais filoséfico que histérico e
literario. “Tento pensar ndo em temos de superficie e sub-solo, mas em termos de distribuices
horizontais, de combinacdes entre sistemas de possiveis. L4 onde buscamos algo escondido sob
as aparéncias, instauramos uma posicdo de dominagdo” (RANCIERE, 2021, p. 142). Assim,
entendemos que sua filosofia se constitui por meio de uma reflexdo das cenas, das palavras, dos
siléncios, dos gestos dos sujeitos historicos naquele contexto.

O pensar € um ato politico entendido aqui como “uma atividade que rompe a
configuracdo do sensivel [...] que desloca um corpo do lugar que Ihe era designado ou muda a
determinagéo do lugar [...]” (RANCIERE, 2018, p. 43). O pensar é, ent&o, ocupar um nao lugar;
¢ a capacidade de estar em acdo, de perambular por caminhos ainda nao feitos. Nesse sentido,

o filésofo propde ver, escutar a palavra dos seres humanos considerados ndo falantes, os
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“excluidos da historia” para lembrar aqui sua proximidade com o trabalho historiografico de
Michelle Perrot (2006) que também se ocupou em pesquisar sobre a vida dos operarios na
Franca do século XIX. Segundo Stella M. Bresciani (2006, p. 11), “¢ no dominio da politica e
da cultura operaéria, esse outro lado da sociedade civilizada com o qual se identificou tanto, que
Michelle Perrot finca as fundagdes de seu projeto intelectual que nao mais abandonou”. Mesmo
que por meio de perspectivas diferentes, é preciso ressaltar que o trabalho de ambos esta
alinhavado com os fios perceptiveis da politica e que os dois sofreram influéncia de Foucault.
O proprio Ranciére (2012, p. 72) diz: “Sim, Foucault foi importante para mim porque, de
repente, com ele, se saia completamente da filosofia dos livros de filosofia, da instituicéo
filos6fica” para ver, sentir, e pensar “praticas daqueles que resistem ao poder, nas praticas
polémicas, nas lutas”. Assim como Foucault, Ranciére (2012) procurou dar voz e vez aqueles

que eram desqualificados em seus saberes e fazeres.

Mas, é precisamente por isso, porque sdo outros, que eles vdo vé-los no dia em que
tém qualquer coisa a representar perante os burgueses (patrdes, politicos ou
magistrados): ndo simplesmente porque sabem falar melhor, mas porque ha que
mostrar aos burgueses — para além dos salérios, do tempo de trabalho ou das mil
chagas do trabalho assalariado — fundamentalmente aquilo que as loucas noites desses
porta-vozes ja provam: que os proletariados devem ser tratados como seres a quem
seriam devidas muitas vidas. Para que o protesto das oficinas tenha voz, para que a
emancipacao operaria ofereca um rosto visivel, para que os proletarios existam com
sujeitos de um discurso coletivo que dé sentido @ multiplicidade de suas concentra¢Ges
e dos seus combates, € preciso que estas pessoas se tenham ja feito outras, na dupla e
irremediavel exclusdo de viver como operarios e de falar como os burgueses
(RANCIERE, 2012, p. 9).

Assim, podemos dizer que a obra de Ranciére é um entrecruzamento de vozes, ou como
ele mesmo diz: “le pensée d ailleurs”, pensamento de outros lugares, isto é, 0 pensamento
pensando a si mesmo “no intenso agora” do pensado, um pensamento enquanto acontecimento,
um pensamento de verdade, porque ndo sé serve aos principios da ordem ldgica da explicacéo,
mas é uma forma de viver. Dessa forma, ele perscruta a historia em A noite dos proletarios para
encontrar-se com homens encarnados, silenciados durante o dia pela ardua tarefa de cumprir a
I6gica da sociedade industrial do século XIX, mas que driblam, como num jogo, os lances dos

poderosos.

Algumas dezenas, algumas centenas de proletarios que tinham vinte anos por volta de
1830 e que nessa época, decidiram, cada um por sua conta, ndo mais suportar o
insuportavel, ndo exatamente a miséria, 0s baixos salarios, as habitacGes
inconfortaveis ou a fome sempre proxima, mas mais fundamentalmente a dor do
tempo roubado todos os dias a trabalhar a madeira ou o ferro, a coser roupa ou a
pespontar sapatos, sem outro objetivo que ndo fosse manter indefinidamente as forgas
da servidao juntamente com as do dominio; o humilhante absurdo de ter de mendigar,
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dia apds dia, esse trabalho onde a vida se perde, o peso dos outros também, os da
oficina com a sua jactancia de Hércules de taberna ou a sua obsequiosidade de
trabalhadores conscienciosos, 0s de fora esperando um lugar que se lhes cederia tdo
de boa vontade, ou que, finalmente, passam de caleche e langam um olhar de desdém
a essa humanidade aviltada (RANCIERE, 2012, p. 7).

O contato com os arquivos sobre esses operarios surge da necessidade de compreender
as manifestacdes que decorreram do maio de 1968. Ranciere se sente tocado por aqueles
acontecimentos e percebe que “esse era um movimento que ia completamente contra ao
marxismo que tinhamos aprendido e ensinado” (RANCIERE, 2012, p. 37), o que 0 motivou a
pesquisar sobre a vida dos operarios. N&o se trata de retomar o que a Escola de Annales ja havia
feito, mas de realizar aquilo que Michel Foucault (1999) vinha assinalando desde 1976 em sua
atuacdo no College de France: uma insurrei¢do dos saberes, portanto, era preciso compreender
ndo somente quem eram 0s sujeitos trabalhadores, operarios, mas fazer insurgir o sentido dessas
praticas e evidenciar sua natureza politica, ou seja, era urgente fazer com que os “saberes
desqualificados pela hierarquia dos conhecimentos e das ciéncias” (FOUCAULT, 1999, p. 12)
tivessem lugar na construgdo do proprio conhecimento.

Ali, em meio a exploragéo diuturna do trabalho e a noite, em que deveriam “desfrutar
do sono pacifico daqueles cujo oficio nao obriga, em absoluto, a pensar” (RANCIERE, 2012,
p. 7), esses operarios resolveram “ndo mais suportar o insuportavel” e decidiram criar a
“interrupgao imperceptivel, inofensiva, dir-se-4, do curso normal das coisas onde se prepara, se
sonha, se vive ja o impossivel, a suspensdo da ancestral hierarquia que subordina aqueles que
estdo destinados a trabalhar com as maos ao receberem do privilégio do pensamento”
(RANCIERE, 2012, p. 8). O intelectual encontra ai um problema: por que esses operarios nao
decidiram mudar a vida? Aqui, ndo podemos negligenciar alguns elementos muito peculiares
da fenomenologia. As palavras de Kothe (2002) sdo bastante elucidativas quando trata de ler

um determinado autor:

Cada escritor encontra no outro o seu complemento e a indica¢do de um horizonte nao
alcancado ou pretendido. Suas obras constituem como que circulos que se tangenciam,
interpenetram, repelem. Cada obra tem na outra uma possibilidade abandonada. Cada
uma é o que € porque ndo quis ou ndo pdde ser o que a outra é. A identidade se marca
na diferenca. Le livre é o que ndo ha (KOTHE, 2002, p. 34).

Tanto em A noite dos proletarios como em O mestre ignorante, Ranciere debruca-se
sobre aquilo que chama de micro-acontecimentos, mantendo uma diferenga em relacdo ao que
foi feito por Carlo Ginsburg, na Italia, e Edward P. Thompson, na Inglaterra, ou mesmo de
Michelle Perrot, na Franca. O que o difere desses teoricos € a sua concepcao estética e politica

da histéria, que mais tarde se consolidou como partilha do sensivel.
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A partilha do sensivel ndo ¢ uma categoria de andlise, e menos ainda um “numero de
atos entrelagados”, mas “uma distribui¢do polémica das maneiras de ser e das ocupagdes num
espaco possivel” (RANCIERE, 2014, p. 63). Ela ¢, sobretudo, o principio da igualdade entre
todos os sujeitos e, por isso, ela rompe com o principio da dominagdo, “destréi todas as
hierarquias da representagdo” (RANCIERE, 2014, p. 19) e institui a comunidade dos iguais que
¢ a comunidade dos falantes. E pela palavra que os homens se manifestam como politicos e
instituem o politico que lhes é negado. Mas é também estético porque se trata de dar
visibilidades aos modos de sentir, perceber e pensar 0 mundo e seres-com-0-mundo.

Ranciere €, assim, um fil6sofo errante, sempre a caminho, tal como pensado por
Heidegger em sua conferéncia O que é isto — a filosofia?, em que o filosofo alemdo afirma: “a
palavra filosofia ¢ um caminho sobre o qual estamos a caminho” (HEIDEGGER, 2018, p. 20).
N&o se trata de uma metafora, pois o caminho rancieriano trata “nio mais do que ¢ pensar, mas
o que faz com que tal coisa seja pensavel, o que consequentemente o levava a uma nova maneira
de articular pensamento e pratica” (SALOMON, 2013, p. 229).

Para nosso fil6sofo francés, o pensar é uma agdo heterogénea, o que significa dizer que
0 pensar é uma faculdade dissensual, litigiosa, ndo como em uma batalha ou uma guerra, mas
como dialogismo. As leituras que Ranciere faz da realidade dos trabalhadores operarios das
fabricas parisienses e do caso de Joseph Jacotot tém algo em comum: ndo sdo apenas fatos
escondidos nos pordes da histdria, que precisavam vir a tona para o publico, mas séo cenas do
cotidiano, acontecimentos que revelam os sujeitos que a histdria oficial sempre subjugou a
condicdo de andnimos. E preciso compreendé-los para além do factual, pois a historia é algo a
ser pensado, interrogado. Os objetos ndo sdo apenas mercadorias resultantes de um processo de
alienacdo do trabalho. A arte é produgdo significativa dos sujeitos e ela revela 0 modo como
eles compreendem o mundo. Desse modo, 0 pensamento rancieriano propde que todas as
realidades possam ser pensadas pela filosofia. Nesse sentido, é possivel fazer ndo somente uma
historia da filosofia, mas, sobretudo, uma filosofia da historia. Ndo cabe a filosofia pensar
apenas segundo os principios da l6gica formal, o que ainda predomina nos dias atuais. E preciso
pensar diferente para fazer a diferenca. O problema do pensamento légico formal é que ele tem
seu fundamento no principio da desigualdade.

Na concepcéo filoséfica rancieriana ha algo que a racionalidade ocidental ndo foi capaz
de perceber ao longo dos seculos: que as inteligéncias sdo iguais. Com isso, Ranciére (2007;
2012) proclama que nenhum homem € superior ao outro, por mais rico que seja. O homem
rancieriano é um sujeito capaz de acolher o outro como igual a si mesmo. A igualdade é um

principio que ndo exclui a diversidade.
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A igualdade € um principio dissensual que da origem a um Estado estético ou a uma
sociedade esteticamente politica ou politicamente estética. O belo é o que é porque é politico e
vice-versa. A proposta de igualdade ndo é uma utopia fechada em si mesma. E o pensamento
em acdo, capaz de acolher a multiplicidade do sensivel. A comunidade dos iguais ndo é uma
proposta de refundacdo da experiéncia politica dos gregos, 0 que seria anacronico. A
comunidade dos iguais ¢ uma comunidade dos falantes, visto que pela palavra os sujeitos se
tornam capazes de qualificar os acontecimentos, de dizer o que sentem, 0 que veem e 0 que
pensam, na contramdo do discurso embrutecedor dos patrées. Nesse sentido, a formacéo
estética passa pelo mundo da literatura e da leitura, pois ambas se colocam no intervalo entre o
subjetivo e o particular, entre a forma e a matéria, entre 0 excesso de nomes e a nao
concordancia.

A questdo que se impde € a naturalizacdo das desigualdades. Para o fildésofo, é preciso
reconhecer a contradi¢do nos modos como sdo pensados a cultura, os seres e 0 mundo. Segundo
Ranciére (2012), tanto a linguagem filosofica quanto a linguagem histdrica acentuaram a
perspectiva do pensamento metafisico e da historia oficial, sempre sistematizadas e narradas na
Otica dos intelectuais e dos vencedores. Assim, é preciso fazer uma revolucao estética, ou seja,
criar acdes capazes de desnaturalizar as desigualdades. Uma revolugdo estética ndo é um
principio ou categoria de analise, mas uma acdo politica, que interroga os modos de ver, sentir
e pensar dos sujeitos que a constitui.

Para Ranciére, o espectador ndo é uma marionete, um fantoche que, seduzido pela
representacdo dos atores, ndo consegue sentir e pensar o mundo que se lhe apresenta. O
espectador ndo € um ser passivo ao que Ihe acontece, como na perspectiva aristotélica, em que
0 ato da encenacgdo € um modelo para o espectador. Na 6tica desse filosofo, 0 espectador esta
sempre em atividade, sempre pensando a cena. Assim, cada espectador, seja na sala de cinema,
em um teatro ou em uma sala de aula, € sempre um sujeito em acdo. O conceito de acdo em
Ranciére ndo coincide com o conceito de praxis em Marx. A a¢do no pensamento rancieriano
se aproxima da ideia de Arendt, para quem o sujeito ndo somente esta no mundo, mas com o
mundo. O espectador € um sujeito que pensa e ao pensar prolonga o ato, recria a cena. Mas 0
fato de se emancipar do ato nado significa que ele seja deploravel, ao contrario, é o ato primeiro
que provoca um “frénésie”, frenesi, agitagdo, uma inquietude avassaladora, no espectador. O
acolhimento dessa provocacdo faz do espectador um outro artista.

Pensar é aqui uma acao que o insere no mundo dos homens. Para Arendt (2010), a agdo
ndo € um laisse-faire, antes, ela € uma atividade reflexiva, 0 pensamento em acdo, mas ndo

1solado, fechado. Pensar enquanto acao ¢ a condi¢ao propria “dos homens”, ndo de um homem.
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Acdo e pensamento sdo conceitos interdependentes em Arendt, ou seja, pensar é agir e vice-
versa. O ato de pensar nos expde ao mundo nos colocando em situacdo de perigo. Pensar é um
ato perigoso. Lancados no mundo pelo nascimento nos tornamos seres pensantes (ARENDT,
2010). Talvez seja essa a compreensdo de Guimardes Rosa?® que repetidamente afirma que

“viver € perigoso”, “viver ¢ muito perigoso”. Pensar ¢ um perigo, sobretudo, numa sociedade

marcada pela primazia do capital.

O pensamento, em seu sentido ndo cognitivo e ndo especializado, como uma
necessidade natural da vida humana, como a realizagdo da diferenca dada na
consciéncia, ndo é prerrogativa de poucos, mas uma faculdade sempre presente em
todo mundo; do mesmo modo, a inabilidade de pensar ndo é uma imperfeicdo daqueles
muitos a quem falta inteligéncia, mas uma possibilidade sempre presente para todos
—incluindo ai os cientistas, eruditos e outros especialistas em tarefa do espirito. Todos
podemos vir a nos esquivar daquela interacdo conosco mesmo, cuja possibilidade
concreta e cuja importancia Sécrates foi o primeiro a descobrir. O pensamento
acompanha a vida e é ele mesmo a quintesséncia desmaterializada do estar vivo. E
uma vez que a vida é um processo, sua quintesséncia s pode residir no processo real
do pensamento, e ndo em quaisquer resultados sélidos ou pensamentos especificos.
Uma vida sem pensamento é totalmente possivel, mas ela fracassa em fazer
desabrochar a sua propria esséncia — ela ndo é apenas sem sentido; ela ndo é totalmente
viva. Homens que ndo pensam sdo como sondmbulos (ARENDT, 2010, p. 213).

Viver exige pensar 0 mundo e por isso mesmo € ainda mais perigoso. O mundo nao é
apenas o planeta, os corpos celestes, mas &, sobretudo, a relacdo de convivialidade com outros
seres humanos (ARENDT, 2010). E na “pluralidade do mundo” que os homens se fazem
verdadeiramente pessoas e participam do mundo, engajam-se nele, responsabilizam-se com ele,

porque mais do que espac¢o geografico, 0 mundo é uma existéncia intermediaria entre a natureza

e 0s homens. O mundo, para Arendt, é convivialidade:

Conviver no mundo significa essencialmente ter um mundo de coisas interposto entre
0s que nele habitam em comum, como uma mesa se interpde entre 0s que se assentam
ao seu redor; pois, como como todo intermediério, 0 mundo ao mesmo tempo separa
e estabelece relacdo entre os homens (ARENDT, 2019, p. 64).

