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A maior riqueza do homem
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que vai ld fora, que aponta ldpis,
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Perdoai

Mas eu preciso ser Outros.

Eu penso renovar o homem usando

borboletas.

(Manoel de Barros, 2004).

“Vocé tem que mudar tua vida!”
(Peter Sloterdijk, 2012)
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Prefacio

Entre malditos, técnicos, professores: sobre o ensino de filosofia nos

Institutos Federais de Educagao

Os Institutos Federais (IFs) tém sido objeto de pesquisa de vérias
investigagoes desde sua fundagio. Notamos que ganharam mais énfase nas
tltimas expansoes feitas por Fernando Haddad, ministro da Educacao
entre os anos 2005 e 2012. Desde 2008 os IFs tém se tornado referéncia
para a educagdo de nosso pais. Ao proporem uma politica formativa que
integra a educagao bésica, técnica e superior, criam condicoes de trabalho
e pesquisa compardveis, e talvez mais privilegiadas, as grandes
universidades brasileiras, principalmente se levarmos em consideragio a
distAncia abissal existente entre estas e a educacio bdsica/técnica como um

todo no cenario nacional.

A valorizagio do docente, a existéncia de melhores saldrios e
condigoes de trabalho, as politicas de formagao continuada aos professores,
a oportunidade de criar um enraizamento entre os integrantes dos IFs e a
comunidade, o convivio e o desenvolvimento de atividades educativas em
tempo integral s3o alguns dos fatores dificeis, e, por essa razao, exemplares
de serem encontrados nos mais diferentes cimpus espalhados pelo pais.
Porém, a exemplaridade dos IFs para a educagao brasileira nao termina por
ai, pois, neles, os professores e estudantes podem romper com a velha e
insistente dicotomia entre produgio, reservada aos professores/
pesquisadores universitdrios, e a transmissio/ensino e aprendizagem de
conhecimentos, restritas aos professores da educagio bdsica e técnica. Sao
os professores e estudantes dos IFs que, a partir de suas experiéncias, tanto

no ensino médio/técnico quanto no superior, desenvolvam suas pesquisas
heeps://doi.org/10.36311/2021.978-65-5954-042-6.p11-18
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e projetos de extensao ante a imanéncia da realidade da qual fazem parte.
Consequentemente, tém a oportunidade de tensionar esse lugar
hierdrquico ainda cristalizado na educagio e se tornarem atores de suas
préprias trajetérias formativas, desenvolvendo uma formagao que nao
dissocia a produgao do conhecimento do ensinar e aprender, mesmo que
essa formacio tenha ainda como foco o “mundo do trabalho” e um cardter,

por assim dizer, mais técnico.

Para que o conhecer, ensinar e aprender tornem-se indissocidveis
da prépria atividade de produzir, de experimentar e de partilhar mediante
a prépria contingencialidade dos que ensinam e aprendem, faz-se
necessdrio continua ampliacdo de oportunidades, com o melhoramento
das condicoes e permanéncia de trabalho e pesquisa para professores,
estudantes e a comunidade dentro da qual os IFs se fazem presentes. Em
outras palavras, necessita-se de muito investimento publico. E
investimento publico nao se restringe ao financiamento piblico, mas &
oferta de condigoes efetivas de que o trabalho possa ser desenvolvido.
Infelizmente, o atual governo federal e seus virios (des)ministros da
educagao tém vilipendiado todas essas possibilidades que os IFs tinham
conseguido angariar para si em seu processo de consolidagao. Em um curto
espago de tempo, foi lhes tirada a autonomia de trabalho e dificultado o
processo de enraizamento necessdrio para que a expansio realizada
pudesse, de fato, ser bem sucedida. Uma das hipdteses desse processo é a
tentativa de desfazer tudo o que o governo “comunista”, segundo as
palavras do Messias, anterior tinha feito; outra hipdtese, talvez mais cruel
para a populagio do que a primeira, é o intuito deliberado de
empobrecimento e barateamento de todo o processo educacional;
pensamos, ainda, que, talvez, guiado pelo seu pensamento bélico, o
objetivo seja tornar todos os institutos escolas militarizadas. Hd de se

considerar, ainda, que possivelmente nosso olhar nio tenha encontrado as
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reais motivagdes para o que ocorreu, mas, de todo modo, notamos que
aquilo que poderia ser um modelo de formagao para o brasileiro tem se
tornado mais do mesmo. O que notamos, de fato, é um processo de
intervengdo em todas as instncias, sejam elas politico-administrativas —
pela indicagao de reitores e diretores que nao foram eleitos pela
comunidade' — sejam elas politico-educacionais — pela ingeréncia direta
nos processos educacionais duramente construidos no interior de cada
nicleo dos institutos, por meio de uma intensa construgio feita na
capilaridade das relagoes com a comunidade. Mas este nio foi um
privilégio dos institutos; a interven¢io politico-administrativa tornou-se
regra em quase todas as universidades federais com a indicagao de reitores

que ndo foram eleitos pela comunidade para assumir esse cargo.

Depois dessa contextualizagio, e para comegar a entrar no assunto
propriamente do livro aqui prefaciado, aquilo que mais nos chama a
atengao ¢ a perseguicio que o atual governo, guiado pelo Messias e pelo
seu exército de pastores, militares e conservadores, promove contra a
filosofia no ensino médio, sempre na tentativa de desprezar as
contribui¢des que essa disciplina traz para a formagdo do estudante. Nos,
professores de filosofia, tornamo-nos os malditos da educagao. O projeto
de educacdo movido por essa gestdo propde, por assim dizer, uma
“especializacdo”, ou seja, retira dos estudantes a possibilidade de ter um
acesso mais amplo e geral as dreas do conhecimento. Com a Base Nacional
Comum Curricular (BNCC), o estudante ficou obrigado a optar por uma
das grandes 4reas do conhecimento j no primeiro ano do Ensino Médio.
Assim sendo, se escolher a drea de exatas, perde a oportunidade de
conhecer mais sobre as humanidades e as ciéncias bioldgicas, e assim

sucessivamente. Essa especializagio aprofunda mais uma relacio de

! Dos 29 reitores indicados pelo atual presidente, 16 nao foram escolhidos pelo escrutinio da comunidade
académica de suas instituicoes (Cf. Folha de Sao Paulo, 07/12/2020).
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“formacao para o mercado de trabalho” e perde o horizonte de formagio
para a vida. Alids, nunca é demais lembrar os danos causados a educagio
brasileira quando esta se centrou em uma visao tecnicista de saber, que me
parece nao ser o objetivo dos IFs, ainda nos idos anos 1970. Serd que

repetiremos 0s mesmos erros:

Ha4 ainda outros problemas produzidos pela BNCC e por essa visao
de formagdo. Um deles é de ordem organizacional. A promessa de criagao
de opgoes para os estudantes se especializarem em uma 4rea de interesse,
de fato, nao se efetiva, uma vez que o Estado ndo tem condigoes financeiras
e operacionais de oferecer as trés opgoes em cada uma das escolas e para
todos os estudantes. Assim, o aluno terd mesmo de optar por aquilo que
estard ao seu alcance e nao por aquilo que é de fato seu interesse. Outro
problema é de ordem ideolégica, uma vez que a retirada da obrigatoriedade
da filosofia e da sociologia, ¢ a diminui¢io drdstica de disciplinas de
ciéncias humanas da Educagio Bdsica trarao prejuizos incalculdveis a
sociedade. Essas sao as disciplinas que atuam de forma especialmente
critica nessa etapa de formagio. Em seu curto tempo de vida como
disciplinas obrigatérias, apenas 11 anos, ainda nio houve tempo de sequer
se estabelecerem e criarem uma “cultura” de formagao para que
pudéssemos de fato avaliar sua validade e qualidade. Sua morte precoce
traz um trauma aqueles que acreditaram poder se dedicar a essas, tanto

quanto as outras, nobres, dreas do saber.

Em nosso entendimento, o principal intuito dos Institutos
Federais, por mais que aparentemente possam estar a servico dessa
biopolitica, era a formagio para o “mundo do trabalho” (no confundir
com mercado de trabalho). Essa sutil, mas importante, diferenga, trazia
certo alento para aqueles, que, como nds, estao de fato preocupados com

o processo de formagio para algo que esteja além do mercado, da
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subserviéncia ao capital e da acomodacio ao status guo. O que notamos ¢
que inclusive os IFs estdo tendo de se adequar ao mercado, e a nogao de
tecnologia a eles atrelada estd sendo o mote para apressar essa (quase)

inevitdvel guinada.

De todo modo, nao é exatamente disso que trata o presente livro.
Dissemos anteriormente que os IFs tém sido objeto de pesquisa frequente,
mas uma ressalva precisa aqui ser feita. Nas investigagoes que temos feito
sobre a recep¢io do debate acerca do ensino da filosofia em dissertagoes,
teses, artigos e livros no Brasil, ainda nio encontramos nenhuma pesquisa
que trate especificamente da filosofia nos Institutos Federais. Este j4 seria
um motivo para reconhecer o ineditismo da pesquisa de Vandresen.
Entretanto, ele traz outros elementos que tornam seu livro ainda mais
contundente. Os problemas enunciados no decorrer de sua escrita sao da
ordem dos acontecimentos vivenciados como personagem e ator de seu
préprio pensamento e em sua tarefa de ser professor em um instituto que
tem na técnica e na tecnologia seu principal mote de existéncia. Por outro
lado, sua tematiza¢ao como professor filésofo toca justamente no ponto de
tensdo entre formagao técnica, formagio para o mercado de trabalho e
formagao para a vida, que estd na imanéncia de seu dia a dia. Como
professor de filosofia, e filésofo que é, nao se furtou a problematizar aquilo
que d4 sustentagio a essa instituigao e cravou seu problema de pesquisa na
alma mesma do instituto, menos para problematizar formalmente suas
propostas educacionais do que para se colocar como protagonista no
problema de formar pessoas que possam pensar sua vida em formagio e
profissao. Nesse movimento de problematiza¢io, ele se vé na linha ténue
que o professor (deve) habita(r), especialmente o de filosofia, entre o
curriculo e suas prescrigoes — aquilo que vem de fora, portanto — e o
intenso trato com as vidas pulsantes dos alunos em seu percurso formativo

—um dentro que pulsa e insiste em romper os limites da institucionalidade.
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E nesse lugar que Vandresen crava o seu problema, decorrente de sua
vivéncia, de sua vida, enfim, de seu diagndstico como professor/filésofo do
instituto, e aqui prefiro citd-lo para ser mais preciso em sua proposta

investigativa:

[...] o deslocamento das questoes de ensino-aprendizagem para a
problematizagio dos modos de subjetivagio nos possibilita o
diagnéstico de qual modelo de subjetividade utilizamos quando
ensinamos. E preciso nos perguntar: qual modo ou processo de
subjetivagio colocamos em pratica quando assumimos determinadas
praticas de ensino? E, como determinadas escolhas e préticas educativas
produzem um sujeito? Refletir sobre o modo de producio da
subjetividade ¢ um modo de colocar a tarefa filoséfica como uma
questdo sempre presente, da atualidade do que somos. Se o sujeito é
produzido pelas circunstincias do cotidiano ¢ problematizando-o em
suas prdticas por meio da ontologia do presente e da estética da
existéncia, que Foucault faz do presente a possibilidade de novas

formas de existir.?

Nesse modo de problematizar a prépria vida é que, inspirado em
Foucault, Vandresen se posiciona para pensar-se e inventar-se como obra
de arte e artista em seu fazer professoral, e é nesse registro que a questio da

técnica e da tecnologia se lhe apresenta como problema a ser investigado.

Acompanhado por Foucault, ele faz uma rica anilise da concepgao
de técnica que permeia toda a legislacao e das préticas institucionais de seu
instituto a fim de mapear as subjetividades que sao produzidas nesse
contexto em que a técnica é operada. Em interface com o conceito
foucaultiano de capital humano, aprofunda o alcance de sua problemitica,

identificando como esse modelo de educagio estd aliado as demandas

? Essa passagem pode ser encontrada na pdgina 22 desse livro.
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econdmicas e se concentra, principalmente, na formagio de um individuo

eficiente, produtivo, flexivel, enfim, uma competéncia-mdquina.

Coloca-se, entdo, como desafio pensar o papel da filosofia e seu
ensino na formacio humana na educagio tecnoldgica. Entretanto, a
prépria filosofia é colocada em questio, uma vez que o autor aponta que é
preciso se deslocar de um uso técnico-moral da filosofia, ou seja, daquilo
que ocorre quando ela é direcionada apenas para a formagio de
competéncias criticas enquanto capacidade de julgamento, fruto de uma
tradicio do pensamento que é da analitica da verdade. Antes, deve-se
pensar a filosofia e seu ensino como uma atitude no presente, que

potencializa uma libera¢do impaciente e multiplica os sinais de existéncia.

Nesse sentido, Vandresen faz uma rica analise filoséfica acerca dos
usos e concepgoes de técnica na modernidade, apoiado em Foucault,
Sloterdijk, Heidegger, para, primeiramente, problematizar seu presente e
as questdes da técnica que o permeiam e, consequentemente, pensar outras
possibilidades de com ela operar. Essa andlise abrird a possibilidade de ele
perspectivar com Foucault, especialmente em seus escritos sobre a
biopolitica, um uso da técnica que assujeita e outro que possibilita uma

invengao de si mesmo pela estética da existéncia.

Por fim, tensionando os usos da concepgao de técnica, indica uma
possivel saida aos processos de assujeitamento por determinada perspectiva
de técnica para, entdo, buscar nos gregos, com a ajuda de Foucault, a nogio
de rtechne tou biou (técnica do cuidado de si) como uma prética de
liberagdo. Propde-se a pensar a filosofia e seu ensino como um modo de
vida, isto é, um ensino que nio seja apenas para adquirir conhecimentos e

competéncias, mas como um aprendizado do e no exercicio de si.

H4 de se notar que Vandresen escolheu Foucault como seu

companheiro de viagem. Sabemos que o intuito do filésofo francés era
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pensar justamente essa ética do cuidado de si para que pudéssemos escapar
das governamentalidades assujeitantes. No entanto, o que notamos
comumente ¢ a autossubjugacio dos pesquisadores a ele. Muitas pesquisas
se propoem a fazer justamente aquilo que Foucault condenava: ser
subserviente a um autor aplicando suas teorias e técnicas para modelar a
realidade. Esse livro de Vandresen, nos parece, escapa desse registro. Ele
nao permitiu que Foucault o submetesse; ele operou com o pensamento
desse autor para o que a sua andlise se sobressaisse. Usou esse autor como
uma caixa de ferramentas para que pudesse se praticar no exercicio de
tornar-se professor/filésofo. Nesse sentido, este livro nao apenas diz sobre
a técnica, os institutos tecnoldgicos, o ensino de filosofia, mas nos coloca
a pensar com ele os problemas que essa conjungio, essas relacoes de
poder/saber, estabelecem sobre ele/nds. Para mim, este é um convite que
Daniel nos faz a adentrar com ele na experiéncia de pensar o fazer do

professor de filosofia no Instituto Federal.

Nessa dificil tarefa de prefaciar o livro de Vandresen, que deveria
ser o de apresentar os conteddos que a obra trata, posso dizer que tentei
me furtar um pouco a ela, para enfatizar um convite ao leitor a adentrar as
pdginas que aqui se seguem. Se o leitor chegou até aqui na leitura, jd nao
hd mais tempo de dizer da nio necessidade desse preficio, ou melhor, a
desnecessdria leitura dele em um texto que fala por si s6. De todo modo,
convido-os a nao perder mais tempo com devaneios e entrar naquilo que

realmente importa. Boa leitura...

Rodrigo Pelloso Gelamo
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Introdugio

O presente livio tem por objetivo problematizar o ensino de
filosofia no Ensino Médio Técnico nos Institutos Federais de Educacio,
Ciéncia e Tecnologia (IFs), pensando a atitude do exercicio de si como a
tarefa filoséfica para a educagio tecnoldgica. A pesquisa utilizou como
referencial tedrico a filosofia de Michel Foucault, principalmente os
conceitos da ontologia do presente e da estética da existéncia, refletindo
sobre uma prdtica filoséfica que se realize como atitude critica e como
modo de vida. A filosofia entendida como problematizagao das priticas de
si é o fio condutor pelo qual pensamos a formagao ético-politica. Sendo
que esses conceitos nos conduziram a seguinte questao norteadora dessa
obra: como praticar, no ensino médio técnico, a filosofia como exercicio

de si?

Essa questao nos ofereceu um percurso problemdtico que ¢ o de
diagnosticar a produgao da subjetividade correlacionada com a técnica. O
que nos conduziu, primeiramente, a investigar qual a concepgao técnica na
educagio tecnologia e como ¢ pensada a subjetividade por um
determinado uso da técnica. E depois, problematizamos o ensino da
filosofia deslocando-o de um uso técnico para pensi-lo como problema
filoséfico do exercicio de si. A partir na nog¢ao de cuidado de si (epimeleia
heautou) na cultura grega cldssica e no helenismo dos séculos I e II d.C.,
principalmente nos estoicos, entendemos o exercicio de si como a
formagao de certa relagio de si para consigo que produz a transformacao
de si como prdtica da liberdade e da constitui¢ao da felicidade que se tem

consigo mesmo, atividade que Foucault denomina de ascese (2004a, p.

3806).

19



Desse modo, o ensino de filosofia na educagio tecnoldgica
constitui nosso objeto de problematizagio, onde diagnosticamos a
producio de uma subjetividade relacionada a ordenagio dos processos
técnicos da vida (biotécnica). Por isso, no decorrer desse texto analisamos
tanto a educagio tecnoldgica e um determinado uso da técnica, como
também o ensino de filosofia, questionando seu uso técnico e pensando
outro uso a partir da #ékhne de si. A problematizacio do ensino de filosofia
¢ 0 nosso lugar de fala e de experiéncia, com isso constitui o registro no

qual pensamos a questao da técnica.

Desse modo, a atuagiao como docente de filosofia no ensino médio
técnico dos Institutos Federais é o lugar onde inflexionamos nosso
pensamento para refletir sobre as questdes que dizem respeito ao ensino da
filosofia em uma educagao tecnoldgica. Por isso, esse livro é fruto de uma
experiéncia de ensino em filosofia na educagio tecnoldgica, refletida
durante minha pesquisa de doutorado no Programa de Pés-Graduacao em
Educagao da UNESP de Marilia. Em maio de 2011 assumi o cargo de
professor efetivo de Filosofia no Instituto Federal do Parand. Onde me
defrontei com a necessidade de pensar a pratica da filosofia em um
ambiente que tem como missdo a formagao profissional e tecnoldgica. E
em 2015 iniciei o doutorado com o objetivo inicial de contribuir para fazer
da filosofia um lugar de resisténcia ao direcionamento da formagao como
qualificagao profissional e construgio de uma subjetividade assujeitada ao
modelo econdémico neoliberal, ou seja, na normalizacio biopolitica a
educagao funciona produzindo competéncias para que o individuo possa,
pelo aperfeicoamento de seu capital humano, adequar-se as relagoes de
governo neoliberais. No entanto, naquele momento pretendiamos utilizar
de certa concep¢io de filosofia como ferramenta para problematizar a
educagao tecnoldgica. Contudo, o préprio ensino da filosofia nao era

colocado como problema. E aos poucos sentimos a necessidade de

20



promover o questionamento do nosso modo de praticar a filosofia como

forma de atengao ao presente e do que afeta nossa existéncia.

Com o desenvolver dessa pesquisa, aos poucos percebemos que o
préprio ensino de filosofia ndo era problematizado, sendo utilizado apenas
como ferramenta critica da educagdo tecnolédgica. E o mesmo pode ser
notado em nossa pritica filoséfica, porque muitas vezes niao agimos
problematizando o modo como praticamos o ensino de filosofia. E que
essa maneira de se conduzir sem problematizar nosso préprio modo de
praticd-lo é o que contribui, muitas vezes, para que ele se torne um mero
ensino abstrato. Com o desenvolvimento da pesquisa (orientagdes e
direcionamentos de leituras) logo sentimos a necessidade de problematizar
o préprio sentido de se fazer filosofia no ensino médio técnico, isto porque,
compreendemos que por meio dele é que se torna possivel resistir e se
constituir de maneiras diferentes. Assim, o impulso que nos move nessa
investigagao ¢ a disposi¢do para problematizar nosso fazer filoséfico sempre
que nos colocamos no oficio de ensinar filosofia, deslocando-se das
questoes pedagdgicas que envolvem o ensino de filosofia para pensar seu

exercicio como problematizacio das prdticas de constituigao do sujeito.

Desde 2008, com o retorno da obrigatoriedade da filosofia nos
curriculos escolares do ensino médio brasileiro, garantido pela Lei Federal
n°® 11.684/08, diversas reflexoes vém sendo desenvolvidas sobre o seu
ensino, as quais se propdem, em sintese, a refletir sobre duas questoes: “o
que ensinar?” (questio do contetido) e “como ensinar em filosofia?”
(questao do método). Segundo Rodrigo P. Gelamo (2009, p. 48) ao
estudar o modo como o ensino de filosofia foi abordado no Brasil aponta
a concentragio em trés preocupagdes que nortearam as pesquisas: “(1) o
entendimento da importincia do ensino da Filosofia para a sociedade, para

a cultura e para a formagio critica do homem; (2) a reflexdo sobre os temas
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e conteddos a serem ensinados e sobre o curriculo; e (3) a busca do

entendimento metodoldgico do ensino da Filosofia”.

Desse modo, predominam questées pedagdgicas de ensino-
aprendizagem que nao conduzem ao exercicio de si como problematizacao
da subjetividade. Nossa proposta ¢ de deslocamento das questoes de
ensino-aprendizagem, porque entendemos que os processos de ensino-
aprendizagem se constituem em prdticas objetivas que por meio de
modelos de ensinos pressupéem uma normatizacio da aprendizagem,
elidindo formas de aprender que nio se encaixam no modelo de ensino
proposto. Os processos de ensino-aprendizagem produzem apenas o
reconhecimento de si no e pelo contetdo, nio proporcionando o exercicio
de problematiza¢io de si. Assim, tornam-se processos técnicos que

empobrecem a experiéncia de si.

Nesse sentido, propomos o deslocamento das questées de ensino-
aprendizagem para a problematizagao dos modos de subjetiva¢io, com o
objetivo de diagnosticar qual é o modelo de subjetividade que colocamos
em pritica quando ensinamos. E preciso nos perguntar: qual modo ou
processo de subjetivagdo colocamos em pritica quando assumimos
determinadas praticas de ensino? E, como determinadas escolhas e praticas
educativas produzem um sujeito? Refletir sobre 0 modo de producao da
subjetividade ¢ um modo de colocar a tarefa filoséfica como uma questio
sempre presente, da atualidade do que somos. Se o sujeito é produzido
pelas circunstincias do cotidiano é problematizando-o em suas préticas por
meio da ontologia do presente e da estética da existéncia, que Foucault faz

do presente a possibilidade de novas formas de existir.

Segundo Revel (2005) abordar o tema da subjetividade na
perspectiva foucaultiana significa tratar dos modos de subjetivagao, ou

seja, 0s modos — as praticas, as técnicas, os exercicios — colocados em agao
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em um determinado espago institucionalizado, no qual o sujeito se
constroi nas relacoes de saber-poder e na produ¢io de verdade de si. O
problema da subjetividade em Foucault pode ser caracterizado por dois
tipos de andlise dos modos de subjetivagao: como processo de sujei¢ao do
individuo, seja por meio dos saberes que o objetivam, seja por meio dos
poderes que o submetem a um governo e, de outro modo, por meio de
técnicas de si, que fazem com que o sujeito constitua sua propria existéncia
(REVEL, 2005). Sobre isso, Foucault afirma que “[...] o sujeito se constitui
através das prdticas de sujei¢cao ou, de maneira mais autdnoma, através de

préticas de liberagao [...]” (FOUCAULT, 2012a, p. 284).

A filosofia praticada como processo de ensino-aprendizagem faz
com que a escolha “do que ensinar” e “de como ensinar em filosofia”
tornam-se priorizadas como maneiras de realizar o ensino como
intervengao filoséfica, ou seja, como o contetido e o método contribuem
para a formagao de determinados objetivos do ensino de filosofia. Embora,
essas propostas se colocam como tentativa de manter uma relagdo menos
abstrata com a histéria da filosofia, o que elegem como contetdo e/ou
método a ser praticado nas aulas de filosofia acaba por incorrer em uma
légica determinista do ensino, isto porque ao nao problematizarem o seu
préprio filosofar se conduzem por uma prética que nao se desvincula da
tradicional epistemologia do pensamento, o qual é gerido por uma
objetividade que visa a conquista de resultados pré-determinados e pelo

reconhecimento de si no conteddo dado.

Nesse registro, a transformagio que a filosofia produz nos
individuos é uma mudanga que tem por objetivo a produgio de um
determinado tipo de subjetividade ji definida de um modo abstrato e
arbitrdrio no processo de ensino, o que leva a fabrica¢ao de um produto: o

pensamento normalizado. Com isso, ndo se quer dizer que as questoes

23



referentes aos conteddos e as metodologias nao sejam importantes, mas
que colocar o problema do diagnéstico da subjetividade como a tarefa
filoséfica ¢ uma maneira de pensar o ensino de filosofia como um problema

filos6fico no presente.

Nesse sentido, realizar o diagndstico da subjetividade como tarefa
filoséfica significa a partir do registro foucaultiano compreender a
subjetivacao como um procedimento que conduz a formacao de sujeitos.
Para Foucault, a experiéncia racionalizada é apenas um dos modos de
constitui¢ao dos sujeitos, sendo possivel pela resisténcia e a estética da
existéncia inventar modos alternativos e mais livres para viver. Os modos
de constituigdo da subjetividade aparecem como tema central na trajetéria
do pensamento de Foucault (seja no saber, no poder ou nas técnicas de si),
sendo por meio da subjetivagio ética que o autor ird pensar a resisténcia a

objetiva¢io dos saberes e a individualizagao dos poderes.

Segundo Gelamo (2010b) o processo de subjetivagao ¢ um
importante instrumento conceitual para pensarmos a reconfiguragao da
figura do sujeito no espaco da filosofia ocidental. Ainda, que é preciso
considerar a “[...] subjetiva¢do como um processo que se realiza na tensio
entre o movimento de dominagio e resisténcia que constitui as relacoes
estratégias de poder” [...] (GELAMO, 2010b, p. 177), ou seja, ndo existe
um individuo que seja totalmente sujeitado, nem que resista sem estar

envolvido por forgas de dominagao que se exerce nele.

Em nossa andlise da produgio da subjetividade, apontamos o
diagnéstico de Foucault (2005f) de que na modernidade o sujeito se
constitui pelas relagées entre crescimento das capacidades técnicas e
crescimento da autonomia, ou seja, a partir do século XVIII cresceu a
convicgdo do crescimento proporcional da capacidade técnica e da

liberdade dos individuos. O que leva o autor a perguntar: como
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desvincular o crescimento das capacidades e a intensificagio das relagoes
de poder? Para Foucault a resposta deve ser buscada por uma ontologia
critica de nés mesmos, a qual conduz a andlise histérica dos limites e

ultrapassagens possiveis.

A partir desse registro, a problematizagao inicial deste texto parte
da hipétese interpretativa de que a constitui¢ao da tecnicidade biopolitica
da subjetividade moderna conduziu ao esquecimento da capacidade de
exercitar-se a si mesmo como condi¢do de ultrapassagem do assujeitamento
do individuo. De modo que, em nossa anilise da educagio tecnoldgica
constatamos a auséncia do exercicio de si, pois sua formagio estd
direcionada para a construgio de um capital humano em que a aquisicio

de competéncias e técnicas visa a apenas o aperfeicoamento de si.

E também no ensino de filosofia, quando predomina a transmissio
abstrata do conhecimento nao se permite acontecer o exercicio de si como
prética da liberdade, isto porque nesse tipo de ensino se produz uma
relagdo técnica em que a transmissao da verdade ¢é apenas reproduzida sem
produzir uma tensao ética importante para a problematizagio de si e para
repensar as priticas existenciais. A transmissao do conhecimento nao exige
nada do sujeito, apenas o reconhecimento de si no contetido reproduzido.
Por isso, cabe a filosofia por meio do exercicio de si potencializar a
experiéncia singular dos modos de vida, ou seja, trata-se de compreender
o exercicio de si como principio de inquietagio que faz da experiéncia a
atengdo para a tensio que nos encaminha para uma meta. Desse modo,
por meio da questio “como praticar, no ensino médio técnico, a filosofia
como exercicio de si?”, buscamos analisar como na educagio tecnoldgica
ocorre esse assujeitamento do individuo, para, entdo, pensar a filosofia

como prética transformadora de si.
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Ao perguntar “como praticar” nio estamos direcionando a
pesquisa para o estudo operacional-metodoldgico do ensino de filosofia,
mas entendemos, a partir de Foucault, o estudo das priticas como o
conjunto das maneiras de se fazer e de pensar que s2o mais ou menos
regradas e que “constitufa o real para aqueles que procuram pensi-lo e
domind-lo”. E entao afirma “sao as priticas concebidas a0 mesmo tempo
como modo de agir e de pensar que dao a chave de inteligibilidade para a
constituigdo correlativa do sujeito e do objeto.” (FOUCAULT, 2012a, p.
232). Assim, trata-se de pensar a produgio da subjetividade e sua
correlagio com a ordenagio das préticas. Por isso, Foucault recusa o
procedimento filoséfico do sujeito constituinte, para “[...] descer ao estudo
das préticas concretas pelas quais o sujeito é constituido na imanéncia de
um campo de conhecimento.” (FOUCAULT, 2012a, p. 231). Desse
modo, compreendemos a aprendizagem em filosofia como prética, ou seja,
como o conjunto das maneiras de se fazer e pensar que determinam os
modos como agimos e pensamos o mundo. Por isso, a problematizacao das
préticas é o modo como nessa obra buscamos pensar a filosofia como

exercicio de si.

Com essa questdo norteadora, pretendemos percorrer, ao longo
desse texto, a andlise de trés pontos: a problematizagao da filosofia, na qual
0 que estd em jogo ndo ¢ seu ensino, mas de sua aprendizagem como
pritica, em que o exercicio de aprender a pensar coloca seus atores
(professor e alunos), a0 mesmo tempo, como elementos e atores desse
processo; desenvolver uma experiéncia problematizadora do presente, em
que por meio da nogio de ontologia do presente realizamos um
diagnéstico do ensino de filosofia e da educagio tecnoldgica; e
potencializar uma experiéncia transformadora de si, em que a nog¢ao de

estética da existéncia nos conduz a pensar a filosofia como exercicio de si.

26



E nesse desdobramento da anilise, estruturamos esse livro em
quatro capitulos: no primeiro, o objetivo é descrever sobre o modelo de
educagio tecnolégica nos Institutos Federais, andlise que realizamos pela
ontologia do presente por meio da problematizacio da produ¢io de um
determinado tipo de subjetividade; no segundo, problematizando o uso da
técnica questionamos o modo objetivo de como a técnica é pensada na
modernidade e apontamos a necessidade da filosofia pensar outras
maneiras de se relacionar com a técnica; no terceiro, a partir dos conceitos
foucaultianos da biopolitica e da estética da existéncia problematizamos a
constitui¢ao de si pelo uso da técnica; no quarto, o ensino de filosofia ¢
posto como um problema filoséfico, onde o objetivo é descrever a tensao
entre duas formas de se fazer filosofia: uma abstrata, em que predomina a
transmissdo técnica da histéria da filosofia e, a outra, como experiéncia
problematizadora de nés mesmo. Com essa trajetéria intencionamos, a
partir de Foucault (2004a), indicar que a filosofia deve se realizar como
exercicio de si, no qual a nocio de cuidado de si (epiméleia heautoir)
compreendida como atitude, atengao e transformacio de si/exercicio de si

conduz a liberdade dos modos de vida.

No primeiro capitulo, “Por uma problematiza¢do da educacio
tecnolégica”, nosso objetivo foi diagnosticar a educa¢io tecnolégica dos
Institutos Federais, isto porque esse ¢ o lugar no qual somos marcados por
um determinado modo de ensino tecnoldgico, no qual cabe 2 filosofia
tomd-lo como o seu presente problemdtico. Na primeira parte,
descrevemos e problematizamos a educagio tecnolégica dos Institutos
Federais em sua concepgao e legislagao, construindo um diagndstico critico
de seu projeto politico educacional. Na segunda parte, a partir do conceito
de ontologia do presente conduzimos esse trabalho como problematizacao
do nosso presente por meio do diagndstico da subjetividade produzida na

educagao tecnoldgica. A partir da leitura de Foucault, entendemos a nogao
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de critica como a virtude que realiza a problematizagio da constitui¢io da

subjetividade ligada ao dominio da técnica.

Nesse primeiro capitulo, nos conduzimos pelas seguintes questoes
norteadoras para problematizar a educacio tecnoldgica: que subjetividade
estd sendo formada no atual modelo de ensino proposto pela educacao
tecnolégica dos Institutos Federais? Sua concepgao de “trabalho como
principio educativo” como categoria orientadora da educagao tecnoldgica
consegue romper com uma formagao direcionada para o mercado de
trabalho? Estaria esse ensino também atrelado a uma formacio técnico-
profissional que se limita apenas a integragdo ao sistema econdmico,
direcionando e fixando a formacio humana ao modelo neoliberal de
governar o individuo como sujeito produtivo? Nessa sociedade tecnoldgica
onde os individuos tém maiores espagos para exercerem suas competéncias
e expressarem suas subjetividades, também estamos formando
trabalhadores com maiores condigdes de emancipacio social? E qual o

papel incorporado pelo ensino de filosofia nesse modelo de formagao?

Essas questdes nos conduzem a problematizagio politica da
educagio tecnoldgica, diagnosticando as implicagoes biopoliticas em sua
concepgao de formagio. Segundo Foucault (1995a), no texto “O Sujeito e
o Poder”, a educagao funciona como um bloco de relagoes de poder, a
partir do qual se estruturam toda a economia organizacional da institui¢io
escolar. Nesse registro, o aprendizado de capacidades e tipos de
comportamento se desenvolve por meio da regularizacio de diferentes
procedimentos de poder (organizagao espacial, conjunto de comunicagoes,
de priticas, hierarquia, etc.). Para Escobar (1984) na educagio funcionam
diferentes técnicas de dire¢io do corpo do outro, por meio do qual estamos
administrando os outros e ensinando-os a administrd-los. Em nossa anilise

da educagio tecnoldgica, optamos pela descrigao tedrica de sua concepgao
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politico-pedagdgica, isto porque, nosso objetivo ¢ diagnosticar as
orientagdes politicas de formagio para o ensino tecnolédgico, no qual a
filosofia tem um papel a desempenhar. Isso aponta para a funcao critica da
filosofia que é apontar o uso biopolitico da tecnologia como constitui¢ao

do sujeito, denunciando a forma¢ao de uma subjetividade assujeitada.

No segundo capitulo, “Por uma problematizacio do uso da
técnica”, nosso objetivo ¢ questionar a técnica e diagnosticar se em
determinado uso dela se permite ou nao a experiéncia de si. Acreditamos
que com a descrigdo das leituras de Heidegger, Sloterdijk e Foucault, seja
possivel refletir outros usos da técnica e que o exercicio de si possa ser
pensado como uma nova possibilidade estratégica, transformando a vida

pelos exercicios.

Na primeira parte desse capitulo mostramos a necessidade do
deslocamento da questdo da técnica, onde nosso objetivo nao ¢ julgar a
técnica construindo um juizo moral de seu uso, mas, antes, trata-se de
descrever como através dela se permite ou nao uma relagao transformadora
de si mesmo. Assim, o papel da filosofia nao deve ser apenas o de vigiar os
abusos do poder por meio de um juizo de valor sobre o uso das técnicas,

mas conduzir a um novo uso da técnica como forma de exercicio de si.

Na segunda parte, problematizamos o uso da técnica moderna a
partir da descri¢ao das leituras de Heidegger, Sloterdijk e Foucault. Para
Heidegger se faz necessdrio o deslocamento da técnica moderna para a
questdo da esséncia da técnica como tnica forma de construgio de uma
relagdo livre com ela. J4 para Sloterdijk deve-se compreender a técnica
como exercicio em que se permite um operar-se a Si mesmo € como
oposicdo ao deixar-se operar, para entdo, praticar o imperativo “vocé tem
que mudar tua vida”. E a partir da leitura de Foucault descrevemos a nogao

grega de rékhne e sua relagio com o cuidado de si. O modo como
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utilizamos a nogio de #ékhne passa pelo deslocamento do uso utilitarista da
técnica moderna para um novo uso da tékhne, em que seja possivel o

exercicio de si.

Ao descrever a filosofia de Foucault relacionando o cuidado de si e
ensino de filosofia nio pretendemos transpor para nossa época os
diferentes elementos que envolvem esse conceito grego, nem fazer da
filosofia o dever de praticar o cuidado de si, mas, assim como também fez
Foucault, praticar a dessubjetivagao, ou seja, analisar como as técnicas de
si tornam-se uma ferramenta importante para a problematizacio dos

processos de assujeitamento no presente.

No terceiro capitulo, “Por uma problematizagio das técnicas de
constitui¢ao de si”, descrevemos a partir dos conceitos da biopolitica e da
estética da existéncia do filésofo Michel Foucault dois modos opostos de
relacionar a constitui¢io dos modos de vida pelo uso da técnica. Nesse
momento nos conduzimos pelas seguintes questoes: pela nocio de
biopolitica, como as técnicas de produgao de si constituem-se em uma
tecnicidade da vida que anula a poténcia criativa no agir da prépria vida?
E pela estética da existéncia, como fazer da prépria vida objeto de uma

tékhne enquanto arte de viver?

Na primeira parte, tendo como referéncia a nogao de biopolitica,
descrevemos a producio da subjetividade pelo dominio de relagdes de
poder biotécnicos, os quais tém como consequéncia a normalizagio da vida
moderna e o empobrecimento da experiéncia na educagio. Na segunda
parte, desenvolvemos o conceito de estética da existéncia, pela qual
pensamos a filosofia como criagio dos modos de vida. Ideia que nos
conduz ao questionamento do uso biotécnico da vida para, entio, pensar
por meio da nogao de cuidado de si outro uso da técnica que é o da vida

como arte de viver (tékhne toti biou).
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No quarto capitulo, “Por uma problematizagido do ensino de
filosofia no ensino médio técnico: o exercicio de si como modo de vida”,
problematizamos o ensino de filosofia descrevendo sobre dois modos de
praticd-la: um abstrato e o outro como problematizador das préticas de si.
A partir disso, pensamos a filosofia como um movimento de
(des)aprendizagem, que por meio da atitude problematizadora conduz a
transformagao das priticas de sujeicio. Também compreendemos a
filosofia como #ékhne do exercicio de si, em que a tarefa filoséfica se

constitui em aprender a cuidar do cuidado de si.

Na primeira parte apontamos a necessidade do deslocamento de
um ensino por transmissdo para a aprendizagem da experiéncia
problematizadora de nés mesmos. E preciso mencionar que assumimos
essa segunda atitude como o modo de pensar a filosofia, isto porque
consideramos que este modo constitui uma maneira de pensar a formagio
ético-politica na educagao. Desse modo, a problematizagao das praticas de
si é o fio condutor pelo qual pensamos a filosofia e, também, pelo modo
como conduzimos esse trabalho como atitude de contraposi¢ao a ideia do

ensino como transmissao.

Predomina no ensino de filosofia a concepgio de que se deve
transmitir a histéria da filosofia como condigao para a busca da verdade.
Contudo, na filosofia como transmissao se faz uso da verdade como posse
do conhecimento, o que impede o uso da histéria da filosofia como
dessubjetivagio no presente. Portanto, a filosofia como transmissio se
constitui em um uso técnico no ensino, porque produz um sujeito
autdmato que apenas reproduz o contetido. A tradigdo filoséfica, como
também o préprio modo de se fazer filosofia, tem privilegiado o “conhece-
te a ti mesmo” como uma maneira de praticar a filosofia, na qual prevalece

o conhecimento como modo de descoberta de si e ignorado o cuidado de
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si como modo de transformagao do sujeito. E necessdrio pensar a filosofia
como algo que se dd na prépria vida, pois o exercicio de transformacio de
si faz com que a verdade seja vivida de um modo singular e como

resisténcia aos modos de governo da verdade.

A partir disso, descrevemos sobre o que significa pensar a pratica
do ensino de filosofia no ensino médio técnico em nossa experiéncia de
docente no Instituto Federal do Paran4®. Em nossa andlise, destacamos a
necessidade do deslocamento das questoes pedagdgicas sobre o ensino de
filosofia porque sao discussdes que se encerram nos processos objetivistas
do ensino (O que ensinar? E como ensinar em filosofia?) e, também,
porque conduzem apenas a um uso técnico-moral da filosofia ao buscarem
a formagao de um sujeito critico para exercer um comportamento civico.
E objetivamos pensar a filosofia como aprendizagem problematizadora que
conduz a um movimento de dessubjetivagio das relagoes de poder. E
assim, o papel da filosofia se constitui em um uso ético-politico de
resisténcia aos modos de governo e como criagio de novos modos de vida.
Com a inflexao ética e politica dessa discussao pensamos a prdtica de um
éthos filoséfico como campo de formagao que extrapola a escola e, também,
como prdtica politica que implica em uma escolha que atravessa o curriculo

para além da formagcao disciplinar.

> O Instituto Federal do Parand (IFPR) iniciou suas atividades em 2009 e sua constituicio se deu de
forma diferente do que ocorreu em outros Estados em que o CEFET (Centros Federais de Educacio
Tecnolégica) foi a estrutura utilizada para a criagio dos Institutos Federais (no primeiro capitulo
descreveremos sobre alguns aspectos da criagio dos Institutos Federais). No que diz respeito a0 modo
como o ensino de filosofia é praticado no Instituto Federal do Parand, espaco a partir do qual falo pela
experiéncia de docente desde maio de 2011, nota-se que ndo hd uma articulagio em torno de um debate
sobre o papel do ensino de filosofia na educagio técnica e tecnoldgica, mas a pratica do ensino de filosofia
se realiza de forma isolada a partir das concepgoes e formagoes especificas de cada docente. Com isso, nio
se quer dizer que deve existir a necessidade de uma politica institucional comum aos campi, mas que a
auséncia de discussao sobre o ensino de filosofia ndo contribui para a disseminagio de diferentes préticas,
bem como para a problematizacio e transformacio de nossas proprias préticas.
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Na segunda parte desse capitulo, nos conduzimos pela ideia de
pensar a relacio entre filosofia e técnica a partir da ligacdo que Foucault
estabelece na nogao de parresia entre os elementos da atitude moral (éthos)
e procedimentos técnicos (#ékhne), ou seja, existe uma relacao indissocidvel
entre exercitar-se por meio de determinadas técnicas e a constitui¢ao de
um modo de ser. Assim, diagnosticar a ligagao entre éthos e tékhne constitui
o fio condutor pela qual pensamos esse capitulo, isto porque é por meio
dessa relacao que pensamos a formacao ética do sujeito. Por isso, nosso
objetivo ¢ analisar o ensino de filosofia no ensino médio técnico como a
tarefa critica que por meio do exercicio de si torna possivel constituir um
autogoverno como prética da liberdade. E nessa tarefa, acreditamos que a
problematizacio das préiticas como repetigdo cotidiana do exercicio de si

conduz a recriar cotidianamente uma maneira singular de ensaiar a vida.

E preciso destacar, que o modo como conduzimos nosso trabalho
pelos conceitos da ontologia do presente e da estética da existéncia nao ¢é
com o objetivo de reproduzir um determinado modo de diagnéstico e
criagdo de vida como ¢ descrito por Foucault, mas o de pensar como por
meio deles torna-se possivel o processo de dessubjetivagio em nosso
presente e dos problemas que sio nossos. Nessa perspectiva, nao
pretendemos defender que o dever do ensino de filosofia seja o de
reproduzir-se como cuidado de si e, sim, pensar a pritica da filosofia como
um cuidado para consigo pelo deslocamento da subjetividade que nos

governa.

A postura assumida durante a escrita desse texto nio é o de
prescrever modelos, antes, ao desenvolver outros sentidos para se praticar
a filosofia buscamos destruir evidencias e produzir atitudes, pois como

afirma Foucault:
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A fungio de um intelectual nio ¢ dizer aos outros o que eles devem
fazer. [...] é, através das andlises que faz nos campos que sio os seus, o
de interrogar novamente as evidéncias e os postulados, sacudir os
hdbitos, as maneiras de fazer e de pensar, dissipar as familiaridades
aceitas, [...] e, a partir dessa nova problematizacio [...] participar da
formagio de uma vontade politica [...] (FOUCAULT, 2012a, p. 243).

Desse modo, nosso papel como docente de filosofia nio é o de
transmitir um conhecimento que por meio do qual se reproduzam modos
cristalizados de interpretagio do mundo, ao contririo, por um modo de
fazer filoséfico problematizador conduza a transformacao dessas praticas e

contribua para a formagao de uma atitude politica.

Desse modo, as questoes manifestadas nessa no decorrer desse texto
sao fruto de minha experiéncia como docente da disciplina de filosofia, da
qual surgem duas inquietudes: uma como pensador, que influenciado pelas
ideias de Michel Foucault, me levam a problematizar a experiéncia
biopolitica da vida moderna; a outra, como professor de filosofia, que em
minha ainda curta experiéncia no ensino médio técnico vivo

desacomodado com a tarefa de ensinar filosofia no presente.

Enfim, nesse livio os capitulos foram estruturados em dois
sentidos: um aspecto politico que ¢é o deslocamento das questoes
pedagdgicas do ensino de filosofia na educagio tecnolégica a partir de um
diagnéstico das concepgoes e diretrizes dos Institutos Federais de Educagao
e, o outro, um aspecto filoséfico que objetiva pensar outro sentido para o
ensino de filosofia no ensino técnico em que a problematizacio das praticas
de si constitua-se em um exercicio de vida. Em nossa anilise, observamos
a necessdria aten¢io cotidiana com as prdticas, pois é pela problematizacio
das préticas que se pode construir uma atitude de dessubjetivagao, ou seja,
¢ pensando a prdtica filos6fica como desaprendizagem que fazemos do

cuidado de si a questao politica da dessubjetivagao. Assim, com o titulo “O
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ensino de filosofia no Ensino Médio Técnico: o exercicio de si como modo
de vida filoséfica”, nosso objetivo foi mostrar em sua primeira parte o
deslocamento das discussoes sobre as questoes pedagdgicas do ensino de
filosofia para, na segunda parte, apontar a necessidade de pensar a filosofia
como um exercicio de si que conduza a formagao de diferentes modos de

vida.
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Por uma problematizacio da Educagio Tecnoldgica

Sendo nosso objetivo pensar o ensino de filosofia na educacio
tecnolégica dos Institutos Federais torna-se indispensdvel caracterizar esse
lugar onde se ensina filosofia, no qual ela tem o papel de tomé-lo como o
seu presente problemdtico. Por isso, iniciamos esse capitulo descrevendo
sobre os Institutos Federais, caracterizando a educagdo tecnoldgica e sua
proposta politico-pedagdgica para o ensino técnico. Na segunda parte,
apresentamos a partir da ontologia do presente de Michel Foucault, o
modo como conduzimos nossa problematizacio do presente por meio do

diagnéstico da subjetividade produzida na educagao tecnoldgica.

A Educacio Profissional e Tecnoldgica:
Legislagao, Concepgao e Criticas
Os “Institutos Federais de Educacio, Ciéncia e Tecnologia: um novo modelo

de educagdo tecnoldgica™

Os Institutos Federais de Educacao, Ciéncia e Tecnologia tém sua
origem com a Lei n° 11.892, de 29 de dezembro de 2008, a qual cria os

Institutos e institui a Rede Federal de Educacao Profissional, Cientifica e

4 Retirado do préprio titulo do documento da SETEC/MEC intitulado: Instituto Federal de Educagio,
Ciéncia e Tecnologia: Um novo modelo de educacio profissional e tecnoldgica - concepgio e diretrizes
(BRASIL, 2010, grifo nosso). Chama a aten¢io de como aparece nos discursos governamentais a
caracterizagio de uma nova proposta politica para a educagio tecnoldgica.
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Tecnolégica’, vinculada ao Ministério da Educagao no 4mbito do sistema
federal de ensino. Os Institutos Federais de Educagio (IFs) sio uma
institui¢ao especializada na oferta de educagdo profissional e tecnoldgica
nos diferentes niveis e modalidades de ensino (segundo o Art. 2° da Lei n°
11.892 os IFs devem ofertar a educagao profissional técnica de nivel médio
até a pés-graduacao). Os IFs foram criados a partir de uma estrutura ji
instalada e por um processo de “agregacio voluntiria de Centros Federais
de Educagao Tecnolégica CEFET, Escolas Técnicas Federais ETF, Escolas
Agrotécnicas Federais EAF e Escolas Técnicas vinculadas as Universidades
Federais, localizados em um mesmo Estado” (BRASIL, 2007a).

Com a criagdo dos Ifs, a Lei n® 11.892 define suas finalidades e

caracteristicas:

Os Institutos Federais tém por finalidades e caracteristicas: I - ofertar
educacio profissional e tecnolégica, em todos os seus niveis e
modalidades, formando e qualificando cidadaos com vistas na atuacio
profissional nos diversos setores da economia, com énfase no
desenvolvimento socioecondmico local, regional e nacional; II -
desenvolver a educagio profissional e tecnoldgica como processo
educativo e investigativo de geragdo e adaptagio de solugoes técnicas e
tecnolédgicas as demandas sociais e peculiaridades regionais; III -
promover a integragio e a verticalizagao da educacio bésica a educagio
profissional e educagio superior, otimizando a infraestrutura fisica, os
quadros de pessoal e os recursos de gestiao; IV - orientar sua oferta
formativa em beneficio da consolidagio e fortalecimento dos arranjos

produtivos, sociais e culturais locais, identificados com base no

> Segundo o Art. 1° a Rede Federal de Educagio Profissional, Cientifica e Tecnolégica, vinculada ao
Ministério da Educagio é constituida pelas seguintes instituicoes: “I - Institutos Federais de Educagio,
Ciéncia e Tecnologia - Institutos Federais; IT - Universidade Tecnolégica Federal do Parand - UTFPR;
III - Centros Federais de Educagio Tecnoldgica Celso Suckow da Fonseca - CEFET-R] e de Minas Gerais
- CEFET-MG; 1V - Escolas Técnicas Vinculadas as Universidades Federais; e V - Colégio Pedro II”
(BRASIL, 2008b).
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mapeamento das potencialidades de desenvolvimento socioecondémico
e cultural no 4mbito de atuagio do Instituto Federal; V - constituir-se
em centro de exceléncia na oferta do ensino de ciéncias, em geral, e de
ciéncias aplicadas, em particular, estimulando o desenvolvimento de
espirito critico, voltado a investigacdo empirica; VI - qualificar-se
como centro de referéncia no apoio 2 oferta do ensino de ciéncias nas
instituicdes publicas de ensino, oferecendo capacitagio técnica e
atualizacio pedagdgica aos docentes das redes publicas de ensino; VII
- desenvolver programas de extensdo e de divulgacio cientifica e
tecnolégica; VIII - realizar e estimular a pesquisa aplicada, a producao
cultural, o empreendedorismo, o cooperativismo e o desenvolvimento
cientifico e tecnolégico; IX - promover a produgio, o desenvolvimento
e a transferéncia de tecnologias sociais, notadamente as voltadas &

preservagio do meio ambiente (BRASIL, 2008b, Art. 6°, grifos nossos).

Segundo Silva et al. (2009), ao publicarem a lei comentada,
afirmam que na maior parte das finalidades da lei observa-se a insisténcia
em estabelecer como parimetro para a educagio tecnoldgica uma relagio
transformadora da sociedade, o que pode ser observado no direcionamento
das agoes de extensio com o laco nas demandas sociais e, do ensino e da

pesquisa com as necessidades econdmicas.

Em relacdo aos objetivos dos IFs a lei define no Art. 7° uma
diversidade de modalidades de ensino, podendo ministrar educagio
profissional técnica de nivel médio até a pés-graduagao. Segundo Silva et
al. (2009) essa abrangéncia da oferta da educacio tecnoldgica apontam
para uma formagao que visa tanto a qualifica¢io inicial quanto a formagao

que se estende ao longo da vida.

