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cault como um dispositivo de formagio
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do corpo humano como [deus do poder
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Preficio

Este livro aborda um tema relevante para as politicas de inclusio
em curso e para se discutir nos campos filoséfico e educacional o sentido
estratégico das tecnologias do reconhecimento nas lutas em prol de uma
governamentalidade biopolitica da populagio, especialmente, com o
avan¢o do neoliberalismo. O autor parte para tanto de um problema
enfrentado em sua trajetéria como proveniente de setores dessa
populagio que, ao ingressar na universidade apds décadas de lutas, se
defronta com uma regulamentacio juridica que os reconhece como novo
sujeito da justi¢a social, mas que exige que abram mao das diferencas
constitutivas de seu ethos em formagao — que potencialmente poderiam
produzir subjetivagoes outras - para se adequar aos seus jogos
produtivistas e, porque ndo dizer, a certa qualificagio como sujeito
econdmico. Esse processo ocorre conjuntamente com a introdugio de
uma série de dispositivos que os individualiza de uma forma totalizante,
ao mesmo tempo em que distribui esses setores da populagio no ensino
superior. Partindo desse testemunho e de certa indignagao de que fora
neutralizada por esse processo qualquer interpelagio de uma cultura
académica elitista, outras vezes excessivamente pragmdtica, o livro explora
as fontes filoséficas apropriadas na discussdo proposta para respaldar essa
micropolitica de reconhecimento e para sugerir outros usos de suas
tecnologias nas lutas por inclusao: como afirmacio das diferencas e como
focos de resisténcia aos devires majoritdrios em circulagio na

universidade brasileira.



Em torno desse eixo o seu autor elabora um percurso bastante
produtivo e impressionante — por se tratar dos resultados de uma tese de
doutorado —, abarcando o pensamento de filésofos como Charles Taylor,
Axel Honneth, Judith Butler e, especialmente, Michel Foucault. Nao por
coincidéncia o embate produzido por esses fildsofos é similar aquele que
emerge no campo das pesquisas em filosofia da educagio, demonstrando
haver ai mais do que uma complementaridade de argumentos que
sustentam as politicas de inclusio no Brasil, mas um dissenso claro, no

que se refere a temdtica do reconhecimento, ainda que inadvertido.

Nesse sentido, os argumentos do livro sao o de que as teorias do
reconhecimento que se apdiam numa esfera juridico-politica e que
vislumbram em suas lutas a construcao de sociedades inclusivas, como as
de Taylor e de Honneth, conferem as diferencgas constitutivas dos setores
mais vulnerdveis da populagio a necessidade de serem respeitados e
tratados com certa concessio de um lugar de direitos sociais. Eles sdo
analisados quanto a sua importancia no que se refere aos aspectos taticos,
mas nio estratégicos dessas lutas. Sao também criticados por produzirem
formas de reconhecimento que concorrem para determinadas politicas
identitdrias e, portanto, para uma governamentalidade biopolitica que,
com o avango global do neoliberalismo, passou a atuar por distribuigao e
cooptagao dessas identidades aos jogos de biopoder e a racionalidade
econdmica cujo fim dltimo é medido pela prosperidade econdémica, pela
renda adquirida com o capital humano e, principalmente, com o
consumo. Por fim, tendo o reconhecimento da diversidade cultural como
uma garantia dessa racionalidade governamental, essas teorias
respaldariam a¢ées no campo juridico que, ndo obstante sua importincia,
nao seria suficiente para promover a afirmagio da diferenga e, em
especial, a sua expressio alettrgicas, justamente pelo modo como a

consciéncia e a pragmdtica da linguagem se sobrepoem ao sujeito de
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desejo. Esta é a principal ressalva feita neste livro as teorias do

reconhecimento de Taylor e de Honneth.

Para abordar esse terreno, a discussio apresentada pelo autor do
livro reporta o seu leitor aos pensamentos de Judith Butler e de Michel
Foucault. Para esses fildsofos o desejo ocuparia o centro do uso das
tecnologias de reconhecimento nas lutas em prol da inclusao. Isso porque
para a filésofa estadunidense o desejo seria a parte oculta dos relatos de si,
responsdveis pela expressao dos corpos e das possibilidades de criagao das
aliangas politicas propiciadas pelos setores da populacio governdvel,
anteriormente mencionados. Vistos como uma falta, decorrente de uma
ontologia da vulnerabilidade e parte constitutiva das existéncias precdrias
que a retinem, o desejo seria 0 mével para que essas lutas se processassem
em prol de um reconhecimento que abrangesse a minimizagao dessa
precariedade, a amenizagdo da violéncia resultante dos jogos de
domina¢io e a radicalizacio das formas de vida democrdticas. Dessa
perspectiva, a luz dessas reflexdes poder-se-ia dizer que se, anteriormente,
esses setores teriam sido excluidos em razio de sua vulnerabilidade, ao
menos hd uma década acedem ao ensino superior e nele poderiam criar
formas de existéncia comuns insurgentes na universidade e,
consequentemente, utilizar as tecnologias de reconhecimento para que a
afirmacio de suas diferengas de modo tal que aprimorasse politicamente a

democracia, tornando-a mais radical em nossa sociedade.

Essa perspectiva seria vista neste livro como uma afronta ao
neoliberalismo, sobretudo, porque conferiria & democracia um cardter
ilimitado pelas lutas sociais por inclusio, advindas de setores da
populagio que, em func¢io de sua precariedade, demandaria o
atendimento de suas necessidades vitais e de seus desejos como parte de
uma racionalidade governamental mais plural e democrdtica, assegurando

pelas politicas sociais, certa igualdade de condigdes, para ampliar as lutas
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por mais liberdade. Contudo, nio tratar-se-ia apenas de utilizar o
reconhecimento apenas como uma tecnologia social respaldada numa
no¢io de desejo como falta ou como luta de suprir primeiro a
necessidade para entdo que o sujeito lutasse por liberdade.
Diferentemente dessa postura em relagio ao reconhecimento, o autor do
livro sustenta que ele pode ser compreendido como uma tecnologia de si,
que afirma as diferengas enquanto signo nio somente de vulnerabilidade,
de falta e de violéncia, como também de forca, de uma atitude critica
afirmativa e insurgente, produtora de modos outros de subjetivacio.
Com vistas a abordar essa perspectiva, o livro recorre ao pensamento de
Michel Foucault, particularmente, a alguns de seus altimos cursos para
abordar o desejo, nio como falta, mas como poténcia, reportando o leitor
a uma economia do prazer em que os dispositivos de sexualidade sio
desmontados para que uma erdtica possa ser vislumbrada e nos auxilie a
desnaturalizar as condigées pelas quais os dispositivos de inclusio atuam
no sentido de aplacar, neutralizar e despotencializar as nossas forgas, por

assim dizer, ingoverndveis.

Esta é ao meu juizo a sua contribuicio original e o seu impacto
académico mais relevante, seja para as pesquisas em Filosofia da
Educagao, seja para outros campos que abordam o tema, seja para as
politicas inclusivas do ensino superior, seja ainda para jovens estudantes
que, ao ingressarem nesse grau de ensino, podem se inspirar em ensaios
de si como este, recriando sua cultura, mediante a potencialidade de suas
diferengas. Isso porque é sobre essa ingovernabilidade que faz muito
desses estudantes que provieram de situagdes como as retratadas se
sentirem “menos”, ontologicamente falando, comecarem a se sentir
“mais”, como um sujeito indelével, insubstituivel, com um papel
histdrico a cumprir. Nao se trata de dizer que esses estudantes seriam os

novos sujeitos da revolugio, mas que o agenciamento das diferengas e dos
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devires que a produzem no interior dessa institui¢ao poderia fazé-los criar
coletivamente modos de existéncias outros, na micropolitica que a
compreende, propondo espagos cada vez mais livres a serem ocupados
por esses atores, sem desmerecer os demais nem cair na armadilha

identitdria ou universal dos protagonismos.

E esse retrato do reconhecimento e das politicas de inclusio e
elaboragio que nos convida a refletir, como leitores, e, quem sabe, a nos
engajar, como atores, a sair de nossa condi¢ao como meros elementos de
uma institui¢io como a universidade ou, mesmo, das lutas sociais por
inclusio. Para nelas existir é preciso resistir e recrid-las! Esta é a
provocagao — ou, a0 menos, o foi para mim —, uma vez que abrir o
caminho para esse outro que vem tem se apresentado como uma
exigéncia histérica e politica de nosso presente, conjuntamente com os
desafios académicos de uma cartografia por vir, da qual este livro me

parece ser s6 um comeco.

Para finalizar este preficio, gostaria de expressar o quanto me
sinto honrado de fazer parte deste comeco. Agradeco também ter
acompanhado como orientador e amigo o trajeto de Jonas Rangel de
Almeida e todo aprendizado, ao longo de mais de uma década, para
enxergar a clandestinidade dos devires que habitam as lutas pelo

reconhecimento.

Pedro ffngelo Pagni
Professor Associado do DASE-FFC/UNESP
Pesquisador do CNPq
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Introdugio

Escrito em interface com o campo da filosofia da educacio este
livro procura presentificar o diagnéstico de Foucault das lutas pelo
governo de si mesmo em estreita correlagio com as teorias do
reconhecimento atuais que se tornaram verdadeiros conceitos guia para o
estabelecimento de visdes normativas do sujeito, da educagio e da
sociedade. Em didlogo com as visdes de Charles Taylor, Axel Honneth e
Judith Butler investiga-se a recorréncia da no¢io de reconhecimento em
Foucault como um dispositivo de formagao dos sujeitos: primeiro com a
emergéncia do corpo humano como /dcus do poder sobre a vida servindo
de condi¢do para estabelecer nas prdticas divisoras relacoes entre a
normalizagio e as resisténcias; segundo, uma genealogia que toma como
fio condutor as técnicas de si mostrando como moldaram historicamente

a nogio do sujeito de desejo.

Desde meados dos anos de 1990, acompanhando a tendéncia
global, ocorre um movimento na educagao brasileira que procura pensar
sob os mais diversos aspectos a nossa diversidade cultural e humana, seja
por meio das desigualdades econdmicas, pelo recorte étnico, racial e de
género, ou através das intmeras diferencas individuais, acidentes e
deficiéncias. A comegar com o processo de redemocratizagio,
principalmente, durante o governo de Fernando Henrique Cardoso as
primeiras politicas de inclusao escolar — sobretudo, politicas de inclusao
para pessoas com deficiéncia — e de reconhecimento cultural comegaram

a ser gestadas e tém adquirido grande visibilidade puablica e académica
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desde entio (RECH, 2010). Atualmente, movimentos sociais, entidades
de protecio, organizagoes de direitos humanos, as midias sociais, a
imprensa e a televisio promovem a luta contra a intolerincia recorrente
em relagio aos grupos minoritdrios. O acirramento das tensdes tem
conduzido um debate intenso sobre valores, a vida politica, os privilégios
e as desigualdades existentes no Brasil. O dilema do caso brasileiro,
apresenta-se, acima de tudo, nas dificuldades de implementar uma
agenda de politicas sociais voltada as minorias politicas, econémicas e

sociais.

Habitualmente, quando se fala em inclusio se pensa em politicas
econdmicas e sociais dirigidas as pessoas com deficiéncia. No entanto,
nesta pesquisa ¢ preciso enfatizar o que se entende por inclusio constitui
um arranjo tecnolégico mais amplo de técnicas politicas, econémicas,
sociais e culturais, cujos alvos sao grupos, setores e classes marginalizadas
historicamente, e que recentemente emergiram na cena publica como:
elementos e atores em luta contra o ‘neoliberalismo’, cujo exemplo pode
ser observado no movimento de mulheres, movimento negro, indigena,

de jovens pobres da periferia, de pessoas deficientes e LGBT’s.

O estatuto da alteridade, do outro e do reconhecimento
intersubjetivo ocupam um lugar importante nas pesquisas em Educagao,
programas de governo, nos dispositivos e priticas educacionais de
inclusio do mundo globalizado que congregam esfor¢os para tornar
efetivos os direitos humanos nas mais diversas sociedades (PALACIOS,
2008). A agéncia do professor — acdo e formagio — o reconhecimento do
outro, da diferenca, foi elevado como uma exigéncia bdsica a
transversalidade das teorias da aprendizagem e do ensino, sendo
perspectivado como requisito para se atuar em uma sociedade pluralista e
diversa. Isto ¢, torna-se preciso reconhecer para incluir, assim como

incluir para reconhecer, para solidificar os pilares da educagio no mundo
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globalizado — aprender a conhecer, a fazer, a conviver e a ser (DELORS,

1998).

Na obra El modelo social de discapacidad, Agustina Palacios
(2008) reconstituiu a histdria das préticas de inclusdo e exclusao desde as
préticas arcaicas com caracteristicas eugénicas até o modelo social vigente.
Aquilo que a principio envolvia uma série de préticas hoje consideradas
bdrbaras passou no decorrer da histéria por uma série de transformagoes.
Primeiro, houve o modelo arcaico das civilizagdes gregas e romanas;
segundo, um periodo de marginalizacio, bem explorado por Foucault em
Histéria da loucura na figuras histéricas do “grande encarceramento”
(FOUCAULT, 2008) e nos cursos no caso da “exclusio do pestilento”
(FOUCAULT, 2001); seguido, por um terceiro, o modelo reabilitador
baseado na sociedade disciplinar; e, por fim, o atual assentado no idedrio
politico do pés-guerra, de defesa dos direitos humanos, portanto, um
modelo social de inclusiao. No vocabuldrio politico atual, para Palacios
(2008), a inclusdo social figura como politica do Estado a medida que
pretende realizar os ‘direitos humanos’ com vistas a garantir a ‘dignidade
humana’. A inclusdo pode ser considerada uma vontade de estar dentro,
integrado 4 comunidade e realizado como pessoa humana. Podemos
conjugar a inclusio junto com a luta em torno do poder e do
reconhecimento. E o caso de incluir para igualar, pois, o que anima a
vontade de ser incluido é a mesma vontade de ser igual. Incluido no
convivio dos homens, na sociedade e na assembleia dos iguais. E para

garantir isso, a inclusao tem sido pensada como uma demanda por justica

(NUSSBAUM, 2013).

No Brasil, as chamadas politicas de igual-dignidade e de diferenga
— segundo os termos cunhado por Taylor (1998) — tém suscitado grande
discussao na sociedade civil. A estabilizagao politica alcangada durante o

governo FHC, depois, as politicas sociais perpetradas contra a pobreza no
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governo Lula, somado, as politicas educacionais, isto é, a explosao do
nimero de vagas no ensino superior — criagio dos Institutos e
Universidades Federais —, bem como, as politicas de a¢io afirmativa

parece recrudescer hoje em dia diante da faléncia do consenso social.

Sem duvida, é possivel apontar as jornadas de junho de 2013,
como um acontecimento decisivo para o crescente engajamento e reagio
entre os brasileiros. A nova repiblica — marco constitucional em 1988 —
nasceu com a pretensao de abafar os dnimos, anistiar os “antagonistas” de
“um dueto desarmonico” (CUNHA, 2010), e dar inicio a um grande
pacto conciliador entre as classes subalternas e a elite do pais. Junho de
2013 teve o mérito de nos mostrar o horizonte fraturado. A nova
republica e sua constitui¢io social foram de alguma forma uma grande
promessa de reconhecimento, porém, apresenta sintomas de fracasso
diante dos desafios enfrentados. De fato, perante os sinais de faléncia da
democracia, do Estado de direito e o antncio de arrefecimento das

oliticas sociais se pode até pensar que “a nova republica acabou”.
q

(SAFATLE, 2015a).

Na interpretacio do filésofo Vladimir Safatle, as lutas por
reconhecimento e justica social notabilizaram-se desde a década de 1970
até os dias atuais a julgar pelo “[...] seu potencial de defesa de minorias
étnico-culturais  [...]” (SAFATLE, 2015c, p. 84). Nos paises
desenvolvidos esses conflitos ocorrem diante do processo de
desmantelamento do Estado de bem-estar social e das novas regras de
politica econdémica oriundas da concep¢io neoliberal. Perante esse
quadro transnacional de novos sujeitos que se colocam em luta, os
filésofos, socidlogos, pedagogos e intelectuais empenharam-se em
explicar esses fendmenos a partir de diversas matrizes inteligiveis e

tradicoes filosoficas.
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De acordo com Safatle (2015¢), pensadores como Michel
Foucault e Gilles Deleuze, ainda que nio tenham responsabilidade direta
na recuperagao da teoria do reconhecimento, contribuiram para a criagio
de um quadro filoséfico propicio a centralidade politica do problema do
reconhecimento e da alteridade nas sociedades atuais, quer por suas
criticas a ortodoxia marxista de lutas de classes, quer pela defesa ética do
primado da diferenca. Em razdo disso foram criadas as condicoes para
que a compreensao das lutas politicas fosse conduzida do enfoque
centrado na “[...] redistribui¢do de riquezas a outra mais ampla, centrada
em multiplas formas de reconhecimento no campo da cultura, da vida

sexual, das etnias ¢ no desenvolvimento das potencialidades individuais

da pessoa.” (SAFATLE, 2015¢, p. 85).

Para aglutinar todos esses lugares de luta e de conflito, partes da
filosofia contemporinea e da teoria social resgataram a categoria
hegeliana de reconhecimento (SAFATLE, 2015¢) como uma categoria
capaz de pensar as demandas dos sujeitos da contemporaneidade. Para
Honneth (1997) um dos mais proeminentes representantes da teoria
intersubjetiva do reconhecimento, ao lado de Charles Taylor e sua leitura
do moderno expressivismo romantico, essa categoria  ressoa
simultaneamente a ideia de dignidade e respeito kantiana, bem como, a

eticidade dos costumes, ou normatividade social hegeliana.

Safatle (2015b) oferece-nos um indicio importante ao mostrar
que os discursos de reconhecimento tém sido nas tltimas décadas uma
categoria central para pensar as demandas dos sujeitos contemporaneos —
identidade, dignidade e respeito. Isso implica que os discursos de
reconhecimento aparecem como uma categoria poh’tica que visa suprir,
em alguns casos suplantar (como pode nos levar a crer os argumentos de
FUKUYAMA, 1992), ou, em alguma medida complementar os discursos
anteriores sobre classe social, raca e género (HONNETH, 2003).
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Portanto, sua pretensao ¢ de responder as necessidades e aspiragdes dos
movimentos sociais e poh’ticos de nossa época, convertendo-se em uma

espécie de paradigma de formagao.

Com isso parte importante da teoria social tem recorrido ao
conceito de reconhecimento como o “[...] operador central para a
compreensdo da racionalidade das demandas politicas [...]” (SAFATLE,
2015¢, p. 79) do tempo presente. Seguindo a perspectiva inaugurada por
Taylor (1998), autores como Habermas (1998), Fraser (2000), Honneth
(2003) e Ricoeur (2006) procuram, mutatis mutandis, dar uma
contribuigdo especifica e ampliar o debate em torno do reconhecimento
nas democracias liberais. A vista disso, Honneth (2003), a partir da
leitura do jovem Hegel, propds que a for¢a motriz que movem os
conflitos que eclodem em nossa modernidade sao moralmente motivados
pela busca de reconhecimento intersubjetivo — amor, solidariedade e
direitos — por parte dos individuos e dos grupos que compée a sociedade.
Ainda que este nao seja o objetivo dessa teoria, parece-me que ao colocar
a busca por reconhecimento sob esses padrdes psicossociais isso nao
significa outra coisa senao a assuncio de certos ideais transcendentais e
antropoldgicos a elaboragio de uma perspectiva que permite reconstruir

as lutas do cotidiano e as alocar sob o prisma tnico da “dialética da

identidade” (PELBART, 2019).

Na Filosofia da Educagio, essa ideia de que os individuos e os
grupos buscam, sobretudo, por reconhecimento se articula com as
correntes que tém afinidade com a teoria critica e com a hermenéutica,
justamente pela importincia da dialogicidade, da comunicagao e de uma
experiéncia que pretende conduzir o sujeito & autonomia. A ideia de que
o sujeito se forma estritamente ao passo que reconhece a si mesmo na
relagio com os outros ocupa um lugar importante nas investigagoes

atuais. No campo da Filosofia da Educagao, pode-se localizar a entrada

20



da teoria do reconhecimento no alvorecer dos anos 2000
(FLICKINGER, 2000). Em sua maioria, esses estudos, ora se
concentram sobre a interpretacdao hegeliana da dialética do senhor e do
escravo, que trata da origem da consciéncia de si (FLICKINGER, 2004,
2011a, 2011b; TREVISAN, 2011), ora provém, principalmente, de
matrizes da teoria critica da sociedade presentes no pensamento de
Habermas; e Honneth; da hermenéutica filoséfica de Gadamer; e de
Taylor (CENCI; DALBOSCO; MUHL, 2013). Também, h4 estudos
sobre a filosofia social de Rousseau (DALBOSCO, 2011; 2014). Pode-se
dizer que tais visdbes tm um compromisso fortissimo com o
estabelecimento de normas sociais capazes de regular a vida social, ou,
pretendem estabelecer a reconstrugio de um tipo de conhecimento
emancipatério — aqueles capazes de salvar o sujeito. Nessas questoes
ressoam os estudos que se debrugam sobre a formagio do sujeito,
especialmente depois do crescimento e fortalecimento de temdticas
voltadas a ética, alteridade, diferencas e diversidade cultural
(HERMANN, 2014). Desse modo, o reconhecimento foi elevado a uma
categoria fundamental para a formagao humana. Tudo se passa como se o
sujeito emergisse da mais insana obscuridade e passasse a razodvel
claridade, como se no contato com a normatividade do social o sujeito
aparecesse em toda a sua plenitude num movimento de elevacao da
heteronomia a autonomia, do desconhecimento ao reconhecimento e do

nao pertencimento a identidade.

Perante isso se torna razodvel interrogar se certos modos de
reconhecimento nao podem conduzir o sujeito a uma “estilistica da
obediéncia” (GROS, 2018). Nesse dégradé, nesse jogo de luz e sombras,
existem certas nuances que a no¢ao normativa de reconhecimento deixa
escapar, ou, simplesmente ignora, especialmente os efeitos de poder. Um

otimismo ingénuo que oferece muita atengao a dimensio intersubjetiva
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do reconhecer e pouca sobre a subjugacio e subordinagao (JAEGGI,
2013). Entretanto, nio creio que se trata de simplesmente inverter as
relagbes de reconhecimento para sublinhar processos de sujeicao.
Interessa, sobretudo, acentuar elementos subjetivantes — correlatos das
técnicas de si — nessa dinimica capaz de nos mobilizar para o cuidado
ético-politico com os outros, com o mundo e conosco mesmo. Ao
mesmo tempo, fazer a genealogia dos modos de construcio de si e uma

critica do homem interior.