E con-vivendo, compartilhando experiéncias, que 0s homens se tornam
verdadeiramente humanos. Con-viver é estar, sentir, pensar com 0s outros, com o mundo. A
con-vivéncia ndo € um modo do ser estar no mundo. Ela é mundaneidade, ou seja, a condigdo
mesma de ser-com-o-mundo. Pensar o0 mundo é pensar a coletividade, portanto, pensar um
mundo humano conforme expressa Arendt apud Kattago (2019, p. 90): “0 mundo humano &,
sempre, produto do amor mundi do homem, artefato humano cuja imortalidade potencial esta

sempre sujeita a mortalidade daqueles que o construiram e a natalidade daqueles que virdo a

28 A expressdo estd em todo a obra: Grande Sertdo: veredas.
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residir nele”, o que nos faz pensar que a escola ou a universidade, como institui¢oes, participam
da natureza do prdéprio homem, ou seja, dizem quem sdo os homens. A escola e a universidade
sdo, portanto, instituicdes que devem garantir a dignidade de todos os homens considerando
que o mundo € um artefato coletivo.

Pensar a escola, a universidade como forma de educacdo é romper com a ideia de
territdrios institucionalizados. A sala de aula de uma escola, de uma universidade, ndo deve
estabelecer limites de proximidade entre professor e alunos, mas € antes um ato de
reciprocidade, de convivialidade porque ali os diferentes se encontram nao para reproduzirem
0 ja dado, o posto, o instituido. Quando pensada do ponto de vista da acdo arendtiana, a sala de
aula deixa de ser um espaco, um lugar, um territorio e se torna uma forma de habitar o mundo.
Assim, a escola ou a universidade séo qualquer coisa de intermédio, mas nunca o prédio escolar,
o edificio universitario.

Arendt (2013) acentua que a vida ativa € uma condicdo de afastar-se do mundo dos
negocios, de um deslocar-se do campo da utilidade para viver no universo da politica, portanto,
da liberdade.

O campo em que a liberdade sempre foi conhecida, ndo como um problema, mas como
um fato da vida cotidiana, é o &mbito da politica. E mesmo hoje em dia, quer o
saibamos ou ndo, devemos ter sempre em mente, ao falarmos do problema da
liberdade, o problema da politica e o fato do homem ser dotado com o dom da a¢&o;
pois a agdo e politica, entre todas as capacidades e potencialidades da vida humana,
s80 as Unicas coisas que ndo poderiamos sequer conceber sem ao menos admitir a
existéncia da liberdade, e é dificil tocar em um problema politico particular sem,
implicita ou explicitamente, tocar em um problema de liberdade humana. A liberdade,
além disso, ndo é apenas um dos inimeros problemas e fendmenos da esfera politica
propriamente dita, tais como a justica, o poder ou a igualdade; a liberdade, que so
raramente — em épocas de crise ou de revolugdo - se torna o alvo direto da acéo
politica, é na verdade o motivo por que os homens convivem politicamente
organizados. Sem ela, a vida politica como tal seria destituida de significado. A raison
d’étre da politica é a liberdade, e seu dominio de experiéncia é a acdo (ARENDT,
2013, p. 191-192).

No exercicio da liberdade, os homens se constituem como seres politicos, como seres
capazes de transformar a sociedade, a cultura e o mundo. Nessa perspectiva, a escola e a
universidade sdo realidades que visam garantir a cada homem a possibilidade de realizar suas
potencialidades. Quando a escola e a universidade promovem o aperfeicoamento humano elas
participam, como institui¢cdes, do mundo do espirito.

Para Ranciére (2018), a escola ndo pode se submeter a demanda do mercado. Seguindo

as trilhas de seu pensamento, podemos dizer que uma escola se deforma quando os individuos

que dela fazem parte se encontram focados em um processo de “aprender para”. O projeto de
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aprendizagem ndo é algo estatico, fechado, inflexivel. Aprender ndo é prender-se a, mas
apreender-se a, 0 que significa compreenséo e exige decéncia?®, convivialidade, respeito ao
diferente e ao diverso. O processo de aprendizagem ndo € uma mercadoria empacotada que se
compra no supermercado ou objeto de moda exposta nas vitrines.

A escola e a universidade sdo formas essenciais de vida. E a vida é uma forma de arte,
ndo a arte em si. Quando se banaliza a escola e a universidade banaliza-se também o universo
da cultura e da humanidade, conduzindo os individuos que dela participam ao papel de
assistentes. Coélho (2012, p. 28) ressalta que “educar, escolarizar ¢ entdo, trabalhar na iniciagao
critica das criangas e, jovens e adultos no universo da cultura, ou seja, das letras, das artes, da
filosofia, das ciéncias e da tecnologia; na ampliagdo das possibilidades da sociedade, das
institui¢des e dos individuos, e na realizacao do possivel”. Dessa forma, para ambos a escola e
a universidade ndo podem negar a participacdo dos sujeitos que Ihes constituem. Professor e
aluno ndo sdo espectadores passivos de um ato: a aula. A escola que se faz territério da
acumulacdo de conhecimentos dados, prontos e acabados é uma escola embrutecedora,
reprodutora de novos robds. Aqui cabe perguntar: quem € esse sujeito denominado espectador?

No latim, a palavra spectator € um substantivo masculino que se refere a pessoa que
presencia, observa ou assiste a uma cena, seja teatral, musical ou um jogo publico; ou alguém
que assiste a um ato sem participar da acdo. Assim, o termo spectator indica passividade. No
entanto, em portugués, a palavra espectator ndo existe. O termo existente em portugués é
espectador, ou seja, 0 sujeito que observa, que vé a dor da personagem em acdo. Disso decorre
a importancia de saber se o espectador € um sujeito abandonado ao espetaculo ou um sujeito
capaz ndo s de ver, mas também de sentir e pensar a cena, 0 acontecimento. A cena - ou 0
acontecimento - é o eixo em torno do qual gira todo o pensamento de Ranciére (2012), se
confundindo com a partilha do sensivel: uma “cena pode ser um conceito que designa uma
operacdo essencial em meu trabalho e uma operacdo pode remeter a uma nocdo centrada para
definir o objeto de meu trabalho, a partilha do sensivel”® (RANCIERE, 2012, p. 151).

2 Em Pedagogia da autonomia, Paulo Freire utiliza o temo decéncia e boniteza. Freire (2001, p. 36) diz: “A
necessaria promocgdo da ingenuidade a criticidade ndo pode ou ndo deve ser feita a distancia de uma rigorosa
formagdo ética ao lado sempre da estética. Decéncia e boniteza de méos dadas. Cada vez me convengo que,
desperta com relagdo a possibilidade de enveredar-se no descaminho do puritanismo, a préatica educativa tem de
ser, em si, um testemunho rigoroso de decéncia e de pureza”. Para Freire, a ética ¢ a beleza sdo dimensdes do ato
de ensinar. N&o h& ensino-aprendizagem que ndo promova essas dimensfes. Elas ndo sdo somente dimensdes do
ato de ensinar. Essas dimens@es fazem parte da natureza do ser. E dessa relagdo entre estética e ética surge o ato
politico. Na perspectiva de Freire (2001), o ser humano se torna politico no momento em que ele se afasta da
condigdo ingénua, do preconceito, do puritanismo e estabelece uma comunh&o com outros seres humanos.

30 «“Scene peut étre dit um concept puisque cela designe une operation essentiele dans mon travail, et une opération
qu’on peut raccorder a une notion cetralle por definir 1’objet de mon travail, celui de “partage du sensible”
(RANCIERE, 20012, p. 151).
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A proposta de Ranciere é demonstrar que o espectador é um ser capaz de ir além do
olhar, que o espectador é capaz de sentir e pensar 0s acontecimentos, que ele € um sujeito
sensivel. A ideia de espectador emancipado, assim como a de partilha do sensivel, esta exposta,
de modo embrionario, ndo somente em A noite dos proletarios — “Pode-se dizer que em A noite
dos proletarios é a ilustracdo desse conceito. Mas, eu ndo fazia ideia desse conceito quando eu
a escrevi”3! (RANCIERE, 2012, p. 151) —, mas também em O mestre ignorante, em que a
sensibilidade ao mundo do outro conduz o projeto pedagdgico: “ndo ha ignorante que ndo saiba
uma infinidade de coisas, e é sobre este saber, sobre esta capacidade em ato que todo ensino
deve se fundar” (RANCIERE, 2007, p. 11). Nas obras citadas, Ranciére procura demonstrar
como os trabalhadores, operarios, professores e alunos, ainda que inseridos no plano do saber
oficial, ndo apenas reproduzem os saberes eruditos ou qualificados como tais, mas buscam se
libertar “da pior das escraviddes” (RANCIERE, 2012, p. 79). Porém, havia sempre aqueles que
corroboravam o pensamento de Urbain, personagem de Uma vida perdida, de Pierre Vincard,
citado por Ranciere (2012, p. 77): “prefiro aplainar as minhas tabuas, ¢ menos humilhante”,
revelando a alienacdo frente ao patrdo burgués.

Urbain é representante de todos aqueles que ainda ndo se tornaram emancipados, porque
ndo se fizeram livres. A liberdade ndo é um fim, mas é a condicdo mesma do homem. Urbain
ndo se permite adentrar @ mata escura e vencer o medo da escuriddo. Ele ndo é somente o
homem alienado na perspectiva de Karl Marx. Ele é, antes de tudo, um n&o-homem, porque ele
ndo estabelece uma relagdo com o mundo e, portanto, é incapaz de dar significado ao mundo.
Sua vida é uma rotina. Ele é a configuracdo do homem moderno que sai de casa para 0 ser-vi¢o
e que, quando retorna, ndo é mais do que um ser morto de cansado. Seu descanso noturno € a
continuidade de sua ser-vidao eterna.

Marilena Chaui (2021), em artigo intitulado O exercicio e a dignidade do pensamento:
o lugar da universidade brasileira®, discute sobre o tema da serviddo & luz de dois ensaios de
Montaigne: A covardia ¢ mde da crueldade e O discurso da serviddo voluntaria. Esses textos
tém como ideia central a construgdo de uma resposta a pergunta: “Como homens livres se
dispuseram livremente a servir e como a serviddo pode ser voluntaria?” (CHAUI, 2021).
Seguindo os passos de Montaigne, Chaui (2021) ressalta que toda a forca do tirano advém do
povo, que Ihe serve como ampliacdo do seu corpo e de sua légica dominadora. Quando Urbain
prefere aplainar suas tbuas, ele esta ampliando o poder do patrdo tirano sobre seu corpo. Nao

31 “On peut dire que La Nuit des prolétaires est d’un illustration de ce concept. Mais je n’avais pas la moindre idée
de ce concept quant je I’ai écrit” (RANCIERE, 2012, p. 151).
32 Texto apresentado no Congresso Virtual da Bahia, 2021. (Digital).
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é somente o tirano que é covarde, mas também o operario que se deixa escravizar pelas forcas
produtivas do capital.

A historieta de Vingard € um retrato fiel das condicdes em que 0 homem moderno se
encontra frente a0 mundo da criacéo e da arte, e revela a logica da sociedade de consumidores

destacada por Zygmun Bauman.

A “sociedade de consumidores”, em outras palavras, representa o tipo de sociedade
que promove, encoraja ou reforca a escolha de um estilo de vida e uma estratégia
existencial consumista, e rejeita todas as opgdes culturais alternativas. Uma sociedade
em que se adaptar aos preceitos da cultura de consumo e segui-los estritamente é, para
todos os fins e prop6sitos praticos, a Gnica escolha aprovada de maneira incondicional.
Uma escola viavel e, portanto, plausivel e uma condicdo de afiliagdo (BAUMAN,
2008, p. 70).

Por outro lado, ha os operarios que agem na contraméo da logica do tirano. Eles nao
emprestam seus COrpos e seus pensamentos ao capital, cujo representante maximo é o patréo.
Sa0 esses 0s operarios poetas, cancioneiros, artistas que ndo se prestam a voltar para casa para
descansar em prol de continuar a ser-vidao no dia seguinte. Conforme esclarece Chaui (2021),

para Montaigne:

[...] consentimos em servir porque também esperamos ser servidos. Servimos ao tirano
porque somos tiranetes: cada um serve ao tirano porque deseja ser servido pelos
demais que lhe estdo abaixo; cada um da os bens e a vida ao tirano porque deseja
apossar-se dos bens e das vidas que lhe estdo abaixo. A servidao € voluntéria porque
h& o desejo de servir, h4 o desejo de servir porque ha desejo de poder e ha desejo de
poder porque a tirania habita cada um de nds e institui uma sociedade tiranica, ou seja,
a tirania ndo se encontra no topo da sociedade, mas espalhada por ele e a crueldade se
espalha por toda a parte. A covardia se manifesta na crueldade fisica, psicoldgica,
moral, p,oll’tica com que cada um deseja esmagar e exterminar quem recusa a tirania
(CHAUI, 2021, s.p).

A luz dessa reflexdo, pergunto: O que A noite dos proletarios e O mestre ignorante tém
de novo em comparacao a Escola de Annales? O que ha de novo em relacdo a essa escola é que
Ranciére ndo narra as historias de vida de operarios na Franca do século XIX para dar
representatividade aos fatos, mas para demonstrar que eles possuem uma reserva de sentido, ou
seja, ele narra acontecimentos e cenas que falam nédo s6 de homens explorados, mas do que eles
fazem e pensam. O filosofo ndo esta preocupado em apenas fazer emergir os fatos. Ele quer
saber 0 que o cotidiano desses homens tem a dizer para a historia; mais do que dar a palavra, é
preciso escutar as vozes desses sujeitos anénimos da histéria, pois eles tém muito a nos ensinar.
Nesse sentido, Ranciére aproxima-se de Roger Chartier (1990, p. 17), para quem a histéria
cultural se ocupa de demonstrar “como em diferentes lugares e momentos uma determinada
realidade social é construida, pensada, dada a ler”, destacando como as praticas de trabalhadores

operarios do século XIX revelam 0 modo como esses sujeitos pensam si mesmos, 0s outros € o
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mundo. Ambos os autores rompem com o conceito de cultura associado a ideologia. Assim, a
cultura € uma criacdo politica e ndo apenas ideologia, como queria Louis Althusser, ou seja, a
cultura ndo esta organizada através de um principio Unico e linear da histdria, a saber: a historia
é feita de multiplas temporalidades.

Ao ver as manifestacdes de maio de 1968, Ranciere (2012) se reportou as lutas dos
operérios franceses no século XIX e debrugou-se “sobre certo nimero de processos”
(RANCIERE, 2012, p. 114) que ele denomina de excesso. Segundo ele, “o excesso estd sempre
ligado a uma dualidade, a uma diferenca. Ele é sempre uma ndo-concordancia*® (RANICERE,
2012, p. 115). Enquanto muitos veem o excesso como algo negativo, Ranciére o entende como
um elemento revelador de uma ag&o politica.

O filésofo visa identificar ali, onde tudo parecia apenas exploracdo, sujeitos que se
faziam livres por meio da composicdo de cangdes e poesias que revelavam ndo apenas uma
ampliacdo dos servicos das fabricas, mas que constituiam, antes de tudo, um exercicio de pensar
o trabalho e sua existéncia. Ao usarem as maos para compor cangoes, poesias e narrativas, 0s
operarios faziam de seus bracos um modo de atuar contra o pensamento do patrdo, como deixa

entrever a historieta de Vincard analisada pelo filésofo.

Quem vive do trabalho das méos pode actuar com os bragos contra o pensamento do
patrdo ou com 0 seu pensamento contra a materialidade do seu trabalho. Mas aquele
que vive dos eu pensamento, ja ndo pode usar de rodeios quanto ao registro do trabalho
bem feito/apenas feito. Tem sempre de fazer mais, alienar sem reserva o que ele tem
de mais precioso. Um proletario do pensamento é uma contradi¢do nos termos, que s6
pode ser resolvida na morte ou na serviddo. Do proletario ao ap6stolo, o caminho é
impensavel em termos de carreira. Assim, La Ruche populaire ndo admite como
colaboradores “os homens cuja existéncia material depende da sua maneira de pensar
e de escrever”, mas apenas os proletarios que concluiram, corroborando Urbain:
“Prefiro aplainar as minhas tabuas, ¢ menos humilhante” (RANCIERE, 2012, p. 77).