Nessas diferentes modalidades, o que chama aten¢éo é a prioridade
na expansio do ensino técnico de nivel médio como uma nova aposta da

politica federal de ensino, como estd definido no Art. 8°:
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No desenvolvimento da sua agio académica, o Instituto Federal, em
cada exercicio, deverd garantir o minimo de 50% (cinquenta por cento)
de suas vagas para atender aos objetivos definidos no inciso I [ministrar
educagio profissional técnica de nivel médio] do caput do art. 7° desta
lei, e 0 minimo de 20% (vinte por cento) de suas vagas para atender ao
previsto na alinea & do inciso VI [cursos de licenciatura] do caput do

citado art. 7° (BRASIL, 2008b, nossa inser¢io).

Outra marca dessa nova institui¢do ¢ sua expansdo territorial.
Territério entendido em um duplo sentido: como espago geogrifico e
enquanto espago de redes de relagdes sociais que potencializam o
desenvolvimento local. Nesse segundo sentido, Silva et al. (2009, p. 36)
afirma que: “é no territério que se materializa o desenvolvimento local e
regional na perspectiva da sustentabilidade — um dos preceitos que
fundamenta o trabalho dos institutos federais”. Conforme documento da
Setec/MEC sobre a concepgao e as diretrizes dos IFs “é evidente a atuacio
do governo federal no sentido da expansio da oferta pdblica [...] da

educagao profissional e tecnolégica em todo o territdrio nacional”

(BRASIL, 2010, p. 14).

Analisando mais especificamente as concepgoes tedricas dos IFs,
nosso principal foco de anélise, em 2010 foi publicado um documento de
referéncia pela Setec/ MEC com o titulo “Instituto Federal de Educacio,
Ciéncia e Tecnologia: Um novo modelo de educagio profissional e
tecnoldgica - concepgao e diretrizes” (BRASIL, 2010), o qual tem por
objetivo  “[...] trazer a luz aspectos identitirios dessa nova
institucionalidade que surge dentro da rede federal de educacio
tecnoldgica: os Institutos Federais de Educagao, Ciéncia e Tecnologia.”
(BRASIL, 2010, p. 39). Através dele se veicula mais que uma concepgao

tedrica para a educacio tecnoldgica, também uma politica de governo.
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Enquanto politica publica, o novo projeto de educagio tecnoldgica

pensada para os IFs ¢ concebido como:

[...] um projeto progressista que entende a educagio como
compromisso de transformagio e de enriquecimento de
conhecimentos objetivos capazes de modificar a vida social e de
atribuir-lhe maior sentido e alcance no conjunto da experiéncia
humana, proposta incompativel com uma visio conservadora de
sociedade. Trata-se, portanto, de uma estratégia de acio politica e de

transformacio social (BRASIL, 2010, p. 18).

O novo modelo de educacio tecnolédgica pretende superar o
direcionamento, vigente até 2003, de uma educagio historicamente
voltada para a educacio profissional e para o desenvolvimento econdmico,
onde estava presente “[...] uma concepgao de cardter funcionalista, estreito
e restrito apenas a atender aos objetivos determinados pelo capital, no que
diz respeito ao seu interesse por mio de obra qualificada” (BRASIL, 2010,
p- 19-20). E passa a conceber uma base educacional humanistico-técnico-
cientifica, em que o foco desloca-se para a qualidade social e o
desenvolvimento do territério, entendendo este como o lugar da vida. O
documento ainda destaca a prioridade na oferta da educagio bésica, tendo
uma proposta curricular que integra o ensino médio a formagao técnica no
desafio de construir uma nova identidade para essa ultima etapa da
educagao bésica. Entendendo que essa integracao deve se dar em novos
moldes para superar o conceito de escola dual, fragmentada e a

hierarquizagao dos saberes (BRASIL, 2010).

O principio da integracdo que orienta a concep¢ao de educacio
tecnoldgica é pensado por meio da articulagio dos conceitos de trabalho,
ciéncia, tecnologia e cultura, capaz de promover um didlogo entre os

conhecimentos cientificos, tecnoldgicos, sociais ¢ humanisticos com a
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preparagdo das habilidades relacionadas ao trabalho. Também aponta o
trabalho como principio educativo e como categoria orientadora das
politicas da educagdo profissional e tecnoldgica (BRASIL, 2010). A base
tebrica que sustenta o documento ¢ uma leitura conceitual marxista e de
uma educagao sob a perspectiva histérico-critica. O que pode ser percebido
na utilizacio como referéncia tedrica de Alvaro Ribeiro Pinto®, o

documento de 2010 cita a seguinte passagem do autor:

O trabalho constitui, por defini¢do, um fendmeno total da sociedade,
revelando-a em todos os aspectos. Pelo trabalho, visando 4 produgio
em si, o conjunto social apresenta-se formando a verdadeira totalidade
humana, e logo se desenham as relagées dialéticas de implicacdes
mutuas que ligam todas as fases. Se compreendermos que a tecnologia
¢ funcio do Estado de desenvolvimento de trabalho social e nao efeito
do desenvolvimento imagindrio do espirito ou da cultura, vemos logo
nio poder estar naquele aspecto particular a explica¢io do conjunto; é
o conjunto da sociedade que explica as técnicas nela existentes
(PINTO, 2005 apud BRASIL, 2010, p. 33).”

A utiliza¢io de Pinto como fundamentagio em um documento
oficial se deve ao fato de que, tanto esse autor como também as diretrizes

do IFs revelam um projeto politico de nagao, no qual se pretende efetivar

6 Alvaro Vieira Pinto (1909-1987) foi médico, matemdtico, fisico, professor de Filosofia na Universidade
Nacional e diretor executivo do Instituto Superior de Estudos Brasileiros (ISEB). O ISEB, criado em
1955 e fechado em 1964 por causa do regime militar, foi institucionalizado pelo Estado com a intengio
de fortalecer o nacionalismo como ideologia oficial, através da elaboragio de uma ideologia nacional de
desenvolvimento para o pais. A partir da tradicio hegeliana e marxista, desenvolve o eixo epistemolégico
de andlise histérico-dialética. Durante os anos de 1955 a 1964, no qual juntamente com outros
intelectuais brasileiros, ele pensava um projeto de nagio e de desenvolvimento em prol dos cidadaos
brasileiros, momento esse de estadia no ISEB. E chamado por Paulo Freire de “mestre brasileiro”. Uma
de suas principais obras é O Conceito de Tecnologia (em 2 volumes). Através de seu enfoque da filosofia
da técnica, em plena ditadura militar, relacionava a filosofia, a antropologia e a histéria em um projeto
emancipador para paises em dependéncia tecnoldgica. Para mais, conferir Sandeski (2015).

7 Conforme a nota n. 24 (BRASIL, 2010, p. 41) a citagdo ¢ da obra O conceito de tecnologia de Alvaro
Vieira Pinto.
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a articulagio entre educacio e trabalho, fazendo com que o individuo nio
apenas reproduza e, sim, domine o conhecimento cientifico e tecnoldgico.
E através disso, se visualiza a formac¢io de um sujeito emancipado e capaz
de transformacio social. “Entende-se que essa formagio do trabalhador
seja capaz de tornar esse cidadao um agente politico, para compreender a
realidade e ser capaz de ultrapassar os obsticulos que ela apresenta”
(BRASIL, 2010, p. 33). Segundo Sandeski (2015), com Alvaro Vieira
Pinto se preconiza uma educagio voltada para a classe trabalhadora,

buscando a unidade entre educagio e produ¢io material.

J4 para Eliezer Pacheco® (2011a) os Ifs constituem um modelo
institucional absolutamente inovador em termos de proposta politico-
pedagdgica e aponta para um novo tipo de institui¢do, identificada e
pactuada com o projeto de sociedade em curso no pais (o desenvolvimento
econdmico e tecnoldgico nacional). Ainda, afirma Pacheco que com os Ifs:
“Vislumbra-se que se constituam em marco nas politicas educacionais no
Brasil, pois desvelam um projeto de nagio que se pretende social e
economicamente mais justa’ (PACHECO, 2011a, p. 32).

No aspecto formativo, fica evidente a concepgao do trabalho como
dimensao potencializadora do ser humano. As diretrizes dos IFs deixam
claro que a referéncia é o homem, em uma educagio para o trabalho que
promova sua emancipagao, ideal que ¢ base para a concepgao de educagio

profissional e tecnoldgica dos Institutos Federais, como se afirma:

A educagio para o trabalho nessa perspectiva entende-se como
potencializadora do ser humano, enquanto integralidade, no

desenvolvimento de sua capacidade de gerar conhecimentos a partir de

8 Eliezer Pacheco, Secretdrio de Educagio Profissional e Tecnoldgica (Setec) no Ministério da Educagio
(2006-2011).

43



uma prdtica interativa com a realidade, na perspectiva de sua

emancipagio (BRASIL, 2010, p. 33-34).

Essa compreensio estd presente na prépria lei dos IFs, pois segundo
Pacheco e Rezende (2009), ao escreverem a apresentagio da lei comentada,
os IFs deverdo adotar como diretriz, entre outros pontos mencionados, o
reconhecimento do trabalho como experiéncia humana primeira,
organizadora do processo educativo. Em outro momento, Pacheco
(2011a) afirma que sendo o trabalho elemento constituinte do homem, a
referéncia fundamental para a educagio profissional e tecnoldgica é o ser
humano. J4 Silva et al. (2009), também na lei comentada, destaca a
dimensao criativa do trabalho em um fazer humano que estd implicado
com a produgdo. Por ter como objetivo primeiro a profissionalizagio a
proposta pedagégica dos IFs “[...] tem sua organizagao fundada na
compreensdo do trabalho como atividade criativa fundamental da vida

humana e em sua forma histérica, como forma de produgio” (SILVA et

al., 2009, p. 23).

Nesse mesmo horizonte, compreendendo o trabalho como um
fazer humano e produgio do social, a nogao de tecnologia passa a ser
interpretada a partir desse registro. Os Ifs “[...] sem ignorar o cendrio da
producio, tendo o trabalho como seu elemento constituinte, propoem
uma educagao em que o dominio intelectual da tecnologia, a partir da
cultura, firma-se” (BRASIL, 2010, p. 33). Isso significa, segundo as
diretrizes (BRASIL, 2010, p. 30-35), que é preciso superar a dicotomia
entre ciéncia e tecnologia, entre teoria e prética, passando a propor uma
educagio tecnoldgica em que haja a apropriagao da tecnologia através do
dominio dos fundamentos e principios cientificos, o que é denominado
como “um lidar reflexivo que realmente trabalhe a tecnociéncia”, sendo

que isso deve ser praticado através de um conhecimento que se realize pelo
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ato de pesquisar em dois principios: educativo (que diz respeito 2 atitude
de questionamento diante da realidade) e cientifico (que se consolida na

construgio da ciéncia).

Essa nogao de tecnologia j4 estd presente em 2004 na construgio
das Politicas Piiblicas para a Educagio Profissional e Tecnoldgica, na qual se
defende que a educagao tecnoldgica deve “[...] registrar, sistematizar,
compreender e utilizar o conceito de tecnologia, historicamente e
socialmente construido [...]” (BRASIL, 2004, p. 15). E sobre a relagio do
homem com a tecnologia afirma: “Dominar a tecnologia, pois, em vez de
ser dominado por ela, eis a grande questao. O controle nio serd exercido
pela forga, mas pelos valores e pelo sentido maior concedido ao ser
humano” (BRASIL, 2004, p. 16). O foco deve ser o fazer humano e ndo o
fazer da tecnologia, dai a centralidade do conceito de trabalho no processo

pedagégico da educagio tecnoldgica.

Em sintese, esses documentos que fundamentam a prdtica
pedagdgica nos IFs tém como centralidade de seus discursos promoverem
uma educagao que se realize por meio da concepgao do trabalho como
principio educativo e como estratégia de acao politica a formagao de um
sujeito que ao dominar o conhecimento cientifico e tecnolégico seja capaz

de autonomia e transformacio social.

A Educagio Profissional Técnica de Nivel Médio:

diretrizes e concepgio

Nessa se¢ao vamos desenvolver um diagnéstico da concepgio de
educagao tecnoldgica no ensino técnico de nivel médio, pois este é o espago
por exceléncia do ensino de filosofia no qual atuamos e problematizamos

nossa pesquisa.
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Em relacdo a legislagao para educagio profissional de nivel médio,
em 2008 a Lei n°. 11.741 altera os dispositivos da Lei n°. 9.394 (Lei de
Diretrizes e Bases da Educacio Nacional — LDBEN), institucionalizando
e integrando as a¢oes da educagao profissional técnica de nivel médio. A
Lei no. 11.741 revaloriza a possibilidade do ensino médio integrado com
a educagdo profissional técnica, a qual era tratada superficialmente pela
LDBEN. Uma de suas principais orientagoes tedricas ¢ a integragio entre
trabalho, ciéncia e tecnologia. Conforme expresso no Art. 39: “A educagao
profissional e tecnolégica, no cumprimento dos objetivos da educagio
nacional, integra-se aos diferentes niveis e modalidades de educagio e as
dimensées do trabalho, da ciéncia e da tecnologia” (BRASIL, 2008a).

Discussio que j4 se realizava desde 2007 com o Documento Base
Educagio Profissional Técnica de Nivel Médio Integrada ao Ensino Médio
(BRASIL, 2007b), no qual se discute o projeto de integragao do ensino
médio a educacio profissional sob os principios do trabalho, da ciéncia, da
tecnologia e da cultura. Afirmando que: “A ideia de formagio integrada
sugere superar o ser humano dividido historicamente pela divisao social do
trabalho entre a agdo de executar e a a¢io de pensar, dirigir ou planejar”
(BRASIL, 2007b, p. 41). Assim, o documento tem por objetivo, primeiro,
descrever sobre a histéria da educagao profissional no pais mostrando o
predominio da dualidade entre a educagio bdsica e profissional e, em
seguida, defender a superagao dessa dualidade através de um novo projeto
unitdrio para o ensino médio integrado a formagio profissional, através da

interpretagio do trabalho sob o viés ontoldgico-histérico.

Analisando mais especificamente os pressupostos tedricos das
diretrizes para a Educacio Profissional e Tecnolégica, em 2012 foram
elaboradas as “Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagio

Profissional Técnica de Nivel Médio” (Parecer CNE/CEB n° 11/2012,
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aprovado em 09/05/2012 e a Resolugao n° 6 de 20 de Setembro de 2012).
Esses documentos pretendem reger as novas diretrizes para o ensino médio
técnico em meio as novas relacoes de trabalho nesta sociedade tecnolégica.
Desse modo, assumem o conceito de trabalho como um principio
norteador das diretrizes como exposto no inciso III do Art. 6° da
Resolugdo: “trabalho assumido como principio educativo, tendo sua
integragao com a ciéncia, a tecnologia e a cultura como base da proposta
politico-pedagégica e do desenvolvimento curricular” (BRASIL, 2012b) e
no parecer “O trabalho, no sentido ontolégico, é principio e organiza a
base unitdria do Ensino Médio” (BRASIL, 2012a, p. 16).

A Resolugao n° 6/2012 acrescenta que os curriculos dos cursos de
Educagao Profissional Técnica de Nivel Médio devem proporcionar aos

estudantes:

I - didlogo com diversos campos do trabalho, da ciéncia, da tecnologia

e da cultura como referéncias fundamentais de sua formagio;

IT - elementos para compreender e discutir as relagoes sociais de
produgio e de trabalho, bem como as especificidades histdricas nas
sociedades contemporaneas;

III - recursos para exercer sua profissio com competéncia, idoneidade
intelectual e tecnolégica, autonomia e responsabilidade, orientados por
principios éticos, estéticos e politicos, bem como compromissos com a
construcio de uma sociedade democrética (BRASIL, 2012b, Art. 14).

J4 no Parecer CNE/CEB n° 11/2012 se salienta que o mundo do
trabalho funciona como referéncia para a educagio profissional, pois
orienta o direcionamento formativo, o qual precisa fornecer além do
dominio operacional de um determinado fazer, também precisa aliar “...]
a compreensdo global do processo produtivo, com a apreensio do saber

tecnolégico, a valorizagao da cultura do trabalho e a mobilizagao dos
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valores necessdrios a tomada de decisdes no mundo do trabalho” (BRASIL,
2012a, p. 8). Ainda para o Parecer a educagio profissional nio ¢é
identificada como simples instrumento de politica assistencialista ou
apenas um ajustamento as demandas do mercado de trabalho, mas ela
permite ser uma estratégia para que os cidadaos tenham efetivo acesso as

conquistas cientificas e tecnoldgicas da sociedade.

Em 2012 Eliezer Pacheco publica o livro Perspectivas da Educacio
Profissional Técnica de Nivel Médio - Proposta de Diretrizes Curriculares
Nacionais, o qual ¢ o resultado das discussées de varios colaboradores e de
audiéncias publicas realizadas ainda em 2010 pelo Conselho Nacional de
Educagao (CNE). Com essa publicagao, o autor declara ter por objetivo
contribuir para as discussdes na iminéncia da apreciagio e aprovagio das
diretrizes para a educagio tecnoldgica. E tratando sobre os conceitos das
diretrizes, Pacheco (2012) afirma que o trabalho como principio educativo
¢ a base para a organizagio e desenvolvimento curricular em seus objetivos,
contetidos e métodos, como também é o que possibilita compreender a

relagdo indissocidvel entre trabalho, ciéncia, tecnologia e cultura.

Ao tratar sobre o conceito de trabalho, Pacheco (2012) entente que
o sentido ontoldgico do trabalho ¢ o que permite evidenciar a unicidade
entre as dimensdes cientifica, tecnolégica e cultural. J4 o trabalho torna-se
principio educativo tanto pelo sentido ontolégico, como no sentido
histérico do trabalho: no primeiro, transforma-se em conhecimento
desenvolvido e apropriado socialmente para a transformagao das condigoes
naturais da vida e a ampliagdo das capacidades das potencialidades e dos
sentidos humanos; no segundo, visa a participacio direta dos membros da
sociedade no trabalho socialmente produtivo. Sendo que é por meio desses
dois sentidos que se organiza a base unitria do ensino médio. Ainda,

defende que é nesse segundo sentido que se “[...] fundamenta e justifica a
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formagao especifica para o exercicio de profissoes, essas entendidas como
uma forma contratual, socialmente reconhecida, do processo de compra e

venda da for¢a de trabalho” (PACHECO, 2012, p. 69).

Na descrigdo até aqui, observou-se que a concepgao do trabalho
como dimensao ontolégico-histérica constitutiva do ser humano atravessa
as politicas de formagao no campo da educagio e tornando-se referéncia

tanto para a legislagio educacional.

A atitude critica como diagnéstico do presente
Problematizagdo

A problematizagio que realizamos nesta pesquisa estd ligada ao
modo como Foucault compreende a tarefa filoséfica, a qual o autor
desenvolve a partir de duas atitudes: como questdao politica, um
diagnéstico da atualidade e como questdo ético-estética, a criagio dos
modos de vida. Sobre o primeiro aspecto, ao descrever sobre a nogio de

critica Foucault afirma:

A reflexdo filoséfica sobre ‘a atualidade’ como diferenca na histéria e
como motivo para uma tarefa filoséfica particular me parece ser a
novidade desse texto. [...] uma escolha voluntdria que ¢é feita por
alguém; enfim, uma maneira de pensar e de sentir, uma maneira
também de agir e de se conduzir que, tudo a0 mesmo tempo, marca
pertinéncia e se apresenta como uma tarefa (FOUCAULT, 20051, p.
341-342, grifo nosso).

Trabalho filoséfico que Foucault expressa pela pergunta: “O que,
no presente, faz sentido para uma reflexdo filoséfica?” (FOUCAULT,
2011e, p. 260). Com isso, nosso objetivo com a problematiza¢io do ensino

de filosofia nio é o de realizar uma descricio do modo como a filosofia é
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estruturada metodologicamente, mas ao colocar a questio da tarefa
filoséfica se quer contribuir para fazer com que ela seja um diagndstico do
presente, em busca do que faz sentido para sua reflexao e pelo qual se deve
lutar. Trata-se de uma dimensao politica, que se propde a diagnosticar as
possibilidades de transformagdo de nés mesmos, do que estamos dispostos

“[...] aaceitar, a rejeitar e a mudar, tanto em nds mesmos quanto em nossas

circunstancias” (FOUCAULT, 2011d, 154, nota n. 90).

Em Foucault, a questao politica ¢ insepardvel da experiéncia ética
que o sujeito faz de si mesmo. Por isso, a questdo ético-estética da tarefa
filoséfica ¢ apontada pelo autor como resposta a pergunta: “Como ¢é
possivel fazer do estilo de vida um grande problema filoséfico?”
(FOUCAULT, 2012a, p. 247). Pergunta que tem por objetivo orientar
nossa investiga¢do a compreender a pratica filoséfica como uma atitude
critica do modo como conduzimos nossa vida. Ao praticar a filosofia,
professor e estudante, enquanto elementos e atores dessa pritica ensaiam
por meio da tarefa filoséfica do exercicio de si a criagao de novas formas
de vida. Desse modo, por meio das questoes da politica e da ética-estética
fomos impulsionados a problematizar a tarefa filoséfica do exercicio de si,
ou seja, pela ontologia do presente busca-se pensar a tarefa filoséfica como
diagnéstico do que nés somos e, pela estética da existéncia pretende-se

pensar a filosofia como um modo de conduzir a vida como uma arte de si.

A partir desse direcionamento das dimensées politica, ética e
estética, compreendemos que para que algo possa surgir como sentido em
uma reflexdo filoséfica e possa conduzir a vida como problema filoséfico
se faz necessdrio a problematizagio dos modos de subjetivagio presente no

processo educacional.

Desse modo, em nossa pesquisa a indagacao sobre a tarefa filoséfica

tem como especificidade a problematizagao da subjetividade formada no

50



ensino médio técnico do Instituto Federal. Com a delimitacio desse espago
de investiga¢do, afirmamos que o lugar em que se pratica o ensino da
filosofia também se constitui em uma questao fundamental, pois nesse
ambiente as caracteristicas préprias desse modelo de ensino nio apenas
determinam o que ensinar e como ensinar, mas, sobretudo, a constitui¢ao
de um determinado tipo de subjetividade. Assim, realizar o diagnéstico da
subjetividade produzida na educacio tecnoldgica é, em nossa maneira de
pensar, um modo de colocar a tarefa filoséfica no ensino médio técnico.
Outro modo de colocar a questio e que contribui para manifestar a
especificidade dessa problemdtica diz respeito ao seguinte: hd algo
caracteristico ao modo de proceder na educagio tecnoldgica que exige da
filosofia a tarefa de diagndstico? Ou ainda: que tipo de subjetividade ¢

produzida no ensino de filosofia no ensino técnico?

A partir desta perspectiva de diagndstico da relagio entre ensino de
filosofia e educacio tecnoldgica nosso propésito é problematizar o modo
como se concebe e vivencia o conhecimento cientifico e tecnolédgico na
educagio, sendo nosso objetivo analisar a hipétese de que a produgio da
subjetividade na educagio tecnoldgica constitui uma existéncia biopolitica
que conduz ao empobrecimento da experiéncia de si. Assim, o foco
problemadtico nao ¢ a descrigao do porqué da educacio tecnoldgica, pois a
formagao profissional e técnica tem seu sentido e importincia para a
sociedade, devendo esta ser de uma formagao sélida e que concilie o
conhecimento cientifico com outras formas de saberes. No entanto, o que
estd em jogo ¢ o direcionamento da subjetividade para um dnico fim: o
sujeito produtivo. A educagio tecnoldgica fala de uma educagao apenas em
questio de aceleragio do tempo, ou seja, do desenvolvimento de
competéncias para a integracao socioeconémica. Desse modo, a educagio
tecnolégica nao tem pensado a vida para além da formagao profissional ou,

melhor, tem se preocupado apenas com a parte da vida que é determinada
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pela sua condigio cotidiana da utilidade e do trabalho. A vida do aluno na
educagao tecnoldgica é de uma vida envolvida pelos saberes e poderes do
conhecimento cientifico e tecnolégico, por isso, se faz necessdrio que nessa

educagdo se problematiza a vida em sua relagao agonistica de sujeicao e

liberdade.

Dai a importincia dessa reflexao para a educagio tecnoldgica, o
qual predominantemente se conduz por uma racionalidade governada por
principios de uma racionalidade técnico-cientifica. O que interpela a
filosofia a problematizar tanto esse modo de proceder tecnoldgico
realizando um diagnédstico de sua tecnicidade biopolitica como também
seu proprio fazer filoséfico, questionando seu uso técnico por meio do
ensino como transmissdo. E entdo perguntamos: de que maneira a
produ¢io da subjetividade e o uso da técnica constituem na educagio
tecnolégica em dispositivos biopoliticos? A formagio critica como fungio
tradicional da filosofia consegue romper com a produgio de uma
subjetividade assujeitada? Como trabalhar o exercicio de si no ensino de
filosofia, em uma disciplina que tradicionalmente se estrutura de uma
forma técnico-curricular? E como pode ser pensado o exercicio da filosofia

por meio de um novo uso da técnica?

Uma ontologia do presente: a critica e a constituigdo

do sujeito pelo dominio da tékhne

No inicio da década de 1980, o autor francés buscard em Kant um
fundamento para a filosofia como uma histéria critica do pensamento em
sua atualidade. Foucault (2011e, p. 268) afirma, no texto “O que sao as
luzes?”, que Kant inaugura duas grandes tradigdes criticas na filosofia
moderna: uma denominada de analitica da verdade, instaurada por uma

filosofia que investiga as “[...] condi¢des sob as quais um conhecimento
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verdadeiro é possivel”; a outra, chamada de analitica do presente, na qual
Foucault se inscreve, marcando outro tipo de interrogagio. Segundo
Foucault, inaugurada pela questao kantiana da Aufklirung, a segunda
tradigao critica busca um diagnéstico da atualidade e das possibilidades de

ultrapassagem nas condigoes da experiéncia efetiva.

Desse modo, a rela¢io com a filosofia de Kant ¢, a0 mesmo tempo,
de ruptura e de continuidade. Enquanto continuidade, Foucault sob o
pseudonimo de Maurice Florence, citando um trecho de Frangois Ewald,
afirma: “Se Foucault estd inscrito na tradicio filoséfica, é certamente na
tradicio critica de Kant [...]” (EWALD, s/d apud FOUCAULT, 2012a, p.
228). A partir de Kant, Foucault (2005f) compreende a critica como saida,
como a diferen¢a em relagio ao hoje que se apresenta como uma tarefa e
obriga¢do. Enquanto ruptura, Foucault se desloca da filosofia kantiana da
analitica da verdade, a qual é conduzida pela busca de um “a priori
transcendental” como uma descricio das condi¢des transcendentais de
possibilidade do conhecimento vélidas para qualquer experiéncia. A
analitica da verdade procede por juizos determinantes, ou seja, faz uso de
categorias da razao para julgar com base na sua prépria hierarquia. Trata-
se de juizos mecinicos e normativos, no qual a critica funciona apenas
como reorganizagao das estruturas das categorias do entendimento quando
estas j4 nao funcionam mais no esquematismo da razao. Por outro lado,
Foucault se situa no diagnéstico de um “a priori histérico”, o qual nio
remete a nenhuma instancia transcendental, mas apenas as formas
histéricas regulares e contingentes, ou seja, condigdes de possibilidade no
nivel da existéncia, regras que sao histéricas e que conduzem as mudangas

efetuadas em uma época.

Desse modo, essas duas tradicoes filoséficas se desdobram em duas

maneiras de praticar a filosofia: na primeira, a filosofia é entendida como
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reflexdo sobre a prépria razio e o conhecimento da verdade. Sobre isso

Gelamo (2007) afirma:

A busca incessante pela verdade das/nas coisas e, principalmente pelos
postulados feitos com base na obra de Kant, pela verdade analitica que
se pode encontrar por meio de um método, fez com que o pensamento
se dogmatizasse na tentativa de conhecer a verdade e descobrir a
enunciacio verdadeira das coisas (GELAMO, 2007, p. 239).

J4 a partir da outra tradigdo, por meio de “outro tipo de
interrogacao, outro modo critico de indagagao” (FOUCAULT, 2011e, p.
268), se permite problematizar o préprio modo de se fazer filosofia.
Segundo Gelamo (2009), para escapar da analitica da verdade “[...] torna-
se necessdrio tensionar a prépria atualidade do ensino da Filosofia para, a
partir dai, ser possivel inventar um problema no interior do qual se

problematize a contingéncia mesma onde o problematizador estd imerso”

(GELAMO, 2009, p. 105).

Ja no texto “O que so as luzes?”, Foucault descreve que quando
Kant em 1784 publica um texto como resposta a questdo: “Was ist
Aufklirung?” (FOUCAULT, 2005f, p. 335), surge o primeiro passo para
fazer da filosofia uma constante problematizacio do presente, postura esta
que faz parte do mais intimo que procurou praticar em sua filosofia. Como
afirma: “’O que acontece atualmente e o que somos nds, nds que talvez ndo
sejamos nada mais e nada além daquilo que acontece atualmente?” A questao
da filosofia é a questao deste presente que ¢ o que somos” (FOUCAULT,
2005¢, p. 239).
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Foucault compreende a Awfklirung® como um principio
ontoldgico de ndés mesmos, isto porque a critica do presente deve se
constituir em um “[...] principio de uma critica e de uma criagio
permanente de nés mesmos em nossa autonomia” (FOUCAULT, 2005f,

p- 346). Em outro texto sobre o assunto, afirma:

Afinal, parece-me que a Aufklirung, tanto como acontecimento
singular inaugurando a modernidade europeia quanto como processo
permanente que se manifesta na histéria da razio, no desenvolvimento
e na instauracio das formas de racionalidade e de técnica, de
autonomia e de autoridade do saber, nio é, para nés, simplesmente um
episddio na histdria das ideias. Ela ¢ uma questao filoséfica inscrita, a
partir do século XVIII, em nosso pensamento (FOUCAULT, 2011e,
p. 267, grifo nosso).

Para Foucault em nosso modo de pensar, inaugurado pela
Aufklirung, ja estd inscrito, marcado, como um processo permanente de
conquista da autonomia. Atitude de problematizagao do presente que deve
ser reativado constantemente em nds, como um acontecimento que ¢
apropriado pelo pensamento e por nosso modo de agir. Dai seu projeto ser
denominado de “ontologia do presente” ou “ontologia de nés mesmos”
(FOUCAULT, 2010a), pois entende a atitude filoséfica como uma critica
constante do presente, como uma maneira de combater toda e qualquer
forma de assujeitamento de si. A questdo do presente deve ser também a

questao de si mesmo.

A Aufklirung kantiana, como o questionamento da atualidade do

que somos, identifica o auto (autonomia da razio) como modo de ser do

? Foucault desenvolve o tema da Aufklirung nos seguintes textos: O que ¢ a critica? [Critica e Aufklirung]
(Cf. 2004c¢); O que sao as luzes? [What is Enligthenment?] (Cf. 2005f); O que séo as luzes? [Qu’est-que
les lumiéres?] (Cf. 2011e) e na aula de 5 de janeiro de 1983 na obra O governo de si e dos outros: curso no

College de France [1982-1983] (Cf. 2010a).
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sujeito como uma atitude em relagio ao presente. Para Foucault, essa
problematizacio de Kant, permite tanto diagnosticar o modo como
constituimos nossa autonomia, como também, o que assumido por
Foucault, deve promover uma atitude, uma maneira de ser e de se conduzir
= um éthos (FOUCAULT, 2012a). Ainda sobre isso, afirma essa atitude
como “[...] um éthos filoséfico que seria possivel caracterizar como critica
permanente de nosso ser histérico” (FOUCAULT, 2005f, p. 345). Desse
modo, concebe a atitude critica de si mesmo como um éthos que caracteriza
nosso modo de ser na modernidade. E, a0 compreender a modernidade

como atitude, afirma:

Por atitude, quero dizer um modo de relagio que concerne a
atualidade; uma escolha voluntdria que é feita por alguém; enfim, uma
maneira de pensar e de sentir, uma maneira também de agir e de se
conduzir que, tudo a0 mesmo tempo, marca pertinéncia e se apresenta
como uma tarefa. Um pouco, sem divida, como aquilo que os gregos

chamavam de ézhos (FOUCAULT, 2005f, p. 341-342).

Ou ainda, quando diz:

Gostaria, por um lado, de enfatizar o enraizamento na Aufklirung de
um tipo de interrogacio filoséfica que problematiza simultaneamente
a relacio com o presente, 0 modo de ser histérico e a constituicio de si
prdprio como sujeito autdnomo; gostaria de enfatizar, por outro lado,
que o fio que pode nos atar dessa maneira & Aufklirung nio é a
fidelidade aos elementos de doutrina, mas, antes, a reativagio
permanente de uma atitude; ou seja, um éshos filoséfico que seria

possivel caracterizar como critica permanente de nosso ser histérico

(FOUCAULT, 2005f, p. 344-345).

Ao relacionar a questdo sobre a atualidade com o éthos, Foucault

estd pensando a ontologia do presente como uma demanda ética. Segundo
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Castro (2009) o éthos é para os gregos o modo de ser do sujeito, a maneira
como conduz sua vida (seus costumes, como enfrenta os acontecimentos)
e, que Foucault passa a interpretar a modernidade também como um ézhos,
como uma atitude. J4 para Gelamo (2009, p. 110) a ontologia do presente
se configura em uma atitude ética, como afirma: “por esse motivo,
podemos dizer que esse modo de pensar faz parte de uma concepgao da
filosofia que se constitui como atitude e como modo de existéncia,
respondendo, assim, ao anseio de um si mesmo dvido de vontade de resistir
ao instituido”. Também para Frangois Ewald que afirma: “A atualidade da
filosofia na medida em que para Foucault, a questdo passa para Kant em
Was ist Aufllarung?, descreve a forma moderna do cuidado de nds
mesmos~ (EWALD, 1996b, p. 24, tradugio nossa). E segundo Frédéric
Gros (2010) Foucault, influenciado pela heranga critica kantiana, retoma
o conceito grego do cuidado de si (técnicas de si) como uma questio

ontoldgica e o problema real da filosofia moderna.

Em rodapé da pdgina 591 da obra A Hermenéutica do Sujeito, os
editores da obra citam uma frase que Foucault deixa de pronunciar, mas
que estd registrado em seu manuscrito. A passagem também permite
relacionar a tarefa da Aufklirung, enquanto diagnéstico do presente ligado
ao exercicio de si. Estd escrito: “E se a tarefa deixada pela Aufklirung |...]
consiste em interrogar sobre aquilo em que se assenta nosso sistema de
saber objetivo, cla consiste também em interrogar aquilo em que se assenta
a modalidade da experiéncia de si” (FOUCAULT, 2004a, p. 591, grifos
nossos). A frase faz parte das discussdes de Foucault sobre o desafio da
filosofia ocidental em compreender este momento no qual o mundo
tornou-se o correlato de uma #ékhne e, no mesmo tempo e lugar, em que
se manifesta um sujeito do conhecimento. Embora deva ser também o
momento em que a filosofia se realiza como uma verdade do sujeito que

somos (ontologia do presente). Desse modo, a Awufklirung, enquanto
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atitude critica permite que o ensino de filosofia se realize como o lugar de
duas atitudes: por um lado, problematizar o saber objetivo, que se
manifesta principalmente no saber cientifico e tecnolégico e, por outro,

questionar o modo como fazemos a experiéncia de nés mesmos.

Continuando sobre essa ligagao entre ontologia do presente ¢ a
ética, Foucault (2012a) afirma que a questao da Aufklirung “[...] surgida
no final do século XVIII define o quadro geral do que chamo de técnicas
de si”. E afirma ainda, que esse tipo de interrogagio permite o
deslocamento das questdes filoséficas tradicionais que perguntavam sobre:
“0 que é 0 mundo? O que é 0 homem? O que foi feito da verdade? O que
foi feito do conhecimento? De que modo o saber é possivel?”
(FOUCAULT, 2012a, p. 294). A Aufklirung permite outro tipo de
problematizacio: “o que somos nesse tempo que ¢ o nosso? [...] a atividade
filoséfica concebeu um novo polo, e que esse polo se caracteriza pela
questao, permanente e perpetuamente renovada: ‘O que somos hoje?””
(FOUCAULT, 2012a, p. 294). Em sua filosofia do presente, Foucault
retoma o questionamento socrdtico do “conhecer a si mesmo” como uma
questao moderna da atualidade do que nds somos. Ao perguntar sobre
“Quem somos nés?”, Foucault faz um novo uso da questio socrdtica,
intensificando o modo de ser do sujeito em relacao ao presente. A questao
da atualidade em Foucault torna-se um modo de potencializar o cuidado

de si por meio do diagnéstico do que somos.

Nessa mesma perspectiva, Foucault (1984c) pergunta sobre o que
no presente faz sentido para a reflexao filoséfica. Em sua resposta afirma:
€«

Trata-se de mostrar em que e como aquele que fala enquanto pensador,
sabio, fildsofo, faz parte desse processo e (mais que isso) como ele tem certo
papel a desempenhar nesse processo no qual ele serd a um sé tempo

elemento e ator” (FOUCAULT, 2011e, p. 260, grifo nosso). J4 no texto
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“O sujeito e o Poder” afirma: “[...] o mais evidente dos problemas
filoséficos seja a questio do tempo presente e daquilo que somos neste
exato momento” (FOUCAULT, 1995a, p. 239). Desse modo, a filosofia
pensada a partir da ontologia do presente faz do processo do filosofar um
movimento de problematizagao da realidade em que o sujeito nao pode se
distanciar de modo abstrato. Como elemento ¢ ator, aquele que se coloca
na tarefa de filosofar deve fazer da sua prépria realidade o seu problema.
Esse agora dentro do qual estamos todos ¢ o acontecimento filoséfico do
qual nio podemos fugir, sobretudo, temos um papel a desempenhar.
Pensar o ensino de filosofia como diagndstico do presente é fazer de sua
atitude um exercicio sempre atual. Foucault ao fazer da filosofia um

diagnéstico do presente mantém uma relagdo viva no/do pensamento.

Analisando esse papel a desempenhar, importante para pensar a
prética da filosofia, Foucault (2010a) destaca que o texto de Kant mantém
uma relagdo prépria entre escritor e leitor. Para Foucault, o importante é
lembrar que o texto de Kant é um artigo de jornal publicado em uma
revista e, isso revela o deslocamento de uma relagio abstrata que a
universidade mantém com o piblico para uma relagao concreta da “forma
livre e universal da circulagao do discurso escrito”. A aufklirung mantém
uma relagao prépria com o publico a que se dirige, sobre a necessidade de
problematizar “esse agora dentro do qual estamos todos” (FOUCAULT,
2010a, p. 12).

A partir dessa ligagao entre critica e ptblico, em que o que estd em
jogo é o modo de interrogar o presente enquanto diferenca, podemos
pensar a relagio com o outro com base no que constitui 0 comum que nos
atravessa e que nos une em uma comunidade de afeto. A partir disso
perguntamos: qual o uso publico da filosofia? Ou ainda, qual o papel a

desempenhar pela filosofia? Pensar a filosofia a partir desse registro exige o
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deslocamento de um ensino abstrato, para pensar a prética da filosofia
como uma problematiza¢io do presente em que o professor e aluno sio,
a0 mesmo tempo, elementos e atores. Para isso, se faz necessirio sair do
lugar técnico que desempenha o ensino de filosofia no curriculo escolar
para, entdo, fazer um novo uso da filosofia. Em outras palavras, deslocar-
se do uso técnico-pedagdgico (questdoes metodoldgicas do ensino da
disciplina) e do uso técnico-moral (formacao das competéncias do sujeito
critico) para um uso ético-politico em que a problematizagao do presente
conduz ao desassujeitamento das prdticas e a criagio de si como uma
estratégia de resisténcia. E nesse novo uso, na relagio professor-aluno se
realiza pela filosofia um encontro em que a singularidade do outro

potencializa uma comunidade de afeto.

7

Outro elemento importante na ontologia do presente é o modo
como Foucault compreende a nogao de critica. No texto “O que é a critica?
(Critica e Aufklirung)”'® - Foucault inicia apontando que a questao que
gostaria de tratar ¢ sobre o tema do préprio titulo: “o que é a critica?”. E a
primeira ideia que aparece em sua resposta diz respeito a relagio com a
filosofia, sobre um: “[...] projeto que nio cessa de se formar, de se
prolongar, de renascer nos confins da filosofia, sempre préximo dela,
sempre contra ela, as suas custas, na direcio de uma filosofia por vir, no
lugar talvez de toda filosofia possivel” (FOUCAULT, 2004c, p. 144).
Desse modo, Foucault entende que a filosofia deve se realizar pela prépria

prética da critica e que esta permite o préprio devir da filosofia.

E entdo, Foucault ird apresentar a critica como uma atitude, como

uma virtude, como afirma: “hd alguma coisa na critica que se aparenta a

' Conferéncia proferida em 27 de maio de 1978 ¢ publicada em 1990 (Qu'est-ce que la critique? Critique
et Aufklirung. Bulletin de la Société frangaise de philosophie, Vol. 82, n° 2, pp. 35 - 63, avr/juin 1990).
Texto que utilizamos como base para aprofundarmos a descricao da critica. Usamos a versio publicada

na obra Por uma vida nao fascista (FOUCAULT, 2004c, p. 144-170).
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virtude. E de uma certa maneira, o que eu gostaria de dizer a vocés era da
atitude critica como virtude em geral” (FOUCAULT, 2004c, p. 145). Em
Foucault a virtude se caracteriza nao como uma qualidade de obediéncia
objetiva, mas por um modo de se conduzir que ¢ a da problematizacio do

modo como somos governados.

E nesse modo de compreender a critica, Foucault introduz a
pergunta “como nao ser governado?” (2004c, p. 146). Com isso, associa a
critica com a arte de governar, pela qual o sujeito interroga as relagoes de
verdade e poder presente em todo “movimento da governamentalizagio”.
Naio ser governado, nio quer dizer em nao ser governado absolutamente,

mas:

[...] uma sorte de forma cultural geral, a0 mesmo tempo atitude moral
e politica, maneira de pensar etc. e que eu chamaria simplesmente arte
de nio ser governado ou ainda arte de nio ser governado assim e a esse
preco. E eu proporia entio, como uma primeira defini¢io da critica,

esta caracterizagdo geral: a arte de ndo ser de tal forma governado

(FOUCAULT, 2004c, p. 146).

A atitude de nao ser governado, nio é no sentido de um desgoverno
em absoluto ou de sermos totalmente ingoverndveis, mas como uma
vontade de “ndo ser governado assim”, ou seja, ndo aceitar um tipo de
governo especifico que exerce poderes em nés. Como afirma: “como nao
ser governado assim, por isso, em nome desses principios, em vista de tais

objetivos e por meio de tais procedimentos, nio dessa forma, nao para isso,

nao por eles”. (FOUCAULT, 2004c, p. 1406).

Outra caracteristica da atitude critica para Foucault (2004c, p.
148) é que ela se realiza como uma arte, como uma “arte da inservido

voluntdria, que ¢ aquela da indocilidade refletida”, mas nao no sentido de
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uma insubmissdo andrquica, antes deve ser compreendida como um
“desassujeitamento no jogo” da politica da verdade. Nisso reside o “foco
da critica”, interrogar as relacoes entre poder, verdade e sujeito, ou seja,

g ¢ J )
interrogar sobre o processo de governamentalizacio, o qual se realiza em
« s . . . . . ., .

[...] uma prética social de sujeitar os individuos por mecanismos de poder
que reclamam de uma verdade”. E como resisténcia a esse processo, a
critica entdo serd “[...] o movimento pelo qual o sujeito se d4 o direito de
interrogar a verdade sobre seus efeitos de poder e o poder sobre seus
discursos de verdade” (FOUCAULT, 2004c, p. 148). Desse modo,
Foucault pensa a critica como uma arte, em que o movimento de
desassujeitamento faz da critica um ato criativo. Em outras palavras, a

;. ’ . . . ~ ¢ >
prética da critica conduz a um modo de subjetivagio em que o ‘eu’ se
estiliza, ou seja, o individuo livre das amarras que o constitui deve buscar

outros modos para a constituicio de si.

A critica como “indocilidade refletida” requer que o exercicio do
pensamento se coloque a si mesmo em um processo de crise, isto porque,
a0 mesmo tempo, em que o sujeito assume a tarefa da reflexividade como
elemento de sua formagao, também se exige que essa tarefa nao seja apenas
algo interno, mas se constitua em um processo de desassujeitamento que

confronta a normalizagio.

De modo semelhante, Frédéric Gros (2018), na obra Desobedecer,
a partir dos conceitos de obediéncia e desobediéncia esboga um projeto
ético-politico como forma de ruptura a servidio voluntdria. Nessa obra,
Gros descreve sobre a genealogia da obediéncia com objetivo de construir
uma estilistica da desobediéncia em prol de uma democracia critica como
um trabalho ético. J4 na introdugio Gros (2018, p. 9) questiona “por que
obedecemos?” e “por que as pessoas nao se revoltam?”, com isso o autor

deixa claro que o problema nao é a desobediéncia, mas é a obediéncia. Sua
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constatagio ¢ de que a obediéncia ndo se dd pela coer¢do, mas por uma
relagdo consigo em que o hdbito é a primeira razdo da serviddo voluntdria
(GROS, 2018, p. 53). O hdbito é a impossibilidade de fazer de outro
modo, a razao de sua submissdo estd na “impossibilidade de desobedecer”,
ou seja, eu mesmo produzo minha obediéncia porque “nao posso fazer de

outro modo” (GROS, 2018, p. 40).

Como forma de combater essa obediéncia cega, em que “obedecer
¢ dizer ndo a si mesmo dizendo sim ao outro” (GROS, 2018, p 168), Gros
pensa a democracia critica como uma “tensdo ética no intimo de cada
pessoa”, que denomina de si politico (2018, p. 16). Para o autor, o si
politico designaria nossa intimidade ético-politica, uma relagao consigo
que por meio de uma tensao ética é capaz de gerar a desobediéncia. Essa
tensao ¢ importante, porque as pessoas hoje percebem sua submissao, mas
que ao nio vivenciarem uma relacdo de tensdo ética consigo nao sio
capazes de insurrei¢do. Assim, a estruturagao ética do sujeito politico é a
democracia critica, dela nasce a desobediéncia, “[...] nasce a recusa das
evidencias consensuais, dos conformismos sociais, das ideias pré-
fabricadas” (GROS, 2018, p. 17). E como atitude ético-politica como
forma de saida dessa obediéncia/submissao, Gros propde o que chama de
“submissao ascética”, que no sentido grego de exercicio é o movimento
pelo qual o “individuo se esforga para calcular, no que lhe mandam fazer,
uma obediéncia @ minima”. Isto significa que “nao se trata de desobedecer
ativamente”, mas de “eliminar tudo o que, na minha obediéncia, poderia

significar um principio de adesio” (GROS, 2018, p. 56-57).

Em seguida, Gros (2018) afirma que essa critica s6 ¢ auténtica se
ela for uma desobediéncia pritica. Com isso, Gros entente que a
desobediéncia precisa ser incorporada na vida do individuo, em seu

ercurso singular, onde, citando Henry D. Thoreau, afirma que “ninguém
g ry q g
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pode ser eu ‘em meu lugar’”, ninguém pode pensar, decidir e desobedecer
em meu lugar. E que essa vida singular se constitui de um trabalho ético
sobre si como principio de uma conversio espiritual. Uma transformagao,
uma ascese, em que ‘sé desobedecemos autenticamente ao outro, aos
outros, ao mundo como ele estd e finalmente a nds mesmos como hdbito,
a partir dessa conversdo. E é dentro e por meio desse movimento de volta
a si mesmo que nos descobrimos insubstituiveis” (GROS, 2018, p. 155-

156), um sujeito que o autor denomina como indelegdvel.

Dessa forma, nessa obra Gros tem por objetivo responder ao
seguinte questionamento: “quais sao as formas éticas gerais da obediéncia
e da desobediéncia?”, para que se construa uma “ética do politico” em que
“obedecer, desobedecer — é dar forma a nossa liberdade” (GROS, 2018, p.
35-36), ou seja, é preciso formar a obediéncia e a desobediéncia como fruto
de um exercicio de si, para se constituir em um “dever de desobedecer, para
permanecer fiel a si mesmo” (GROS, 2018, 153).

Ainda cabe perguntar: como a critica potencializa a
problematizacio da #ékhne que constitui o sujeito moderno? No curso 4
Hermenéutica do Sujeito, Foucault (2004a) afirma que a questao da #ékhne
e a constitui¢ao da subjetividade é um dos principais problemas da filosofia
Ocidental. De modo que no final do curso questiona: “de que modo o
mundo, que se oferece como objeto do conhecimento pelo dominio da
tékhne pode ser a0 mesmo tempo o lugar em que se manifesta ¢ em que se
experimenta o “eu” como sujeito ético da verdade?” (FOUCAULT,
2004a, p. 591). J4 no texto “Verdade e Subjectividade”, Foucault entende
que ¢ pela atitude critica que se busca a problematizagio das técnicas que
deram forma ao conceito de sujeito ocidental. E que essa critica em sua

dimensao politica é “[...] uma anilise relativa aquilo que estamos dispostos
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a aceitar no nosso mundo, a recusar ¢ a mudar, tanto em nds proprios
como nas nossas circunstancias” (FOUCAULT, 1993, p. 207).

Desse modo, a filosofia como atitude critica trata das possibilidades
de transformagao do sujeito e de nés mesmos. O projeto foucaultiano visa
a realizar uma histéria critica do pensamento, na qual a critica deve ser
entendida como um modo de relagio com a atualidade em que o
individuo, por meio de uma escolha voluntiria, assume como uma tarefa
de resisténcia as técnicas objetivas que produzem uma maneira de pensar,
sentir e agir. Desse modo, em cada espaco de manifestagao da vida, seja no
pensamento, em nosso comportamento ¢ modo de agir, deve-se promover
uma atitude critica da atualidade do que somos e da possibilidade de
deslocamento. Assim, pela atitude critica em relagdo ao presente, Foucault
mostra que a filosofia nao é a procura da verdade, mas das formas histéricas
de ultrapassagens possiveis. Sobre isso afirma: “é preciso concebé-la como
uma atitude, um ézhos, uma vida filoséfica, em que a critica do que somos
¢ simultaneamente andlise histérica dos limites que nos sao colocados e

prova de sua ultrapassagem possivel” (FOUCAULT, 2005f, p. 351).

No texto “O que ¢ a critica?”, quando Foucault come¢a a tratar
sobre as relagdes entre a Aufklirung e Critica, vai situar o problema da
filosofia moderna na seguinte questao: “Eis a reciproca e o inverso do
problema da Awufklirung: o que faz com que a racionalizagio conduza ao
furor do poder?” (FOUCAULT, 2004c, p. 152). Esse problema da
filosofia moderna é uma maneira de “engajar-se numa certa pratica que se
chamaria histérico-filoséfica” (FOUCAULT, 2004c, p. 153). No entanto,
isso nio diz respeito a uma experiéncia interior, nem sobre as estruturas
fundamentais do conhecimento cientifico, mas trata-se de “[...] fabricar
como por ficgao a histdéria que seria atravessada pela questao das relagoes

entre as estruturas de racionalidade que articulam o discurso verdadeiro e
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os mecanismos de assujeitamento que a eles sio ligados [...]”
(FOUCAULT, 2004c, p. 154). E mais adiante, quando trata do
pertencimento ao presente, nesse instante em que estou sujeitado as

técnicas de poder e de verdade, afirma que ¢ preciso:

Dessubjetivar a questio filoséfica pelo recurso ao contetido histérico,
libertar os contetdos histéricos pela interrogagio sobre os efeitos de
poder cuja verdade - essa que eles pressupoem e marcam - os afeta, ¢,
se vocés querem, a primeira caracteristica dessa prdtica histdrico-

filos6fica (FOUCAULT, 2004c, p. 154, grifo nosso).

Ao questionar nosso pertencimento ao presente nio se trata do
pertencimento a uma doutrina ou tradi¢io, mas a um “nds”, ou seja, ao
que nos torna comum enquanto afetados pelas relagdes de poder. Por isso,
o movimento de dessubjetivagio constitui 0 modo como Foucault utiliza
a histéria da filosofia como ferramenta de liberdade. Ao retomar a filosofia
grega seu objetivo ndo é o de reaplicar os conceitos desenvolvidos naquela
época, mas para deslocar-se das relagdes de poder no presente e pensar a
criagdo de outra subjetividade. Assim, compreendemos que o exercicio de
dessubjetivar indica 0 modo como o ensino de filosofia precisa se conduzir,
ou seja, por uma problematizacio de si como uma forma de resisténcia aos

modos de governo autoritdrios.