Para isso, se faz necessdrio mover-nos em dire¢io a zona nebulosa
e incerta que entremeia a subjetivagéo, que aparece inumeras vezes no
pensamento de Foucault como uma espécie de ‘espago vazio’ que
pertence ao campo do acontecimento. Objeto que alguns filésofos e
filésofas entre as quais, podemos citar Butler ¢ Agamben se debrugam.
No pensamento de Butler (2015), habita-nos a cada tentativa de oferecer
um relato de si uma dimensao propriamente obscura, primdria, muitas
vezes inacessivel 4 narrativa do sujeito. De acordo com Agamben (2016)
h4 algo da ordem de um hiato que permanece entre a subjetivacio e a
dessubjetivagiao. Desse modo, a categoria de reconhecimento aparece
como um problema, uma experiéncia incerta que coloca sob suspeita o

ideal da identidade. No testemunho de Agamben:

[n]os dltimos trabalhos de Foucault, existe uma aporia [...] Por um
lado, h4 todo o trabalho sobre o ‘cuidado de si’: é preciso cuidar de si,
em todas as formas de prética de si. Mas, a0 mesmo tempo, ele parece
enunciar o tema oposto: ¢ preciso se desprender de si. [...] ‘Na vida,
estamos acabados se nos interrogamos sobre sua identidade; a arte de
viver é destruir a identidade, destruir a psicologia’. Portanto, hd ai
uma aporia: um cuidado de si que deve levar a um abandono de si.
Uma outra maneira de colocar a questao é: o que é uma pratica de si,

nio como processo de subjetivagio mas como abandono, que
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encontraria sua identidade unicamente no abandono de si? [...] duplo
movimento a0 mesmo tempo, dessubjetivagio e subjetivagio. Claro,
esse é um terreno dificil de se manter. Trata-se de identificar essa
zona, essa 70 man’s land,que estaria entre um processo de subjetivagio
e um contrdrio de dessubjetivagio, entre a identidade e a nio

identidade. (AGAMBEN, 2016, p. 7, aspas do autor).

Tendo em vista esse pequeno trajeto que tentei retragar,
especialmente essa ideia que problematiza os limites da nogio de
reconhecimento a experiéncia de subjetivagdo, pretendo doravante
explorar as dimensées dos processos subjetivantes da relagio entre
verdade e subjetividade, no pensamento de Foucault. Para Agamben
(2016) essa zona incerta de nio conhecimento entre a subjetivagio e a
dessubjetivagao é o meio propicio para emergir um novo tipo de ‘uso’.
Mas deixemos, por enquanto, essa relagao entre uso e cuidado de si, pois,
apesar da inestimdvel contribui¢io que oferece Agamben a interpretacao
de Foucault, creio, seguindo Pelbart (2013), que hd certos detalhes na
nog¢io foucaultiana de “vidas capazes de condutas subjetivas” que nao
correspondem apenas as figuras limitrofes apontadas pelo fildsofo

italiano.

Diante desse debate, este texto limita-se a explorar ‘entre’ o
espaco do problematizdvel necessdrio para entender o redirecionamento
das artes de governo para os processos de subjetivagio. A escolha desse
tema justifica-se porque conta com pouquissimos estudos no campo da
Filosofia da Educagao (FREITAS, 2014), a chamada tematizagao de si
mesmo. Além do mais, com esse tipo de reflexao pode-se criar conexoes
entre a teoria critica, hermenéutica e filosofia da diferenga, tensionando a
equagio no campo entre o reconhecimento — forma positiva — e a
subjugacao — as dindmicas de sujeico —, haja vista que talvez seja nesse

‘entre’ que irrompe nosso fundo, embora, indeterminado, comum.
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Para garantir maior clareza privilegia-se uma exposi¢ao partindo a
principio de uma descricdio sumdria da nogio normativa de
reconhecimento e suas possibilidades no presente a partir de autores
como Taylor, Honneth e Butler. Em seguida, esfor¢o-me em esmiugar
algumas andlises genealdgicas de Foucault argumentando em favor de
uma compreensdo do reconhecimento e da inclusio ligada a proliferagao
de mecanismos normalizadores do corpo. Com isso, tem-se passa-se de
um ponto de vista normativo da subjetividade, uma linguagem
significante e representacional, para uma analitica de técnicas irredutiveis
a lei, que atuam diretamente sobre os corpos investindo-os de cédigos de

conduta biopoliticos.

Com efeito, o que o leitor encontrard daqui em diante é uma
série de andlises, onde exponho os resultados e as discussoes que tentarao
se aproximar desse grau zero de significado. Nao me interesso em
confrontar as diferentes teorias para determinar seu lugar de verdade, ou,
falsidade. O que pretendo na realidade é margeid-las, distinguir diferentes
registros de inscricio da subjetividade, econdmicos, semidticos,
estratégicos, dramdticos, e gracas as diversas intensidades, criar conexoes,
mesmo improvdveis, mobilizando-as para critica de uma interioridade
apdtica, covarde e reificada, construindo uma problematizagio
preocupada com a vida, com o mundo, com o cuidado de si e dos outros.
Um pensamento comprometido com a formacio e a Filosofia da

Educacio.

No primeiro capitulo que se intitula “Politicas de identidade e
luta por reconhecimento” procura-se reconstituir a categoria normativa
de reconhecimento como uma nogao que pretende pensar as demandas
de um sujeito contemporineo nas sociedades multiculturais. Com isso,
procura-se, primeiro, retragar o modo como Taylor propoe sua

interpretagio da politica de reconhecimento a partir da ideia de
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expressivismo roméntico préprio a construgio do nosso espago moral e a
ética da autenticidade. Apds isso, reconduz-se a questao a reconstrugao da
gramdtica moral do reconhecimento e da liberdade social no pensamento
de Honneth cuja proposta se assenta na ideia de que os conflitos nio
ocorrem em funcio de interesses econdmicos, mas, devido ao
compartilhamento de seminticas coletivas que se formam contra o
desrespeito. Com isso, tém-se as bases para compreender a recep¢io do
tema no campo da Filosofia da Educagao brasileira e seu giro em diregao
ao reconhecimento. Por fim, tudo isso torna possivel uma correlagiao
improvisada entre as lutas por reconhecimento e as lutas transversais
concebidas por Foucault. Todavia, existem nuances em rela¢iao ao ponto
de vista foucaultiano que sio incompativeis com a gramdtica

honnethiana, a hermenéutica tayloriana.

No segundo capitulo intitulado de “Reconhecimento e
vulnerabilidade” trata-se de reconstituir a dimensio de subjugagio do
reconhecimento no pensamento de Judith Butler. Nesse sentido, a teoria
do reconhecimento enquanto reconciliagio apesar de assentar dinimica
na ideia de conflito, deixa escapar certa dimensao de subjugagao que os
atos de reconhecimento consolidam nas relagoes sociais. Desse ponto de
vista, procede-se a reconstituicao da nogio butleriana de reconhecimento
no decorrer do percurso tedrico da autora que a principio se desenha
como uma critica as teorias psiquicas do poder e conforme o passar dos
anos culmina com uma ontologia geral da precariedade. Desse modo,
Butler procura forjar a categoria de vida vivivel como uma maneira de
reabilitar as relagoes de solidariedade social. As formas de acesso a cultura
e educacio estao divididas entre aqueles que tém uma boa educagio e

aqueles que estdo reservados apenas as formas de adestramento corporal.

O terceiro capitulo nomeado como “Reconhecer e incluir como

categorias de individualiza¢do do poder”, detém-se em analisar consoante
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a genealogia do poder de Foucault, tanto, o desbloqueio das técnicas de
normalizagao, quanto, as técnicas de regulagio social. O argumento que
se ambiciona construir é que os padroes de reconhecimento nio se
separam da “[...] entrada dos fendémenos préprios a vida da espécie
humana na ordem do saber e do poder - no campo das técnicas
politicas.” (FOUCAULT, 2007a, p. 154). Reconhecimento e inclusao
sdo elementos biopoliticos. Por isso, as condigoes de possibilidades das
gramdticas multiplas de reconhecimento nio devem ser buscadas nas
estruturas cognitivas e sociais subjacentes a formacio do sujeito, mas, no
desbloqueio tecnoldgico de mecanismos de controle do corpo. Os
dispositivos de reconhecimento nao funcionam sem apelar para a
formagio da pessoa, da personalidade. Assim, as seminticas de
reconhecimento constituem um amdlgama dos dispositivos juridicos e
familiares préprios ao século XVIII e XIX, por ocasiao da emergéncia do
corpo e da vida como objetos de problematizacio. Quer dizer, nao se
pode reconhecer e incluir o outro sem apelo a uma lei, a um desejo que
precisa ser organizado, um corpo interditado como o do pai ou da maze.
E, a0 mesmo tempo, foi no interior das relagoes atravessadas pelo
processo de disciplinamento, de exame, de escrutinio das técnicas
pastorais que comegou a serem gestadas as ideias chave que serdo
mobilizadas na luta por reconhecimento, como o corpo da crianga, da

mulher, o problema da raga e da sexualidade.

O quarto capitulo “O cuidado com o homem interior” tem por
objetivo pensar a arte de viver como uma provocagdo as diversas formas
de reconhecimento — relagio entre sujeito e verdade. As artes de viver
como Foucault procurou investigar nio seria um caminho para retragar
genealogicamente esse homem que luta por reconhecimento? Para
responder essa questio toma-se como chave de leitura os dltimos cursos

de Foucault no Collége de France, pronunciados entre 1980 e 1984. Essa
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imersdo de Foucault a0 mundo antigo compdem parte fundamental do
seu projeto de uma histdria critica da subjetividade, quer seja, o universo
das técnicas de si, da ética do cuidado de si mesmo e da espiritualidade
como uma atitude diante da vida. O que atravessa os cursos ¢é a
disposicao de se distanciar do sujeito moderno, cujo marco é o
“momento cartesiano”. Na genealogia das veridic¢oes esse momento nao
diz respeito apenas a Descartes, mas, com toda uma confluéncia que se
arrasta desde a aurora das artes de governo e das chamadas revolugdes
cientificas. Uma critica que ecoa as célebres pdginas de A histdria da
loucura lembrando: aqueles acontecimentos importantes como o grande
encarceramento dos loucos; e, a existéncia de um grande medo no
Ocidente, caso a loucura se espalhasse, fazendo reinar o caos sobre o
mundo social e do trabalho. A objetivagao do sujeito moderno constitui
o acontecimento nevrélgico, uma vez que, toda a educagio como arte de
governar os homens conflui a partir de processos inteiramente assentados
na transformagio das antigas “artes de viver’” em conhecimento

produzido por um sujeito.

e no capitulo terceiro a analise deteve-se ao escopo genealdgico
S tulo t lise det genealég
as técnicas de individualizagdo préprio ao modo de sujeicdo moderno,
das t de individual do d a d
por outro lado, no dltimo capitulo enfoca-se principalmente na
problematizagio da ética grega, especialmente a relagido entre mestre e
discipulo por intermédio da tematiza¢io do prazer dos rapazes (eufebia) e
a emergéncia da amizade. Dessa maneira, atentando para interpretagio
que sugere Fimiani (2008), entende-se que os efeitos produzidos pelo
devir ético do cuidado conseguem tencionar as familiaridades com as

dinimicas de reconhecimento e gerar novas modalidades de experiéncia.
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Capitulo 1

Politicas de Identidade e Lutas por Reconhecimento

Esclarecimento [Aufklirung] é a saida do homem de sua menoridade,
da qual ele préprio é culpado. A menoridade ¢ a incapacidade de fazer
uso de seu entendimento sem a direcio de outro individuo. O
homem ¢ o préprio culpado dessa menoridade se a causa dela nio se
encontra na falta de entendimento, mas na falta de decisio e coragem
de servir-se de si mesmo sem a dire¢io de outrem. Sapere aude! Tem
coragem de fazer uso de teu prdprio entendimento, tal é o lema do
esclarecimento [Aufklirung] (KANT, 1999, p. 100).

De Hegel a Horckheimer ou a Habermas, passando por Nietzsche ou
Max Weber, ndo existe quase nenhuma filosofia que, direta ou
indiretamente, nio tenho sido confrontadas com essa mesma questio:
qual ¢ entdo esse acontecimento que se chama Aufklirung ¢ que

determinou, pelo menos em parte, o que somos, pensamos ¢ fazemos

hoje? (FOUCAULT, 2005c, p. 335).

Este capitulo trata da luta didria que os individuos e as
comunidades engajam-se. Discute como, porque e quais sio essas
batalhas de vida e morte em jogo na contemporaneidade. Sem perder de
vista os estudos de Filosofia da Educa¢io, pretendo refletir sobre a
formacio humana levando em consideragiao as diferentes estratégias

politicas que sao engendradas nas diferentes prdticas histéricas. Luta-se
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por formagio posto que a vida nio nunca seja uma matéria informe.
Mas, afinal, no que consiste esse reconhecimento? O que significa ser

reconhecido?

De acordo com Safatle (2013; 2015b) a recuperacio da categoria
do reconhecimento no século XX ocorreu em dois momentos
fundamentais. O primeiro deve-se as ligoes da filosofia de Hegel por
Alexandre Kojéve na década de 1930 que marcou a geragio de
pensadores como Lacan, Bataille, Merleau-Ponty e Hyppolite; o segundo
surge entre o debate liberal-comunitdrio e os membros da terceira geracio
da Escola de Frankfurt. A seguir me concentrarei em tratar desse segundo
momento. Essa escolha deve-se ao fato de que a grande maioria das
reflexdes do campo da Filosofia da Educagio possui o compromisso

tedrico nessa chave.

Autonomia e reconhecimento, segundo Flickinger (2011a) sao
categorias chaves no idedrio de formagio moderna, sendo uma
responsdvel por sedimentar a autodeterminagio e a outra a solidariedade.
Oriundas do arcabouco iluminista esses conceitos ressoam as vozes de
Kant e Hegel, do primeiro desprende-se a ideia do ato corajoso de “ousar
saber”, do “fazer uso da prépria razao”; e do segundo, a famosa férmula
da “consciéncia-de-si” como algo reconhecido. O sujeito legislador de si
mesmo ¢ aquele que chegou a maturidade e reconhece que sua existéncia
s6 adquire significado conjuntamente com a dos outros. A formagio
iluminista arregimenta uma arte de governo que repousa sobre o
consequente dominio racional das paixées infantis, pois, é a constituigao
de uma sociedade adulta. Implica, em termos foucaultianos, adentrar a
ordem do discurso, assumir um papel social e representar o drama da

cidadania.

Entende-se por teoria normativa aquela que procura assentar-se

em modelos reconstrutivos comunicacionais, ou narrativos. Na obra
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Percurso do reconhecimento Ricoeur (2006) procurou ao seu préprio estilo
fenomenolégico contribuir para uma reconstituicio filoséfica do discurso
de reconhecimento. Para Ricoeur (2006) existem ao menos trés sentidos
de reconhecimento: a identificacio inteligivel de objetos; a afeccio de si
mesmo como sujeito moral; e o assentimento que procura um sentido na
vida em comum com os outros, na dddiva, na troca e no laco social.
Desse modo, o primeiro sentido de reconhecer aborda a questio da
inteligibilidade fenomenolégica do mundo como apreensao da realidade,
como representagdo, seja em Descartes para distinguir claramente as
ideias verdadeiras das falsas, ou, com Kant para mostrar os limites da
representagao da coisa sensivel; no segundo sentido, tratar da formagio
da identidade, diz respeito a0 homem capaz de conquistar a ipseidade —
que reconhece a si mesmo, tanto em suas caracteristicas perenes, idem,
quanto em relacdo a narratividade da identidade, com suas mudangas
ipse. Neste registro, apreender a condigio humana significa observar-nos
como aqueles capazes de reconhecerem-se a si mesmo, implica na
capacidade de julgar, narrar, dizer, poder, imputar, prometer e esquecer.
E por fim, no terceiro estudo, Ricoeur trata do reconhecimento dos

outros, principalmente, por meio da heranga hegeliana da Anerkennung.

Doravante, pretendo analisar as pressuposicoes filoséficas de
cardter normativo, indexadas 2 moderna teoria do reconhecimento nos
pensamentos de Taylor e Honneth. Creio, guardadas as devidas
distingoes que essa via projeta sua teoria do reconhecimento com base na
ideia de que nos reconhecemos como sujeitos dotados de identidade,
moralidade e dignidade conforme vivenciamos a familia, o mercado e
nossa propria interioridade de forma confiante, respeitosa e estimada.
Quando isso nio ocorre somos violentados, humilhados e desprezados.
Por isso temos o impulso de buscar formas de cuidado, respeito e estima.

Essa seméntica de que fala Honneth (2003) constitui um dispositivo —
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no sentido do jovem Hegel — que quando acionada leva-nos a luta por

reconhecimento.

Essas reflexdes serdo acompanhadas pelo campo da Filosofia da
Educagio, particularmente, os estudos dedicados a formagio do sujeito
moderno. Destarte, serd necessdrio seguir de perto os argumentos
apresentados pelos autores. Com isso, espera-se sumarizar uma primeira
entrada em diregao 2 critica filos6fica dos dispositivos de inclusio no que
se refere ao Aambito escolar e as politicas educacionais.
Concomitantemente, pretendo mostrar o compromisso  dessas
perspectivas com a criagdo de normas capazes de gerir a vida social.
Chama-se de matriz, ou, de fontes normativas tais teorias que repousam
na explicitagio de arranjos sociais que sio orientados para encontrar
assentimento entre os individuos que compdéem uma determinada

sociedade.

Para fins de maior clareza, o capitulo estd organizado do seguinte
modo: no primeiro momento, aborda-se, a teoria da identidade e a
politica do reconhecimento nos termos de Taylor (1998), elucidando
como essas lutas emergem no limiar das sociedades multiculturais.
Segundo, fornece algumas chaves de leitura sobre a revitalizagao da teoria
do reconhecimento proposta por Honneth (2003), em particular no livro
Luta por reconhecimento. Terceiro, trata das relagbes sinuosas entre
Foucault e a teoria critica propondo uma alternativa para compreensao
das lutas contemporineas. E por fim, encerra com um pequeno
panorama da recepgao da teoria do reconhecimento no campo filoséfico

educacional.
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Identidades e politicas de reconhecimento

Considerado o proponente contemporineo da teoria do
reconhecimento e do liberal-comunitarismo, o filésofo quebequense
Charles Taylor tem contribuido hd algumas décadas para pensar o
destino das politicas de identidade, os conflitos culturais e religiosos do
cendrio atual. Para Taylor (1996), as atividades politicas devem levar em
consideragio as tensbes morais, a contraposi¢do e rivalidade cultural
existente que marcam determinado pais, ou grupo. De acordo com esse
autor, a democracia introduziu a plataforma politica multicultural que
doravante deve ser centrada nas reivindicagdes de reconhecimento
igualitério da identidade de grupos considerados minoritdrios diante

daqueles que sao maiorias culturais, politicas e econdmicas.

A nogio de reconhecimento pée em jogo complexos mecanismos
atuantes na produ¢io de um sujeito que, por sua vez, s6 pode alcangar
consciéncia de si mesmo na sua dependéncia constitutiva com os outros.
No entanto, nem sempre esse processo resulta em aceitagao da diferenca
do outro, para Taylor (1998) existe também algo como um falso-
reconhecimento, a imposicido de uma imagem depreciativa e até a

exclusao do diverso do espago moral.

Na obra As fontes do Self, seguindo a tradi¢ao filoséfica
interpretativa, Taylor (2005), propoe uma genealogia da interioridade,
autonomia e individualidade moderna. Argumenta o autor que o longo
desenvolvimento da consciéncia moderna dos homens nos levou a ideia
de falar sobre direitos humanos universais, naturais, incluindo o respeito

pela vida e integridade humana a nogao de autonomia. Nesse nivel foi
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preciso uma lenta constru¢ao da ideia de Se/f' para concebermos as
pessoas como colaboradores ativos no estabelecimento e garantia do
respeito que lhes é devido. Isso exprime uma das caracteristicas centrais
de nossa perspectiva moral moderna. Essa mudanca fez-se na forma de
uma alteracio de contetido, da concepgao do que ¢é respeitar alguém e do

que ¢é ser alguém. Escreve:

[o] que eu chamo de mudanca na énfase moral surge quando a
atencio que damos aos nossos sentimentos assume a importincia
moral independente e essencial. Acaba por ser aquilo a que temos de
nos agarrar se quisermos assumir-nos como seres humanos
verdadeiros e de direito. [...] agora, a fonte encontra-se bem no fundo
do nosso ser. [...] Rousseau apresenta frequentemente a questio da
moralidade como tratando-se de uma voz da natureza dentro de nés e
por nds seguida. Essa voz é, muitas vezes, abafada pelas nossas paixoes
suscitadas pela nossa dependéncia dos outros, das quais destaca o
amour propre, ou orgulho. A nossa salvagio moral estd na recuperagio
do contato moral connosco mesmos (TAYLOR, 1998, p. 49, itilico

do autor).

! Na primeira parte da obra intitulada “A identidade e 0 bem”, Taylor (2005) argumenta que para
compreendermos o agente humano, ou seja, a pessoa, ou, o sef é indispensivel pensar em
configuragoes incontorndveis no qual a identidade estrutura-se a partir de um eixo atitudinal,
distinguindo, diversos graus nas esferas de valores sobre o que é o bem — a dignidade da pessoa
humana, o direito 4 vida e a liberdade. Desse modo, o self aparece no espago moral como uma
categoria que existe em extrema dependéncia em relagdo 4 identidade. Nio basta ser um seff; é
necessdrio ter um self, assim, Taylor argumenta que o se/f como categoria pertence tanto a
psicologia quanto 2 sociologia, quer dizer, diz respeito ao Ego e a maneira como organizamos as
relagdes sociais. Segundo Taylor (2005, p. 52) “[...] somos um se/f na medida em que nos
movemos num certo espaco de indaga¢des, em que buscamos e encontramos uma orientagio para
o bem”. Desse ponto de vista conclui Taylor que: as configuracées do self s6 se tornam possiveis
de serem constituidas ao passo que compreendemos o agente humano como ser dotado de
complexidade e profundidade, no interior de uma determinada comunidade linguistica.
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Quando isso nio ocorre, quando nio guardamos aquele
sentimento da existéncia que nos impele a seguir a nossa consciéncia,
entdo, deixamos de lado a conciliagao moral conosco mesmo, perdemos a
capacidade de ouvir essa voz interior e assumimos uma postura

instrumental.

A autenticidade, o respeito e a autonomia tornam-se agora central
para estabelecermos nossa prépria identidade. Para Taylor (2005), o
respeito a personalidade envolve como elemento fundamental o zelo pela
autonomia moral da pessoa. Com o desenvolvimento da nogao pds-
roméntica de diferenca individual, isso se amplia até a exigéncia de
darmos as pessoas a liberdade de desenvolver sua personalidade a sua
prépria maneira. Esse processo culminou no desenvolvimento cultural de
relagdes com espago no qual as possibilidades de cada um poderiam
florescer, justamente pela crenca no seu potencial liberador do
desenvolvimento da autonomia individual. Num movimento amplo da
cultura, vemos surgir novas ideias e entendimentos do que é bem viver,

como, por exemplo, no século XIX, o da familia amorosa e intima.

De acordo com Taylor (2005, p. 396), em uma cultura
individualista sao valorizados trés sentidos para construcio da identidade:
primeiro, valoriza a autonomia; segundo, atribui um papel importante a
auto-exploracdo, em particular dos sentimentos; terceiro, ela possui uma
visdo de que o bem viver implica envolvimento pessoal. Essa cultura
atribui importincia ao trabalho produtivo e também a familia, que ¢
idealmente uma comunidade fechada baseada no amor, em que os

membros encontram uma parte significativa de sua realizacdio humana.