Ao propor pesquisar sobre o trabalho de operarios, Ranciere (2012) ndo estd téo
preocupado com a identidade desses trabalhadores, mas sim em saber o0 modo como eles
apreendem o mundo, portanto, “a saber, esse que realmente se diz, o que realmente circulou na
fala, como os discursos das nogdes, das esperangas, dos projetos se constituiram” (RANCIERE,
2012, p. 49); em identificar “as formas de dessubjetivagdes”, ou seja, “nao se trata, portanto,
apenas de encontrar verdadeiros operarios, mas tambem de encontrar a verdadeira dindmica de

constitui¢do de um certo mundo comum operario” (RANCIERE, 2012, p. 49). Em outras

33 Tradugio do texto de (RANCIERE, 2012, p. 114-115): “Je me suis penché sur un certain nombre de processos...
quelque chose comme un excés. [...] D’une certaine fagon, 1’excés est toujours lié¢ a une dualité, a une diference,
il est toujours une non-concordance”.
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palavras ele quer identificar o sentido politico do trabalho para além do carater ideoldgico até

entdo expressado pelo marxismo.

A partir desse momento, o que foi importante para mim foi a critica de qualquer
identitarismo, a ideia de que ndo é a ideologia operaria contra a burguesa, a cultura
popular contra a cultura erudita, mas que todos os fendmenos importantes como
deflagradores de conflito ideoldgico social sdo acontecimentos que se passam na
fronteira, fendbmenos de barreiras que se veem e se transgridem, de passagem de um
lado para outro (RANCIERE, 2012, p. 51).

Na leitura dos arquivos dos operarios franceses do século XIX Ranciere depara-se com
uma figura que lhe chamou muito a atengao: Joseph Jacotot, pois “cle fazia uma oposicao entre
o tempo intermindvel da pedagogia, de suas condicbes e de suas etapas, e 0 principio
emancipatorio segundo o qual ‘tudo esta em tudo’ [...]” (RANCIERE, 2020, p. 28). Jacotot é
uma figura central ao lado de Louis Gauny. Jacotot é um professor que ndo sabe o holandés e
por vez, seus alunos ndo sabem o francés, no entanto, propds que seus alunos por meio de uma
edicdo bilingue pudessem escrever em francés “tudo quanto haviam lido”. Para sua surpresa,
todos os alunos conseguiram resolver os desafios da lingua que lhe era estranha: o francés. Dai,
0 pressuposto jacototiano de que o sistema de ensino obedecia a légica da evidéncia ou da
explicagdo. Naquela experiéncia Jacotot ndo s6 descobria sua propria ignorancia, mas descobriu
também que todas as inteligéncias sdo iguais e que o aprender é um ato que ocorre por vontade
de um sujeito, o aluno e por um incentivo do professor, que ao acreditar na poténcia do outro o

conduz pelo caminho da busca.

O ato da inteligéncia é ver e comparar o que vé. Ela o faz, inicialmente segundo o
acaso. E-Ihe preciso procurar repetir, criar as condicdes para ver de novo o que ela ja
viu, para ver fatos semelhantes, para ver fatos que poderiam ser a causa do que ela
viu. E-lhe preciso, ainda, formar palavras, frases, figuras, para dizer aos outros o que
viu. Em suma, por mais que isso incomode aos génios, 0 modo mais frequente de
exercicio da inteligéncia é a repeti¢do. E a repeticdo é enfadonha. O primeiro vicio €
o da preguica. E mais facil se ausentar, ver pela metade, dizer o que no se vé, dizer
0 que se acredita ver. Assim, se formam frases de auséncias, 0s logo que néo traduzem
qualquer aventura do espirito. “Eu ndo posso” € o exemplo dessas frases de auséncia.
“Eu ndo posso ndo ¢ o nome de nenhum fato. Nada passa no espirito que corresponda
a essa assercdo. A rigor, ela ndo quer dizer nada. De forma que a palavra se carrega
ou se esvazia de acordo com a vontade, que contrai ou relaxa a a¢do da inteligéncia.
A significacdo é obra de vontade. Esse é o segredo do Ensino Universal. E também
esse o segredo daqueles que sdo chamados génios: o trabalho incessante para dobrar
0 corpo aos habitos necessarios, para ordenar a inteligéncia novas ideias, novas
maneiras de exprimi-las; para refazer intencionalmente o que o acaso produziu e
transformar circunstancias infelizes em boas ocasides de sucesso [...]. (RANCIERE,
2021, p. 84).
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Joseph Jacotot (RANCIERE, 2007) parte do principio de que ninguém é mais inteligente
do que ninguém e que o aprender ocorre na relacdo de insubordina¢do, no momento que
professor e 0 aluno ndo se sobrepdem um ao outro por saber mais. Segundo Jan Masschelen®*
(2021), a préatica pedagogica de construcdo do saber se da na incisiva condi¢do do mestre dizer:

“Tente!” O “tentar” ¢ sempre a possibilidade de acertar errando.

Um individuo pode tudo o que quiser, proclama ainda o Ensino Universal. Mas, ndo
nos enganemaos sobre o que esse querer significa. O Ensino Universal ndo é chave do
sucesso oferecida aos empreendedores pela exploracdo dos prodigiosos poderes da
vontade. Nada seria mais contrario ao pensamento da emancipacdo do que esse
reclame de circo. E o Mestre se irrita quando os discipulos abrem sua escola sob a
insignia de Quem quer, pode. A Unica insignia que vale é a da igualdade das
inteligéncias. (RANCIERE, 2007, p. 85).

A vontade ndo é algo que surge de um impeto. Ela é um desejo cultivado por outro
desejo, o de conhecer a verdade sobre as coisas, fruto de meditacdo, de reflexdo. A vontade é
algo que se deixa guiar pela liberdade. Para Ranciére (2007) a vontade € o dobrar-se sobre si
mesmo; é tomar consciéncia da faculdade de raciocinar, de pensar, de agir. Vontade € assim,
desejo consciente de transformar-se, de ser melhor, conservando a sua propria identidade. Uma
cena, que revela essa natureza da vontade estd muito presente nos ensinamentos de Jesus Cristo
como se pode ver na simbdlica cena do texto do Evangelho Segundo Jodo (Jo 1, 1-11), sobre a
mulher pecadora. Nesse texto, que é um relato simbdlico, Jesus Cristo demonstra o seu jeito de
educar. Como sabemos ndo ha relatos histéricos de que Jesus tenha frequentado escolas
filosoficas de seu tempo. Sua pedagogia é claramente baseada na experiéncia estética. Ele vive,
apreende a realidade, medita e agi com sabedoria. Sua atitude diante dos acusadores e da acusa
é a escuta. “O ato de escutar ¢ fundamental. Escutar mais que ouvir. Escutar estd na linha da
comunicacéo, ouvir na linha da informacdo. [...] A escuta permite encontrar gesto e a palavra
oportuna que desinstala da sempre e mais tranquila condi¢ao de expectador”. (CNBB, 2022, n.
26).

O aprender é uma experiéncia que se da no caminho, portanto, uma experiéncia errante.
O caminho ndo ¢ o ponto de chegada. O caminho € o percurso como um todo. O “tente” de
Masschelen (2021) indica que o ponto de chegada € sempre um trampolim para questdes outras.
O mestre é um inspirador, porque ele possibilita que o aluno se torne estudante. E aqui entendo

gue o aluno participa do gesto, da cena, da aula como acontecimento. Dai que no fazer

34 Trata-se de uma ideia apresentada por Jan Maschelin no Congresso Internacional sobre o pensamento de Jacques
Ranciére, promovido pelo Grupo de Estudos e Pesquisa em Educacdo e o Pensamento Contemporaneo (GEEPEC)
da Faculdade de Educacéo da Universidade de S&o Paulo, nos dias 1 a 5 de marco de 2021.
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pedagogico o aluno ndo € apenas um ser passivo frente ao saber. Na experiéncia de Jacotot, 0
aluno se fez emancipado numa relagio de distanciamento do professor. E o proprio aluno que
constréi sua emancipacdo. Um espectador emancipado € aquele sujeito que interroga a si

mesmo e a0 mundo em que esta inserido.

A emancipacdo, por sua vez, comeca quando se questiona a oposi¢do entre olhar e
agir, quando se compreende que as evidéncias que assim estruturam as relacdes do
dizer, do ver e do fazer pertencem a estrutura da dominacéo e da sujeicdo. Comeca
quando se compreende que olhar é também uma acdo que confirma ou transforma essa
distribuicéo das posicdes. O espectador também age, tal como o aluno ou o intelectual.
Ele observa, seleciona, compara, interpreta. Relaciona o que vé com muitas outras
cosias que viu em outras cenas, em outros tipos de lugares (RANCIERE, 2012b, p.
17).

Para Ranciere (2007), a aprendizagem ndo se da na proximidade das partes envolvidas
na pratica pedagogica. O saber é constituido na relacdo entre professor e aluno. Essa relacdo
deve ser constituida pelo vinculo da amizade, ndo da idolatria ou da idealizacdo. Todo o projeto
pedagdgico de rancieriano estd marcado por duas ideias fundamentais: a liberdade e a
igualdade. Liberdade ndo é fazer algo ao bel prazer do individuo, mas é uma postura de querer
ser transformado e cooperar com a transformacdo de outros seres humanos e do mundo.
Liberdade ndo € libertinagem, e nem anarquia no sentido de fazer o que se quer sem se importar
com o0s outros seres humanos e com o mundo. Igualdade néo é tornar o outro 0 mesmo que eu.
N&o é mesmice! Igualdade é a faculdade de pensar em conjunto, em comunhdo; é pensar de
forma articulada; é a capacidade de sentir e pensar de modo respeitoso, humano. Nesse sentido,
a emancipagdo “busca resistir a banalizagdo e a instrumentalizacdo dessas palavras, voltar a
significa-las, fazé-las mais profundas, mais afiadas, mais vivas, mens inofensivas, menos
assimilaveis, mais dificeis de se pronunciar.

O problema da formacdo humana nédo € quantidade de alunos por sala ou a posicao das
carteiras; ndo € o salario dos professores — 0 que evidentemente também é muito importante -,
mas o que forma verdadeiramente é a vontade de tornar-se outro. Ndo basta construir escolas,
equipa-las com aparelhos tecnoldgicos, climatiza-las, entre outras coisas. A emancipagdo ndo
estd nos instrumentos, mas no fazer sujeito cada um dos falantes, cada um dos alunos. O
principal objetivo da formagdo humana é tornar-se alguém diferente; é humanizar-se. N&o se
trata apenas de dar a palavra aos falantes, é preciso escuta-los com respeito, considerando que
cada sujeito que escuta € um outro igual aquele que fala. A escuta da palavra € o fio que
alinhava o ato de educar. Professores e alunos ndo sdo produtores de ruidos. Eles sdo sujeitos

falantes, seres humanos, sujeitos politicos.
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O segredo do mestre é saber reconhecer a distancia entre a matéria ensinada e o sujeito
a instruir, a distancia, também entre aprender e compreender. O explicador é aquele
que impde e a abole a distancia, que a desdobre e que a reabsorve no seio de sua
palavra (RANCIERE, 2007, p. 21).

Assim, o verdadeiro intelectual é aquele que possibilita uma relacdo de partilha de
saberes. A sala de aula € como um teatro, ou seja, lugar onde a cena ocorre, podendo ser no
patio, debaixo de uma arvore ou mesmo dentro de um 6nibus escolar. Uma aula que se realiza
no plano da verdade, do saber, da vida ndo é demagogia professoral, é acontecimento, é uma
acdo politica. Ndo se trata de um espetaculo como show business, conforme pensado na

sociedade de consumidores, em que tudo se resume a mercadoria, inclusive as pessoas.

Os membros da sociedade de consumidores sdo eles préprios mercadorias de
consumo, e é a qualidade de ser uma mercadoria de consumo que os torna membros
auténticos dessa sociedade. Tornar-se e continuar sendo uma mercadoria vendavel é
0 mais poderoso motivo de preocupagdo do consumidor, mesmo que em geral latente
e quase nunca consciente. E por seu poder de aumentar o preco do mercado do
consumidor que se costuma avaliar a atratividade dos bens de consumo — os atuais ou
potenciais objetos de desejo dos consumidores que desencadeiam as acfes de
consumo. “Fazer de si mesmo uma mercadoria vendavel” ¢ um trabalho do tipo faga-
vocé-mesmo e um dever individual (BAUMAN, 2008, p. 76).

A aula é como a cena de um espetaculo teatral, € um acontecimento a ser lido de
diferentes maneiras, ndo show como na sociedade dos consumidores. Ela ndo é balburdia,
anarquia. Uma aula sem a participacao dos falantes é apenas transferéncia de saber. Uma aula
em sentido pleno ndo € repeticdo, imitagdo, uma copia, apesar de ser real a existéncia de uma
pedagogia do embrutecimento na sala de aula. Na pedagogia emancipatoria 0s sujeitos se
deixam guiar pelo principio da partilha do sensivel, o que significa dizer ndo um conceito, mas
um estado de coisas. Penso que a partilha do sensivel pode ser entendida como aquilo que os
pensadores dos primérdios denominavam physis, aquilo que constitui a natureza das coisas, dos

seres, do mundo.

Physis significa um processo de fazer nascer, de fazer crescer; for¢a produtora dos
seres; natureza ou maneira de ser de uma coisa, disposicao natural, substancia das
coisas. A physis, portanto é essa forca que faz nascer e crescer todas as coisas, essa
realidade primeira, a forca que desvela a arkhé de todas as cosias. N&o se limita, pois,
aos corpos celestes e terrestres, mas inclui também a alma, o espirito, 0 pensamento,
a linguagem (na gramatica, na retorica, na légica), os deuses, a natureza humana, a
existéncia dos individuos e da polis, numa palavra, a totalidade daquilo que €
(COELHO, 2004, p. 21)

Ranciére (2007) insiste que a igualdade ndo é um fim a ser alcancado, mas aquilo que é

da natureza da formacao humana. Uma educacéo centrada no principio da igualdade nao exclui
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os conteidos do processo de aprendizagem. O problema é quando o processo da formacao
humana est4 baseado em uma pedagogia dos contetidos sem contar com a participacdo dos
alunos. A partilha do sensivel ndo € uma transferéncia de saberes, ao contrario, é articulacéo,
engajamento, é feitura, é saber criar relacBes entre os diversos conhecimentos. Ela implica a
distribuicdo deles, a transmissdo, mas também requer a participacdo. Uma formacdo humana
que tem como principio a partilha do sensivel preza pela reciprocidade entre os sujeitos do
processo de aprendizagem — professor e aluno — e também pela reciprocidade entre os diversos
saberes.

A partilha do sensivel é uma forma politica de ser. Tomemos como exemplo a formacéo
humana nas escolas brasileiras. A principio, as escolas brasileiras sdo conteudistas, marcadas
por imensas desigualdades e, ndo raramente, visam a profissionalizacdo com vistas para o
mercado de trabalho. Tornou-se comum a divulga¢do dos resultados da avaliacdo do IDEB nos
muros das escolas e/ou em outdoors espalhados nas cidades com o evidente objetivo de dizer
que uma escola é melhor que outra por ser mais produtiva.

No geral, ndo se vai a escola para tornar-se um ser politico, para se tornar um cidadao.
Vai-se a escola para vencer na vida e ter sucesso. A escola €, assim, inserida no plano do
mercado, tornando-se mais um produto a ser vendido e subserviente das forgcas econdmicas e
partidaristas que a produz. “Segundo essa l6gica, 0 que convém ao produtor é a forma social
exatamente oposta a escola, aquela em que ndo se esta preocupado com o aprender, sob a
igualdade [...], mas com aprender a fazer, nas condic¢Ges da hierarquia que ensina uma condi¢ao
e, a0 mesmo tempo, uma profissio” (RANCIERE, 2018b, p. 673).

O que a constitui como obra de cultura, como instituicao estética-politica é sua condi¢do
formadora: iniciar o humano no universo da vida coletiva; é dizer, proferir uma palavra a cada
crianca, jovem, adulto, idoso que eles sdo cidaddos de um mundo e por isso sdo homens e
mulheres da palavra.

Na sociedade de consumidores, a palavra é ameacada porque ela se constitui como
ameaca aos interesses pessoais, as ideologias partidaristas. A forca do mercado € exatamente a
de ndo permitir a palavra do outro. Novamente penso no “universo fechado da locugao verbal”
de Marcuse. Aprisionar a palavra é condigdo sine qua non para o adestramento do individuo e
é por isso que a escola é constantemente ameacada, pois ela realiza o contrario: é como
instituicdo da palavra, do debate sobre as coisas, com 0s outros e com 0 mundo que a escola

deve intervir na historia para salvaguardar o direito a todos de serem inseridos na vida coletiva.
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E aqui que intervém a forma-escola. A escola ndo é a principio um lugar ou uma
funcéo definida por uma finalidade social exterior. Ela é antes uma forma simbdlica,
uma norma de separacdo dos espagos, dos tempos e das ocupagdes sociais. E escola
ndo significa aprendizagem, mas tempo livre. A scholé grega separa dois usos dos
tempos: o uso daqueles de quem a adstringéncia do servico e da producdo tira, por
defini¢do, o tempo de fazer outra coisa; o uso daqueles que tém tempo, quer dizer, que
estdo dispensados dos constrangimentos do trabalho. Entre esses, alguns majoram
ainda essa disponibilidade, sacrificando o quanto possivel os privilégios e os deveres
de sua condicdo ao puro prazer de aprender. Se scholé define 0 modelo de vida dos
iguais, esses “escolares” da Academia ou do Liceu, do Portico ¢ do Jardim, sdo o0s
iguais por exceléncia. [...]. Ela (scholé) é, antes o lugar colocado fora das necessidades
do trabalho, o lugar onde se aprende para aprender, o lugar da igualdade por
exceléncia (RANCIERE, 2018, p. 671).