J4 no curso Do Governo dos Vivos, Foucault (2011d) menciona que
a histéria da ciéncia é um campo fértil para o estudo da genealogia do
sujeito e que pretende realizar esse estudo pela andlise que denomina de
tecnologias, pela “articulagdo entre certas técnicas e certos tipos de discurso
sobre o sujeito”. E acrescenta, trata-se de uma andlise que em sua

“dimensao politica” se relaciona com o que estamos dispostos
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A aceitar, a rejeitar e a mudar, tanto em nés mesmos quanto em nossas
circunstancias. Em suma, é uma questio que procura outro tipo de
filosofia critica. Nao a filosofia critica que procura determinar as
condigées e os limites de nosso possivel conhecimento do sujeito, mas
uma filosofia critica que procura as condi¢des e as indefinidas
possibilidades de transformacio do sujeito, de transformacao de nds
mesmos (FOUCAULT, 2011d, p. 153-154, nota n. 90).

E assim, para Foucault (2004c, p. 152) a critica desloca-se da
questao kantiana e da ciéncia moderna que relacionam o conhecimento as
condigoes de constituicio e de legitimidade de todo conhecimento
possivel, para o que chama de uma “experiéncia de acontecimentalizacio”,
pela qual investiga as “conexdes entre mecanismos de coer¢ao e contetdos
de conhecimento”. Com esse procedimento “o que se busca entao nao ¢é
saber o que ¢ verdadeiro ou falso, fundamentado ou nao fundamentado,
real ou ilusério, cientifico ou ideoldgico, legitimo ou abusivo”. Antes,

procura-se saber:

[...] o que faz com que tal elemento de conhecimento possa tomar
efeitos de poder afetados num tal sistema a um elemento verdadeiro ou
provével ou incerto ou falso, e o que faz com que tal procedimento de
coer¢io adquira a forma e as justificagbes préprias a um elemento
racional, calculado, tecnicamente eficaz etc (FOUCAULT, 2004c, p.
156).

Eis o que no presente do ensino técnico faz sentido como tarefa
filoséfica: problematizar os processos de racionalizacio que produzem a
subjetividade por meios de procedimentos de coer¢do nas prdticas
formalizadas de um ensino “racional, calculado, tecnicamente eficaz”. E
assim, também se faz necessirio deslocar-se de uma filosofia da

emancipacio, a qual supde a existéncia de um saber ideoldgico e que
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produz um sujeito autdbnomo que deve descobrir e distinguir o verdadeiro
e o falso para superar o poder opressor. Esse tipo de concepgio leva a crenca
de que a liberdade nasceria automaticamente com a conquista do saber.
Supde que a conquista da liberdade seja possivel por meio de agdes
autdnomas do sujeito. Postura que transforma o ensino de filosofia em um
uso técnico, ou seja, um instrumento para a conquista de um determinado
fim. De outro modo, a filosofia critica de Foucault nos permite
compreender a subjetividade como um processo de formagao em que o
sujeito é elemento e ator de sua prépria constitui¢do. O sujeito se forma
por um movimento de dominagio e resisténcia, no qual nio se pode
afirmar que em algum momento estd completamente sujeitado ou

integralmente livre.

Desse modo, entende-se a critica como uma atitude que implica
no préprio deslocamento do individuo em um procedimento que tem por
objetivo nao o homem realizado em sua consciéncia de si, mas na atitude
de “como nio ser governado”, que permite o deslocamento do individuo
nas relacoes de forcas. E nesse sentido, Foucault afirma que é preciso pensar
em uma critica que nio procuraria julgar, que “[...] multiplicaria nao os

julgamentos, mas os sinais de existéncia” (FOUCAULT, 2005a, p. 302).

Outra caracteristica é que, para Foucault no texto “O que sdo as
luzes?”, o trabalho critico implica “[...] um trabalho paciente que d4 forma
a impaciéncia da liberdade” (FOUCAULT, 2005f, p. 351). Pensar a
filosofia como um trabalho paciente de si, salienta a ideia de que o processo
de problematizagio exige dar-se tempo e, assim, combater um ensino que
alicercado em produzir respostas busca apenas a economia de tempo.
Entdo, como exercer esse trabalho paciente da problematizagao de si, se
somos atropelados por um tempo multifacetado, fracionado e produtivo?

Um tempo que é controlado, como por exemplo, na concep¢ao de que na
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avaliagio ¢ preciso ter dia e hora marcada para se pensar e produzir
resultados. Trata-se de um tempo técnico que nao permite vivenciar a
experiéncia de si. Faz-se necessirio combater esse modo de proceder
carateristico de nossa época em que a intensificagido das técnicas para
economia do tempo induzem a se evitar qualquer tipo de problematizacao

de si.

E preciso ruminar, diz Nietzsche (1998), ou seja, é preciso um
trabalho paciente e cotidiano de si. Como também afirma na obra A Gaia
Ciéncia, onde o autor acrescenta que o trabalho de criagio de si exige um
exercicio paciente, como afirma: “uma vinica coisa é necessdria. — ‘Dar estilo’
ao seu cardcter... ¢ uma arte deveras considerdvel que raramente se

encontra! [...] um paciente exercicio e de um trabalho de todos os dias”

(NIETZSCHE, 2000, §290, p. 181-182).

Foucault (1994a) entende que a critica é fundamental na
transformagao de si e que esse deslocamento precisa acontecer no
pensamento e nos modos de ensaiar, como afirma no texto “E importante

pensar?”:

A critica consiste em dissipar o pensamento ¢ em ensaiar a mudanga;
mostrar que as coisas nio sio tdo evidentes quanto cremos, fazer de
forma que isso que aceitamos como vigente em si ndo o seja mais em
si. Fazer a critica ¢ tornar dificil os gestos mais simples. Nessas
condigbes, a critica (e a critica radical) é absolutamente indispensdvel
para qualquer transformagio (FOUCAULT, 1994a, p. 180, traducio

e grifos nossos). "

" Optou-se por realizar a tradugdo do francés, pois a frase “la critique consiste & débusquer cette pensée
et 4 essayer de la changer” nao possui uma tradugio adequada nas versoes brasileiras consultadas, por
exemplo, a palavra débusquer é traduzida por expulsar (FOUCAULT, 2010b, p. 356) ou por cagar
(FOUCAULT, 2004d, p. 10). Assim, o uso da palavra “dissipar” significa a dispersio do pensamento,
ou seja, como um sentido de desregrar e deslocar dos modos de ser e pensar autoritdrios. Desse modo,
trata-se de sacudir o pensamento e “dissipar as familiaridades aceitas” (FOUCAULT, 2012b, p. 243).
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Desse modo, Foucault entende que a mudanga sé é possivel
quando hd o deslocamento do pensamento e nas experiéncias que fazemos
quando ensaiamos novas maneiras de ser. Compreende que toda
transformagao ¢ “[...] sempre o resultado de um processo no qual hd
conflito, afrontamento, luta, resisténcia...” (FOUCAULT, 1994a, p. 181,
tradugdo nossa). Por isso, dissipar o pensamento supoe um conflito, uma
espécie de crise que nos conduz a novas experiéncias. Por esse motivo, nao
faz sentido pensar a critica como julgamento, como avaliagao das
condigoes do conhecimento, préprio de uma pritica sustentada pela
tradi¢io da analitica da verdade. Antes, se faz necessdrio pensi-la como

transformagio de nés mesmos, como uma ontologia do presente.

Portanto, a partir de Foucault entendemos que a tarefa critica se
realiza por meio de duas tarefas complementares: por um lado, estd ligada
a0 modo como Kant relaciona com a questdao da modernidade enquanto
uma filosofia como problematizagao constante de nés mesmos. Tarefa que
o autor francés denomina como uma ontologia histérica de nés mesmos.
No entanto, essa critica deve ser entendida nao somente como diagndstico
do que somos, mas como multiplica¢io dos sinais de existéncia; assim, por
outro lado, a tarefa critica também deve ser a criacio de novos modos de

viver.

Um diagndstico da concepgdo de educagio tecnoldgica

Iniciamos o capitulo com a revisio documental sobre a concep¢io
politico-pedagbgico dos Institutos Federais de Educagio, agora, como uma
atitude critica do presente cabe diagnosticar: qual o sentido da énfase nessa
concepgdo de trabalho como principio educativo? A partir dos préprios

documentos ¢é possivel perceber discursos contraditérios tanto na
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Resolu¢iao n° 6/2012 como também no Parecer do CNE n° 11/2012.
Embora estes apontem para uma formagcao integral articulando a formagio
profissional e a cidadania, em nenhum momento da Resolu¢ao aparece a
ideia de um exercicio do pensamento conceitual e critico, requisitos
indispensdveis para o diagndstico do presente e da formagio para a
liberdade. Também se negligencia o conceito de técnica em detrimento do
conceito de tecnologia, ou seja, descreve-se apenas sobre o
desenvolvimento da tecnologia (sua nogao moderna de relagio com o
conhecimento cientifico) e, assim, elide toda uma tradi¢io que sustenta o
conceito de técnica. Outra auséncia é sobre a formacio da subjetividade,
embora se mencione como principio norteador o respeito aos valores
éticos, estéticos e politicos, ndo se pensa o desenvolvimento desses valores
articulados com a formagio de uma subjetividade como superagio da
sujeicdo moderna e como autogoverno ético por meio dos modos de

resisténcia e de transformacio de si.

O Documento Base (BRASIL, 2007b, p. 45) ao tratar do trabalho
como principio educativo em uma relacio indissocidvel entre trabalho,
ciéncia, tecnologia e cultura, conclui o tépico mencionando a necessidade

pedagdgica da relagao entre éthos, logos e técnos:

Como nos diz Gramsci, essa identidade orgnica é construida a partir
de um principio educativo que unifique, na pedagogia, éthos, logos e
técnos, tanto no plano metodolégico quanto no epistemoldgico. Isso
porque esse projeto materializa, no processo de formagio humana, o
entrelacamento entre trabalho, ciéncia e cultura, revelando um
movimento permanente de inova¢io do mundo material e social

(BRASIL, 2007b, p. 48).

No entanto, esses conceitos (¢thos, logos e técnos) nio sao pensados

no sentido existencial e nem sua relagio é desenvolvida em outro
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momento. Apenas, os conceitos de trabalho, ciéncia, tecnologia e cultura
aparecem especificados, o que leva a concluir que, aqueles conceitos sio
pensados a partir desse entrelacamento. O que pode ser verificado no
Parecer n° 11/2012 (BRASIL, 2012a, p. 14-15), que em sintese define: o
trabalho sob a perspectiva ontolédgica da produgao da existéncia humana;
a ciéncia como conjunto de conhecimentos sistematizados para
compreensdo e transformacio da natureza e da sociedade; a tecnologia
como transforma¢io da ciéncia em for¢a produtiva ou media¢io do
conhecimento cientifico (apreensao e desvelamento do real) e a produgio
(intervengao no real); e a cultura como conjunto de representagoes e
comportamentos que correspondem aos valores éticos e estéticos que
conservam a vida humana e que consolida uma organizacio produtiva da

sociedade.

Analisando a educa¢io tecnolégica a partir do registro
foucaultiano, questionamos: a que propdsitos satisfazem essa concepgao de
trabalho em sua formagao pedagdgica? A concepgao ontoldgico-histérica
do trabalho permite superar a subjetividade submetida ao modelo
econdmico neoliberal? O trabalho enquanto constitui¢ado do homem e
como possibilidade de sua autonomia permite pensar a resisténcia e a
constitui¢ao de si mesmo em um movimento ético-politico? A partir dessas
questoes, defenderemos a tese de que é preciso pensar as préticas politico-
pedagégicas da educacio tecnoldgica como relagoes de um modo de

governo biopolitico.

A educagio permanente e diversificada que se realiza durante toda
a vida é um dos tragos do governo biopolitico e incorporadas pelos IFs no
conceito de itinerdrio formativo. A Resolugcio n° 6 (BRASIL, 2012b)
define no Art. 3 (§2, §3 e §4) como itineririo formativo flexiveis e

diversificados o conjunto das etapas que compoem a organizagao da oferta
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da Educagao Profissional que possibilitam o continuo e articulado
aproveitamento de estudos e de experiéncias profissionais em uma drea
determinada de estudos. Segundo Pacheco o itinerdrio formativo é um
percurso formativo que “o estudante poderd cursar no interior de processos
regulares de ensino, possibilitando sua qualificacao para fins de exercicio
profissional e/ou prosseguimento de estudos” (PACHECO, 2012, p. 30).
Desse modo, os IFs ao oferecem um itinerdrio formativo produzem uma
subjetividade onde, ao mesmo tempo, em que finalizando um
determinado curso tem as competéncias para se inserir no mercado e
atender as demandas econdmicas e pessoais, também concebe um sujeito
que nunca estd pronto, mas em um processo continuo de aperfeicoamento

de suas competéncias.

Subjetividade produzida a partir do que Foucault (2008a) define
como “empresdrio de si mesmo”, em que o préprio individuo assume a
tarefa de gerir a sua vida por meio de suas competéncias. Tarefa que ¢é

incorporada pelo ensino técnico como pode ser observado em:

A Educagio Profissional e Tecnoldgica tem pelo menos duas
dimensées importantes, que sio a dimensio da inclusao ¢ também a
da emancipagio, na medida em que nio apenas inclui a pessoa numa
sociedade desigual, o que ¢ insuficiente, mas lhe d4 as ferramentas
necessdrias para que ela construa o seu itinerdrio de vida e possa se
emancipar e se constituir como cidada (PACHECO, 2011b, p.5, grifo

Nnosso).

Observa-se ai que, a educagio profissional e tecnolégica é pensada
como construgio do empresdrio de si, pois ela fornece as “ferramentas
necessdrias” para que o individuo possa se conduzir por si mesmo. Ele
mesmo ¢é o responsdvel, a partir de suas competéncias adquiridas, por

programar sua vida e constituir-se como cidaddo emancipado.
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A emancipacio do individuo aparece como uma das finalidades

formativas nos documentos dos Ifs, no entanto, essa emancipacio é
¢

pensada como conquista de direitos, no caso, a conquista de uma educagao
profissional que o torna capaz de inser¢io no mercado. Segundo Moacir
Viegas (2010), ao questionar a possibilidade emancipatéria da tecnologia,
afirma que a0 mesmo tempo em que hd uma liberagao da subjetividade do
trabalhador, hd também, uma submissao desta aos objetivos da
produtividade. “E certo que as novas habilidades sao apropriadas pelo
capital, estando em fungio da produtividade, pois essa é sua logica”
(VIEGAS, 2010, p. 175). Nesse mesmo horizonte, a leitura de Foucault
(2008a) aponta para a formagio de uma subjetividade assujeitada, isto
porque, o individuo direciona sua formagio de acordo com o que ¢é

estabelecido pela governamentalidade neoliberal.

A vigente politica de educagio profissional e tecnoldgica dissemina
uma determinada concepgao de trabalho que acaba se tornando uma
justificativa para a inclusio socioecondémica. A partir do registro de
Foucault, observa-se que tal politica trata-se de uma estratégia biopolitica
que tem por objetivo incluir os que nao fazem parte do governo da
populagao. Isto porque tal postura tedrica nao rompe com o dispositivo de
seguranga neoliberal, a qual se fundamenta na inclusao como forma de
atender ao desejo de mudan¢a nas condigoes de vida da parcela da

populagao que nao dispéem de qualificagio profissional.

Tanto os documentos institucionais quanto a literatura sobre os
IFs, partem de uma concepgao histérico-critica do trabalho e afirmam que
a liberdade do individuo estd no dominio do conhecimento cientifico e
tecnolégico. Contudo, se na légica do capitalismo da sociedade industrial
a educagio do individuo nao poderia fornecer o saber que lhe desse as

condigoes para dominar os meios de produgao, pois isso implicava nos
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riscos da inversio social das classes; agora, na légica neoliberal ¢
imprescindivel que ele conheca e domina os processos de produgio da
ciéncia e da tecnologia, isto porque, essa apropriagao do individuo nao
comporta mais riscos de uma modificacio estrutural da realidade, pois, ao
mesmo tempo, que se produz essa subjetividade, também se anula seus
efeitos politicos na medida em que o individuo é enformado na construgao
de seu homo oeconomicus que, como aponta Foucault (2008a), torna-se um
individuo que aceita a realidade, respondendo as suas modificagdes de

forma sistemadtica.

Outro aspecto dessa concepgao de trabalho é que a énfase em seu
principio educativo nio permite pensar o trabalho para além da
contradi¢io entre o trabalho em um sentido negativo (alienado) e o
trabalho em um sentido positivo (ontolégico do homem, presente na
concepgdo de principio educativo). Essa visio ndo permite perceber que
nas relagoes econdmicas neoliberais o trabalho nao se dard necessariamente
como educativo, mas comportard sempre relacdes de poder em que apenas
a tomada de consciéncia da alienagio nao ¢é suficiente para romper com as
malhas do biopoder. Como aponta Foucault (2008a) na anilise do
conceito de capital humano como uma forma de sujei¢ao do individuo ao
modelo biopolitico da economia neoliberal. Embora para o autor, nao se
trate de apontar uma visio negativa do trabalho como se faz a partir da
leitura marxista, mas de descrever sobre a dtica de um modo de governo
neoliberal, a existéncia de um saber-poder presente na produ¢io de uma

subjetividade assujeitada.

Nessa perspectiva, direcionar a concepgio de trabalho como
principio educativo é assumir uma atitude politicamente perigosa, pois
neutraliza as lutas e for¢as que atuam em si, nio permitindo que o

individuo se transforme para além da visdo de essencialidade do humano.
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Outro aspecto dessa concepgio é que ela funciona como produg¢io de uma
subjetividade que tem por fungio uma educagio técnico-moral, ou seja, o
individuo conduz seu comportamento produzindo as competéncias para

sua qualificagao profissional.

Um ultimo ponto a analisar nesse diagndstico se refere ao alicerce
de toda essa concepgao de educagio nos IFs: uma tradi¢ao humanistica que
produz uma concepgao antropologizante. Para Foucault (2011a) é hora de
nos desembaragarmos do humanismo, porque ele nio propicia nada do
aprendizado das disciplinas fundamentais que nos permitem compreender
0 que se passa conosco. E afirma (2011a) que associado a0 humanismo estd
o pensamento dialético, o qual recorre a uma filosofia da alienacio e da
reconciliagio (retorno a si mesmo) e, promete ao ser humano que ele se
tornard um homem auténtico e verdadeiro. O que faz do humanismo algo

abstrato, como afirma:

[...] ¢ 0 humanismo o abstrato! Todos esses gritos do coragio, todas
essas reivindicagoes da pessoa humana, da existéncia, sio abstratos: ou
seja, cortados do mundo cientifico e técnico que constitui nosso
mundo real. [...] Ora, o esforco feito atualmente pelas pessoas de nossa
geragio nio ¢ o de reivindicar o homem contra o saber e contra a
técnica, mas precisamente mostrar que nosso pensamento, nossa vida,
nossa maneira de ser, até mesmo nossa maneira de ser mais cotidiana,
fazem parte da mesma organizacio sistemdtica e, portanto, decorrem
das mesmas categorias que o mundo cientifico e técnico

(FOUCAULT, 2011a, p. 149-150).

Como se observa, para Foucault recorrer ao humanismo para
abordar a realidade é uma abstracdo, pois ndo possibilita um diagndstico
de como nossa vida e modo de ser sao determinados pelo mundo cientifico

e técnico. E preciso pensar o que chamamos de humanidade como produto
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das técnicas pelas quais conduzimos nossa vida. Por isso, a tarefa de
diagndstico das tecnologias deve ser realizada por meio da biopolitica,
porque por meio dessa andlise torna-se possivel problematizar a tecnicidade

inerente aos processos de subjetivacao que nos governam na modernidade.

A proposta de educacio profissional dos IFs pretende conciliar um
projeto humanistico com o conhecimento cientifico e tecnolégico.
Objetivam através de concepciao ontoldgico-histérico do trabalho, da
ciéncia e da tecnologia, que o homem possa se humanizar, superando a
condigio de alienagao produzida nas relagoes de trabalho e na produgio
técnica. Esse tipo de pensamento estd sustentado pelo que Rajchman
(1987) aponta de antropologismo, ou seja, a ideia de que somos livres
porque temos uma natureza que devemos realizar. Assim, a educagio
tecnolégica dos IFs nao é capaz de analisar a produc¢io da subjetividade

como constitui¢io de uma vida técnica.

Para Foucault (1994b), na entrevista “Qui étes-vous, professeur
Foucault?”, essa “estrutura antropolégico-humanistica” que domina o
modo de pensar na modernidade pée o individuo, a0 mesmo tempo, como
sujeito e objeto do conhecimento possivel. Assim, o projeto de
humanizagio por meio do dominio do conhecimento cientifico e
tecnolégica se constitui em um projeto técnico, isto porque, define como
parAmetro a formagio de capacidades técnicas para conquista da
autonomia socioeconémica. De modo que, Foucault afirma: “os
tecnocratas sio humanistas, a tecnocracia é uma forma de humanismo.
Eles consideram, na verdade, que eles sao os tnicos a segurar o jogo de

cartas que definiria o que é a ‘felicidade dos homens’ e de realizd-la”

(FOUCAULT, 1994b, p. 617, tradugdo nossa).

Em outro momento, por meio de sua critica a “analitica da

verdade” (FOUCAULT, 2011e, p. 268), a qual tem por objetivo buscar
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as condigbes do conhecimento e da representagio da verdade,
compreendemos que esses elementos se constituem como um poder
normalizador pelo qual o sujeito precisa buscar o reconhecimento de si.
Para Foucault (2011a) recorrer a esse humanismo-marxista para falar do
homem total, de uma natureza/esséncia determinada, de um homem
reconciliado consigo mesmo, normal e equilibrado é produzir um poder
normalizador. “Fazer uma critica politica em nome do humanismo
significa reintroduzir na arma do combate a coisa contra a qual

combatemos” (FOUCAULT, 2011a, p. 356).

Sobre isso, questionamos: por que o trabalho assume centralidade
nessa prética educacional? Como defender uma educagao para o dominio
do conhecimento cientifico-tecnolégico como garantia de autonomia e
inser¢ao econdmica, se na ldgica da concorréncia econdmica nem todos se
quer tém a possibilidade de exercer um “trabalho produtivo” Por que
ainda, na modernidade se insiste tanto nessa forma-homem, nesse
fundamento humanistico, mesmo depois de Foucault jd ter decretado sua
morte? E qual o papel atribuido para o ensino de filosofia na perspectiva

de uma formagao antropocéntrica?

Nas diretrizes, utiliza-se de uma concepgio ideal de homem
emancipado como justificativa para conceber uma educagio como
necessidade de dominio do conhecimento cientifico e tecnoldgico,
tornando-o capaz de integrar-se economicamente. Nisso, a liberdade
almejada passa a ser pensada em uma educagio que potencialize sua
integragio econdmica. A cren¢a humanistica de que a consciéncia da
situacdo levaria a transformacio nio é mais satisfatdria, isto porque a partir
da nossa de homo oeconomicus pode-se afirmar que o individuo aceita ser
governado para adequar-se ao sistema econdémico. Assim, a liberdade

torna-se produzida pelos préprios mecanismos das relacoes de poder em
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uma sociedade neoliberal, onde impera a desigualdade nas condi¢oes de

competi¢io de trabalho.

Por isso, nao se trata de fazer uma fundamentacio sob a bandeira
de luta de classes, em que dominar o conhecimento cientifico-tecnoldgico
¢ garantia para autonomia individual ou de classe, mas de diagnosticar as
formas de subjetivacio, ou seja, analisar um modo de proceder que utiliza
de técnicas de saber-poder para produgio si mesmo. Ao adequar-se a esse
modelo de formagao, o individuo usa das préprias armas que o inimigo
fornece, nio sé para conquistar autonomia socioeconémica, mas para

produzir sua prépria sujeigao. Antes de dominar, jd estamos sujeitados.

Essa concepgao “abstrata” de homem torna-se uma tecnologia de
saber, um tecno-saber porque transforma-se em um instrumento para
atingir determinados fins e, também, um saber-poder biotécnico, pois age
sobre a vida para conduzir a populagio para fins desejados. Utiliza-se dessa
concep¢do de educagio nao sé por se considerar como fecunda para a
formagao do homem, mas, também, porque permite alcancar o poder
desejado, no caso, o dominio do conhecimento cientifico e tecnoldgico
como forma de integragio econdémica. E porque permite a conquista de
determinado tipo de poder que ela funciona como uma formagao ideal.
Para Foucault (2006b) o proletariado no luta contra a classe dominante
porque considera que se trata de uma guerra justa, mas faz a luta porque
quer o poder. E porque quer o poder é que considera a guerra justa. Desse
modo, tal politica educacional funciona como forma de integracio
biopolitica, isto porque, direciona para que o individuo escolha fazer parte

do jogo normalizador que constitui a populagio.

Enfim, se pelo pensamento marxista se concebe que o homem
produz o homem, entendendo essa produgao como uma necessidade de se

liberar de um sistema repressivo que mantem o homem afastado de sua
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esséncia fundamental. Para o pensador francés, nio se trata de produgio,
“é bem a destrui¢io do que somos e a criagdo de uma coisa totalmente
outra, de total inven¢iao” (FOUCAULT, 2010b, p. 325). Faz-se necessdrio
construir uma histdria critica do pensamento, que deixa de ver o sujeito
como fundamento a ser libertado e, passa a ser um diagndstico de si como
possibilidade de outros modos de existir. Desse modo, a concepgio da
ontologia de nés mesmos, enquanto diagndstico do que nos constitui, é
para Foucault uma maneira de resisténcia a essa “estrutura antropoldgico-

humanistica do pensamento” (FOUCAULT, 1994b, p. 608).
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Por uma problematizacio do uso da técnica

Em nossa andlise da educagio tecnolégica observamos a mera
concep¢do moderna das nogoes de técnica e tecnologia, por isso, nosso
objetivo nesse capitulo é problematizar a técnica e descrever como através
de determinado uso dela se permite ou ndo uma experiéncia de si. A tarefa
de questionamento de nossa relagdo com a técnica, convite de Heidegger
retomado por Foucault, nos permite o diagndstico do uso moderno da
técnica como produgio de uma subjetividade desverticalizada como
aponta Sloterdijk. Por isso, em um primeiro momento, descrevemos o
deslocamento de uma andlise da técnica como juizo moral de seu uso para
pensd-la em um novo uso que ¢ o exercicio de si como forma de criar uma
tensio que produz a dessubjetivagdo. Jd4 na segunda parte, através das
leituras de Heidegger, Sloterdijk e Foucault, apresentamos, além das
diferencas e deslocamentos entre os autores, suas criticas a técnica moderna

e como cada um propée outra maneira de pensar a técnica.

O deslocamento da questao da técnica: um novo uso

Iniciamos esta se¢io apresentando um resumo da obra O Alienista

de Machado de Assis, de 1882:

A obra narra a histéria do Dr. Simio Bacamarte, um médico que
depois de uma respeitosa carreira no Brasil e na Europa, retorna a sua
terra natal, Itaguai, com o objetivo de se dedicar aos estudos médicos.

Casa-se com a j4 vitiva D. Evarista, a qual escolheu por julgi-la capaz
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de lhe dar bons filhos, o que nio aconteceu. Bacamarte era “homem
de ciéncia, e s6 de ciéncia, nada o consternava fora da Ciéncia”. E
acreditava em uma ciéncia como “dom de curar todas as magoas”.
Dedicado aos estudos da psiquiatria, abre uma clinica para estudar os
casos de loucura e doenga da mente. O local é batizado de Casa Verde.
No inicio as internagdes eram feitas com pessoas que realmente tinham
algum caso de deméncia. Mas aos poucos, o alienista comega a internar
pessoas consideradas pela comunidade como normais, causando
indignacio e revoltas na cidade. Até mesmo sua mulher nio escapa da
internacio, o motivo foi sua indecisio diante da escolha de uma roupa
para uma festa. Quando percebeu cerca de 4/5 da populacio estavam
internados na casa. Questionando seu critério de internagio resolveu
soltar todos e rever sua teoria, pois se a maioria possufa desvio de
personalidade, quem deveria ser internado era a minoria que gozava do
perfeito equilibrio de suas faculdades mentais. E baseando-se nesta
nova teoria, comega a internar aquelas pessoas consideradas com
personalidade perfeita. Algum tempo depois, percebeu que sua nova
teoria também estava errada, pois ninguém possuia uma personalidade
perfeita. Resolve entdo libertar todos. E interrogando vdrias pessoas
conclui que o tnico considerado com perfeito equilibrio mental era ele
mesmo. Por fim, internou-se entdo na Casa Verde para estudar e curar
a si mesmo. “Morreu ali apds dezessete meses no mesmo estado em que
entrou, sem ter podido alcangar nada”. Boatos diziam que o dnico
louco que havia em Itaguai foi o Dr. Simio Bacamarte (ASSIS, 1882,

NOSsO resumo).

Por meio desta obra, Machado de Assis propde uma critica social

a ciéncia e a razio moderna, colocando em questdo a fronteira entre o

normal e o anormal, ou seja, problematiza a produ¢io da normalidade,

onde a relagio com o outro é dada pelo enquadramento ou nio nos

parimetros da universalidade. Simio Bacamarte (denominado por

Machado de Assis como o Alienista) incorpora a concepgio racional e

positiva da ciéncia do século XIX que exerce um poder com um saber
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objetivo e universal, mas que ao final percebe que o tnico caso que

precisava de cura, era ele mesmo.

Nosso objetivo com esse relato é o de mostrar que a ciéncia e a
técnica moderna constituem um modo de operar sobre os outros e a si
mesmo. E embora o Alienista realize o movimento sobre si mesmo, se
utiliza dos mesmos procedimentos que usou para operar sobre os outros e,
por isso, no final encontra-se do mesmo modo que entrou, pois suas
ferramentas cientificas ndo permitiram a transformagao de si. Com o
objetivo de “curar” e buscar a perfectividade humana, o Alienista se utiliza
da ciéncia e da técnica como forma de intervencio sobre si e, desse modo,
evita as forcas que impulsionam o deslocamento de si. Dai que nosso
objetivo com este capitulo nio ¢ julgar a técnica construindo uma critica
moral de seu uso, antes, trata-se de descrever como através dela se permite

ou nio uma relagao transformadora de si mesmo.

Embora nao seja nosso objetivo desenvolver um diagndstico da
ciéncia moderna, ao analisarmos a técnica moderna estaremos ocupando-
nos também com a ciéncia, isto porque, em um sentido comum se concebe
a ciéncia moderna como a operagao de técnicas, ou seja, como
encadeamento de meios para conquistar fins determinados. Dai que a
modernidade pode entao ser entendida, como o momento que se tem
intensificado os mecanismos para alcancar com maior rapidez um fim
determinado. Produgio de desempenho que o prof. Eladio C. P. Craia
(2015, p. 78) denomina como “metamorfose da velocidade”, para
evidenciar a centralidade da nogao de velocidade que comanda a produgio
técnica. Um modo de proceder objetivo que se difunde em todos os
saberes, tanto no fazer empirico das ciéncias aplicadas, como na

objetividade do conhecimento representativo dos saberes moderno.
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Também questionamos a restrita distingao moderna entre técnica
(modos de fazer, meios, procedimentos) e tecnologia (conhecimento
cientifico sobre o fazer). A partir de Foucault, compreendem-se ambas
como préticas, ou seja, como um modo de regular e racionalizar os modos
de agir e de pensar, o que nos permite conceituar a tecnologia como uma
rede de relagoes de saber-poder, como a tecnologia disciplinar ou a
tecnologia de governo e a técnica como os procedimentos que permitem
operacionalizar essas redes, como as técnicas de exame ou as técnicas de
regulagio da populagio como a estatistica. Foucault (2012d) mesmo
admite que o inconveniente da palavra ékhne ¢ sua relagio com a palavra
tecnologia, a qual se d4 um sentido bem especifico, pois geralmente estd
associado com as tecnologias duras (como as mdquinas e equipamentos),
mas que o governo ¢ também funcio de tecnologias, como o governo de si

e dos outros.

Por isso, nao ¢é nosso objetivo realizar a histéria do
desenvolvimento do conceito de técnica, nem realizar uma filosofia da
técnica no sentido de uma andlise moral sobre seu uso, mas através das
leituras de Heidegger, Sloterdijk e Foucault realizar o diagnéstico da
técnica moderna, deslocando-se de sua restrita concepgio instrumental
para pensar a técnica como um modo de exercicio de si em que nds

préprios SOMmMOS seus atores € elementos.

Com frequéncia, nota-se que certas discussoes filosoficas,
principalmente no ambito do ensino da filosofia, restringem-se ao
questionamento da técnica em sua dimensio de utilidade, como: avaliagoes
qualitativas sobre o avanco e a utilidade da técnica, como sobre as
consequéncias da concepgio tecnicista sobre o mundo e 0 homem. Enfim,
sao avaliagbes que tém como pardmetros as consequéncias positivas ou

negativas de seu uso. Assim, como na anélise de Craia (2003) consideramos
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que “[...] as questoes filoséficas fundamentais sobre a técnica nao se
referem somente a discussao sobre o papel, lugar, qualidade ou abrangéncia
dos dispositivos e fendmenos técnicos, bem como sobre o futuro
desenvolvimento destes” (CRAIA, 2003, p. 16). Isto nio quer dizer que
certas andlises nao sejam importantes. O que queremos apontar ¢ a
necessidade, poucas vezes contemplada, de pensar a técnica como um

modo de operar-se a si mesmo.

Ora, o esforgo feito atualmente pelas pessoas de nossa geragio nio ¢ o
de reivindicar o homem contra o saber e contra a técnica, mas
precisamente mostrar que nosso pensamento, nossa vida, nossa
maneira de ser, até mesmo nossa maneira de ser mais cotidiana, fazem
parte da mesma organizagio sistemdtica e, portanto, decorrem das
mesmas categorias que o mundo cientifico e técnico (FOUCAULT,

2011a, p. 149-150).

Vivenciamos um contexto de expansio cientifico e tecnoldgico,
evidenciado em diversas conquistas materiais, médicas, estéticas, etc., mas
que também transpassa a vida, determinando modos de existéncia, de
subjetividades. A prépria vida torna-se técnica, como por exemplo, no
plano biolégico presenciamos a planificagio do prolongamento da vida; ji
no plano existencial desenvolve-se a profissionalizagio das subjetividades,
onde o individuo tem a disposigao vdrios especialistas para conduzir seu
modo de vida; no 4mbito formativo nota-se a propagagio de discursos
sobre o desenvolvimento de competéncias e habilidades de um trabalhador
flexivel, como requisitos subjetivos para adequar-se hd um sistema

econdmico alicer¢ado em pressupostos de uma sociedade tecnoldgica.

Com isso, ndo se quer negar a importincia que as tecnologias tém
na promogio da qualidade de vida do homem moderno, mas apontar que

com a abertura biopolitica, a vida torna-se técnica anulando a poténcia
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criativa no agir da prépria vida. A ordenagao dos processos técnicos da vida
tem como consequéncia o distanciamento do exercicio de si, elemento

fundamental para a formagao do pensamento e da agao livre.

Como nao pretendemos realizar a critica da técnica em seu uso e,
sim, pensi-la como exercicio de si, entdo, nosso objetivo é construir um
novo modo de praticd-la ou nas palavras de Agamben (2007) fazer um
“novo uso”. Para entender essa nogio, outro elemento importante para
Agamben ¢ sua relagao com o conceito de inoperosidade, como afirma: “a
criagdo de um novo uso s6 ¢ possivel ao homem se ele desativar o velho
uso, tornando-o inoperante” (AGAMBEN, 2007, p. 75). Também no
livio O uso dos corpos (2017) afirma que o conceito de uso sé pode ser
compreendido se o situarmos no contexto da teoria da inoperosidade.
Com isso, o autor entende que fazer um novo uso de algo é um projeto

politico que torna inoperosa as velhas formas e permite abrir para um novo

uso possivel (AGAMBEN, 2017, p. 117-118).'*

12O projeto politico em Agamben pode ser melhor entendido quando relacionamos o uso com a nogio
de profanagio. Na obra Profanagies (2007), Agamben afirma que profanar constitui uma tarefa politica
que visa restituir ao livre uso dos homens o que a sacralizagio havia separado do homem e dessubjetivar
o que os dispositivos instituiram como forma de vida. Como afirma: “Profanar nio significa simplesmente
abolir e cancelar as separacdes, mas aprender a fazer delas um novo uso, a brincar com elas. [...] a fim de
tornar possivel um novo uso, para transformé-las em meios puros” (AGAMBEN, 2007, p. 75). E mais
adiante: “a atividade que daf resulta torna-se dessa forma um puro meio, ou seja, uma pratica que, embora
conserve tenazmente a sua natureza de meio, se emancipou da sua relagio com uma finalidade, esqueceu
alegremente o seu objetivo, podendo agora exibir-se com tal, como meio sem fim” (AGAMBEN, 2007,
p. 74-75). Para Agamben (2007, p. 66-67) profanar ¢ como um jogo que quebra a unidade com o sagrado
e cita o exemplo do jogo das criangas, que brincam com qualquer bugiganga que lhe cai nas maos,
transformando em brinquedo o que pertence a esfera da economia, da guerra, do direito, etc. A
profanagio como um novo uso constitui-se em puro meio, ou seja, abandona a ligagio do meio com a
finalidade, mantendo apenas sua atividade de puro meio. E preciso libertar do “sentido e da relagio
imposta com uma finalidade, abrindo-se e dispondo-as para um novo uso” (AGAMBEN, 2007, p. 74).
Dai que seu diagnéstico politico é de que no capitalismo, o consumo tornou-se uma pratica em que se é
impossivel profanar, pois o consumo ao destruir a coisa tornando-a descartével acaba impedindo que se
faca um novo uso dela (2007, p. 71-72). E conclui: “Por isso ¢ importante toda vez arrancar dos
dispositivos — de todo dispositivo — a possibilidade de uso que os mesmos capturaram. A profanagio do
improfandvel ¢é a tarefa politica da geracdo que vem” (2007, p. 79). Segundo Raphael G. Valerio (2018,
p. 124) os dispositivos nos produzem (produzem a humanizagio) e, portanto, nos governam. Assim, nio
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Segundo Agamben (2017), em Heidegger, “costumeiramente
entendemos o termo ‘usar’ no sentido de utilizar e ter necessidade no
interior de um servir-se de algo” (AGAMBEN, 2017, p. 68) e, por isso,
Heidegger percebendo que o homem é dominado pela instrumentalidade
dos utensilios propde, na obra “Ser e Tempo”, substituir o uso pelo
cuidado com o objetivo de livrar o homem dos limites estreitos da esfera
do uso. Contudo, o projeto de Agamben é de fazer um novo uso do

préprio conceito de uso, relacionando ao uso de si. Como afirma:

[...] todo uso é, antes de tudo, uso de si: para entrar em relagio de uso
com algo, eu devo ser por ele afetado, constituir a mim mesmo como
aquele que faz uso de si. No uso, homem e mundo estio em relagao de

absoluta e reciproca imanéncia: ao usar algo, o que estd em jogo ¢ o ser

do préprio usante (AGAMBEN, 2017, p. 49).

Nessa relagiao imanente o essencial é a afei¢io que o usante recebe,
em suas palavras: “a afeicdo que se recebe enquanto se estd em relagio com um
ou mais corpos’ (AGAMBEN, 2017, p. 48, grifos do autor). O uso de si
constitui em um modo de ser afetado em que nio hd um “eu” que se
constitui como um antes e um depois do uso, isto porque, nio sou eu que
uso, mas uma relagio que opera em mim. E com isso, entendemos que
fazer um novo uso colocando em jogo o préprio usante constitui um
processo de dessubjetivacio em que as relagdes de afeicido que me
atravessam conduzem minha transformacio. Ideia pela qual conduzimos
nossa compreensio da técnica, buscando pensar outro modo de conceber
nossa relagao com a técnica, na qual seja possivel o exercicio de si como

um novo uso da técnica.

podem ser simplesmente destruidos, nem tampouco podemos usd-los de modo correto como dizem os
entusiastas da tecnologia. Entdo, se faz necessdrio se arriscar na medialidade, como forma de profanar os
dispositivos.
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Para isso, através da descrigao das leituras de Heidegger, Sloterdijk
e Foucault buscamos refletir de que modo a filosofia pode proporcionar
outra maneira de se relacionar com a técnica, deslocando-se de seu uso
critico como julgamento da técnica para pensar outro uso que é o exercicio
de si como forma de criar uma tensao que produz a dessubjetivagio. A
questao do uso da técnica nos conduz as seguintes problematiza¢oes: como
praticar no ensino de filosofia o exercicio de si como novo uso da técnica?
Qual o uso da técnica é praticado na educagio tecnoldgica? E esse uso no
ensino técnico estd relacionado com a produgio da subjetividade

biopolitica?

Questionemos nossa relagio com a técnica
A esséncia da técnica em Martin Heidegger

A questio da técnica em Heidegger (2007) ¢é abordada
problematicamente no texto “A Questao da Técnica” de 1953, no qual por
meio do questionamento da técnica desloca-se para a discussio da prépria
esséncia da técnica e como uma maneira de realizar a prépria histéria do
ser. Nao pretende negar ou pensar contra a técnica, mas construir uma
relagdo de liberdade, sendo que esta liberdade da técnica s6 ¢ possivel com
o conhecimento da esséncia da técnica. Por isso, o autor ird resgatar a
concepgao grega da técnica com o objetivo de mostrar o perigo da técnica
moderna e também como possibilidade de construir outra relagao mais

livre com a técnica.

A primeira frase de Heidegger (2007, p. 375) é: “questionaremos
a técnica”. A palavra questionar revela sua compreensao da filosofia como
uma atitude que permite interrogar o presente, para mostrar o modo como
nosso ser se constitui neste momento em que a experiéncia é determinada

pelo modo de ser técnico. Afirma ainda, que esse questionar deve ser
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construido em um movimento que chama o caminho do pensamento. J4
para Silva (2007, p. 369) a palavra questionar revela que o trabalho de
Heidegger nio pretende ser uma investigacao de um objeto (que tem como
resultado a representagio) nem uma defini¢do (como conhecimento
objetivo), ambas atitudes modernas. Sua tarefa se expressa negativamente,

afastando estas concepgoes para liberar a esséncia da técnica.

Essa tarefa negativa, que se realiza pelo questionamento do que a
“técnica €7, revela sua descricao do modo de proceder da técnica moderna.
Heidegger inicia o texto com a problematiza¢do do nexo entre técnica e
instrumentalidade, mostrando que a técnica moderna ¢ o uso humano de
procedimentos voltados para determinado fim. Segundo Heidegger (2007,
p- 376) hd dois enunciados para esta questdo: a primeira, “técnica é um
meio para fins” (determinagdo instrumental) e, a segunda, “técnica é um

fazer do homem” (determinagido antropoldgica). Ainda, para Heidegger:

As duas determinacées da técnica estio correlacionadas. Pois
estabelecer fins e para isso arranjar e empregar os meios constitui um
fazer humano. [...] A concep¢io corrente de técnica, segundo a qual ela
¢ um meio e um fazer humano, pode, por isso, ser chamada de
determinagio instrumental e antropoldgica da técnica (HEIDEGGER,
2007, p. 376).

Em outro texto “A época da imagem do Mundo”, Heidegger
(2014) também desenvolve a constituicao da objetividade da ciéncia

moderna ligada a formagao do sujeito moderno.

Quanto mais completamente e amplamente o mundo é conquistado e
fica a disposicio, mais objetivo fica sendo o objeto, mais
subjetivamente, isto é, insistentemente ergue-se o sujeito e mais

irresistivelmente a considera¢io do mundo e a doutrina do mundo se
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transformam em doutrina do homem, em antropologia

(HEIDEGGER, 2014, p. 10).

Assim, as duas determinagoes manifestam a dimensio objetiva que
impera na teoria da causalidade moderna. A concep¢io moderna da
causalidade costuma “representar as causas como o que opera efeito”
(representagio da técnica como meio que visa resultados), sendo a causa
eficiente o modo exemplar da causalidade (HEIDEGGER, 2007, p. 377).
Contudo, ao retomar os gregos, propoe que se pense a técnica para além
dessa teoria instrumental. “A esséncia da técnica nao é nada técnico”
(HEIDEGGER, 2007, p. 396), ou seja, a esséncia da técnica grega nao

opera na mesma légica da objetividade.

Segundo Heidegger (2007) a concepgao moderna instrumental da
causalidade estd alicercada na ideia de operar efeitos, em que efetuar
significa visar resultados, produzir efeitos. Predominio da causa eficiente,
uma das quatro causas que remonta a Aristdteles. Contudo, no dmbito do
pensar grego o que se procura pelo titulo de causalidade nio tem nada a
ver com reagir e efetuar. Antes, as quatro causas remetem a ideia de
comprometimento e que faz com que algo apareca. J4 na causalidade
moderna predomina um sentido operatério de agenciamento de meios
para a produgio de fins determinados, pois “onde fins sao perseguidos,

meios sdo empregados e onde domina o instrumental, ali impera a

causalidade” (HEIDEGGER, 2007, p. 377).

Heidegger entao propée retomar outro sentido grego de causa que
estd ligado a um modo de ocasionar, ou seja, “[...] este ocasionar deve ser
entendido como um deixar surgir e vir a presen¢a, em suma, como um
trazer 2 luz o que se apresenta” (DUARTE, 2009, p. 7). Esse trazer a
presenca evidencia a esséncia da técnica como desvelamento. Ainda, para

Duarte (2009, p. 6) “[...] quando concebemos a técnica como meio para
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o alcance de um fim somos levados a pensar que o problema da moderna
tecnologia se resumiria a0 bom controle e dominio de seu uso e emprego,
concep¢iao da qual Heidegger desconfia”. Ainda segundo o autor, o
problema de considerar o modo convencional de pensar a técnica como
um conjunto de meios para o alcance de fins é que tal concepgao conduz
a pensar que “[...] a técnica seria algo neutro em si mesmo, de modo que
o significado dos seus resultados dependeria tnica e exclusivamente do uso
humano que dela se fizesse, isto é, da adequada escolha dos fins”
(DUARTE, 2009, p. 6). Uma concepgio que ¢ instrumental ou
antropoldgica, porque considera que cabe ao homem “[...] articular os
meios necessdrios para o alcance de fins previamente definidos [...]”
(DUARTE, 2009, p. 6). Por isso, Heidegger se desloca da questdo do uso

da técnica para a questao de sua esséncia.

J4 no inicio do texto Heidegger (2007, p. 375) aponta que “a
técnica ndo ¢ a mesma coisa que a esséncia da técnica”. Para Heidegger o
modo como os gregos entendem a causalidade estd ligado ao que
denominavam por poiésis, um produzir que significa (utiliza o termo
alemao “Her-vor-bringen”) um trazer ou conduzir para frente. Assim
afirma: “T'odo ocasionar para algo que, a partir de uma nao-presenca
sempre transborda e se antecipa numa presenca, ¢ noinotg, produzir <Her-
vor-bringen>" (HEIDEGGER, 2007, p. 379). Deste modo, o produzir
(poiésis) enquanto ocasionar algo deve ser entendido como um deixar vir a
presenca. Um modo de fazer algo aparecer que se manifesta tanto na

natureza (physis), quanto no que é produzido pelo artesdo e pela arte.

Disto resulta sua interpretagio da técnica como um modo de
produzir que possui duas caracteristicas: primeiro, a técnica grega deve ser
entendida como um fazer manual e poético, sobre isso diz: “[...] a Téxvn

nao é somente o nome para o fazer e poder manual, mas também para as
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artes superiores e belas artes. A Téyvn pertence ao produzir, & T0NOLG; é
algo poético <Poietisches>” (HEIDEGGER, 2007, p. 380); segundo, que
Heidegger considera o mais importante, a TExVn estd relacionada com a
palavra émiotiun (episteme, ciéncia). Assim diz: “O conhecer d4
explicacdo e, enquanto tal, é um desabrigar. [...] A t€xvn é um modo da
aAnBevewy (HEIDEGGER, 2007, p. 380). Com isso, afirma que a técnica

¢ um modo de desabrigar ou desvelar.

A partir desse segundo sentido, conforme Duarte (2009, p. 9) a
interpretagdo heideggeriana da poiésis mostra que a técnica nio é um mero
fazer que produz fins, mas “um conduzir algo do oculto para o
desocultamento”. E mais adiante continua: “como a zéchne, a técnica, é um
saber da poiésis, a produgao, entlo ela teria de ser entendida como um saber
trazer o ente a luz da presenga, em suma, como um modo de desocultar o
ente em seu ser . Heidegger através da concepgao da técnica como um

“saber trazer o ente & presenga” indica o modo de ser da esséncia da técnica.

Para Heidegger a esséncia da técnica ndo estd em sua objetividade,
mas em seu modo de desvelamento. “A técnica nio é, portanto, meramente
um meio. E um modo de desabrigar. Se atentarmos para isso, abrir-se-d
para nés um ambito totalmente diferente para a esséncia da técnica. Trata-
se do Ambito do desabrigamento, isto é, da verdade” (HEIDEGGER,
2007, p. 380). Nessa perspectiva, o autor concebe a esséncia da técnica
como o problema da verdade, questdao que nao é nada técnico. A verdade
(alétheia) ¢ um modo de desabrigar que revela o acontecimento e que nao
deve ser entendido como produto de uma atividade humana. Como
Heidegger afirma: “mas ele nao dispde do descobrimento por onde a

realidade a cada vez se mostra ou se retrai” (HEIDEGGER, 2007, p. 383).

A questao do desvelamento (verdade) permite compreender como

algo aparece. O mundo se d4 como desvelamento. Contudo, o modo como
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algo aparece ¢ diferente na concepgio grega e na moderna. Os gregos
chamam de alétheia (desvelamento) a passagem do que nio estd presente
para o aparecer, ji os modernos chamam de verdade. Contudo, para os
gregos a alétheia nao é o que ¢é passivel de conhecimento enquanto
adequagdo entre ideia e objeto, pois isto implica a representacio e
objetividade moderna. Heidegger aponta que a técnica na modernidade
nao pode ser mais entendida como um produzir enquanto um desabrigar
no sentido de deixar aparecer, mas se trata de um desabrigar no que

denomina de “desafiar”.

O desabrigar que domina a técnica moderna tem o cardter do por no
sentido do desafio. Este acontece pelo fato de a energia oculta na
natureza ser explorada, do explorado ser transformado, do
transformado ser armazenado, do armazenado ser novamente
distribuido e do distribuido renovadamente ser comutado. Explorar,

transformar, armazenar e distribuir sio modos de desabrigar

(HEIDEGGER, 2007, p. 380).

Segundo Heidegger (2007, p. 384) o sentido moderno da técnica
como “invocac¢ao desafiadora” revela a esséncia da técnica como armacio,
como aquilo que estd disponivel a exploragio. “Seu modo de representar
pde a natureza como um complexo de forgas passiveis de célculo”
(HEIDEGGER, 2007, p. 386, grifo nosso). Para o autor, a palavra “por”
revela o sentido da armacio: a natureza ¢ aquilo que estd a disposicao para
o dominio da técnica. Isso tem como consequéncia, que a técnica moderna
enquanto armagdo condiciona o desabrigar como um estar a disposi¢ao
que impede que algo apareca como poiésis, pois tudo ji estd determinado
pela objetividade e nada escapa ao seu jogo calculista que conduz a uma
atitude de conquista e posse. Nisto reside o perigo da técnica moderna:

impedir outras formas de desvelamentos. Por isso, ao interrogar sobre o
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perigo da técnica moderna busca construir uma relagio mais livre com a

técnica.

O perigo no modo de proceder da técnica moderna, enquanto
modo de pensar que produz a tecnificacao do ser, impede a verdadeira
esséncia da técnica enquanto desvelamento e, com isso, impede que o ser
se manifeste como desabrigamento. A técnica moderna, alicergada no saber
objetivo, impede a manifestagio de outras formas de pensamento. A
técnica moderna é um tipo de desencobrimento que impede outros

desencobrimentos.

No entanto, para Heidegger “onde hd perigo, cresce também a
salvagao” (2007, p. 391) e j4 menciona no primeiro pardgrafo que é preciso
pensar a liberdade do ser-ai (Dasein) colocando a questdo da esséncia da
técnica. “A relacio é livre se abrir nossa existéncia <Dasein> a esséncia da
técnica” (HEIDEGGER, 2007, p. 383). Para o autor, o pensar livre é o
que compreende a técnica como deixar aparecer (sentido grego) e nao no
desafiar moderno. A rela¢io entre perigo e salvagao revela a disposicao

ontoldgica do ser que ¢ a do cuidado.