Segundo Taylor (2005, p. 70) para entendermos minimamente
nossa vida e para termos uma identidade é preciso ter uma orientagio
para o bem. Isso significa em algum sentido operar a partir de padroes

fixos, discriminando aqueles valores que sio incomparavelmente
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superiores daqueles considerados qualitativamente inferiores — as
chamadas avaliagoes fortes. Esse sentido do bem tem que ser incorporado
como uma histéria em andamento. Isso supée afirmar uma condi¢io
bésica do processo de encontrar sentido em ndés mesmos, de compreender

nossa vida numa narrativa que tenha propdsito.

No texto Identidad y reconocimiento, Taylor (1996) oferece-nos
ainda maiores subsidios para discutir a complexa trama que envolve as
politicas de identidade. De acordo com Taylor (1996), a identidade
costuma ser evocada, tanto no plano individual (minha identidade
pessoal), quanto no plano do grupo (a identidade quebequense,
canadense, brasileira). Sem identidade nos sentimos em crise, perdemos
as referéncias e nada em absoluto possui importancia alguma. Continua o
autor, “[...] minha identidade define de alguma maneira meu mundo
moral” (TAYLOR, 1996, p. 10), ela é o que eu sou.

Com efeito, o caso ¢é diferente se pensarmos a identidade dos
povos pré-modernos porque dependiam antes da estrutura hierdrquica
entre castas. O horizonte moral nio era o individuo, mas, seu grupo, sua
posicdo social — as famosas préférences, de Rousseau. Os horizontes no
Antigo Regime estavam estabelecidos e inteiramente dados. Contra essa
sociedade fortemente hierarquizada, baseada no modelo da honra e nas
relagdes de familias surge a nogao moderna de dignidade. Isso abriu o
caminho para que a identidade moderna fosse pensada como uma nogio

assumida pelo individuo. Sobre isso, escreve Berger (2015, p. 8-11):

[a] idade que viu o declinio da honra também foi a do surgimento de
novas moralidades e de um novo humanismo e, mais especificamente,
de uma preocupacio historicamente sem precedente para a dignidade
e os direitos dos individuos. Os mesmos homens que nio conseguem

entender uma questio de honra estio imediatamente dispostos a
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ceder as demandas de dignidade e de direitos iguais em quase todo
novo grupo, que os torna, entre outros, minorias raciais ou religiosas,
classes exploradas, os pobres, os desviantes, e assim por diante. [...] O
conceito de honra implica que a identidade ¢ essencialmente, ou pelo
menos consideravelmente, ligada a papéis institucionais. O conceito
moderno de dignidade, pelo contrdrio, implica que a identidade é
essencialmente independente de papéis institucionais. [...] Ambos
demandam um esfor¢o deliberado da vontade para a sua manutengio,
isto ¢, alguém deve esforcar-se por eles, muitas vezes contra a
oposi¢io malévola de outros: assim, a honra e a dignidade se tornam
metas de um empreendimento moral. A sua perda, sempre uma

possibilidade, possui consequéncias de longo alcance para o seff.

Nesse registro a marca da identidade moderna repousa sobre o
igualitarismo. Todavia, para que a desenvolvéssemos em sua plenitude,
segundo Taylor (1996), foi preciso algo mais que a revolu¢io
igualitarista, necessitou também, de uma revolugio expressiva que
reconhece que em cada individuo, em seu préprio modo de ser humano,
que existe uma originalidade que nio pode ser imposta desde o exterior.
Isso outorga um novo sentido a identidade moderna e, a0 mesmo tempo,
um ideal de autenticidade e fidelidade a si mesmo. (TAYLOR, 1996, p.
12). Gragas a esse novo expressivismo, o individuo assume um papel em
sua autodefini¢do. Isso quer dizer que, por exemplo, se participo por
direito dessa invengdo, todas as solugbes propostas devem antes me
satisfazer do que me obriga a aceitd-las. Enquanto nao reconhego certas
caracteristicas préprias & minha originalidade, nao posso aceitd-las como
minha. A identidade deve ser assumida. Desse modo, contemporineo a
revolugio expressiva vé-se o nascimento de outro discurso, o do

reconhecimento.

O reconhecimento do outro é a condigao para realizar a

identidade. Atribui-se a Hegel com frequéncia a origem do discurso de
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reconhecimento, no entanto, o fato é que Fichte o precedeu, e, antes dele
Rousseau (NEUHOUSER, 2013; 2016). Comegou-se a falar sobre
reconhecimento no momento em que se colocaram as bases expressivas
da concepcio de identidade moderna. Este fato dd testemunho da radical
falta de autossuficiéncia do ser humano nesse terreno. Nio podemos nos
definir a nés mesmos, temos a necessidade de construir nosso espaco
moral com vista a ser reconhecido pelos outros. (TAYLOR, 1996, p. 13).
A partir do momento em que se aspira a definir-se, reconhecer-se,
sobretudo de forma original se abre uma falha (ou, talvez uma brecha)
possivel entre o que pretendemos e o que os demais estao dispostos a nos
outorgar (entregar, dar, oferecer). Eo espaco do reconhecimento exigido,

porém, suscetivel de ser rejeitado, ou distorcido.

Segundo Taylor (1998) para compreender a relagio entre
identidade e reconhecimento é preciso observar o aspecto distintivo da
condi¢ado humana: o papel da linguagem na constituigado da
intersubjetividade. Nessa visao, sé nos tornamos agentes verdadeiramente
humanos, configuramos nosso espago moral, compreendemos bem nossa
identidade e reconhecemos os outros a propor¢io que adquirimos
linguagens ricas em significado e somos introduzidos no mundo das
representagoes. A subjetividade repousa sob cardter essencialmente

dialégico. Por essa dimensao Taylor entende:

[...] defino l/inguagem no sentido lato, abarcando nio sé as palavras
que proferimos, mas também outros modos de expressio, através dos
quais nos definimos, incluindo ‘linguagens’ da arte, do gesto, do
amor, e outras do género. As pessoas nio aprendem sozinhas as
linguagens necessdrias a4 autodefini¢io. Pelo contrdrio, elas sio-nos
dadas a conhecer através da interaccio com aqueles que sio
importantes para ndés — os ‘outros-importantes’, como George

Herbert Mead lhes chamou. A formagao da mente humana é, neste
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sentido, nio monoldgica, nio algo que se consiga sozinho, mas

dialégica (TAYLOR, 1998, p. 53).

Apoiando-se na contribui¢io de autores como Mead, Gadamer e
Bakhtin, Taylor (1998) aposta em uma nogio dialdgica da identidade,
argumentando que a forma¢io humana nio pode ser entendida como
uma entidade homogénea e monoldgica. A contribui¢do dos outros-
importantes que comega quando nascemos no mundo, prolonga-se
durante toda nossa vida. Nossos pais ou tutores com os quais
aprendemos a negociar nossa identidade nos acompanham mesmo depois
de nos terem deixado. O didlogo nunca estd sempre recomegando. Por
isso, a identidade néo ¢ algo que nos dedicamos sozinhos, mas um ideal,

por vezes, compartilhado, dialogado e negociado.

A identidade constitui horizonte moral, sendo, simultaneamente,
uma forma assumida voluntariamente pelo individuo e um objeto de
busca por reconhecimento. Para Taylor (1996) o ideal de
reconhecimento como objeto da identidade, pertence, a0 mesmo tempo,
ao individuo e a coletividade, pois, ambos sdo insepardveis, s6 temos uma
identidade histérica, situada dentro de uma cultura. As identidades
coletivas guardam a dimensao do Volk, do povo como entidade formada
por um ethos. Os Volker, assim como os individuos, sio chamados para
reconhecer-se mutuamente em suas diferencas irredutiveis, porém
complementares, formando juntos uma coletividade inteira. A identidade
coletiva se converte em uma espécie de ficcao permeada pelas tradicoes,
linhagens e convivio comum (TAYLOR, 1996, p.14). Portanto, existe
um jogo de reciprocidade entre a identidade nos dois planos. Pertencer
ao grupo proporciona detalhes importantes da identidade dos individuos.

Ao mesmo tempo, quando hd individuos suficientes que se identificam
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de modo sélido com o grupo, este adquire uma identidade coletiva que

ressalta uma acdo comum na histéria.

Para Taylor (1996) o funcionamento dos modernos Estados-
Nagoes, assentados na ideia de soberania popular, de consenso e do
governo da maijoria pode conter alguns equivocos que conduzem ao seu
contrdrio. Isso ocorre quando um subgrupo, ou, uma minoria nio é
escutado pelo conjunto da sociedade politica, ndo tem voz, participagao
nas deliberacoes da nagao. O drama do reconhecimento ocorre, tanto, no
plano individual, quanto, no coletivo, pois, assim como os individuos
carecem de reconhecimento, certos grupos minoritdrios também. E nio
ser reconhecido é um obstdculo para constru¢io auténtica da identidade,
visto que impede o pertencimento e fidelidade a si mesmo dos individuos
e grupos. A légica desenvolvida por Taylor (1998) aplica-se eficazmente
quando se tem em mente a resolugio do conflito em Quebeque, Canadi,
especificamente a situagdo dos falantes de lingua francesa catélica em

relagdo a4 maioria protestante que fala inglés.

Por necessidade ou exigéncia, os aspectos da politica atual
estimulam as politicas por reconhecimento. Necessidade a medida que o
reconhecimento ¢ vital para o desenvolvimento humano; e, exigéncia, ao
passo que, tanto, o ideal de autenticidade individual, quanto, a vontade
de certos grupos de escaparem as opressoes sofridas historicamente ou de
preservar as tradicoes culturais. E justamente para evitar o esmagamento
das minorias, ou, a tendéncia ao particularismo que Taylor (1998) nos
mostra em A politica do reconbecimento, um dos textos mais brilhantes j4
escritos sobre a questdo do multiculturalismo. O nio reconhecimento
marca suas vitimas, subjugando-as ao sentimento de 6dio contra elas
mesmas. Esses aspectos podem ser observados nas lutas feministas, que
denunciam como as sociedades patriarcais e que nutrem uma imagem de

inferioridade para a mulher; também, nas relagdes raciais, na qual a

40



sociedade branca projeta a imagem de inferioridade sobre a raga negra
que acaba sendo adotada pelos individuos vulnerdveis; e, na questao
indigena e dos povos colonizados em geral a3 medida que se tem a
projecio de uma cultura superior sobre outra considerada inferior e
primitiva. Portanto, a politica de reconhecimento envolve uma superagio

ao nivel da auto-imagem, danificada e degradada por outrem.

A subjugacio das minorias, diz Taylor (1998), faz-nos lembrar a
dialética hegeliana do senhor e do escravo. Lutar para ser reconhecido ¢é
envolver-se em um embate pelo direito de determinagio da prépria
identidade. Como mencionado a pouco, a ideia de dignidade universal e
de igualdade siao valores fundamentais na era moderna. O
reconhecimento entdo se passa em dois niveis: primeiro, na esfera intima,
em didlogos e conflitos incessantes com outros-importantes; e, na esfera
publica, com a exigéncia de igualdade. Desse modo, as lutas por
reconhecimento envolvem, tanto, politicas de igual dignidade — ideia de
que todos os seres humanos sao dignos de respeito — bem como, politicas

de diferenca — direito de formar e definir sua prépria identidade.

Em conformidade com esse cardter, a exigéncia por
reconhecimento passa assumir um papel central no projeto das sociedades
atuais que estao se tornando cada vez mais multiculturais e permedveis.

Escreve o autor:

[o] principal locus desse debate é o mundo da educagio (no sentido
amplo). Um foco sio os departamentos de humanidades das
universidades, em que se fazem exigéncias para que se alterem, se
ampliem ou se excluam os cAnones de autores acreditados com base
na idéia de que os cAnones atualmente favorecidos consistem quase
inteiramente em "brancos machos mortos". Deve-se dar um lugar
maior as mulheres e as pessoas de racas e culturas nao-européias. Um

segundo foco sdo as escolas secunddrias, em que se faz, por exemplo, a
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tentativa de desenvolver curriculos afrocéntricos para alunos em

escolas preponderantemente negras (TAYLOR, 1998, p. 86).

E completa o raciocinio o autor:

[a] razio dessas mudangas propostas nio ¢ a de que, ou nio ¢
principalmente a de que, todos os alunos possam estar perdendo
alguma coisa importante com a exclusio de um certo género ou de
certas racas ou culturas, mas a de que as mulheres e os alunos dos
grupos excluidos estao recebendo, diretamente ou por omissio, um
quadro desfavordvel de si mesmos, como se toda a criatividade e todo
o valor fossem inerentes aos homens de origem européia. Aumentar e
modificar o curriculo ¢ essencial nio tanto em nome de uma cultura
mais ampla para todos quanto para dar o devido reconhecimento aos
até agora excluidos. A premissa de base dessas exigéncias é a de que o
reconhecimento forja a identidade, em particular na aplicacio
fanonista: os grupos dominantes tendem a consolidar sua hegemonia
a0 inculcar no subjugado uma imagem de inferioridade. A luta pela
liberdade e pela igualdade tem, portanto, de passar por uma revisio
dessas imagens. Os curriculos multiculturais pretendem ajudar nesse

processo de revisao (TAYLOR, 1998, p. 86).

Apesar de Hegel ser considerado o grande proponente da
doutrina do reconhecimento na modernidade, quando se trata dessas
lutas multiculturais mostradas por Taylor (1998), os intelectuais
favordveis a politica da diferenca denunciam esse tipo de racionalidade
totalizante por relegar a Africa a um continente sem Histéria. Entre os
principais autores dessa estirpe estd Franz Fanon, psiquiatra martinicano
e filésofo marxista que defendia que a maior arma que os colonizadores
usam contra os povos locais era a imposi¢ao de uma imagem distorcida

de si mesmo.
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Na obra Pele negra, midscaras brancas, Fanon (2008) critica o
reconhecimento do negro. Segundo Fanon (2008) o negro — antilhano —
legou graves problemas para constituir sua autoimagem que sé consegue
se afirmar no jogo agressivo onde prepondera o complexo adleriano de

inferiorizacio. Diz Fanon:

[n]do h4 luta aberta entre o branco e o negro.
Um dia o senhor branco reconheceu sem luta o preto escravo.
Mas o antigo escravo quer fazer-se reconbecer....]

O tnico método de ruptura com este circulo infernal que me reenvia
a mim mesmo ¢é restituir ao outro, através da mediacio e do
reconhecimento, sua realidade humana, diferente da realidade

natural.[...]

Para obter a certeza de si-mesmo, ¢ preciso a integragio do conceito

de reconhecimento. [...]

Aquele que hesita em me reconhecer se opoe a mim. Em uma luta
feroz, aceito sentir o estremecimento da morte, a dissolugio

irreversivel, mas também a possibilidade da impossibilidade.

O outro, entretanto, pode me reconhecer sem luta: “O individuo que
ndo arriscou a vida pode muito bem ser reconhecido como pessoa,
mas ele ndo atingiu a verdade desse reconhecimento através de uma

consciéncia de si independente.”

Historicamente, o negro, mergulhado na inessencialidade da servidio,
foi alforriado pelo senhor. Ele nio sustentou a luta pela liberdade.
Enquanto escravo, o preto irrompeu na lica onde se encontravam os
senhores. Como esses domésticos a quem, uma vez por ano,
permitem-se dancar no saldo, o preto procurou um apoio. O preto
nio se tornou senhor. Quando nio hd mais escravos, nio hd mais

senhores (FANON, 2008, p. 180-182 aspas e itdlico do autor).
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Nessa altura do seu argumento, Taylor (1998) identifica o
paradoxo que os discursos de reconhecimento podem levar. Primeiro, as
politicas de igual dignidade exigem que as pessoas sejam tratadas sem
distin¢ao; por sua vez, as politicas que objetivam o respeito as diferengas
necessitam que se encoraje a particularidade e a singularidade de
determinado grupo, ou, individuo. Ou seja, o problema reside nessa
dinimica entre igualdade e diferenca, pois, certas estratégias ao serem
implementadas, por exemplo, ao nivel da redefinicado de politicas
socioecondmicas, as politicas de agao afirmativas, geram conflitos na
sociedade que passa a ver essas medidas como favorecimento para

determinado grupo.

[...] a redefinicio socioecondmica justificou a elaboragio de
programas sociais que deram azo a grandes polémicas. Isto porque,
para aqueles que nao concordam com esta defini¢io alterada de
estatuto igual, os diversos programas de compensagio social e as
oportunidades especiais concedidas a determinadas populagées eram
considerados como uma forma de favoritismo nio merecido

(TAYLOR, 1998, p. 59).

Para criar uma ponte com nossa realidade, no Brasil, esse
paradoxo ressoa quando as acusagdes de favoritismo e de parasitismo
formam o coroldrio das disputas pelo sentido das politicas publicas.
Parcelas das classes médias que nutrem preconceito histérico contra
segmentos marginalizados e populagdes do norte acusam os governos
democrdticos de manter dominio — cabresto — sobre as classes subalternas
através de programas sociais. Talvez, a sedimentagio de um imenso
depésito formado por sentimentos de repugnéincia em relagio a ralé

brasileira seja a alma de uma parte dos revoltados de junho 2013 que
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apés isso se crgucram ¢m um engajamento reativo a tudo O que possa ser

chamado justica social.

Para Taylor (1998) as formulagées das politicas de
reconhecimento, ao nivel da agdo cultural podem gerar uma série de
complicagdes danosas se ao invés de garantir respeito criarem seu oposto:
a condescendéncia. Apesar disso, a politica de diferenca tem espago na
moderna cultura de revisdo juridica desde que coexistem no escopo das
culturas que formam o liberalismo. O fato é que as sociedades estao se
tornando cada vez mais multiculturais, o que nio apaga os problemas
sociais. Alids, como seus criticos demonstram, essas modificacoes criaram
um verdadeiro “multiculturalismo empresarial” (GILROY, 2007)
fortalecendo um regime pds-racial do capitalismo inteiramente
compativel com o programa do neoliberalismo (MELAMED, 2000).
Entretanto, escreve Taylor (1998) que é necessdrio encontrar um meio-
termo entre uma exigéncia inauténtica e homogeneizante de
reconhecimento e o auto-isolamento em padrdes eurocéntricos do outro.
A existéncia de indmeras culturas nos forca a viver juntos e em escala
mundial. Portanto, a critica deve ser enderecada as diversas situagoes de
inferioriza¢io social geradas em contextos nos quais grupos dominantes
impoem seus modos de ver o mundo, seus modos de vida sobre minorias

culturais coesas.

Por fim, Taylor (1998) encerra seu ensaio, criticando aquilo que
designa como “teorias subjetivistas” pretensamente inspiradas em
Foucault e Derrida que reduzem todos os “juizos de valor” a questao de

estruturas de poder:

[o]s defensores das teorias neo-nietzscheanas esperam escapar a todo
este nexo de hipocrisia transformando tudo isto numa questio de

poder e contrapoder. Assim, em vez de respeito, passa a ser um
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questdo de tomar partido, solidariedade. Mas esta estd longe de ser
uma solugio satisfatéria, porque, ao tomarem partido, os defensores
perdem a forca motriz deste tipo de politica e que ¢, precisamente, a
procura de reconhecimento e de respeito (TAYLOR, 1998, p. 91).

Ou, para fazer eco com outro critico:

[qlualquer pessoa que denuncia o mundo moderno tout court deveria
fazer uma pausa e perguntar se deseja incluir na dendncia as
descobertas especificamente modernas da dignidade humana e dos
direitos humanos. A conviccio de que até mesmo os membros mais
fracos da sociedade tém o direito inerente de protecio e dignidade; a
proscricdo da escraviddo, em todas as suas formas de opressdo racial e
étnica; a descoberta assombrosa da dignidade e dos direitos da
crianca; a nova sensibilidade para a crueldade, a partir da aversio a
tortura até a codificagio do crime de genocidio, - uma sensibilidade
que se tornou politicamente significativa na indignaco contra as
crueldades da guerra no Vietnd; o novo reconhecimento da
responsabilidade individual para todas as agbes, mesmo aquelas
designadas para o individuo com papéis institucionais especificos, -
um reconhecimento que alcancou a forca de lei em Nuremberg;
todos esses e outros mais, sio conquistas morais, impensdveis, sem as
constelagbes peculiares do mundo moderno (BERGER, 2015, p. 14-
15).

1

A critica implicita que Taylor (1998) faz a Foucault em relagio a
politica de diferenca nao é nova, pois, em As fontes do Self, o autor ji
direcionava criticas similares a0 que chamava de naturalismo moral, isto
é, a ideia de que nio existem ordens ou valores humanos transcendentais
as quais possamos recorrer para julgar outras culturas. Para Taylor (1998)

essa sentenca se autoengana ji que ¢ impossivel fazer qualquer avaliagio
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moral das culturas se aceitarmos que todas as formas de vida colocam em
jogo imposicoes de poder. Costa (1995) sintetiza do seguinte modo as

criticas do pensador canadense:

Por que considerar a domina¢io e a sujei¢do como coisas més? [...]
Das duas uma: ou Foucault enuncia coisas sem sentido ou utiliza
implicitamente uma moral cujos pressupostos desconhece ou tenta
esconder. [...] Pressupor que a liberdade de auto-criagio é melhor do
que a dominagio e a sujei¢do, implica ou nio na admissio de nogoes
morais universalmente vdlidas? [...] Foucault, portanto, ilude-se,
imaginando que é um zero identitdrio, flutuando acima da histéria ou
da cultura. Sem a idéia de “vontade” como algo produzido por nossa
autonomia “interior”, sem os valores do humanitarismo moderno,
como o desejo de preservar a vida, de satisfazer as necessidades do
homem e de aliviar seus sofrimentos, sem a idéia de satisfagio
emotiva ou a de que “nossos sentimentos sio uma das chaves para
uma vida de qualidade”, enfim, sem a preocupagio com a “vida
ordindria”, e ndo com a contemplagio, as virtudes civicas, a honra de
casta, os valores espirituais, etc., das sociedades antigas, serd que
Foucault poderia pensar em sua estética da existéncia ou ética dos
prazeres? Taylor responde pela negativa, concluindo que Foucault é
filho da ética ocidental, cuja genealogia quer fazer e cuja legitimidade

quer negar (COSTA, 1995, p. 122).

Taylor (2014) argumenta em defesa do chamado liberal
comunitarismo. H4 uma dendncia em particular, alids, muito mais sttil
que Taylor (1998) insinua quando retraga as origens da politica de
dignidade em Rousseau. Na visio de Taylor (1998, p. 65), se de uma
parte, Rousseau pode ser considerado o precursor do discurso de
reconhecimento porque produziu “[...] as primeiras reflexoes sobre a
importancia do respeito igual”; de outra, o filésofo genebrino em virtude

de sua defesa radical da igualdade suscitou, desde o terror jacobino
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estendendo-se em dire¢do a outros movimentos politicos, o desprezo pelo
orgulho e pela diferenciagio dos cidadaos?. De modo sub-repticio, Taylor
(1998) sugere que essa homogeneizagio continua a ser um género
tentador no pensamento politico, podendo, inclusive, converter a
aspiracao das politicas de diferenca no seu contrdrio. Esse apontamento
me parece digno de aten¢do, ji que, Taylor procura harmonizar os
conflitos que surgem dessa tensio horizontal da politica de
reconhecimento apelando a comunidade, a cultura liberal, como fonte
moral capaz de mobilizar uma forca vertical de diferenciagio — que

permite que facamos certos juizos na ordem dos valores morais.