Mas € preciso assinalar que na cultura grega a skhole enquanto tempo livre, liberdade
criativa e écio so foi possivel dada a consciéncia dos gregos de que o homem é um ser da
palavra. E essa novidade que herdamos dos gregos, e mesmo diante dos muitos dissabores
causados pela l6gica do capital, € a escola, em seu sentido mais pleno, que nos insere na
comunidade dos iguais, por isso deveria ser aberta a todos, sem distin¢do. Nesse sentido, a
escola é uma instituicdo politica e estética ao mesmo tempo.

No universo da escola, a emancipacdo do sujeito se da na interrup¢do da conformidade
consensual em gue tudo se reduz a légica do mesmo, do repetitivo, da reproducao, portanto, na
ordem do dialogo que gera a liberdade e torna outro o ser que dela se apropria. A mesmice é
um gesto de embrutecimento, de dominacao, de assujeitamento que anda de méos dadas com a
sociedade dos consumidores (BAUMAN, 2008). A sociedade da mesmice ndo gera seres
humanos questionadores, criticos e conscientes, porque seu interesse € a perpetuacdo da l6gica
dominante. Nela ndo h& uma reciprocidade, ndo ha respeito, mas tdo simplesmente uma
hierarquia entre quem sabe e 0s que ndo sabem, entre 0s que tem parte e 0s sem parte. Nesse
tipo de sociedade, os direitos parecem ser garantidos, entretanto, seu objetivo geral é controlar
corpos e mentes. A sociedade dos iguais € uma comum-unidade, ndo por causa da proximidade
entre seus membros, mas pelo fato de eles se respeitarem mutuamente em suas diferencas.

De acordo com Ranciére (2007; 2018), a educacao emancipadora ndo é a que estabelece
consensos, mas aquela que, reconhecendo os diversos modos de sentir, ver e pensar, faz com
que cada sujeito se descubra sujeito de um lugar. Na sociedade de consumidores, o saber é uma
mercadoria, assim como o individuo que o produz, portanto, ela preza por estabelecer
consensos. Na comunidade dos iguais, ja preconizada por Jacotot, o que estabelece o0 universo
da aprendizagem é o dissenso, a distancia. Pode-se afirmar que a escola se torna uma
comunidade dos iguais quando ela rompe com a ldgica da explicacdo, do saber pronto e

acabado. Mais ainda, quando ela acolhe os saberes de cada um daqueles que dela fazem parte.
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Em O mestre ignorante, Ranciére (2007) distingue dois tipos de posturas pedagogicas:
a pedagogia do embrutecimento e a da emancipagéo. A primeira visa “o exercicio da autoridade
e da submissao dos sujeitos”, coadunando “a ordem idéntica a autoridade dos que sabem sobre
0s que ignoram, ordem voltada a reduzir tanto quanto possivel a distancia entre os primeiros e
os segundos” (RANCIERE, 2007, p. 10); na segunda, “a igualdade jamais vem apds, como
resultado a ser atingido. Ela deve sempre ser colocada antes” (RANCIERE, 2007, p. 11). A

ordem da primeira é a explicacao cujo objetivo é

[...] destacar os elementos simples dos conhecimentos e harmonizar sua simplicidade
de principio com a simplicidade de fato, que caracteriza os espiritos jovens e
ignorantes. Ensinar era, em um mesmo movimento, transmitir conhecimento e formar
0s espiritos, levando-o0s, segundo uma progressao ordenada, do simples ao complexo.
Assim, progredia o aluno, na apropriacdo racional do saber e na formacdo do
julgamento e do gosto, até onde sua destinacdo social o requeria, preparando-se para
dar a sua educacédo uso compativel com essa destinagéo: ensinar, advogar ou governar
para as elites; conceber, desenhar ou fabricar instrumentos e maquinas para as novas
vanguardas gque se buscavam, agora, arrancar da elite do poro; fazer carreira das
ciéncias, novas descobertas para os espiritos dotados desse génio particular
(RANCIERE, 2007, p. 19).

Uma préatica educativa centrada nessa perspectiva é um ato de embrutecimento, visto
que é uma imposicdo de hierarquia de saberes. Nessa visdo pedagdgica, existe um ser que sabe
tudo e que tudo pode explicar a outrem que, por sua vez, nada sabe. Freire (1983) denominou
essa postura de “educagdo bancaria”, remetendo a ideia de acumulagdo de riquezas, portanto,
estabelecendo uma proximidade entre saber e mercadoria. Segundo Freire (1983), uma préatica
educativa bancéria € assistencialista, acritica, imobilizadora, estatica, desprovida de uma forma
de pensar que articule teoria e pratica, pensamento e sensibilidade, ideia e contexto.

Por outro lado, uma educacdo emancipadora é aquela que tem como principio a
igualdade das inteligéncias e a liberdade como capacidade de se fazer igual em direito a todos
0s outros. Trata-se de reconhecer que cada individuo tem um saber e que este saber interessa
ndo somente a um outro individuo, mas a toda uma comunidade. Jacotot ndo estava interessado
em estabelecer hierarquias de saberes como faziam os professores de sua época. Sua préatica
pedagdgica desconhece contetdos fixos. Ao que parece, ela deixa de ser negdcio para se tornar

um elemento verdadeiramente formativo constituinte do humano.

Ele se pds, assim, a ensinar a pintura e o piano. Os estudantes de Direito queriam,
ainda, que fosse atribuida uma catedra que estava livre em sua faculdade. Mas, a
Universidade de Louvain ja se inquietava demais em relacdo a esse leitor extravagante
por quem os alunos desertavam dos cursos magistrais, para espremer-se, a noite, em
uma sala, muito pequena e apenas iluminada por duas velas e ouvi-los dizer: “E
preciso que eu lhes ensine que nada tenho a ensinar-lhes” (RANCIERE, 20012, p. 33).



114

A educacdo para a liberdade é algo fundamental no pensamento pedagdgico de Jacotot
e se funda sobre o principio da igualdade entre os homens, ou seja, sobre o alicerce da dignidade
da vida humana, expressando assim a realizacdo daquilo que lhe é peculiar, sua dimensao
antropoldgica. No entanto, formar o homem para a liberdade ndo se limita apenas a isso. Toda
educacdo é também um ato politico, porquanto visa tornar o homem um sujeito emancipado,

autdbnomo capaz de lutar pelos direitos fundamentais a vida humana.

Educar é trabalhar para que 0 Homem que esta em cada individuo como possibilidade
se torne real e os educandos reconhecam, vivam e afirmem sua humanidade, na esfera
publica e privada. E criar condi¢des concretas para que independente de idade,
nacionalidade, cultura, crenca, opcao politica e situagcdo econdmica, eles possam
realizar o sentido e a finalidade da existéncia humana, agindo com racionalidade,
autonomia e justica, elevando-se ao plano da vida excelente, virtuosa, dignificando e
engrandecendo a humanidade (COELHO, 2012, p. 329).

Como um ato politico, a educacdo deve tornar o homem capaz de agir por si mesmo,
portanto, de fazer escolhas de modo responsavel. Por isso, Jacotot ndo se preocupa com a
transmissao de contetdo ou de uma obediéncia cega ao mestre explicador. Outro principio que
forja o sujeito emancipado é a coragem de dizer a verdade. A comunidade dos iguais é formada
por individuos falantes. Por isso, é necessario dar a palavra a todos 0s homens indistintamente;
fazé-los pronunciar sua verdade e ocupar os lugares que lhe sdo de direito e que a sociedade do
capital Ihe recusa em detrimento do privilégio de alguns homens.

A palavra €, em sentido filoséfico, muito mais do que emitir sons. Ela é a manifestacédo
do homem politico, enquanto a voz é apenas imitacdo desarticulada. Para Aristoteles (Politica,
I, 1253 a, 9-18), o homem é um animal politico porque ele “possui a palavra”, enquanto os
outros animais s6 possuem a voz. Fernandes (2012, p. 54) explica: “E no falar uns com os
outros, no discutir e discorrer uns com, uns para, e uns contra 0s outros que se dao os jogos de
convivéncia; é que se decidem os rumos da existéncia plural e se experimentam as destinacdes
da propria comunidade e do proprio povo”.

O l6gos ndo € uma palavra muda e sem sentido. Como palavra, o 16gos institui o comum.
Pela palavra, os sem parte requerem o lugar que lhes é de direito, visto que sdo homens. Cruz
(2012, p. 168) ressalta que “em sua esséncia, o sujeito politico é o resultante da acdo comum
fundada na livre troca de opinides que, sO pode ser gerado e atualizado a partir da potencialidade
dos ser-com discursivos, em que as palavras e atos ndo se separam”.

A escola é, por exceléncia, o locus onde a palavra é pronunciada, sendo eminentemente

estética e politica. A escola ndo ¢ um lugar geografico de aprendizagem, mas “¢ antes uma
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forma simbdlica, uma norma de separacdao dos espagos, dos tempos e das ocupagdes sociais”
(RANCIERE, 2018, p. 671). Pensada dessa forma, a escola n&o tem como fim a igualdade, mas
é ela mesma o principio da igualdade. Sendo geradora de desigualdades, a escola se coloca a
servico da sociedade capitalista. Ranciere (2007, p. 1007) explica: “A igualdade das
inteligéncias é o lago comum do género humano, a condi¢do necessaria e suficiente para que
uma sociedade de homens exista. Se 0s homens se considerassem como iguais, a constituicao
estaria logo pronta”.

Ha ainda algo que devemos nos perguntar: quem é mesmo 0 mestre ignorante? Seria ele
um educador socratico? A andlise reflexiva sobre a obra nos leva a postular que o método de
Jacotot é totalmente anti-socratico, pois sua reflexdo “vai no sentido de mostrar que a figura de
Socrates ndo € a do emancipador, mas do embrutecer por exceléncia, que organiza uma mise-
e-sciéne em que o aluno deve confrontar as lacunas de seu proprio discurso [...]”. A figura de
Sécrates é a do professor facilitador. Ele promove o meio para que o aluno diga aquilo que esta
de acordo com a légica da explicacdo, a ordem da desigualdade da inteligéncia. Diferentemente
da pedagogia socratica, a proposta de Jacotot € uma aventura intelectual emancipadora porque
nasce de uma relagdo dialogica que pressupde elementos da “ideologia e a contra-teoria do
movimento do espirito”. (VERMEREN; CORNU; BENVENUTO, 2003, p. 190).

Para Jacotot, o mestre ignorante é aquele que “ndo transmite seu saber e também nao é
0 guia que leva o aluno ao bom caminho, que € puramente vontade, que diz a vontade que se
encontra a sua frente para buscar seu caminho , portanto, para exercer sozinha sua inteligéncia,
na busca desse caminho” (VERMEREM; CORNU; BENVENUTO, 2003, p. 188). Seu método
consiste no pressuposto de que todo ser humano tem algo a falar; que a palavra do aprendiz tem
sempre um sentido que deve ser considerado. Essa palavra pode ser uma oracdo, um poema,
uma ideia que precisa ser verificada, nunca por meio da desigualdade, mas através do didlogo,

de uma relacao que requer como principio a igualdade.

Ora, a relacdo emancipadora exige que a igualdade seja tomada como ponto de
partida. Ela exige que se parta, ndo do que o “ignorante” desconhece, mas do que sabe.
O ignorante sempre sabe alguma coisa e sempre pode relacionar o que ignora ao que
ja sabe. Tudo comega pelo obstaculo aparentemente mais intransponivel: o da leitura.
[...] O método de Jacotot consiste na afirmagdo de que hd sempre um ponto de
passagem, de que 0 ignorante sempre possui, em seu conhecimento oral da linguagem,
0s meios de estabelecer relagdes com os signos escritos que ignora. (VERMEREM;
CORNU; BENVENUTO, 2003, p. 191).

A seguir nos propomos refletir sobre a formagdo humana e sua relagdo com a estética e

politica. Tendo em vista que “a prova da igualdade é uma prova pratica, em ato” propomos
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refletir a pratica pedagdgica a luz de uma da literatura. Escolhemos para isso o conto “Quando
a escola é de vidro” que ressalta, ao nosso ver, a perspectiva da pedagogia jacotiniana defendida

por Jacques Ranciére (2007).

3.1 Formagédo Humana, Estética e Politica

Ao refletirmos sobre a questdo da formacdo humana e sua relacdo com a estética e a
politica a partir do pensamento de Jacques Ranciére, ressaltamos aqui o conceito de “partilha
do sensivel” para demonstrar as possibilidades de um projeto educativo que vise a emancipagao
do homem contemporaneo, no &mbito da educacédo formal, pois a escola deve ser por exceléncia
o lugar de reflexdo, debate e de trocas de experiéncias significativas para a formacdo humana.
A escola que defendemos €é aquela cujo sentido esta em ser algo que o proprio educando possa

descobrir, assim como o fez Jacotot:

E era bem disso que se tratava o fato era que alguns estudantes se ensinaram a falar e
a escrever em francés, sem o socorro de suas explicacdes. Ele nada Ihes havia
transmitido de sua ciéncia, nada explicado quanto aos radicais e as flexfes da lingua
francesa. Ele nem mesmo havia procedido a maneira desses pedagogos reformadores
que, como o preceptor do Emilio, perdem seus alunos, para melhor guia-los e balizam
astuciosamente todo um percurso com obstaculo que precisam superar sozinhos. Ele
os havia deixado s6s com o texto de Fénelon, uma tradugdo — nem mesmo interlinear,
COmo era uso nas escolas — e a vontade de aprender o francés. Ele somente lhes havia
dado a ordem de atravessar uma floresta cuja saida ignorava (RANCIERE, 2007, p.
26-27).

Ao discorrermos sobre o sentido do termo “formag¢do” ha que se pensar, em primeiro
lugar, que néo se trata de colocar algo dentro de um recipiente, de medir, delimitar, classificar,
alinhar, tornar acabado, embrutecer. Essa é a postura do mestre explicador. Na perspectiva
rancieriniana “a logica da explicagdo comporta, assim, o principio de uma regressao ao infinito:
a reduplicacdo das razfes ndo tem jamais razao de se deter. [...] 0 explicador € o Unico juiz do
ponto em que a explicacio estd, ela propria, explicada” (RANCIERE, 2007, p. 21). Ensinar néo
significa fazer transferéncia de conhecimento. Isso é asfixiar, aprisionar, fragmentar, engessar,

enclausurar o saber, ou, segundo Ranciére (2007) causar 0 “embrutecimento”.

O procedimento prdprio do explicador consiste nesse duplo gesto inaugural: por um
lado, ele decreta 0 comego absoluto — somente agora tem inicio o ato de aprender; por
outro lado, ele cobre todas as coisas a serem aprendidas desse véu da ignorancia que
ele préprio se encarrega de retirar. [...]. O mito pedagdgico, diziamos, divide 0 mundo
em dois. Mas, deve-se dizer, mais precisamente, que ele divide a inteligéncia em duas.
H4, segundo ele, uma inteligéncia inferior e uma inteligéncia superior. A primeira
registra as percepgdes ao acaso, retém interpreta e repete empiricamente, no estreito
circulo dos habitos e das necessidades. E a inteligéncia da criancinha e do homem do
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povo. A segunda conhece as coisas por suas razées, procede por método, do simples
ao complexo, da parte para o todo. E ela que permite ao mestre transmitir seus
conhecimentos, adaptando-os as capacidades intelectuais do aluno, e verificar se o
aluno entendeu o que acabou de aprender. Tal € o principio da explicagdo. Tal sera, a

partir dai, para Jacotot, o principio do embrutecimento (RANCIERE, 2007, p. 24).
A logica do mestre explicador nega os saberes que ndo sdo dotados de verificacdo e
comprovacao, tornando-os “saberes desqualificados”, como afirmava Foucault (1999). Na
ordem dessa ldgica ndo ha um litigio, ndo ha revolta, nem contestagdo. Mas faz-se necessario
dizer que o litigio ndo é uma confuséo entre os seres falantes, como no relato biblico da Torre
de Babel. Um ato litigioso é uma interlocucdo, um didlogo. Assim, o litigio é um ato politico
porque “‘se diferencia de todo conflito de interesses entre partes constituidas da populagdo, ja
que é um conflito sobre a prépria contagem das partes. Nao € uma discussdo entre sdcios, mas
a interlocugio que pde em jogo a propria situagdo de interlocu¢do” (RANCIERE, 207, p. 112).
Paulo Freire (1993), em sua obra Pedagogia do Oprimido®, expde a questio da educacio

bancaria nos mesmos termos que Ranciere (2007) compreende a postura do mestre explicador.