Também na obra Ser e Tempo, a partir do §41, Heidegger concebe
o ser da presenca (Dasein) como cuidado (cura), na qual afirma: “[...] em
sua esséncia, o ser-no-mundo é cura [...]” (HEIDEGGER, 2006, p. 260).
Sobre isso, Agamben (2017, p. 90-91) afirma que Heidegger estava preso
na esfera da utilidade e descreve um homem dominado pela relagio de uso
das coisas e, entdo na obra “Ser e Tempo”, ele substitui o termo uso pelo

cuidado.

Desse modo, a leitura de Heidegger sobre a esséncia da técnica deve
ser compreendida em sua histéria ontoldgica do ser, pois entende que o
fundamento da técnica nao pode residir nela mesma (enquanto

manifestacao objectual/dntico). Desta maneira, nao pretende destruir a
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técnica, porque nio hd como escapar a essa atividade que caracteriza o
humano. A técnica manifesta o préprio “vir a ser do homem”. Antes, quer
superar as visdes antropoldgicas e instrumentais da técnica, que baseadas
na causalidade constroem uma visao neutra da técnica. Concepgao de
neutralidade que determina nosso dominio sobre técnica e que conduz a
certos riscos. “Quanto mais se quer dominar a técnica, tanto mais ela
escapa ao controle e reaviva a vontade humana de controlé-la numa espiral
de consequéncias imprevisiveis” (DUARTE, 2009, p. 6). Evitar estes
riscos, questionando a técnica, isso deve permitir construir uma relagio
livre com ela, superando a determinacio da técnica moderna que limita o

agir humano a um fazer instrumental.

Ja Agamben (2017, p. 101-102), ao analisar a critica heideggeriana
da técnica moderna, estabelece uma relacio de proximidade entre a técnica
moderna e a escraviddo grega, pois ambas se propoem a libertar o homem
da necessidade, para lhes assegurar o acesso a uma dimensao mais prépria,
que para os gregos era a vida publica e para os modernos a possibilidade de
dominar as forcas da natureza. E conclui que, na modernidade a relagio
com a natureza passa a ser medido por um dispositivo, afastando o homem
do animal e do orginico, para aproximd-lo do “instrumento e do
inorganico até a quase identificar-se com ele (0 homem-mdquina)”. E que
por isso, “[...] nio causa espanto que a hipertrofia dos dispositivos

tecnolégicos tenha produzido uma nova e inaudita forma de escravidao”

(AGAMBEN, 2017, p. 102).
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Peter Sloterdijk ¢ a antropotécnica: a técnica como exercicio

O pensador alemao Peter Sloterdijk'?, ao interpretar a questao da
técnica em Heidegger, produz outra compreensao da técnica, a qual estd
diretamente relacionada a produgio do espago vital, ou seja, a existéncia
humana ¢ resultado da coexisténcia com um modo de ser técnico.
Pensamento que contribui para a superagio da tradicional interpretacao
moderna da tecnologia seja como producio de algo artificial ou como
dominio sobre o natural (dualidade entre natureza e cultura), bem como,
sua critica a0 humanismo permite superar a distingao entre homem e

madquina.

J4 na obra Regras para o parque humano (2000b)' Sloterdijk
desenvolve a critica a0 humanismo literdrio e, também, pretende marcar a
diferenca de sua leitura sobre a técnica em rela¢io a Heidegger. O autor
denuncia o humanismo literdrio como a crenga moderna de que a leitura
¢ a unica forma de humanizar. J4 no texto O So/ e a Morte, Sloterdijk
(2007) questiona sobre a relagio entre outros gestos corporais € o pensar,
nao apenas estes do humanismo literdrio (ler, estar sentado e acalmar),

entdo, aponta que a prépria imagem do homem pensante (préprio da

" Peter Sloterdijk nasceu em 1947 em Karlsruhe. Seu primeiro livro que o tornou conhecido foi “Critica
da razdo cinica”, editada em 1983. “E um dos filésofos mais polémicos e conhecidos da actualidade. [...]
De tal modo que jé foi apelidado de ‘ogre da filosofia’. O cardcter polémico do seu discurso filoséfico,
assim como as questdes de que trata (por exemplo: a tecnologia, a biologia moderna, a dimensio
planetdria do capitalismo que cria o ‘sistema-mundo’, isto e, a globaliza¢io, a ira no tempo do terrorismo,
etc.), fizeram de Sloterdijk um filosofo com uma forte presenca no espago publico” (GUERREIRO,
2007, p. 23-24).

' O texto de Sloterdijk trata-se de uma resposta a “Carta sobre o Humanismo” escrito por Heidegger em
1946. Como ele mesmo admite no posficio, seu texto provoca “um acirrado e controvertido debate
publico na Alemanha durante os meses de setembro e outubro de 1999”. Debate que é instigado por trés
pontos que trata seu discurso: por apontar “o perigoso fim do humanismo literdrio”, mostrando que este
nio passa de uma utopia porque cré na formagio humana por meio das préticas da escrita e da leitura,
pelas quais se constr6i uma atitude paciente e se educa para a capacidade de julgar; segundo, por fazer “a
revisdo histérica e antropolégica do motivo heideggeriano da clareira” e, por fim, por questionar os
problemas decorrentes das “novas possibilidades de intervengio biotecnolégica” (SLOTERDIJK, 2000b,
p. 59-62).

96



filosofia) ¢ do homem encurvado que estd pensando. E indica que
Nietzsche jd nos alertou de que s6 deviamos levar em conta as ideias que
tenham sido pensadas quando caminhando ao ar livre e, também, de que
testes experimentais mostraram que a posi¢do em estado de suspensio
produziu melhores resultados na aprendizagem do que posicoes distintas
como estar sentado ou caminhando (SLOTERDIJK, 2007, p. 272).
Portanto, esse humanismo fracassou porque nao nos fez perceber que em
nossa educagio e cultura hd um profundo processo seletivo. O que
chamamos de humanidade ¢ a sele¢io de certas habilidades e capacidades
por meio de certas técnicas que produzem o homem. “E a marca da era
técnica e antropotécnica que os homens mais e mais se encontrem no lado
ativo ou subjetivo da sele¢io, ainda que nio precisem ter se dirigido
voluntariamente para o papel do selecionador” (SLOTERDIJK, 2000b, p.
44-45).

No texto de 2000, Sloterdijk afirma que no humanismo a “tese
latente é: as boas leituras conduzem a domesticagio” e tendo como
objetivo a capacidade de promover o “desembrutecimento do ser humano”
(SLOTERDIJK, 2000b, p. 17). Aponta ainda, que o humanismo assume
o homem como um dado prévio e aplica seus métodos convencido das
“conexdes necessarias entre ler, estar sentado e acalmar”. Contudo,
problematiza: “o que domestica o homem, se seus esforgos de
autodomesticagio até agora s6 conduziram, no fundo a sua tomada de
poder sobre todos os seres?” (SLOTERDIJK, 2000b, p. 32). Ao colocar
essa questao sobre “o que domestica 0 homem”, Sloterdijk aponta para a
deformacio de tais processos de domesticagio em dominagio e, que a
domesticacio do ser humano constitui a seus olhos o “grande impensado”
da filosofia. Sloterdijk desloca a compreensao da domesticagao mostrando

ue os homens também sio “domesticados por suas habitacées”, onde o
q p ¢
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homem nada mais é do que o produto de um modo de domesticagao dos

espagos vitais que se dd na coprodugao com a técnica.

Sloterdijk parte da concepgao de domesticagdo em Nietzsche,
descrevendo a passagem do livro Assim Falou Zaratustra em que Nietzsche
relata que Zaratustra ficou admirado com o tamanho das casas e que
entristecido afirma: “tudo ficou menor”. E entao Nietzsche conclui: “A
virtude ¢ para eles aquilo que torna modesto e domesticado: com ela fazem
do lobo um cio, e dos préprios homens os melhores animais domésticos
para os homens”. E para Nietzsche nao se trata de apenas criar os homens
para serem pequenos, mas para serem grandes. Dessa maneira, Nietzsche
aponta para um “segundo horizonte, este mais sombrio” (o primeiro: a
domestica¢io escolar) e que diz respeito a “face velada da clareira”, trata-se
“com a ajuda de uma hdabil combinagao de ética e genética, criar-se a si
mesmos para serem menores’ (SLOTERDIJK, 2000b, p. 38-41).

E desse modo, Sloterdijk (2000b) reinterpreta a questao
heideggeriana da clareira, como expressa: “minha convic¢do, a
humanizagao em geral e a abertura da clareira em particular tém algo a ver
com a domesticagio e, portanto, com a intimidade doméstica do Homo
sapiens. A humanizagao foi, como tal, um acontecimento espontineo de
autocriagao” (SLOTERDIJK, 2007, p. 51). Segundo o autor, existe uma
histéria que foi ignorada por Heidegger que diz respeito a “saida dos seres
humanos para a clareira”, isto porque, este ao fazer a histdria do Ser acaba
por se afastar da antropologia e, entdo, “em sua 4nsia de preservar o ponto
de partida ontologicamente puro no Estar-ai (Dasein) e no estar-no-
mundo dos seres humanos — nio toma nem de longe suficiente
conhecimento” (SLOTERDIJK, 2000b, p. 33). E para Sloterdijk (2000b,
p. 33-342) histéria real da clareira deve ser a da “explicagio de como o

animal sapiens se tornou o homem sapiens”, trata-se de uma “revolucao
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antropogenética” em que a ruptura do nascimento bioldgico dd “lugar ao

ato do vir-ao-mundo”.

Desse modo, se em Heidegger o “estar-no-mundo” mostra que a
abertura para o mundo é um lancar-se a0 mundo fazendo uso da
linguagem como a “casa do ser”, para Sloterdijk (2000b) essa concepgao é
a do “ser como a dimensao extitico da existéncia’ e nio permite que
Heidegger perceba que “a clareira é a0 mesmo tempo um campo de batalha
e um lugar de decisio e selecio” (SLOTERDIJK, 2000b, p. 37). E passa a
usar a expressio “‘vir-ao-mundo” para descrever como ocorre o
adentramento no mundo, processo que ocorre em uma relagio de
coexisténcia com as coisas. Assim, Sloterdijk pretende realizar uma histdria
antropoldgico-filoséfico que marca a saida do homem da clareira em uma
histéria de produgio do homem pela cultura e técnica, que o autor
denomina de antropotécnica. O que o leva a afirmar que: “mas a clareira,
nés a conhecemos agora, nao é possivel sem sua origem técnica. O homem
nao fica na clareira com as maos vazias, ele nio permanece 14 como

guardido vigilante, [...] conforme sugerido pelas metdforas pastorais de

Heidegger” (SLOTERDIJK, 2000a, p. 88).

J4 na obra Has de cambiar tu vida: sobre antropotécnica®
Sloterdijk (2012) amplia sua explicacao da antropotécnica. Com essa
nogao propée pensar o ser humano como uma autoprodugio por meio de
exercicios. Para o autor, a prépria vida humana s6 foi possivel por meio de

exercicios. E define exercicio como:

[...] qualquer operagio mediante a qual se obtém ou se melhora a
qualificagio daquele que atua para a seguinte execu¢io da mesma

operacio, independentemente de que se declare ou nio a esta como

15 As citagoes utilizadas sio de nossa tradugdo a partir da versao em espanhol Has de cambiar tu vida:
sobre antropotécnica. Valencia: Pre-texto, 2012.
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exercicio. Quem falar da autoprodugio do homem sem mencionar sua
configuragio na vida que se exercita errou o tema desde o principio

(SLOTERDIJK, 2012, p. 17).

Desse modo, a noc¢io de exercicio é entendida como uma técnica
que possibilita a constitui¢io do humano. De modo que afirma: se o
homem produz o homem, nido ¢ pelo trabalho, pela intera¢io ou pela
comunica¢io, mas que “isso faz o homem vivendo a vida em diferentes
formas de exercicio” (SLOTERDIJK, 2012, p. 17). A dimensio que
chamamos de humano é produzido por meio da habitagiao de um espago'®
que s6 foi possivel pela técnica. Sloterdijk inverte o modo moderno de
pensar a técnica, na qual o homem produz a técnica e a si mesmos fazendo
o uso dela. O homem nio faz uso da técnica, ao contririo, o seu modo de
ser ¢ técnico, ou seja, nao é algo agregativo a existéncia humana, mas
constitutivo de seu modo de ser, existe uma coexisténcia entre o modo de

ser humano e a técnica.

Influenciado pela leitura de Nietzsche, Sloterdijk (2012, p. 54s)
descreve que o autor da “A Genealogia da Moral”, ao estudar a ascese como
formas de vidas e de exercicio guiados pela moral, mostra o surgimento de
“[...] uma nova aten¢do para a regido comportamental da ascese, do
exercicio e do tratamento administrado a si mesmo em seu conjunto.

Agora vamos tentar traduzir esta nova descrigio em expressoes

!¢ A nogao de espago assume importancia fundamental na filosofia de Sloterdijk. Segundo Bernhard Sylla

(2015) o que diferencia o trabalho de Sloterdijk em relagio a de Heidegger ¢ que além de uma nova
interpretagdo da técnica, também enfatiza a antropologia como anélise histérico-ontolégica do homem e
por uma ontologia do espago em detrimento do tempo. Sloterdijk desenvolve na trilogia denominada de
Esferas (em 1998 - Bolhas, em 1999 - Globos ¢ 2004 - Espumas) uma anélise topolégica da vida humana
em micro-esferas, macro-esferas e nos espacos infinitos. Com a nogao de sistemas imunoldgicos baseado
em uma ontologia da relagio, defende a ideia de que a vida humana é produzida em espacos envolvidos
por uma membrana imunoldgica, ou seja, um espago protetor que produz determinado modo de vida

em coexisténcia com as coisas.
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correspondentes a uma teoria geral da antropotécnica” (SLOTERDIJK,
2012, p. 57).

O projeto antropotécnico de Sloterdijk (2007) pretende construir
uma nova leitura sobre a técnica, pois enquanto Heidegger vé a técnica
como uma ameaga a humanidade e propoe um retorno ao Ser, através da
questdo da esséncia da técnica, como forma de combater a tecnificagio do
ser na modernidade, para Sloterdijk na histéria hd uma coprodugio entre
técnica e humanidade. E como nao hd como evitar a técnica e nem voltar
a um estdgio de natureza, o que temos de fazer é construir outra relacio
com a técnica, que o autor denomina de homeotécnica, ou seja, uma
relagao de cooperacio com o modus operandi da natureza e nao mais, o que
foi durante milénios, uma alotécnica, em que a técnica foi contranatura, a
qual aplicou principios que no estdo na natureza, uma mecinica fabricada
para efetuar fungoes contranaturais. A alotécnica determina uma visao da

técnica como construgio artificial e nio frutos da natureza

(SLOTERDIJK, 2007).

E Sloterdijk busca responder a seguinte questao: por que o homem
faz exercicios? Para o autor, fazemos exercicio porque sentimos uma
“tensao vertical”, ou seja, existe uma tensdo gerada por “diferencas-
orientadoras” que exigem do homem a prdtica de exercicios como forma

de definir a direcio a ser tomada. Como afirma:

Traduzi essa indicagio pela observagio de que todas as “culturas”,
“subculturas” ou todos os “cendrios” siao construidos com diferencas-
orientadoras com cuja ajuda o campo das possibilidades do
comportamento humano ¢é subdividido em classes polarizadas. Assim,
as “culturas” ascéticas [no sentido primitivo da palavra] conhecem a
diferenca diretriz ou diferenca-orientadora do perfeito wversus o

imperfeito, nas “culturas” religiosas o sagrado versus o profano, [...] nas
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politicas o poderoso versus o privado de poder, no administrativo o
superior versus o subordinado, no atético a exceléncia wversus a
mediania, nas economias a abundincia versus a carestia, os cognitivos
do saber versus a ignorincia, a sabedoria da iluminagio versus cegueira.
O que essas diretrizes diferenciadoras sempre tém em comum é tomar
por escolha o primeiro valor dos dois indicados, que no campo
correspondente funciona como um atrativo, enquanto o outro polo da
alternativa ¢ responsdvel pela fun¢ao de um valor de repulsio ou de um

enorme desvio (SLOTERDIJK, 2012, p. 28-29).

O exercicio nas culturas ascéticas constitui um modo de garantir a
aproximagao do ideal orientador, pois para Sloterdijk (2012, p. 30) sem as
tensoes verticais “nio existe nenhum exercicio intencionado”. Segundo
Franz J. Briseke (2011, p. 163) através desses polos positivos e negativos
surge uma dinimica que exerce, a0 mesmo tempo, uma for¢a tensa e
orientadora, como afirma: “orientadora, porque define claramente a
direcao a ser tomada, tensa, porque exige do homem um esfor¢o — e
permanentes exercicios — para superar um estado dado a favor de uma
superioridade ainda nio alcangada”. Por isso, Sloterdijk declara que a
afirmacio “vocé tem que mudar tua vida” significa que “deves por sua

atengio na verticalidade interna e examinar como opera sobre ti a atracio

exercida pelo polo superior” (SLOTERDIJK, 2012, p. 85).

Sloterdijk descreve que nos dltimos escritos de Foucault, ao
percorrer os autores antigos e realizar uma histéria da ascese, das técnicas
de si e do exercicio filos6fico, o autor mostra a transformacio de si em sua

verticalidade. E cita uma passagem do préprio Foucault:

Essa ¢ a ironia dos esforcos que faz mudar seu ponto de vista... eles
realmente o levaram a pensar de qualquer outra forma? Talvez eles nao
tenham conduzido, no mdximo, mais do que pensar de outro modo

aquilo que j4 pensava, e perceber desde uma perspectiva diferente e
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) > .
desde uma luz mais clara o que, de qualquer maneira, j4 fez. Acreditava
que se distanciava, e se encontra a si mesmo em sua verticalidade

(FOUCAULT, 1998 apud SLOTERDIJK, 2012, p. 201).

O autor também aponta que Foucault e Wittgenstein (por
considerar a proximidade em seus trabalhos) siao dois autores que pensaram
a vida como exercicio (SLOTERDIJK, 2012, p. 201). Ambos,
Wittgenstein através dos jogos de linguagem e Foucault por meio do
exercicio filoséfico, evidenciaram que o imperativo “vocé tem que mudar
sua vida!” exige que os exercitantes realizem conscientemente o exercicio

como uma forma de vida que os compromete.

Sloterdijk faz também a distingao entre dois modos de exercicio
que produzem a modifica¢do do comportamento humano: operar-se a si

mesmo e deixar-se operar.

Essas duas expressbes designariam modos de comportamento
antropotécnico que competem entre si. Na primeira delas, eu me
moldo a mim mesmo, por meus préprios meios, como objeto de uma
automodificagio direta; no segundo, exponho-me 2 influéncia exercida
pelas operacoes de outros deixando-me moldar por eles. No jogo
comum entre esse operar sobre si mesmo e o deixar-se operar encontraria
realizacio todo o cuidado que tem o sujeito por si mesmo

(SLOTERDIJK, 2012, p. 477).

Para o autor, esses dois modos de comportamento antropotécnico
passam por uma profunda transformacio na modernidade. Segundo
Sloterdijk (2012, p. 426-427) o “espirito de performance moderna” nio
pode ser pensada sem a “desespiritualizacdo da ascese”, a qual se realiza
pelo treinamento (training ou entrainement em francés) e que corresponde
com uma realidade que exige dos individuos a fimmess (aptidio,

competéncia). Se antes da modernidade o exercicio consistia em um “apelo
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intensivo de elevacio da vida” que levava hd uma “diferenciagio ética”,
agora na modernidade trata-se de um “exercicio global de fitness” que
promove uma “mudan¢a mental, moral e técnica” dirigida a todos e a qual

se ddo multiplas respostas.

Sloterdijk (2012) afirma que a modernidade nada mais ¢ que um
novo tipo de regime antropotécnico. E admite que foi Foucault através da
histéria dos procedimentos disciplinares quem determinou seu olhar nesse
campo. Assim, como Foucault que trata das relagoes de poder sob o aspecto
individualizante e totalizante, Sloterdijk afirma que na modernidade se
seculariza e coletiviza a vida de exercicio, retirando a ascese de seu contexto
espiritual, com o fim de dissolvé-las nas comunidades de trabalho
dedicadas ao treinamento e formagio. O homem “tem que dirigir ele
mesmo sua prépria vida” e que se traduz no final do século XX na seguinte
exigéncia “fazer de si mesmo um projeto e do projeto uma empresa”
(SLOTERDIJK, 2012, p. 418). “O individuo aparece como um treinador
que cuida da selecao de seus talentos e estimula o quadro de seus costumes”

(SLOTERDIJK, 2012, p. 420-421).

Para o autor, na modernidade o conceito chave para tratar sobre
esse desempenho externo se chama aprimoramento humano (human

enhancement), como afirma:

[...] human enhancement, expressio que define, como nenhuma outra,
a mudan¢a de énfase da anterior autointensificacio do exercicio
ascético (e da sua tradugio burguesa em ‘formagio’) a elevagio dos
perfis de desempenho individual, quimico, biotécnico e cirtrgico. [...]
Onde domina o pensamento de aprimoramento, se reivindica a
elevagao do nivel de desempenho como a prestagio de um servico no
qual o préprio esfor¢o do individuo se limita ao ato de comprar mais
dos procedimentos mais atuais. Em vez do sujeito exercitante cldssico,

que queria assimilar com um longo ascetismo 4 lei do cosmos ou que
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criava, através do esvaziamento de si mesmo, um lugar para Deus em
seu interior, [...] agora aparece o sujeito do estilo de vida, que nao quer
renunciar aos atributos atuais na representacio de sua soberania

existencial (SLOTERDIJK, 2012, p. 429).

Esse deslocamento da antropotécnica conduz Sloterdijk a
caracterizar a modernidade como uma “desradicalizac¢io da diferenciagao
ética” ou ainda, de uma “desverticalizagao da existéncia” (SLOTERDIJK,
2012, p. 473). Para o autor, com a ideia de progresso ou mesmo da
bondade da humanidade, se impoe “um modo de existéncia orientado pelo
aceleramento da vida” e pela redugao da tensao vertical (SLOTERDIJK,
2012, p. 474). Na modernidade, a concepgao de progresso técnico conduz

apenas a ideia de aprimoramento da vida em sua horizontalidade.

Nessa perspectiva, Franz Briiseke (2011) comenta que esse
enfraquecimento do imperativo “vocé tem que mudar tua vida!” faz com
que o individuo apenas “deixa-se operar” sofrendo as operagoes de fora
para dentro e ndo exercendo mais o exercicio interno do “operar-se por si
mesmo”. H4 uma perda da verticalidade, esta que era marca da pritica da
ascese, o que faz com que na modernidade o homem se movimente apenas
para frente, em dire¢io ao novo, préprio a uma ideia de progresso, que
“assegurado por leis econdmicas, pelo espirito absoluto ou pelo simples
avango da ciéncia e da técnica, dispensa, de certa forma, os esforcos sobre-

humanos” (BRUSEKE, 2011, p. 174).

Para Sloterdijk a modernidade se caracteriza pelo predominio do

<« . » . . 7’ A . .
deixar-se operar”, no qual o individuo usa das competéncias operativas
dos outros para influenciar a si mesmo. “O sujeito competente deve prestar
atengao nao apenas a ampliagio do campo de suas préprias acoes, mas
também ¢é obrigado a desenvolver sua competéncia para ‘ser tratado’ por

outros” (SLOTERDIJK, 2012, p. 477). Esse tipo de competéncia exigida
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do homem moderno se d4 em uma forma de passividade que se manifesta
em sua “disposi¢io para deixar-se operar pelo seu préprio interesse”, o que
pode ser percebido em diferentes atitudes, como: deixar-se informar,
deixar-se divertir, deixar-se excitar, deixar-se curar, deixar-se enganar e
muitas outras formas (SLOTERDIJK, 2012, p. 477-478). E assim, “a frase
‘eu me cuido de mim mesmo’ ¢ substituida por outra, mais complexa: eu
nio me preocupo comigo mesmo para que, uma vez realizado o tratamento
vindo de fora, volte a cuidar de mim mesmo” (SLOTERDIJK, 2012, p.
480).

Dessa forma, Sloterdijk (2012, p. 518) com o imperativo “vocé
tem que mudar tua vida!” busca repensar a “diferenciagio ética” através de
uma vida dedicada ao exercicio. E sendo que o “homem ¢é um ser vivo que
nao pode deixar de exercitar-se”, Sloterdijk descreve outro sentido para a
nogio de repeti¢do, pois “exercitar-se significa repetir de tal maneira um
paradigma de agdo que a consequéncia de sua execugio melhora a
disposi¢ao para a préxima repeticao” (SLOTERDIJK, 2012, p. 518). Para
o autor o exercicio que se repete traz algo a mais para a proxima repeticao
e faz com que a repetigao produza algo diferente. Repetir é produzir algo

que nao se esperava. Repetir é tornar-se diferente.!”

Sloterdijk (2012, p. 515) descreve que na cultura ascética os
exercitantes da ética realizavam uma ruptura com as formas e atitudes

correntes da vida. Anulavam as repeti¢oes incorporadas, para substitui-las

'7 Essa ideia também aparece em Deleuze na obra Diferenga e Repetigio (2006), onde o autor trabalha
com os elementos da diferenca e da repeti¢io como criagao de singularidades em contraposigio a sua
conceituagio e representagio que produzem generalidade e semelhanca, portanto, uma “imagem
dogmdtica do pensamento”. O autor elabora uma filosofia da diferenca em que o “pensamento sem
imagem” constitui-se em um devir onde nio se pode repetir sem diferenciar-se. Na leitura deleuziana a
repeticio nio deve ser tomada como repeticio do mesmo, mas que toda repeti¢io se vivencia em
singularidades. Esse sentido, também ¢é expresso por Manoel de Barros na poesia “Uma did4tica da
inven¢do”, quando afirma: “repetir repetir — até ficar diferente. Repetir é um dom do estilo” (BARROS,
2016, p. 16).
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por outras atitudes. No entanto, ndo outra qualquer, mas outras “grdvidas
de salva¢io”, fazendo uma diferenca entre as formas de vidas salvifica e as
préticas carentes de contetdo salvador. A cultura ascética “testemunha o
descobrimento antropoldgico essencial: o homem é um ser vivo condenado
a diferenciar-se nas repeticoes”. E aponta, o que na filosofia posterior serd
conhecido como liberdade, trata-se de um ato de rebeldia contra o
dominio mecanico interior e exterior. E preciso distanciar-se dos costumes
e opinides sedimentados, abrindo-se espaco para uma extensa
transformagio. Nada pode permanecer o mesmo no homem, seus
sentimentos, seus hdbitos, o mundo conceitual e a palavra falada sio
reformulados. “A diferenciacio ética tornou-se eficiente desde 0 momento
em que a repeticio perdeu sua inocéncia. [...] Toda a vida aumentaria

como uma nova constru¢io sobre os fundamentos de uma boa repetigao”

(SLOTERDIJK, 2012, p. 515).

Em outro momento, Sloterdijk expressa como a questao da
verticalidade acontece pelo exercicio que se repete diferentemente nas

futuras execugoes.

Descrevo as diferencas desse tipo como expressio da tensio vertical
constitutiva da existéncia humana. Um primeiro acesso ao fendmeno
da verticalidade espontinea decorre da definicio técnica do exercicio
que tomo como base: em qualquer comportamento exercitante se
realiza uma ac¢do de tal modo que sua execug¢do atual co-condiciona
suas futuras execugbes. Pode-se dizer, entdo, que toda a vida ¢
habilidade artistica, mesmo que apenas uma fracio de nossas
manifestacdes vitais seja entendida como o que sio desde sempre:
resultados de exercicios e elementos de um modus vivendi que se
desenvolve na corda bamba da improbabilidade (SLOTERDIIJK,
2010, p. 10, tradugio nossa).
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Dessa forma, o autor possibilita pensar o exercicio como repeticio
de algo que se faz diferenciando-se, rompendo com hébitos cristalizados e
como possibilidade de produzir o inesperado. Sloterdijk (2012, p. 563)
afirma que ¢é preciso fundar uma ética que por meio de exercicios faz o ser
humano se mover em diregao ao impossivel, onde a vida possa ser pensada
como “habilidade artistica” que se desenvolve na improbabilidade dos
resultados e em seu modo de fazer. Para construir esse sentido, Sloterdijk
recorre a Nietzsche para potencializar o imperativo que convida a mudanca
de vida. Nietzsche contrapée a ideia de comportamento estdtico do
homem mostrando que a vida faz-se a si mesmo exercitando-se e que o
homem s6 avanga enquanto busca sua orientagio no impossivel, ou seja,
em uma tensao vertical que conduz para além do que estd dado. Entao, o
imperativo “vocé tem que mudar tua vida!” é o reconhecimento “de que

assim nio se pode continuar”.

O cuidado de si e a questio da tékhne em Michel Foucault

A partir de seus escritos da década de 80, Foucault ird desenvolver
outro conjunto de reflexao que diz respeito a relagao entre as tecnologias e
a constitui¢ao do sujeito, que denomina de técnicas de si. No curso 4
Hermenéutica do Sujeito, Foucault (2004a) compreende o conceito grego

da tékhne'® como um modo de exercicio de si. Segundo Foucault (2004a)

'8 O termo grego TéXVN (téenica, arte) redne diferentes agdes humanas que atualmente sao pensadas de
modo isolado. Tradicionalmente, o uso do termo tem sido feito em dois sentidos: como invengao/criagio
que estd associado a dimensdo da arte (poetas) e como produgio/construgio que estd associado a uma
técnica (profissao). Segundo Heidegger (2007, p. 380) o termo grego “Téxvn nio é somente o0 nome para
o fazer e o poder manual, mas também para as artes superiores e belas artes”. Para Foucault a #ékhne grega
vai além apenas de uma atividade técnica interessada em resolver problemas préticos imediatos, como a
construgdo de instrumentos ou a cura de uma doenga, mas deve ser relacionada a busca por fazer de seus
atos uma obra de arte. Assim, para os gregos a vida também é objeto de uma #ékhne, pois através de
exercicios préticos a vida passa a ser governada por uma racionalidade em que cada ato de comportamento
deve se configurar em um estilo e servir como modelo a ser seguido. Nas obras traduzidas de Foucault, o
termo grego TEXVN aparece com diferentes formas de tradugio (¢#ékhne, techné, téchne), unicamente por
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deve-se considerar que o pensamento Ocidental, desde os gregos, passou a
compreender o mundo como correlato a uma #ékhne. Defende essa ideia
ao afirmar que em determinado momento as coisas deixaram de serem
pensadas para tornarem-se conhecidas, medidas, dominadas por alguns
instrumentos e objetivos que caracterizavam a tékhne. E assim, seu projeto
de resgate do pensamento grego propde pensar outra maneira de relacao
consigo, superando a sujeicao da técnica moderna. E entdo, em seus
trabalhos dos anos 80, a nogao de cuidado de si aparece como a nova
possibilidade estratégica, em um novo uso técnico, contudo, nio objetivo

e, sim, que conduz a uma estética da existéncia.

Para Gros (2004, p. 595, nota 27) o objetivo de Foucault em
compreender a objetividade prépria ao pensamento ocidental na forma de
que o mundo tornou-se o correlato de uma #ékhne, ocorre pela influéncia
recebida de Heidegger, principalmente do texto “A questio da Técnica”.
E Gros cita uma passagem em que o filésofo francés reconhece tal

influéncia:

Para Heidegger, ¢ a partir da téchne ocidental que o conhecimento do
objeto selow o esquecimento do Ser. Retornemos & questdo e perguntemo-
nos a partir de quais téchnai se formou o sujeito ocidental e foram abertos
os jogos de verdade ¢ erro, de liberdade e coercio que os caracterizam

(FOUCAULT, 1994 apud GROS, 2004, p. 634-635, grifo nosso).

Nesta passagem percebemos que o objetivo de Foucault é retomar
o “questionamento da técnica” proposto por Heidegger. No entanto,
Foucault ird desenvolver a “questio da técnica” em outro sentido,

enquanto Heidegger questiona a técnica ocidental mostrando que seu

questdo de uniformidade optou-se por manter a expressio #ékhne como Gnica maneira de escrita, com
excegio das citagoes, onde se manteve a versao utilizada na traducio.
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conhecimento objetivo determinou o esquecimento do ser e ndo permite
seu desvelamento, na leitura de Foucault a subjetividade se constitui a
partir de certas técnicas que determinam sua relacdo com a verdade e a
liberdade. Segundo Gros (2004, p. 634) enquanto Heidegger expoe que o
controle da tékhne fornece ao mundo sua forma de objetividade, Foucault
demonstra que o cuidado de si, particularmente nas praticas estoicas, faz
do mundo a emergéncia de uma subjetividade. Desse modo, para Foucault
o perigo ou a abertura nao reside na prépria técnica, em sua esséncia como
afirma Heidegger, mas que o perigo habita a existéncia, ou seja, no modo
como se produz uma subjetividade que por um determinado uso da técnica

nao possibilita acontecer o exercicio de si como prética da liberdade.

J4 no resumo do curso Subjetividade e Verdade, Foucault (1997)
descreve o que pretende com o estudo do tema da subjetividade e a questio

da técnica de si, como afirma:

O fio condutor que parece ser o mais util, nesse caso, é constituido por
aquilo que poderia ser chamar de “técnicas de si”, isto ¢, os
procedimentos, que, sem divida, existem em toda civilizagio,
pressupostos ou prescritos aos individuos para fixar sua identidade,
manté-la ou transformi-la em fun¢io de determinados fins, e isso
gragas a relacées de dominio de si sobre si ou de conhecimento de si

por si (FOUCAULT, 1997, p. 109).

Assim, um modo de compreender a diferenga dos trabalhos desses
dois autores é que em Foucault a constituicao da subjetividade se dd na
relagdo da técnica com o cuidado de si. Essa ideia também ¢ defendida por
Marcos Nalli e José F. Weber, quando afirmam: “E 4 nogao de ‘cuidado’,
Foucault relaciona com a da ‘técnica’. Especificamente com a nogio grega
da techné tou biou [...], a arte, a técnica da vida, do viver” (NALLI;
WEBER, 2014, p. 321).
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J4 no texto intitulado “As técnicas de si”" (2004b), Foucault
apresenta os quatro tipos de técnicas/tecnologias que formam a matriz da
razdo prética (técnicas de produgio, de signo, de poder e de si) e, também,
pergunta sobre qual o principio moral mais importante da filosofia grega,
a resposta imediata é “conhece-te a ti mesmo” (gnothi sauton). No entanto,
este principio délfico “conhece-te a ti mesmo”, assumido pela filosofia de
Sécrates, estd ligado a uma atitude prética, a observacio de determinadas
regras para consultar o ordculo. “O principio de Delfos nio era uma
mdxima abstrata em relagao a vida; era um conselho técnico, uma regra a
observar para consultar o ordculo” (FOUCAULT, 2004b, p. 81). Com
isso, estava diretamente ligado ao modo de ser do individuo, aos
procedimentos que utilizava para conduzir sua vida. E entao menciona que
comentaristas ofereceram a seguinte interpretagio do ordculo: “saiba bem
qual ¢ a natureza de tua pergunta quando vierdes consultar o ordculo”
(FOUCAULT, 2004b, p. 81). Com isso, s6 se tornava possivel conhecer-
se a si mesmo por meio da prdtica de um comportamento moral guiado
pelo cuidado de si. Desse modo, para Foucault o conceito grego da #ékhne
estd ligado aos conceitos: ékhne toii biou (técnica da vida), gndthi seautin

(conhecimento de si) e epiméleia heautod; (cuidado de si).

Ao examinar a cultura antiga, Foucault (2004b) descreve que a
centralidade do cuidado de si estd na maneira como nos exercitamos em
diferentes praticas. Por exemplo, quando Sécrates introduz a questao de
como “cuidar de si mesmo?” no texto “Alcibiades” (PLATAO, 1975a, p-
235), para Foucault a expressio epimeleisthai (cuidado) exprime muito

mais que o simples fato de prestar atengdo, mas se refere a uma atividade

' Texto original “Les techniques de soi” de 1982, trata-se de um dos semindrios que o autor ministrou
na Universidade de Vermont e publicado em 1988 na obra Diss et Ecrits - tome IV (1994a, p. 783-813).
H4 uma versio traduzida do texto publicada na coletAnea Para uma vida néo-fascista (2004b), a qual
utilizamos como referéncia.
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real, a qual em Platdo é compreendida como um dever cuidar de si
examinando sua alma (FOUCAULT, 2004b, p. 85-86). J4 em Séneca, o
exame da consciéncia constitui uma pritica que nao visa a julgar o passado
como um juiz que tem a tarefa de punir, mas como meio de reforgar as

regras de conduta. Como afirma:

O olhar administrativo que a filosofia lanca sobre sua vida é mais
importante do que o modelo juridico. Séneca nio é um juiz que se dd
por tarefa punir, mas um administrador que estabelece um inventério.
Ele é o administrador permanente de si mesmo, e nio julga o seu
passado. Ele vela para que tudo se efetue corretamente, de acordo com
a regra, e nio com a lei. As criticas que emite nio se dirigem a suas
faltas reais, mas antes a seus insucessos. Seus erros sdo os erros de

estratégia, e nao as faltas morais (FOUCAULT, 2004b, p. 92).

Dessa forma, para Foucault (2004b) no estoicismo se inaugura
uma filosofia que tem por objetivo a preparagao, pois examinar as regras
de conduta é uma maneira de medir a distincia entre o que foi feito e
aquilo que deveria ter sido feito e ndo volte a cometer os mesmos erros
diante de outros acontecimentos. Como expressa pela pergunta: “O sujeito
assimilou suficientemente essa verdade a ponto de transformd-la em uma
ética e se comportar como deve na presenga de um acontecimento?”
(FOUCAULT, 2004b, p. 93). E assim, o exame das regras de conduta
torna-se um exercicio de si em que se assume uma verdade e, entao, ela se
transforma em érhos. “A askésis ¢ um conjunto de préticas pelas quais o
individuo pode obter, assimilar a verdade, e transformad-la em um principio
de agio permanente. A alétheia se torna o éthos. E um processo de
intensificagdo da subjetividade” (FOUCAULT, 2004b, p. 93). O exercicio
de si ndo significa um exame da vida como fim em si mesma, antes se

constituem de técnicas que tem por objetivo fazer com que a verdade seja
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sentida na vida, ou seja, intensificar sua subjetividade para que esteja atento

aos acontecimentos que vivenciara.

Para Hadot (2014) na filosofia antiga um modo de viver a vida ¢é
estar atento a0 momento presente. Tanto os epicuristas, como os estoicos,
vivenciavam intensamente cada instante presente como Unico e como se
fosse o ultimo. Essa relagdo com o presente possibilita a experiéncia de
ultrapassagem que o acontecimento provoca em nés. Como afirma: “Nos
experimentamos a nds Mesmos COMoO Um Momento, COMO um instante
desse movimento, desse acontecimento imenso, que nos ultrapassa, que jd
estd aqui sempre antes de nds, sempre além de nés” (HADOT, 2014, p.
325).

Essa ideia também aparece no curso A Hermenéutica do Sujeito, no
qual Foucault (2004a, p. 588) ao falar sobre os estoicos afirmard que
“filosofar ¢ preparar-se”. Estar preparado para algo que possa acontecer eis
o objetivo das técnicas (procedimentos, saberes, meditagio, exercicios,
etc.) como forma de cuidar de si. Para preparar-se é preciso fazer da vida
uma prova, uma preparagao constante, um cuidado de si que tem por
objetivo “[...] equipar-se para uma série de acontecimentos imprevistos”
(FOUCAULT, 2004a, p. 588). Preparagao que se realiza como exame do
presente, isto porque, segundo Foucault no pensamento grego hd toda
uma desconfianga em relagao ao porvir. Estar preocupado com o porvir é
algo negativo, pois me desloca do presente e me faz estar ocupado
antecipadamente com algo que pode nem acontecer. Por isso, “para os
gregos, o que temos diante dos olhos nao é o porvir, mas o passado, de
sorte que é de costas que se entra no porvir” (FOUCAULT, 2004a, p.
563).

Desse modo, Foucault (2004a) compreende a nogao de cuidado de

si (epiméleia heautoir) como atitude, atengio e prdticas de transformagao
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de si por meio do exercicio de si. Com estas trés ideias, resumimos os trés
elementos que Foucault propde examinar durante o curso, a propésito da
nocao de epiméleia heautoii: primeiro, como atitude para consigo, com os
outros e com o mundo; segundo, uma forma de aten¢io/olhar que se
realiza por formas de aten¢io ao que se passa no pensamento; e terceiro,

um série de préticas como exercicios e meditagdes por meio dos quais se

produzem a transformacao de si (FOUCAULT, 2004a).

Quando Foucault trata do cuidado de si como atencio vai
relacionar o parentesco entre epiméleia e meléte (meditagao/exercicio e
experiéncia). E ao desenvolver o sentido da ideia de meléte afirma sua
ligagdo com a nogio de meditagio (ndo para aprofundar um sentido, mas
como exercicio em pensamento, como apropriagio de um pensamento
tornando-o principio de acio) e, também, consiste em fazer uma
experiéncia, como afirma: “ndo tanto pensar na prépria coisa, mas de
exercitar-se na coisa em que pensa’ (FOUCAULT, 2004a, p. 429). Desse
modo, ao relacionar atengio e experiéncia, Foucault compreende o
cuidado de si como um modo de estar atento a si e aos modos de exercitar

nas experiéncias inquietantes da existéncia.

Por isso, entende que o cuidado de si se “constitui um principio de
agitagao, um principio de movimento, um principio de permanente
inquietude no curso da existéncia” (FOUCAULT, 2004a, p. 11).
Inquietagio que conduz o individuo ao permanente exercicio de si como
forma de preparagao. Contudo, cuidar de si nio significa adquirir
capacidades ou competéncias para fazer coisas, como é caracteristico de

nossa época, antes tem o sentido agonistico? de transformagao de si.

* Gros cita uma passagem de Foucault, no dossié Cultura de Si: “a agonistica estrita que caracteriza a
ética antiga nao desaparece [...]. Ser mais forte do que si implica que se esteja e se permanega 4 espreita,
que se desconfie sem cessar de si mesmo, ¢ que nio apenas no decurso da vida cotidiana, como também
no préprio fluxo das representagoes, se faga atuar o controle e o dominio” (FOUCAULT, 1984 apud
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Por isso, para Foucault nio se trata de desenvolver todas as
capacidades que nos sao dadas, nem de ultrapassar os outros ou a si mesmo,
mas tao somente de “[...] aprendizagem de alguns movimentos
elementares, necessdrios e suficientes para qualquer circunstincia”
(FOUCAULT, 2004a, p. 388). E cita o exemplo do “treinamento do bom
atleta”, o atleta antigo ¢ treinado como atleta do acontecimento, treinado
em alguns movimentos elementares, suficiente e eficaz para que possam ser
adaptados a todas as circunstincias e dele sempre dispor quando necessdrio
(FOUCAULT, 2004a, p. 388-389). A partir dos estoicos entendemos o
acontecimento como uma intensidade que nos atravessa, ou seja, como
uma relagio de for¢a que se dobra e que nos desafia a ocupar-nos em uma

relacdo ética com nds mesmo.

Foucault cita que podemos encontrar em Séneca, Epicteto e,
principalmente em Marco Aurélio, a ideia de que a arte de viver se
assemelha mais com a luta do que com a danca.”' Isto porque, o trabalho
do dangarino ¢ indefinido, pois ele faz 0 melhor possivel para atingir certo
ideal que lhe permitird superar os outros ou a si mesmo. J4 a arte da luta,
significa “manter-se alerta e ereto contra os golpes imprevistos que caem
sobre v6s”. Outra diferenca importante é em relacio ao atleta antigo e o

cristdo: o primeiro é um atleta do acontecimento; jd o segundo ¢ um atleta

GROS, 2004, p. 648). Segundo Pagni (2013, p. 179): “o cuidado de si designaria, portanto, uma tensio
agonistica, um principio de inquietagio capaz de perturbar, ou seja, de por o sujeito em movimento [...]”.
J4 para Souza Filho (2008, p. 22) é agonistico porque se trata de uma arte de luta em que nao hd descanso
no exercicio de sermos livres.

*! Optamos por conduzir nosso trabalho por certo uso que Foucault faz da concepgio estoica do cuidado
de si e ndo apenas pela visao socrdtica como fazem a maioria dos interpretes no campo educacional. Isto
porque, a partir dos estoicos o exercicio de si se constitui por uma arte de viver em que o exercicio da
ascese oferece formas miltiplas de viver. A partir dos estoicos desenvolvemos o cuidado de si como: um
trabalho sobre si como preparagio, ou seja, uma relagao consigo que implica um labor (exercicios) e pela
necessidade de dar-se tempo (repeti¢io cotidiana e durante toda a vida); como acontecimento (nas
intensidades das relagdes de forcas que nos atravessam) e, também, como desaprendizagem (corregao-
liberagdo, ou seja, desembaragar-se dos maus hdbitos e constituir um novo direcionamento nas regras de
conduta).
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de si mesmo, deve lutar contra o que em si o impede de alcangar o
progresso em diregao & santidade, deve superar-se a si mesmo a ponto de
renunciar a si mesmo (FOUCAULT, 2004a, p. 388-389). Salma T.
Muchail ao tratar sobre a relacio entre arte e luta afirma: “por isto mesmo,
‘armaduras’ e ‘equipamentos’, assim como ‘treinamentos’, sio

frequentemente comparados ao preparo do atleta e a situagao de luta”

(MUCHAIL, 2011, p. 83).

Essa ideia do atleta do acontecimento permite construir um
sentido para a educagio que é de oposi¢io a no¢io biopolitica de formagao
permanente, pois esta consiste na formagio de um sujeito flexivel que
precisa adquirir multiplas habilidades que lhe permitem adequar-se as
diferentes situacoes e, assim, ser melhor utilizado conforme a ocasiao
solicitar. Ao contrdrio disso, pensar uma formacgio a partir do atleta do
acontecimento ¢ pensar no aprendizado de exercicios elementares que nos
possibilitam melhor agir diante das circunstancias do inesperado.
Enquanto na formagio permanente trata-se de um processo continuo de
aperfeicoamento de suas competéncias que o levam a estar sempre
superando os outros e a si mesmo. O atleta do acontecimento é aquele que
realiza o exercicio de si ndo para aprimorar suas competéncias tendo em
vista a eficiéncia da acdo, mas como modo de intensificar a vida

produzindo sua transformagio.

Por isso, Foucault defende a ideia de que o aprendizado como
treinamento ¢ fundamental. “E esta aprendizagem de alguns movimentos
elementares [...] que constitui o bom treinamento, a boa ascese”
(FOUCAULT, 2004a, p. 388). De modo que no texto de 1983 afirma:
“nenhuma habilidade técnica ou profissional pode ser adquirida sem
exercicio; nem se pode aprender a arte de viver, a fechné tou biou, sem uma

ascese que deve ser tomada como um treinamento de si por si”
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(FOUCAULT, 1995b, p. 272). E estudando a etimologia de epimélesthai,
afirma que ndo desigha meramente uma atitude de espirito, mas que
remete a uma série de palavras (meletin, meléte, melétai) que estao
associadas ao verbo gymndzein, portanto, como exercicio e treinamento,

remetendo a “uma forma de atividade, atividade vigilante, continua,

aplicada, regrada, etc.” (FOUCAULT, 2004a, p. 104).

No entanto, a ideia de uma vida regrada tem um sentido bem
especifico na ascética filoséfica antiga e é diferente da concepgao da
espiritualidade crista. Nesta tltima, a vida deve ser vida regrada por
principios que sio externos e universais. No ascetismo filoséfico, as
indicacoes de regularidade sdo apenas algumas indicagdes de regras de
prudéncia, portanto, trata-se da livre escolha desses exercicios pelo sujeito.

Como afirma:

Se existe esta liberdade [...] nao se deve esquecer que tudo isto se passa
no quadro nio de uma regra de vida, mas de uma tékhne tod biou (uma
arte de viver). [...] Fazer da prépria vida objeto de uma zékhne |...]
implica necessariamente a liberdade e a escolha daquele que utiliza sua
tékhne. Se a tékhne devesse ser um corpus de regra [...] nio haveria

aperfeicoamento da vida (FOUCAULT, 2004a, p. 513).

E acrescenta a vida filoséfica nao obedece a uma regra, mas a uma
forma. Em suas palavras: “E um estilo de vida, uma espécie de forma que
se deve conferir & prépria vida” (FOUCAULT, 2004a, p. 513). E cita o
exemplo de como construir um belo templo: o bom arquiteto é aquele que
além de obedecer a regras técnicas indispensdveis, também ¢ capaz de fazer
uso de sua liberdade para conferir ao templo uma forma bela
(FOUCAULT, 2004a). Por isso, no texto de 1983 afirma que para os

gregos o importante é escolher como devo viver, em suas palavras: “o
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problema se constituia em qual técnica devo utilizar para viver da melhor

maneira possivel” (FOUCAULT, 1995b, p. 259).

E entdo, Foucault descreve um segundo elemento perguntando:
“de que ¢ feito este equipamento (paraskeué)?” e responde: “é constituido
pelos ldgoi (discursos)” (FOUCAULT, 2004a, p. 389). Ldgoi que deve ser
entendido como discursos verdadeiros, mas que sio “enunciados
materialmente existentes”, ou seja, s3o proposigoes verdadeiras (fundadas
na razao) que constituem principios aceitdveis de comportamentos. Isto é,
que a0 mesmo tempo, diz o verdadeiro e prescreve o que é preciso fazer.
Assim, a apropriagdo dos discursos verdadeiros nao se dd pelo objetivo de
nos conhecer, mas torna-se modo de ser para agirmos corretamente diante

das circunstincias.

Acrescenta ainda que estes discursos verdadeiros precisam se tornar
um modo de ser, que sejam repetidos em sua memdria por exercicios
cotidianos permitindo que a eles se recorra sempre que necessirio.
Meméria e repetigao sao elementos fundamentais na preparacio, permite
que o “/ogos esteja ‘a mao’” no momento que o acontecimento se produzir.
Assim. A memoria no deve ser entendida apenas como faculdade de reter
algo que se deu e que faz parte do passado. Associada ao presente, Foucault
(2004a) compreende a memoria como a capacidade de lembrar-se de um
acontecimento como forma de estar atento ao que acontece consigo. Para
o autor ¢ preciso que esses discursos sejam “repetidos em sua memoria por
exercicios cotidianos” como o bom atleta do acontecimento. E entio,
afirma: “a paraskeué é o elemento de transformagio do /dgos em éthos”, ou
seja, o exercicio que permite que os discursos verdadeiros se constituam
em principios de comportamento moralmente aceitdveis (FOUCAULT,
2004a, p. 389-395). Desse modo, repeti¢io e preparacio sao elementos

indissocidveis na formacio da ascese.
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Para Foucault, os gregos repetiam frases (discursos verdadeiros)
que os ajudavam a intensificar seu modo de viver. Para Gros (2018) a
filosofia como arte de viver nao é um conjunto de conhecimentos, mas que
¢ preciso fazer como o sdbio que “[...] presentifica a filosofia em sua vida,
[...] a resume em sentencas curtas que nio sio conclusdes de
demonstracoes, mas provocagdes que nos conduzem a viver de outra

forma” (GROS, 2018, p. 152).

A partir dessa leitura de Foucault (2005a) é possivel atribuir outro
sentido para a repeti¢io, que nio ¢é aquela ligada ao sentido moderno de
reprodugdo em que o sujeito torna-se autdbmato e respondendo de forma
automdtica ao governo dos outros, mas estd relacionado com a formacio
do éthos, ou seja, com um exercicio cotidiano de si que conduz a novos
modos de ser. Assim, Foucault associa a prética da repeti¢do como a atitude
de transformacio de si, como afirma: “[...] repeti¢ao é sempre possivel, a

repeti¢do com aplicagio, transformagio” (FOUCAULT, 2005a, p. 333).