2 O filésofo paulista Vladimir Safatle, possui contribuicées interessantes ao debate do

reconhecimento. No livio A esquerda que ndo teme dizer sew nome, Safatle (2012) procura
sustentar um programa de transformagio orientado 2 esquerda. A questdo mais decisiva do
pensamento de esquerda ¢ a defesa radical do igualitarismo. Isso significa duas coisas, em primeiro
lugar a luta contra a desigualdade social e econdomica que é a principal causa de opressio. Em
segundo, se refere também 3as demandas de reconhecimento. O que nio se traduz em
identitarismo, ao contrdrio, significa que a esquerda deve ser “indiferente s diferencas”. A politica
atual da esquerda sé pode ser uma politica da indiferenca. De acordo com Safatle (2012, p. 23) o
Estado ¢ a Unica instituigio que é capaz de submeter toda extensio da sociedade, por isso, é
fundamental a esquerda garantir o fortalecimento da intervengio do Estado. Nessa visdo, vivemos
atualmente o esgotamento das politicas da diferenca. Escreve o autor: “[d]urante certo tempo,
embalada pelos ares libertdrios de Maio de 68, a esquerda viu na diferenca o valor supremo de
toda critica social e agdo politica. Assim, os anos de 1970 e 1980 foram palco da constituigio de
politicas que, em alguns casos, visavam a construir a estrutura institucional daqueles que exigiam
o reconhecimento da diferenca no campo sexual, racial, de género etc.[...]” (SAFATLE, 2012, p.
27). Isso minou a compreensio do campo de lutas tradicionais e secundariza as questdes marxistas
ligadas 2 luta de classes. Nesse sentido, apesar de importante para proteger grupos minoritdrios, a
politica de diferenca pode ser usada como forga motriz contra grupos estrangeiros como contra os
4rabes da Europa, os bolivianos no Brasil, ou, contra mexicanos nos EUA, pois, “[...] aqueles que
nio se adaptam ao nosso campo de diferencas nao sio diferentes, mas simplesmente
irrepresentdveis, objetos de perpétua exclusio. [...]” (SAFATLE, 2012, p. 29). Por isso, ao passo
que se valoriza os comunitarismos e os multiculturalismos ocorrem também s ondas
conservadoras, quando nio, a reativagio de ideologias autoritdrias e reaciondrias. Conclui esse
autor: "[...] onde hd a insisténcia em compreender a sociedade como um mero conjunto de
individuos sempre surge [...] a necessidade de expulsar, de levantar as fronteiras contra tudo o que
nio porta a minha imagem. O que nos explica por que sociedades fortemente individualistas [...]
sio sempre assombradas pelo fantasma do corpo estranho que estd prestes a invadi-las [...]”

(SAFATLE, 2012, p. 70-71).
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Assim, a teoria do reconhecimento de Taylor apédia-se na
presumida natureza dialégica do self; identificando, tanto, a comunidade,
como, o ideal de autenticidade como instAncias de mediacio
intersubjetiva que sustentam a ideia de complementaridade das
diferencas. No entanto, nio se pode deixar de notar que essa admissao
por parte de Taylor de um ideal transcendente de comunidade acarreta
inimeros problemas politicos. A abordagem de Taylor (1996) sem
davida langa luz sobre as lutas por direitos sociais e culturais, porém, o
tipo de complementaridade que supde é perigoso na medida em que
admite @ priori a comunidade como fonte da identidade. A essa altura é
necessdrio lembrar a entrevista O sujeito ¢ o poder no qual Foucault
(1995) entende que ser sujeito significa basicamente duas coisas, a saber:
“[...] sujeito a alguém pelo controle e dependéncia, e preso a sua propria
identidade por uma consciéncia ou autoconhecimento. Ambos sugerem
uma forma de poder que subjuga e torna sujeito a” (FOUCAULT, 1995,
p. 235). A critica deve dirigir-se tanto as tradi¢des que submetem pelo
peso da histéria e contra a tendéncia individualista que corréi a
solidariedade e nos submete a uma identidade auto-referenciada. Como

explicita Costa (1995) inspirado na filosofia de Rorty:

[bluscar a identidade do sujeito ou de valores morais no que ¢ perene
¢ uma tarefa futil. Nenhuma de nossas crencas vem de uma fonte de
sentido prévia 4 agio humana. A histéria mostrou que intimeros
candidatos ao papel fundacional nio resistiram ao teste do tempo. Ou
perderam completamente a plausibilidade intelectual ou retrairam-se
e converteram- se em crengas opcionais, de grupos ou pessoas, como
no caso das convicgoes religiosas. Podemos tratar certas imagens do
mundo e do sujeito como universais. Mas isto quer dizer,
simplesmente, que certas formas de vida nos sio de tal modo
familiares que nio conseguimos pensar em descri¢des alternativas do

que consideramos natural e universal. Os universais mudam quando
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mudam as formas de vida. Por conseguinte, tudo o que podemos
fazer ¢ aceitar a tradi¢do ética que herdamos, procurar transformé-la
ou abandond-la por outra tradi¢io. Nio temos saida: falamos de
crengas sempre do interior de outras crengas. A preferéncia atual é um
simples produto da persuasio cultural tornada convicgio.
Justificamos nossas crengas porque acreditamos que sio superiores s
outras. Superioridade que nio se funda na maior ou menor
racionalidade da crenga aceita - todas sio racionais - mas na forca
performativa dos meios de transmissio da cultura de cada um

(COSTA, 1995, p. 125).

Destarte, hd na teoria de Taylor (1998) uma verdadeira aporia no
que diz respeito as possibilidades de diferenciacao ética, pois, essas nao
podem se reduzir a acordos, didlogos, comunicagio, jd que, se trata
propriamente de atitudes que exigem uma tensao vertical. Talvez, essa
aporia que aparece no pensamento Taylor (1998) especialmente no que
se refere as politicas de reconhecimento da diferenca que defendam uma
igualdade radical possam ser perspectivadas de outro 4ngulo.
Especialmente, quando analisadas a luz do curso de 1984, publicado
como A coragem da verdade, no qual Foucault (2011) levanta a questao
da diferenciagao ética no contexto da proveniéncia da parresia — a
coragem da verdade, a fala franca ou como ficou conhecido no mundo
latino em seus desenvolvimentos posteriores: /ibertas — na democracia

grega e da constitui¢do da vida filoséfica.

Moral e luta por reconhecimento

Ressonante com a proposta comunitarista de Taylor, o sociélogo

alemiao Axel Honneth, um herdeiro das bases da teoria critica da
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sociedade, possui uma obra em construgao, porém, bem consolidada,
gozando de boa reputagio entre os fildsofos e socidlogos®. Consoante
com a reconstru¢io tedrica realizada por Teixeira (2016), entendo a obra
de Honneth como uma expressio prépria aos embates vividos pela
tradicio democrdtica da esquerda alemi. Honneth é um defensor das
potencialidades emancipatérias das instituigoes e um critico do
capitalismo tardio (HARTMAN; HONNETH, 2009). Em seus tltimos
textos, notoriamente em O direito a liberdade, o autor argumenta com
veeméncia contra a ideia de uma liberdade negativa preconizada pelo
mercado, opondo o conceito de liberdade social oriunda da
intersubjetividade prépria a gramdtica do reconhecimento (HONNETH,
2015). No entanto, nio constitui pretensdo desta pesquisa esgotar as
possibilidades do pensamento honnethiano, um empreendimento
vastissimo e que se encontra em constante processo de reconstrugio. Ao
invés disso, o intento que nos move baseia-se na operagio de uma livre
interpretagdo, uma leitura receptiva, aberta, experimental e imagindria
com vistas a criagio de uma ficgao capaz de responder 2 4nsia das praticas
de liberdade e da constituicao ética do sujeito. Digo isso, pois, ao datar
da publicagio no inicio da década de 1990 o conceito de reconhecimento
passou por dezenas de reformulacoes, adicoes teoréticas e
complementagoes necessdrias  realizadas pelo  préprio autor e
materializadas com a publicacdo de centenas de pdginas escritas. Com
frequéncia Honneth testa suas teorias, procura estender seu escopo ao

ambito de questoes da antropologia filoséfica, da justica (HONNETH,

> Dentre seus escritos de maior destaque pode-se sublinhar a importincia de Kampf um
Anerkennung - Luta por reconhecimento, publicado originalmente em alemio no ano de 1992.
Além desse livro, destacam-se outras obras como Kritik der Macht - Critique of power, publicado
originalmente em 1984, como resultado de sua tese de doutoramento, bem como, seus recentes
trabalhos, o Das Recht der Freibeit- O Direito da liberdade, publicado em 2011, além das
conferéncias publicadas sob o titulo Verdinglinchung ou Reificacdo.
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2007; 2009¢; 2015) e do trabalho (HONNETH, 2008). Perante isso,

este trabalho circunscreve-se ao Ambito da moral do reconhecimento.

Para acessar essa moral, esta exposi¢io divide-se em dois
momentos fundamentais: o primeiro tem o objetivo de reportar como
ocorreu a necessidade de revisao da teoria critica em Critica ao poder em
direcdo a reconstrugao das semAinticas do respeito baseado nos padrées de
reconhecimento em Luta por reconhecimento; e, o segundo momento
decorre da revisao desses padroes de reconhecimento no qual Honneth
expressa a necessidade de reconstrugio da liberdade social a partir do

diagnéstico das patologias da razao.

Em Critique of power, Honneth (1991) teve como objetivo
reavaliar a tradicio da teoria critica de modo a reconstruir todo o
programa da Escola de Frankfurt, desde a primeira geracao com Adorno
e Horkheimer até seus desenvolvimentos recentes. Honneth baseia-se
principalmente, pela tinta de Horkheimer, particularmente, explorando
os textos “Teoria tradicional e teoria critica” e “A situagao atual da
Filosofia social e a tarefa de um Instituto de Investigagio Social”. A
principal critica de Honneth a primeira geragao se refere ao seu modelo
de “dominacio da natureza” que niao permite uma critica ordindria do
cotidiano. Além disso, Honneth também avalia as contribuicoes de
Foucault a teoria critica, dizendo que este ao lado de Habermas constitui
dois desenvolvimentos rivais dentro do 4mbito de questdes que foram

abertos pela teoria critica.

A grande contribuicao de Critique of power deve-se a elaboragio
da nogao de déficit socioldgico sobre o qual repousaria na primeira geracio
da escola de Frankfurt. Isto ¢, para Honneth (1991) havia algo de
incongruente no  programa da teoria critica, originalmente
interdisciplinar e que tinha como objetivo a fundamentagio de uma

ciéncia social que explicasse a subjetividade dos homens no capitalismo.
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Tal programa, deveria necessariamente considerar as trés dimensoes da
existéncia humana, a saber: uma critica & economia politica (Economia),
uma critica a constitui¢ao da vida psiquica (Psicologia), e uma critica as
formas culturais (Cultura). Contudo, o projeto ficou inacabado, nunca se
concretizou inteiramente, particularmente, em relagio aos aspectos
atinentes 2 agdo cultural. Apesar disso, inimeros colaboradores menores
desenvolveram suas pesquisas sobre os mais diversos aspectos da

existéncia humana.

Apés esse diagndstico inicial, Honneth (1991) concentra seus
esforcos em reconstituir, atentamente, as novidades conceituais
desenvolvidas por Adorno e Horkheimer, na Dialética do Esclarecimento,
publicada originalmente em 1942. Um didlogo proficuo entre psicandlise
e o marxismo. Um escrito notdrio, por descortinar, entre outras coisas, 0s
processos barbarizantes no interior da racionalidade do iluminismo e as
dinAmicas de produgio massiva da consciéncia padronizada pela industria
cultural. Sob os efeitos da alianca entre psicandlise e marxismo, a dialética
do iluminismo demonstra como se assentam as operacoes histéricas de
dominio da natureza externa e interna. No dizer de Honneth (1991) com
a negagao da natureza no homem o que se torna confuso e obscuro nio ¢é
somente o telos de dominio da natureza exterior, mas aquele que se
mantém com a propria vida — da natureza interna. Assim que o homem
amputa a consciéncia de si mesmo como natureza, todos os fins pelos
quais mantém a vida — o progresso social, o incremento de todas as forgas
materiais e intelectuais, inclusive a consciéncia mesma — perdem todo o
valor. Temos, portanto, o triunfo da razio instrumental, a entronizagao
do meio como fim que adquire no capitalismo a caracteristica de aberta
loucura. O dominio do homem sobre si mesmo que fundamenta sua

autoconsciéncia ¢ virtualmente sempre a destruicao do sujeito.
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Na interpretagio de Honneth (1991), a primeira geragao acabou
criando uma filosofia reducionista da histéria que lhe impediu de
desenvolver outra possivel categoria de acao que nio fosse a do trabalho
social. Na visao de Honneth (1991) essa concepgio de teoria critica da
sociedade estritamente vinculada a economia-politica e a psicandlise
assume o risco de perder de vista a a¢do cultural cotidiana dos grupos
sociais. A ideia origindria do projeto de Horkheimer e a teoria social
tardia de Adorno marcam, dessa forma, de algum modo o comeco e o
final de uma época cldssica da Teoria Critica que nunca pode encontrar
um acesso produtivo nas Ciéncias Sociais, posto que, sob o pressuposto
dominante de uma filosofia da histéria simplificadamente unilateral, no

podia deixar espago algum para uma possivel andlise da agio social.

A armadilha conceitual que a ideia de “dominacio da natureza”
implicou um dualismo estéril entre psicologia e economia, atando a
Escola de Frankfurt em todas as fases do seu desenvolvimento. De acordo
com Honneth (1991), esse problema nao pode ser superado do ponto de
vista de uma andlise imanente, mas partindo para um novo marco tedrico
de orienta¢do que prometa ser justo com a “peculiaridade do social”.
Nesse sentido, Honneth acredita que entre as décadas de 1960 ¢ 1980
autores como Habermas e Foucault desenvolveram suas teorias para

superar os impasses gerados pelo modelo de dominacao da natureza.

Segundo Honneth (1991), a teoria social de Foucault nasce a
principio no contexto de critica estruturalista as ciéncias humanas,
assentado na filosofia do sujeito. Os objetivos da arqueologia de Foucault
era decifrar as formas sociais do saber como figuras textuais — discursos —
que existiam independentemente do sujeito. Porém, para Honneth
(1991) a contribuigao original do filésofo francés ocorreu somente a
medida que esse se tornou capaz de superar os paradoxos de tal

programa. Somente com as investigagoes genealdgicas pode-se dizer que
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se abre um 4mbito de fendmenos na esfera social, entendido agora como
uma rede de agdes estratégicas. A nova rede de agdes estratégicas deu
forma ao nucleo teérico da segunda fase do pensamento de Foucault, que

se ocupou de uma teoria do poder (CUNHA; HILARIO, 2012).

Para Honneth (1991) o pensamento de Foucault encontra-se de
saida ligado a escola de Durkheim conforme atribui a etnologia uma
posi¢do especial entre as ciéncias humanas. Ademais, desde o comeco
pode-se considerar o conceito foucaultiano de discurso como uma
conquista tedrica de andlise da sociedade; nao somente considerado como
um instrumento mais adequado para uma renovagio da Teoria Critica,
senao também, proporcionando um impulso para desenvolver uma
concep¢ao independente do que representa a teoria. Inicialmente,
Foucault foi influenciado pelas experiéncias das vanguardas pés-
surrealistas e apoiado por investigacoes especificas desenvolvidas no
Ambito da histéria das ciéncias, defende a tese de que o modelo de
pensamento que determinou a modernidade cultural tem suas raizes no
pressuposto filoséfico de um Eu (selbts ou selfj constitutivo, de um sujeito

vinculado ao fato do sentido e criador de significado.

Ao passo que Foucault se interessou pelas questoes das relagoes de
poder, sua andlise alcanca inovagio necessdria para demonstrar como as
formas de dominagao social eram produtos de arranjos sociais especificos
gerados por conflitos. Assim, caso se aceite essa proposta estratégica das
relagdes de poder, é necessirio se questionar, como essas relagoes podem
em realidade se estabilizar criando uma ordem de poder tempordria. Em
sua interpretagio, Foucault tentou resolver esse problema de
estabilizacio, chamando-o de institucionalizacio das relagoes de forca.
Porém, isso também lhe acarretou outras séries de dificuldades, uma vez
que se partir da ideia de uma conflitualidade incessante das relagoes de

pOdCl‘, ném mesmo, OS CoNnsensos gerados comunicativamente
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conseguirdo por fim as lutas, correndo o risco desses embates se

arrastarem num conflito ilimitado.

Nesse registro, Honneth (1991) se pergunta: como pode uma
estrutura de poder qualquer, cujo requisito, deriva-se da condi¢io social
de uma luta ininterrupta surgir dos processos em conflito quando a
possibilidade de consenso normativamente orientado entre os sujeitos

estd excluida desde o principio?

A distingao entre Foucault e Adorno, apesar de ambos,
compartilharem do problema do cardter instrumental das ciéncias, diz
respeito ao fato que, ao contririo de Adorno, Foucault deduz as
condigoes do conhecimento cientifico no a partir da referéncia orientada
e disposta para o controle instrumental da natureza, mas dentro de um
marco estratégico de lutas sociais. Quer dizer, Foucault nio estd
interessado na conexdo oculta entre a experiéncia cientifica e a
dominac¢io da natureza, e sim, nas relacoes existentes entre a experiéncia
cientifica e as agoes estratégicas. E necessario ressaltar que o tipo de teoria
do conhecimento que Foucault apresenta como base de sua critica as
ciéncias o faz enredar-se na seguinte contradi¢ao: Foucault nao é capaz de
justificar, epistemologicamente, sua prépria atividade de investigagao
académica, e pode, a0 mesmo tempo, ser objeto das mesmas criticas que

ele mesmo faz.

O conceito de poder se desenvolve partindo do fato da
intersubjetividade ~ prdtica da luta social, sem poder explicar
suficientemente os processos de estabiliza¢io das relacoes de poder, e, as
técnicas de poder — norma, corpo, saber — fazem o uso descuidado de
uma ideia de instituicio de poder sem fazer referéncias aos processos
relativos a sua fundacio social. Assim, conclui Honneth (1991), dizendo
que ao utilizar o conceito de luta como marco exclusivo de uma teoria

social, Foucault ndo estd isento em absoluto de contradigoes. Qualquer
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estabilizagao social de uma posi¢ao de poder pressupoe uma interrupgao
da luta sob a forma de um acordo normativamente motivado, ou, de um
compromisso de orientagdo final pragmdtica. Honneth (1991) interpreta
Foucault como um sociélogo, ndo como genealogista, como teérico do

poder e ndo como critico das relagées de poder.

Essa mesma critica que Honneth (1991) chama de déficit
socioldgico, também recai sobre o autor da teoria da agao comunicativa,
Jiirgen Habermas®. Em sua andlise, apesar dos seus esforcos intelectuais
para fundamentar uma teoria da agao intersubjetiva, Habermas oblitera
as dimensées de conflito inerentes a0 mundo da vida. Tudo se passa na
proposta de Habermas como se nio houvesse dimensio conflituosa
inerente a  reprodugio do mundo da vida. Entretanto,
independentemente dos desarranjos pontuais, o pensamento de Honneth
nao ¢ apenas herdeiro, mas, continuador, sendo da teoria habermasiana,
do seu modo de pensar. Inclusive as dentincias de auséncia de consenso

no pensamento de Foucault ecoam as andlises que Habermas (2000)

4 Segundo Schumacher (2000), pode-se chamar de agio comunicativa toda agio que se constitui
por oposigio as agoes que possuem um fim instrumental. Ao contrdrio da racionalidade de
calculo, de dominio economico e sistémico do mundo da vida, a racionalidade comunicativa
direciona-se ao consenso, entendimento, didlogo e constitui¢do intersubjetiva dos sujeitos
humanos. A elaboragio da teoria do agir comunicativo se assenta na ideia de uma passagem de
um sujeito autocentrado na consciéncia, para um sujeito constituido intersubjetivamente pela
linguagem, isto é, consiste em uma virada lingiiistica na qual se abandona o paradigma da
‘filosofia do sujeito’ e da ‘consciéncia’ para um paradigma comunicativo. Habermas acredita
firmemente na possibilidade de criacio de condigbes nas quais seja possivel — nos termos de
desenvolvimento da competéncia de uso da linguagem — alcancar acordos sobre os fins, meios ¢
normas sociais capazes de regular e gerir a vida em comunidade. A elaboragio dessa competéncia
de uso da linguagem estd circunscrita a ‘situacio ideal de fala’, que, gracas aos seguintes critérios:
a) pessoas que sejam capazes de utilizar a linguagem de modo correto e razodvel; b) q pessoas
tragam informagées que tenham pretensio de validade, ou, condigées de verificagio de serem
verdadeiras; ¢) que sejam completamente sinceras no proferimento dos discursos, proposigées,
frases, e normas sociais consideradas justas e racionais; tornam possivel um uso comunicativo da
linguagem com vistas a criagio de acordos intersubjetivos. Quando essas condigoes encontram-se
ausentes, ocorre nessa visio uma distorgio na comunicagio que acarreta grave incongruéncia nas
pretensées de validade postuladas pela agio.
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realizou no Discurso filosdfico da modernidade. Quanto a isso cabe reforgar
que o pensamento de Foucault ndo possui compromisso com a fabricagao

de consensos.

A revisao socioldgica das teorias criticas do poder culmina com a
necessidade de explicita¢io de bases normativas para a agao cotidiana das
lutas sociais. Portanto, o didlogo honnethiano com as pesquisas do
instituto de investigacdo social se manteve continuo, se estendeu e se
modificou. Em seu estudo Bressiani (2015) relata minuciosamente como
a partir desse contato surge o diagndstico das patologias sociais,
materializado em obras como Parologias de la razén (2009); e La sociedad

del desprecio (2011) entre outras.

Na obra Luta por reconhecimento, Honneth (2003) atualiza a
intui¢do hegeliana de luta por reconhecimento, procurando revelar uma
gramdtica moral dos conflitos sociais da modernidade. Ressoando sua
revisio critica das teorias do poder, a questio doravante é mostrar as
bases motivacionais que impelem os individuos a luta. A dimensao mais
fundamental, a chave para compreender os embates da modernidade deve
ser buscada na conflitualidade intramundana. Para construir essa teoria o
soci6logo alemio precisou se lancar em um profundo didlogo com toda a
tradigao jd constituida e revisar as préprias bases da teoria critica da
sociedade, levando-o a reconstruir uma propositura filoséfica muito

distinta de seus precursores.

No preficio de Luta por reconhecimento, originalmente publicado
em 1992, Honneth (2003) ao desenvolver os fundamentos de uma teoria
social ndo deixa de mencionar que seus resultados de pesquisa vinculam-

se 4 investigagao de Critique of power. Explicitamente, o autor diz
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[...] quem procura integrar os avangos da teoria social representados
pelos escritos histéricos de Michel Foucault se vé dependente do
conceito de uma luta moralmente motivada, para o qual os escritos
hegelianos do periodo de Jena continuam a oferecer, com sua ideia de
uma ampla “luta por reconhecimento”, o maior potencial de

inspiracaio (HONNETH, 2003, p. 23).