Na visdo “bancaria” da educacdo, o “saber” ¢ uma doacdo dos que se julgam sabios
aos que que julgam nada saber. Doacdo que se funda numa das manifestacdes
instrumentais da ideologia da opresséo — a absolutizacdo da ignorancia, que constitui
0 que chamamos de alienacao da ignorancia, segundo a qual esta se encontra sempre
no outro.

O educador, que aliena a ignorancia, se mantém em posic¢des fixas, invaridveis. Sera
sempre o que sabe, enquanto os educandos serdo sempre ndo sabem. A rigidez destas
posi¢cdes nega a educagdo e o conhecimento como processo de busca (FREIRE, 1993,
p. 67).

Nesse sentido, a formacdo humana ndo pode ocorrer na logica do consenso, pois esta
evita e impede a existéncia do litigio politico. A ordem da explicacdo ndo permite que 0s seres
humanos possam compreender por si sés, mas somente por meio de argumentagdes,
explicagbes, exposiches prévias de contetdos (RANCIERERE, 2007). Freire (1983) segue na
mesma perspectiva. A formacdo humana esta na ordem da partilha do sensivel na medida em
gue ela se constitui como engajamento estético-politico dos seres humanos na vida da
comunidade. A interlocucéo entre estética e politica ndo € uma relagdo simples ou inexplicavel.
E por meio do litigio, da manifestacio dos falantes, que ocorre a partilha do sensivel. Se ndo ha

litigio ndo pode haver politica e, consequentemente, a estética.

35 Entendemos que a perspectiva racieriana é experiencial-transcendental, ou seja, trata-se de uma aventura
intelectual enquanto a concepcao freiriana é histérico-social, mas ambos acreditam que o conhecimento néo é
dominio de um determinado sujeito. Para ambos, todo ser humano pode aprender.
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A politica é a pratica na qual a logica do traco igualitario assume a forma do
tratamento de um dano, onde ela se torna o argumento de um dano de principio que
vem ligar-se a um litigio determinado nas partilhas das ocupacdes, das fungdes e dos
lugares (RANCIERE, 2018, p. 49).

E na relagio com os outros e com 0 mundo que os seres humanos se formam enquanto
sujeitos de cultura. Nessa relacdo, os homens vao se lapidando e aperfeicoando seu modo de
sentir, pensar, perceber e agir. Nao existem seres humanos isolados. O isolamento se traduz em
desumanizacédo, em desaparecimento de si, porque rompe com sua condi¢cdo mesma de animal
politico. Desse modo, a escola é o 16cus, por exceléncia, de humanizacgéo, de cultura (producéo
de bens culturais) e aperfeicoamento humano, e ndo um lugar de acimulo de conhecimentos
sistematizados. A escola como institui¢cdo nao quer ser nada mais que um “esta-com-0s-outros”,
sejam pobres ou ricos, brancos ou negros, homens ou mulheres, transexuais, indigenas, entre
outros. Ela é uma instituicdo politica e, como tal, ndo pode se deixar reger pela logica das
desigualdades. Como instituicdo também estética, a escola deve presar pelo principio da

igualdade entre os seres humanos.

A politica sé existe mediante a efetuacdo da igualdade de qualquer pessoa com
qualquer pessoa com qualquer pessoa liberdade vazia de uma “parte” da comunidade
que desregula todo e qualquer computo das “partes”. A igualdade, que é a condicdo
ndo-politica da politica, ndo se apresenta ali enquanto tal. S6 aparece sob a figura do
dano. A politica assim esta sempre torcida pela refracdo da igualdade em liberdade.
Ela nunca é pura, fundada numa esséncia prépria da comunidade e da lei. SO existe
quando a comunidade e a lei mudam de estatuto pela adjuncédo da igualdade a lei ( a
isonomia ateniense, que ndo € apenas o fato de que a lei é “igual para todos”, mas de
que o sentido da lei da lei é o de representar a igualdade) e pelo aparecimento de uma
“parte” idéntica ao todo (RANCIERE, 2018, p. 75).

Para aprofundar essa reflexdo sobre a natureza da escola como habitat no qual os seres
se formam, reportamo-nos ao conto de Ruth Rocha, intitulado Quando a escola é de vidro, que
nos remete a uma reflexdo sobre o sentido da escola e, portanto, sobre os sentidos que o termo

formacédo pode se dar a ler. Entendemos que o regime estético expresso até aqui na condicao de

partilha do sensivel é algo que se d& de diversas formas, e uma delas € a literatura de ficcao.

A ficgdo ndo € o mundo dos seres imaginarios opostos ao mundo da realidade efetiva.
Trata-se, em primeiro lugar, de uma estrutura de racionalidade que permite reunir
tragos dispersos na construcdo de situagdes e de personagens identificaveis, designar
acontecimentos, estabelecer uma ligacdo entre esses acontecimentos e dar sentido a
essa ligacdo (RANCIERE, 2016, p. 11).

A literatura como obra de ficgdo ndo € nem verdade e nem mentira. Como obra de arte,

ela é, sobretudo, uma obra de cultura.



119

A obra de cultura é uma criacdo do espirito, na qual uma determinada esfera do
engenho humano, a filosofia, a arte e a literatura, por exemplo, realizam
concretamente e de forma eminente, sua natureza e nessa e por essa area as criagoes
da razéo, da sensibilidade e da imaginacdo, os humanos, a humanidade caminham
rumo a perfeicdo. [...] Como exemplar, o livro € um objeto espago-temporal, com seu
formato, peso, dimensdes, folhas e cores. Como obra de cultura, texto literario,
filoséfico ou cientifico, situa-se no mundo do espirito, do pensamento, da
sensibilidade e da imaginacdo, amplia e aprofunda horizontes, torna possiveis novas
formas de compreensao e abre novas possibilidades de pensamento e de agédo, novas
formas de ver e de agir (COELHO, 2009, p. 19-20).

Como obra de cultura, a tnica fungdo que lhe cabe é “o conjunto aberto e sem lei das
aventuras da letra com a falta de um corpo, onde a delimitacdo dos discursos ndo para de se
apagar, voltando a tomar figura sem cessar, onde qualquer distribui¢do legitima das posices
de enunciac&o desaparece na comunidade sem contorno dos seres falantes” (RANCIERE, 2017,
p. 31). Assim, os elementos que aparecem no conto de Ruth Rocha n&o sdo verdadeiros, nem
falsos, pois, segundo Ranciére (2017, p. 44), “a literatura comega de fato, onde essa ‘realidade
de ficgdo’ é posta em questdo”, ou seja, onde a imaginagdo exerce seu poder de criar e recriar

as coisas, 0s seres € 0 mundo.

3.2 Literatura de Fic¢do: por uma Filosofia da Emancipacdo do Ser Humano

No conto “Quando a escola é de vidro ”, Ruth Rocha narra a historia de uma escola que
colocava todos os seus alunos dentro de um recipiente de vidro. Isso era feito cotidianamente,
ano apdés ano. O vidro ndo era de acordo com o tamanho da crianca, mas conforme a série que
a crianca estudava. A crianga s6 mudava de vidro quando aprovada para a turma seguinte.
Geralmente, os alunos se acostumavam a serem colocados dentro daqueles vidros e quando
alguém ousava reclamar, os mais velhos sempre diziam: “E assim mesmo, vocé vai se
acostumar!” (ROCHA, 1987, p. 27).

Porém, certo dia chegou na escola um menino cujo nome era Firuli. Menino da favela,
pobre e carente. Os professores resolveram deixa-lo fora do vidro para ndo o traumatizar ainda
mais. O problema era que Firuli pegava o conteddo em um so lance e fazia mil perguntas. Ele
podia esticar os bracos, movimentar-se, pensar o que quisesse, questionar, enfim, podia fazer
tudo que uma pessoa livre pode fazer. Certo dia, os colegas que estavam dentro dos vidros
desejaram sair dos recipientes em que foram postos, o que causou um alvoroco, pois a cada dia
aumentava o numero dos que ndo aceitavam mais serem colocados nos vidros. Por fim, a escola,

provocada pelas atitudes de Firuli, foi levada a vivenciar outras praticas educativas diferentes
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das vivenciadas no cotidiano da escola, aquilo que Jacotot denomina de improvisagao
intelectual.

Esse processo de improvisagdo rompe com “o sistema de asser¢des e afirmagdes
categoricas” da filosofia e da pedagogia do embrutecimento, como afirma Didier Moreau®
(sd.). Segundo Moreau (2019, p. 29), “a improvisagdo em Jacotot consiste, para o aluno, em
desenvolver uma experiéncia com o pensamento por meio de uma proposicao dada ou através
de uma simples palavra”. Assim, Jacotot propds aos seus alunos a leitura de uma edicao bilingue
do Telémaco, uma obra de Frangois Fénelon escrita no final do século XVI1. O livro &, assim,
um elemento importante para a emancipacdo das pessoas. Mas por que esse livro e ndo outro,
visto que ndo se trata de uma “obra-prima da lingua francesa?” (RANCIERE, 2007, p. 40).
Primeiramente, porque Jacotot conhecia o texto escrito, depois porque certamente tinha uma

admiragao pelo “estilo puro e variado” com que Fénelon explicava sua moral severa.

Aprende-se ai mitologia e geografia. Escuta-se ai, através da “traducdo” francesa, o
latim de Virgilio e o grego de Homero. Trata-se, enfim, de um livro classico, um
desses em que uma lingua apresenta o essencial de suas formas e de seus poderes. Um
livro que é um todo; um centro ao qual se pode associar tudo o que se aprender de
novo; um circulo no interior do qual € possivel compreender cada uma dessas novas
coisas, encontrar os meios de dizer o que se V&, o que se pensa disso, o que se faz com
isso (RANCIERE, 2007, p. 40-41).

O livro obedece ao principio do Ensino Universal: a igualdade da inteligéncia, ndo como
instrumento metodoldgico, mas como um “terceiro” que reclama uma proximidade entre
professor e aluno. O livro implode o pensamento binario, a separacao entre as partes, o que ndo
significa que cada sujeito se mantenha distante um do outro no processo de formac¢do humana,
e estabelece uma relacdo de igualdade entre os leitores. Mas a que espécie de livro Jacotot se
refere? Todo livro emancipa? Evidentemente Jacotot ndo se refere a qualquer livro. N&o se trata
de um livro didatico, mesmo porque para 0 método do ensino universal isso seria uma
contradicdo aos seus principios. Telémaco é uma obra de fic¢do, portanto, uma obra literaria.

Como ficgéo, a obra literaria ndo pretende ser uma verdade sobre uma dada realidade,
mas, por outro lado, também n&o € uma mentira. Um livro é a manifestacdo de uma inteligéncia
em acgdo. Ao ser dado a ler, ele instiga outras inteligéncias a agirem. Jacotot se surpreende com
a forma com que seus alunos haviam aprendido a ler um livro em uma lingua diferente da sua.

O que esta evidente na pratica do mestre ignorante é a capacidade de perceber no outro aquilo

% O texto original em francés me foi cedido pelo proprio autor. « [...]la philosophie — en tant que systéme
d’assertions » ; « L'improvisation, chez Jacotot consiste, pour I'éléve, a développer une expérience de pensée a
partir d'une proposition donnée, ou de quelques simples mots » (MOREAU, sd, p. 1).
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que ele tem: a inteligéncia. Comparando, estabelecendo relagdes entre as palavras, os alunos

foram iniciados em experiéncia emancipadora: a leitura.
A leitura é sempre apropriacao, invencao, producdo de significados. Segundo a bela
imagem de Michel de Certeau, o leitor é um cacador que percorre terras alheias.
Apreendido pela leitura, o texto ndo tem de modo algum — ou ao menos totalmente —
o sentido que Ihe atribui seu autor, seu editor ou seus comentadores. Toda histdria da
leitura supde, em seu principio, esta liberdade do leitor que desloca e subverte aquilo
que o livro lhe pretende impor (CHARTIER, 1999, p. 77).

Jacotot percebe a importancia do livro para a formacdo humana. O livro €, na perspectiva
da emancipacdo, uma forma de partilha do sensivel porque ele estabelece um vinculo, uma
relagdo entre aqueles que participam da comunidade constituindo-a como comunidade politica
segundo o principio da igualdade.

Voltemos a histdria de Ruth Rocha. Ela nos fala de formacao no sentido que aqui nos
propomos a demonstrar. Formar é possibilitar que cada homem possa buscar sua realizacdo
enquanto ser-no-mundo-e-com-o0-mundo de modo emancipado, isto é, por meio da participacao
e da partilha das experiéncias e da reflexdo sobre a vida nas multiplas circunstancias dadas ao
homem inserido no mundo, na relacdo com outros homens. Desse modo, formar € antes de tudo
algo constitutivo de uma dimensdo estética e politica. Estética porque versa sobre um modo de
pensar, de sentir e de perceber-se no mundo e com o0 mundo; politica porque trata-se do convivio
com os outros, do agir coletivamente a luz de uma meditacdo, de um pensamento comprometido
com a eética.

A questéo da formag@o humana emancipadora nos exige pensar que a existéncia precede
a esséncia; que os sentidos sdo formas primeiras e fundamentais de significacdo do
conhecimento. E no existir historico-social que os homens se constituem como seres estéticos
e politicos. E esse existir ndo pode ser desvinculado da responsabilidade ética, de um dever-ser,
de uma participacgdo e da partilha dos bens produzidos ao longo da histéria da humanidade.

Formar homens para uma sociedade civilizada exige que a escola enquanto instituigdo
social, historica e cultural garanta a capacidade que cada sujeito possui de pensar e sentir a Si
mesmo, 0s outros e 0 mundo. A escola ndo € lugar de socializa¢do, mas um locus fundante do
pensamento emancipado. Quando a escola ndo cumpre esse principio ela se torna apenas uma
instituicdo reprodutora das formas ndo autbnomas do pensamento e também da vida. Formagéo
é uma acdo em movimento, uma agéo que provoca o dado, o pronto, o acabado, destruindo a

cada dia todas as formas de desigualdades.

A formagdo s6 podera realizar-se intempestivamente contra o0 presente, inclusive
contra esse eu constituido, cujas necessidades, desejos, ideias e agGes ndo s outra
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coisa que o correlato de uma época indigente. A luta contra o presente é também uma
luta contra o sujeito “para chegar a ser esse que se ¢” ha que combater o que ja é
(LARROSA, 2002, p. 61).

A escola emancipadora deve ser uma escola a0 mesmo tempo emancipada, isto é, um
lugar onde todos possam pensar, sentir, dizer, viver individual e coletivamente numa
experiéncia de profunda responsabilidade e sentido de participacdo e partilha das vivéncias,

mesmo que essas experiéncias ndo correspondam ao pensamento racional fragmentado.

A escola, por outro lado, surge como a materializacdo e espacializacdo concreta do
tempo que, literalmente separa ou retira os alunos para fora da (desigual ordem social
e econdmica (a ordem da familia, mas também a ordem da sociedade como um todo
e para dentro do luxo de um tempo igualitario. Foi a escola grega que deu forma
concreta a esse tipo de tempo. Isto significa que este, e ndo, por exemplo, a
transferéncia de conhecimento ou desenvolvimento de talentos — é a forma de tempo
livre por meio do qual os alunos poderiam ser retirados de sua posicao social. [...] E é
esse formato de tempo livre que constitui a ligagdo comum entre a escola dos
atenienses livres e a colecdo heterogénea das instituicfes escolares (faculdades,
escolas secundarias, escolas primérias, escolas técnicas, escolas vocacionais, etc) da
nossa época (MASSCHELEIN; SIMONS, 2018, p. 29).
Essa concepcdo de escola esta vinculada a um tipo especifico de Estado. Uma escola
emancipadora se realiza no universo do Estado democratico enquanto institui¢do cujo dever €
garantir a igualdade entre os homens. Essa igualdade ndo é apenas garantia aos bens

econémicos, mas, e sobretudo, a constituicdo de formas de vida livre, fraterna, humana.