Também para Foucault nao ¢ possivel pensar no modo como os
gregos conduzem suas vidas e sua liberdade sem fazer referéncia a tékhne
que nés mesmos praticamos, pois no pensamento grego nao serd mais a
estrutura politica, nem a forma da lei, nem o imperativo religioso que deve
dizer o que fazer ao longo da vida, mas tao somente a liberdade e a escolha
daquele que utiliza sua tékhne. Assim, afirma: “os seres humanos, seu bios,
sua vida, sua existéncia sio tais que nio podem eles viver sua vida sem
referir-se a certa articulagio racional e prescritiva que é a da #kbne”
(FOUCAULT, 2004a, p. 542). Por isso, Foucault descreve que no periodo
helenistico hd uma “espécie de inversio” entre a técnica de vida e cuidado
de si. Para o autor, nio ¢é pelo cuidado de si que devemos comegar, isto
porque, “para saber existir nao basta saber cuidar de si -, mas ¢ tékhne toit

biou (a técnica de vida) que se inscreve por inteiro no quadro doravante
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autonomizado em relagdo ao cuidado de si” (FOUCAULT, 2004a, p. 543,
grifos nossos). Nesse entendimento, o cuidado de si ndo se forma por um

saber, mas no modo como praticamos as técnicas de si.

E acrescenta que o que estd em jogo ¢ a formacio do autogoverno
ético, ou seja, o que deve ser obtido por meio da #ékhne é certa relagao de
si para consigo. Em resumo afirma: “vive-se ‘para-si’”, contudo, este “para”
nao ¢ no sentido tradicional de um “viver para si”, mas que “deve-se viver
de modo que se tenha consigo a melhor relagao possivel. [...] Como projeto
fundamental da existéncia, vive-se com o suporte ontolégico que deve
justificar, fundar e comandar todas as técnicas de existéncia: a relagio
consigo” (FOUCAULT, 2004a, p. 344). Para Gros (2004) essa relacio de
si ¢ marcada pela imanéncia da relagio e cita uma passagem do dossié
“Cultura de si”: “o eu com o qual se tem relacio nao é outra coisa sendo a
prépria relacdo [...] é, em suma, a imanéncia, ou melhor, a adequacio
ontoldgica do eu a relagio” (FOUCAULT, 1984 apud GROS, 2004, p.
646).

Para Agamben (2017) essa imanéncia se dd pela relagio do uso de
si (nogao de chresis), pois o cuidado de si pressupde a chresis. E que
Foucault, embora mencione a questio do uso (FOUCAULT, 2004a), o
conceito de cuidado de si continua no centro de sua andlise. Resumimos a
critica de Agamben em sua pergunta: “se ‘usar’ significa ‘entrar em relacio
consigo enquanto se estd em relagio com outro’, de que maneira algo como
um cuidado de si poderd legitimamente ter em vista definir uma dimensio
diferente daquela do uso?”. Para Agamben, diante deste impasse que se vé
surgir no ultimo Foucault, ao lado do tema do cuidado de si, a férmula:
desprender-se de si mesmo. “O cuidado de si aqui dd lugar a um
desapossamento e a um abandono de si, fazendo que ele volte a confundir-

se com o uso” (AGAMBEN, 2017, p. 53-55).
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Segundo Pagni (2011) a nogio de cuidado de si possibilita

conceber a filosofia como uma atitude ética, politica e estética.

[...] o cuidado de si nio apenas reverte 3 forma preponderante de
interpretagio sobre a Filosofia Antiga, como também coloca em xeque
a propria funcio da filosofia como um ato de pensar destituido de uma
atitude ética e politica, ao recuperd-la como exercicio de
espiritualidade, como modo de vida e como arte de viver (PAGNI,
2011, p. 31).

Para Pagni (2011) com a leitura da nogao de cuidado de si realizado
pela filosofia foucaultiana, se permite retomar a filosofia em outro olhar.
Nao mais apenas pelo viés do conhecimento que através da tradi¢ao do
<« . » . . 7’ .

conhece-te a ti mesmo” desloca o individuo de seu presente, mas por meio
de um exercicio de si que ao permitir cuidar de si torna possivel um modo

de vida que se conduz por um agir livre.

J4 para Alexandre S. Freitas em nota de rodapé:

Isso equivale a dizer que o cuidado de si ndo nos afasta do mundo. Ao
dirigir a atengio para si, o que se busca ¢ avaliar o lugar que se ocupa
no mundo e o sistema de necessidades no qual o sujeito se encontra
vinculado. O cuidado de si configura-se como um principio ordenador
de nossas agoes. Longe de nos isolar da comunidade humana, ele
aparece precisamente como um modo de manter nossas agbes nos
limites e formas consideradas convenientes, ou seja, uma maneira de
abordar a formagio humana no registro ético (FREITAS, 2010, p. 179,

nota 8).

Em outro texto Freitas (2013, p. 326s) afirma que a filosofia
permite que na educagio se tematize a formacio de si mesmo, pois

tradicionalmente a educagio tem incorporado os termos sujeito e
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subjetividade, porém a no¢do de si mesmo permanece ausente das reflexdes
pedagdgicas. Por isso, cabe ao ensino de filosofia propiciar um espago de
problematizacao de si, aonde se possa fazer do exercicio de si uma forma

de cuidar de si.

Enfim, com a abordagem da relacao entre filosofia e técnica
buscou-se, por meio das leituras de Heidegger, Sloterdijk e Foucault,
pensar o exercicio de si como uma nova possibilidade estratégica,
deslocando-se do uso instrumental da técnica moderna que impede que se
fagam outros usos dela. O que essas diferentes perspectivas tem em comum
¢ o deslocamento da técnica moderna para pensar a singular experiéncia de
si, seja pelo questionemos da esséncia da técnica como convida Heidegger,
seja como modo de operar-se a si mesmo e expresso pelo imperativo “vocé
tem que mudar a tua vida” segundo Sloterdijk, seja pelas préticas de si
como modo de cuidar de si mesmo como aponta Foucault. E apontamos,
sobretudo, que o ensino de filosofia a0 dar um novo uso para a #ékhne grega
do exercicio de si constitui uma estratégia fundamental para a superagao

da visao determinista da técnica.
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Por uma problematizagao das técnicas de constituigao de si

Nesse capitulo descrevemos a oposicio entre dois modos de
relacionar a constitui¢do dos modos de vida e a questao do uso da técnica.
Na primeira parte, a partir da nogio de biopolitica problematizamos a
constitui¢do da subjetividade pelo dominio das técnicas biopoliticas de
producio de si, prdticas que conduzem ao empobrecimento da experiéncia
de si. Na segunda parte, a partir do conceito de estética da existéncia
apresentamos a vida como objeto da #ékhne, ou seja, compreender os
modos de vida como uma arte de viver em que a vida se constitui por

exercicios que criam singularidades.

A biopolitica e as técnicas de produgao de si
A trajetoria biopolitica e sua tecnicidade

As nogdes de biopolitica e biopoder expressam o deslocamento que
Foucault realiza para pensar as transformagoes que ocorrem no final do
século XVIII e inicio do século XIX, em que o poder nio se destina a
regular apenas o individuo por meio de um poder disciplinar, mas age
como gestio da vida e da populagao, por meio de um poder bio-técnico-
politico que tem por objetivo administrar as forgas da vida. Sua
investigagio sobre o biopoder pode ser situada tendo como primeira

incursio a conferéncia de 1974 sobre “O Nascimento da Medicina Social”
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(2011a, p. 402-424) e se estende até o curso de 1978-1979 - Nascimento
da Biopolitica (2008a).*

Em 1976 na conferéncia “As malhas do poder” (2012d, p. 168-
188)%, na qual tem por objetivo realizar uma andlise da nogao de poder,
aponta que houve duas grandes revolugdes na tecnologia do poder: uma,
que é o poder disciplinar (como tecnologia individualizante do poder, uma
espécie de anatomopolitica) e, a outra, a biopolitica (como tecnologia de

regulacdo da populagio). Sobre essa tltima afirma:

Temos outra familia de tecnologias de poder que surgiu um pouco
mais tarde, na segunda metade do século XVIII [...]. Tecnologias que
nio visam aos individuos como individuos, mas, ao contririo, visam a
populagio. [...] E populacio quer dizer o qué? Quer dizer apenas um
grupo humano numeroso, mas de seres vivos atravessados,
comandados, regidos por processos, leis bioldgicas. Uma populacio
tem uma taxa de natalidade, de mortalidade. Uma populacio tem uma
curva de idade, uma pirdmide de idade, uma morbidez, um estado de
saide, uma populagio pode perecer, ou, ao contrério, se desenvolver

(FOUCAULT, 2012d, p. 179).

Para Foucault (2012d) a partir do momento que se descobre um
poder que nio age apenas sobre o individuo, mas também sobre a
populagio, é que se abre a possibilidade de se desenvolver outro tipo de
poder. Um poder que estd encarregado da regulagio da populagio através

de saberes e técnicas de observagio como a estatistica e, por meio de

* Nesse percurso biopolitico aparecem ainda: os cursos de 1975-1976 — Em defesa da Sociedade (2005d)
e de 1977-1978 - Seguranga, Territdrio, Populacio (2008b); e a obra de 1976 — Histdria da Sexualidade I:
a vontade de saber (1988) e destacamos o texto “As malhas do poder” de 1976 (2012d). Abordaremos de
modo breve a trajetéria da biopolitica, porque nosso objetivo é descrever a nogio de capital humano a
partir do curso de 1979, principalmente a aula de 14 de marco, pois constitui um elemento fundamental
para analisar a formagio da subjetividade na educagio tecnoldgica.

» Conferéncia pronunciada na Faculdade de Filosofia da Universidade da Bahia em 1976 (20124, p.
168).
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mecanismos econdmicos e administrativos. E relacionando o problema da
- - . . <«
populagio com a produgio capitalista, afirma: “o poder deve se exercer
sobre individuos uma vez que eles constituem uma espécie de entidade
biolégica, que deve ser levada em consideracio, se quisermos utilizar essa
g q ¢ q
populacio como mdquina para produzir, produzir riquezas, bens, produzir

outros individuos” (FOUCAULT, 2012d, p. 179).
Também em 1976, Foucault (1988) publica a obra Histdria da

Sexualidade I. a vontade de saber, na qual finaliza com um capitulo
intitulado “Direito de morte e poder sobre a vida”, tépico em que destaca
a temdtica do biopoder como poder sobre a vida. O autor inicia tratando
sobre o poder soberano fundamentado no direito de vida e morte, o qual
¢ resumido na férmula “direito de causar a morte ou de deixar viver”.
Afirma ainda, que esse poder s6 exerce seu direito sobre a vida quando
exerce seu poder de matar, como expressa: “s6 marca seu poder sobre a
vida pela morte que tem condigoes de exigir’. Mas que a partir da época
cldssica, o Ocidente conheceu uma transformagio nos mecanismos de
poder, deslocando também o direito de morte para um poder que gere a
vida, que a mantem e a desenvolve. Nao mais um poder que se apropria
da vida para suprimi-la, mas para geri-la. Esta mudancga para um poder que
regula a vida ¢ substituida pela seguinte férmula “um poder de causar a
vida ou devolver & morte” (FOUCAULT, 1988, p. 130). Transformagio
que o autor expressa em: “a velha poténcia da morte em que se simbolizava
o poder soberano ¢é agora, cuidadosamente, recoberta pela administracio
dos corpos e pela gestao calculista da vida” (FOUCAULT, 1988, p. 131).
E em outra passagem: “jd ndo se trata de por a morte em agio no campo
da soberania, mas de distribuir os vivos em um dominio de valor e

utilidade” (FOUCAULT, 1988, p. 135).
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E no mesmo registro da conferéncia de 1976, Foucault trata (1988,
p- 131) de duas formas de manifestagio do poder que se desenvolveu a
partir do século XVII: um que é denominado de “andtomo-politica do corpo
humano”, um poder disciplinar que toma o “corpo como mdquina” que se
caracteriza pelo adestramento, na ampliacio de suas aptidoes e forgas,
produzindo sua utilidade e docilidade, o que permite a “integragio em
sistemas de controle eficazes e econdmicos”; e a outra forma de poder se
desenvolve por volta da metade do século XVII e é chamada de “bio-
politica da populagio”, um poder regulador que age sobre o “corpo-
espécie”, ou seja, age sobre o corpo em seus processos bioldgicos, tais como:

nascimento e mortalidade, sadde, duragao da vida, longevidade.

E sobre a nogao de biopolitica, Foucault afirma:

O homem ocidental aprende pouco a pouco o que é ser uma espécie
viva num mundo vivo, ter um corpo, condi¢oes de existéncia,
probabilidade de vida, sadde individual e coletiva, forcas que se podem
modificar, e um espago em que se pode reparti-las de modo étimo. Pela
primeira vez na histéria, sem divida, o bioldgico reflete-se no politico;
[...] deveriamos falar de "bio-politica” para designar o que faz com que
a vida e seus mecanismos entrem no dominio dos cdlculos explicitos, e
faz do poder-saber um agente de transformacio da vida humana; [...]
o que se poderia chamar de "limiar de modernidade biolégica" de uma
sociedade se situa no momento em que a espécie entra como algo em
jogo em suas proéprias estratégias politicas (FOUCAULT, 1988, p.
134).

E no mesmo pardgrafo dessa descrigo, o autor jd aponta, embora

ainda nao tenha a resposta de como fazer’, sobre a necessidade de

# Frangois Ewald (1996a) considera que nesse momento Foucault est4 envolvido em uma crise, mas que
para estd “[...] jd todo empenhado em sair de si mesmo e converter-se aquilo que constituird a
problemdtica de O wuso dos Prazeres e O cuidado de si” (EWALD, 1996a, p. 13). Dessa forma, o segundo
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resisténcia a biopolitica pela prépria vida. Como afirma: “no é que a vida
tenha sido exaustivamente integrada em técnicas que a dominem e gerem;
ela lhe escapa continuamente” (FOUCAULT, 1988, p. 134). Assim, “a
vida como objeto politico” volta-se contra os poderes exercidos sobre ela e

ao escapar ao poder que a domina surgem novos tipos de lutas politicas

(FOUCAULT, 1988, p. 134-135).

E mais adiante, observa que jd no século XIX desenvolvem-se
processos bem reais de lutas contra esse novo poder. Essas forcas que
resistem se apoiam exatamente naquilo sobre o que o poder investe: a vida.
Lutas que tém por objetivo a vida em suas necessidades fundamentais e de
realizagdo de suas virtualidades (FOUCAULT, 1988, p. 136). E também
quando afirma que a resisténcia se dd na prépria vida, em suas palavras:
“O ponto mais intenso das vidas, aquele em que se concentra sua energia,
¢ bem ali onde elas se chocam com o poder, se debatem com ele, tentam
utilizar suas forcas ou escapar de suas armadilhas”. (FOUCAULT, 2000a,
p. 208).

Ja no curso Seguranca, Territorio, Populacio, Foucault (2008b)
afirma ji na primeira aula que iniciard o curso tratando sobre o biopoder.
Definindo-o como: “[...] o conjunto dos mecanismos pelos quais aquilo
que, na espécie humana, constitui suas caracteristicas bioldgicas
fundamentais vai poder entrar numa politica, numa estratégia politica,
numa estratégia geral de poder” (FOUCAULT, 2008b, p. 3). Assim,
considera o biopoder como uma das formas fundamentais da arte de

governar que tem como alvo transformar a vida em objeto de controle.

e terceiro volume da “Histéria da Sexualidade” marcam o movimento para pensar um modo de vida que
estd em continua transformacio e criagio de uma existéncia estilizada, como uma maneira de pensar a
saida dos regimes de sujeigio.
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Dentre as vdrias questoes trabalhadas no curso de 1978 (para citar

alguns: normalizacio, conduta e contraconduta, poder pastoral, razio de
g ¢
Estado, sociedade de seguranga, popula¢do, economia politica e
governamentalidade, etc.), o conceito de “governamentalidade”® aparece
pela primeira vez na aula de 1° de fevereiro de 1978 e assume importancia
fundamental no curso. Admite que seu propésito é o de realizar uma
histéria da governamentalidade, na qual elabora um estudo que tem por
g q q

objetivo articular trés movimentos: um poder que tem como alvo
populagao, um saber que é da economia politica e uma técnica que é a dos

dispositivos de seguranca. Assim, expressa:

Por essa palavra, “governamentalidade”, entendo o conjunto
constituido pelas instituigoes, os procedimentos, andlises e reflexdes, os
célculos e as tdticas que permitem exercer uma forma bem especifica,
embora muito complexa, de poder que tem por alvo principal a
populagio, por principal forma de saber a economia politica e por

instrumento técnico essencial os dispositivos de seguranca

(FOUCAULT, 2008b, p. 143).

Para tragar a histéria da governamentalidade, Foucault (2008b)
desenvolve a histéria da arte de governo. Afirma que a partir do séc. XVI
comega a nascer uma preocupacio com a arte de governar que estd ligado
a0 desenvolvimento do estado administrativo. E o periodo do movimento

de concentragio estatal que comega a instaurar os grandes Estados

» Segundo Michel Senellart (2008) o conceito de governamentalidade marca o primeiro movimento de
deslocamento de uma analitica do poder dos anos 70, marcado por um discurso da batalha, para tratar
nos anos 80 do tema da ética do sujeito, problemdtica dos seus tltimos dois cursos de 1983 e 1984 (O
governo de si e dos outros 1 e II). Sobre esse deslocamento Foucault (2016) deixa isso evidente no resumo
do curso Subjetividade e Verdade, no qual vai retomar o conceito de governamentalidade em outro
aspecto, trata-se do “governo de si por si na sua articulago com as relagdes com o outro” (FOUCAULT,
2016, p. 268). Assim, propoe um projeto que articule a questio da subjetividade com a
governamentalidade.
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territoriais e, consequentemente, a superagio do feudalismo. A
preocupagio com a questdo “Como governar?” estd presente, por exemplo,
na obra O Principe de Maquiavel, com conselhos ao principe (soberano)
de como governar. Assim, a questao do governo emerge em diferentes
aspectos: o governo dos Estados pelo principe é um deles, hd ainda, o
governo de si (retorno ao estoicismo), o governo das almas e das condutas
(religiao) e o governo dos filhos (pedagogia). Diante dessas vdrias
manifestagoes, a questao do governo surge assim descrita pelo autor:
“Como se governar, como ser governado, como governar os outros, por

quem devemos aceitar ser governados, como fazer para ser o melhor

governador possivel?” (FOUCAULT, 2008b, p. 118).

E ¢é a partir do séc. XVIII que a questio do governo ird se
desenvolver sob um novo olhar. Ao analisar os meios e instrumentos que
o Estado utiliza para controlar as doengas epidémicas (como a variola),
fome (escassez alimentar), a morte, a distribui¢ao demografica, o controle
da natalidade, etc. Foucault vai denominar esses mecanismos da arte de
governar como biopoder, ou seja, de um poder sobre a vida. Neste
momento, a sociedade ocidental passa a levar em consideragio o fator
biolégico do ser humano, dimensiao que passa a ser incorporado nas
andlises das ciéncias humanas, por meio de procedimentos de saber que
visam tornar melhor conhecido o individuo para melhor conduzi-lo como
elemento de uma populagio. Para o autor, o problema politico moderno

gira em torno da populagdo. Assim, afirma:

[...] nocio capital do século XVIII, é a populacio considerada do ponto
de vista das suas opinides, das suas maneiras de fazer, comportamentos,
dos seus hdbitos, dos seus temores, dos seus preconceitos, das suas
exigéncias, ¢ aquilo sobre o que se age por meio da educagio, das

campanhas, dos convencimentos (FOUCAULT, 2008b, p. 118).
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E através do problema da populagio que Foucault (2008b)
descreve o deslocamento na arte de governar. Ela é que d4 sentido ao seu
projeto da governamentalidade. E através dela que se d4 o desbloqueio da
arte de governar. A populac¢io torna-se um objeto que importa conhecer
para poder controlar. Somente é possivel agir sobre ela, quando se conhece
seus desejos, comportamentos, angustias, enfim, tudo que envolve a vida
de um individuo. Neste sentido, Foucault ird chamar o governo politico
em torno da populagio como biopolitica, ou seja, trata-se de governar
populagées, controld-las, medicalizd-las, favorecer o seu crescimento e
bem-estar. Isto porque, desse controle biopolitico da populagio é que
consiste o funcionamento do Estado. O problema econémico e politico
moderno é a populacio, em torna dela que no século XVIII nasce a
economia politica, a qual funciona “[...] 20 mesmo tempo como ciéncia e
como técnica de intervengao do governo” (FOUCAULT, 2008b, p. 143).
Assim, deixa de estar centrado na legitimidade do poder soberano e passa

a ser exercido através do desenvolvimento das forcas do Estado.

Contudo, Foucault aborda (2008b) um elemento importante nessa
gestdo do sujeito-objeto-coletivo que ¢é a populagio. Trata-se da nogao de

povo como um elemento que se recusa a ser populagao, como afirma:

Aqui também, nesse desenho que comega a esbogar a nocio de
populagio, vemos estabelecer-se uma diviséria na qual o povo aparece
como sendo, de uma maneira geral, aquele que resiste a populacio, que
tenta escapar desse dispositivo pelo qual a populagio existe, se mantém,
subsiste, e subsiste num nivel étimo. Essa oposicio povo/populagio é

importantissima (FOUCAULT, 2008b, p. 58).

Para Foucault enquanto a populacio ¢ regida pelos dispositivos
biopoliticos que produzem uma subjetividade identitdria, também,

compoe-se das relagoes de poder que objetivam incorporar em suas normas
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os que estao excluidos dos processos do governo biopolitico. J4 com a
no¢io de povo, Foucault quer caracterizar certa dimensio politica que nio
se pode traduzir em uma forma ou uma identidade concebida formalmente
como sujeito de direitos, mas trata-se da expressio de uma experiéncia

comum que resistem ao governo biopolitico.

Para entender melhor a no¢ao de povo ¢ preciso relacionar a outra
nogao trabalhada no curso de 1978: a contraconduta. Para caracterizar a
dimensao de luta contra os procedimentos de governo das condutas,
Foucault nio usa as palavras revolta ou dissidéncia, mas contraconduta.
Escolhe essa palavra porque expressa as relagoes de forgas entre, de um lado
a relagio de poder que se expressa no governo como arte de conduzir os

outros (governo das condutas) e, de outro, a contraconduta como relagio

de poder na forma de resisténcia (FOUCAULT, 2008b, p. 266).

Dessa maneira, por meio das nogoes de povo e contraconduta,
Foucault projeta uma maneira de pensar a politica da liberdade nao por
um meio formal do reconhecimento juridico, mas pelas lutas que se
estabelecem nas experiéncias que escapam ao governo da populagio. A
no¢ao de contraconduta expressa o movimento de Foucault para pensar
uma maneira de escapar das técnicas de sujei¢ao biopolitica para ocupar-

se, a partir de seus escritos de 1980, do exercicio de si como uma prética

da liberdade.

Depois desse curso, como fechamento do ciclo da Biopolitica, em
1978-79 Foucault (2008a) realiza o curso Nascimento da Biopolitica, no
qual tem por objetivo desenvolver uma andlise das formas de
governamentalidade liberal como condicio de compreensao da biopolitica.
“Sé depois que soubermos o que era esse regime governamental chamado
liberalismo é que poderemos, parece-me, apreender o que ¢ a biopolitica”

(FOUCAULT, 2008a, p. 30). E diagnosticando a relagao entre economia
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e governamentalidade descreve os mecanismos de uma racionalidade
politica que age sobre e no comportamento dos individuos, produzindo-

0S COMO sujeitos economicos.

Foucault (2008a) desloca o liberalismo do problema econdmico
para a questdo da racionalidade politica presente no modo de vida do
individuo, por isso, entende o liberalismo como uma maneira de ser e de
pensar. E descreve que o neoliberalismo passa a conceber a economia como
a ciéncia desse comportamento, sobre isso afirma, a economia como “a
ciéncia da sistematicidade das respostas as varidveis do ambiente”
(FOUCAULT, 2008a, p. 368). Assim, o termo biopolitica ndo se refere
apenas a um tipo de poder desenvolvido em um periodo da histéria, mas
também diz respeito ao comportamento, se desenvolve como atitude,
incorporado como “conduta racional” na vida dos individuos. Como
afirma: “[...] o objeto da andlise econdmica deva ser identificado a toda
conduta finalizada que implique, grosso modo, uma escolha estratégica de
meios, de caminhos e de instrumentos: em suma, identificacao do objeto
da andlise econdmica a toda conduta racional” (FOUCAULT, 2008a, p.
366-367).

Outro deslocamento estd no modo como no liberalismo se dd a
concepgao de liberdade. Para Foucault (2008a) o liberalismo nao ¢é a
aceitacio da liberdade, mas ¢ sua produgio e organizagio. “A liberdade ¢
algo que se fabrica a cada instante” (FOUCAULT, 2008a, p. 88). Sua
produgio ocorre pelo jogo entre liberdade e seguranca que é calculada pela

nogio de perigo. Como afirma:

O liberalismo se insere num mecanismo em que ter4, a cada instante,
de arbitrar a liberdade e a segurancga dos individuos em torno da nogio
de perigo. [...] ele nio pode manipular os interesses sem ser a0 mesmo

tempo gestor dos perigos e dos mecanismos de seguranga/liberdade, do
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jogo seguranca/liberdade que deve garantir que os individuos ou a
coletividade fiquem o menos possivel expostos aos perigos

(FOUCAULT, 2008a, p. 90).

E preciso que os interesses individuais nio constituam um perigo
para o interesse de todos e, inversamente a mesma coisa. A liberdade dos
trabalhadores nio pode ser um perigo para a empresa e a produgio. O que
pode acontecer na vida (acidentes, doengas, velhice) ndo pode se constituir
um perigo para o individuo, nem para a sociedade. Por isso, a producio da
liberdade é uma questio de seguranca. E “[...] o lema do liberalismo é ‘viver
perigosamente”” (FOUCAULT, 2008a, p. 90), ou seja, a condigao dos
individuos ¢ de uma situagao de perigo o tempo todo, seja na vida, seja no
trabalho sao levados a experimentar em seu presente e futuro como

portadores de um perigo que é preciso evitar.

Especificamente, na aula de 14 de marco de 1979, Foucault
(2008a) introduziu o tema do neoliberalismo norte-americano e
desenvolve a teoria do capital humano como uma forma de atitude
econdmica que age no comportamento dos individuos. Para o autor, o
neoliberalismo norte-americano, analisado pela Escola de Chicago na
década de 1960, desenvolveu-se muito além das decisdes econdmicas e
administrativas pela mdquina estatal, mas, sobretudo, como um modo de
vida em que o comportamento humano responde de forma ativa e
sistemdtica aos estimulos econdmicos da produgao de si. E relacionando o

capital humano com a vida, expressa:

[...] um capital humano no curso da vida dos individuos, que se
colocam todos os problemas e que novos tipos de andlise sio
apresentados pelos neoliberais. Formar capital humano, formar
portanto essas espécies de competéncia-mdquina que vio produzir

renda, ou melhor, que vdo ser remuneradas por renda, quer dizer o
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qué? Quer dizer, é claro, fazer o que se chama de investimentos

educacionais (FOUCAULT, 2008a, p. 315).

Foucault (2008a) entende por capital humano uma acdo
econdmica que age na vida do homem, portanto biopolitica, produzindo
um trabalhador como empresirio de si mesmo, que por meio de
investimentos em sua educa¢io adquire competéncias para gerar renda.
Quanto mais valor agregado ao seu capital humano, maior a possibilidade
de aumento de renda, mas também maior a possibilidade de
desenvolvimento econdémico, crescimento de uma empresa e de
assujeitamento ao governo neoliberal. Produzir capital humano tornou-se
um dever vital. Em sua andlise, Foucault descreve dois elementos presentes
na ideia de capital humano: um que se refere a0 método de anilise, que é
o modo como se utiliza do conceito para delimitar o problema; e o outro,
um tipo de programacio, onde a constru¢io do capital humano pelo
individuo funcionaria como uma forma de tornar o comportamento

normalizado.

E afirma que a andlise econémica tem por objetivo analisar:

[...] qual cdlculo fez que, dados certos recursos raros, um individuo ou
individuos tenham decidido atribui-los a este fim e nio aquele. [...] éa
andlise da racionalidade interna, da programacio estratégica da
atividade dos individuos. [...] Ou seja, serd necessdrio, para introduzir
o trabalho no campo da andlise econdmica, situar-se do ponto de vista
de quem trabalha; serd preciso estudar o trabalho como conduta
econdmica, como conduta econdmica praticada, aplicada,
racionalizada, calculada por quem trabalha (FOUCAULT, 2008a, p.
307, grifos nosso).

Segundo Foucault (2008a) a economia ao analisar o

comportamento busca compreender as escolhas estratégicas que fazem
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com que um individuo escolha utilizar seus recursos em determinado fim,
“para fins que sio fins alternativos”. Por isso, por meio da nocio de
empresdrio de si mesmo se concebe o trabalhador como sujeito ativo, pois
ele mesmo conduz seu comportamento por meio de uma racionalidade
estratégica que visa a construgao de seu capital humano e que lhe permite
produzir renda. E uma concepgio do capital-competéncia, que faz do
trabalhador um empresdrio de si mesmo, onde cada trabalhador é uma
unidade-empresa em que ele préprio é seu produtor. Nesse processo, o
consumo assume uma configuragio de produgao de si, pois nio é realizado
com o objetivo de atender as necessidades e utilidades, mas torna-se um

investimento em si, pois produz sua prépria satisfagao.

Nesse sentido, o trabalho passa a ser analisado a partir das
estratégias de conduta de quem trabalha. O trabalhador deixa de ser um
objeto no processo do capital e passa a ser sujeito, precisa estar em
constante aperfeicoamento para ser mais bem aproveitado. Nesse
panorama neoliberal o trabalho aparece como retorno ao homo
oeconomicus, mas no mais como homem parceiro da troca na concepgao
cldssica e, sim, como um empresario, um empresario de si mesmo. Em suas
palavras: “[...] homo oeconomicus empresirio de si mesmo, sendo ele
préprio seu capital, sendo para si mesmo seu produtor, sendo para si
mesmo a fonte de [sua] renda” (FOUCAULT, 2008a, p. 311). Se na
economia cldssica o individuo era explorado pela sua for¢a de trabalho,
agora, na concepgio neoliberal, o individuo vale enquanto seu capital
humano é util para os interesses do mercado. A constitui¢io de um capital
humano funciona na racionalidade neoliberal como exercicio do biopoder
(poder sobre a vida). Portanto, a biopolitica age sobre a vida, limitando-a

a um modo de vida econémica.
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Analisando o capital humano, Foucault (2008a) diz que ele ¢é
constituido de elementos inatos e adquiridos, sendo que os elementos
inatos dizem respeito a utilizagio da genética para a melhoria do capital
humano. Jd os elementos adquiridos fazem parte da constituigao
voluntdria de sua competéncia no curso de sua vida, sendo esse o alvo da
racionalidade neoliberal. Desse modo, o autor entende que sio os
elementos que o individuo adquire ao longo da vida a principal
preocupagdo das andlises neoliberais, ji4 apontava o que se tornaria hoje

uma forte ambicdo biopolitica: a engenharia genética.

Se por um lado, a sele¢do genética torna possivel agir sobre os
elementos inatos, evitando os riscos que um individuo possa sofrer e
selecionando os “bons equipamentos genéticos” (FOUCAULT, 2008a, p.
313), a engenharia genética atrelada 2 ambicao biopolitica econdmica
torna possivel a prdtica da eugenia, tendo como consequéncia a eliminagio
da deficiéncia. Por outro lado, os investimentos educacionais tornam-se
uma ferramenta indispensavel para agregar valor aos elementos adquiridos.
Investimentos no tempo, no afeto, na aquisi¢ao de cultura e na satide que
sao realizados pelo individuo, pelas empresas e pelo Estado, com vistas a
superar suas limitagbes, evitar suas deficiéncias e melhorar suas
competéncias. Agir sobre a populagio por meio de uma educagio que tem
por objetivo estimular e garantir que haja capital humano ¢ uma das

estratégias da biopolitica neoliberal.

Para Foucault (2008a), os investimentos educacionais que
produzem o capital humano na economia neoliberal vao além da pritica
do aprendizado escolar e profissional. Ele passa pelo tempo em que os pais
dedicam a formagao dos filhos, que nao depende apenas do nivel cultural
dos pais, mas também de suas condi¢oes econdmicas; familias mais

abastadas dedicam mais qualidade no cuidado e vigilancia para com seus
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filhos. Passa também pelos problemas de higiene publica e protegao a
satde. O cuidado médico com a satde do individuo constitui um
investimento no capital humano, conservando e utilizando-o pelo maior
tempo possivel. Sendo que essa busca por construir um capital humano

invade a vida do individuo desde a mais tenra idade até a velhice.

Nesse registro, a formagio educacional aparece no governo
neoliberal como elemento estratégico para seu funcionamento, pois induz
os proprios individuos a assumirem essa tarefa. Assim, a andlise neoliberal
vai ter como alvo um dominio que até entdo era considerado como nao
econdmico, pois reinterpreta os fendmenos (educacio, satde, trabalho,
etc.) ndo mais apenas como efeitos dos mecanismos econdmicos, mas
como mecanismos de produgio de si, em uma racionalidade interna e

estratégia que visa ao investimento e ao resultado.

Foucault pergunta: “que interesse tém todas essas andlises?”
(2008a, p. 317), sua resposta trata sobre o problema do progresso técnico
que caracteriza o fim do século XIX, progresso que estd associado a questao
da inovagdo para Joseph Schumpeter® e, tudo isso, ligado a questio do
capital humano. Para o autor francés, Schumpeter entende por inovagao o
conjunto das descobertas técnicas, de novas fontes, novas formas de
produtividade, novos mercados e fontes de mao-de-obra e, é a partir desse
referencial que passa a explicar o funcionamento do capitalismo. Para o
filésofo francés, com essa visio se introduz uma nova concepgio de
crescimento econdmico, o problema da inovagao socioecondmica ligada
ao problema do capital humano. E a partir disso, descreve a visdo

neoliberal:

% Joseph Schumpeter (1883-1950), economista de influéncia weberiana, introduz a ideia de empresa e

inovagio como agente de desenvolvimento econdmico. Seus trabalhos sobre o que é uma empresa, em
uma andlise histéria-econdmica-moral, sustentam o projeto neoliberal (FOUCAULT, 2008a).
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Se inovagio existe, isto é, se se encontram coisas novas, se se descobrem
novas formas de produtividade, se se fazem inven¢des de tipo
tecnolégico, tudo isso nao mais é que a renda de um certo capital, o
capital humano, isto ¢, o conjunto dos investimentos, que foram feitos

no nivel do préprio homem (FOUCAULT, 2008a, p. 318).

Com isso, Foucault vé na concepgao neoliberal do capital humano
a associacdo da questao do progresso técnico com a efetivacio da
biopolitica. E o investimento no nivel do préprio homem, de seu capital

humano, que se produzem todas essas transformagoes.

Theodor W. Schultz?” ¢ outro autor citado por Foucault, que
conecta a teoria do capital humano com as transformagdes técnicas.
Segundo Foucault (2008a, p. 325 n. 28), Schultz na obra Investiment in
Human Capital propde integrar as aptidoes inatas do homem em um
conceito mais abrangente de tecnologia. Segundo Lépez-Ruiz (2008),
Schultz na obra de 1971 discute a necessidade de incluir a mutagao técnica
dentro da andlise econdmica, passando a considerar a prépria tecnologia
como uma forma de capital e, pensando em um conceito mais abrangente
de tecnologia, no qual o autor inclui também as capacidades inatas do
homem. Com isso, para Schultz o interesse da economia nao sio as
capacidades naturais em si mesmas, mas as mudangas que elas apresentam
principalmente relacionadas ao investimento (LOPEZ-RUIZ, 2008, p.
135).

Com a descrigdo desses dois autores (Schultz e Schumpeter) a
partir da leitura de Foucault, procurou-se evidenciar que a questao do
desenvolvimento técnico e da tecnologia estd na base dos problemas

g

econdmicos dos neoliberais, portanto da biopolitica, visto que vinculam as

7 Theodor W. Schultz (1902-1998), professor de economia da Universidade de Chicago de 1946 a 1974
¢, Prémio Nobel de economia em 1979. Foi quem abriu nos anos de 1950-60 o campo de pesquisas sobre
o capital humano, direcionando a economia para a andlise do comportamento (FOUCAULT, 2008a).
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transformagbes técnicas ao investimento realizado no préprio homem
enquanto capital-biotécnico capaz de produzir resultado. Isto quer dizer
que, as proprias forgas vitais do homem passam a serem concebidas como
recursos, ‘recursos raros’ diz Foucault, que podem ser modificadas por
investimentos que melhoram sua eficiéncia. Nesse registro, podemos
caracterizar a biopolitica como um exercicio de poder técnico ou, como
designa Marcos Nalli uma “tecnicidade prépria da biopolitica”, ou ainda,
uma “biopolitica como biotécnica” (NALLIL, 2016).

Nalli (2016), no texto “A biopolitica como biotécnica”, propoe
que a biopolitica seja compreendida teoricamente como biotécnica, ou
seja, 20 mesmo tempo ela possui uma dimensao politica e técnica, pois se
realiza por um conjunto de estratégias cujo fim dltimo ¢ a producio da

vida. Sobre isso, afirma:

Portanto, cabe reconhecer a natureza tecnoldgica, a tecnicidade da
biopolitica, [...] ela se projeta como techné, como Foucault (2001, p.
239) mesmo define: ‘uma arte, um sistema refletido de préticas referido
a principios gerais, a nogoes e conceitos’, com a qual e pela qual se volta
para algo (como objetos de suas consideracoes e agbes), assim como se

dirige para um fim (NALLIL, 2016, p. 205).

Para Nalli (2016, p. 202-03) essa natureza tecnoldégica da
biopolitica é similar a0 modo das novas formas de se fazer ciéncia desde o
fim do século XIX. E para compreender esse modo de proceder da ciéncia
cita o conceito de fenomenotécnicas de Bachelard, o qual concebe as
ciéncias nascentes nao como descoberta de verdades profundas e perenes,
mas que a criagio de novos fendmenos é condigao para o aparecimento dos
objetos cientificos. Assim, a hipStese de Nalli é que a similaridade do modo
de proceder da ciéncia e da biopolitica nao é mera coincidéncia, mas “sao

faces de um metafenémeno comum”. Segundo Nalli (2016) a descri¢io do
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traco tecnolégico do biopolitica é limitada em Foucault, porque teria
tratado isso apenas em uma linguagem metaférica. E sequer aparece nos
trabalhos de seus principais interlocutores (Brassot, Agamben e Esposito),
aparecendo apenas em uma perspectiva ontologizante nos trabalhos de
Sloterdijk. Na visao de Nalli, tanto nas ciéncias como na biopolitica agem
um modo de proceder comum que ¢ a criagao de instrumentos-técnicos
que produzem seu préprio resultado. Portanto, hd uma tecnicidade em

seus exercicios.

E quando trata da questio biopolitica da vida, afirma:

Ou seja, a conformacgio biopolitica da vida é tecnoldgica: se os
fen6menos vitais, se a configuragio dos individuos, dos seres humanos,
se dd modulada a partir do biolégico, isto se deve a uma complexa rede
de estratagemas tecnopoliticos que conformam e constituem as
modalidades vitais, os modos de ser vivente de cada ser vivo, e nio
porque a vida é um valor primeiro, indelével e inaliendvel (NALLI,

2016, p. 207).

Nesse mesmo registro, tendo como base a concepgio de ciéncia em
Bachelard, Nikolas Rose (2013, p. 119) afirma que as ciéncias devem ser
tratadas como “fenémeno-tecnologia”, ou seja, a ciéncia ndo é uma simples
descricdo com o objetivo de conhecer a realidade, mas a acio de
instrumentos que a produzem por meio da interven¢io técnica. Como
afirma: “as ciéncias nao sao fenomenologias, mas fenémeno-tecnologias.
Elas tentam fazer aparecer na realidade, por meios tecnoldgicos, o que ji
conceberam no pensamento”. Rose descreve também o modo como as

tecnologias sao incorporadas como um fazer humano:

Mas serd que jd fomos alguma vez simplesmente “humanos” Ou seja,

nossas capacidades j4 foram alguma vez tdo naturais? Eu tenho davida
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quanto a isso: os seres humanos jamais foram “naturais” e, pelo menos
desde a invencio da linguagem, temos aumentado nossas capacidades
através de tecnologias intelectuais, materiais ¢ humanas. Sem dudvida,
as capacidades que assumimos como naturais nao surgem da natureza
humana, mas das dispersas associacoes de seres humanos, de artefatos
e de objetos (ROSE, 2013, p. 120).

E sobre o conceito de tecnologia afirma: “é um conjunto de
relagdes sociais e humanas dentro do qual equipamentos e técnicas sao
apenas um elemento: ‘tecnologia, aqui, refere-se a qualquer agenciamento
estruturado por uma racionalidade pratica, dirigida por uma meta mais ou
menos consciente” e que por isso devem ser considerados como
“agenciamentos hibridos de conhecimentos, instrumentos, pessoas,
sistemas de avaliagio, edificios e espagos, sustentados, no nivel pragmadtico,
por determinadas pressuposi¢oes e conjecturas acerca dos seres humanos’™
(ROSE, 2013, p. 32). Rose afirma ainda, que as tecnologias
contemporaneas agem sobre a vida ndo apenas para curar danos orginicos
ou uma doenga, mas sio “tecnologias de otimiza¢ao”, visam controlar os

processos vitais “[...] a fim de maximizar seu funcionamento e incrementar

seus resultados” (ROSE, 2013, p. 34).
Desse modo, Nalli (2016) e Rose (2013) observam que a

conformagao biopolitica da vida nada mais é do que a a¢ao estratégica de
saberes-poderes que funcionam por meio de uma tecnicidade inerente a
propria biopolitica. As ordenagoes dos processos técnicos da vida fazem
com que ela se torne capital biopolitico, onde a valorizacio da preservacio
da vida nio se d4 por um fundamento ético, mas pela prépria necessidade
de produgao eficiente que é inerente ao agir técnico. Na vida técnica, como
no funcionamento de uma mdquina, nio hd descanso, nio se podem
vivenciar outras experiéncias, os erros precisam ser rapidamente

solucionados nio se dando tempo para si e as modificagbes sao sempre
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realizadas em vista do aperfeicoamento de sua produgio. Quando pela
abertura biopolitica a prépria vida tornou-se técnica também se encontra

vazia de sua poténcia criativa.

A educagio em Foucault: um saber-poder biotécnico que produz a

normalizagao da vida e o empobrecimento da experiéncia

Mas pelo menos aprendi com o seu convivio que as experiéncias mais
admirdveis, mas instrutivas, as experiéncias decisivas, sio exatamente
as experiéncias cotidianas, que estas constituem justamente o grande
enigma que cada um tem sob seus olhos, mas que poucos
compreendem como sendo um enigma, e que, para o pequeno nimero
de verdadeiros filésofos, sio justamente estes os problemas que
permanecem ignorados, abandonados no meio do caminho e, por
assim dizer, pisoteados pela multiddo, antes que eles os recolham
cuidadosamente e a partir desse momento resplandecam como pedras
preciosas do conhecimento (NIETZSCHE, 2011a, p. 143, grifos

Nnosso).

No texto de 1872 “Sobre o futuro dos nossos estabelecimentos de

. »)
ensino

8, Nietzsche (2011a) trata sobre o problema da relagao entre
educagao e cultura, como também sobre o papel dos estabelecimentos de
ensino em meio ao que chama de “pretensa cultura do momento”. Para o
autor, o ensino nao tematiza as experiéncias cotidianas porque ¢é regido por
um conhecimento de utilidade que quando fala da preparagao da existéncia

designa com “palavras pomposas” como formagio para o desenvolvimento

* Nesse texto, Nietzsche compreende cultura “como discernimento que permite a0 homem manter-se
‘no cume de sua época” (NIETZSCHE, 2011a, p. 72), sendo que caracteriza a cultura do momento
atrelada a produgio econdmica, fazendo com que seu objetivo e fim sejam uma cultura da utilidade.
Como afirma: “[...] formar os individuos de tal modo que, do seu nivel de conhecimento e de saber, ele
possa extrair a maior quantidade possivel de felicidade e lucro” (NIETZSCHE, 2011a, p. 73). E diante
da tendéncia cientifica que rege o modo de conhecer nas escolas técnicas, passa a defender a valorizagio
da arte e da filosofia como forma de combate contra a pretensa cultura do momento (NIETZSCHE,
2011a).
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completo da personalidade, baseado na razao e na justi¢a e, humanamente

morais (NIETZSCHE, 2011a, p. 130).

“Ficamos pobres” ¢ a constatagao de Walter Benjamin (2012) no
texto de 1933 - intitulado “Experiéncia e pobreza”. Seu diagndstico ¢é de
que na modernidade se manifesta uma pobreza da experiéncia, ou seja,
vivenciamos apenas experiéncias passageiras que nunca se completam.
Benjamin (2012, p. 124) denuncia o surgimento de uma nova forma de
miséria: o empobrecimento da experiéncia, provocado pelo “monstruoso
desenvolvimento da técnica”, o qual leva a fazer apenas experiéncias
passageiras. A caracteristica da modernidade ¢é fazer experiéncias
descartéveis, fazendo com que uma experiéncia substitua a outra sem se
constituir em uma formagiao prépria. Como também expressa em outro
texto: “[...] tempo infernal, em que transcorre a existéncia daqueles a quem
nunca é permitido concluir o que foi comegado” (BENJAMIN, 1989, p.
129).

A partir dessas duas constatagoes iniciais, realizadas por Nietzsche
e Benjamin, desenvolvemos a partir desse tépico a problematizagao do
empobrecimento da experiéncia na educago. Seguindo no mesmo registro
desses autores de um diagndstico de empobrecimento das experiéncias
cotidianas devido ao progresso técnico, a partir do trabalho de Foucault
sobre os poderes disciplinar e da biopolitica é possivel constatar a produgio
de uma sujei¢io que conduz ao empobrecimento na experiéncia da vida,

como também na educagio ao esquecimento do cuidado de si.

Desse modo, entendemos por empobrecimento da experiéncia a
ordenacio dos processos técnicos da vida que produzem uma subjetividade
desvinculada da singularidade da vida. Com isso, nio nos utilizamos de
certa concepgao de experiéncia como condi¢io fenomenolédgica de

conhecer o mundo e a si mesmo, antes, trata-se de pensi-la como
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experimentacio de si, ou seja, como relagoes de forcas que produzem certa

relagdo consigo que pode ser de sujeigao ou de liberdade.

Em sua anilise da biopolitica, Foucault pretende realizar um
diagnéstico de um saber-poder que na modernidade constréi a
normalizagao da vida. O biopoder gere e ordena a vida, “seu papel mais
importante é o de garantir, sustentar, reforcar, multiplicar a vida e po-la
em ordem” (FOUCAULT, 1988, p. 130). Em sua andlise da nog¢io de
capital humano, Foucault (2008a), constata a produgio de uma
subjetividade eficiente, em que o comportamento de quem trabalha ¢
normalizado por uma racionalidade estratégica. Para o autor, na anilise
econdmica neoliberal o trabalho serd relacionado ao préprio
comportamento humano, por isso é preciso se situar do ponto de vista de
quem trabalha, analisando-o a partir das estratégias de conduta de quem

trabalha. E questiona:

Serd preciso estudar o trabalho como conduta econdmica, como
conduta econdmica praticada, aplicada, racionalizada, calculada por
quem trabalha. O que é o trabalhar, para quem trabalha, e a que
sistema de opgdo, a que sistema de racionalidade essa atividade de

trabalho obedece? (FOUCAULT, 2008a, p. 307).

O trabalhador deixa de ser um objeto no processo do capital e passa
a ser sujeito na construgio de si. Para o autor, a conduta racional do homo
oeconomicus “é toda conduta sensivel a modificacoes nas varidveis do meio
e que responde a elas de forma ndo aleatdria, de forma portanto
sistemdtica” (FOUCAULT, 2008a, p. 368). O homo oeconomicus nao
questiona, mas aceita a realidade como ¢ e, modifica-se a si mesmo para
adequar-se e responder de forma ordenada. Ocupa seu precioso tempo
consigo mesmo, com a formagao de suas competéncias, por isso nio pode

perder tempo com a tarefa agonistica de pensar a transformagao de si e de
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seu presente. E o homem governdvel, que aceita ser governado para nio
ficar fora do jogo. Ele mesmo deve assumir essa tarefa, sendo que com isso
deve apropriar-se das regras do jogo e, dessa forma, produz a si mesmo

como sujeito normalizado.

Foucault (2008a) questiona se todos estes investimentos no capital
humano poderiam produzir um sujeito capaz de dtomos de liberdade; sua
resposta é negativa, pois o que acontece ¢ a formagdo de um tipo de sujeito
que se regula de acordo com o que rege a economia. Com o homo
oeconomicus se produz um tipo de subjetividade requerida, em que o sujeito
mesmo permite a regulacio. Como exposto anteriormente no conceito de
capital humano, a educagio tem importante papel nessa formacio, pois
além de constituir na sociedade de controle uma ferramenta capaz de
instigar o individuo a estar sempre investindo em seu capital humano,
também funciona como um poderoso elemento de sujei¢io, ou seja, um
instrumento politico para direcionar as condutas individuais e coletivas sob

o modelo das competéncias e da criatividade.

Essa descricio da normalizagio do comportamento nos faz
perceber que a experiéncia moderna é comandada por um poder que tem
como caracteristica tornar os individuos “produtores de uma eficiéncia, de
uma aptido, produtores de um produto” (FOUCAULT, 2012d, p. 173).
Em outro momento, ao tratar sobre o adestramento do corpo e a
intensificacdo das performances no século XVII, o autor francés afirma
que: “E preciso fazer cada vez mais, sempre mais em um tempo cada vez
mais rdpido” (FOUCAULT, 2011a, p. 239). Isso pode ser percebido
notoriamente no modo como nos conduzimos no trabalho, onde para se
produzir com eficiéncia o tempo todo se desenvolvem diferentes
ferramentas para tornar til o corpo e a mente, como por exemplo, no

conceito de formagao permanente que torna possivel a reutilizagio de
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nossas capacidades ou evitando nossa improdutividade através de
exercicios fisicos ou atendimento psicolégico. A vida torna-se alvo da

produtividade e da eficiéncia.

A tecnologia de regulagao biopolitica da vida faz funcionar uma
moralidade que tem por objetivo tornar-nos eficientes e evitar nossas
possiveis incapacidades, deficiéncias, desvios e, também, a de uma vida
errante. Esse tipo de normalizagao da eficiéncia age por meio de praticas
incorporadas em uma moralidade que excluem toda forma de vida
desviante. Isso pode ser percebido, por exemplo, na obra A Metamorfose de
Franz Kafka, o qual narra a trajetdria do caixeiro-viajante Gregor Samsa,
que ao acordar vé o préprio corpo metamorfoseado em um inseto; trata-se
de uma metdfora que explora a condigao humana no trabalho moderno,
onde o personagem de Gregor Samsa ao nao ser mais produtivo (pois era
quem sustentava sua familia) passa a ser tido como monstro e excluido por

sua familia.

Nessa mesma légica, tudo que fazemos estd determinado pelo que
nds esperamos ser ou o que a sociedade postula sermos no futuro: um
sujeito produtivo. Na modernidade, diferentemente do que se praticava na
filosofia grega, nao se vive o presente e a prioridade estd no futuro, no qual
somos conduzidos pela busca incansdvel por construir ji o que precisamos
ser. Estou a todo o momento tendo que provar minha eficiéncia,
mostrando que sou util e que produzo resultados. Nesse processo, vivemos
uma experiéncia do tempo marcada pela determinagio técnica, em que a
realizagio dos procedimentos de agora (métodos, regras, instrumentos),
tem em vista chegarmos a determinado fim. O investimento no tempo
tornando-o produtivo a cada instante, nada mais é que sinal de eficiéncia.
Trata-se, segundo Foucault (2008a), de um modo de controle da vida, um

biopoder que, por meio da objetividade de seu saber técnico, tem por
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finalidade gerir nosso tempo de vida pela l6gica da formagao do capital
humano. A isso tudo, Foucault denomina normalizacio da vida. Para
Foucault (1988) a biopolitica é isso: “[...] distribuir os vivos em um
dominio de valor e utilidade. [...] Uma sociedade normalizada é o efeito
histérico de uma tecnologia de poder centrada na vida” (FOUCAULT,
1988, p.135).

J4 no texto “As técnicas de si”, Foucault (2004b) apresenta quatro
tipos de técnicas/tecnologias que sio base para a formagio das

racionalidades préticas, que sdo:

1) as técnicas de produgio as quais podemos produzir, transformar e
manipular objetos; 2) as técnicas de sistemas de signos, que permitem
a utilizagao de signos, de sentidos, de simbolos ou de significacio; 3)
as técnicas de poder, que determinam a conduta dos individuos,
submetendo-os a certos fins ou 4 dominagio, objetivando o sujeito; 4)
as técnicas do si, que permitem aos individuos efetuarem, sozinhos ou
com a ajuda de outros, um certo niimero de operagbes sobre seus
corpos e suas almas, seus pensamentos, suas condutas, seus modos de
ser; de transformarem-se a fim de atender um certo estado de
felicidade, de pureza, de sabedoria, de perfeicio ou de imortalidade

(FOUCAULT, 2004b, p. 79-80).