Para suprir esse déficit, Honneth (2003) vai propor uma nova
teoria do reconhecimento que tem por base a ideia que os conflitos da
modernidade sio moralmente motivados por uma gramdtica que ¢é
acionada pelas expectativas frustradas de reconhecimento intersubjetivo.
Por esse motivo o desrespeito estd na base de toda teoria social
verdadeiramente emancipatéria. Com efeito, Honneth (2003) busca em
primeiro lugar atualizar a teoria da intersubjetividade do jovem Hegel,
por intermédio da seméntica coletiva presente na psicologia social de
George Herbert Mead para quem as interagoes reguladas
normativamente, mediadas linguisticamente possibilitam o aprendizado,
a socializagdo e o desenvolvimento da personalidade. Segundo Mead
(1992) nos tornamos pessoas ou personalidades (se/f e selves) a medida

que somos entrelacados por interagdes simbdlicas.

Lutar por reconhecimento significa: engajar-se em um conflito
social, no qual estdo em jogo as préprias expectativas de autorrealizacao
dos individuos. Como individuos com uma histéria pessoal, somos
marcados por uma gramdtica moral, na qual a violag¢io, o desrespeito, a
injustica e a humilhagao afligem nossas expectativas motivacionais de
constitui¢do de uma identidade positiva. Inspirado em Hegel, o autor

€screve:
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[...] a formagio do Eu pritico estd ligada a pressuposi¢io do
reconhecimento reciproco entre dois sujeitos: s6 quando dois
individuos se véem confirmados em sua autonomia por seu respectivo
defrontante, eles podem chegar de maneira complementdria a uma
compreensio de si mesmos como um Eu autonomamente agente e

individuado (HONNETH, 2003, p. 119- 120).

Na primeira parte do seu trabalho chamado de presentificacio
histérica, Honneth (2003) parte da intui¢ao origindria do jovem Hegel,
primeiramente no Sistema de Eticidade para mostrar que, Hegel vé na
Grécia “[...] os costumes e os usos comunicativamente exercidos no
interior de uma coletividade como medium social no qual deve se efetuar
a integragao de liberdade geral e individual [...]” (HONNETH, 2003, p.
41). Desse ponto de vista, salienta o autor que Hegel “[...] acaba dando
um passo decisivo além de Platao e Aristételes, ao incluir na organizacio
institucional da eticidade absoluta uma esfera que ele define
provisoriamente como um sistema de propriedade e direito.”
(HONNETH, 2003, p. 41). Sob esse registro, a intui¢io do jovem
Hegel, sustentava que o movimento de reconhecimento refere-se “[...]
aquele passo cognitivo que uma consciéncia jd constituida ‘idealmente’
em totalidade efetua no momento em que ela se reconhece a si mesma
em outra totalidade, em uma outra consciéncia [...]” (HONNETH,
2003, p. 63, aspas do autor).

Depois na fase da Realphilosophie, Hegel retoma a luta por
reconhecimento como categoria fundante a formagio do sujeito. De
acordo com Honneth, Hegel invoca a doutrina do estado de natureza,
primeiramente porque ela contém um modelo social que reproduz de
maneira correta a situacdo social que ele procurou introduzir,

sistematicamente, no campo da experiéncia individual como uma luta
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por reconhecimento. Nas palavras de Honneth, o argumento de Hegel

pode ser compreendido da seguinte maneira:

A

[...] em contraposi¢io & tradi¢do predominante, deve ser mostrado
que os sujeitos, mesmo sob condi¢des sociais da concorréncia hostil,
alcancam uma solucéo juridica do conflito como a formulada na ideia
de um contrato social, entdo a atencio tedrica deve ser deslocada para
aquelas relagoes sociais intersubjetivas através das quais um consenso
normativo minimo ¢ previamente garantido desde o comego; pois,
apenas nessas relagdes pré-contratuais de reconhecimento reciproco,
ainda subjacentes as relagoes de concorréncia social, pode estar
ancorado o potencial moral, que depois se efetiva de forma positiva
na disposi¢ao individual de limitar reciprocamente a prépria esfera de
liberdade [...] O reconhecido ¢ reconhecido como vilido
imediatamente, por seu ser, mas precisamente esse ser é gerado a
partir do conceito; é ser reconhecido. O homem ¢ necessariamente
reconhecido e é necessariamente reconhecente. Essa necessidade é a
sua prdpria, nio o nosso pensamento em oposi¢io ao contetido.
Como reconhecer, ele préprio é o movimento, e esse movimento
supera justamente seu estado de natureza: ele é reconhecer

(HONNETH, 2003, p. 85-80).

Nessa tentativa de reproduzir a situagdo inicial do estado de

natureza, tudo se passa como sc:

[...] o significado social do conflito nascente s6 pode ser entendido
adequadamente se for imputado as duas partes um saber sobre a
dependéncia em relagio ao respectivo outro, entio os sujeitos
cindidos nio devem ser aprendidos como seres que agem apenas
egocentricamente, isolados uns dos outros [...] (HONNETH, 2003,
p. 85-86).
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Dessa maneira, Hegel na interpretacio de Honneth, acerta o alvo
de sua critica - a tradi¢do do contrato social- e, apesar de valorizar a ideia
de um conflito origindrio hobbesiano, substitui a nogao de contrato
social pela intui¢io do reconhecimento. Contudo, Honneth nio deixa
Hegel ileso em sua reconstruc¢ao, ao contririo, segundo esse autor, Hegel,
nao consegue oferecer uma resposta satisfatéria sobre quais devem ser as
qualidades especiais dessa experiéncia que conferem a luta uma forca
pratico-moral (HONNETH, 2003, p. 92). Da mesma forma, nem
mesmo seus intérpretes, como Alexandre Koveje, que acreditavam que a
antecipagao da prépria morte, ou, de outrem devem levar ao
reconhecimento das pretensoes individuais, conseguem responder
satisfatoriamente a questio (2003, p. 93). Honneth cré que uma
atualizagdo filoséfica do reconhecimento intersubjetivo deva passar por

uma reconstrugao critica pés-metafisica.

Nesse ponto, inicia-se a segunda parte da obra, isto é, uma
atualizagio  sistemdtica da estrutura de relagbes sociais de
reconhecimento. Portanto, partindo dessa ideia original de Hegel,
Honneth encontra na psicologia social de George Herbert Mead os
subsidios necessdrios que permitem traduzir a teoria hegeliana em uma
linguagem pés-metafisica, preparando o caminho para uma nova teoria
do reconhecimento mais préxima das ciéncias humanas e de suas

aplicagoes empiricas. Diz esse autor:

[clom referéncias aos vérios Mes, que se formam no processo de
reacdo continuo, Mead j4 d4 a conhecer a dire¢io que devem tomar
na sequéncia suas investigagdes acerca do desenvolvimento humano
da identidade humana. Até aqui seus estudos, em grande parte
ligados ainda as questées de fundamentacio da psicologia, fizeram-no
chegar a uma concepgio intersubjetiva da autoconsciéncia humana:

um sujeito s6 pode adquirir uma consciéncia de si mesmo na medida
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em que aprende a perceber sua prépria agdo da perspectiva,
simbolicamente representada, de uma segunda pessoa. Essa tese
representa um primeiro passo para uma fundamentagio naturalista da
teoria do reconhecimento de Hegel, no sentido de que pode indicar o
mecanismo psiquico que torna o desenvolvimento da autoconsciéncia
dependente da existéncia de um parceiro de interagio que reagisse,
um individuo nio estaria em condicoes de influir sobre si mesmo
com base em manifestagdes autopercepctiveis, de modo que
aprendesse a entender af suas reagbes como produgoes da propria
pessoa. Como o jovem Hegel, mas com os meios das ciéncias
empiricas, Mead inverte a relagio de Eu e mundo social e afirma uma
precedéncia da percepgio do outro sobre o desenvolvimento da
autoconsciéncia [...] (HONNETH, 2003, p. 131).

Com isso, Honneth (2003) procura, gragas aos meios
construtivos de Mead, uma inflexio materialista da teoria do
reconhecimento do jovem Hegel. De acordo com Honneth (2003, 158),
os dois pensadores, Mead e Hegel, coincidem na tentativa de localizar os
diversos modos de reconhecimento nas esferas de reproducao social — a
familia, a sociedade civil e o Estado -, distinguindo amor, solidariedade e
direitos como formas elementares das autorrelacoes fundamentais:
confianga, respeito e estima. Desse modo, a estrutura das relagoes sociais
desvela-se em trés formas fundamentais de reconhecimento — amor,
solidariedade e direitos — mas, também, em trés autorrelacoes
correspondentes — autoconfianga, autorrespeito e autoestima — que
afetam as trés dimensoes de formagio da personalidade — a natureza
afetiva, a imputabilidade moral e a dimensao das capacidades e
propriedades — bem como seus componentes ameagados — a integridade

fisica, social e a dignidade. No dizer de Honneth:
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[...] as formas de reconhecimento do amor, do direito e da
solidariedade formam dispositivos de protegio intersubjetivos que
asseguram as condigoes da liberdade externa e interna, das quais
depende o processo de uma articulagio e de uma realizacio
espontinea de metas individuais de vida; além disso, visto que nio
representam absolutamente determinados conjuntos institucionais,
mas somente padrées comportamentais universais, elas se distinguem
da totalidade concreta de todas as formas particulares de vida na
qualidade de elementos estruturais (HONNETH, 2003, p. 274).

Para Honneth (2003) esses modos de reconhecimento sio
acionados em virtude da formacio e compartilhamento de uma
semantica coletiva que se forma 2 medida que ocorrem as situacoes de
desrespeito, violagao, humilhagio e ataques a dignidade da pessoa
humana. Isto ¢, Honneth considera que as violagoes das esferas do
respeito e da estima podem se constituir como forcas motrizes capazes de
levarem os movimentos sociais a luta e ao desenvolvimento de uma
seméntica coletiva de reconhecimento. Como a primeira esfera de
reconhecimento que o individuo lida em sua vida é amor no qual somos
nutridos desde o Gtero de nossa genitora, passando pelos cuidados que
recebemos durante a infincia; entao a primeira forma de desrespeito
inscreve-se em maus-tratos corporais, formas de privagio bdsica que
destroem a autoconfianca elementar que o sujeito poderia adquirir
intersubjetivamente na fusdo intima e amorosa com outros. A segunda
esfera que diz respeito aos direitos, quer seja, 0 modo como esperamos ser
tratado pelos outros no mundo social, como parceiro de interagao em pé
de igualdade, como sujeito capaz de entrar em sociedade, contribuir
positivamente para a comunidade; em contrapartida, a forma de
desrespeito ocorre ao passo que lhe é negado justamente esse starus de
igualdade, assim, fracassa sua expectativa intersubjetiva de ser

reconhecido como um sujeito capaz de formar um juizo moral. A Gltima
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forma de ofensa moral diz respeito a estima do préprio sujeito em seu
horizonte comunitdrio e cultural. Honneth (2003, p. 218) aloca em trés
grupos as experiéncias de desrespeito: a morte psiquica; a morte social; e a
vexacio (Krinkung andlogo a expressdo latina vexatio). No cerne, a tese
honnethiana consiste em mobilizar essas reagoes emocionais negativas de
vergonha, de ira, de vexagdo e de desprezo, ou seja, os sintomas psiquicos
de um reconhecimento negado e injustificado que atingem o ideal de

ego, a base motivacional capaz de mover o sujeito para a luta social.

Os sujeitos humanos nao podem reagir de modo emocionalmente
neutro as ofensas sociais, representadas pelos maus-tratos fisicos, pela
privagio de direitos e pela degradacio. Os padroes normativos do
reconhecimento reciproco tém a possibilidade de realizagao no interior
do mundo da vida social em geral formando o horizonte de expectativas
para a autorrealiza¢io individual. Toda experiéncia que, desrespeite as
pretensoes de reconhecimento, contém em si a possibilidade de fazer com
que a injustica infligida ao sujeito se lhe revele em termos cognitivos e se
torne o motivo da resisténcia politica. Por isso, “[...] uma andlise das
experiéncias morais instrui acerca da légica que segue o surgimento desses
movimentos coletivos” (HONNETH, 2003, p. 224).

Todavia, Honneth (2003) chega a essa conclusio com certas
dificuldades teéricas. Existe algo de meandroso nessa passagem da teoria
dos padroes morais de (des)respeito a luta politica. Isso porque nio hd
elementos suficientes no pensamento de Mead que permitam Honneth
(2003, p. 214) dar o passo necessdrio em diregao ao conflito moralmente
motivado, pois ndo oferecem as bases empiricas para isso. Para ultrapassar
esse problema o autor opera toda uma reconstrugao social das lutas
histéricas revisando parte importante da tradi¢do revoluciondria que
irrompe com os escritos de juventude de Marx, passando por Sorel,

Sartre até chegar a Fanon e as lutas anticoloniais. Como expressa o autor:
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[clom a distingdo, ainda muito proviséria, de violagdo, privacio de
direitos e degradagio, foram dados a nés os meios conceituais que nos
permitem agora tornar um pouco mais plausivel a tese [...] que é uma
luta por reconhecimento que, como forca moral, promove
desenvolvimentos e progressos na realidade da vida social do ser
humano. Para dar a essa ideia forte, soando s vezes filosofia da
histéria, uma forma teoricamente defensdvel, seria preciso conduzir a
demonstragio empirica de que a experiéncia de desrespeito é a fonte
emotiva e cognitiva de resisténcia social e de levantes coletivos; mas
isso eu tampouco posso fazer aqui de modo direito e tendo de
contentar-me com a via indireta de uma aproximacio histérica e
ilustrativa de uma tal demonstragio (HONNETH, 2003, p. 227).

Nesse ponto de vista, as diversas lutas histéricas que eclodiram na
modernidade podem ser relidas como tentativas de superagio de
situagoes de inferiorizagao social e desrespeito. Por si s6, quer dizer,
vividas isoladamente no horizonte da experiéncia individual as formas
elementares de reconhecimento nio impelem a luta. Mas, quando as
esferas passam a se tornar base de um movimento coletivo, essas geram
um processo pratico de interpreta¢iao das ofensas morais como sendo as
de um grupo inteiro de pessoas que as catalisam para certos objetivos
sociais e exigéncias coletivas de relagoes ampliadas de reconhecimento.
Com base nos trabalhos de Thompson e Barrington Moore, entre outros,
Honneth (2003, p. 260-262), procura distinguir esse modelo de lutas
moralmente motivadas daqueles baseados em interesses econémicos, ou,
estratégicos, pois, apesar de ser um desafio empirico precisam de
complementagio e corre¢do para constituir uma descri¢ao justificada para

reagao moral. Escreve:
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[...] as lutas e os conflitos histdricos, sempre impares, s6 desvelam sua
posicdo na evolugio social quando se torna apreensivel a fungio que
eles desempenham para o estabelecimento de um progresso moral na
dimensio do reconhecimento. [...] os sentimentos de injustica e as
experiéncias de desrespeito, pelos quais pode comecar a explicitagio
das lutas sociais, j4 nio entram mais no campo de visio somente
como motivos de agdo, mas também sio estudados com vista ao papel
moral que lhes deve competir em cada caso no desdobramento de
relagoes de reconhecimento (HONNETH, 2003, p. 265).

Os padroes de reconhecimento intersubjetivo que atuam na
construgao de uma imagem e uma atitude positiva diante de si mesmo
por parte do sujeito expressam de alguma maneira o progresso moral e
sua normatividade. As chaves para compreender esse processo
encontram-se nas ji mencionadas relagbes entre autonomia e
reconhecimento, a soma que realiza os ideais de respeito moral kantiano e
a concepgao formal de eticidade hegeliana (FLICKINGER, 2011a). Cabe
dizer que a triparti¢io dos padrées — autoconfianga baseada no amor,
autorrespeito na igualdade e autoestima pela solidariedade — alcanga éxito
sob as condicoes sociais modernas. Pois somente sob certas condigoes que
se tornou possivel submeter concomitantemente as relacoes juridicas as
pretensdes de uma moral pés-convencional, a programagio de uma
politica democrdtica e a estrutura normativa igualitiria de
individualizagao. Perante isso se pode reconstituir o nucleo da ética do
reconhecimento a comegar pela ideia de uma reagio emocional diante de
ofensa moral que fere as expectativas de reconhecimento. A nogio de
progresso também participa desse nucleo ao passo que desvela para nés o
sentido moral dos conflitos por reconhecimento na modernidade
(HONNETH, 2006b; 2009d). De acordo com Cenci (2013) em Luta

por reconhecimento, Honneth ji esbocava uma clara concepgao de
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progresso sem recorrer a filosofia da histdria, como fizeram Kant e Hegel.

Segundo esse autor:

[...] a sociedade moderna ¢ concebida honnethianamente como
resultado de um processo de diferenciagio das esferas de
reconhecimento — amor, direito e estima social — e de seus principios
— amor, igualdade e éxito — [...] tal processo pode ser vinculada uma
ideia de progresso moral. Sob um ponto de vista normativo, essa
concepeio de progresso moral é possibilitada, sobretudo, pelo fato de
que cada uma das esferas comporta um excedente de validez que
proporciona o desenvolvimento de potenciais internos capazes de
levar a novos desenvolvimentos no plano individual e social. [...] para
Honneth, o progresso moral caracteriza-se como uma ampliagio no
Ambito do reconhecimento mediante a socializagio dos sujeitos e da
inclusio social (CENCI, 2013, p. 282).

Embora a nog¢ao de progressao moral provenha do solo de debates
préprio ao idealismo alemao, como sublinha Nobre (2012, p. 23) nao se
trata de uma volta a Kant e a Hegel, mas, de pensar os pontos de vistas
um contra o outro em um didlogo incessante. Nesse sentido, Honneth
(2003) mostra-se um auténtico tedrico critico, esboga confianga em um
diagnéstico preciso das patologias sociais, disposi¢ao para reconstruir um
conhecimento emancipatério e crenga justificada no uso da razao para
construir a normatividade e uma esfera publica democritica. Segundo

Cenci (2013, p. 278):

[cJom o advento da modernidade, a ordem hierdrquica da estima
social passa por uma mudanga estrutural. A compreensio da ordem
social de valores deixa de dar-se mediante um sistema referencial
objetivo e tal ordem perde tanto o fundamento metafisico de sua

validade quanto a capacidade de normatizar o comportamento e,
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pois, também de determinar a escala de prestigio social. O sujeito
converte-se numa grandeza biograficamente individuada. Parte
considerdvel do que os principios de honra asseguravam ao individuo
migra para o Ambito da relacdo juridica, alcancando validade com o
conceito de dignidade humana. Porém, tal 4mbito no é capaz de
recolher todas as dimensoes da estima social. Ocorre que, para sentir-
se valiosa, a pessoa necessita ser reconhecida em realizaces que ela
nao partilha de modo indistinto com todos os demais sujeitos. O
conceito de honra ¢é deslocado para a esfera privada, dando,
gradativamente, lugar ao de prestigio social. As nogoes de prestigio ou
reputacgio passam a indicar a medida de estima que o individuo goza
socialmente, mas no que se refere a suas realizacbes e capacidades
individuais. Em termos da nova forma que a estima social assume
como padrio de reconhecimento, tem-se um duplo processo em
relagio ao conceito de honra: a sua universalizagio até tornar-se
dignidade e a sua privatizagio até tornar-se integridade

subjetivamente reconhecida.

No cerne da moral do reconhecimento encontra-se o conceito de
integridade pessoal capaz de ser motivo para uma reconstru¢ao normativa
e que sé pode ser efetivada na relagdo intersubjetiva forte (HONNETH,
2010). A integridade é o anverso da relagao que se tem no desrespeito,
pois, os seres humanos sio incapazes de reagir as ofensas sociais com
sentimentos neutros. As reagcbes emocionais sio decorrentes das
experiéncias de desrespeito ante as demandas de reconhecimento negadas,

ou, frustradas. Escreve o autor:

[...] o sentimento de indignagio moral pelo qual os seres humanos
reagem 3 ofensa e ao desrespeito contém o potencial para uma
idealizagio  antecipada de condigoes de sucesso, de um
reconhecimento nio distorcido. A assumida fragilidade dessa base

prética da moralidade se torna evidenciada dentro da realidade social
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pelo fato de que essas reagbes emocionais ndo revelam
automaticamente a injustica que o desrespeito gera, mas apenas
sustentam o potencial para fazé-lo. Para o potencial cognitivo
inerente ao sentimento de vergonha e ofensa social evoluir para uma
conviccdo moral dependerd, em grande medida, da forma que o
ambiente politico e cultural dos individuos em questio o
enfrentarem. Se a experiéncia de desrespeito se tornar uma fonte de
motiva¢io para os atos de resisténcia politica, entdo um movimento
social deverd existir de modo que possa se articular e, assim,
manifestar-se de forma positiva. Uma vez que a condenagio
emocional de desrespeito e ofensa toma a forma de luta social, isso
representard, no entanto, um interesse empirico que corresponde s
preocupagées tedricas da moralidade. Um conceito de moralidade
baseado na teoria do reconhecimento conta, portanto, com o apoio
de estudos sociolégicos e histéricos capazes de demonstrar que o
progresso moral ¢ nascido da luta pelo reconhecimento

(HONNETH, 2010, p. 131-132).

Todavia, os debates de Honneth em torno do himus das lutas
sociais nao estacionam nesse ponto. Desde a publicagao de Lutas por
reconhecimento o sociblogo alemio nio cessou de oferecer novos
contornos para sua teoria, inclusive travando intensos didlogos a respeito
das criticas que lhes foram enderecadas e das dificuldades geradas na
recep¢do de seu trabalho. O livro Redistribuicion o reconocimiento registra
uma parte fundamental desse momento. Diante do perigo de reducao
dos problemas sociais do poder a uma psicologia moral; e do risco de
minimizar os conflitos das classes econdmicas e dos limites da nogao

liberal de justica, apontados por Nancy Fraser’ (FRASER; HONNETH,

> Para Fraser (2006) as lutas contemporineas precisam ser articuladas entre as demandas por
reconhecimento e politicas de redistribui¢io econdmica: “A ‘luta por reconhecimento’ estd
rapidamente se tornando a forma paradigmdtica de conflito politico no final do século XX.
Demandas por ‘reconhecimento da diferenca’ dio combustivel as lutas de grupos mobilizados sob
as bandeiras da nacionalidade, etnicidade, ‘raga’, género e sexualidade. Nestes conflitos ‘pds-

70



20006), o autor alemio mostra-se receptivo e atento aos limites de sua
teoria. Reconhece inclusive que existem outros modos mais elementares
de reconhecer, anteriores aos padroes intersubjetivos expressos na
gramdtica do reconhecimento. Em acordo com Bressiane (2015) e
Teixeira (2016) pode-se observar dois desenvolvimentos posteriores de
Honneth em relagio a sua teoria. O primeiro consiste em uma espécie de
remodelagem critica da revisao sociolégica em dire¢ao a um diagndstico
das patologias sociais. Desse modo, a andlise passa a enfocar os sintomas
sociais, as patologias do contemporidneo em virtude de um sofrimento
que advém sobre o sujeito em razao da indeterminac¢io no qual estd
submetido. Tais fendmenos estao descritos em textos como Sofrimentos

por indeterminagio, A sociedade do desprezo e Reificacio®. Em segundo

socialistas’, a identidade de grupo suplanta o interesse de classe como o meio principal da
mobilizagio politica. [...] E o reconhecimento cultural toma o lugar da redistribuicio
socioecondmica como remédio para a injustica e objetivo da luta politica. [...]Essa virada
representa um lapso de “falsa consciéncia™ [...] Ao invés de simplesmente endossar ou rejeitar o
que ¢ simplério na politica da identidade, deviamos nos dar conta de que temos pela frente uma
nova tarefa intelectual e prdtica: a de desenvolver uma teoria critica do reconhecimento, que
identifique e assuma a defesa somente daquelas versées da politica cultural da diferenca que
possam ser combinadas coerentemente com a politica social da igualdade” (FRASER, 2006,
p.231).