3.3 O Estado Estético ndo pode dar nada sendo aquilo que néo é seu

O Estado ndo é uma organizacdo empresarial, como propde o neoliberalismo. Ele é,
sobretudo, a forma por exceléncia da vida coletiva; um lugar de convivéncia entre os seres
humanos marcado pela cultura, por uma experiéncia da partilha dos valores fundamentais a
existéncia humana, cuja natureza é ser democratico.

O Estado democrético de direito ndo é constituido pela soma das partes, ndo é um
aglomerado de individuos buscando seus proprios interesses ou preocupados em suprir suas
necessidades basicas. Em uma sociedade democratica o Estado ndo pode ser um aparelho
ideoldgico como pretendia Louis Althusser. Ele € uma instituigdo cuja natureza é realizar a
partilha do sensivel: receber e distribuir de forma igualitaria para que todos tenham acesso a
educacdo, a saude, a habitacdo, a liberdade, entre outros direitos primordiais aos seres humanos.
Marcado por essa condigéo, o Estado é eminentemente estético.

O Estado estético ndo é um principio racional e menos ainda pragmatico. Ele se realiza

na confluéncia, na interlocucdo de duas dimensdes: racional e sensivel, entre pensar e sentir.
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Chamamos de estético o Estado cuja natureza é propriamente a democracia, onde tudo é de
todos. O Estado estético € aquele que recolhendo os beneficios dos que tém parte, também
distribui com os que ndo a tem. Dai que o todos devem ter acesso ao universo da escola. Mas
i1sso somente pode acontecer quando a democracia deixar de ser um “regime parlamentar ou de
Estado de direito” (RANCIERE, 2018, p. 111), isto ¢, quando ela se tornar um regime que
governa todas as institui¢oes.

A democracia ¢ a instituicdo de sujeitos que ndo coincidem com “partes” do Estado
ou da sociedade, sujeitos flutuantes que transtornam toda representacdo dos lugares e
das partes. [...] H& democracia se existir uma esfera especifica de aparéncia do povo.
Ha democracia se houver atores especificos da politica que ndo sdo nem agentes do
dispositivo de Estado nem partes da sociedade, se houver coletivos que removam as
identificacBes em termos de partes do Estado ou da sociedade. H4 democracia, enfim,
se houver litigio conduzido sobre o palco da manifestacdo do povo por um sujeito
néo-identitario (RANCIERE, 2018, p. 111-112).

Nesse Estado, a escola, orientada pelo principio das igualdades das inteligéncias, torna-
se l6cus no qual o homem é convocado a pensar, criar, recriar a si mesmo e o0 mundo no qual
se encontra inserido. Contudo, vale lembrar que a emancipacdo ndo é dada pelo Estado por
meio da instrugdo “pela simples razdo de que ndo se deve as pessoas aquilo que elas podem
conquistar por si proprias” (RANCIERE, 2007, p. 148).

Um processo formativo requer que ndo exista supremacia de uma pessoa sobre a outra,
de uma comunidade sobre a outra, de um povo sobre o outro, mas que todos possam juntos
buscar o saber por meio da partilha do sensivel, “mas todo homem pode, a cada instante
emancipar-se e emancipar a um outro, anunciar a outros esse beneficio e aumentar o nimero
dos homens que se reconhecem como tais € ndo mais fazem de conta que sdo inferiores”
(RANCIERE, 2007, p. 148).

No universo da formacdo humana ndo se leva em conta unicamente a racionalidade. A
formacdo humana que nunca reclama para si mesma uma vital imbricacdo entre pensar-sentir
torna-se uma espécie de recipiente de vidro, como na historia de Ruth Rocha, na qual em algum
instante havera quem queira colocar os seres humanos e prendé-los ali para todo o sempre. Um
auténtico projeto de formagdo humana deve se ater as multiplicidades de saberes advindos dos
mais diversos lugares e culturas. Formag&o é, nesse sentido, um dar-se a um outro sem perder
a consciéncia de si, sem deixar-se enveredar por caminhos desumanos do individualismo, da
permissividade, do relativismo, do consumismo, entre outros. A formacéo deve ser um projeto
sensivel situado no dia a dia da vida, no cotidiano das relagdes entre os seres humanos e com o

mundo.
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Mas como pensar e elaborar um projeto de formacgdo humana baseado no principio da
partilha do sensivel frente a realidade de uma sociedade de consumidores? Como fazer com que
0 sujeito contemporaneo tdo apegado as “tiranias da visibilidade” possa se tornar um sujeito
emancipado? Em que a partilha do sensivel pode abrir brechas para se construir um projeto
civilizatorio que seja capaz de incluir a diferenca e excluir a repeticéo da barbarie, por exemplo?

No campo educacional o pensamento de Ranciere se aproxima do de outros grandes
mestres como Gilles Deleuze, Michel Foucault e Paulo Freire. Em O mestre ignorante, Ranciere
(2007) demonstra que a repeticdo e a transmissdo de conhecimento séo atitudes proprias do
mestre explicador e que o verdadeiro professor é aquele que ndo se faz sabedor de tudo, mas é
aquele que acolhe os conhecimentos dos educandos, pois ninguém chega a escola como uma
tabua rasa. Isso ndo significa perder a identidade de mestre, mas, ao contrario, € o que estabelece
sua verdadeira natureza. O mestre, o professor, ndo € um empresario, mas alguém que exerce
um oficio em prol da emancipagdo de outros homens, porque ele mesmo ¢é livre, autbnomo e
emancipado.

Retornemos aqui ao Firuli, personagem do livro Quando a escola € de vidro. Ele aprende
porque se da a outros sem se colocar como superior. Firuli ndo tem nada sendo o rotulo de
“menino carente”. Sim, ele ¢ um menino pobre, do meio do povo, que ndo se difere de Gauny,
o filésofo plebeu de A noite dos proletarios, para quem a emancipagdo “nada tem a ver com
‘conscientizagdo’ ou ‘saber’ da exploragdo, mas com um novo jeito de estar no mundo, novo
jeito que exige certos calculos para dar conta dessa exigéncia da liberacdo da alma, de sua
liberdade” (VICENZI, 2020, p. 294).

Firuli ndo impde suas experiéncias, mas as vive com ludicidade, de forma improvisada
e espontanea. Ele ndo é somente um aluno aprendiz. Ele é também alguém que partilha saberes
outros desconhecidos por aqueles que se denominavam os donos da verdade. A formacao &,
assim, um processo de metamorfose, um sair de si e para ir ao encontro de outros. A educacao
como formacdo humana é um processo de desidenficacdo de si, ou seja, ja ndo sou mais eu, mas
um outro.

E na escola que se realiza esse corte umbilical com a comunidade consanguinea e se
cria 0s vinculos sensiveis com um comum partilhado. Por isso mesmo, a escola ndo é uma
continuidade do lar, mas a interrupcdo com ele. Na escola, a crianca € levada a aprender ndo
somente os conteudos, mas, sobretudo, a realizar na convivéncia com 0s outros 0 seu proprio
aperfeicoamento humano. O comum partilhado é o cuidado consigo mesmo e também com o0s
outros seres humanos. Nesse sentido, a escola e a universidade s&o instituicbes eminentemente

estéticas-politicas.
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A formacdo deve ser uma forma de acolhimento das maltiplas faculdades dos que estéo
envolvidos no processo educativo. A partilha do sensivel imprime uma forma a comunidade
dos iguais porque ela possibilita a circulacdo dos saberes, o arejamento do pensamento, a
metamorfose do eu, permitindo que todos aprendam e se transformem mutuamente.

Essa condicdo de igualdade é elementar a todo ser humano, pois é ela que constitui o
homem como autenticamente humano. Por sua vez, o homem livre e emancipado € um sujeito
enraizado na sua cultura, ou seja, € um sujeito consciente de seu lugar no mundo. Esse lugar
ndo é sinal de opresséo, mas lugar de resisténcia, de luta, de responsabilidade, de compromisso.
No universo da comunidade dos iguais 0 homem sempre busca sua realizagdo na vida coletiva,
na convivialidade e, sobretudo, no engajamento. Como na histéria de Ruth Rocha, 0 menino
emancipado e consciente de si € para a comunidade dos ndo emancipados o desejo de ser livre,
de poder fazer coisas novas, de se transformar em algo melhor. Mas a emancipacgdo ndo €
imposta por Firuli. As pessoas se fazem livres quando elas superam as estruturas de
desigualdades existentes em si. A emancipacao € um exercicio arduo de submeter a si mesmo
a critica, portanto, a autorreflexao.

Uma sociedade s6 é capaz de forjar homens comprometidos e engajados politicamente
quando ela é antes de tudo uma sociedade que se da aos que sdo seus. O Estado s6 pode ser
estético na medida em que seu governante seja consciente de que ele mesmo ndo é melhor que
qualquer um dos outros cidaddos que formam a nagao que governa.

No Estado estético o governo ndo se apropria do bem coletivo como sendo seu, mas
garante a todos os seus cidaddos as mesmas condicdes para uma vida justa e digna, portanto,
ele realiza a divisdo das partes segundo um comum. Somente no regime do capital e do
neoliberalismo que o governo se apropria dos bens coletivos e os distribui conforme seus
interesses pessoais ou partidarios.

Na sociedade de consumidores o que importa ndo € o sujeito, mas o valor econémico da
mercadoria, inclusive a humana. Assim, o trabalho, a arte e a educacdo nao sao vistos como
criagdo, mas como produtos a serem vendidos e comprados pelos consumidores e por isso
mesmo ocorrem o desmonte das leis trabalhistas, da escola publica e a criminalizacéo da arte.
Trabalho, arte e educagéo séo formas de resisténcia frente as tiranias do regime neoliberal e as
tiranias da visibilidade.

A sociedade de consumidores é um empecilho para a realizacéo do projeto de formacao
humana na perspectiva do pensamento de Ranciére porque é uma sociedade do esvaziamento

do sentido, da negacdo das multiplicidades, das transformac0es, das descontinuidades, das
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possibilidades outras de sentir e pensar igualmente. Nesse tipo de sociedade tempo e espaco sdo
categorias homogéneas.

Na comunidade da partilha do sensivel os homens se formam pela capacidade de se
compreenderem como iguais, ndo importando cor, sexo, religido, cultura, nacdo, entre outras
categorias de diferenciacdo. O sujeito estético é aquele que é capaz de se colocar na historia, de
assumir-se responsavel pelo seu agir. Ele € um sujeito emancipado ndo somente porque é
critico, mas porque € um autocritico.

O sujeito estético de Ranciere (2002, 2014) ndo € um sujeito indiferente ao outro.
Ranciere se da conta de que ndo ha lugar préprio para o pensamento. Pensar é uma atividade
sensivel, que se da nas relacbes dentro da comunidade dos iguais. Vale lembrar que essa
comunidade ndo € perfeita porque ndo tem discordancias, pelo contrario, é o fato de existir o
desentendimento que a torna uma comunidade auténtica, sensivel e transformadora. Na
comunidade dos iguais a referéncia ndo é o projeto individual, mas o projeto coletivo gestado,
nascido, fortalecido na partilha do sensivel, que é a participacdo num comum e na divisdo das
partes.

No projeto intelectual de Ranciére, a estética e a politica ndo se contradizem, antes se
entrecruzam. Ser estético é ser politico e vice-versa. Um agir politico que ndo forma para uma
existéncia coletiva é apenas pragmatismo. Todo agir politico é necessariamente estético porque
€ uma maneira de ser, de sentir, de pensar e agir individual e coletivamente. Dessa forma, a
partilha do sensivel se constitui por meio de um agir ético perpassado pela pratica da justica

A democracia pensada na perspectiva da partilha do sensivel em Ranciére nao pode ser
a sociedade do governo do intelectual ou do ndo intelectual. Uma democracia se faz na
experiéncia do sensivel, no enfrentamento das desigualdades de todos os niveis. Ranciere
(2015), ao retomar a questdo da democracia na obra O 6dio a democracia, € incisivo em dizer
gue a modernidade ao criar a democracia representativa nao fez mais que assegurar 0s

privilégios as elites.

Em outras palavras, a representacdo nunca foi um sistema inventado para amenizar o
impacto do crescimento das populacdes. Ndo é uma forma de adaptacdo da
democracia aos tempos modernos e aos vastos espacos. E, de pleno direito, uma forma
oligarquica, uma representacdo das minorias que tém o titulo para se ocupar dos
negécios comuns. Na historia da representagdo sempre os estados, as ordens e as
possessdes que sdo representados em primeiro lugar, seja porque se considera seu
titulo para exercer o poder, seja sempre porque um poder soberano lhe da voz
consultiva. E a eleicdo ndo é em si uma forma democrética pela qual o povo faz ouvir
sua voz. Ela é originalmente a expressdo de um consentimento que um poder superior
pede e que s6 é de fato consentimento na medida em que é unanime. [...]. A
representacdo é, em sua origem, 0 exato oposto da democracia. Ninguém ignorava
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isso nos tempos das revolugdes norte-americanas e francesa (RANCIERE, 2015, p.
69-70).

A critica de Ranciére (2015) ao regime da representacdo democréatica nos faz entender
que o que configura um Estado democratico € a condigdo de existéncia de seu povo, sua cultura,
sua vida. Um povo subjugado, oprimido, sem direitos, sem as condi¢des fundamentais a vida
ndo é capaz de romper com os dispositivos de poder do Estado neoliberal. Faz-se necessario
libertar, emancipar a pessoa da racionalidade técnica e do pragmatismo exacerbado por meio
de um projeto de formacdo que seja capaz de responder as exigéncias de uma comunidade
democrética. A democracia ndo é o “governo da maioria”, dos cultos, dos letrados, dos eruditos.
Segundo ele, “a condicdo para que um governo seja politico ¢ que seja fundamentado na
auséncia de titulo para governar” (RANCIERE, 2014b, p. 60). Pensada assim, a decisdo da
maioria, democracia representativa, pode assegurar o poder dos que tém parte, dos que sempre
sdo contados, sdo visiveis contra o direito a visibilidade dos “sem partes”, dos que ndo tém
acesso a escola, satde, moradia, enfim, a uma vida digna. A democracia representativa €, assim,

0 oposto do regime da partilha do sensivel.

A democracia n&o é um regime ou um modo de vida social. E a institui¢ao da prépria
politica, o sistema de subjetivacdo por meio das quais toda ordem de distribuigo dos
corpos em fun¢des correspondentes a sua “natureza” e em lugares correspondentes as
suas fungbes é constantemente colocada a questdo e devolvida a sua contingéncia.
[...]. E a partir dai que entenderemos aqui a nogéo de pds-democracia. [...]. A pos
democracia é a pratica governamental e a legitimacdo conceitual de uma democracia
depois do demos, de uma democracia que liquidou a aparéncia, 0 erro na conta e 0
litigio do povo, redutivel portanto ao jogo Unico dos dispositivos do Estado e das
composi¢des de energias e de interesses sociais. A pds-democracia ndo é uma
democracia que encontrou no jogo das energias sociais a verdade das formas
institucionais. E um modo de identificacio, entre os dispositivos institucionais e a
disposicdo das “partes” e das pastes da sociedade, apto a fazer desaparecer o sujeito e
o agir proprio da democracia (RANCIERE, 2018, p. 113).

Longe de um idealismo platénico, a partilha do sensivel exige de ndés um pensamento
sensivel e uma sensibilidade reflexiva capazes de adentrar no universo dos modos de fazer, ser,
sentir, pensar os seres e 0 mundo; exige que sejamos capazes de pronunciar nossas ideias e
acolher as ideias dos outros, pois é nas experiéncias discordantes que surge a democracia. A
partilha do sensivel ndo pretende imprimir uma determinada concep¢do de mundo, mas
possibilita que em meio as diferentes formas de pensar e sentir o mundo 0s seres humanos se
respeitem e se considerem como irmaos uns dos outros. Firuli ndo € uma multiddo de homens,

mas ¢ “qualquer um” e, como tal, ele provocou uma revolugdo que para nos trata-se da

materializacdo da partilha do sensivel, ou o que podemos chamar de uma filosofia da
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emancipacao do sensivel, isto €, tornar o sensivel um gesto capaz de dizer algo, de transformar
0s seres humanos.