Foucault (2004b) também admite que em seus estudos privilegiou
as duas ultimas técnicas (tecnologias de dominagao e objetivagao pelo
poder e as técnicas de si que conduzem a transformagio do individuo) com
o objetivo de analisar a genealogia do sujeito na civilizagao ocidental. Para
o autor, embora tais técnicas nao atuem de modo independente umas em
relagio as outras, cada uma delas atua modificando a conduta do individuo
por meio de préticas educacionais que visam a adquirir um conjunto de
habilidades e também de comportamentos. Sendo que, “cada um desses

tipos implica em certos modos de educagio e de transformacio dos
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individuos, na medida em que se trata nio somente, evidentemente, de
. . . ~ 7’ . . . »
adquirir certas aptidoes, mas também adquirir certas atitudes

(FOUCAULT, 2004b, p. 80).

J4 no texto “Les rapports de pouvoir passent a l'intérieur des
corps”, Foucault (1994c, p. 228-2306) afirma que os conceitos de técnica e
tecnologia devem ser entendidos como instrumentos de titica e estratégia,
o que permite compreender que a mesma légica objetivante da técnica,
presente nas técnicas de produgio, também estao atuantes nas técnicas de
domina¢io (poder disciplinar e biopoder) e, enfim, determinam os

propésitos pelos quais os sujeitos sdo objetivados e subjetivados.

Este foi, por exemplo, o objetivo das anélises de Foucault (2008a)
sobre o conceito de capital humano na obra Nascimento da Biopolitica, em
que buscou descrever a formagao de uma subjetividade competente capaz
de multiplas habilidades, atendendo a necessidade de formagio de uma
racionalidade objetivista que impera na economia. Uma “tecnicidade
prépria da biopolitica” como apontou Nalli. Desse modo, a exigéncia de
formagao de habilidades como ser flexivel e criativo satisfaz a prépria
dimensao de eficiéncia que rege a racionalidade do trabalho, ou seja, sao
procedimentos que o permitem alcancar fins desejados e predeterminados.
Um saber técnico que procura atender a uma racionalidade calculista que
impera na economia, ou seja, uma légica baseada em investimento e

resultado.

Esse diagndstico do presente elaborado por Foucault nos permite
analisar a técnica moderna em sua determinagdo instrumental, ou seja,
como produgio de uma subjetividade assujeitada. Seus estudos
genealdgicos sobre as tecnologias de dominagao (de poder e de biopoder)
permitem compreender que os conceitos de técnica e tecnologia -

entendidos pelo autor como tdtica e estratégia - funcionam na mesma
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légica objetivante da técnica que estd presente nas técnicas de produgio. E
assim, determinam os propésitos pelos quais os sujeitos sdo objetivados.
Compreende-se por l6gica objetivante um modo de conduzir os individuos
que tem como resultado fins jd determinados. Desse modo, as tecnologias
de dominagio biopoliticas agem como técnicas de apropriagio do

individuo, limitando seu modo de ser e de pensar.

Relacionando as tecnologias de poder com a educagao, percebe-se
que o interesse de Foucault estd em investigar como em uma sociedade
utilizamos determinadas tecnologias para colocar em agdo os poderes que
nela agem. Desde modo, na tecnologia disciplinar, a educagdo e a escola
aparecem como um dispositivo estratégico para formar um individuo
disciplinado. A organizacio do tempo e a disposi¢io do espago, que nasce
na modernidade com o processo de industrializa¢io, visam ao controle das
agoes humanas com o objetivo de aperfeicoar seus movimentos para
atender a demanda da producio burguesa. As tecnologias do poder
disciplinar agem sobre o corpo do individuo, anulando sua capacidade
intelectual, tornando-o frigil e décil ao modelo capitalista. Jd4 nas
tecnologias do biopoder, a educagio funciona como um mecanismo que
intensifica seus poderes sobre o individuo, isto porque, além de agir sobre
o corpo, como por exemplo, os saberes das ciéncias médica que preservam
a vida e suas energias, também exerce um poder sobre a mente, pois o que
a sociedade espera formar ¢ um capital humano, o qual hoje se configura
como sujeito flexivel e criativo capaz de multiplas habilidades. Nesta
incessante busca pela atualizagio do capital humano, que se expresso no
ideal de educagio permanente, as tecnologias biopoliticas direcionam a

vida para um apego a si mesma, anulando sua dimensao ético-politico.

No caso da educagio moderna, limitada ao uso de técnicas para a

formagao de competéncias do sujeito econdmico, converteu-se em
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tecnologia de dominagio. Isso pode ser percebido nos processos de ensino,
que alicercados em principios da objetividade técnica, universalizam um
mesmo procedimento (método) para todos chegarem a um mesmo fim, o
que tem como consequéncia ndo possibilitar um espago formativo
existencial, ético e politico. Entende-se por ensino objetivo os processos de
ensino-aprendizagem em que se produz apenas o reconhecimento de si no
e pelo contetdo, nio proporcionando o questionamento de si. Tornam-se
processos técnicos e empobrecem a experiéncia de si. As praticas objetivas
como método de ensino pressupdem uma normatizagio da aprendizagem,
elidindo formas de aprender que nio se encaixam no modelo de ensino
proposto. E preciso romper com a ideia de uma ligagio indispensavel na
férmula ensino-aprendizagem, para garantir que outras formas de aprender

possam ser experienciadas.

Enquanto processo objetivo a educagio moderna transforma-se em
tecno-saber, ou seja, um saber que é profundamente marcado pela
objetividade técnica. A educagio passa a funcionar como um “poder
biotécnico” (RABINOW; DREYFUS, 1995), um poder que controla a
vida por procedimentos técnicos. Dito de outra maneira, a educagio
transforma-se em um saber biotécnico, pois a objetividade de seu saber
técnico tem por finalidade gerir a vida pela légica da formacao do capital
humano, conceito que como aponta Foucault torna-se uma ferramenta
importante para analisar e desvelar os interesses econdmicos que agem

sobre a educagdo para formar um determinado tipo de subjetividade.

-

E o que acontece, por exemplo, com a ideia de formacio
permanente/continuada que conduz a concep¢io de um trabalhador
incompleto. Sobre isso, Gilles Deleuze (1992) no texto “Post-Scriptum
sobre as Sociedades de Controle”, tendo por base os estudos da biopolitica

de Foucault, relaciona a ideia de formagao permanente com o que
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denomina de “sociedade de controle”. Nesse tipo de sociedade a educagio
aparece sob o modelo da empresa, ou seja, cria-se um ambiente de
competi¢ao, tendo como principio o salirio por mérito e a énfase na
formagao permanente. O autor aponta, que enquanto na sociedade
disciplinar era preciso sempre recomegar, seja na escola, na fébrica, etc.;
agora, na sociedade de controle nunca se termina nada. E descreve o que
marca o regime das escolas tendo como modelo a empresa: “[...] as formas
de controle continuo, avaliagio continua, e a agio da formagao
permanente sobre a escola, o abandono correspondente de qualquer
pesquisa na Universidade, a introduc¢io da ‘empresa’ em todos os niveis de

escolaridade” (DELEUZE, 1992, p. 225).

A partir de uma andlise histérica, Aranha (1996) questiona o
conceito de educagao permanente: seria ilusério pensar que por meio dela
haja transformagio social? E que sua pritica mantém os individuos
ocupados consigo e, por consequéncia, fechados aos problemas éticos e
politicos? Para ela, a educagio permanente é, a0 mesmo tempo, uma
exigéncia dos novos tempos e, também, uma condi¢ao de manter as pessoas
ocupadas (ARANHA, 1996). Desse modo, a forma¢io permanente, além
de constituir na sociedade de controle uma ferramenta capaz de instigar o
individuo a estar sempre investindo em seu capital humano, também
funciona como um poderoso elemento de sujeigio, ou seja, um
instrumento politico para direcionar as condutas individuais e coletivas sob

o modelo das competéncias e da criatividade.

Se no modelo industrial o trabalho se situava fora do operdrio, pois
terminando a jornada de trabalho, este se encerrava na fébrica. Agora, sob
um modelo pés-fordista, o trabalho submete toda a vida do individuo,
invade todo o seu ser. Segundo Foucault (2005b, p. 119), na obra 4

verdade e as formas juridicas, a partir do século XIX desenvolvem-se forgas

151



sobre o corpo e que conduzem o homem a “qualifica-se como corpo como
capaz de trabalhar”. Esse poder age, a0 mesmo tempo, sobre o tempo e o
corpo, ou seja, ao agir sobre o corpo para transformd-lo em forca de
trabalho corresponde a exigéncia de fazer com que o tempo da vida se
transforme em tempo de trabalho. “Que o tempo da vida se torne tempo
de trabalho, que o tempo de trabalho se torne for¢a de trabalho, que a forca
de trabalho se torne for¢a produtiva” (FOUCAULT, 2005b, p. 122).
Disso decorre que o tempo de nio trabalho se confunde com o tempo de
trabalho. O lazer tem que ser produtivo. O “tempo ocioso” precisa ser
ocupado com atividades que incorporem valor a produgio de capital
humano. O 64cio é condenado. Vive-se a construgao de uma subjetividade

produzida e produtiva. O trabalho como capital humano invade o bios.

Nossa maneira de pensar é determinada pelo modo objetivo de um
fazer técnico biopolitico, o qual funciona pela légica da eficiéncia, ou seja,
prioriza um jogo calculista de procedimentos ou meios para conquistar fins
determinados. Sendo a modernidade o momento em que se intensificou e
aperfeicoou os mecanismos para alcancar com maijor rapidez um fim
desejado. Estando essa mesma légica funcionando na educacio, pois o
determinismo tecnolégico, expresso na objetividade dos métodos,
avaliagbes mensurdveis e na formagio de espiritos flexiveis, vemos
impossibilitado o desenvolvimento do pensamento critico enquanto

capacidade de diagnéstico e resisténcia.

Sobre a problematizagio da determinagio técnica na educagio,
Pedro A. Pagni (2010) destaca que a racionalidade instrumental ou técnica
tem limitado os saberes e préticas escolares a operagoes de “[...] ajuste de
meios aos fins dados, em vistas da eficiéncia da transmissio do que ¢é
ensinado e da objetividade de sua apreensio cognitiva [...]” (PAGNI,

2010, p. 25), afastando a possibilidade de uma experiéncia com a dimensao
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estética e suas implicagoes com a vida. Nessa perspectiva, “[...] somente
admitem a experiéncia, quando esta pode ser traduzida, nomeada e
significada pelo discurso de verdade a amparar essa racionalidade e a
normatizar as atuais técnicas de ensino” (PAGNI, 2010, p. 25). Por outro
lado, para Pagni se faz necessdrio o “aprendizado da e pela experiéncia” que
problematizaria o discurso de verdade alicer¢ado nessa arte-técnica e
possibilita aos individuos a transformagao de si. Como afirma: “[...] a
experiéncia dd o que pensar aos sujeitos, ao pensamento e as relagées com
o existente, irrompendo no discurso e o implodindo, revelando nesse
ponto o que difere do que representam sobre si mesmos e sobre 0 mundo,
pondo-os em transformagao” (PAGNI, 2010, p. 26).

Nesse sentido, Gelamo (2009) tendo como referéncia o conceito
de empobrecimento da experiéncia diagnosticado por Benjamin sobre a
crise que afeta toda a sociedade do século XX, aponta que vivenciamos um

alargamento da pobreza tornando a experiéncia marcada por um:

[...] empobrecimento da experiéncia possivel de ser feita em relagio a nés
mesmos, a partir de uma nio vinculagio da experiéncia 2 vida, a nova
barbdrie marca uma forma de empobrecimento da experienciagio de
nosso pensamento ¢ de nossa vida em sua singularidade. Em lugar de
fazer experiéncia e dar valor 4 experiéncia feita, valoriza-se e imita-se a
experiéncia de um outro (que, muitas vezes, j4 é, em si mesma,
imitagdo de outra experiéncia), assume-se essa experiéncia como sendo
a experiéncia valida e, assim, valoriza-se essa outra experiéncia em
detrimento daquela que ¢é feita por si mesmo (GELAMO, 2009, p.
124).

Gelamo (2009) ao problematizar o ensino, principalmente o
ensino de filosofia, constata que hd uma valorizagao da experiéncia como

imitagao, o que nao permite a experiéncia do pensar, esta que é uma
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maneira de afetar a prépria vida filosoficamente. E com isso, o
empobrecimento da experiéncia contribui para o enfraquecimento dos
modos de vida e do pensar filoséfico sobre a vida. Ainda, segundo o autor,
o ensino que se dd como transmissao e nio propicia a experiéncia do
pensar, torna-se um saber técnico, pois visa a apenas dar condigdes ao
estudante para a integragio no quadro do progresso tecnoldgico e do

mercado de trabalho.

Desse modo, outro propésito foi mostrar a presenca de uma
submissdo da experiéncia, em que as for¢as da vida (os desejos, a
criatividade, as habilidades) estao dominadas pelo poder com o objetivo de
potencializar sua produtividade. No trabalho, persegue-e a formagio
permanente de competéncias durante toda a vida e para além do trabalho,
fazendo do investimento realizado no préprio homem um capital-
biotécnico capaz de produzir resultado. Na educagio, os processos
politico-pedagégicos tradicionalmente vém sendo estruturados em vista da
formac¢io do homem emancipado, ao contrério, trata-se de analisd-la como
producio de si. Na vida, busca-se o prolongamento da vida e evitando a
doenga, a deficiéncia ou a morte, tudo o que pode perturbar a
produtividade. Pagni (2017, p. 179, nota 3) ao interpretar a biopolitica
em Foucault, afirma que os saberes cientificos e tecnolégicos agem
prolongando a existéncia, nos tornando mais produtivos, menos “prenhe
de vida” e a liberdade é reduzida a “esse jogo de perder a vivacidade e para
servir a algo que lhe assegure a sobrevivéncia” em uma racionalidade

econdmica.

Vivemos uma experiéncia do tempo que é marcada pela eficiéncia,
temos de produzir resultados em tudo, inclusive o lazer precisa ser
produtivo. Se se produz a sensagao de que o tempo passa depressa, isso nao

¢ mais que o efeito de um jogo, onde a todo 0 momento precisamos estar
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envolvido com a conquista de resultados, nao tendo tempo para si, nio
tendo tempo para uma vida errante. Vivenciamos uma biopolitica que age
sobre os afetos, ou melhor, que impede a experiéncia dos afetos, pois
anulamos a vivéncia da angustia, das crises, dos conflitos, pelo uso de
remédios, por exemplo. Com isso, se impede que a experiéncia de si se
realize pela prépria incompletude da vida. O sujeito eficiente nao pode
perder tempo com consigo mesmo. E a vida sé pode ser sentida quando

vocé nao tem pressa.

Em nossa descrigio da educagao tecnoldgica observamos que o uso
da técnica ocorre por uma compreensio restrita ao dominio dos
conhecimentos cientificos e tecnoldgicos. E a partir de uma perspectiva
politico-pedagdgica objetiva-se por esse uso da técnica proporcionar ao
individuo as competéncias que lhe permitiram conquistar sua autonomia
socioecondmica. Trata-se de um uso meramente instrumental da técnica,
porque se constitui em um meio para conquistar fins determinados, fins
que atendem ao jogo da inclusdo biopolitica. Seu uso instrumental nao
possibilita que o individuo problematize a producao da subjetividade a que
estd submetido, como também, nem se constituir por meio de outros usos
da técnica. Trata-se, também, de uma concep¢ao antropolégica da técnica,
isto porque idealiza pela nocao de trabalho a constituicio do homem
apenas por suas capacidades técnicas, nao permitindo a constituigao de si

em um movimento ético-politico.

Em nosso diagnéstico, percebemos que na educagio tecnoldgica se
produz um tipo de subjetividade que faz com que o individuo olhe o
mundo e a si mesmo pela Stica econdmica da produgio de capital humano.
Sendo que tal pressuposto impede que a educagio se realize como exercicio
de si, elemento fundamental para que a formagao possa ser conduzida pela

ideia de que ¢ possivel ser outro. Transformando o mundo e a si mesmo
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em um compromisso politico de construgao da liberdade comum e da
constitui¢ao de uma vida melhor coletivamente. Entdo perguntamos: qual
o papel do ensino de filosofia no curriculo da educacio tecnolégica? A
tradicional fungao critica da filosofia nao acaba por auxiliar no
fortalecimento de um modo de vida técnico (biotécnico) na formagao do

aluno na educagio tecnolégica?

A estética da existéncia: a vida como objeto da tékhne

No pensamento de Foucault, o tema da ética®” nos anos 80
caracteriza-se por pensar a constitui¢ao do sujeito por meio das praticas de
si, as quais tém por objetivo libertar-se dos poderes de sujeigao através da
criacdo de novas formas de viver. Trata-se de um deslocamento, a0 mesmo
tempo, ético-estético-politico, pois através da criagio de novas formas de
vida busca-se constituir livremente, resistindo as formas de sujeigao e

construindo maneiras singulares de viver coletivamente.

E importante destacar, que seu interesse de investigagdo provoca
um deslocamento da nogao cldssica de ética como “estudo das regras e
comportamentos morais” para a ética como “constitui¢do de si mesmo
como ‘sujeito moral” (FOUCAULT, 2012a, p. 208). Desse modo, nosso
objetivo nesse tépico é apresentar parte das reflexdes foucaultiana do tema
da estética da existéncia, pois retomaremos o assunto no préximo capitulo
quando aprofundaremos a nogao grega de cuidado de si para pensar a vida
como exercicio de si e a filosofia como problematizagio das priticas. Em

Foucault, os termos “modos de vida” ou “formas de vida” devem ser

* A fase ética, que corresponde a produgio da década de 1980, se refere: a publicagiao em 1984 dos dois
volumes da Histéria da Sexualidade: Uso dos Prazeres e O Cuidado de Si; j& quando olhamos para os
cursos, abrange o curso Do Governo dos Vivos (1979-1980) e se estende até O Governo de Si e dos Outros
II: A Coragem da Verdade (1983-1984).
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compreendidos como a maneira como a vida se constitui por certos
procedimentos, exercicios e técnicas que criam um determinado estilo de
existéncia. De modo que Foucault afirma (2004a) que a arte de viver
(tékhne toii biow) é “fazer da prépria vida objeto de uma #ékhne” e que isso

“implica necessariamente a liberdade e a escolha daquele que utiliza sua

tékhne” (FOUCAULT, 2004a, p. 513).

O objetivo de Foucault ao retomar nos gregos a filosofia como
criagdo dos modos de vida é para pensar as formas de ultrapassagem do que
nds somos. Assim, como descrevemos, a relagio entre a questio da
Aufllirung e o cuidado de si é de complementariedade, em que a tarefa
filoséfica como diagnédstico de nés mesmos torna-se o modo como
podemos cuidar de nds mesmos. E, a0 mesmo tempo, o cuidado de si é o
modo como Foucault vai pensar uma politica de ndo ser governado, como
resisténcia aos poderes que governam a vida. Assim, na fase ética, também
chamada de “estética da existéncia” (FOUCAULT, 2014b, p. 107),
Foucault investiga como na antiguidade as formas de subjetivacao
conduziram a formas de viver o presente enquanto exercicio constante de
transformacio de si. Assim, a arte de vida é 0 modo como o autor busca

pensar a resisténcia a objetividade do saber-poder na modernidade.

Em seu tltimo curso, intitulado A Coragem da Verdade, ao realizar
a histdria da nogao de parresia Foucault defende (2011c, p. 111, p. 140 ¢
p- 216) que houve duas préticas filoséficas no Ocidente que ¢ oriunda da
filosofia platonica e que é representada pelos didlogos de Alcibiades e
Laques. “Uma vai & metafisica da alma (o Alcibiades), a outra a uma

estilistica da existéncia (o Laques)” (FOUCAULT, 2011c, p. 140).
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Segundo Foucault (2004a) Platdo no didlogo “Alcibiades” afirma
que para ocuparmo-nos de nés mesmos é preciso saber o que significa este
“nés mesmos”. “Na férmula epimeleisthai heautoii, o que é o heautoi? E
preciso gnénai heautoi, diz o texto” (FOUCAULT, 2004a, p. 66). E mais
adiante afirma para que Alcibiades pudesse bem cuidar e governar os
outros precisava primeiro governar a si mesmo, por isso, tornava-se
necessdrio superar a deficiéncia em sua formacio, ocupando-se consigo
mesmo através do conhecimento de si e por meio de exercicios praticos.
Desde modo, nesse texto de Platao existe toda uma relagao reciproca entre
o conhecimento de si e o cuidado de si*'. Por isso, Platio defende, para
que Alcibiades pudesse governar os outros, precisava primeiro governar a
si mesmo. Segundo Carvalho (2014) Alcibiades ndo aprendeu a praticar o
trabalho paciente do exercicio de si a fim de aprender a dominar a si
mesmo, ele tinha pressa em exercer o poder de governar e, por isso, era
incapaz de governar a si mesmo. E para Platao, se faz necessdrio primeiro

produzir “condutas pelas quais poderemos efetivamente cuidar dos outros.

* O didlogo “Primeiro Alcibiades” ou “Alcibfades I” (PLATAO, 1975), tratasse de uma conversa entre
Sécrates e Alcibiades, em que Platdo aborda a questao da m4 educagio e da ambigio pelo poder do jovem
governante.

' Para Foucault, na filosofia grega h4d uma ligacio indispensivel entre o cuidado de si e a
verdade/conhecimento de si. Ligacio que para o autor é rompida na Idade Moderna com a filosofia de
René Descartes, pois nesse momento se produziu um esquecimento do cuidado de si em fun¢io do
predominio do conhecimento de si, 0 qual se tornou principio fundamental para a constitui¢io do cogizo.
Para situar a ciso, Foucault desenvolve no curso A Hermenéutica do Sujeito (2004a) um estudo sobre a
histéria do cuidado de si (Epimeleia heauton), também denominada de histéria das técnicas de si, no qual
aponta seu inicio com o modelo platdnico do principio socrdtico do “conhece-te a ti mesmo” e tendo seu
apogeu no periodo helenistico (séc. I e IT d. C.), aonde o cuidado de si visava a autonomia do individuo
através de préticas que tinha como principal objetivo a transformagio de si em busca de um estilo de
existéncia. J4 durante a pastoral crista as técnicas que compdem o cuidado de si (epimeleia heautou) foram
gradativamente sendo deslocadas para um cuidado pelos outros (epimeleia ton allon). Na pastoral crista
houve um governo de si através de um conjunto de préticas que visavam a sujeicao do individuo a padrées
de conduta externos (as técnicas de confissio, exame da consciéncia e dramatizagio das peniténcias
constitufram verdadeiros processos de sujei¢io e de rendncia de si). Optou-se por relatar rapidamente
este percurso, pois descrever os diferentes momentos deste percurso histérico néo faz parte do objetivo
deste trabalho.

158



Comecemos porém por cuidar dos outros e tudo estard perdido”
(FOUCAULT, 2004a, p. 244). Por isso, se faz necessirio ocupar-se

consigo mesmo através do conhecimento de si e de exercicios praticos.

Segundo Foucault (2004a) o conselho de prudéncia dado por
Sécrates a Alcibiades para que prestasse um pouco de aten¢ao a si mesmo
¢ uma primeira referéncia passageira do conhecimento de si, porque para
Platdo o importante ¢ saber o que esse heautoii, sua resposta é: a alma. E
para Foucault isso é bem conhecido nos didlogos de Platao, onde o autor
grego defende que é preciso ocupar-se com a prépria alma a fim de que ela
se torne a melhor possivel. Desse modo, em Alcibiades a questao da alma
direciona o cuidado para um exercicio puramente intelectual, como
afirma: “[...] um modo de conhecimento de si que tinha a forma da

contemplacio da alma por si mesma e do reconhecimento por si mesma

de seu modo de ser” (FOUCAULT, 2011¢, p. 139).

Ja a partir do texto de “Laques”™, Foucault (2011c) procura
mostrar como no pensamento grego a existéncia (b7os) se constitui como
objeto fundamental do cuidado. A partir da ligagao entre prestar conta de

si mesmo (parresia) e cuidar de si (epimeleia heauton) desenvolvido no

> No didlogo Laques, Platio (1970) descreve sobre a questdo da formagao dos jovens que estio destinados
a ocupar cargos civis e militares na cidade. O didlogo se inicia com a preocupagio de Lisimaco e Melesias
com o modelo de educagio que desejam oferecer a seus filhos. Lisimaco e Melesias levam dois amigos,
Laques e Nicias, a exibigio de um mestre de armas e perguntam se devem confiar seus filhos a esse mestre
de armas. Nicias acha que as ligoes sdo tteis e fornecem um bom exercicio. J4 Laques critica os exercicios,
pois mostra a aptidio do mestre de armas apenas na cidade. Devido ao impasse, ocorre a intervencao de
Sécrates. Segundo Kohan (2008, p. 102-103) Sécrates nao toma partido de nenhuma das posturas, isto
porque, a questdo ndo é de quem estd a favor de uma postura ou outra, nio é o modelo politico que deve
prevalecer, mas que se trata de uma questio prépria de uma arte (téchne). E entdo pergunta: “como se
mede a atitude de alguém no 4mbito de uma téchne?” e sua resposta afirma que Sécrates expoe dois
critérios: pelos bons mestres que se tem ou pelas obras que é capaz de realizar. Para Platao (1970) ¢é
necessdrio um conhecimento técnico para cuidar da alma como convém. E mais adiante, Nicias explica
a Lisimaco que o modo como Sécrates envolve seu interlocutor no didlogo “[...] o obriga a prestar-lhe
contas de si préprio, de que modo vive e que vida levou no passado” (PLATAQ, 1970, p. 125-126). E
ainda, “quem nio se furta a esse exame, passard necessariamente a tomar mais cuidado consigo mesmo

[..]” (PLATAO, 1970, p. 126).
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Laques, Foucault (2011c¢) procura mostrar como no pensamento grego a
existéncia (b70s) se constitui como objeto fundamental do cuidado, ou seja,
trata-se do tema da parresia ética. “Aqui, o objeto designado ao longo do
didlogo como aquilo de que se deve cuidar nao é a alma, ¢ a vida (o b70s),
isto ¢, a maneira de viver. E essa modalidade, essa prética da existéncia que
constitui o objeto fundamental da epiméleia” (FOUCAULT, 2011c, p.
111). Assim, nao se trata nem de uma questao politica, nem técnica, mas
do problema de constitui¢ao do éthos, isto é, “a maneira como se vive, a

maneira como se viveu, ¢ disso que ¢é preciso dar conta [...]”

(FOUCAULT, 2011c, p. 139).

E ¢é a partir deste principio da parresia socritica que Foucault
(2011c) apresenta que o cuidado de si supoe um dizer verdadeiro como
prova de vida. “E preciso submeter a vida a uma pedra de toque para
separar exatamente o que ¢ bom do que nio é bom no que se faz, no que
se ¢, na maneira de viver” (FOUCAULT, 2011c, p. 127). Diferentemente
do que acontece na competéncia técnica, que uma vez adquirida pode ser
utilizada depois, na prova socrdtica o0 modo de vida nao pode ser renovado
para toda a vida. O exame do modo de vida deve ser perseguido durante
toda a vida, pois nao hd modelo a ser seguido, ou seja, nao hd competéncia
técnica que uma vez adquirida possa ser reativada. Por isso, SGcrates recusa

o papel de mestre que domina uma tékhne capaz de ser transmitida.

Foucault afirma (2011c) que esta linha da filosofia (estética da
existéncia) foi encoberta e dominada pela histéria da metafisica da alma
(tarefa de encontrar e dizer o ser da alma). E que seu objetivo ¢ realizar
uma “[...] uma histéria da estilistica da existéncia, uma histéria da vida
como beleza possivel” (FOUCAULT, 2011c, p. 141). Diante dessas duas
concepgodes - a de Alcibiades em que o conhecimento de si se desenvolve

como um modo de descoberta da alma (a psykhé) e a de Laques, onde a
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questio de si aparece como um modo de condu¢io da vida (bios) -
conduzimos nossa reflexdo da filosofia a partir da perspectiva do texto de
<« » .
Laques”, porque compreendemos a filosofia como uma maneira de pensar
q porq p p

e de fazer que ¢é a pratica da vida livre.

A partir dessa perspectiva, segundo Foucault (2012a) o cuidado de
si foi 0 modo como os gregos pensaram a liberdade como ética. Sobre isso
afirma: “[...] o que ¢ a ética sendo a prdtica da liberdade, a prética refletida
da liberdade” (FOUCAULT, 2012a, p. 261). Uma vida ética passa pela
prética da liberdade. Concebe como vida ética, aquela que nio se deixa
escravizar e nem dominar pelos outros ou por si mesmo (seus desejos). “Ser
livre significa nio ser escravo nem de outro homem nem de si mesmo, dos
proprios apetites, dos préprios desejos” (CASTRO, 2009, p. 157). Para
isso, torna-se necessirio que nossas escolhas e comportamentos sejam
guiados pela prdtica racional da liberdade, o que significa segundo
Foucault (2012a, p. 262) que a reflexao ética e livre deve girar em torno

do “[...] imperativo fundamental: ‘cuida-te de ti mesmo’”.

Embora a primeira vista nesta sociedade individualista o termo
cuidado de si possa aparecer como sinénimo de egoismo, pelo contrério,
apropriando-se do sentido grego, o cuidado de si como inquietagao conduz
a formagdo de uma relagio consigo que potencializa o acolhimento do
outro. Para Foucault (2012a) foi a partir do cristianismo que o cuidado de
si tornou-se algo suspeito e denunciado como uma forma de amor a si
préprio, como egoismo, uma contradi¢gio com o interesse de se ter em
relagdo aos outros, ou ainda, com o sacrificio que é preciso ter de si mesmo.
No entanto, apropriando-se do sentido grego, o cuidado de si torna
possivel outro modo de se relacionar consigo, pois, 20 mesmo tempo, em
que se constitui uma ferramenta de formagao de si indispensdvel para

resistir e libertar-se do empobrecimento da experiéncia de si, também
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torna-se um fundamento para o acolhimento do outro, pois o cuidado de
si é o primeiro passo para cuidar e conviver com as diferentes formas de

vida.

Desse modo, no cuidado de si o exercicio do conhecimento de si
mesmo (gndnai heautoii) torna-se parte integrante da pratica da ascese, a
qual é entendida como um conjunto de exercicios fisicos e intelectuais que
tem por finalidade a constituiao do sujeito por meio da rela¢io consigo
mesmo. Foucault define ascese como: “[...] um exercicio de si sobre si
mesmo, através do qual se procura se elaborar, se transformar e atingir um
certo modo de ser” (FOUCAULT, 2012a, p. 259). Isso permite pensar a
ética nao apenas como atividade intelectual, mas ligada aos procedimentos
préticos que estdo relacionados a modos de vida. A prdtica da ascese nos
conduz a olhar para a filosofia como um novo modo de pratici-la, em que

a aprendizagem se constitui como pratica de um ézhos.

A partir desse registro ético-estético diferentes inquietagdes nos
conduzem: o que significa fazer da tarefa filoséfica uma criagao de modos
de vida? A partir de que prdticas filoséficas potencializamos essas criagoes?
Qual a diferenca entre o cuidado de si como exercicio filoséfico e com

qualquer outra forma comum e cotidiana de preocupagio com a vida?

Segundo Nietzsche (2011b), no texto de 1974 “III Consideragao
Intempestiva: Schopenhauer Educador”, o homem contemporineo nio
estd preocupado com a questdo sobre “por que vivo?”, ou se responde, o
fazem de modo rdpido e orgulhoso para se tornar um bom cidadao, um
erudito, homem de Estado. E refletindo sobre a singularidade da existéncia
e da vida afirma: “o homem contemporineo compreende sua vida sendo
como um ponto do desenvolvimento de uma espécie ou de um Estado ou

de um ciéncia, e que portanto integra-se plenamente a histéria do devir”

(NIETZSCHE, 2011b, p. 203). E assim, participa de um jogo em que
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“este eterno devir é um jogo de marionetes mentiroso, onde o homem se
esquece de si mesmo” (NIETZSCHE, 2011b, p. 203). E acrescenta
perguntando: “Nao sio todas as disposigoes do homem ordenadas para
que, numa dispersao constante de pensamentos, a vida nao seja sentida?
Por que quer ele tao firmemente o contrdrio, quer dizer, justamente sentir
a vida, quer dizer, sofrer a vida?” (NIETZSCHE, 2011b, p. 203). A partir
disso, o autor apresenta a ideia de que a educagdo, principalmente a
filosofia, precisa se desenvolver como problematizacio da vida em sua
dimensao trégica. E defende que é preciso viver de acordo com a filosofia,
através de um exercicio em que “a Unica critica em filosofia possivel é de
uma experiéncia que possibilite viver de acordo com ela” (NIETZSCHE,
2011b, p. 248).

A partir do referencial nietzschiano, Gelamo (2010a) defende que
o ensino de filosofia precisa acontecer como problematizagio da vida,
como uma critica do tempo presente e dos modos como a vida se efetiva
nessas relagoes. Aponta também que a pergunta “O que estamos fazendo de
nds mesmos?” agencia e potencializa esse modo de pensamento
problematizador. E acrescenta: “A resposta a questao poderia, entlo, ser:
estamos colocando a vida viva (bios) como motivadora e potencializadora
do pensamento, da filosofia e, consequentemente, de qualquer politica
cultural” (GELAMO, 2010a, p. 397). Desse modo, pensar um filosofar

que se dd como vida conduz a viver o pensamento ao crid-lo na

» Nesse texto de 1974, Nietzsche critica certo modo de praticar a histéria da filosofia que ¢ muito
préximo do que ainda se prética hoje, como afirma: “E afinal de contas, o que importa a nossos jovens a
histéria da filosofia? Devem eles ser desencorajados a ter opiniées, diante do montao confuso de todas as
que existem? Devem eles também ser ensinados a entoar contos jubilosos pelo muito que j4 tio
magnificamente construidos? Devem eles por ventura aprender a odiar e desprezar a filosofia? E se ficaria
quase tentado a pensar nesta tltima alternativa, quando se sabe como, por ocasido dos seus exames de
filosofia, os estudantes tém de se martirizar, para imprimir nos seus pobres cérebros as ideias mais loucas
e mais impertinentes do espirito humano junto com as mais grandiosas e as mais dificeis de captar”
(NIETZSCHE, 2011a, p. 248).
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singularidade de sua prépria vida, em que viver significa sentir a tensao

agonistica que conduz a transformacao de si.

No texto “A vida: a experiéncia e a ciéncia”, considerado o dltimo
texto que publicou, Foucault (2005¢) descreve um modo de pensar a
singularidade da vida que é compreendé-la como uma existéncia errante.
Influenciado pela leitura das ciéncias da vida (principalmente da biologia
e da medicina) de George Canguilhem, Foucault (2005¢, p. 364; 2011a,
p. 438 e 2011c, p. 146-148) sustenta que a errdncia ¢ uma dimensao
peculiar da vida, por isso, o erro nio deve ser considerado como um atraso.
A partir de sua leitura de Canguilhem, entende “[...] o erro é a contingéncia

permanente em torno do qual se desenrola a histéria da vida e o futuro dos

homens” (FOUCAULT, 2005c, p. 365).

Desse modo, Foucault (2005¢) expressa em sua filosofia uma
compreensao da vida como mobilidade, em que o ato de errar faz parte de
um vivente que nunca se encontra completamente adaptado. Foucault
resgata a partir das ciéncias da vida de Canguilhem a tentativa de repensar
o sujeito tendo como base uma filosofia que aborda a no¢ao de vida. Para
o filésofo francés, a vida deve ser objeto de arte, como afirma: “[...] criar
alguma coisa [...]. Essa é a arte de viver. [...] Se nao pudermos chegar a
fazer isso na vida, ela ndo merece ser vivida. Nio faco distin¢ao entre as

pessoas que fazem de sua existéncia uma obra e aquelas que fazem uma

obra em sua existéncia” (FOUCAULT, 2011a, p. 107).

Tradicionalmente se considerou o erro como o negativo da
verdade, sendo a verdade pautada como fundamento essencial da vida.
Principalmente na modernidade em que as diferentes ciéncias e as formas
de governo biopoliticas objetivam construir uma verdade eficiente do agir
humano. Em outra perspectiva, a partir de Canguilhem e Foucault, se

concebe o erro como imanente a historicidade da vida, em uma vida que
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se manifesta em seus desvios de uma vida errante e, que se expressam nao
apenas em desejos e decisoes diferentes dos considerados normais, mas
também em situacoes limites como a loucura, as doencas, as deficiéncias
ou outros modos de vida que resistem a regularizagio, ou seja, sao essas

experiéncias que problematizam a pobreza das relagdes normalizadas.

No processo de ensino, quando se concebe o erro sob o primeiro
aspecto, sempre é considerado como um desvio negativo, um erro técnico
que impede o aluno de atingir os objetivos de aperfeicoamento e de
producio de resultados; sob o segundo aspecto, o erro passa a ser
compreendido como um modo de aprender que nos desloca do atual modo

de ser e nos impulsiona a se constituir diferentemente.

Diante dessa perspectiva, ndo queremos dizer que no processo de
ensino, bem como na atuagio profissional, nio se tenha que ter como
principio um determinado modo de proceder em que se evite o erro
técnico, isto porque, sua ocorréncia pode produzir consequéncias nocivas
ao convivio social. Nossa andlise no é sobre o uso da técnica e do juizo
moral dos erros que de sua utilizagdo podem ocorrer, mas, antes, o que se
quer enfatizar é que a predominincia de uma educacio eficiente tem
negligenciado certa dimensao da formagiao humana que ¢é a contingéncia
ao qual ninguém pode contornar. Hubert Vincent (2014, p. 44-45)
descrevendo sobre o modelo de autoformagio, cita que Richard Sennet
analisou a importdncia das ferramentas imperfeitas para a prdtica
profissional e demonstrou que elas oferecem a oportunidade de refletir e
criar. Assim, sua pesquisa exige um distanciamento em querer apenas
contar com ferramentas tidas como perfeitas e um convite a certa
circunspec¢do na escolha das ferramentas. Vincent conclui que a questio
nem sempre ¢ melhorar a prépria prdtica, mas estar atento ao que os

instrumentos fazem e os retornos que eles suscitam.
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Desse modo, Foucault rompe com certa tradigio filoséfica que ao
privilegiar o descobrimento da verdade elidiu o erro como constituinte da
vida. Assim, fazer da vida um modo de existéncia singular é estar atento a
imprevisibilidade da vida presentes nas formas de vidas errantes e
desviantes. Fazer da vida uma errincia é concebé-la como um caminho, no
qual cada desvio passa a ser tomado como mais um modo de producao de
sentidos singulares. Errar nao ¢ algo que me desvia do verdadeiro, ao
contrdrio, faz parte da verdade da minha vida e de minha singularidade.
Foucault denominou esta forma de compreender a vida como estilistica da
existéncia, a qual define como “[...] um estudo das formas pelas quais o

homem se manifesta, se inventa, se esquece ou se nega em sua fatalidade

de ser vivo e mortal” (FOUCAULT, 2011a, p. 474).

Em A Hermenéutica do Sujeito Foucault (2004a) aponta que os
filésofos helenistas, por meio do exame da consciéncia, refletiam sobre seus
comportamentos didrios ndo como forma de nio mais cometer atitudes
erroneas, e sim, como preparagio para o acontecimento, isto porque, nao
hd como evitar a errincia, mas se ela acontecer deve-se estar preparado. E
preciso conceber a errincia como integrante da imprevisibilidade da vida
e como indispensdvel para a criacao de novos modos de vida, pois assumir
o “risco” de errar como uma contingéncia incontorndvel do agir em si

mesmo ¢ fundamental para mudar as condi¢des da sua prépria vida.

Segundo Gros (2004, p. 643) deve-se pensar em uma “ética da
imanéncia” o modo como Foucault concebe a vida como obra de arte, ou
seja, uma ordem imanente A vida e ndo sustentada por valores
transcendentais ou condicionada por normas sociais. Acrescenta ainda que,
o sentido da palavra obra deve se referir mais a dimensao artesanal do que
artistica, pois essa ética exige exercicios, regularidades, trabalho. Nesse

mesmo registro, Nalli e Weber, em nota de rodapé, destacam que:
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E importante nio esquecermos que a nogio de “arte” tem mais o
sentido de artesanato, oficio artesanal, quase uma bricolagem, que
qualquer parentesco com as belas artes. Por isso Foucault trabalha
indistintamente com as nog¢des de “arte” e “técnica”, a despeito mesmo
de sua expressio um tanto vaga de “estética da existéncia”, que muitas
vezes fica subordinada a nogio de “hermenéutica do sujeito” (NALLL
WEBER, 2014, p. 321).

Ja segundo Agamben (2017, p. 121-122) Foucault no curso A
Hermenéutica do Sujeito ja alertou para o perigo da estetizagao do cuidado
de si, porque para Foucault em torno da nogao do cuidado de si é preciso
estudar o modo como no Ocidente se constituiu as mais austeras, rigorosas
e restritivas morais. Assim, esse modo de pensar a arte nos permite romper
com certo modo de estetizagio da educacio que governa nossas praticas de
ensino, seja pela busca pela criagio de interesse no aluno por meio de
prdticas que visdo criar uma sensibilizacio para o contetido a ser
transmitido, seja pela generaliza¢io do conceito de criagio que em muitas
vezes ndo proporciona o exercicio de si, portanto, desligado da ética. E

preciso pensar a arte de si como um trabalho de si, exercicios que

possibilitam a relagao agonistica de si e sua construgio ética.

Enfim, o trabalho de si exige a aprendizagem de uma nova maneira
de filosofar, que nio ¢é conceitual nem apenas discursiva, mas uma
transformagao ética de si que ocorre pelo pensamento e modo de agir. A
transformagio dos modos de vida implica um trabalho, a0 mesmo tempo,
paciente e impaciente de si na tarefa de ensaiar a possibilidade de viver de

outra forma.
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Por uma problematizacio do ensino de filosofia
no ensino médio técnico:

o exercicio de si como modo de vida

Nesse capitulo descrevemos sobre o que significa pensar a pritica
da filosofia por meio do deslocamento do ensino como transmissio da
verdade e como representa¢io do conhecimento para aquilo que, segundo
Heidegger (2012, p. 112) é o que “dd a pensar” e “cabe pensar

3, nos conduz a perspectivar um modo de praticar a

cuidadosamente”
filosofia como exercicio de si e que se constitui como a tarefa filoséfica no
ensino médio técnico, possibilitando que a formacio educacional se

constitua no livre governo de si mesmo.

Em nossa anilise apontamos que, o modo como atualmente
praticamos o ensino de filosofia é de um uso técnico-pedagdgico, em que
predominam as questdes metodolédgicas de transmissio do contetdo e
representatividade do conhecimento. Portanto, fazem com que os
elementos da transmissdo e da representagao se tornem ferramentas para
um uso técnico no ensino-aprendizado. Por isso, nossa opgio ¢ pelo

deslocamento de um uso técnico do ensino de filosofia para pensar

3 Heidegger (2012), no ensaio “O que quer dizer pensar?”, aproxima o que nos ¢ dado a pensar e o que
cabe pensar mais cuidadosamente como aquilo que ainda nio pensamos. E cita uma passagem de
Hélderlin sobre Sécrates e Alcibfades: “quem o mais profundo pensou, ama o mais vivo”. Ao aproximar
os verbos pensar e viver indica o “elemento em que se move o pensamento”, isto porque quando
“pensando, estamos em via de nos encaminharmos para o que cabe pensar. Esta via pode ser um extravio.
Ela permaneceria porém marcada pela disposi¢io de corresponder aquilo que cabe pensar mais
cuidadosamente” (HEIDEGGER, 2012, p. 120-121).
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cuidadosamente a aprendizagem em filosofia como exercicio de si que se

realiza pela problematizacio das praticas de si.

Deslocamento do ensino de filosofia como transmissao técnica para
uma maneira de formular problemas

Isto (ensino de filosofia) néo ¢ filosofia!

Com essa afirmacio, “Isto (ensino de filosofia) nao é filosofia!”, se
quer fazer uma analogia a atitude desenvolvida por Foucault (2001a, p.
247-263) no texto de 1968, “Isto nao é um cachimbo”, onde o autor
descreve sobre a questdo da representagao da linguagem. Utilizando-se de
um quadro de René Magritte, Foucault afirma “isto” (a imagem do
cachimbo e a sua descrigiao) “nao é” (ndo representam) o objeto cachimbo.
Ao analisar o enunciado, adota uma postura de negagio em relagio a
representagao e ao que ela se refere. Tendo esta mesma atitude, pretende-
se nessa parte, construir, como atitude, oposi¢io, uma descri¢io das
préticas conservadoras no ensino de filosofia, condutas que constroem uma
determinada representacio da filosofia e que na maioria das vezes nao sao
problematizadas. Com essa tarefa, trata-se de apontar o que se tem
praticado no ensino de filosofia e 0 que se tem descrito como sendo seu
dever, mas que, no entanto, sio praticas que raramente abordam o ensino

de filosofia como um problema filoséfico.

Nesse movimento contestatério nio se trata de um julgamento de
valor sobre o que se tem realizado no ensino de filosofia como algo

negativo, ao contrdrio, a partir da concepgio foucaultiano do saber como

% O texto de Foucault é de 1968 ¢ faz uma homenagem a René Magritte falecido em 1967, com o qual
trocou correspondéncia. Nesse texto, o tema de Foucault é a problematizacio da linguagem e sua
capacidade de representagio. No quadro de Magritte estdo justapostos o texto e a figura, sendo que na
leitura de Foucault nem o desenho do cachimbo, nem as palavras escritas “Isto nao é um cachimbo”,
representam o objeto cachimbo.
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positividade, entendemos que o modo como se tem praticado o ensino de
filosofia produzem uma verdade, ou seja, através de determinados
métodos, técnicas, exames, delimitacoes de contetdos, etc., constroem
uma visao de filosofia pela qual se movem e interpretam um modo de ser
no mundo, ou ainda, nio se permite que a filosofia se realize como éthos.
Desse modo, com a descri¢ao a seguir nosso objetivo ¢ nos afastarmos do
que se tem praticado no ensino de filosofia, abrindo caminho para
evidenciar a proposta assumida na escrita desse texto, que ¢é fazer da tarefa

filoséfica um exercicio de transformacao de si.

Analisando o modo de se praticar a filosofia, Foucault (2010a)
descreve que ¢ preciso evitar dois esquemas que em sua época prevaleciam
com frequéncia ao se fazer a histdria da filosofia: um, que pretende resgatar
uma origem radical em que a verdade consistiria em descobrir algo como
um esquecimento; e o outro, uma histéria da filosofia como progresso ou
desenvolvimento de uma racionalidade. E propée pensar a histéria da
filosofia como um jogo diverso do dizer-a-verdade que, por meio de sua
for¢a alocutéria, transforma o modo de ser dos sujeitos. Assim, para
Foucault (2012a) trata-se de fazer uma histéria da subjetividade, na qual
investiga “[...] a maneira pela qual o sujeito faz a experiéncia de si mesmo

num jogo de verdade, no qual ele se relaciona consico mesmo”
Jog q g

(FOUCAULT, 2012a, p. 230).

A perspectiva proposta por Foucault nos leva a refletir em outro
modo de pensar e fazer filosofia, em que a histéria da filosofia é uma
ferramenta indispensdvel no diagnéstico de “quem nés somos?”, isto
porque, a problematizagao do presente depende de uma anilise histérica
de nés mesmos e, também, condi¢io para que se produza a transformagio
de si. Assim, a partir de Foucault, a filosofia tem a tarefa de dar outro

sentido para a histéria da filosofia, nio o de descobrir uma verdade
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escondida, abstrata e eterna, pritica que conduz ao ensino como
transmissao, mas o de potencializar o diagndstico dos processos de
subjetivacio em que estamos inseridos e das possibilidades de

ultrapassagem deles.

Abordando a questao da transmissao no ensino, Foucault (2010a)
na obra O governo de si e dos outros (curso de 1982-1983) retoma a “Carta
VII” de Platao e analisa o tema da rejei¢ao da escrita por meio da pergunta
“como se transmite?”. Sua resposta serd que nio se transmite por

mathémata (férmulas), mas por synousia (coabitar). Como afirma:

Esse percurso das mathémata, essa enformagio do conhecimento em
férmulas ensinadas, aprendidas e conhecidas, isso nao ¢, diz o texto de
Platdo, o caminho pelo qual passa efetivamente a filosofia. As coisas
nao acontecem assim, nio é ao fio das mathémata que a filosofia se
transmite. [...] Synousia é o ser com, é a reunido, ¢ a conjungao. [...]
Mas quem deve se submeter a prova da filosofia deve "viver com",
deve, empreguemos a palavra, "coabitar" com ela - aqui também, vocés
sabem, com os possiveis sentidos da palavra coabitar. Que aquele que
filosofa tenha de coabitar com ela, é o que vai constituir a prdpria
pratica da filosofia e sua realidade. Synowusia: coabitagao. Syzén: viver
com. E, diz Platao, ¢é 4 forca dessa synousia, i forca desse syzén que vai
se produzir o qué? Pois bem, a luz vai se acender na alma, mais ou
menos como uma luz ("phés") se acende (a tradugao diz "um lampejo"),
isto é, como uma lamparina se acende quando ¢ aproximada do fogo.
[...] E dessa maneira, sob essa forma de coabitagio, da luz que se
transmite e se acende, da luz que se alimenta da prépria alma, é assim
que a filosofia vai viver. Vocés estio vendo que ¢ exatamente o
contrdrio do que acontece nas mathémata. Nas mathémata nao hd
synousta, nio é preciso syzén. E preciso haver enformagio de matemas,
¢ preciso haver contetidos de conhecimento. Esses matemas tém de ser
transmitidos e tm de ser guardados no espirito até que,

eventualmente, o esquecimento os apague. Aqui, ao contrdrio, nao ha
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férmula, mas uma coexisténcia (FOUCAULT, 2010a, p. 225-226,

grifos nossos).

Foucault (2010a), durante a aula de 16 de fevereiro de 1983,
descreve que Platdo na “Carta VII” relata sobre o fracasso de Dionisio na
prova da filosofia, recusando a filosofia como exercicio de priticas e
escolhendo escrever um tratado de filosofia. E mais adiante: “[...] o
discurso filoséfico ndo pode encontrar seu real, seu érgon, se assumir a
forma de qué? Das mathémata® (FOUCAULT, 2010a, p. 225). Dionisio
acreditava que era filésofo por ser capaz de dominar e reproduzir algumas

“férmulas de conhecimento” (mathémata), a qual define como:

E aqui deve-se entender a palavra mathémata em seu duplo significado.
As mathémata sio, claro, conhecimentos, mas também sio as préprias
férmulas do conhecimento. S0 a0 mesmo tempo o conhecimento em
seu conteddo e a maneira como esse conhecimento é dado em
matemas, isto ¢, em férmulas que podem provir da madthesis, isto ¢, do
aprendizado de uma férmula dada pelo mestre, escutada pelo
discipulo, aprendida de cor pelo discipulo, e que se toma assim seu
conhecimento (FOUCAULT, 2010a, p. 225).

A partir disso, pensamos que no ensino de filosofia o essencial nao
¢ a transmissao de um contetido em que o ¢ suficiente a sua apreensio. Ao
contrério, a filosofia precisa ser praticada em uma coexisténcia, em um
coabitar problemas, onde nao hd respostas imediatas e definitivas, mas que
se realiza como um “longo caminho da filosofia, isto ¢, tomar a via rude
dos exercicios e préticas” (FOUCAULT, 2010a, p. 224), o qual Dionisio
nao quis seguir. Sobre isso, Foucault (2010a) cita em nota o texto de
Platdo, em que este afirma que ¢é necessdrio frequentar por muito tempo
os problemas, somente convivendo com eles que é possivel a verdade brotar

na alma. Nas palavras de Platao:
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Nio ¢ possivel encontrar a expressio [mathémata] adequada para
problemas dessa natureza, como acontece com outros conhecimentos.
Como consequéncia de um comércio prolongado e de uma existéncia
dedicada a meditagio de tais problemas ¢ que a verdade brota na alma
como a luz nascida de uma faisca instantinea, para depois crescer

sozinha (PLATAO, 1975b, p. 155, nossa inclusio e grifos).