¢ Para nio fugir do escopo desta pesquisa ndo abordarei esses temas. Elenquei-os unicamente com
o proposito de situar a reflexio sobre a moral do reconhecimento no contexto de uma obra mais
ampla, complexa e inacabada. O tema da reificagdo possui relevincia especial, uma vez que
desvela uma dimensio mais elementar do reconhecimento (Der existentielle Modus der
Anerkennung). Em Reificagio (2018), Honneth revisita as contribui¢es do tedrico marxista
hingaro Georg Lukédcs em seu famoso livro Histdria e consciéncia de classe (2003). Da teoria da
ideia de reificagio social do capitalismo, Honneth (2003) ird reformular o conceito de que a
reificagio é o esquecimento do reconhecimento. Enquanto Lukdcs projeta sua teoria
revoluciondria de tomada de consciéncia do proletariado e vé os processos de reificagio como
correlatos do fendmeno de alienacao, Honneth toma o conceito para lancar luz sobre fenémenos
nos quais o mundo e a nossa subjetividade sio subsumidos A neutralidade e ao pensamento
instrumental. Honneth (2003) mostra-se preocupado com a reificagio porque ela afeta os
individuos, primeiro, ao nivel das relagoes intersubjetivas, quer dizer reifica o outro; segundo, os
afeta em sua relagdo com a natureza, pois, reifica o mundo; e, em terceiro, reifica-os no nivel das
autorrelagdes que os sujeitos estabelecem consigo mesmos. Para sustentar essa intuigdo, o autor
soma ao conceito de Lukdcs os conceitos de cuidado (Sorge) em Heidegger e de experiéncia
qualitativa em Dewey. Desse modo, recolhe dos principais representantes da vertente do
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lugar, com obras como O direito a liberdade, o autor tem procurado
reconstruir a ideia de liberdade social concomitante a uma critica das
instituicoes, dos limites da justi¢a e da liberdade negativa apregoada pelo

mercado.

Educar e formar na esfera do reconhecimento

Ao atualizar as intui¢oes do jovem Hegel, Honneth propée uma
teoria das lutas sociais moralmente motivadas pela busca de
reconhecimento intersubjetivo. Na conferéncia publicada como:
Educagio e a esfera piiblica democrdtica: Honneth (2013b) argumenta que
as relacoes entre o ensino publico e a politica republicana foram
negligenciadas nas dltimas décadas com os novos modelos de
gerenciamento capitalista (HARTMAN; HONNETH, 2009). E,
informado pela concep¢ao de autores modernos como Durkheim e

Dewey, sustenta uma visao de forma¢io democrdtica. Comentando Kant,

diz:

pensamento do periodo entreguerras para mostrar que a reificagio relida nesses termos auxilia-o
entender os episodios de barbdrie que se seguiram no horror nazista. Na trilha desses autores,
Honneth pensa ser qualidade fundamental dessa experiéncia: engajar-se existencialmente no
mundo. Ao passo que Heidegger conceitua o cuidado em resposta a angtstia de ser langado no
mundo e Dewey concebe a experiéncia como qualidade do ser social; Honneth atribui ao
reconhecimento & condigdo mais elementar de engajamento mundano. Com isso, d4 um passo em
diregdo 2 sua proposicio seminal do primado do reconhecimento sobre o conhecimento. Além
disso, apoia-se em pesquisa sobre o desenvolvimento infantil, especialmente, nas teorias que visam
A génese das emocdes antes da cognicdo. Seu objetivo com isso é demonstrar que o
reconhecimento ¢ anterior as formas de conhecer. Por isso, a categoria de reificagio relida nos
termos dos padroes morais torna-se relevante para diagnosticar as distor¢oes e patologias sociais.
Submetidos a reificacdo, os individuos se esquecem dos lagos mais fundamentais que os ligam uns
com os outros e tornam-se capazes de cometer os piores horrores. Dessa maneira, a dentincia de
reificagio da subjetividade soma-se a ética do reconhecimento na critica as ofensas morais ao
desrespeito 4 violagao do outro, & sua humilhacio e, no extremo, aniquilagio.
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[...] o futuro cidaddo deve poder dispor primeiramente do bem
central da “autoestima”, antes de poder participar como igual entre
iguais da autolegislacio republicana. Por conseguinte, aptiddes
profissionais, conhecimento para se orientar na sociedade civil e
principios morais justamente nio sio compreendidos de maneira
primordial como recursos passiveis de aprendizado para assegurar
renda no futuro, mas como meios de reconhecimento social
universalizados pela sociedade, e através de sua apropriacio mediada
pela pedagogia o jovem deve chegar paulatinamente & consciéncia de
ter um “valor” aos olhos das demais pessoas. (HONNETH, 2013b,
p. 554, aspas do autor).

A boa educagio, por sua vez, seja por parte da familia, como dos
préprios individuos, tornou-se modernamente um lugar onde as
expectativas morais de auto-respeito podem ser reconhecidas ou negadas.
A aspiragdo por uma educagio universal, que possibilite a todos o
exercicio pleno da cidadania e do uso da autonomia é impulsionada pela
superagdo das situagdes de inferiorizagdo social, de injustica e desrespeito
que minam a autoestima. A escola, sendo uma das institui¢des da
sociedade ¢ responsdvel por promover a ordem democrdtica e equitativa

aos individuos.

A despeito da articulagdo nitida entre os discursos de
reconhecimento de Taylor ¢ Honneth, é necessdrio ressaltar que os
autores possuem projetos muito diferentes. Enquanto Taylor propée uma
espécie de hermenéutica filoséfica mais vinculada a ideia de um amplo
diagnéstico cultural, cujos aspectos da politica atual suscitam exigéncias
de reconhecimento; Honneth procura langar as bases intersubjetivas para
uma reconstrugio empirica da gramdtica do reconhecimento. Todavia,
interessa-me salientar alguns pontos que confluem, pois ambos os autores
assentam seus projetos na ideia de uma intersubjetividade fundamental.

A comunidade linguistica ¢ valorizada como uma dimensao indispensivel
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a formacio do sujeito, seja a medida que decorre da negagio de uma
estrutura monolégica da subjetividade, seja como o canal por meio dos

quais os individuos compartilham uma semantica de desrespeito.

Se, retomarmos Taylor, atualmente existe tensdo entre as politicas
de diferenca orientadas para o fomento das particularidades individuais
(género, deficiéncia) e de grupos (raga, etnia, nacionalidade). Em
contraposi¢ao, as politicas de igual dignidade sio herdeiras da tradicio
dos direitos naturais, dirigem-se assim, a todos os individuos, abstraindo
suas condigdes singulares. A pista que Taylor (1998) nos oferece é que as
diferencas, ao entrarem em conflito com o principio da igualdade,
desencadeiam em determinadas camadas sociais a acusagiao de favoritismo
em prol das minorias. No Brasil todos os governos democrdticos
convivem com as agruras de uma sociedade desigual cujo passado nao foi
resolvido. De certo modo, o diagnéstico pode ser observado nas criticas
que foram dirigidas aos programas sociais propugnados pelos governos

das tltimas décadas.

O governo de Fernando Henrique Cardoso é um marco para
entendermos a elaboragao das politicas publicas de inclusio de pessoas
deficientes (RECH, 2010). No que se refere & questao racial assumiu
iniciativas importantes. Em 1996, o governo brasileiro promoveu o
Semindrio Internacional Multiculturalismo e Racismo que discutiu o papel
das agoes afirmativas com o objetivo de combate ao preconceito e
redugio da desigualdade racial. Oscilando entre medidas neoliberais de
uma economia de mercado e a implantagio de politicas de inclusao social
os governos pos-redemocratizagio conseguiram a duras penas promover o
crescimento econdmico e algumas melhorias sociais avangando na pauta

de reducio da desigualdade (COSTA; WERLE, 1997).

Tomado como paradigma para o caso brasileiro, a exigéncia por

reconhecimento toca em caracteristicas imprescindiveis das situagoes
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vivenciadas, seja ao nivel das acdes culturais, seja o das politicas
educacionais. A comecar principalmente com os dispositivos juridicos
criados apds anos de 1990, tanto, em nivel de politicas de igual
dignidade, como no caso das politicas de inclusio de pessoas com
deficiéncia — que atravessa transversalmente todas as classes sociais, o
problema género e de raca; quanto na crescente valorizagio das politicas
de diferenca: a saber, as questoes feministas, desde lei de protecio contra
violéncia até cotas na politica; a cultura afro-brasileira e seu ensino, bem
como, a questio do combate ao preconceito racial viabilizada com as
cotas no ensino superior e no servico publico; e, e ndo menos importante

a sobrevivéncia cultural dos povos indigenas e das dguas.

J4 Honneth (2003) oferece uma teoria mostrando as bases
motivacionais, morais que fizeram com que, historicamente, os grupos
desenvolvessem uma gramdtica coletiva contra as situagoes de desrespeito.
Elucidando assim, os pressupostos normativos para discutirmos as
politicas de prote¢ao a infincia, de igualdade no mercado de trabalho e
de promocio do bem-estar geral dos individuos consigo mesmos.
Certamente, se pode dizer que apesar da teoria do reconhecimento nio
contar com mais de duas décadas de penetragio na filosofia da educagio
brasileira, seu impacto sobre a produgio nacional ¢é relevante
(FLICKINGER, 2000, 2004, 2011a, 2011b; CENCI; DALBOSCO;
MUHL, 2013; TREVISAN, 2011). Deve-se levar em consideracio, que
a esteira do idedrio iluminista propugnado por filésofos como Anisio
Teixeira e sua leitura deweyana da democracia como modo de vida, o
terreno de uma experiéncia reflexiva jd estava sendo preparado. Também,
soma-se nesse Ambito as contribuicdes das reflexbes marxistas e
fenomenoldgicas de autores como Dumerval Trigueiro Mendes. Ou
mesmo, gragas a atuagao de intelectuais como Eduardo Portella, ministro

atuante nos processos da anistia irrestrita na chamada abertura
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democritica do regime militar e fundador da revista Tempo Brasileiro, a
grande divulgadora do trabalho de Habermas no Brasil. No entanto, a
entrada da teoria do reconhecimento no campo filoséfico educacional
ocorreu gragas aos circulos intelectuais ligados a teoria critica e
hermenéutica. A teoria da acio comunicativa de Habermas e a
hermenéutica de Gadamer sio antecedentes obrigatérios para entender
essa recep¢do da obra honnethiana. Em sua grande maioria, os estudos
que recorrem as reflexdes sobre reconhecimento versam sobre a formagao
humana. Nesse registro, a gramdtica do reconhecimento aparece,
justamente, no momento em que se verifica uma espécie de lacuna na
ética do discurso e na situagao ideal de fala da ordem da conflitualidade
inerente do mundo da vida, ou, como diz um comentador “[...] Honneth
concorda com [...] construir a Teoria Critica em bases intersubjetivas e
com marcados componentes universalistas, defende também,
contrariamente a este, a tese de que a base da interagdo ¢ o conflito, e sua

gramdtica, a luta por reconhecimento” (NOBRE, 2003, p. 17).

O conceito de formagao encontra-se no centro das preocupagoes
da filosofia da educagio. Complexo, polissémico e de alcance
longuissimo formar o humano ressoa de diversas maneiras na histéria do
pensamento (VALERIO, 2018). E possivel, por exemplo, tomar a ideia
de uma tradi¢do judaico-crista verificar a recorréncia do conceito de
formacio em, pelo menos, trés momentos distintos. O primeiro, com a
paidéia grega e o ideal de formagao do homem grego que passa por
Homero, Platao e Arist6teles chegando as escolas helenisticas. A segunda,
expresso na ideia latina de humanitas que percorre todo o humanismo
Ocidental e sua ideia de formagio do homem virtuoso. Por fim, uma
terceira nogio formulada nos termos da bildung, uma formagio

concebida na esteira dos ideais iluministas e romanticos, presentes no
século XVIII e XIX.
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Sem duvida, a teoria do reconhecimento contribui de diversas
formas para por em evidéncia as experiéncias de formacio que colocam
em jogo as expectativas de uma constitui¢ao de si, autbnoma, positiva e
soliddria. Que dizer: a reconstrugio de conhecimentos emancipatérios

capaz de dar um giro em diregdo ao reconhecimento do outro, isto ¢é:

[...] um deslocamento do eixo de gravidade da discussao da histéria e,
principalmente, da filosofia da histéria para o angulo de compreensio
dos processos sociais como sistema normativo capaz de revelar novas
possibilidades para a teoria critica. Ela deixa de acontecer em torno da
relagio sujeito conhecedor e objeto a ser conhecido, em favor das
relagbes intersubjetivas dos sujeitos que buscam se entender sobre
algo no mundo. Nesse sentido, o giro do reconhecimento aludido
refere-se 4 retomada do aspecto normativo da teoria em direcdo ao
outro, advogado enquanto instincia capaz de produzir entendimentos
para estabelecer as condi¢des de uma vida boa ou néo fracassada. [...]
A partir da elevacio do “outro” A categoria central para pensar os
procedimentos pedagdgicos, muda-se o tratamento dado 2 histéria do
conhecimento, a perspectiva da inclusdo social e ao desenvolvimento
de identidades, tornando mais sensiveis as experiéncias de ndo
reconhecimento (TREVISAN ET AL., 2015, p. 863-864, aspas

preservadas).

Certamente, deve-se observar que os autores desse giro ante o
reconhecimento dao énfase ao entendimento, a abertura para alteridade e
ao florescer das identidades. Sob esse ponto de vista, Trevisan et al.
(2015, p. 863) “[...] o escravo se submete ao seu senhor nio apenas pelas
relages de dominacio e servilismo, mas também de estima, consideragao
e reveréncia [...]”. Reinterpretada, a dialética da servidio alcanca sua
supressao no entendimento e valorizagio do outro. Desse modo, as lutas

por inclusdo e reconhecimento tornaram-se decisivas a criagio de campos
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intelectuais e politicas sociais. Constituem verdadeiros espagos de atuagio
e expressio de certos movimentos sociais e engajamento ético-politico.
Porém, como aponta Merle (2011) a ética do reconhecimento enquanto
apelo (Aufforderung) a estima falha em sua prépria ambigao normativa
haja vista que existem certas esferas relacionais nas quais a recusa ou
auséncia de reconhecimento nao implicam em degradagao, humilhagio
ou desrespeito como no caso do amor ou da amizade especialmente

quando tal recusa é fruto das escolhas e decisoes dos individuos.

Além disso, parece-me que atada a normatividade do direito, bem
como, pensada como experiéncia de constituicao da identidade a
formagiao pressuposta na busca por reconhecimento encerra-se nos
quadros estritos de uma cidadania. Carece, nesse sentido, de dupla
dimensao da subjetivagio, pois, reconhecer também implica na admissao
de relacoes de poder, de autoridade. Implica estar sujeito a alguém, sob
direcio de outrem e ainda sim existir como consciéncia de si. A pretensio
de reconhecimento, as lutas que suscitam podem resistir & domesticagao
neoliberal? Sob predominio neoliberal a ideia de uma cidadania baseado
na representagdo do sujeito de direito sofre um eclipse, pois, como
demonstram Guattari (2013), Lazzarato (2014), a modelizacio do
capitalismo financeiro baseia seus agenciamentos antes na serviddo

magquinica do que na sujeigao significante.

Curvas sinuosas entre Foucault e a teoria critica

Se em a Critigue of power, Honneth (1991) procurou revisar o
legado da teoria critica e se aproximou da genealogia dos micropoderes
de Michel Foucault foi sem duvida para formular sob as bases da

intersubjetividade novas categorias que pudessem explicar as agoes
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ordindrias dos homens, particularmente, aquelas que dizem respeito ao
porqué das pessoas se engajarem em lutas contra o poder. A critica de
Honneth (1991) a Foucault procura apontar uma insuficiéncia
socioldgica na explicagio das estabilizagdes nas relacoes de poder. Se os
poderes sdo incessantes e imanentes ao corpo social, os consensos
tornam-se impossiveis, e, se sao alcancados, o poder nio ¢é tio
evanescente assim. A questio que parece escapar de Honneth ¢é o fato de
Foucault ser um critico mordaz do consenso e¢ da busca desastrosa por
uma moral universal. Além disso, Honneth (2003) ndo é capaz de
sustentar sua teoria das lutas por reconhecimento motivado somente
pelos padroes intersubjetivos sem recorrer a um contexto externo a esses
conflitos. Por isso, fundamenta-se em uma nogio de progresso que sé a
modernidade pode oferecer. Estao ausentes as condigoes de possibilidade.
A perspectiva de Foucault sobre as lutas histéricas recusa essa ansia pela
teorizagao e pelo lugar de origem que se assenta em uma nogio juridica

de poder.

Ademais, tanto Taylor, quanto Honneth assumiram a imagem de
Foucault como um teérico do poder, quando nao como uma espécie de
discipulo relativista de Nietzsche, o primeiro acusando de refutar a si
préprio por ocasiao da critica aos valores das sociedades liberais dos quais
seus argumentos dependem, e o segundo, ignorando o ineditismo da
Gltima parte de sua obra, relegando-o a um critico reprodutivista das
relacoes de dominagao. Sem divida a andlise das relagoes de poder ocupa
lugar importante no pensamento de Foucault, porém, nao define seu
projeto, tampouco, elucida os problemas contemporaneos se limitados se

circunscritos a0 campo das praticas divisoras.

Nesse terreno, existem nuances que precisam ser esclarecidas e
curvas sinuosas nas quais é preciso redobrar a atengio. O fato é que nos

tltimos anos de sua vida, Foucault juntamente com os cursos sobre a
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ética, dedicou parte considerdvel de seus ensaios 2 modernidade como
uma questio e do iluminismo como objeto de uma ontologia do
presente. Interrogar-se acerca do que estd acontecendo na atualidade ¢é
central nessa visao. Kant adquire grande importincia por seu gesto
acontecimental. Na entrevista publicada como Estruturalismo e Pos-
estruturalismo, Foucault (2005b) ao fazer um balango de sua trajetéria
sugeriu que alguns problemas e descaminhos poderiam ter sido evitados
se tivesse lido antes os autores da escola de Frankfurt. Contudo, assevera
corretamente Butler (2015) apesar de situar-se nessa tradigio de
questionamento da modernidade, Foucault (2005b) a ideia de dentincia
da irrazao como oposto a razio, ou seja, recusa a bifurcagao de uma tnica

histéria da razio em duas faces:

[...] ele se opoe ao que define como uma forma de chantagem que
busca igualar toda a critica da razio a negacio da prépria razio, ou
ameaga castigar a critica como uma forma de irracionalismo. Todo
regime de verdade recorreu a essa chantagem, ou seja, a chantagem
nio pertence a um regime particular e, com efeito, pode funcionar
em qualquer um deles. Isso quer dizer que a prépria operagio da
chantagem contraria a tese para a qual foi concebida. A tese é que
existe um Unico regime, mas a repeticio da tese em relagio a
diferentes regimes estabelece a pluralidade destes e revela que a
chantagem busca for¢ar o reconhecimento de um unico regime de
verdade, que, em sua repeticio, demonstra nio ser o Unico em

absoluto (BUTLER, 2015, p. 150).

Nio existe um apenas Gnico caminho para atitude critica, assim
como ndo existe uma Unica forma de possivel de razio e racionalidade,
mas, bifurcagdes multiplas e incessantes. Na conferéncia O que ¢ a
Critica? (FOUCAULT, 2000), o filésofo mostrou as relagbes entre o
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desenvolvimento do pensamento critico na Alemanha — Aufkariing — que
denunciou a conivéncia das estruturas de racionalidade com as formas de
dominagao e o pensamento francés que colocou o problema a partir da
tradi¢ao de fenomenologia e das ciéncias da vida, desvelando por sua vez,

a sobreposi¢do da técnica sobre o conhecimento.

Nesse contexto, Foucault (2000) reconhece que é necessdrio
mobilizar outra nogao capaz de descrever em um quadro inteligivel de
que modo os homens estabelecem uns com os outros as relacoes de
poder, de obediéncia e de autoridade. A essa nova nogao Foucault chama
de governo, isto ¢, uma verdadeira arte de conduzir os homens, suas
condutas, pensamentos e desejos. Sobre isso, Foucault dedicou os tltimos
cursos da década de 1970. Nesses cursos é possivel observar um
deslocamento de énfase que, até entdo, era colocada nas relagoes de poder
que assujeita os individuos em uma relagio de governo mais reflexiva, no
qual podemos perceber, inclusive, uma aproximagao com o pensamento
critico, capaz de se distanciar e de mudar de estratégia (COLLIER,
2011). Essas andlises tiveram impactos significativos na compreensio das

lutas histéricas e estao relacionadas com o engajamento politico de
Foucault como um intelectual (ALMEIDA, 2016).

Isso, no entanto, nio signiﬁca que Foucault retomou o
paradigma do sujeito. Ao contrdrio, esse autor passou a considerar sob o
prisma das artes de governo modos de acio reflexivos de autogoverno.
No curso O nascimento da biopolitica, de 1979, Foucault (2008b) nos
oferece bons exemplos acerca dessas artes de governo. Apés analisar todo
o desdobramento que o liberalismo terd como artes de governo que
colocou o mercado como um lugar de verdade e, posteriormente, a
racionalidade de governo neoliberal que ambiciona, intencionalmente,
inverter a relagio de Estado e Economia para Mercado e Estado,

Foucault faz uma andlise contundente sobre a situagio do sujeito. Em sua
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visdo, nenhuma pritica social nasce dela mesma, mas, de relacoes
exteriores. Diferentemente de Marx que em A4 questdo juddz'm resolveu o
falso dilema da emancipagdo politica dos Judeus, através do conceito de
emancipa¢do humana, Foucault diz que no século XVIII temos a
emergéncia de dois sujeitos completamente opostos, de um lado, um
sujeito egoista que age unicamente guiado pelos seus interesses, alinhado
a Economia e, de outro lado, um sujeito renunciante que abdica do seu
poder para dar forma ao modelo do Direito, um sujeito legalis. Para
resolver essa dissimetria entre dois sujeitos opostos, Foucault reporta-se a
uma tecnologia de poder capaz de unir as incongruéncias desses sujeitos:
a chamada sociedade civil. Essa tecnologia funciona como um elemento
de ligacdo entre as diferentes esferas da Economia e do Direito, do
Mercado e da Soberania, garantindo assim, certa solidariedade e ideia de
comunidade a sociedade politica nascente. No entanto, essa nova
tecnologia com a ascensio da racionalidade neoliberal, encontra-se
ameagada, uma vez que nesta, os sujeitos vao ser interpelados para

tornarem-se empresarios de si mesmos.

Tal andlise demonstra, a0 mesmo tempo, o afastamento da ideia
de sujeito fundante e a necessidade de se instaurar uma critica radical nos
modos de governo do presente. E por isso que em seus ultimos cursos
torna-se abundante referéncias a reflexividade, a ética, ao governo de si
mesmo como formas de resisténcia ao apoderamento que a racionalidade

de governo neoliberal submete os modos de vida.