A emancipacdo ndo € uma tarefa facil. Ela é um exercicio de resisténcia, de
discordancia. O processo de emancipacdo sofre variacbes no modo de existir do homem, do
grupo, da sociedade e do mundo. Essas varia¢@es sdo organizadas pela prépria comunidade. Na
historia de Ruth Rocha a escola é convocada, pela experiéncia do Firuli, a rever suas posturas
e a reescrever um outro texto para além daquele que se encontra posto. Essa nova escrita nao
obedece mais aos padrdes rigidos de uma pedagogia embrutecedora, mas deve garantir a
participagdo dos “sem partes” na comunidade, estabelecendo uma nova ordem que tenha como
principio a igualdade. Assim, o discurso da escola deve romper com 0s preconceitos contra 0s
“Firulis” que chegam até ela. Os “sem partes” tém os mesmos direitos daqueles que tém partes,

pois sdo, em primeiro lugar, seres humanos.

Queremos enfatizar, mais uma vez, que isso torna possivel para a escola, na medida
em que consegue fazé-lo, abrir o mundo para o aluno. Isso significa, literalmente que
algo (palavras gregas, uma peca de carpintaria, etc.) é tornado parte do nosso mundo
e (in)forma, isto é, partilha algo com o mundo existente (e, dessa forma, acrescenta
algo ao mundo e o amplia). Quando algo se torna parte do mundo, isso ndo significa
que se torna um objeto de conhecimento (algo que sabemos sobre 0 mundo), que &,
de alguma forma, somado a nossa base de conhecimento, mas sim que se torna parte
do mundo em que/pelo qual estamos imediatamente envolvidos, interessados,
curiosos, e assim também algo que se torna um inter-esse (algo que ndo é nossa
propriedade, mas que é compartilhado entre nés) (MASSCHELEIN; SIMONS, 2018,
p. 49).

A partilha do sensivel ndo se imp&e como um pensamento fechado, estatico e acabado,
mas uma acgdo receptiva, e por isso mesmo educativa. Segundo Furtado (2009, p. 156), “a
educacdo € receptiva de todas as formas de conhecimento e envolve elementos advindos de
leituras sociais, culturais, politicas, histdricas ¢ estéticas”. Na escola de vidro, os alunos se
tornam emancipados ndo por ordem do professor e do diretor, ou mesmo por imposic¢do do
pensamento de Firuli, mas porque romperam com as estruturas burocraticas do ensino. A
partilha do sensivel, a emancipacdo, € instituida quando todos os sem partes e ndo falantes,
sobretudo, percebem que existem outras possibilidades para alem do espaco determinado, para
além do vidro, e que o vidro ndo é nada mais nada menos do que a representacdo da l6gica
hegemdnica do sistema educacional, das forgcas do mundo do capital.

Firuli ndo é uma pessoa, um sujeito especifico, mas um modo sensivel de ser, um modo
de ocupacéo do lugar e do sentido para sua emancipacédo. Firuli € emancipado, ndo porque ele
faz o que quer, mas porque compartilha de sua existéncia, ndo se deixa aprisionar por formulas

e esquemas mentais impostos. O a-prender é exatamente a fungéo estética da escola, pois trata-
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se de ndo se deixar prender. Aprender é conquistar pelo exercicio da inteligéncia, pela
imaginacédo, ou pela “fabulagdo” que se pode ser livre ¢ a0 mesmo tempo se pode ajudar os
outros a serem livres também. N&o por modelos, por padrdes fixos, rigidos e autoritarios, mas
pelo respeito, pela comunh&o. E por meio de sua experiéncia de liberdade, de autonomia, de
enfrentamento das armadilhas do universo fechado das instituicdes que Firuli provoca a
transformacdo da escola e faz com que uma nova ordem se estabeleca: a ordem pos-
democratica, a ordem da emancipacao politica.

Desse modo, entendemos que a literatura é uma forma de escrita que desperta a
sensibilidade, atica a curiosidade e rompe com o campo puramente ético e representativo,
instituindo o regime estético: “desfaz essa correlagdo entre tema e modo de representacdo. Tal
revolugdo acontece primeiro na literatura” (RANCIERE, 2014, p. 47). Assim, a existéncia da
comunidade dos iguais se constitui pela e na experiéncia de leitor, que lendo reescreve um outro
texto, ainda ndo dito. A experiéncia da leitura desperta o sujeito para uma escrita emancipada,
longe dos dispositivos linguisticos e gramaticais, mas também para a participagdo no bem
comum. Quando se diz que o pais se faz com homens leitores ndo € um equivoco. A leitura
emancipa porque por meio dela o ser humano ¢ levado a outro mundo diferente do habitual, o
mundo da ficgdo, da imaginacdo. O livro ndo € apenas um instrumento didatico, ele exerce a
condi¢édo de mediador de um outro sujeito.

A literatura participa da formacdo do ser humano porque ela nos faz capazes de agucar
a imaginagdo, de nos tornamos seres humanos mais auténticos, pois ela “desenvolve em nds a
guota de humanidade na medida em que nos torna mais compreensivos e abertos para a
natureza, a sociedade, o semelhante” (CANDIDO, 2004, p. 180). Ela nio pretende dar respostas
aos problemas sociais ou psiquicos, pois quem estabelece essa ordem € o leitor. E o leitor que
da sentido ao que €. A experiéncia de leitor € uma experiéncia estética-politica porque ela
interliga entendimento-sensibilidade como no “jogo livre” de Schiller, possibilitando “a
exploracdo ativa de um universo que se da a ver como uma contemplacéo efetiva, com um olhar
que interroga e percorre o universo sensivel” (FURTADO, 2016, p. 143).

Por sua vez, a literatura esta no plano da partilha do sensivel, pois ela instiga a
sensibilidade e o entendimento por meio da palavra escrita. Nesse sentido, a escola e a
universidade tém como dever estético-politico inserir a crianga, 0 jovem e o adulto no universo
da literatura, seja ela classica ou ndo. O ler ndo deve estar obrigado a ordem de um professor,
pois este € um orientador para a construgdo de valores. Ele ndo forma ninguém, mas conduz o

caminheiro a fazer o seu proprio percurso.
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Uma comunidade democrética deveria ser uma comunidade de leitores. Pela leitura, o
ser humano cria e recria seu mundo, interrogando, problematizando, questionando, revoltando-
se com as palavras, com as ideias do autor. Pela literatura, os seres humanos podem se tornar
mais humanizados. Antonio Candido (2004) afirma que a funcdo da literatura € a
“humanizag¢io”. Ela realiza isso porque promove o contatdo com 0 que é mais essencial aos seres

humanos.

Entendo por humanizacéo (ja que tenho fala tanto nela) o processo que confirma no
homem aqueles tragos que reputamos essenciais, como o exercicio da reflexdo, a
aquisicdo do saber, a boa disposicao para com o préximo, o afinamento das emogdes,
a capacidade de penetrar nos problemas da vida, senso da beleza, a percepcao da
complexidade do mundo e dos seres, o cultivo do humor (CANDIDO, 2004, p. 180).

Ler ndo ¢ uma operacdo de logica formal, mas “uma operagédo de caga” (CERTEAU,
1994, p. 259). A obra literéria, classica ou popular, ndo importa, ¢ ato de subversdo, de
suspensao, de interrupcao, porque “ler ¢ estar alhures, onde nao se esta, em outro mundo; ¢
construir uma cena secreta, lugar onde se entra e de onde se sai a vontade; é criar cantos de
sombras e de noite numa existéncia submetida a transparéncia tecnocratica [...]” (CERTEAU,
1994, p. 269).

O livro mesmo fechado tem esse sentido. Ele esta ali, a espera de alguém que o possa
manusear, ler. O livro esta sempre se dando e este “dar-se”, ndo obedece a logica da explicacdo.
No universo do capitalismo, mais ainda, do neoliberalismo, a leitura se constitui como um
elemento fundamental a formacdo humana, porque por meio dela o ser humano se transforma,
se metamorfoseia. O problema estd em pensar a literatura no ambito da objetividade. Para
Larrosa (2004), a leitura de uma obra pressupde também a subjetividade do leitor, mas nédo
subjetivismo. E que o texto é infinito, sempre indizivel, um campo heterogéneo que instiga o
leitor a imaginar, a percorrer terras distantes, dar formas a seres estranhos, a descobrir meios de
ndo ser colocado dentro de um vidro como no caso de Firuli. A leitura € como diriam os grandes

misticos: uma lectio, uma oracao devotada, atenta, precisa, sensivel.

Ler € buscar o movimento mesmo de um pensamento vivo e interrogante, embora, as
vezes, possa parecer morto. Desperta-lo de seu aparente siléncio e desvendar seus
conceitos, seus argumentos, seu movimento, buscando o que, no texto, provoca nosso
pensar e, entdo, dizer o néo dito.*’

3" Trecho de anotagGes da conferéncia proferida pelo prof. Dr. Ildeu Moreira Coélho, em 2017, na Faculdade de
Educacdo da Universidade Federal de Goias, intitulada: “Leitura, estudo, escrita e formagao”.
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Ler é um ato de suspensdo. A crianca vai a escola, aprende as primeiras letras e logo
fica louca para ler. Ela quer descobrir os mistérios, ou criar outros mistérios acerca das palavras.
Por meio da leitura, a crianca inicia seu processo de desidentificacdo com os membros da
comunidade consanguinea, para entdo se tornar participante da comunidade democratica. Aqui
ndo estamos dizendo que a fungdo da escola € ensinar a ler. A descoberta da leitura se da em
tempos e espacos heterogéneos. A crianga quer ler porque a leitura é lugar de encontro com o
mundo que ela desconhece. E lendo o ser humano recria a si mesmo, se aperfeicoa como pessoa
e se propde a transformar o mundo. N&o para que 0 mundo seja seu, mas porgue entende que
ele é como o0 mundo, que ele estd no mundo. Desse modo, 0 aprender torna-se arte, criagéo,
Imaginacao.

Por fim, podemos dizer que uma das principais tarefas da escola € promover a leitura
como um ato emancipador e, para isso, ela precisa disponibilizar livros e estimular a leitura.
N&o cabe ao professor a leitura do texto, da obra. A funcéo do professor é chamar atencao sobre
0 texto; é dar elementos para que o aluno possa buscar sua propria compreensdao do texto.
Larrosa (2004, p. 25) ressalta: “O mestre comunica por humildade, por seu colocar-Se a servi¢o
da palavra; sua paixdo comunicativa esta feita de generosidade, de desprendimento”.

No ato de ler, 0 ser humano aperfei¢oa-se, questiona-se, briga com o texto, nega-o, torna
a aceita-lo, e o recria, reelabora, transforma-o em outro texto, mas nem por isso a leitura foi va.
O ato de ler ndo supBe uma ordem ldgica da explicacdo. Na experiéncia de Jacotot a
improvisacdo € principio do Ensino Universal: “a improvisacdo ¢ o exercicio pelo qual o ser
humano se conhece e se confirma em sua natureza de ser razoavel, isto é, de animal que faz
palavras, figuras, comparagdes para contar o que pensa a seus semelhantes” (RANCIERE,
2007, p. 96). Ler é um ato revolucionario, pois por meio da leitura o ser humano é provocado a
ser outro. Mas ser outro € uma questdo que ndo cabe ao texto decidir. Deixar-se tocar pelo texto,
aceita-lo ou néo e ser transformado por ele sdo decisdes que o ser humano toma quando se torna
livre. Assim, a literatura pode ser identificada com o “jogo livre” em Schiller e com a “partilha
do sensivel” em Ranciere.

N&o fomos a escola para aprendermos a ler e escrever. Fomos a escola porque ela é a
instituicdo por exceléncia cuja prerrogativa é inserir todos os seres humanos numa mesma
comunidade, a comunidade dos iguais, diferentemente da comunidade dos mesmos. Inseridos
no universo da escola, 0s seres humanos ndo somente realizam um processo de socializacéo,
mas sdo interpelados a serem sujeitos transformadores da historia e do mundo. Desse modo, 0
conto de Ruth Rocha “resume essa comunidade ideal que se inscreve na materialidade das

coisas” (RANCIERE, 2007, p. 63).
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CINCO LICOES SOBRE A PARTILHA DO SENSIVEL

Ao término de uma pesquisa sempre precisamos dar um parecer sobre o que
pesquisamos. Outrora, dava-se o nome de “conclusdao”. Acharam que o termo era muito
determinista, fechado e até impossivel de ser atribuido a uma pesquisa. Com o tempo, passaram
a outorgar o fim de uma tese como “consideragdes finais”.

Devemos dizer que ndo chegamos a nenhuma conclusdo, e menos ainda as tais
consideracdes finais que, por sinal, na maioria das vezes ndo dizem muito além do que ja foi
dito. Chegamos ao final desta tese aprendendo um pouco mais, e por aprender entendemos o
ato de ndo se deixar prender a nada, até mesmo a ordem logica do conhecimento ou a ordem
ndo logica do sensivel. Por isso, a este ponto de chegada queremos dar o nome de “li¢des”,
assim como Jacques Ranciere em O mestre ignorante. As ligdes a que chegamos ndo obedecem
a logica da explicacdo, mas ao regime do sensivel, de modo que ndo sendo um romance ou um
poema, o leitor possa no livre jogo da literalidade questionar, interrogar, perturbar a ordem
consensual da escrita e reconstruir outras ideias. A literalidade do texto é exatamente a condi¢édo
de as palavras ndo poderem ser controladas.

O termo “licdo” advém do verbo em latim legere, que significa ler; ou do verbo laedere,
que quer dizer ferir, atacar, causar dano. Entendemos que os dois sentidos estdo presentes em
todas as obras de Ranciere. No primeiro sentido, uma li¢do é aquilo que nos da condicfes para
lermos algo. A licdo ndo participa da ordem da explicacdo, porque ela ndo se pretende dizer
nada a ninguém, mas deve ser simplesmente dada. Nesse sentido, ler € escarafunchar um texto
de forma interrogante, devotante, respeitosa, cuidadosa, dialogante e, mais ainda, imagética.

Num segundo sentido, uma lig&o ¢ algo que causa uma ferida, um “dano” (RANCIERE,
2018). N&o nos parece demais considerar que ninguém cura uma ferida sem antes expurgar dela
tudo aquilo que ndo faz parte da sadde. O préprio da licdo é causar um dano, em outras palavras,
nos tirar o chdo dos pés. Uma licdo que ndo nos provoca, ndo nos causa danos ou perdas nao é
verdadeiramente licéo.

A vida é feita de danos, mas eles ndo séo eternamente 0os mesmos. N&s nos recriamos
com eles e eles se tornam outros também, pois a histéria da humanidade néo é linear. Ela se faz
nos tropecos da vida. Recordamos aqui um trecho da obra Dom Quixote, de Miguel de
Cervantes: “Sabe, Sancho, todas essas tempestades que acontecem conosco sdo sinais de que
em breve o tempo se acalmara e que coisas boas tém de acontecer, porque nao € possivel que o
bem e 0 mal durem para sempre, e segue-se que, havendo o mal durado muito tempo, 0 bem

deve estar por perto”; e de Francisco Otaviano em seu poema llusdes: “quem passou pela via
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em brancas nuvens, e em placido repouso adormeceu; quem ndo sentiu frio da desgraga, quem
passou pela vida e ndo sofreu; foi espectro de homem, ndo foi homem, sé passou pela vida, ndo
viveu”.

A licdo é uma forma de arte. Como o escultor que talha o bloco de pedra e imprime-lhe
uma forma, que ndo é dada por ele, mas ja esta ali na pedra para ser desvendada, recriada, a
licdo arranca de nos a forma que nos € prépria: nossa humanizagéo. Ela é, assim, partilha do
sensivel, aquela imbricacao do sensivel com o inteligivel, da matéria com a forma, do real com

o ideal, do corpo com a alma que da forma aos seres, ao mundo.

Igualdades das Inteligéncias

O principio da partilha do sensivel ou do regime estético da arte € a compreensao de que
ndo h& uma inteligéncia superior a nenhuma outra inteligéncia. Tal modo de compreender 0s
seres humanos faz deles sujeitos historicos capazes de criar e recriar a vida, a sociedade, o
mundo. Nao poucas vezes ouvimos alguém dizer “Aquela crianga ¢ tao inteligente”. Por detras
dessas palavras existe um discurso cujo principio é a desigualdade entre as criancas. Esse
principio se repete no universo da escola, porque a l6gica que perpassa as relacdes sociais é da
ordem da racionalidade instrumental, do embrutecimento, da explicacéo.

No universo da comunidade dos iguais a aprendizagem ndo requer somente a
transmissao de contetdo. Por mais que nos pareca estranho ndo se vai a escola para aprender
algo. Vai-se a ela para partilhar o que se sabe. Assim, a escola tem como funcgdo instigar 0s
estudantes a falarem de si mesmos e do mundo. Acolhendo as diferencas e pluralidades de
saberes, 0 educador insere 0s educandos no mundo da cultura, de modo que a escola deixe de
ser lugar de socializacéo e se torne um espago-tempo heterogéneo de encontro com outros seres
humanos.