Também aponta, que a filosofia como mathémata conduz a ideia
de que “dava-se ares de saber muitas coisas ¢ de domind-las [...]”
(PLATAO, 1975b, p- 155), e isso para Foucault (2010a, p. 224) acarreta
na ideia de que “[...] agora que j4 sabia o bastante, ndo precisava se formar
mais”. Nesse modo de filosofia como transmissio, a posse da verdade
conduz a um modo de ser em que as relagoes de poder sio autoritdrias,
como por exemplo, em priticas de ensino em que o professor se coloca
como detentor da verdade a ser transmitida e o aluno sendo apenas
receptor e reprodutor desse saber. E isso para Foucault tem consequéncias

éticas, isto porque, torna-se perigoso o modo de proceder daqueles que

praticam a mathémata, como afirma:

Mas na verdade seria ou inttil, ou perigoso. Seria perigoso para os que
efetivamente, nio sabendo que a filosofia nio tem outro real seno suas
proprias préticas, imaginariam conhecer a filosofia, tirando disso
vaidade, arrogéncia e desprezo pelos outros, e portanto seria perigoso.
Quanto aos outros, aos que sabem perfeitamente que o real da filosofia
estd nesta, na sua e nas suas praticas, pois bem, para esses o ensino pela
escrita, a transmissio pela escrita seria totalmente intdl (FOUCAULT,
2010a, p. 226, grifos nossos).

Nessa perspectiva, o ensino de filosofia como transmissao e através
do reconhecimento de si pela verdade produz a dogmatizagio de

posicionamentos e, como consequéncia, dificultando as relacoes com o
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outro. Por isso, pensamos que a filosofia precisa se realizar como um
aprendizado do coabitar problemas, no qual a filosofia ¢ um caminho de
priticas que jamais se completam. Aprender a coabitar problemas
pressupde que o sujeito esteja em uma relagio viva com seu presente, ou
seja, constitui um modo de estar atento ao que se passa consigo e em seu

modo de agir ético em relagao ao mundo e aos outros.

E nesse real da filosofia como coabitagao problematizadora nas
préticas demanda que a atengdo ao presente produza a desaprendizagem
das prdticas arbitrdrias para que, entio, novas priticas possam ser
construidas. O coabitar problemas como um exercicio de si, uma relagao
inquietante consigo, com seu modo de ser, pensar e agir. Por isso,
afirmamos o exercicio de si como modo de vida filoséfico, pois
entendemos que ter uma atitude inquietante nas priticas ¢ um modo de

exercer a filosofia como um coabitar problemas.

J4 no ensino como transmissao do conhecimento a énfase estd na
reprodugio da representagio da verdade, o que tem consequéncia para a
relagdo professor-aluno, pois enquanto o primeiro detém o conhecimento
a ser transmitido, o segundo estd em uma situagao de ignorincia passiva.
Trata-se de um processo de transformacido apenas do aluno, da passagem
do nao-saber para um estado de sabedoria. Nesse registro, se estd mais
preocupado com a questdo técnica de ensinar do que com a experiéncia
como aprendizagem, ou seja, mais com a reprodugio conceitual da histéria
da filosofia do que com a aprendizagem como processo de coabitar
problemas que coloca tanto professor e aluno como a prépria filosofia em

devir.
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De modo semelhante, Pierre Hadot®® (2014, p. 336-337)
questiona a construgdo de um discurso filoséfico separado da vida.
Descreve que os filésofos antigos nao consideravam como fazer filoséfico
o discurso tomado apenas em sua estrutura formal, abstrata e inteligivel.
Os gregos distinguiam dois sentidos da palavra discurso (logos): um, que é
o discurso formal e abstrato, objeto de grande parte dos estudos modernos
da histéria da filosofia; e o outro, o discurso que se dirige ao discipulo ou
a si mesmo em um contexto existencial, por meio dos exercicios espirituais.
O autor alerta para o perigo da filosofia ser abordada apenas sob o primeiro
aspecto. “Pode-se dizer que reside ai o perigo da filosofia: isolar-se no
universo seguro dos conceitos e do discurso em vez de ultrapassar o
discurso para se engajar no risco da transformacio radical de si” (HADOT,

2014, p. 337).

Hadot (2014) ainda destaca que esse perigo tem estado presente na
histéria da filosofia quando se tem privilegiado a filosofia apenas como
discurso abstrato e ndo como modo de vida. Em outro momento, Hadot
(1999) aponta que todas as escolas da filosofia antiga j4 denunciavam o
perigo de um discurso filoséfico que se satisfaz por si mesmo, sem estar de
acordo com um modo de vida filoséfico. O discurso deve ser inspirado e
animado pela vida. “Nao hd discurso que mereca ser denominado
filoséfico se estd separado da vida filoséfica; nao hd vida filoséfica se nao

esta estreitamente vinculada ao discurso filoséfico. Af, contudo, reside o

3 Pierre Hadot (1922-2010) foi um filésofo francés que teve uma influéncia significativa na concepgio
da filosofia antiga de Foucault. Segundo Castro (2009, p. 198), Foucault se interessa principalmente pela
obra Exercicios Espirituais e Filosofia Antiga de Hadot, sendo que ambos consideram as técnicas si como
nocio essencial para a leitura da filosofia antiga. No entanto, Hadot (2014, p. 275s) admite vdrias
divergéncias com Foucault e lamenta que o didlogo tenha sido interrompido com a morte de Foucault.
Contudo, por nio ser o foco desse trabalho, nio se abordard as divergéncias, mas apenas destacar que
ambas as leituras resgatam na filosofia antiga, uma caracteristica negligenciada pela histéria da filosofia:
a filosofia como um modo de vida.
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perigo inerente a vida filoséfica: a ambiguidade do discurso filoséfico”

(HADOT, 1999, p. 251).

Em um sentido menos histdrico e mais problematizador, Sébastien
Charbonnier (2009) em Deleuze Pédagogue reflete sobre a aprendizagem
em filosofia e sobre o lugar do pensamento na aprendizagem, aponta
algumas prdticas que se deve evitar no ensino de filosofia, entre elas:
primeiro preconceito a evitar ¢ a imagem abstrata da filosofia. Segundo o
autor o ensino permanece abstrato quando nio situa o pensamento nas
condigoes concretas dos problemas em que estdo situados, tornando-se
apenas meras opinides e fazendo da aula de filosofia uma das principais
matrizes do relativismo, no qual os alunos sio encorajados a ideia de que
cada um pode pensar o que quiser; segundo preconceito a evitar é de que
a filosofia seria uma reflexio sobre determinada 4rea, como filosofia da
ciéncia, filosofia da arte, etc. Para o autor, este tipo de pensamento ji
presente entre professores e estudantes transmite uma imagem de
superioridade da filosofia e, ao contrdrio, “ninguém precisa do filésofo para
lhe dizer o que pensar e sobre o que fazer” (CHARBONNIER, 2009, p.

48, traducio nossa).

Segundo Charbonnier (2009) outra atitude se a evitar é a de que
muitas vezes o ensino se limita & questao de como transmitir ao aluno o
desejo pelo saber. Questiao mal formulada, diz o autor, antes é preciso se
questionar: como fazer acontecer o pensamento? Passar do interesse criado
por uma forga externa (arbitrdria e autoritdria) da primeira pergunta, para
o interesse que surge pela for¢a do pensamento. “O pensamento nao é nada
sem algo que o forca a pensar, que faz violéncia ao pensamento”
(CHARBONNIER, 2009, p. 29, tradu¢io nossa), isso porque, o que nos

forga a pensar ¢ o cardter fortuito do encontro.
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Para Charbonnier (2009) Deleuze a partir da questiao “O que
significa pensar?” desenvolve a nocio de encontro como um elemento
importante para que o pensamento aconte¢a. Em Deleuze, o encontro se
d4 na relagao que estabelecemos com as coisas, por exemplo, uma pintura
nos afeta produzindo um signo. E esse signo passa a ser o sentido singular
da nossa relagao com as coisas. “O encontro é o que garante o desequilibrio
permanente do pensamento através das novas dificuldades que suscita”
(CHARBONNIER, 2009, p. 50, tradugao nossa). Desse modo, o cardter
fortuito do encontro é o que nos forga a pensar ¢ ao provocar a violéncia
no pensamento o coloca em um permanente movimento de diferenciagao.
Para Charbonnier (2009) ndo se trata de questio de desejo, pois o
pensamento s pode acontecer se ele é interessante. Esse interesse nao ¢
uma escolha pessoal, mas algo que surge e me for¢a a pensar, um encontro
fortuito com o problema. O interesse nasce do problema e deve ser
considerado como o inicio comum da filosofia. Para o autor,
tradicionalmente o conhecimento foi entendido como desinteressado,
sendo necessirio um interesse externo e arbitrdrio para criar o desejo do
aluno para o saber. Por isso, ¢ preciso se questionar: como fazer acontecer
o pensamento? O encontro com o problema é que cria as condigoes para
forar a pensar e gera o interesse para se fazer tal experiéncia, isso é o
“coragio do problema da aprendizagem” (CHARBONNIER, 2009, p. 26,

traduc¢io nossa).

Deste modo, a perspectiva do ensino de filosofia descrita por
Charbonnier deve ser a da problematizagio do pensamento, no qual na
aprendizagem nao se busca um resultado objetivo e que possa ser medido
pelo professor, mas um saber que se produz como signo, onde cada aluno,
na singularidade da relagdo com os problemas, possa criar diferentes
sentidos. Enfim, para o autor deve-se apropriar da filosofia como um tipo

de pensamento que por meio da problematizagao do concreto permite ao
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pensamento permanecer vivo. “O concreto é necessdrio para todo
pensamento vivo, na medida em que ele impede o pensamento de parar e
nao cessar de se realimentar nas situagdes-problemas” (CHARBONNIER,
2009, p. 50-51, tradugio nossa).

Nessa abordagem do ensino de filosofia, observamos que do
mesmo modo como ocorre no quadro de Magritte, as concepgdes de
filosofia, em que predominam a histéria da filosofia como uma transmissao
técnica do contetido, conduzem a construgao de uma determinada imagem
da filosofia que além de normatizar a interpretacio do mundo e de si
mesmo por um parimetro de verdade, nio permitem que a filosofia se
realize como uma problematizacio de si. Nessa tradigao da filosofia como
analitica da verdade, o ensino de filosofia tem sido construido como
capacidade critica de julgar o verdadeiro, tornando-se a regra e a
representagio criada a partir de condigbes universais e necessirias, aos
moldes do conhecimento cientifico. Para Charbonnier (2009) esse modo
de proceder coloca “falsos problemas”, isto porque, os problemas tornam-
se apenas especulagdes de uma resposta que trard uma representacio da

verdade e, que também serd usada como pardmetro para outros problemas.

Para Foucault na modernidade a relagao estrutural entre sujeito e
verdade se estabelece por condigoes internas ao conhecimento para se ter
acesso a verdade, como: “condi¢oes formais, condigoes objetivas, regras
formais do método, estrutura do objeto a conhecer” (FOUCAULT,
2004a, p. 22). Segundo Carvalho (2014) nesse procedimento o “[...]
sujeito apenas reconhece a verdade tal como vai acessd-la por seus atos de
conhecimento” e que “essa relagio intrinseca do conhecimento nio exige
nada dele, a nao ser conhecer e acessar a verdade” (CARVALHO, 2014,
p- 7). Nesse processo, hd uma legitimacao do saber pela eficiéncia de

produzir respostas, o que faz com que o ensino da filosofia torna-se um
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saber técnico quando se limita a transmitir um tipo de conhecimento em
que o objetivo ¢ (re)conhecer a forma e o conteddo de determinado

pensamento.

A filosofia como problematizacio das prdticas de si

A partir dessa demarcagio critica, desenvolvemos outro
movimento, o qual é conduzido pela seguinte questao: como pensar o
ensino de filosofia como problema filoséfico? A pergunta conduz a pensar
o ensino de filosofia de dentro da prépria filosofia, por uma maneira de
problematiza¢io que tem por objetivo afastar-se do modo de pensar da
analitica da verdade. Em outra perspectiva, o ensino de filosofia passa a ser
um problema filoséfico quando faz da problematizacio do pensamento o
seu fazer filoséfico. Nessa perspectiva, Silvio Gallo (2002) a partir da
concepgdo de filosofia de Deleuze e Guattari aponta dentre trés desafios
para o exercicio da filosofia no ensino médio, sendo um deles (os outros
dois sdo: a luta contra a opinio e o didlogo com os outros saberes) que o
ensino da filosofia deve ser tratado filosoficamente e conclui: “o ensino de
filosofia serd filoséfico, ou nao serd de forma alguma” (GALLO, 2002, p.
208).

Desse modo, fazer do ensino de filosofia um problema filoséfico é
praticar um exercicio do pensamento em que o resultado nio é um
produto, um pensamento pronto e acabado, mas deve tornar-se uma
atividade de interrogagao critica em que o fundamental é préprio
movimento de dessubjetivagio na filosofia. Assim, desloca-se a
interroga¢o abstrata do ensino de filosofia, atualmente restrito as questoes
de conteddo e método que sao préprias das preocupagdes de ensino-

aprendizagem, para a problematizacao da filosofia em que se produz uma
g ¢ q
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experiéncia do pensamento como um modo de “desprender-se de si

mesmo” (FOUCAULT, 2012b, p. 241).

Sobre isso, Foucault afirma:

Mas o que ¢ filosofia hoje em dia — quero dizer, a atividade filoséfica —
sendo o trabalho critico do pensamento sobre o préprio pensamento?
Senio consistir em tentar saber de que maneira e até onde seria possivel
pensar diferentemente em vez de legitimar o que jd se sabe? [...] é seu
direito explorar o que pode ser mudado, no seu préprio pensamento,
através do exercicio de um saber que lhe ¢ estranho. O “ensaio” — que
¢ necessdrio entender como experiéncia modificadora de si no jogo da
verdade [...] — € o corpo vivo da filosofia, se, pelo menos, ela for ainda

hoje o que era outrora, ou seja, uma “ascese”, um exercicio de si, no

pensamento (FOUCAULT, 2014b, p. 14).

Compreender a filosofia como um ensaio significa que no se trata
de produzir um resultado absoluto em que o pensamento se apresenta
como uma sintese unificadora, mas enquanto exercicio de si e de seu
pensamento em relacio ao que lhe é estranho. Em outras palavras, ¢
movimentando-se em dire¢ao ao que dd a pensar, no encontro com o
acontecimento que ¢ possivel fazer do pensamento uma experiéncia-
ensaio, algo sempre provisério e inacabado. Ensaiar é desprender-se de si e
modificar as relagées de poder-verdade que nos constituem. Assim, a
critica ao proprio saber que se quer praticar ¢ um modo de estar em

movimento, como afirma;

De que valeria a obstinacio do saber se ele assegurasse apenas a
aquisi¢o dos conhecimentos, e nio, de certa maneira, e tanto quanto
possivel, o descaminho daquele que conhece? Existem momentos na

vida em que a questio de saber se se pode pensar diferentemente do
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que se pensa, e perceber diferentemente da que se vé, é indispensdvel

para continuar a olhar ou a refletir (FOUCAULT, 2014b, p. 13).

De modo semelhante, podemos perguntar: de que valeria o ensino
de filosofia nas escolas, se tivesse apenas por fun¢io a aquisigio,
transmissdo e reprodu¢io do conhecimento? Nessa perspectiva, o autor
atribui outro sentido para se fazer a histéria da filosofia, a qual deve se
realizar como um exercicio problematizador que tem por objetivo “definir
as condigdes nas quais o ser humano ‘problematiza’ o que ele é, o que faz
e o mundo em que vive” (FOUCAULT, 2012a, p. 193). Assim, esse modo
problematizador define a concep¢ao de uma filosofia como “histéria do
pensamento” e nio uma histéria dos comportamentos ou das
representagoes, isto porque o objetivo é realizar uma histéria da verdade
que analisa “[...] n2o os comportamentos, nem as ideias, nio as sociedades,
nem suas ideologias, mas as problematizagées através das quais o ser se dd
como podendo e devendo ser pensado, e as prdticas a partir das quais essas
problematiza¢oes se formam”. (FOUCAULT, 2014b, p. 17). E mais
adiante, em relagdo ao seu projeto ético, afirma realizar “[...] uma histéria
das problematizagoes éticas, feitas a partir das prdticas de si”.
(FOUCAULT, 2014b, p. 19). Dessa forma, o modo como Foucault vai
pensar esse exercicio de diferenciacio ética serd definindo a
problematizac¢io das préticas de si como o modo préprio de se praticar

filosofia.

Ao relacionar o movimento da problematiza¢ao com as préticas de
si, Foucault indica que as prdticas ndo sio um fim em si mesmas, isto
porque, no jogo de sujei¢o e resisténcia, ou sao préticas que produzem ao
assujeitamento ou sdo praticas da liberdade por meio do exercicio critico
de si. Nesse sentido, o0 modo como Foucault compreendia a atitude critica

estava ligada a constitui¢ao de um éhos como forma de nao ser governado
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por praticas precisas. E segundo Foucault (2012a) o modo como os gregos
problematizavam sua liberdade por meio de um trabalho de si é a maneira
como pensaram a formacao ética, ou seja, através da problematizacao das
préticas de si é que se constitui o éthos. Por isso, para o autor a tarefa
essencial é o de analisar como uma experiéncia torna-se problemitica,

como afirma:

A histéria do pensamento ¢ a andlise do modo como um campo de
experiéncia nio problemdtico, ou um conjunto de préticas, que foram
aceites sem questionar, que eram familiares e "silenciosos”, fora da
discussdo, se torna um problema, suscita discussdo e debate, incita
novas reagoes, ¢ induz uma crise no comportamento, hdbitos, préticas
e instituigoes, anteriormente silencioso (FOUCAULT, 2001b, p. 74,

tradugio nossa).

Desse modo, a tarefa do pensamento é questionar: como as praticas
se tornam um problema? Desse modo, a problematizagio das experiéncias
e das prdticas ndo questionadas conduz a uma nova problematizagao em
que seja possivel a formagio de uma vontade politica de agir
diferentemente por meio de outras praticas (FOUCAULT, 2012b, p.
243). J4 no texto “Une histoire de la maniére dont les choses font probléme”,
Foucault (2014c¢) afirma que o seu interesse é realizar uma histéria das
problematiza¢oes, “a histéria da maneira como as coisas se tornam

problemas” (FOUCAULT, 2014c, p. 107, tradugao nossa).

J4 no texto “O cuidado com a verdade”, define:

Problematizagio nio quer dizer representagio de um objeto
preexistente, nem tampouco a criagio pelo discurso de um objeto que
nio existe. E o conjunto das praticas discursivas ou ndo discursivas que
faz alguma coisa entrar no jogo do verdadeiro e do falso e o constitui

como objeto para o pensamento (seja sob a forma dar reflexao moral,
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do conhecimento cientifico, da anilise politica etc.). (FOUCAULT,
2012b, p. 236).

Desse modo, a problematizagio nio deve ser associada a um
processo de conhecimento em que se tem como resultado a representagao
de um objeto, mas trata-se de um modo de fazer e pensar que interroga
sobre as familiaridades aceitas em nossas prdticas. Enquanto a
problematiza¢io de um saber do objeto é da ordem das coisas, a
problematizacao das préticas é da ordem das atitudes, da critica as relacoes
de poder no jogo da verdade, ou seja, do questionamento do conjunto
regrado dos modos de agir e pensar. Com a problematizagao das praticas a
constituigdo ética se dd no horizonte de uma histéria da subjetividade, em
que a subjetividade enquanto rela¢io consigo se constréi por meio das

préticas e nao simplesmente em um “si” como sujeito soberano.

Em outro texto, “Polémica, politica e problematizagées”, Foucault
(2012c¢) afirma que o que chama de problematizagdes em uma histéria do
pensamento ¢ a andlise critica que procura ver como as diferentes solucoes
construidas decorrem de uma forma especifica de problematizagio. O
trabalho de uma histéria do pensamento é diagnosticar a forma geral de
problematiza¢io que tornou possivel as diferentes solucoes. E ainda, para
que haja uma efetiva problematizagao pelo pensamento é preciso que certo
namero de fatores tenham se tornado incerto, que tenham perdido sua
familiaridade e suscitado dificuldades, sendo que estes elementos decorrem
de processos sociais, econdmicos e politicos. Isto quer dizer que é a partir
da interrogagio critica das priticas que um campo problemdtico surge para

0 pensamento.

A partir desse registro, assumimos a problematizagio como modo
de praticar a filosofia e como fio condutor desse trabalho. Isso exige uma

atitude de contraposi¢do 2 ideia da transmissio da verdade, a qual implica
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em uma busca metdédica para resolver problemas. Ao contririo, na
problematizagio, coabitar os problemas nao implica necessariamente em
dar respostas, mas em um movimento de desprender-se de si mesmo.
Colocar-se em um exercicio de problematizagio das prdticas langa o
individuo em um jogo agonistico de constitui¢ao do éthos, em que nao ¢é

possivel distanciar-se de modo abstrato.

A filosofia como experiéncia problematizadora é fundamental em
Foucault. Em 1970, no texto “A Armadilha de Vincennes”?” Foucault
(2011b) descreve sua experiéncia com o ensino de filosofia. Afirma que na
Franca a tarefa do professor de filosofia estava ligada a instrugao publica,
ensinar uma filosofia da consciéncia, do juizo e da liberdade, uma liberdade
do pensamento e, como critica dos limites e fundamentos do saber. No
entanto, novos problemas aparecem para a filosofia e, entdo, se deve
perguntar pela “apropriagao e distribuigio do saber”, ou seja, trata-se de
problematizar o modo como se produz o saber na sociedade. Com isso,
Foucault desenvolve um modo de fazer filosofia que se contrapée a fungao
tradicional da filosofia. Sobre o seu modo de trabalhar em Vincennes,
Foucault descreve sobre dois modos de “hipocrisia possiveis” que
recusaram como prética da filosofia: uma, que consiste em modificar as
formas pedagédgicas do ensino, sem nada mudar no contetido; e a outra,

seria modificar o conteddo, mantendo a forma tradicional do ensino. Em

7 Nesse texto de 1970, Foucault enquanto responsdvel pelo Departamento de Filosofia, responde ao
ministro da Educacio Nacional (Olivier Guichard), o qual tinha como inten¢io nio conceder
licenciatura aos estudantes de filosofia de Vincennes, justificando que o contetido do ensino de filosofia
era demasiado particular e especializado e nao prepara o estudante para o ensino da filosofia. Para
Foucault, o Sr. Guichard finge defender a filosofia, contudo, “na verdade, ele protege o velho
funcionamento da cadeira de filosofia contra uma maneira de formular problemas que a torna
impossivel” (FOUCAULT, 201 1b, p. 189, grifo nosso). J4 em outro texto, “Resposta a Derrida” de 1972,
Foucault (2002) aponta que na Franca trés postulados formam a “armadura do ensino de filosofia”: como
critica universal a todo saber; como injungio moral que sé se desperta com sua prépria luz e como
perpétua reduplicacao dela prépria e sem relagio a nenhuma exterioridade. E que se esforgou para analisar
os acontecimentos que se produzem na ordem do saber (FOUCAULT, 2002, p. 271).
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vez disso, praticaram uma filosofia como “uma maneira de formular
problemas” em que a “experiéncia de uma liberdade” possa se dar através
da problematizagio de dois grandes dominios do ensino: um dedicado a
andlise politica da sociedade e, o outro, a andlise de certo niimero de

dominios cientificos.

Em sua experiéncia de Vincennes pode-se observar que Foucault
desloca o tradicional modo de pensar o ensino da filosofia pelas
preocupagdes técnico-pedagdgicas do conteudo e do método, para pensar
outro modo de ensinar filosofia, a qual se realiza como uma maneira de
problematizar diferentes dominios. Atitude que leva a problematizar o
proprio sentido do ensino de filosofia que se quer praticar. A breve
descricao da experiéncia de Foucault, sobre o ensino de filosofia em
Vincennes, pode ser melhor compreendida quando observamos outras

passagens em que o autor desenvolve seu modo de conceber a filosofia.

J4 no texto “A cena da filosofia”, influenciado por Nietzsche,
Foucault (2011a) propoe relacionar filosofia ao teatro e ao
acontecimento®®. Para Foucault trata-se de retomar pelo viés da filosofia
aquilo que o teatro se ocupa: o acontecimento. “O teatro apreende o
acontecimento e o poe em cena’. O teatro em seu modo de proceder repete

o acontecimento e, Foucault procura “apreender qual é o acontecimento

* Segundo Castro (2009, p. 24-27) Foucault se serve do conceito de acontecimento tanto para
caracterizar sua anlise da arqueologia, como para sua concepgio geral da atividade filos6fica. E sob esse
segundo registro que nos situamos, a partir de Foucault, para desenvolver essa nogio, a qual deve ser
pensada a partir de duas perspectivas: enquanto influenciado por Nietzsche, o acontecimento deve ser
compreendido “[...] como uma relagio de forcas que se inverte [...]” (FOUCAULT, 20054, p. 272), ou
ainda, quando afirma que “[...] Nietzsche foi o primeiro a definir a filosofia como sendo a atividade que
serve para sabermos o que acontece ¢ 0 que acontece agora. Em outras palavras, somos atravessados por
processos, movimentos, forcas. Nao conhecemos esses processos e essas forcas e o papel do filosofo ¢, sem
divida, diagnosticar essas forcas, diagnosticar a atualidade” (FOUCAULT, 2011a, p. 225). Para
Foucault, a influéncia de Nietzsche também est4 na ideia de fazer da filosofia uma “[...] espécie de filosofia
sempre em suspenso [...]” (FOUCAULT, 2005a, p. 46); j4 influenciado por Kant, o acontecimento se
entrelaga com o conceito de atualidade, em que a fungio da filosofia ¢ diagnosticar o que nds acontece.
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sob cujo signo nascemos e qual o que continua a nos atravessar’. Assim, ¢
preciso estar atento aos acontecimentos nao como uma novidade externa
que pode ocorrer, mas como movimento que se dobra em si é capaz de
diagnosticar uma relagio de forga que nos atravessa. Por isso, a filosofia
nao deve mais perguntar sobre “o que é2”, mas, sim, “quem somos ¢ o que
estd acontecendo?”. Trata-se de uma “filosofia do presente, filosofia do
acontecimento, filosofia do que acontece” (FOUCAULT, 2011a, p. 225).

No acontecimento hi o encontro com o inusitado que nos
q

desassossega e nos provoca a mudanca. A concepcio de “filosofia do
g % ¢

acontecimento” nos interpela a pensar o ensino de filosofia como um

diagnédstico da relacio de forcas que nos atravessa e isso deve levar a

g ¢ ¢as q

problematiza¢io do préprio sentido da filosofia que se quer praticar.

Atividade que para Foucault se deve dar pela problematizacio de nossa
q ¢

relacdo com a verdade. Por isso afirma:

E filosofia o movimento pelo qual, ndo sem esforcos, hesitacoes, sonhos
e ilusoes, nos separamos daquilo que é adquirido como verdadeiro, e
buscamos outras regras do jogo. E filosofia o deslocamento e a
transformacio dos parAmetros de pensamento, a modificacio dos
valores recebidos e todo o trabalho que se faz para pensar de outra
maneira, para fazer outra coisa, para tornar-se diferente do que se é

(FOUCAULT, 2005a, p. 305, grifos nosso).

Nessa cita¢io, Foucault compreende a filosofia como o movimento
de problematizacio do presente, mas sempre em uma andlise histérica dos
saberes e poderes que nos constituem por uma verdade. O diagnéstico do
presente se faz pela abordagem critica das relagées histéricas que nos
constituem e instigam a liberdade em novas maneiras de pensar. A filosofia
¢ uma maneira permanente de modificar o pensamento e a si mesmo.

Pensar diferente do que se pensa, eis o que faz do ensino da filosofia um
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problema filoséfico sempre atual. E Foucault questiona como devemos nos
conduzir nessa relagio com a verdade e afirma que se deve encontrar “[...]
um tom novo, uma nova maneira de olhar, uma outra maneira de fazer
[...]”, nisso consiste “a prépria vida da filosofia” (FOUCAULT, 2005a, p.
300).

Em sua relagio com a filosofia, Foucault declara em alguns
momentos que o que faz nao ¢ filosofia, mas isso para diferenciar o seu
trabalho do modo como tradicionalmente se faz histéria da filosofia. Nessa
postura, Foucault assume, a partir de Nietzsche, outra maneira de praticar

a filosofia, como afirma:

O que estou fazendo tem nada a ver com a filosofia é muito possivel,
especialmente desde que, pelo menos desde Nietzsche, a filosofia tem
a tarefa de diagnosticar e ndo tenta dizer uma verdade que pode ser
mantida para todos e por todo o tempo. Olhando para diagnosticar,
fazer um diagndstico desta: para dizer o que somos hoje e o que
significa hoje para dizer o que dizemos. Este trabalho de escavacio
debaixo dos nossos pés desde Nietzsche caracteriza o pensamento

contemporineo, e, nesse sentido, posso me declarar um filésofo

(FOUCAULT, 1994b, p. 606, tradugio nossa).

E se compreendermos a filosofia como um modo de deslocar o
pensamento, entio vemos que Foucault pratica em sua prépria filosofia
um deslocamento que potencializa um modo de filosofar ético-politico

como transformagio do presente.

Em outro momento, no texto intitulado “Jean Hyppolite. 1907-

1968”%, chega a afirmar: “a filosofia nao existe” (FOUCAULT, 2005a, p.

¥ Foucault escreve este texto em homenagem a Jean Hyppolite, destacando sua influéncia no modo de
se conceber a filosofia. Para Hyppolite ndo se trata de fazer a histéria da filosofia, mas a “histéria do
pensamento filoséfico”, entendendo pensamento filoséfico como: aquilo que ultrapassa o préprio sistema
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154). Esta afirmacio deve ser entendida no sentido de que a filosofia nao
é algo pronto e acabado, nao ¢ aquilo que se pode apropriar objetivamente
de um texto ou discurso e, entio, transmiti-la. Ora se a filosofia niao existe,
nao hd nada a ser “ensinado” em filosofia. Em outras palavras, nio ¢é
suficiente apenas a tarefa de ensind-la, antes, a filosofia é o exercicio do
<« - » <« » <« 7’ » <« -
pensamento em sua “tor¢ao”, “desdobramento”, “saida” e “nova apreensao
de si”, enfim, em um movimento de “incompletude” (FOUCAULT,
2005a, p. 154). Isto quer dizer que ¢ preciso vivencid-la em sua dispersao.

E conclui o texto:

Ele [Jean Hyppolite] nos ensinou finalmente que o pensamento
filoséfico é uma pratica incessante; que ele é uma certa maneira de
colocar em a¢io a nio-filosofia, mas permanecendo sempre bem
préximo dela, 14 onde ele se liga a existéncia. Com ele, é preciso lembrar
sem cessar que, “se a teoria é cinzenta, é verde a drvore de ouro da vida”

(FOUCAULT, 2005a, p. 154, nossa inclusio).

Para Foucault uma maneira de intensificar esse movimento de
incompletude ¢é fazer da filosofia uma atividade permanente de
problematizacio da existéncia. Isso quer dizer que, nao se trata de ensinar
um contetido, mas “uma maneira de formular problemas” que faz com que
a filosofia coloque em pritica sua relagio com a nao-filosofia. A filosofia
por si mesma é um discurso vazio, somente em sua relagio com a nio-
filosofia que ela encontra o seu real. Em outras palavras, a filosofia como
prética problematizadora ¢ uma tarefa atenta ao que se passa na vida, onde
o nio-filoséfico se d4 como acontecimento, ou seja, na maneira como

ensaiamos a criagdo de novos modos de vida praticamos aquilo que ainda

e mantém uma relagao de incompletude (“relagiao a0 mesmo de troca e de falta”) com a prépria filosofia,
também uma relagio préxima com a nio-filosofia e como saida (desdobramento) ¢ uma nova apreensio
de si.

189



nao foi sistematizado por um saber filoséfico. E em sua relagiao com a nao-
filosofia, com o acontecimento-diferenca, que a filosofia potencializa seu

éthos.

Por isso, nao faz sentido questdes sobre o ensino de filosofia que se
restringem a uma maneira de transmiti-la, processo esse restrito a uma
abordagem de ensino-aprendizagem, ao invés disso, como um modo de
colocar problemas a filosofia se realiza como um movimento de
dessubjetivagdo. A experiéncia do pensamento enquanto processo de
deslocamento de si mesmo contribui para o exercicio de coabitar em

filosofia, em que o que estd em jogo é o modo de vida a ser inventado.

Diante de tudo isso, ainda se faz necessdrio perguntar: de que
maneira se pode praticar a tarefa filos6fica do exercicio de si? Foucault
(2005a) no texto “O filésofo Mascarado”, apresenta uma ideia do que é
preciso fazer: “sonho com uma nova era da curiosidade”. E acrescenta, a
curiosidade foi associada a “futilidade”, “estigmatizada” pelo cristianismo,
pela filosofia e a ciéncia. No entanto, essa palavra lhe agrada, porque:
sugere algo diferente; evoca “inquietacao”; sentido do algo que jamais se
imobiliza; “disposi¢ao para o estranho e singular”; uma obstinagio em nos
“desfazermos de nossas familiaridades” e de olhar de maneira diferente as
mesmas coisas; “uma paixao de aprender o que se passa” (FOUCAULT,
2005a, p. 304). Em outra passagem, Foucault afirma que: “[...] a espécie
de curiosidade que vale a pena ser praticada com um pouco de obstinagio:
nao aquela que procura assimilar o que convém conhecer, mas a que
permite separar-se de si mesmo” (FOUCAULT, 2014b, p. 13). Desse
modo, compreendemos que a tarefa filoséfica do exercicio de si precisa se
realizar como uma prética da curiosidade que cria a “paixdo de aprender o

que se passa’ e possibilita pensar o aprender em filosofia como uma
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permanente inquieta¢do na problematizagio das prdticas e que nos move

na incompletude do “desprender-se de si mesmo”.

Em um texto intitulado “Conversa com Werner Schroeter”,
Foucault (2011a) ao analisar uma obra de Schroeter diferencia paixao e
amor. Afirma que o amor é menos ativo que a paixo, porque supoe
alguém que seja titular desse amor, enquanto a paixao ¢ algo que circula

entre seus parceiros. E define paixao como:

Um estado, alguma coisa que lhe cai em cima, se apodera de vocé, o
agarro nos ombros, nio conhece pausa, nio tem origem. [...] Na paixdo
nao se é cego. Simplesmente, nas situagoes de paixdo, nio somos nds
mesmos. N4o tem mais sentido ser si mesmo. Vemos as coisas
completamente diferente (FOUCAULT, 2011a, p. 102-103, grifo

Nnosso).

Desse modo, a nogio de paixdo contribui para pensar uma
educagao que se realize como “uma paixao de aprender o que se passa”,
onde se produz certo encantamento que nio estd relacionado com a
transmissao, mas com a transformacio de si. Paixdo é um modo de ser

afetado pelo acontecimento.

Um diagnéstico da filosofia na educagio tecnoldgica:

deslocamento do ensino objetivo para o (des)aprender

Nosso objetivo no capitulo anterior, através da descri¢io da nogio
biopolitica de capital humano, foi o de diagnosticar a produgio de uma
subjetividade assujeitada na educacio tecnoldgica, em que seus
pressupostos formativos funcionam como construgio de um sujeito
produtivo economicamente. Agora, desdobramos outra forma de

produgio da subjetividade analisando o modo como sio estruturados os
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procedimentos politicos-pedagégicos da educagao tecnoldgica. Com isso,
busca-se diagnosticar como o ensino-aprendizagem ¢é conduzido por um
processo objetivo que determina a formagao de uma subjetividade para
adequar-se a0 modelo tecnolégico vigente na sociedade. Procedimento
técnico que vigora no ensino em geral, mas que se intensifica na educagao
tecnolégica em razao da formagao de competéncias técnicas em detrimento

da formagao de um autogoverno como prdtica da liberdade.

O exercicio da filosofia no contexto da educagio tecnoldgica de
nivel médio é o lugar em que inflexionamos para pensd-la. Nosso
entendimento ¢ de que o ensino de filosofia no ensino médio técnico ao
nao conduzir a uma experiéncia problematizadora de si mesmo nio
permite que o individuo se construa de forma livre. Entao, potencializando
nossa questao norteadora, perguntamos: “como praticar a filosofia como
exercicio de si no ensino médio técnico”, se nesse ambiente funciona a
producio de uma subjetividade eficiente que impede que seus atores se

coloquem na tarefa filoséfica da transformagao de si?

Com a proposta de pensar o ensino de filosofia no ensino médio
técnico nos Institutos Federais de Educagio, como um primeiro
deslocamento, queremos contestar certo modo de colocar a filosofia que é
aquela que se ocupa com determinado fim, ou seja, como um produto a
ser alcancado, como por exemplo, a ideia muito presente nos planos de
ensino de filosofia que se deve formar um sujeito critico. Com isso, nio se
quer negar que a filosofia deva proporcionar um pensamento critico.
Antes, deve-se questionar: o que entendemos por critica? E qual critica
devemos praticar? Desse modo, buscamos problematizar certo modo de se
conceber a filosofia critica, em que o modo como se entende a critica

geralmente estd associada a formagao de um pensamento racional que tem
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como capacidade o juizo sobre as coisas e como decorréncia a representacio

do verdadeiro e do falso.

A critica como julgamento da verdade é fruto de uma determinada
tradi¢ao critica do pensamento que é analitica da verdade, em que se
concebe a avalia¢o das condi¢oes do conhecimento como requisito para
obter o conhecimento verdadeiro e como conquista da autonomia do
sujeito. Trata-se de uma concepg¢ao da critica apenas em seu uso técnico,
ou seja, com a formagio de um sujeito critico deseja-se a produgio das
competéncias de um individuo emancipado. E nisso, por meio de uma
representagio da verdade se produz um determinado tipo de sujeito
governado. No entanto, a partir da leitura de Foucault, entende-se a critica
como uma atitude que implica no préprio deslocamento do individuo em
um procedimento que tem por objetivo ndo o homem realizado em sua
consciéncia de si, mas como atitude de “como nao ser governado” e que
permite o deslocamento do individuo nas relagdes de forca. Ainda,
Foucault (2005a, p. 302) afirma, no texto de 1980, que é preciso
pensarmos em uma critica que nao procuraria julgar, que “multiplicaria

nao os julgamentos, mas os sinais de existéncia”.

A partir desse exemplo do uso da critica, pensamos que a
experiéncia fundamental a ser problematizada no ensino de filosofia,
principalmente em um ensino médio técnico, deve ser o da
problematiza¢io do modo como a filosofia é praticada em um determinado
uso técnica ligado a formas de racionalidade que produzem subjetividades.
Postura que nos leva a pensar o ensino da filosofia nio mais como
preparagio para uma objetividade, seja da verdade ou da racionalidade,
mas como uma experiéncia em que o que estd em jogo ¢ a propria

constitui¢io de si.
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Segundo Gelamo (2009) a filosofia torna-se um “saber técnico”
quando transmite um tipo de conhecimento em que o objetivo ¢é
(re)conhecer a forma e o contetdo de determinado pensamento. E isso tem
levado ao empobrecimento da experiéncia da vida no ensino da filosofia.
Em outro texto, Gelamo (2010a) ao tratar da filosofia como experiéncia
ligada a vida e nao a objetividade, afirma: “[...] o ensino da filosofia
precisaria se dar como uma experiéncia de pensar e nao como um vinculo

As regras e as objetividades capazes de produzir um pensamento verdadeiro”
g ] p p

(GELAMO, 20104, p. 397).

O ensino objetivo, alicercado em técnicas de produgio de
resultado, tem como implica¢do moral a normatizagao do comportamento,
fazendo com que o individuo se construa tendo como pardmetro a verdade
a ser conquistada no final do processo. Isso significa dizer, que nesse
processo de ensino prevalece o reconhecimento de si no conteddo, sem
espago para a problematizacdo de si. Isso implica na criagdo de uma
subjetividade em que seu comportamento moral nio se constréi pela
problematiza¢io do caminho percorrido, mas por modelos de verdade que

tornam o individuo fechado aos problemas do seu presente e de si mesmo.

A partir dessa perspectiva, o ensino de filosofia assume um papel
bem definido como elemento técnico e moral, ou seja, a filosofia ¢é
direcionada para o desenvolvimento de determinadas competéncias criticas
que visam atender a uma demanda politico-econdmica que invoca a
formagio de um individuo emancipado. Contudo, ¢ preciso pensar a
filosofia como um modo de se desvincular da formacio de determinadas

capacidades e de suas relagoes de poder.

Em contraposi¢io a esse modelo técnico-moral de praticar a
filosofia, a partir da ideia apresentada por Foucault (2012b, p. 241)

entendemos ser necessirio pensar o ensino de filosofia como um modo de
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“desprender-se de si”, o que contribui para a formacio de um éthos
envolvido pelo devir do seu modo de pensar e agir. Nisso, o mais
importante na formagio nao é a conquista de resultados, mas as
experiéncias realizadas durante o caminho percorrido, ou seja, isso significa
estar atento nao aos “ganhos” de um processo, mas, sim, aos desvios e
tropegos, imprecisoes e erros que fazem parte de qualquer movimento do
pensamento e da vida. E, mais adiante, o autor francés acrescenta que essa
transformagao de si deve ser um caminho intenso na relagao consigo, como
expressa: “gostaria que fosse uma elaboragao de si por si mesmo, uma
transformacio estudiosa, uma modificagio lenta e drdua através da
preocupagio com a verdade” (FOUCAULT, 2012b, p. 242). A verdade
em Foucault deve ser entendida como um processo de subjetivagio, entio
essa preocupagio com a verdade nio é no sentido da busca por uma

verdade, mas como atengio as relagoes de poder-saber que nos constituem.

Desse modo, consideramos que o desprender-se de si proposto por
Foucault pode ser pensado por meio de um processo de ensino em que a
filosofia se realiza como um (des)aprender®. Compreendemos o
(des)aprender em filosofia como o processo do pensamento que Foucault

e Deleuze chamam de dobra. Segundo Deleuze (2005) a dobra, embora

4 Nés situamos no mesmo registro de Gallo (2008), fomentando o deslocamento do ensino de filosofia
para o aprender em filosofia. “Mas, se queremos, ao contrdrio, investir no exercicio da filosofia como
experiéncia do pensamento, com o trato com os conceitos, precisamos mudar o foco do ensino para o
aprendizado. Isto ¢, deslocar o processo educativo da filosofia do “ensinar a pensar”, foco serializante e
generalizante que parte do professor e de seu método para atingir coletivos de estudantes, para um
“aprender a pensar”, em que o foco esteja no processo singular de pensamento de cada um. E, para isto,
nio hd método” (GALLO, 2008, p. 73). Isto porque, o ensino enquanto reproducio do saber produz o
que Deleuze chama de “imagem dogmdtica do pensamento”; jd o aprender, enquanto verbo coloca o
pensamento em movimento e conduz a singularidade da criacio de problemas. Outro elemento
importante nesse processo é que a experiéncia de pensamento nio ¢ algo apenas intelectualizado, mas que
se d4 também pelo modo como experimentamos e sentimos o pensamento. Segundo Deleuze (2005)
pensar é experimentar, é problematizar e uma maneira de afetar a si mesmo. Ou de maneira mais poética,
Alberto Caciro (heterdnimo de Fernando Pessoa) expressa: “Pensar uma flor é vé-la e cheird-la / E comer
um fruto é saber-lhe o sentido” (CAEIRO, s/d).
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presente nos outros momentos do pensamento de Foucault, sé6 encontra
seu lugar quando, retomando os gregos, pensard a dimensdo da ética. Para
Foucault, os gregos inventaram a subjetividade quando dobraram a relacao
de forca do poder (lado de fora), como uma relagao de for¢a em si mesmo.
Sobre isso, Deleuze afirma que o que os gregos fizeram: “foi vergar o lado
de fora, em exercicios préticos. [...] uma relacio de for¢a consigo, um poder
de se afetar a si mesmo, um afeto de si por si. [...] Eis o que fizeram os
gregos: dobraram a forga, sem que ela deixasse de ser forca” (DELEUZE,
2005, p. 108). Nesse sentido, o pensamento como dobra deve ser
entendido como uma atividade de subjetivacio, isto significa, que nao ¢é
apenas uma relagio com o dentro, mas que enquanto dobra do lado de
fora, a constitui¢io de si se d4 em uma relagio de forga com os poderes.
Dobrar o pensamento significa afetar-se pelas relagoes de forga que

produzem o deslocamento de si.

Essa relagao para consigo é também o modo como Foucault
(2004a) compreende a nogdo de epiméleia heautods no curso A
Hermenéutica do Sujeito. Ao entender essa no¢ao como “uma atitude — para
consigo, para com os outros, para com o mundo” afirma que nessa atitude
¢ preciso “converter o olhar” para si mesmo, estando atento ao que se passa
consigo. “O cuidado de si implica uma certa maneira de estar atento ao
que se pensa e o que se passa no pensamento. (FOUCAULT, 2004a, p.
14).

Foucault afirma que o sujeito ético ¢ aquele que pde em jogo a si
mesmo e isso “[...] de modo algum é um exercicio sobre o pensamento e
seu contetdo. E um exercicio pelo qual o sujeito se pée, pelo pensamento,
em uma determinada situa¢io” (FOUCAULT, 2004a, p. 430). Assim, a
dobra constitui uma no¢io importante para pensar a relagio consigo

mesmo em que o proprio pensamento ¢ colocado como problema, pois o
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que estd em jogo ¢ a transformagio do pensamento e da experiéncia de vida

do individuo e nio um saber abstrato sobre determinado assunto.

Nessa perspectiva, entendemos que o (des)aprender em filosofia ¢
um modo de relagio consigo, é um modo de dobra-se, isto porque esse
modo de afetar-se pelas relacoes de forca nao acarretam apenas
aprendizado, mas também constante mudan¢a em nossa forma de ser e
pensar. Se faz necessirio pensar um (des)aprender em filosofia para
desformatar as formas de aprendizagem e se conduzir por um exercicio da
experiéncia do pensamento em que o resultado é o préprio filosofar, como
permanente transformacdo de si. O desprender-se de si como
desaprendizagem constitui uma importante ferramenta para deslocar-se de
modos de pensar abstratos e dogmaticos, possibilitando abrir-se para novas

maneiras de se conceber a vida e o mundo.

Assim, a partir da leitura de Foucault compreendemos o aprender
em filosofia como uma experiéncia de pensamento que se dd pelo
deslocamento de si. Portanto, um (des)aprender. O autor francés tematiza
isso na filosofia dos estoicos e cinicos, na qual a prética da desaprendizagem
era algo essencial, pois “aprender as virtudes é desaprender os vicios”
(FOUCAULT, 2004a, p. 117). “Permita que teus olhos desaprendam”
(SENECA, s/d apud FOUCAULT, 2004a, p. 129). Em Séneca trata-se de
corregdo-liberagio (desaprendizagem) muito mais do que formagio-saber
(ensino), onde a prética de si é o trabalho para nos libertar e desembaracar
dos maus hdbitos impostos do exterior. Assim, por corregao-liberacio
entendemos a (des)aprendizagem como a arte de corrigir os erros de

estratégia e intensificando-se em novos modos de conduta.

Praticar o (des)aprender em filosofia requer ir além do ensino como
transmissao, pois implica uma relagio inquietante consigo no pensamento

e nas prdticas. Foucault também entende que a atitude critica que se
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desenvolve na relacio consigo se realiza pelas prdticas de si, como afirma:
“[...] a prdtica de si tornar-se-4 cada vez mais uma atividade critica em
relacio a si mesmo, ao seu mundo cultural, 3 vida dos outros”
(FOUCAULT, 2004a, p. 114). Para Foucault, essa critica nao estd ligada
a formago-instrugao, como no caso de Alcibiades que nao dominava o
conhecimento para governar a si e aos outros, antes entende a critica como
corregdo, em suas palavras: “tratava-se de corrigir mais que de instruir”
(FOUCAULT, 2004a, p. 155). A corregao é entendida como uma critica
que conduz a um novo direcionamento das regras de conduta como forma
de preparacio do individuo diante dos acidentes e acontecimentos que
possam produzir-se. De modo que, no resumo do curso, relaciona a fungao
critica da pritica de si com o (des)aprender, como afirma: “desaprender
(de-discere) é uma das importantes tarefas da cultura de si”, o que permite

“desfazer-nos de todos os maus hdbitos” (FOUCAULT, 2004a, p. 602).

Atitude também expressa por Alberto Caeiro em parte dos poemas:

“Deste Modo ou Daquele Modo e O que Nés Vemos” (s/d):

Procuro despir-me do que aprendi,

Procuro esquecer-me do modo de lembrar que me ensinaram,
E raspar a tinta com que pintaram os sentidos,

Desencaixotar as minhas emogoes verdadeiras, desembrulhar-me e ser
eu...

[...]

O essencial é saber ver.

Saber ver sem estar a pensar,

Saber ver quando se vé,

E nem pensar quando se vé

Nem ver quando se pensa.

Mas isso (triste de nés que trazemos a alma vestida),

Isso exige um estado profundo,

Uma aprendizagem de desaprender...
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Alberto Caeiro expressa a necessidade do desaprender em vdrias
préticas consigo. No modo como o ensino é conduzido pela pritica
reprodutora da meméria. No modo como os sentidos estao anulados pelas
tintas. No modo de ver que nio é apenas pela codificacao representacional
do pensamento. Enfim, no modo como a relagao consigo estd elidido (alma

vestida).

Por isso, é preciso pensar o ensino de filosofia como o lugar de
conflito entre a prética de transmissao de saber objetivo e como modo de
desprender-se de si que conduz a liberdade no exercicio da arte de viver.
No primeiro modo, a filosofia torna-se um procedimento técnico quando
busca o reconhecimento de si na produgio da verdade e transmissdo do
conteudo abstrato, pritica conduz ao empobrecimento da experiéncia de
si. A técnica é um modo de proceder que visa a economia de tempo, em
produzir com eficiéncia. O imediatismo da busca por resultados,
carateristico de nossa modernidade tecnoldgica, leva o individuo a fuga de
si e a elisaio dos problemas existéncias. E a filosofia torna-se um
procedimento técnico quando evita a problematizagao para priorizar a
conquista de resultados. Quando no ensino de filosofia se evita a
problematizacio de si, muitas vezes se acaba dando respostas prontas para
perguntas mal feitas. Por isso, é importante também estar atento a0 modo
como se ensina filosofia, pois nio é porque a filosofia carrega, pelo menos
na visao de senso comum, o szatus de formagio de pensamento critico, que

necessariamente conduzira a isso.

Desse modo, o exercicio de si como a tarefa filoséfica no ensino
médio técnico desloca-se do modo tradicional de proceder no ensino de
filosofia, restrito muitas vezes a questdes metodoldgicas e epistemoldgicas,
para pensar a prética filoséfica como dimensao ética e politica. Isto porque,

os conceitos da ontologia do presente e da estética da existéncia sio
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ferramentas que potencializam o fazer filoséfico como um modo de
diagndstico e transformagio do presente. Enquanto dimensio ético-
politica, a filosofia nao é apenas uma questao de conhecimento, mas um
campo de interven¢ao permanente, ou seja, a filosofia é uma maneira de
intervengdo em si mesmo e sobre o que nos constitui no presente. Esses
instrumentos possibilitam pensar a subjetividade como um exercicio
critico e constante de si mesmo, em que a liberdade seja buscada em uma
aprendizagem em filosofia que se realiza como experiéncia singular de

resisténcia e transformacao de si.

Desse modo, a aprendizagem em filosofia pelas praticas constitui
um trabalho paciente de si em uma experiéncia como ensaio. Enquanto
exercicio de si a filosofia é aprendizagem, pois ensaiar a vida por meio de
diferentes praticas implica em aprender e desaprender entendido como
acontecimento ético. A aprendizagem como um jogo ético em que
experimentamos nossa prépria existéncia como prdtica da liberdade. Uma
aprendizagem do desprender-se de si, que por meio de um exercicio de
estranhamento torna capaz de colocar a prépria vida em jogo, para romper

com qualquer governo de assujeitamento de si.

Enfim, ao se conceber a filosofia como problematizagao das
préticas de si nao se trata de colocar questoes técnico-pedagdgicos seja de
contetdo e/ou de método que distanciam o individuo em um modo de
proceder abstrato, mas um problema filoséfico que afeta a prépria

existéncia.
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E preciso coabitar outras prdticas em filosofia!