Na década de 1970, Foucault (2007a) analisou a sexualidade
como um dispositivo herdeiro das prdticas de confissao da igreja. Em
resumo sua ideia consistia em demonstrar que na exterioridade das
relagdes de saber-poder as novas técnicas de se extrair as verdades tltimas
do sujeito, a psicologia e a psicandlise possuem proveniéncia junto aos

inquéritos religiosos. As técnicas disciplinares estabeleciam uma relagio
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de necessidade de reconhecimento como uma forma de extrair
conhecimento e exercer poder através da andtomo-politica do corpo
individual e da biopolitica das populagoes. Trata-se, ao invés de partir de
um horizonte hermenéutico, de uma situagdo no espago moral, de
verificar as condigbes que tornaram possiveis a emergéncia de uma
“racionalidade governamental” que acentua a “obrigacio de dizer-a-
verdade sobre si” de “governar-se” em vista de um regime de verdade que
tem seu lugar de veridiccgado no mercado e que dd forma ao sujeito-

empresa.

Afinal, ¢ possivel pensar uma genealogia do reconhecimento no
pensamento de Foucault? A resposta a essa questdo ¢é afirmativa. Para
demonstrar isso me apoiarei nos trabalhos de Fimiani (2004; 2008), e em
menor grau nos de Butler (2015) dentre outros. Dar-lhe uma resposta
adequada supde relacionar, primeiro, duas nogoes fundamentais que
atravessam empenho filos6fico de Foucault, a saber, a relagio entre a vida
e a norma; e, segundo, problematizar as duas nog¢des que estao no cerne
do projeto de uma histdria critica da subjetividade, isto é, a relacio entre

sujeito e verdade.

Na conferéncia O que é um dispositivo? Agamben (2005) tragou
no interior da obra de Foucault a genealogia da nogao de dispositivo. De
acordo com Agamben (2005), o dispositivo corresponde ao pensamento
de Foucault ao conceito de positividade da religido natural do jovem
Hegel. Pode-se supor uma ressonincia nesse momento entre a nogao de
dispositivo em Foucault e, o trabalho de presentifica¢io histérica que
Honneth (2003) faz em Luta por reconhecimento, alids, o préprio
Honneth afirma que o reconhecimento ¢ um dispositivo tridimensional,
de amor, solidariedade e direitos, o que guarda proximidade, com aquilo
que Foucault chamou de tecnologia da sociedade civil. Em que medida a

andlise dos dispositivos nos auxilia na compreensio das lutas por
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reconhecimento? Quais sao as lutas passadas e atuais na visio de
Foucault? E qual o papel que a critica e a filosofia assumem nesse

horizonte?

Em diversas ocasides o filésofo francés relacionou as lutas com
formas de resisténcia ao poder. Foucault (1995) elenca trés tipos de lutas
principais contra os dispositivos de poder. As lutas histéricas contra
formas de dominagao (étnica e religiosa) que eclodiram desde o mundo
antigo passando pela Idade-Média até as revolugdes burguesas. Os
conflitos contra a exploragao do trabalho que atravessaram o século XIX e
a nascente sociedade industrial. E, em terceiro, as lutas contra aquilo que
liga o individuo a si mesmo e o submete aos outros, embates contra a
sujeicdo. Lutas contra a dominagdo, contra a exploragio e contra a
sujeicao. Na conferéncia A filosofia analitica da politica Foucault (2004a)
escreve que se a exploragdo, a pobreza e a miséria foram os grandes
problemas colocados em questao nas lutas do século XIX, no século XX a
questao foi repousou sobre excrescéncia, ou, superprodugio de poder por
parte dos Estados totalitdrios, principalmente do nazismo e o stalinismo.
Nao se deve pensar que essas doencas do poder, constituiram-se a
condicio de casos isolados, ao contrdrio, “[...] o desenvolvimento de
aparelhos policiais, a existéncia de técnicas de repressao como o campo de
trabalho, tudo isto foi instituido nas sociedades ocidentais liberais, e que
o stalinismo e o fascismo apenas incorporaram” (2004a, p. 38). Contra

isso, cabe a filosofia:

[...] desempenhar um papel em relagio ao poder, que nio seria um
papel de fundagio ou recondugio do poder. Talvez a filosofia possa
ainda desempenhar um papel do lado do contrapoder, com a
condicio de que esse papel nio consistia mais em impor, em face do
poder, a prépria lei da filosofia, com a condicio de que a filosofia

deixe de se pensar como profecia, como condigio de que a filosofia
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deixe de se pensar como pedagogia, ou como legislagio, e que ela se
dé por tarefa analisar, elucidar, tornar visivel e, portanto, intensificar
as lutas que se desenrolam em torno das relagoes de poder, as tdticas
utilizadas, os focos de resisténcia, em suma com a condi¢io de que a
filosofia deixe de colocar a questao do poder em termos de bem e

mal, mas sim em termos de existéncia (FOUCAULT, 2004a, p. 43).

Em O sujeito e 0 poder, a0 convocar a critica como elemento
catalisador dos pontos de resisténcia, Foucault (1995) adverte-nos quanto
as caracteristicas das lutas atuais. Sao lutas transversais, isto é, nio se
limitam a um pais. Seus objetivos procuram combater os efeitos que as
relagdes de poder produzem sobre o individuo. Sao lutas andrquicas, pois,
nio tomam um inimigo permanente, mas, um adversirio imediato.
Envolvem batalhas pelo governo da individualizagao, questionam o
regime de saber dos especialistas que nao possuem responsabilidade com
o conhecimento de vida e morte que carregam. Por fim, lutas pela
subjetividade, quer dizer, diretamente vinculadas a quem somos nos. E
contra aquilo que nos assujeita, que transforma os seres humanos em
sujeitos de uma identidade possessiva. Finalmente, podem as lutas por
reconhecimento e respeito serem compreendidas nessa chave analitica,

como batalha contra a sujei¢ao?

Parece-me que é sobre esse aspecto que reside a atualidade do
esforco de Honneth (2003), ao passo que consegue descortinar o
dispositivo da pessoa — a individualidade, a honra, o respeito e a
dignidade - como foco dos conflitos no presente. A gramdtica do
reconhecimento catalisa uma parte da alma dos indignados, diz respeito,
a representa¢do significante do individuo para si mesmo. Porém,
Honneth (2003) incorre no mesmo problema dos fildsofos que apostam
em uma analitica da verdade, por exemplo, Kant, a saber, uma teorizagio

infrutifera ao fundamentar sobre base antropolégica o conflito.
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Carecendo da dimensao de subjugacao, o individuo que luta por respeito
enquanto representagio nio suporta, nem comporta outras experiéncias

fora da racionalidade de governo.

E bem verdade que se pode mobilizar a nogio de reconhecimento
para reconstruir os saberes pré-tedricos capazes de impulsionar os negros,
as populacoes vulnerdveis, as pessoas deficientes e as minorias de géneros
com vistas a pensar suas lutas como embates moralmente motivados por
expectativas de reconhecimento de suas identidades, ou, sua condigao de
subalternidade. Em contrapartida, com a nova racionalidade neoliberal,
tendo em vista que se apdia em poténcias impessoais, ocorre a
reapropriagio dessas lutas a légica do empresdrio de si mesmo; e o
aprofundamento das dindmicas de precarizagio da vida dessas populagoes
(BUTLER, 2017c). O multiculturalismo que a principio se colocou
como a necessidade de pensar uma sociedade constituida por culturas e
grupos diversos, degenerou—se na segmentagao de poh’ticas econdmicas,

subsumindo as identidades culturais ao jogo do mercado.

Para Honneth (2003) a busca por reconhecimento intersubjetivo
culmina com a constituigao de uma identidade, de uma imagem positiva
de si mesmo, quer dizer, o trabalho da subjetividade volta-se a construgao
da interioridade, a individualidade e a autorrealizagdo. No pensamento
Foucault: primeiro, o reconhecimento pertence as relagoes com certos
dispositivos, nao estd em uma posicio de exterioridade, mas, é imanente
as relacoes de saber e poder, pois, implica num jogo com a sujeicao;
segundo, ndo constitui algo como uma estrutura elementar da ‘natureza
humana’; terceiro, o dispositivo de reconhecimento estabelece uma
relagdo intima do sujeito com a verdade. E, como elemento de ligagao do
sujeito com a verdade, o dispositivo de reconhecimento que revela nio
apenas sua poténcia de luta, de afirmacio de si mesmo, mas, também,

-

um risco de se deixar capturar por uma identidade tnica e estdtica. E
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importante ressaltar que toda constitui¢ao de uma identidade pressupoe,
simultaneamente, a exclusio de uma série de caracteristicas obscuras que
permanecem inacessiveis aos sujeitos (BUTLER, 2015). De acordo com
Safatle (2012, p. 69-70):

[...] ndo foram poucos aqueles que, no século XX, insistiram que o
individuo moderno ¢, na verdade, produzido pela internalizagao de
profundos processos disciplinares e repressivos. A boa questio é: com
que eu preciso me conformar para poder ser reconhecido como
individuo de interesses 'proprios'? [...] sofre-se também por ser apenas
um individuo. H4 um sofrimento vindo da incapacidade em pensar
aquilo que, dentro de si mesmo, nao se submete a forma coerente de
uma pessoa fortemente individualizada com sua identidade

compulsivamente afirmada.

Apesar disso, os pensadores mencionados valorizam a dimensio
conflituosa da existéncia. Do lado de Honneth, de uma indeterminacao
que gera uma gramdtica moral que ¢ acionada quando as expectativas de
reconhecimento sio frustradas; e, de outro lado, quando Foucault nos
mostra o jogo agonistico das relagoes de poder e a possibilidade incerta de
uma estética da existéncia. As coisas complicam-se ainda mais, quando
consideramos o qué eles nos trazem para pensar nossa atualidade,
particularmente, as priticas educacionais de professor e aluno e as
politicas de inclusdo social, ao passo que, o individuo nio é apenas uma
fabricacao juridico-politica da sociedade, mas, o efeito de arranjos

tecnoldgicos irredutiveis a experiéncia intersubjetiva.
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Capitulo 2

Reconhecimento e Vulnerabilidade

A submissao (Unterwerfung) do egoismo do escravo forma o inicio da
verdadeira liberdade dos homens. A dissolugio da singularidade da
vontade, o sentimento de nulidade do egoismo, o hdbito da
obediéncia (Gehorsams) é um momento necessdrio da formacio de
todo homem. Sem ter a experiéncia deste cultivo (Zuchz) que quebra
a vontade prépria (Eigenwillen), ninguém advém livre, racional e apto
a comandar. E para advir livre, para adquirir a aptiddo de se auto-
governar, todos os povos tiveram que passar pelo cultivo severo da
submissao a um senhor. (HEGEL,1995, apud SAFATLE, 2008, p.
119).

Uma alma nobre se sentird de boa vontade obrigada ao
reconhecimento e ndo evitard ansiosamente as ocasides em que se
sente obrigada: enquanto que as almas mesquinhas se guardam de
toda obrigacio ou, mas tarde, na expressio de seu reconhecimento,

sdo exageradas e demasiado obsequiosas.

E o que se produz de resto também nas pessoas de baixa extragio
social ou de situagio oposta: um favor que lhes ¢ feito lhes parece um

milagre de generosidade. (NIETZSCHE, 2013, p. 312).
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No capitulo anterior a andlise se atentou nas concepgdes tedricas
de Honneth e Taylor sobre a busca moderna por reconhecimento e na
recepgdo desse tema no cendrio brasileiro. Em virtude desse percurso foi
possivel: primeiro, demarcar o debate acerca das exigéncias politicas no
multiculturalismo; e, segundo, mostrar a entrada da teoria do
reconhecimento no campo da Filosofia da educagao. Perante o exposto,
pretendo discutir algumas contribuigées filoséficas a teoria social e as
lutas sociais que possam viabilizar a criagdo de uma perspectiva critica
sobre o reconhecimento e a inclusio escolar. Para isso, a seguir reflito
sobre alguns aspectos da obra filoséfica de Judith Butler, especialmente,
as ideias que dizem respeito as relagdes entre reconhecimento e

vulnerabilidade.

Antes de prosseguir cabe reforgar que o ponto de chegada do
discurso filoséfico de reconhecimento encontra-se no pensamento de
Hegel (2007). Inclusive de uma intersubjetividade potente em suas obras
de juventude, como nos oferece testemunho Honneth (2003). Contudo,
Taylor (1998); depois Honneth (2013a) com certa reserva; e,
notoriamente Neuhouser (2013; 2016) apontam que o precursor de uma
teoria do reconhecimento foi o filésofo genebrino Jean-Jacques Rousseau
gracas 4 sua elaboraco da ideia de amor préprio (amour propre). No
contexto desta tese esse é um ponto relevante, especialmente porque
Rousseau é um dos primeiros filésofos a formular, sistematicamente, uma

filosofia da educacio.

De acordo com Dalbosco (2011; 2014) a obra de Rousseau
contém as potencialidades para uma nogao de educabilidade capaz de
abrigar uma constitui¢ao intersubjetiva do sujeito humano. Em sua obra
Emilio ou da Educacio, Rousseau (1995), inventa seu pupilo, um infante
de boa compleigao fisica e disposi¢do de espirito que doravante deveria

ser educado por um tutor para que fosse formado, desde os primeiros
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anos de vida, em contato com a virtude da sinceridade, ouvindo sempre a
voz do seu préprio coragio, que nio era outra coisa que a natureza
humana falando nele. A educagio deve tornar Emilio senhor de si, um
sujeito capaz de dominar o amour propre. Desse modo, Rousseau abriu o
caminho para a posteridade, principalmente para o florescimento de uma
cultura da autenticidade. Contudo, como salienta Safatle (2015c¢), o
conceito de reconhecimento sé alcanca um grau de formalizagao tedrica
suficiente para expressar a complexidade da formacio da subjetividade
moderna com o pensamento de Hegel que formulou seu conceito com
base na critica tanto da ideia de estado de guerra permanente em Hobbes,
quanto da boa natureza do homem solitirio de Rousseau. Segundo
Safatle (2015¢), no século XX, o tema do reconhecimento ¢ recuperado,
pela primeira vez, na década de 1930, com as ligoes do professor Kojeve
(2002) publicada como Introdugio a leitura de Hegel. Como demonstra
Descombes (1979), Kojeve, juntamente com o historiador das ciéncias
Koyré (2006) foram os propugnadores do pensamento hegeliano na
Franca. Foram esses que ofereceram uma alternativa ao neokantismo e
introduziram o idealismo especulativo na institui¢do universitdria
francesa. Pensador russo, Kojéve possui papel de destaque nesse meio,
pois, foi através de suas ligoes introdutdrias que pensadores como
Merleau-Ponty, Jean Hyppolite, Georges Bataille e Jacques Lacan
tiveram acesso integral ao pensamento de Hegel. Dessa maneira, a ideia
de luta por reconhecimento ressoou, primeiramente, na Franga no entre-
guerras, particularmente na psicanélise de Lacan, e, somente depois, entre
as décadas de 1970 e 1990 foi recuperada nas figuras de Charles Taylor,
Jiirgen Habermas, Axel Honneth, Nancy Fraser, Paul Ricoeur e Judith
Butler.
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Desejo de reconhecimento

Composta em sua grande parte de anotagoes realizadas pelos
alunos, na obra Introducio & leitura de Hegel, Kojéve (2002) oferece uma
verdadeira topologia da fenomenologia — entenda-se ciéncia da
experiéncia da consciéncia — hegeliana. Especialmente, na secio A guisa
de introducio, Kojeve (2002) desenvolve a partir de Hegel (2007) os
prolegdbmenos para compreender a luta por reconhecimento contida no
capitulo quatro da Fenomenologia do espirito intitulado Independéncia e
dependéncia da consciéncia de si: dominagao e escravidao. Kojeve (2002)
situa-se sob a hipétese de uma antropogénese. Inicia seu texto dizendo
que “[...] o Ser do homem, o Ser consciente de si, implica e supoe o
desejo” (KO]EVE, 2002, p. 11). E esse desejo, estende-se para além das
necessidades bioldgicas; é um desejo que torna o homem um animal
inquieto e o leva 4 agao. Em sua interpretacao, para que haja consciéncia-
de-si é preciso que o desejo ultrapasse a realidade dada, ou seja, deixe de
ser apetite, e, a Unica coisa que ultrapassa o real dado é o préprio desejo.
Portanto, “[o] desejo que se dirige a outro desejo, considerado como
desejo, vai criar pela agio negadora e assimiladora que o satisfaz, um Eu
essencialmente diferente do “Eu” animal” (KOJEVE, 2002, p. 12, aspas
preservadas). Ultrapassando o “Eu” animal e sua condigao de identidade
e igualdade consigo esse Ser serd negatividade-negadora, serd sua prépria
obra, ele serd (futuro), o que se tornou (presente) e o que foi (passado).
Sendo assim, em seu Ser o ser humano é um devir intencional, uma

evolucio desejada, um progresso consciente e voluntério.

Nesse quadro antropogenético, Kojeve (2002) identifica esse Eu
como o individuo humano, livre, consciente de si e histérico que

somente alcanga consciéncia 3 medida que é para os outros como ser
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reconhecido. Assim, o desejo nasce conjuntamente com uma
multiplicidade de desejos que desejam os desejos dos outros. Dessa
maneira, nas palavras do Kojéve “[...] o desejo antropogénico difere,
portanto, do desejo animal [...] pelo fato de nao buscar um objeto real,
“positivo”, dado, mas, um outro desejo” (2002, p. 13 aspas preservadas).
Portanto, o desejo é um medium, uma vez que, os objetos naturais s6 se
tornam humanos a medida que sio objeto de desejo do desejo dos outros.
Enquanto os outros animais desejam conservar a vida e satisfazer seu
apetite com objetos reais, o animal humano deseja o desejo dos outros, e,
apenas tornam-se verdadeiramente humano, ou seja, supera o desejo de
conserva¢do e adquire consciéncia-de-si & propor¢io que arrisca sua vida
para satisfazer esse desejo. Isso significa essencialmente que o desejo busca
a qualquer preco se colocar no lugar do valor desejado. No dizer do

autor:

[d]esejar o desejo do outro é, em wltima andlise, desejar que o valor
que eu sou ou que represento seja o valor desejado por esse outro:
quero que ele reconheca meu valor como seu valor, quero que me
reconhe¢a como um valor auténomo. Isto ¢, todo o desejo humano,
antropogénico, gerador da consciéncia-de-si, da realidade humana ¢,
afinal, fungio do desejo de reconhecimento. E o risco de vida pela
qual se confirma a realidade humana ¢ um risco em fun¢io desse
desejo. Falar da origem da consciéncia-de-si ¢, pois, falar de uma luta

de morte em vista do reconhecimento (KO]EVE, 2002, p. 14).

Instala-se assim, na interpretacio de Kojeve (2002) um processo
dialético exemplificado na dialética entre o senhor e do servo no qual
dois desejos que desejam reconhecimento lutam uma luta de vida e morte
em busca de puro prestigio. Todavia, para que esta luta nao culmine com

a eliminagido do outro ¢ necessirio que um dos adversdrios seja
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dominado, rendido, vencido, e, que ele préprio aceite diante do medo da
morte sua derrota, por isso, segundo o autor, Hegel identifica que o
inicio da dialética histérica deve comegar como dependéncia e escravidao;
seguida pela consciéncia infeliz; e, finalmente pelo momento de supressio
no qual o senhor reconhece no servo as qualidades que lhe faltam para
criar mundo e o servo a liberdade necessdria para ser um sujeito desse

mundo que ele cria.

No dizer de Kojeve (2002) em seu estado nascente o homem
passa necessariamente pela condi¢do, ou, de senhor, ou, de escravo. Esse
movimento subscreve a dialética histérica como dominagio e sujeigio.
Entretanto, para Hegel a interacio do senhor e do escravo deve levar
finalmente a supressio dialética entre eles. Para esse intérprete isso reforca
a condigao de que o homem somente ao ser reconhecido pelos outros,

pode tornar-se verdadeiramente humano. Como argumenta Hegel:

[a] consciéncia-de-si é em si e para si quando e porque é em si e para
si para uma Outra; quer dizer, s6 é como algo reconhecido. O
conceito dessa sua unidade em sua duplicagio, [ou] da infinitude que
se realiza na consciéncia-de-si, é um entrelagamento multilateral e
polissémico. Assim seus momentos devem, de uma parte, ser
mantidos rigorosamente separados, e de outra parte, nessa diferenca,
devem ser tomados ao mesmo tempo como nio-diferentes, ou seja,
devem sempre ser tomados e reconhecidos em sua significagio oposta

(HEGEL, 2007, p. 126).

E a partir das exposicoes de Kojeve que os filésofos franceses
fizeram a incursdo no interior do projeto hegeliano. Por intermédio de
suas aulas o conceito de luta de vida e morte pelo reconhecimento torna-

se acessivel, principalmente pelo viés de uma leitura existencialista.
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Pensadores como Bataille e Lacan mutatis mutandis ajudaram a
consolidar essa interpretagdo. Ressaltando a importincia da teoria do

reconhecimento no contexto da psicandlise de Lacan, Dunker (2015, s/p)

diz:

[...] luta pelo reconhecimento. Essa luta nio ¢ apenas, como se pode
pensar, pela posse das imagens e pelo reconhecimento de si, como
realizagio do amor-préprio, é principalmente uma luta para definir a
lei pela qual o desejo se distribuird entre os participantes. E ela s6 serd
a lei estabelecida e vitoriosa quando for realizada. A realizagio da lei é
0 que estd em jogo na luta real, que tem a morte e a desaparicio
como horizonte. [...] Quer seja pela matriz da experiéncia amorosa (o
poder da natureza), quer seja pelos impasses do contratualismo
juridico (o poder da universalidade) ou das exigéncias imponderdveis
de realizagio de uma forma de vida (o poder do viver desigual),
estamos as voltas com o reconhecimento de uma pluralidade
ordenada de gramdticas de reconhecimento. A passagem pelo
simbdlico envolve o reconhecimento de leis de reconhecimento. E
essa tor¢ao do reconhecimento sobre si mesmo e sobre a alteridade
que permite a Lacan descrever as diferentes montagens da necessidade
de discurso, da demanda e da transferéncia, incluindo aqui seu

momento interno de separagio, que é o desejo.

A notdvel férmula de Lacan (NASIO, 1995) consiste em dizer
que o desejo do homem ¢ o desejo do Outro, o desejo se constitui como
desejo de um desejo, essa é sua origem. Assim, diz-nos Lacan “[...] o
desejo do homem encontra seu sentido no desejo do outro, nio tanto
porque o outro detenha as chaves do objeto desejado, mas porque seu
primeiro objeto [do desejo do homem] ¢é ser reconhecido pelo outro”
(LACAN, s/a, apud NASIO, 1995, p. 284). Lacan (1996), por exemplo,
no famoso texto O estddio do espelho como formador da fungio do Eu
argumenta que o infante entre o periodo que compreende dos seis aos

dezoito meses passa a se reconhecer ser relativamente independente.
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Nesse periodo, a crianga que se olha no espelho pela primeira vez nao se
vé mais como um ser indiferenciado, fundido com o mundo e a maie,
tampouco como um ser fragmentado, mas, como autdnomo e inteiro.
Para Lacan (1996) esse processo de reconhecimento é assentado na
imagem que, por sua vez, também ¢é uma forma de alienagio que garante
uma sensa¢io — ilusdo — de autonomia e inteireza por meio da ficgao, da
imago. Isso supde ao mesmo tempo compreender o estddio do espelho
como uma identificagio e como “[...] a matriz simbdélica em que o Eu se
precipita numa forma primordial, antes de se objetivar na dialética da
identificacio com o outro e antes que a linguagem lhe restitua, no

universal, sua fun¢io de sujeito” (LACAN, 1996, p. 98).