A igualdade de inteligéncia pressupde que toda experiéncia humana é um saber a ser
partilhado; que em toda experiéncia ha sempre um aprendizado; que nada nos acontece sem que

isso atinja profundamente nossa vida. Heidegger, em O caminho da linguagem, lembra que

[...] fazer uma experiéncia com algo significa que algo nos acontece, nos alcanga, que
se apodera de nds, que nos tomba, e nos transforma. [...] Fazer uma experiéncia quer
dizer, portanto, deixar-nos abordar em nds proprios pelo que nos interpela, entrando
e submetendo-nos a isso. Podemos assim, transformados pela experiéncia, de um dia
para outro ou no transcurso do tempo (HEIDEGGER, 2008, p. 137).
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O sujeito da experiéncia ndo € aquele ser fixado a I6gica do fazer, do pragmatismo. O
sujeito da experiéncia é o ser humano que percebe, sente, interroga, reflete e transforma a si e
se dispde a ajudar os outros a se emanciparem. Pensado assim, o ser humano € estético porque
sua condicao primeira € reconhecer-se capaz de pensar o que Ihe acontece e rimar elementos,
instrumentos que possam tornar o mundo melhor.

A igualdade da inteligéncia parece algo deslocado, irreal, inverificavel. Ela é
assustadora para aqueles que sempre se deixaram reger pela logica das desigualdades. No conto
de Ruth Rocha isso € bastante visivel. A escola, assim, € entendida como espaco de formagéo,
mas para isso é preciso que os estudantes se deixem moldar pela transmissdo dos contetdos.
Na escola de vidro, a liberdade, a imaginacdo, a criatividade, a espontaneidade e a curiosidade
sdo negadas em favor do papel daqueles que a dirigem: a ordem da explicacdo, das
desigualdades, da estratificacdo. Dai que Firuli, menino carente e pobre, € o testemunho da
excluséo a que se encontram mergulhados milhGes de brasileiros. A igualdade proposta por
Ranciere (2007) é a mesma instituida por Jacotot. Ela ndo € real ou ideal. Ela é o principio da
implosdo das hierarquias e a instituicdo da participacdo democratica na qual todas as vozes séo

partilhadas, ouvidas, debatidas, reformuladas.

A igualdade, ensinava Jacotot ndo € nem formal nem real. Ela ndo consiste nem no
ensino uniforme de criancas da republica nem na disponibilidade dos produtos de
baixo preco nas estantes de supermercados. A igualdade é fundamental e ausente, ela
é atual e intempestiva, sempre dependendo da iniciativa de individuos e grupos que,
contra o curso natural das coisas, assumem o risco de verifica-la, de inventar as formas
individuais ou coletivas, de sua verificacdo. Essa licdo, ela também, é mais do que
nunca atual (RANCIERE, 2007, p. 16).

A aula-cena

Estando na escola, o educando ndo é uma marionete, um fantoche nas maos do mestre.
Tendo como principio a igualdade das inteligéncias, o professor realiza o seu planejamento,
mas ao ministrar sua aula faz-se aberto ao didlogo, uma “conversa infinita” diria Maurice
Blanchot. A aula-cena ndo € uma exposi¢cdo de conteudo por um que pensa saber mais que
outros. Ela é manifestacdo, um didlogo ininterrupto, inacabado. Contudo, ndo se trata de
palavras soltas, enrolacdo, bla-bla-bla, de um apego ao efémero, pragmatico, fragmentado. A
aula gera trocas de experiéncias, partilha de saberes, de escuta do outro, de atencéo as questdes
postas no didlogo. Este, por sua vez, ndo precisa obedecer a logica da explicagéo, aos principios
da racionalidade instrumental, do pensamento fragil, como nos diz Castoriadis (1999), e menos

ainda aos principios da liquidacdo, pois a aula ndo é uma mercadoria a ser vendida. Ela é um
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acontecimento, uma cena que tanto pode ser um gesto, um texto, um poema, uma musica, um

cartaz, entre outros.

A nogdo de “cena” assegura inicialmente uma fun¢do que podemos apontar como
epistemoldgica, ainda que nao seja de forma alguma um termo que utilizo. Trabalhar
com a cena é recusar toda uma l6gica da evolugdo, do longo prazo, da explicagdo por
um conjunto de condigBes historicas ou do reenvio a uma realidade escondida atras
das aparéncias. Assim, a escolha de cena é a escolha de uma singularidade, com a
ideia de que um processo se compreende sempre a partir do aprofundamento do que
estd em jogo nessa singularidade, mais do que a partir de um enunciado infinito de
condicBes. No conceito de cena ha certa ideia de temporalidade descontinua, a escolha
de certo modo de racionalidade: pensamos que na espessura de um acontecimento
singular podemos ler o conjunto dos vinculos que definem a singularidade politica,
artistica ou teérica (RANCIERE, 2021, p. 77-78).

Na comunidade dos iguais ou estética, o tempo e o espaco da sala de aula séo
heterogéneos. Tempo e espaco podem até ser determinados no universo da escola, contudo, ndo
sdo determinantes. No universo da escola ndo deve existir o que é certo ou o0 que é errado. Existe
ali a busca pelo saber, pela humanizacéo do ser. Assim, a aula ndo acontece no espaco quadrado
ou retangular de uma sala de aula. N&o é isso que institui a formacéo do ser humano. A aula
pode ocorrer nas diversas cenas de Firuli ou como ocorreu no Brasil, em plena pandemia de
Covid-19, quando um adolescente construiu o cendrio de estudo no alto de uma mangueira para
continuar estudando, visto que somente ali a internet Ihe dava condi¢des de estabelecer um
diadlogo com o professor, com os colegas e com a sua instituicdo. O poder da aula-cena esta em
“produzir alteragcdes no estatuto no visivel, na maneira como olhamos as cosias € como nos
movemos entre elas” (RANCIERE, 2019, p. 51).

Uma aula se torna cena no momento em que 0s envolvidos na a¢do, no acontecimento,
podem fazer vir a tona suas palavras, seus gestos e também seus siléncios. A aula é um fazer
aparecer, dar a ver; um modo de manifestacdo daquilo que ndo é dado. Antes de saber fazer,
coisa propria da escola para a producéo, a aula-cena é a natureza mesma da comunidade escolar
verdadeiramente democratica, porque ela é o saber ser; ela ndo esta preocupada em empregar
ninguém. A preocupacado primeira da comunidade democréatica por exceléncia, a que chamamos
escola, ¢ a “ocupagdo”. Ocupar um espago em um determinado tempo € poder dizer: “eu sou
um ser humano, por isso sinto, penso, reflito”. Nessa forma de escola, a ocupacdo ¢ equivalente
a igualdade. Ocupar ¢ dizer “eu sou, logo posso estar aqui e acola”. Ocupar ¢ resistir; é dizer
que o tempo-espaco ndo esta instituido, dado, posto, mas é ele mesmo algo a deriva, como um
navio no meio do oceano, atormentado por tempestades e piratas. Dai que ndo basta construir
escolas e cercé-las de muros de concreto. E preciso torna-las publicas, democréticas e

participativas para todos os seres humanos.
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A escola publica democratica s pode existir como gesto de interrupg¢ao. “Essa mudanga
fundamental encontra-se registrada em nova reviravolta da definicdo de homem: o homem é
uma vontade servida por uma inteligéncia. A vontade é o poder racional a ser desatrelado das
querelas idealistas e dos coisistas” (RANCIERE, 2007, p. 83). Pensada dessa forma ou formada
por esse modo de pensar, a acdo propria dessa escola € uma aula-cena na qual cada um

reconfigura sua existéncia e se faz um novo ser humano.

Sujeito e Estado Estéticos

Pesquisar sobre a partilha do sensivel foi um exercicio de resisténcia politica. Primeiro
porgue vivemos numa sociedade, num Estado cuja natureza é produtivista e reprodutivista e
que se vocé ndo entrar na légica da explicacdo ndo vai vencer, isto é, ser formado num curso de
elite, fazer um bom concurso e ganhar muito dinheiro; e segundo porque terminamos por
perceber que essa logica esta muito enraizada dentro de nés, afinal tinhamos sido alunos da
escola publica, cujo principio era o da desigualdade das inteligéncias. Era preciso romper com
esse modo de ser e pensar 0 mundo. E ndo bastasse isso, “no meio do caminho tinha uma pedra”:
a pandemia de Covid-19. Ficamos espantados, horrorizados com certas posturas de homens que
se diziam humanos. Sobreveio-nos um turbilhdo de problemas pessoais, sociais e politicos que
certamente ja estavam se proliferando, mas nossa condi¢do de humanistas nunca nos permitiu
vé-los como de fato sdo. Ficamos com tempo demais, em espacos de menos. Aguentar o outro
ou estar sozinho se tornou muitas vezes um incébmodo, até mesmo um sofrimento. Mas era
preciso “Abrir o peito a for¢a / Numa procura / fugir as armadilhas da mata escura” e descobrir-
se “Cagador de Mim”. Assim, a pesquisa ia ganhando forma ou perdendo-as para enfim chegar
a um término.

Foi nesse momento da vida, e a arte é isso, que 0s versos do poeta ecoavam aos NOSS0OS
ouvidos: “Caminheiro ndao ha caminho. O caminho se faz ao caminhar”. E fomos rompendo,
como diz a li¢do do sertanejo. Rompendo com a ldgica da imobilidade, do “inominavel”, das
desigualdades opressivas tdo visivelmente postas no periodo da pandemia. Era preciso pensar
como Larrosa (2018, p. 25): “o sujeito da experiéncia € um sujeito ‘ex-posto’”. Do ponto de
vista da experiéncia, o importante ndo € nem a “posi¢do” (nossa maneira de pormos), nem a
“oposi¢do” (nossa maneira de opormos), nem a “imposi¢ao” (nossa maneira de impormos), nem
a “proposi¢do” (nossa maneira de propormos), mas a “‘ex-posi¢cdo” (nossa maneira de
expormos), com tudo o que isso tem de vulnerabilidade e de risco. E nessa travessia nos

perguntamos muitas vezes sobre 0 que € mesmo um sujeito estético, um Estado estético.
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O sujeito estético € um ser politico, quer dizer, um ser que apreendendo o mundo por
meio da experiéncia é capaz de pensa-la, de refleti-la e descobrir dela aquilo que Ihe é essencial.
O que fundamenta o estético, como vimos, € o saber articular o sensivel com o pensavel. A arte
€ 0 conjunto de todos os elementos que tornam uma criacdo materializada, seja na literatura, na
poesia, na escultura, na pintura. O que fundamenta a politica é a capacidade de qualquer um de
ser igual a todos os outros, ndo de forma bioldgica, mas como seres constituidos de uma
natureza similar.

Nesse sentido, o Estado estético é aquele que recolhe as parcelas de todos quantos tém
em excesso, € isso se mede pela falta dos “sem partes”, e as distribui de forma igualitaria para
que qualquer um, indistintamente, possa usufruir dos direitos que lhe sdo garantidos pela
comunidade dos iguais. O contrario disso é o Estado personalista, cujo principio é a logica da
pessoa que o governa. Dai que o governante, achando-se dono do que é de todos, distribui
segundo o critério de quem o venera como o salvador da péatria, ou como messias. Também
nesse tipo de Estado ha uma politica: a do consenso, isto &, a politica de quem concorda, de
guem precisa de um tutor para tomar decisdes, portanto, formada por aqueles individuos que
obedecem a ordem heterondmica das desigualdades.

No Estado estético o governo ndo € representativo, mas participativo. Isso ndo significa
que o litigio deixara de existir. Havera sempre um litigio, mas este deve ser resolvido por meio
do dialogo, pois o litigio € um ato de enunciacdo das demandas politicas, ou seja, sdo as vozes
dos “sem partes”, as vozes daqueles que na 6tica do governante personalista ndo fazem mais
que ruidos. Esse Estado ndo é obra de um s6 homem, mas obra da vontade de todos os seres
humanos. Se ele ndo existe é porque antes de tudo 0s seres que o0 constituem nao veem nisso

nenhum sentido.

Sem Vontade ndo ha Emancipacéo

O ser humano é um ser dotado de &nimo, de alma, de vida. Lacado no mundo é
interpelado a reagir, a descobrir meios de sobreviver, de agir, de transformar-se e transformar
0 mundo que habita. Mas ele s6 pode realizar isso mediante a sua propria vontade e nao de
outrem. A vontade propria € a condi¢do do “ser racional que se conhece como capaz de agir.
Essa fonte de racionalidade, essa consciéncia, essa estima de si como ser racional em ato que
alimenta o movimento da inteligéncia” (RANCIERE, 2007, p. 86).

Um bom professor e um bom aluno sdo aqueles que ndo se deixam dominar pela

preguica, pelo desanimo. A emancipacao é fruto da vontade como faculdade do querer e o dever
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ser. E na experiéncia cotidiana de se descobrir como ser humano que 0 homem passa a existir.
Uma existéncia sem significagdo ¢ apenas matéria em movimento. “A escola € uma experiéncia
de potencialidade” (MASSCHELEIN; SIMONS, 2020, p. 69). Enquanto instituigdo que
promove a consciéncia critica, a beleza e a liberdade, ela ndo pode ser ato puro como na
concepcdo aristotélica. A natureza da escola é nada ensinar, mas tudo a-prender. Ha pessoas
que nunca aprenderam nada sobre trigonometria, sobre as leis da termodinamica, sobre fisica
quéntica e, no entanto, sdo verdadeiros intelectuais.

A emancipacéo s6 pode ocorrer mediante a acdo, mas sem vontade o ser humano néo se
torna capaz de realizar seus projetos e também ndo se torna capaz de colaborar com o
aperfeicoamento da sociedade. O erro da humanidade é a preguica. O homem preguicoso
constitui um mal social porque ele perde a capacidade de se reconhecer como ser politico. E,
nesse sentido, a sociedade dos consumidores tem fortalecido cada vez mais o tempo da preguica
por meio da diversdo e do entretenimento constantes, pois 0 mercado do espetaculo rende muito
aos cofres das grandes empresas nacionais e multinacionais. Segundo Masschelein e Simons
(2020, p. 98), o fundamental da educacao emancipadora “¢é a concessao de autoridade para o
mundo, ndo s6 para falar sobre o mundo, mas também e sobretudo por dialogar (encontrar,
comprometer-se com ele). Em suma, a tarefa da educacdo é garantir que o mundo fale com os

jovens”.

Da Literatura a Literalidade

Por literatura entendemos a arte da escritura entregue aos ventos que espalham palavras,
abandonam sistemas e aticam a imaginacdo, agucam a curiosidade, subvertem o real,
aperfeicoam os seres humanos. Ela € um caminho que, se aberto por onde trafegam, transitam
seres, coisas e mundos diferentes do habitual. Ela é arte da palavra multipla poetizada, cantada,
romanceada, documentada, teatralizada, proseada... Pela literatura estamos sempre com 0s
outros. Isso faz da literatura a arte da presenca. Como arte a literatura ndo tem esséncia propria.
O que a define é a literalidade.

Defendemos aqui que a literatura € um tipo de razdo poetica, ou seja, modos de
interpretacdo do texto e ndo somente o aspecto estrutural. A poética do saber € um ato de
literalidade, ou seja, de compreenséo do texto a partir do tempo e do espago do leitor e ndo téo
somente do autor do texto literario. A literalidade € a capacidade do leitor de romper com as
hierarquias do texto e construir outras formas de ver, perceber, sentir e pensar a vida e 0 mundo.

N&o se trata de uma leitura ingénua ou despretensiosa. A literalidade é o ato de traduzir os
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elementos da escrita para além da obra literaria. A literalidade é aquilo que alimenta a
imaginacéo, o fio que tece a relagdo de amizade entre o autor, o texto e o leitor. Por fim, a
literatura € uma arte que possibilita a formacéo do ser humano porque ela participa do regime
estético da arte, porque ela desorganiza o organizado, € arbitraria, incondicional, indiscreta,
provocativa, feroz e mansa, inocente e critica, santa e profana. A literatura possibilita o
desenvolvimento da visdo critica na medida em que o leitor busca também interesse em ser
critico. E isso so € possivel pela igualdade da inteligéncia e pela vontade propria, o desejo de
ndo se deixar guiar por ninguém. O que em Kant € autonomia, sapere aude; em Schiller é o
impulso ladico; e em Ranciere é “a partilha do sensivel”, sem a qual a educagdo ndo pode ser
emancipadora. E o conceito de “partilha do sensivel” que alinha todas as obras de Jacques
Ranciére. E em tudo, acreditamos que o principio dessa partilha esta evidente na comunidade

cristd, cujo principio fundante € a igualdade.
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