No decorrer da escrita até o momento, conduzimos nossa analise
da tarefa filoséfica no ensino médio técnico a partir dos conceitos da
ontologia do presente e da estética da existéncia. Isto porque, enquanto
tarefa de diagndstico, o ensino de filosofia deve problematizar seu préprio
lugar, questionando seu discurso abstrato e sua pritica de ensino marcado
por um fazer técnico-cientifico. A filosofia a partir do legado da Aufklirung
faz com que seu exercicio seja uma maneira de combater um ensino
abstrato, o que deve se realizar por meio de uma prética filoséfica como
uma interveng¢io permanente de si mesmo e uma aten¢o permanente com
0 que se passa na vida. J4 enquanto trabalho ético-estético de si mesmo, o
exercicio do pensamento filoséfico precisa se realizar no cuidado de si por

meio da permanente criacio de diferentes modos de vida.

E a partir da questao da Aufklirung, pode-se perguntar: qual a
concepgao de critica estd presente na educagio? Como a filosofia constréi
o pensamento critico? O que se nota nas prdticas pedagdgicas e nos
documentos institucionais (planos de aula e projetos politicos
pedagdgicos) é que a ideia de formar o pensamento critico aparece como
um cliché, um lugar comum na grande maioria dos projetos pedagégicos
e como um dos objetivos a ser conquistado. Contudo, essa critica
geralmente ¢ pensada apenas como autoconsciéncia e sem vincula¢do com
a transformacio de si. A partir da leitura de Foucault, a critica como
problematizacio do presente deve ser a questdo do exercicio de si mesmo.
E a filosofia enquanto busca pela liberdade do pensamento deve se deslocar

para a prética do cuidado de si e a critica constante sobre nés mesmos.

Desse modo, acreditamos que a tarefa filoséfica no presente é o de
combater essa relagio mecinica que caracteriza tanto os processos de

ensino como também nossa experiéncia de nés mesmos e do mundo. E
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que isso deve se realizar por meio de uma prdtica filoséfica que se
caracteriza por uma atitude critica em um trabalho paciente de coabitar
problemas e que potencializa uma liberdade impaciente. Diante disso,
como interromper essa relacio mecanica com o tempo da vida? E como
coabitar o ensino de filosofia por meio de outras praticas, de diferentes
préticas, para além da obrigagao discursiva que caracteriza nossa tradigao
filos6fica, de um discurso retérico e uma escrita reprodutora sem
vinculagio com a vida que se exercita a si mesma? E com isso, fazer uma
experiéncia de tempo em que o tempo nio conta, ou seja, um tempo que

nio deve ser medido.

Penso que uma maneira de se fazer isso é pela pritica do siléncio'.

O siléncio é uma maneira de colocar o pensamento em outro movimento.
Praticar o siléncio nio deve ser concebido como contemplagio, mas como
uma maneira de coabitar o que ndo estd ou nio pode ser dito. Em
Foucault, hi virias passagens refletindo o siléncio, em alguns momentos
tratando-o como um acontecimento discursivo e as relagdes de poder que
o constituem; em outro, tratando sobre o éthos do siléncio desenvolve a
ideia de uma relagio consigo e com os outros; e ainda, como constitui¢ao

de uma subjetividade na relagio com a verdade (parresia).

41 Optamos pela descrigio do siléncio como uma prética de resisténcia ao discurso retérico que predomina
no ensino de filosofia. Contudo, a partir de Foucault, a escrita de si é outra prética que permite confrontar
o uso da escrita como reprodugio do mesmo. No texto “A escrita de si” Foucault ao tratar sobre as
correspondéncias espirituais entre os filésofos antigos, afirma que “a carta que se envia age, por meio do
préprio gesto da escrita, sobre aquele que a envia, assim como, pela leitura e releitura, ela age sobre aquele
que a recebe” (FOUCAULT, 2012, p. 150), com isso descreve que a escrita tem a fungio ezopoiditica de
transformar a verdade em ézbos. J4 no curso A Hermenéutica do Sujeito, Foucault (2004a) afirma que hd
dois usos da escrita: um uso para nds, como um elemento de exercicio que ajuda a implantar uma espécie
de hébito e um uso para os outros, em que as correspondéncias espirituais tinham por finalidade dar um
ao outro noticias de si mesmo. Desse modo, a escrita de si constitui um novo uso de si, pois se trata de
um modo de expressar-se pela problematizacio de sua experiéncia em que nio ¢ possivel distanciar-se de
modo abstrato.
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Foucault (1988), na obra Histéria da Sexualidade: vontade de
saber, ao investigar os discursos sobre o sexo afirma que essa produgio
discursiva também se organiza por siléncios e, que “nao existe s6 um, mas
muitos siléncios e s3o parte integrante das estratégias que apoiam e
atravessam os discursos” (FOUCAULT, 1988, p. 30). Para o autor, se hd
uma proliferagio de discursos sobre o sexo, hd também mutismos, que sao
maneiras de recusa ou proibi¢io de dizer que atravessam os discursos. E
mais adiante, afirma que tanto o discurso como também o siléncio nao
estao submetidos totalmente ao poder e, que podem ser “ao mesmo tempo,
instrumento e efeito do poder, e também obstdculo, escora, ponto de

resisténcia e ponto de partida de uma estratégia oposta” (FOUCAULT,
1988, p. 96).

Por isso, o autor francés entende o exercicio filoséfico como uma
maneira liberar o pensamento desses siléncios e, assim, pensar de outro
modo. Como afirma: “Um exercicio filoséfico: sua articulagao foi a de
saber em que medida o trabalho de pensar sua prépria histéria pode liberar

o pensamento daquilo que ele pensa silenciosamente, e permitir-lhe pensar

diferentemente”. (FOUCAULT, 2014b, p. 14-15).

J4 no curso Aulas sobre a vontade de saber, Foucault (2014a) trata
desses “muitos siléncios” que habitam um discurso com a nogao de
acontecimento discursivo, o qual entende como uma multiplicidade que
estd presente no lugar e papel do discurso em uma institui¢do, na
qualificagao daquele que o pronuncia, no Ambito do objeto/contetido que
se dirige e no tipo de enunciados que ocasiona. E afirma: “um
acontecimento é sempre uma dispersio; uma multiplicidade. E o que passa
aqui e ali; é policéfalo” (FOUCAULT, 2014a, p. 175). Assim, compreende
que o acontecimento no discurso nao diz respeito apenas ao que ocorre em

uma fala ou um texto, mas se trata de um modo de apropriacao do discurso
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pelo seu funcionamento, as suas formas e os contetidos de saber como um
papel a desempenhar. Ao se considerar o discurso como acontecimento
torna-se possivel confrontar o uso técnico do discurso transmissao que
distancia o sujeito das relagoes de saber-poder presente nos “muitos

siléncios” que apoiam e atravessam um discursivo.

J4 no texto “Uma entrevista com Michel Foucault por Stephen
Riggins”, Foucault (1994a, p. 525-538, tradu¢io nossa) afirma que nao
temos uma cultura do siléncio, porque a obrigagao de falar caracteristico
de nossa sociedade impede que cultivemos um “ézhos do siléncio”. E assim
como os gregos ensinavam diversas formas de siléncio em func¢ao das
pessoas que se relacionavam, defende que é preciso cultivar o siléncio como
forma particular de relagdo com os outros, pois se o siléncio pode implicar
certa “hostilidade virulenta” também pode se configurar como uma forma
de amizade profunda. Desse modo, Foucault concebe o siléncio como uma

forma de cultivar certa sensibilidade com as pessoas e o mundo.

No curso A Hermenéutica do Sujeito, Foucault (2004a) descreve
que enquanto do lado do mestre hd o dever da parresia, do lado do
discipulo hd a obrigacio do siléncio. E para que ocorra um “siléncio
fecundo”, ou seja, para que o individuo aproprie-se do discurso do mestre
como aquele que é o “préprio sujeito de veridic¢ao”, é preciso que esse
discurso nao seja um discurso de sedugio como o que caracteriza o discurso
retdrico, antes: “é preciso que seja um discurso tal que a subjetividade do
discipulo possa dele apropriar-se e que, apropriando-se dele, o discipulo
possa alcancar o objetivo que é o seu, a saber, ele préprio” (FOUCAULT,
2004a, p. 442). Temos aqui, a vinculagdo do siléncio a prépria

constitui¢do da subjetividade do individuo.

Também Kafka (2017) em “O siléncio das sereias”, um pequeno

texto de 1917 (sao apenas duas pdginas), tematiza o siléncio como uma
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forma de habitar e como instrumento de resisténcia a0 empobrecimento
no uso das técnicas e da razio objetiva. Ao interpretar o relato mitoldgico
que trata sobre as estratégias de Ulisses para ndo se deixar seduzir pelas
sereias, afirma: “As sereias entretanto tém uma arma ainda mais terrivel
que o canto: o seu siléncio” (KAFKA, 2017, p. 2). Para Kafka (2017, p.
3), Ulisses nao escutou o siléncio e acreditava que elas cantavam. E logo,
as sereias desaparecem, para em seguida surgirem nas rochas “mais belas
que nunca’, contudo, “jd nao queriam seduzir seno que apenas o quanto
possivel prender o fulgor dos grandes olhos de Ulisses”. Kafka ao afirmar
que as sereias ndo queriam mais seduzir e, sim, apenas prender os olhos de
Ulisses, mostra que as sereias nao procuram mais pelo canto se comunicar
com o homem e pela sua linguagem seduzi-los pelo seu préprio modo de
expressao, mas através do siléncio prender o olhar humano por um modo
de existir que lhe ¢ préprio. O canto seduz por um modo de relagao que,
embora em uma linguagem estranha, conduz ao aniquilamento; jd o
siléncio captura por um modo de existir que permite um modo de habitar
préprio. Por isso, se faz necessdrio interromper o canto/fala/discurso e fazer

do siléncio uma arma que permite existir de outro modo.

Kafka comega o texto afirmando: “prova de que também meios
insuficientes e mesmo infantis podem servir para a salvagao” (KAFKA,
2017, p. 2). Kafka altera a interpretagio de Homero, afirmando que as
sereias silenciam e usam esta arma contra Ulisses. E que ao habitarem o
siléncio as sereias de Kafka nao foram aniquiladas, mas permaneceram em
seu modo de ser préprio, como afirma: “elas, mais belas que nunca, porém,
se erguiam e contorciam, deixavam a horrenda cabeleira ondular ao vento,
cravavam as garras nas rochas” (KAFKA, 2017, p. 3). Se pela interpretacio
de Homero a razao é concebida como capacidade de nio se deixar dominar
pelos desejos humanos ao serem capturados pelas forcas do

incompreensivel, na releitura de Kafka a razio produz sua prépria

205



arrogincia e incompreensdo, pois segundo Kafka, Ulisses cré que o canto

¢ belo mesmo quando o canto nio existe.

Para Blanchot (2005) o canto das sereias produzia um
encantamento que conduzia ao desaparecimento, um canto estranho,
inumano, “[...] um canto tao insélito que faziam nascer, naquele que o
ouvia, a suspeita da inumanidade de todo canto humano” (BLANCHOT,
2005, p. 4). E que Ulisses, pela sua prudéncia e covardia, vence as sereias
pelo “poder da técnica”. E mais adiante afirma que a “teimosia pensada”
de Ulisses “conduz ao império universal” que permite manter um limite e
o intervalo entre o real e o imagindrio. “Depois da prova, Ulisses se
reencontra tal como era, e 0 mundo se reencontra talvez mais pobre, mas

mais firme e seguro” (BLANCHOT, 2005, p. 10-11).

Desse modo, Ulisses representa pelas suas estratégias o poder da
razio em nio se deixar invadir e aniquilar-se pelas forcas mitoldgicas,
continuando seu caminhar reto e objetivo. Tanto Ulisses como o médico
Simao Bacamarte em “O Alienista” de Machado de Assis, se utilizam de
técnicas que nao permitem o deslocamento de si, pois assim como Ulisses
pelo uso da técnica nao se deixa seduzir pelas forgas mitolégicas, também
o médico alienista se utiliza da técnica e da ciéncia objetiva para evitar o
confronto com a experiéncia do estranhamento. Por isso, para Kafka se faz
necessdrio habitar o siléncio como forma de resisténcia a uma razio

objetivada em si mesma.

Atualmente, diferentemente da maneira de se fazer filosofia na
ascese grega, a atividade filoséfica tem se restringido a0 modo discursivo,
ou seja, a partir de determinado modo de uso da fala, da leitura e da escrita
o ensino de filosofia tem transmitido o conhecimento filoséfico como
representagao do pensamento e produgao de significado. Entendemos que

nesse modo se busca apenas a producao da generalidade do pensamento e
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que conduz a uma atitude de abstra¢io do conhecimento e uma agio de

distanciamento do presente.

Pensamos que seja necessdrio que a filosofia deixe de priorizar
apenas o modo discursivo e passe a coabitar diferentes praticas, como o
siléncio que possibilita a experiéncia do incompreensivel, do inexplicdvel,
do estranho. Se apenas pelo discurso nao se produz o deslocamento, talvez
seja preciso coabitar outras préticas, sendo o siléncio uma das formas de
potencializar a transformacio de si. O siléncio como uma forma de
coabitar problemas se constitui em uma inquieta¢io que modifica a
existéncia. Praticar o siléncio em filosofia significa um exercicio filoséfico
que coloca o pensamento em outro movimento, o de estar aberto as
sensagoes e as singularidades dos sentimentos. Nesse outro movimento, o
siléncio constitui um modo de deixar-se afetar, onde a relacio com o outro
pode ser construido por um afeto que ndo precisa ser necessariamente
codificado e, desse modo, se constitua em uma ferramenta estratégica de

resisténcia a0 modelo representacional do pensamento.

A filosofia como zékhne do exercicio de si

Este tépico tem por objetivo descrever, a partir da perspectiva
foucaultiana, a filosofia como tékhne do exercicio de si e elemento
fundamental para a problematizacio de nossa experiéncia com a técnica.
Assim, a tarefa filoséfica de problematizagao das préticas de si no ensino
médio técnico passa a ter um papel indispensdvel na educacio técnica, pois
deve proporcionar ao educando outra experiéncia com a técnica,
superando a determinagio instrumental moderna. Para isso, buscamos
questionar: como praticar uma filosofia como técnica do exercicio de si?

Penso que a resposta deva ser encaminhada em dois sentidos: pela nogio

207



de cuidado de si (dimensio ético-estético) e pela nogao de parresia

(dimensao politica).

No primeiro sentido, a partir do curso A Hermenéutica do Sujeito,
situamos o cuidado de si na compreensao foucaultiana do periodo
helenistico, onde a nog¢ao é compreendida como #ékhne toii biou (arte de
viver) e torna-se a “[...] definicao fundamental da filosofia. O cuidado de
si torna-se coextensivo a vida” (FOUCAULT, 2004a, p. 107). No
helenismo, todo o saber deveria ser ordenado para a tékhne todi biou, pois
para saber existir é preciso fazer da prépria vida objeto de uma tékhne. E
como ja foi exposto anteriormente, o objetivo dessa articula¢io racional e
prescritiva da vida por meio da técnica grega tem por meta fazer da filosofia
uma preparagio, em que cuidar de si supde equipar-se para os

acontecimentos imprevistos (FOUCAULT, 2004a, p. 588).

Desse modo, enquanto exercicio cotidiano de si mesmo, o ensino
de filosofia ndo pode ser uma aula conduzida pelo improviso como
justificativa para a liberdade das ideias, pois isso acaba, por muitas vezes,
apenas a promover o debate de meras opinides. Ao contrdrio, nas aulas de
filosofia ¢ preciso a prética cotidiana da preparagao por meio de exercicios,
ou seja, para que algo possa aparecer como acontecimento, seja a
manifestacao de um pensamento que lhe é estranho ou de uma experiéncia
de vida errante, se faz necessirio um aprendizado do treinamento de si.
Como expressa Foucault: “nio se pode mais aprender a arte de viver, a
techné tou biou, sem uma askésis que deve ser compreendida como um
treino de si por si mesmo [...]” (FOUCAULT, 2012a, p. 143). Embora,
niao deve ser uma preparacio como sinal de controle, em que o
acontecimento se d4 quando e como planejei metodologicamente. O
acontecimento nao ¢é cronoldgico, nao pode ser medido e controlado;

portanto, nao pode ser pedagogizado por algum tipo de controle técnico.
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Antes, deve ser uma preparagio como forma de estar atento as
manifestacoes das experiéncias, nos desvios da vida e do préprio
pensamento. A preparagio constitui uma forma de estar atento ao que nos
acontece e para que o encontro com o inusitado possa ser vivido de forma
ética.

Entendida como preparacio a filosofia torna-se cuidado, uma
maneira de cuidar do modo como cuidamos de nés mesmos. Foucault
(2004a) interpreta a filosofia de S6crates como o mestre do cuidado, pois
ele “[...] cuida da maneira como Alcibiades vai cuidar de si mesmo”. Na
filosofia socrdtica, a nogio de epiméleia heautodr “[...] tem sempre
necessidade de passar pela relagio com um outro que é o mestre, [...] nio
hd cuidado de si sem a presenca do mestre” (FOUCAULT, 2004a, p. 73).
Contudo, o autor diferencia que o mestre nao ¢ o professor que “ensina
aptidoes e capacidades” ou as técnicas da retdrica, mas “o mestre é aquele
que cuida do cuidado que o sujeito tem de si mesmo” (FOUCAULT,
2004a, p. 73). Diante dessa singular relagio entre mestre e discipulo,
entendemos que o ensino de filosofia, que se d4 pela relagao entre professor
e aluno enquanto elementos e atores desse processo, deve se dar como

aprendizagem do modo como cuidamos de nés mesmos.

Pagni (2013) ao interpretar a relagio mestre-discipulo
desenvolvido por Foucault no curso A Hermenéutica do Sujeito, afirma que
no estoicismo hd outro modo de examinar-se a si mesmo, diferentemente
dos didlogos platénicos em que a figura de Sécrates funciona como uma
espécie de espelho, produzindo uma relagio em que o discipulo busca
identificar a si mesmo por um ato de conhecimento em que confere ao
mestre o privilegio da verdade. No estoicismo se desenvolvem diferentes
préticas, desaparece o didlogo como modelo e aparecem outros exercicios,

como a escuta e o siléncio. Nesses exercicios espirituais nao se trata de
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passividade do discipulo, mas “[...] de uma confianca ativa em alguém que
se respeita e ama e, por isso, ouve atentamente, ji que a pratica dos
exercicios que ele propde lhe tornard digno de acolher os acontecimentos
que a vida lhe reserva”. E assim, tanto nos estoicos como no cuidado
socratico, mestre e discipulo estao sujeitos aos acontecimentos da vida e

assim, podem “[...] sair dessa rela¢o nao sendo mais os mesmos” (PAGNI,

2013, p. 674-676).

Na filosofia helenistica, o cuidado de si se dd pela pritica de
exercicios, a qual conduz a concep¢io de filosofia como “exercicios
espirituais”. Para Salma T. Muchail (2017, p. 91) tanto Foucault, como
também Hadot, descrevem tragos que fazem da espiritualidade exercicios,
e dos exercicios espirituais, filosofia. Com isso, a autora busca responder as
seguintes perguntas: “por que exercicios?” e “por que espirituais?”.
Exercicios, porque se trata de praticas que “formam mais que informam”
e espirituais, porque implica a transformagao de si. Muchail também usa
o conceito de “insurreicoes espirituais” para caracterizar os exercicios

espirituais como uma questao politica da transformacao de si.

No curso A Hermenéutica do Sujeito, Foucault (2004a, p. 19)
aborda duas formas de se fazer filosofia, uma que “[...] é forma de
pensamento que se interroga sobre o que permite ao sujeito ter acesso a
verdade, forma de pensamento que tenta determinar as condigoes e os
limites do acesso do sujeito & verdade” e, a outra, que chama de

espiritualidade, a qual entende como:

[...] o conjunto de buscas, prdticas e experiéncias tais como as
purificagbes, as asceses, as rentncias, as conversdes do olhar, as
modificacdes de existéncia, etc., que constituem, nio para o
conhecimento, mas para o sujeito, para o ser mesmo do sujeito, o preco

a pagar para ter acesso 4 verdade (FOUCAULT, 2004a, p. 19).
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Assim, sua proposta de pensar a filosofia como espiritualidade abre
caminho para refletir outro modo de se fazer filosofia, ndo uma analitica
da verdade sobre as condigdes da assimilagio do saber, mas da
espiritualidade em que o que estd em jogo ¢ a transformagao que o sujeito
deve operar em si mesmo. Foucault (2004a) denomina de pratica ascética
o conjunto de exercicios que promovem a transformagao de si a fim de
atingir um objetivo espiritual definido e, entao pergunta: “quais sao estes
exercicios?”, e descreve que na filosofia do helenismo o conjunto das
“asceses-exercicios é essencialmente uma questio técnica” e que se
compdem de diferentes praticas (abstinéncia, meditagio, cartas, exame da
consciéncia, etc.) e que seu esfor¢co foi para “fazer aparecer este lado
técnico” de um “quadro de uma certa tecnicidade destes exercicios de
ascese” (FOUCAULT, 2004a, p. 505). E embora Foucault mencione
poucas vezes a nogio de espiritualidade, ela se relaciona com seu projeto
de uma histéria da subjetividade, pois o prego a pagar na transformacao de
si estd articulado com a questao da verdade, mas nao da verdade enquanto
acesso as condicoes e limites do conhecimento e, sim, como modificacio

da existéncia e melhor agir diante dos acontecimentos.

Uma leitura interessante do cuidado de si ¢ realizada por Frédéric
Gros na obra Desobedecer (2018), na qual o autor faz um novo uso da
nogio grega utilizada por Foucault. Gros entende que cuidar de si implica
uma dimensio ética que é “permanecer vigilante nesse nicleo ético que
habita cada um”. E que também marca uma dimensio politica na relagio
consigo, como afirma: “o si de que se trata [...] é esse ‘fundo’ a partir do
qual eu me autorizo a aceitar ou recusar tal ordem, tal decisio, tal agao. E
a alavanca da desobediéncia” (GROS, 2018, p. 181). E continua, o que
nos faz desobedecer nio é um eu soberano, mas certa inquietacio ética.
Como afirma: “o que nos faz desobedecer ¢ a bricolagem tenaz de nossas
inquietagoes éticas” (GROS, 2018, p. 182).

211



Para Gros essa inquieta¢do ¢ vivenciada no pensamento, pois é
preciso “pensar em ato, na vertical da questao, nio agitando as cinzas dos
saberes aprendidos, dos dogmas repetidos, das certezas adquiridas”
(GROS, 2018, p. 210). Nisso, o cuidado de si funciona como uma
provocagao de si no pensamento que conduz ao desobedecer de si mesmo.
Como afirma: “pensar é se desobedecer, desobedecer nossas certezas, nosso

conforto, nossos habitos” (GROS, 2018, p. 215).

Outro elemento importante segundo Gros (2008) é que a relacao
de si para consigo nao caracteriza uma moral individualista, pois o que
interessa a Foucault é como o cuidado de si se integra no tecido social e
constitui um motor da agio politica. Como expressa: “nio se trata de
renunciar a0 mundo e aos outros, mas de modular de outro modo esta
relagdo com os outros pelo cuidado de si” (GROS, 2008, p. 132). O
cuidado de si deve introduzir entre o sujeito e o mundo certa distancia que
nao me permite deixar-se fascinar por um objeto imediato, mas o de
possibilitar um retorno a si para agir de modo aceitdvel diante das
circunstincias. Gros cita o exemplo de Epiteto, daquele pai que
encontrando sua filha doente abandona seu lar; se ele tivesse cuidado de si
a ponto de manter certa distincia com o mundo ndo tinha se
impressionado com a doengca e nao fugiria de sua responsabilidade e de seu
papel a desempenhar. Assim, a distdncia que o cuidado de si mantém do
mundo ndo é para “escapar do mundo, mas para agir como se deve”

(GROS, 2008, p. 132).

Gros (2008) ao tratar do cuidado de si como uma questido de
desobediéncia politica estd pensando em um modo de ocupar-se da relacio
consigo mesmo que implica no questionamento das modalidades de

obediéncia pela qual conduzimos nossas vidas. Por isso, pensar na criagao

212



de novas vidas constitui um modo de resisténcia ética e de desobediéncia

critica.

Intensificando a dimensdo politica do exercicio de si, com a
descri¢do da nocio de parresia® compreendemos a filosofia como a técnica
do dizer verdadeiro que coloca em jogo o préprio enunciador, um jogo
que implica na transformacao de si e no risco que seu modo de vida implica
ao confrontar a normalizagao. Para Foucault (2004a, p. 451) a parresia
significa a liberdade do dizer verdadeiro e estd ligada a um étbos e uma
tékhne, ambas indispensdveis para a constitui¢io de si mesmo como sujeito
de veridicgao. Isto porque, para o autor, a filosofia implica uma /éxis (uma
maneira de dizer as coisas), a qual ndo deve ser a tékhne da retérica, mas o
da parresia enquanto modo de proceder, que a0 mesmo tempo, coloca em
agio um procedimento técnico e ético como forma necessdria do discurso

filoséfico (2004a, p. 442).

Segundo Foucault (2004a, p. 451) aos elementos da ética e da
técnica corresponde dois adversdrios que estdo profundamente ligados um
ao outro: um adversirio moral, que ¢ a lisonja e, um adversdrio técnico,
que ¢ a retérica. A lisonja deve ser combatida, porque constitui um
discurso mentiroso que se dirigido a alguém para enganar sobre suas
qualidades e o impede que se conheca a si mesmo como se é. J4 na retérica

deve ser lutar para libertar-se de suas regras, pois elas sio organizadas em

“ A nogio de parresia é introduzida no curso A Hermenéutica do Sujeito. O termo tem o sentido de
franqueza e da liberdade de quem fala, o que faz os latinos traduzirem por libertas. Entre diferentes
significacoes, Foucault (2004a) opta por utilizar a tradugio francesa de franco-falar, ou seja, dizer a
verdade. A parresia também ¢ objeto de estudo nos dois tltimos cursos: 1982-1983 — O governo de si ¢
dos outros (2010a) e 1983-1984 — A coragem da verdade: o governo de si e dos outros II (2011c¢). A parresia
constitui na antiguidade uma das técnicas fundamentais na prética de si e que coloca em jogo a vida em
sua dimensao politica, como é o caso da vida cinica em seus estudos do curso de 1984. Para Gros (2004)
o curso A Hermenéutica do Sujeito exprime um novo pensamento da verdade, pois a prética de apropriagio
do discurso verdadeiro nio se d4 como apreensio, nem para cultivar-se, mas como preparacio para os
acontecimentos. “O saber requerido nio ¢ o que nos permite conhecer-nos bem, mas o que nos ajuda a
agir corretamente em face das circunstancias” (GROS, 2004, p. 639).
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relagdo aquilo que é pertinente para dizer, ou seja, seu discurso se organiza
em torno do assunto tratado e somente age sobre os outros para maior
proveito daquele que fala. Na parresia também se trata de agir sobre os
outros, no entanto, “‘agindo sobre eles, trata-se fundamentalmente de
conseguir que cheguem a constituir por si mesmos e consigo mesmos uma
relacio de soberania [...]” (FOUCAULT, 2004a, p. 465). Em outro texto,
Foucault (2011c¢) entende que a retdrica nao estabelece o vinculo entre
aquele que fala e 0 comprometimento com o que ele diz, mas estabelece
um vinculo obrigatério entre a coisa dita e aquele(s) a quem se endereca.
Ao contririo, a parresia busca o equilibrio entre o que se fala e o que se
vive, tornando-se um elemento indispensdvel para o cuidado de si em sua
relagao com o mundo. Assim, a lisonja e a retdrica sdo atitudes de auséncia
ética, técnicas que nao conduzem ao exercicio de si, por isso, se

transformam em prdticas politicas autoritdrias.

Nessa perspectiva de distingao de um fazer filoséfico retérico e
outro parresiasta, nota-se que o modo de proceder retérico ainda permeia
nosso fazer filoséfico contemporineo, pois muitas de nossas praticas
filoséficas tratam-se de procedimentos técnicos que vinculam o individuo
ao reconhecimento de si no contetido e com determinado objetivo
predefinido, como por exemplo, na ideia de formagio de um individuo
emancipado. Isso também nos permite questionar certo modo de praticar
o didlogo na filosofia, este que dentro de uma tradi¢do socrdtica e de
cultura democrdtica é tido como método ideal de conhecimento e
cidadania. Contudo, nem sempre fazemos da técnica do didlogo uma
oportunidade para o exercicio agonistico de transformacio de si, antes se
torna, em muitas vezes, uma ferramenta de governo que direciona o
individuo para a averiguagao de determinado contetido ou para atingir a
competéncia de um cidadao critico. Disso resultam implicagées praticas

no modo de se relacionar com o outro, pois tanto a retérica, como esse
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modo de conceber o didlogo, precisam deslocar ou incluir

biopoliticamente o diferente para conquistar seus objetivos.

Para Pagni (2013, p. 671) na parresia o modo de ser verdadeiro
nao se enuncia discursivamente por um conhecimento verdadeiro, nem
pode se dar pela retérica no uso de argumentos légicos e dialéticos capaz
de convencer outros. De modo contrério, na parresia, a verdade é expressao
de um falar verdadeiro que implica, por um lado, autotransformacio
experiencial do sujeito que presenciou o acontecimento e, por outro lado,
essa verdade pée o sujeito em risco quando a singularidade de sua vida nio

se enquadra nos parAmetros da normalizagao.

J4 no curso O governo de si e dos outros, Foucault (2010a) relaciona
a nogio de parresia com o fazer filoséfico, afirmando: “[...] a #ékhne
filoséfica do logos é uma #ékhne que possibilita a0 mesmo tempo o
conhecimento da verdade e a prética ou a ascese da alma sobre si mesma”
(FOUCAULT, 2010a, p. 304). E continua: “[...] o filésofo serd
verdadeiramente o parresiasta [...]. A filosofia, por sua vez, é ézymos téchne
(a técnica auténtica) do discurso verdadeiro” (FOUCAULT, 2010a, p.
305). O que leva a concluir, que para o autor, a técnica auténtica do
discurso verdadeiro se realiza pelo “modo de ser filos6fico”, um modo de
ser “autoascético do discurso filoséfico” que conduz a transformacio da
alma. Desse modo, concebe a filosofia como a #ékhne que por meio da
experiéncia do discurso verdadeiro (parresia) possibilita a condugao de si

mesmo em uma experiéncia singular de si.

Foucault (2010a, p. 295s) aborda o termo éfymos (auténtica) na
aula de 02 de marco de 1983, quando ao tratar da parresia, afirma que esse
discurso se caracteriza por ser éfymos porque ¢ uma maneira de estar “tao
préximo quanto possivel do real a que se refere”. Nao se trata de um

discurso que pretende saber, mas um discurso que “nao cessa de se
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experimentar a cada instante”. Em oposigao a retérica, a #ékhne filosédfica
se torna étymos ao fazer da verdade uma fungio permanente do discurso.
Dessa forma, nio se deve entender auténtico como sinal de reconciliacio,
em que se busca o retorno a si mesmo como promessa de reencontrar a
legitimidade do homem no verdadeiro. Por isso, se faz necessirio
questionar como conduzimos nosso fazer filos6fico para nio deixar-se
conduzir por um modo de fazer retérico e entdo, guiado pela nogio de
parresia tornar a verdade um “principio de agao” (FOUCAULT, 2004a,
p. 429).

J4 a aula de 16 de fevereiro de 1983 (2010a) é outra passagem
importante do curso, na qual expressa a compreensao da filosofia como
exercicio de si que se realiza por prdticas. Ao interpretar a “Sétima Carta”
(ou Carta VII) de Platao (2010a, p. 203-222), que trata sobre o relato de
Platdo sobre sua missio de conselheiro politico na ocasido de sua segunda
viagem a Sicilia, Foucault percebe que o que estd em jogo na missao de
Platdo é o préprio sentido da filosofia: nao ser puro e simples discurso
(logos), mas érgon (tarefa, obra). Assim, a “Carta VII” é para Foucault uma
reflexao que trata sobre o real da filosofia, contudo, nio o real enquanto
parimetro para medir se a filosofia é verdadeira ou nao, mas enquanto
espago parresidstico que faz da verdade um modo de vida. E cita o exemplo
do homem doente relatado por Platdo, demonstrando que, para que a
filosofia ndo seja apenas discurso mas realidade, precisa ter a mesma atitude
do médico que busca convencer o doente a mudar seu regime de vida, ou
seja, o que estd em jogo ¢é seu modo de vida cuja transformacio evitard

outras doencas.

Disso se conclui que o real da filosofia ndo é somente a prética do
logos, seja como discurso ou como didlogo, mas deve ser a filosofia como

“préticas” no plural, em sua coabitagio com as prdticas e em seus
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exercicios. “Aquilo que a filosofia encontra seu real é a prética da filosofia,
entendida como conjunto das préticas pelas quais o sujeito tem relagio
consigo mesmo, se elabora a si mesmo, trabalha sobre si. O trabalho de si
sobre si é o real da filosofia” (FOUCAULT, 2010a, p. 221). A prdtica do
trabalho sobre si é a tarefa da filosofia que Platao descreve em sua missao
na Sicilia, evidencia isso ao examinar se o governante Dionisio é capaz de
fazer em sua vida um exercicio cotidiano dos ensinamentos filoséficos.
Platao descreve: “[...] meu primeiro cuidado foi certificar-me se Dionisio
era mesmo unha e carne com a filosofia [...]” (PLATAO, 1975b, p. 154) e
explica que ele apesar de pretender-se fildsofo nio a praticava como

atividade existencial.

Segundo Alexandre S. Freitas (2010, p. 176) Foucault descreve a
filosofia antiga nao como uma prética, mas uma “filosofia que se exerce
mediante préticas” e “que se faz com prdticas precisas”. Diante disso, cabe
perguntar: quais exercicios permitem que a filosofia potencialize o trabalho
agonistico de si? E possivel praticar um treinamento de si, em que a
repeticdo dos exercicios nio conduza a um comportamento autdmato ou
a inércia do pensamento? De que modo a problematizagao nas prticas
pode se constituir em um novo uso das coisas? Perguntas que
potencializam nossa questao central: como fazer do ensino de filosofia uma

técnica auténtica do exercicio de si?

Acreditamos que nio haja um exercicio que possa ser colocado
como ideal de método a ser praticado em filosofia, mas exercicios que
sejam conduzidos pelos seguintes elementos: pela nogao de cuidado de si
(dimensao ético-estético), em que se produz uma experiéncia modificadora
de si e pela nogao de parresia (dimensio politica), em que o dizer
verdadeiro tornado principio de a¢io é capaz de promover a experiéncia

problematizadora de si e do mundo. Ambas as atitudes ético-politica
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produzem a desaprendizagem como modo de filosofar em que o que estd

em jogo ¢ a intensidade de pensar de outro modo a si mesmo.

Quando observamos a leitura de Foucault dos exercicios espirituais
da cultura grega do periodo cldssico e do helenismo, percebemos a
compreensdo de que os exercicios conduzem a um treinamento de si e
preparagdo para os acontecimentos. Sendo que a repetigdo cotidiana de
exercicios enquanto preparagio para o acontecimento nio visa a produgio
de resultados como se dd nas prdticas de ensino modernas, antes constitui
uma forma de estar atento as transformagdes que acontecem conosco.
Diferentemente da repeti¢io disciplinar presente nas formas de ensino em
que se busca a reprodugio do mesmo e a formagao do sujeito autdmato,
no exercicio de si que se repete cotidianamente se produz algo que nio se
esperava devido ao encontro com o acontecimento. E essa experiéncia
propria do acontecimento inesperado é o que hd de mais préprio na vida.
Entao, repetimos com Foucault o “[...] pensar se repete diligentemente em
um teatro; [...] e vale a pena pensar” (FOUCAULT, 2005a, p. 251). Nesse
sentido, se faz necessirio pensar que a repeti¢ao do exercicio de si permite
reviver certa tensao agonistica e que em muitas vezes nao se ¢ possivel
nomear, mas que a relagio de afeto que nos atravessa nesse exercicio

também contribui para a formagao do homem.

Por isso, a repeticao nio deve ser associada com a imitagio, pois
esta acontece quando no processo de transmissio do conhecimento o
individuo deixa-se operar pelos outros e sua resposta nada mais é que a
reprodugio da informagio recebida. Segundo Gelamo (2009, p. 124) nesse
tipo de imitagio apenas se reproduz a experiéncia do outro em detrimento
daquela que ¢ feita por si mesmo. Jd4 para Muchail (2011, p. 82) os
exercicios nao tém como “quadro de referéncia” a ignorincia (formagao-

saber), mas se insere no quadro permanente que corrige e libera (correcao-
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liberagdo). A importincia da prdtica do exercicio de si é que eles formam

mais que informam.

Entao perguntamos: como fazer novo uso da repeti¢do em meio a
uma prética de reprodu¢io? E como evitar que essa repeti¢ao/treinamento
de si nao se transforme em normalizacdo? Entendemos que a repeticao
como reprodugio constitui-se de repeticdes da representacio do
conhecimento verdadeiro e isso implica na dualidade entre sujeito-objeto
que mantém o sujeito distante de seu presente. E diferentemente da
repeticio como reprodu¢io em que o individuo se deixa operar pelo
comando do outro se tornando um sujeito autdmato, no exercicio de si
que se repete na problematizagio cotidiana das préiticas possibilita
construir uma relagio consigo capaz de transformar-se em um modo de
vida outro. A atengio cotidiana com as préticas possibilita vivenciar
experiéncias singulares, pois englobam atividades consideradas “triviais”
para o pensamento abstrato. Dessa forma, a filosofia como
problematizacao das priticas possibilita a repeti¢ao cotidiana do exercicio
de si e torna-se uma ferramenta importante porque rompe com a produ¢ao
da normalizagdo e permite recriar cotidianamente uma maneira singular

de ensaiar a vida.

Desse modo, para que a repeticio nio seja praticada como
reprodugio ela precisa ser usada de outro modo e esse novo uso deve se dar
pela problematizagao e a desaprendizagem, isto porque, a repeti¢io das
préticas é uma forma de estar atento ao que acontece consigo, um modo
de problematizagio de si que conduz a desprender-se dos modos ser
autoritdrios para constituir-se diferentemente. A problematizagio das
préticas cotidianas constitui importante ferramenta para a resisténcia aos
poderes que permeiam priticas ndo questionadas. Desse modo, a

problematiza¢ao que se produz nas prdticas constitui-se em um novo uso
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das coisas, isto porque nio se faz a problematizacio para depois realizar
uma prdtica, mas faz da prépria prdtica um acontecer problematizador. A
vida que se exercita na repeticio cotidiana de prdticas produz a
problematiza¢ao de si como forma de resisténcia ao viver depressa e do

distanciamento do presente que caracteriza nossa época.

Nessa perspectiva, Divino José da Silva (2012), problematizando a
experiéncia a partir das constatagdes de Benjamin, descreve sobre um
modo de comportamento repetitivo em que nossa experiéncia do tempo
tem sido submetida ao tempo da produgio e ao seu brago tecnoldgico,
como afirma: “[...] estamos submetidos a uma paraferndlia tecnoldgica que
nos impde uma nova relagio com o tempo, com o trabalho e conosco
mesmos” (SILVA, 2012, p. 159). O uso das tecnologias produz a sensagio
iluséria de que temos mais tempo, mas na realidade o que acontece é que
o “viver depressa” constitui um vicio que move a vida e, assim, nos
perdemos na “sucessao de atividades e obrigacoes repetitivas que tornam
os nossos dias iguais” (SILVA, 2012, p. 159-160). Para Silva (2012)
Benjamin ao descrever sobre o fim da arte de narrar também evidencia o
fim da possibilidade da comunica¢ao da experiéncia, que é base para

modos seguros de viver coletivamente. Sobre isso afirma:

Esse tempo governado pela pressa e pela velocidade nio permite o
demorar-se nas coisas como momento necessirio para compreendé-las.
Disso teriam decorrido formas novas de regular desejos e necessidades,
que culminaram com o empobrecimento da nossa experiéncia, na
atualidade. Estamos cada vez mais submetidos a um excesso de
estimulos, de informagdes e de opinides, mas, paradoxalmente, nos
encontramos impossibilitados de conferir a tudo isso um sentido, pois
nada nos passa, nada nos acontece. [...] Esse novo tempo regrado pelo
mercado e pela técnica eliminou o tempo da experiéncia — ‘tempo em

que o tempo ndo contava’ —, ¢ com ecle perdem forca as narrativas
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tradicionais, as quais estruturavam uma arte de viver resultante dos
conselhos, sugestoes e orientagdes morais dados pelo narrador (SILVA,
2012, p. 177).

Para Silva (2012) ao se problematizar a experiéncia é possivel
encontrar uma maneira para “interrup¢io do nosso presente”, ou seja,
constitui um modo de combater um modo de vida que é dominado pela
pressa e o nio cultivo de si. “O homem de hoje nio cultiva mais aquilo
que ndo pode ser abreviado” (SILVA, 2012, p. 223). Por isso, continua
Silva, Benjamin através da influéncia de Baudelaire desenvolve a atitude
da modernidade como possibilidade de uma arte de viver que resiste ao
“viver depressa”, pois essa arte “passa por um treino e por um preparo que
demandam um reaprender a viver dos restos, das migalhas, do contingente

e do transitério” (SILVA, 2012, p. 178).

Dessa forma, nao é possivel criar a singularidade nos modos de vida
sem a prdtica de certos procedimentos e técnicas do exercicio de si. Os
exercicios espirituais proporcionam uma relagao prépria com o mundo,
pois sdo sempre prdticas precisas e em relagio a minha experiéncia do
presente. E dessa forma torna-se uma maneira do individuo problematizar
a constitui¢do de sua subjetividade sob o registro ético-politico, lutando e
resistindo aos poderes especificos que se exercem sobre a vida, as quais se
produzem tanto na fixagio de identidades biopoliticas quanto no
reconhecimento de si como objeto do conhecimento pelo dominio da

técnica.
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Consideragdes finais

Por meio desse trabalho procurou-se perspectivar o ensino de
filosofia como o trabalho critico do pensamento sobre si mesmo, nossas
experiéncias e modos de vida, como exercicio de si que se constitui na
tarefa filoséfica a ser praticada hoje. Nesse percurso, descrevemos a leitura
foucaultiana do conceito grego da #ékhne ligado a vida (#ékhne toii biou) o
que nos possibilitou pensar o ensino da filosofia como exercicio de
problematiza¢io das préticas. Isso nos conduziu ao questionamento de
certa tradicao filosofica que privilegia o conhecimento de si, a qual tem
como resultado a elaboragao de um saber sobre si, bem como um ensino
que se realiza como producio de verdade e a transmissao técnica do
conteudo. Sob outra perspectiva, precisamos pensar o modo como
conduzimos nossa vida, praticando uma maneira de ser e de fazer que possa
criar a vida (arte de viver), o que dever ser potencializado por uma
aprendizagem do cuidado, em que se realize a experiéncia problema-

tizadora de si.

O ensino de filosofia na educagao tecnoldgica constituiu nosso
objeto de problematizacio, onde pudemos diagnosticar a produgio de uma
subjetividade relacionada a ordenagio dos processos técnicos da vida
(biotécnica). Em nossa andlise da educagio tecnoldgica nao buscamos
avaliar a questao do uso moral das tecnologias, mas como certo modo de
conceber a técnica impede o exercicio agonistico de si. Através da andlise
da educagao tecnoldgica nao queremos negar a importancia da formacao
profissional como garantia de conquistas econdmico-sociais pelo

individuo, mas afirmar que a énfase na concepgao de trabalho como
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principio norteador das diretrizes, em detrimento da capacidade critica do
pensamento de si mesmo que é potencializado pela educagio para o
cuidado de si, impossibilita diagnosticar e superar a visao determinista da
tecnologia. Desse modo, quando dominada por um saber objetivo e pela
auséncia da problematizagio da subjetividade, o ensino técnico nao é capaz
de promover o questionamento da visao instrumental da técnica e, nem
garantir a formagao para uma vida livre. Faz-se necessdrio que o ensino de
filosofia potencialize outro sentido para a educagio tecnoldgica,
diagnosticando o uso da tecnologia como constituicio do sujeito,
denunciando seu assujeitamento e suscitando por meio do exercicio de si
a realizagio do modo de ser éthos. E preciso pensar a educagio técnica para
além do seu modelo objetivo e de sua finalidade como formagao de
competéncias e, isso exige uma atitude de resisténcia enquanto atitude

critica de si mesmo e do presente.

Desse modo, praticar no ensino de filosofia um novo uso da técnica
tem uma implicagao politica que é deslocar-se do uso biopolitico que visa
incluir o povo na categoria populagao, atitude presente no projeto
educacional dos Institutos Federais por meio dominio do conhecimento
cientifico e tecnolégico como forma de inser¢ao econdémica. A filosofia ao
praticar um novo uso da técnica ou diferentes usos dela, proporciona
espaco para que nesses novos usos as experiéncias singulares possam se
expressar. Por isso, desenvolvemos a ideia da problematizagao das praticas
como um novo uso das coisas, tornando possivel a experiéncia do que
Foucault denominou de povo e escapando da sujei¢do na populagio. Isso
porque, ndo se trata de um aprendizado normalizador, mas de vivenciar o
afeto que o encontro com o outro nos provoca, ou seja, em cultivar um
cuidado como atengio ao acontecimento que torna comum nossas

experiéncias e, na qual, podemos construir uma ética comum. Deixar-se
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afetar como forma de sentir a si mesmo, o outro ¢ o mundo ao mesmo

tempo.

Pensar o ensino de filosofia, mas também todo o processo
educacional, a partir da no¢ao de cuidado de si implica pensar uma prtica
pedagdgica que constantemente problematize: vocé estd exercitando sua
vida para viver melhor? Isso pressupoe que a formacao seja conduzida por
uma prdtica educacional que problematize quem néds somos, por meio de
um cuidado de si como forma de atengao ao que se passa conosco e que
conduza a dessubjetivacio das formas impréprias de viver. Pensar a
formagao enquanto construgio de um modo de viver implica que nossas
escolhas sejam conduzidas pelo cuidado de si. E cuidar de si enquanto
atencio a si exige deslocar-se de um ensino abstrato para aprender a pensar
cuidadosamente enquanto aten¢io ao que se passa CONOSCO e€m NOSsas
préticas. Para isso, se faz necessdrio deslocar-se de uma educagio em que a
prioridade estd em educar para apreender capacidades e técnicas, onde o
individuo “deixa-se operar” por meio das ferramentas que lhe permitem
conquistar o mundo, para promover prdticas que lhe possibilitem um
“operar a si mesmo”, ou seja, uma relagio consigo que realiza todo o

cuidado que o sujeito tem por si mesmo.

A discussao fundamental no ensino de filosofia, mas também de
modo geral na filosofia da educagio, é: como pensar uma formacio de um
autogoverno como prética da liberdade? Em nossa andlise, observamos a
necessdria atengio cotidiana com as prdticas, pois é pela problematizacio
das préticas que se pode construir uma atitude de dessubjetivagio segundo
Foucault, de desobediéncia pratica conforme Gros e de desaprendizagem
como defendemos. E pela problematizacio das praticas que se constréi
uma atitude critica de ndo ser governado pelos poderes que permeiam as

préticas autoritdrias, as familiaridades aceitas, as evidéncias e os hdbitos.
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Por isso, compreendemos que a desaprendizagem como um novo uso das
préticas constitui um modo de pensar a filosofia como a questio politica
da dessubjetivagio. E preciso problematizar as priticas porque nelas se
encontram as relagées de poder mais ténues, mas também ¢é por meio de
outras prticas que se torna possivel resistir e criar nova vida. A partir desse
horizonte problemdtico apontamos para a necessidade de continuar
questionando: por meio de quais prdticas cotidianas estamos nos

subjetivando no ensino de filosofia e na educagao tecnolégica?

Por fim, perguntamos: o que no ensino de filosofia como modo de
vida se diferencia de outras formas de fazer filosofia? A filosofia como
modo de vida, nio significa que basta apenas viver a vida conscientemente,
mas implica um trabalho agonistico de si. E nesse exercicio permanente
sobre si mesmo se faz necessdrio um trabalho paciente e certo treinamento
de si. Um trabalho paciente de problematizagio de si que se afasta de um
modo de proceder que tende a produzir respostas para economia de tempo,
a0 contrdrio, nesse caminho nio ha respostas rdpidas e definitivas, mas a
filosofia se realiza, conforme Platao expressou na “Carta VII”, em um
coabitar em um “longo caminho” pela “via rude dos exercicios e priticas”
(FOUCAULT, 20104, p. 224). E enquanto treinamento, se faz necessrio
certa disciplina cotidiana que permita com que a repeti¢ao do exercicio de
si leve a recriar cotidianamente uma maneira singular de ensaiar a vida. E
esse exercicio ndo deve ser ensinado, transmitido, reproduzido e imitado,
antes precisa ser aprendido, exercitado, ruminado, vivido e tornado ézhos.
Para Platao (FOUCAULT, 2010a, p. 225) na filosofia nio se trata de

transmissao, antes é preciso coabitar com ela em seus problemas.

Nesse sentido, a filosofia enquanto coabitar problemas nio ¢ algo
que se realiza sozinho, mas é um caminho que se exerce por prdticas que

sao atravessadas pelas experiéncias cotidianas com o outro. Coabitar a
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filosofia pela inquietagio do estranho, da paixao pelo que se passa, de se
desfazer das familiaridades aceitas e aprender em filosofia como uma
permanente inquietagido que nos move na incompletude do “desprender-
se de si mesmo”. Assim, a filosofia como exercicio de si torna-se o modo

de vida a ser praticado em seu ensino.

E preciso que na educagio se produza a experiéncia do tempo como
cria¢ao e nao reprodugio. Desse modo, como maneira de deslocamento
dessa economia do tempo produtivo é preciso cultivar uma economia do
cotidiano, onde por meio de diferentes praticas o ensino de filosofia realize
o trabalho paciente de ensaiar a transformagio de si. Para além das
convencionais praticas de falar, ler e escrever, se faz necessirio desenvolver
outras prdticas como: o siléncio, a paciéncia, a atengao, a meditacgio, a
memdria e a repeti¢do, a conversio de si, a escrita de si, o exame da
consciéncia e das regras de conduta, o uso dos afetos, enfim, diferentes
exercicios espirituais, que nao sao apenas exercicios de pensamento, mas
exercicios ascéticos que produzem a transformagao de si. Embora os
exercicios de pensamento (como o discurso, a leitura e a escrita) também
sdo préticas, elas geralmente estao vinculadas com o dominio técnico do
conhecimento e nio como exercicio de si. Por isso, a importincia da
repeti¢ao de diferentes préticas em filosofia que proporcionem a formagao
de certa disciplina cotidiana necessdria para que o exercicio de si se

constitua em modo de vida.

Ensinar e aprender em filosofia devem ser compreendidos como
um exercicio de desaprendizagem; como um exercicio agonistico que se
constréi por um trabalho paciente de criar novas vidas; como um exercicio
que se desloca da critica moral sobre o uso das tecnologias para pensar um
novo uso da técnica, um uso problematizador que interroga sobre as

familiaridades aceitas em nossas prdticas e faz do (des)aprender em filosofia
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a experiéncia do pensamento como ensaio. E preciso estar disposto a
realizar a filosofia em diferentes préticas para que a tarefa de aprender em
filosofia possa se constituir em uma formacio para a liberdade. Nesse
sentido, a aprendizagem do desprender-se de si constitui em um novo uso
de si, em que a experiéncia do acontecimento torna possivel uma
desaprendizagem que potencializa um coabitar as singularidades e um em

deixar-se afetar no acolhimento das diferencas.

Enfim, a tarefa ético-politica do ensino de filosofia no ensino
médio técnico é o de proporcionar a aprendizagem do cuidado de si, um
cuidado que se realiza em exercicios cotidianos de problematizagio de si.
O exercicio de si se constitui no imperativo: tu tens que exercitar tua vida
como forma de atengdo ao viver como acontecimento. Afirmagio que
aponta para a ligagio entre exercicio e vida, entre procedimentos técnicos
e a constitui¢do de um éhos. O questionamento sobre o modo de exercitar
a vida constitui um projeto ético-politico de dessubjetivacao dos poderes
que permeiam prdticas autoritdrias. Uma vida que se exercita significa a
problematizacao de si por meio de diferentes priticas que fazem da vida

um ensaio, em construir Novos usos, em um arriscar-se nos exercicios.
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