Desse modo, aparece a ideia do reconhecimento como
identificagdo, essa nogio estard presente, também, na nog¢io de
interpelagao de Althusser que dizia que a Ideologia interpela os individuos
em sujeitos concretos. Para Althusser (1985, p. 93) a ideologia funciona
de tal forma que ela recruta sujeitos entre os individuos através de uma
operagao precisa de chamado e nomeag¢io que se chama interpelagio.
Este mecanismo deve ser entendido através dos tipos mais banais de
perguntas, como a de um policial “ei vocé ai? ou!”, ou, quando alguém
bate a nossa porta e perguntamos “quem ¢é?” e recebemos uma resposta
evidente “sou eu!”. Pela essa simples conversao fisica a 180°, ele se torna
sujeito. Por qué? Porque reconheceu que a interpelacio de fato se dirigia
a ele e, em particular, que era ele interpelado e nao outro. A ideologia
interpela o individuo em sujeito antes mesmo dele nascer, ela nos precede
e nos espera no mundo da linguagem. Com efeito, o caso concreto é que
quando reconhecemos a interpelagio do policial e nos viramos, ou,
quando um amigo nos responde, o ritual de interpelagio opera
transformando os individuos concretos sempre-j& em um sujeito

concreto. Althusser (1985) ainda lembra que a palavra sujeito (s#jer) em
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francés tem dois sentidos: é a0 mesmo tempo, uma subjetividade livre,
um centro de iniciativas, autor e responsével por seus atos € um ser
submetido, assujeitado a autoridade superior, logo desprovido de toda

liberdade, exceto de aceitar livremente sua sujei¢ao.

O reconhecimento opera entio como um dispositivo de
identificagdo dos individuos, sendo responsivel pela dialética que
identifica e reconhece o outro como sujeito. De certo modo, pode-se
dizer que toda a recusa dos filésofos da diferenga contra o pensamento de
Hegel, por parte de autores como Foucault, Lyotard, Deleuze e Guattari’
se deve a essa leitura que identifica o desejo como falta, isto é, como
auséncia e que procura reconduzir o desejo de reconhecimento por meio

das figuras da Lei, do Outro e do Negativo.

Desejo, linguagem e sujei¢ao psiquica

E com vistas a esse panorama complexo da tradigio francesa e de
critica a0 multiculturalismo americano que surge a obra de Judith Butler.
A ideia de reconhecimento encontra-se no 4mago das reflexoes de Butler.
Embora essa nogao atravesse as preocupagoes da escritora, o didlogo com
as teorias normativas de reconhecimento em seus trinta anos de atividade
intelectual ocorreu somente apds o alvorecer do século XXI. Gragas a esse
intercimbio Butler (2018a), pode colocar algumas questoes ao debate

sobre a reificacio de Honneth. Por sua vez, o socidlogo alemao também

7 Sobre esse tema, Guattari declara “[e]stamos girando em torno da questio da identidade e do
reconhecimento, o que alids nio é de se espantar: a identidade estd frequentemente vinculada ao
reconhecimento. Quando a policia pede a carteira de identidade de alguém, ¢é justamente para
poder identificd-lo, reconhecé-lo socialmente. A meu ver, o ponto em que as problemdticas do
inconsciente se entrelagam com as problemdticas politicas estd exatamente na ideia de que néo se

trata apenas de subjetividades identificdveis ou identificadas, mas de processos subjetivos que

escapam as identidades” (GUATTARI, 1996, p. 68).
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dedicou um texto para tratar do que chamou “reconhecimento
ideolégico” (HONNETH, 2006b). Contudo, ao contririo dessa
tendéncia tedrica que privilegia o viés de reconstru¢io normativa dos
lagos sociais, Butler propoe uma genealogia das préticas de legitimac¢io do
reconhecimento que toma em conta sua relagao especial com o desejo de
subordinagio psiquica e a vulnerabilidade lingiiistica como maneiras de
assujeitar os individuos a determinada economia de afetos, ou, para
utilizar outra expressao, um determinado “circuito de afetos” (SAFATLE,

2015b).

Essa tarefa justifica-se por duas razées. Em primeiro lugar, na
medida em que a recepgao da teoria do reconhecimento no campo
filoséfico educacional deu-se por meio da leitura de autores vinculados a
teoria critica, majoritariamente nos circulos hermenéuticos. Desse ponto
de vista, é possivel reavaliar os excessos normativos das interpretagdes no
interior do campo da Filosofia da Educa¢io e aprender com Butler a
desenvolver uma ideia critica das normas e procedimentos de
reconhecimento atualmente. Butler nio dispensa em absoluto o
estabelecimento de principios que encontrem assentimento dos cidadaos,
mas, utiliza-se do pensamento negativo para criticar os limites do

reconhecimento.

Em segundo lugar, justifica-se, pois, a0 manter uma incessante
interlocu¢io com o pensamento foucaultiano, Butler oferece intimeros
indicios para pensar de um lado: as relagdes entre reconhecimento e
vulnerabilidade na analitica do poder, por intermédio de uma teoria da
subordinagio psiquica; e, de outro a interpenetragio de uma ética
emergente na relagio entre estética e politica presente nas investigagoes
sobre sujeito e a verdade gracas as nogoes de relato de si e a experiéncias
de despossessdo. O primeiro pode ser reconstruido por meio da andlise dos

textos publicados na década de 1990, especialmente em Lenguaje, poder e
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identidad (BUTLER, 2004) e A vida psiquica do poder (BUTLER,
2017a); e, o segundo, nos textos mais recentes, notadamente, Vida
preciria (BUTLER, 20006), Relatar a si mesmo (BUTLER, 2015),
Desposesion (BUTLER, 2017b) e Quadyros de guerra (BUTLER, 2017¢).
Apesar de Butler possuir interlocugido com diversos autores da
modernidade, neste texto, procura-se criar pontos de conexio com o
pensamento de Foucault. Uma tarefa que serd acompanhada por alguns
comentadores como Salih (2015), Cyfer (2013), Safatle (2015d) e Bretas
(2017).

No pensamento de Butler o sujeito nunca é um ponto de origem,
mas sempre o resultado de determinados processos. Sempre um sujeito-
em-processo. Atravessado pela linguagem que o precede e o excede, por
um poder que inscreve as normas nas dobras pulverizadas do seu corpo,
e, pela relacio de cumplicidade com as leis que nio param de fazer
retornar o afeto melancélico sobre si, a formacio da subjetividade

assenta-se sob uma ordem simbdlica.

Em principio, para se compreender a for¢a dos argumentos dessa
pensadora ¢é necessirio situar o trabalho, a linguagem e o desejo no
escopo de uma intersubjetividade fundamental. A escrita — como
qualquer outra atividade — estd circunscrita a uma rela¢ao de dependéncia
constitutiva para com os outros, seja, pessoal, social e institucionalmente.
Iniciar um didlogo com Butler pode ser perigoso, pois pressupoe
reconstruir indmeras categorias ja preestabelecidas. E nao se deve pensar
naquelas categorias abstratas — aprioristicas e nao revisadas historicamente
—, mas, aquelas nas quais nos reconhecemos como portadores de certa
identidade, linguagem e responsabilidade. Acerca do legado de Butler,

Safatle expressa o seguinte:
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[...] Buter, foi capaz de recolocar o problema dos vinculos entre
politica e moral através de uma radicalizagio da teoria do
reconhecimento na qual as limitagées das matrizes normativas da
individualidade liberal eram denunciadas. Pelas suas maos, uma teoria
do sujeito fortemente marcada por aportes da psicandlise e por certa
leitura da tradi¢io hegeliana serviu de fundamento para pensarmos
problemas de reconhecimento para além da afirmacio normativa do
individuo moderno com suas exigéncias de possessio de si, seu
individualismo possessivo, sua autoidentidade e sua reducio egoldgica

da experiéncia (SAFATLE, 2015d, p. 173).

No livro Judith Butler e a teoria queer, Salih (2015) agrupou em
uma sequéncia cronoldgica os textos e conceitos recorrentes no
pensamento Butler na seguinte ordem: desejo; género; sexo; linguagem;
e, psique. Apesar de Salih (2015) indicar debates importantes de Butler
no inicio dos anos de 2000, como os de O clamor de Antigona, o escopo
de sua andlise atém-se A vida psiquica do poder. Por isso, é interessante
continuar o trabalho de Salih (2015), indo além desses textos iniciais,
penetrando nas obras e intervengoes recentes da fildsofa norte-americana,
passando pelas questoes relacionadas as vidas precdrias chegando até a

experiéncia de despossessao de si.

Butler ficou conhecida no Brasil gragas ao seu livro Problemas de
Género, mas, quando lemos o livro Quadros de Guerra é possivel observar
um deslocamento em seu pensamento que apesar de ainda estar
atravessado pelas reflexes do género tocam em outras questoes: como
ética e filosofia moral. Afinal, através de quais chaves se podem entender

esses deslocamentos de Butler?

Nesse caminho algumas questoes que animam o intento de Butler
serdo Uteis para reconstruir a linha argumentativa, a saber: O que ¢ o

sexo? O que ¢ a linguagem? Quem ¢ o outro? Como devo tratar o outro?
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Em que medida, o outro, participa, ou, ¢ dispensdvel para a constitui¢ao
de nés mesmos? Por que somos constantemente traidos pela linguagem
que acreditamos ser a nossa? Em qual medida podemos ser fiéis ao
oferecermos um relato de nés mesmos? Por qual razio determinadas
vidas possuem mais valor que outras? E, por que algumas vidas sao dignas

de luto enquanto outras padecem 2 abje¢ao?

Em sua obra Problemas de género: feminismo e subversio da
identidade, publicada originalmente em 1989, Butler (2003) inspira-se
em determinadas ferramentas da analitica do poder foucaultiana para
questionar se 0 sexo teria uma histéria ou se seria uma estrutura dada,
isenta de questionamentos em vista de sua indiscutivel materialidade.
Butler (2003) discorda da ideia que o género pertenga a cultura e o sexo a
natureza. Questiona-se porque sé ser possivel fazer teoria social sobre o
género, enquanto que o sexo parece pertencer exclusivamente como

objeto de dominio do corpo e da natureza.

A critica de Butler (2003) dirige-se aos fundamentos
epistemoldgicos do feminismo no binarismo sexo/género. Para a filésofa,
a tradicional divisio sexo/género funciona como uma espécie de pilar
fundacional da politica feminista endossando a ideia de que o sexo ¢é
natural e, o género é socialmente construido. Escreve Cyfer (2013, p.
237) “[...] Judith Buder ataca o alvo preferencial da segunda onda
feminista, o essencialismo bioldgico, de acordo com o qual a distribuicio
de papéis e oportunidades entre homens e mulheres é biologicamente

determinada”.

Segundo Butler (2003) a categoria ‘género’ foi concebida
originalmente para questionar a formulagao da biologia como destino. A
distin¢ao entre sexo e género atende 2 tese de que, por mais que o sexo
pareca intratdvel em termos biolégicos, o género ¢é culturalmente

construido. Consequentemente, o género nio é uma categoria causal do
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sexo, tampouco, fixo como ele. Para Butler (2003), ao contrdrio disso, o
género ndo estaria para a cultura da mesma forma que o sexo para a
natureza; nao ¢ apenas o meio discursivo/cultural pelo qual a natureza
sexuada ou um sexo natural é produzido e estabelecido como pré-
discursivo anterior a cultura, uma superficie politicamente neutra sobre a
qual age a cultura. Argumenta Safatle (2015d, p 185) lendo Butler, as
identidades sexuais nio devem ser pensadas como representagoes
suportadas pela estrutura bindria dos sexos, mas ser o meio através do
qual somos constantemente despossuidos de nés mesmos. Com isso, nem
a multiplicagio das identidades multiculturais, tampouco, retorno as
experiéncias comunais perdidas com a modernizagio capitalista. Na
interpretagio de Safatle (2015d, p. 178), Butler aposta na “[...]
constituigao de relagoes intersubjetivas fundadas na desarticulagao de um

principio de identidade definido como posse”.

E preciso ir além e desconstruir a concepgio de género na qual
este seja concebido como o sentido, a esséncia e a substincia, categorias
que para Butler (2003, p. 26) funcionam no interior de uma metafisica
da substincia. Da mesma forma como o sexo, delimitado pelos
horizontes da biologia, recoloca o discurso do que ¢, ou nio, natural; a

. . . A ’ . . . <«
premissa do binarismo sexo natural e género construido implicaria “[...]
nesse caso, nio a biologia, mas a cultura se torna o destino” (p. 26).
Neste registro, de acordo com Butler (2003) uma teoria feminista que
defenda a identidade dada pelo género e nio pelo sexo escondia a
aproximagao entre género e esséncia, entre género e substancia. De

acordo com Cyfer (2013, p. 238):
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[...] Butler afirma que a identidade de género ¢ produzida sem
qualquer referéncia 4 biologia, ou seja, que ser mulher nio tem
relagdo necessdria com ter um corpo biologicamente feminino. Desse
modo, a autora critica a cldssica divisio entre sexo e género da qual o
feminismo se valeu desde meados da década de 1970, defendendo
que tanto o género como o sexo sdo igualmente construidos por

normas sociais.

Para a teoria politica feminista o sujeito é uma questao crucial,
pois os sujeitos juridicos sio invariavelmente produzidos por via de
préticas de exclusdo que nao aparecem uma vez estabelecidas a estrutura
juridica. A construgio politica do sujeito procede vinculada a certos
objetivos de legitimacio e de exclusdo, e essas operagoes politicas sao
efetivamente ocultadas e naturalizadas por uma anilise politica que toma
as estruturas jurl’dicas como seu fundamento. Portanto, a critica feminista
deve compreender como a categoria das mulheres, o suposto sujeito do
feminismo, é produzida e reprimida pelas mesmas estruturas de poder
por intermédio das quais busca a emancipa¢io. Com efeito, a insisténcia
num sujeito estével do feminismo, compreendido como uma categoria
unitdria das mulheres gera, inevitavelmente, recusas em aceitar essa

categoria.

A categoria das mulheres nio deve ser tomada como a identidade
do sujeito feminista, tampouco, deve ser o fundamento da politica
feminista, pois a formagao de um sujeito ocorre no interior de um campo
de poder encoberto pela afirmagio desse fundamento (BUTLER, 2003,
p. 25). Paradoxalmente a ideia de representagao, talvez, s6 venha fazer
sentido para o feminismo quando o sujeito mulheres nao for presumido
em parte alguma. Na interpretagio de Bretas (2017, p. 231, aspas da

autora), Butler mostra-se:
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Iy

[...] atenta a tautologia implicita nesta operagio, a filésofa observa
que se Foucault tem razio em suas andlises, a articulagio responsdvel
por configurar a categoria “mulheres” como o sujeito do feminismo ¢,
em si mesma, efeito de uma dada versio de biopolitica tendenciosa e

autorreferencial.

Finalmente assegura Butler (2003) que a tarefa politica nao ¢
simplesmente de recusar a politica representacional, por exemplo, as
politicas publicas direcionadas a situa¢do das mulheres. As estruturas
juridicas da linguagem e da politica constituem o campo contemporineo
do poder; consequentemente, nido hd posi¢do fora desse campo, mas

somente uma genealogia critica de suas préprias priticas de legitimacao.

Segundo Bretas (2017), a complexidade do conceito de género
requer um conjunto interdisciplinar e pés-disciplinar de discursos, com
vistas a resistir 4 domesticagao académica dos estudos sobre o género ou
dos estudos sobre as mulheres, e de radicalizar a nogao de critica
feminista. Novamente, na visaio de Bretas (2017, p. 233, aspas da

autora):

[e]vitando, pois, as ciladas inerentes a posicionamentos insensiveis aos
efeitos performativos dos discursos sobre a economia dos corpos
“gendrados” (gendered), Buter lanca uma questio crucial para os
queer como estratégia de resisténcia as politicas identitdrias focadas
unilateralmente nos marcadores de género: serd que esta classificagao
bindria do género ¢ dada como necessdria apenas dentro de um
quadro de referéncias especifico? Em outras palavras, serd que a
prépria categoria “mulheres” s6 faria sentido no interior da matriz
heteronormativa? Como resultado, serd que nio seriam as prdprias
tecnologias discursivas do poder responsdveis por estabilizar a
distin¢do normativa entre os sexos? Se esse é o caso, trata-se entio de

criar condigbes para que tais coordenadas sejam desarticuladas, a fim
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de tornar possivel a emergéncia de outros modos de subjetivagio,

afirmagio e reconhecimento pessoal e social.

Em seu primeiro livro, resultado de sua tese de doutoramento
pela Yale University, publicado em 1987, intitulado Subjects of Desire:
Hegelian Reflections in Twentieth-Century France (traducao literal Sujeitos
de desejo: reflexoes  hegelianas na Fran¢a do século XX), Butler ao
reconstituir a recep¢ao hegeliana na filosofia francesa j4 ambicionava,
previamente, 0s cContornos posteriores que sua obra iria assumir. Escreve

Butler:

[e]m certo sentido, todos meus trabalhos permanecem no interior da
érbita de um certo niimero de questoes hegelianas: o que ¢ a relagio
entre desejo e reconhecimento e como a constituicio do sujeito
implica uma relagao radical e constitutiva 2 alteridade? (BUTLER,
2012, p. 19, tradugdo literal®).

A referéncia é perene: por um lado, desejo e reconhecimento; de
outro, uma relacio radical e de dependéncia constitutiva do sujeito para
com a alteridade. Nao obstante, apesar de constituir um eixo importante
de seu trabalho, redesenhar o lugar e os usos que Butler faz do
reconhecimento, nio ¢ uma tarefa simples, uma vez que a nogio sempre
aparece atravessada pelo desejo, a linguagem e o poder. Nesse livro
Sujeitos de desejo a andlise incide sobre a recep¢io do pensamento

hegeliano no cendrio francés, notadamente em pensadores como Sartre,

8 [e]m cierto sentido, todo mi trabajo sigue inscripto dentro de la érbita de un conjunto de

preguntas hegelianas: ;Cudl es la relacién entre deseo y reconocimiento, y a qué se debe que la
constituicién del sujeto suponga una relacién radical y constitutiva como la alteridad? (BUTLER,

2012, p. 19).
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Foucault, Deleuze ez a/. Marcada pela interpretagio de Kojéve de uma
histéria dos desejos desejados, Butler (2012) sustenta a tese de que
mesmo entre os autores criticos da dialética, Hegel permanece como um
enigma, capaz de mobilizd-los sub-repticiamente. Com isso, a jovem
autora repde o desejo de reconhecimento como eixo fundamental para
compreender a formagio do sujeito contemporineo. Diz Safatle (2015d,

p. 179):

[...] a descoberta do desejo ¢ a descoberta de uma fratura ontoldgica
que faz do meu ser um espago de questionamento continuo a respeito
do lugar que ocupo e da identidade que me define. Um
questionamento que faz de meu ser um modo continuo de

interpelagio ao Outro, j4 que nao hd desejo sem que haja Outro.

A vida desejante ndo leva a reconciliagdo interior entre razao e
afetos, mas, fratura o eu, metafisicamente, integrado. Dessa maneira, a
critica do desejo abre-se ao campo das experiéncias de indeterminagio e
permitem a Butler lancar-se em uma audaciosa genealogia do sujeito
frente & ambivaléncia das normas. Safatle (2012, p. 45) ajuda-nos a
entender como se estabelece o processo de formagio do sujeito frente a
“[...] inadequagio entre as expectativas de reconhecimento de sujeitos e as
possibilidades disponiveis de determinagao social de si [..]” no

pensamento Butler, quando escreve que:

[...] Hegel acharia simplesmente incorreta essa maneira tdo prépria a
nds, contemporineos do pés-estruturalismo, de contrapor a
negatividade do desejo 2 positividade de uma poténcia que se expressa
de maneira imanente, tal como a relagao entre a substincia spinozista
e seus modos. Pois, de certa perspectiva, o desejo é sempre destrutivo

(ele sempre afirma sua inadequagio as determinagées finitas) e, de
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outra, sempre ¢ produtivo (sua verdade ¢ afirmar-se como vontade
livre que constitui quadros institucionais para seu reconhecimento
através das relagdes de trabalho e linguagem) (SAFATLE, 2012, p.
46).

Dessa maneira, nas primeiras obras o desejo, a linguagem e o
poder oferecem 2 tonica do reconhecimento, no entanto, a partir de Vida
precdria serdo os enquadramentos, a  vulnerabilidade e a despossessao de
si que fornecerdo o arranjo teérico capaz de tornar possiveis as politicas
de alianga. O que ocorre nesse deslocamento nio ¢ uma modificagio
teérica sem precedentes nas obras anteriores, na verdade a questdo da
vulnerabilidade que nos constitui como sujeitos falantes, os apegos
apaixonados que contraimos inevitavelmente ao adentrar no mundo das
normas sociais ¢ o afeto melancélico de um desejo impossibilitado de se
realizar prefigurava a ampliagio proporcionada com a problematizacio
das vidas precirias. Em Corpos em alianca e a politica das ruas, Butler

sintetiza a sua trajetéria dizendo que:

[ulma questio com a qual muitas vezes me defronto ¢ a seguinte:
como transitar de uma teoria da performatividade do género para
uma consideragio sobre as vidas precdrias? [...] Parece que eu estava
preocupada com a teoria gueer e com os direitos das minorias sexuais
e de género, e agora estou escrevendo de modo mais geral sobre as
maneiras pelas quais a guerra ou outras condiges sociais designam
determinadas populagées como nio passiveis de luto. Em Problemas
de Género (1989), algumas vezes parecia que certos atos que os
individuos podiam executar tinham ou podiam ter um efeito
subversivo em relagdo as normas de género. Agora estou trabalhando
a questaio das aliancas entre vdrias minorias ou populacdes
consideradas descartveis [...] E provavel que uma questio politica

tenha permanecido praticamente a mesma, ainda que o meu foco
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tenha mudado, e essa questio é que a politica de identidade nao ¢é
capaz de fornecer uma concep¢iao mais ampla do que significa,
politicamente, viver junto, em contato com as diferencas, algumas
vezes em modos de proximidade ndo escolhida, especialmente
quando viver juntos, por mais dificil que possa ser, permanece um

imperativo ético e politico (BUTLER, 2018b, p. 34).

Com esse deslocamento pode-se verificar uma mesma referéncia
em comum que ajuda-nos a compreender o esforco intelectual e ético
que Butler despendeu apéds os anos 2000, notadamente, em Quadros de
Guerra e em Relatar a si mesmo (2015), qual seja, tanto a subordinagio ao
poder como desejo de reconhecimento, quanto, a vulnerabilidade
lingiiistica como fonte primdria de dependéncia em relagio ao Outro.
Assim, as questdes relativas a vida vivivel e as existéncias precdrias nao
podem ser separadas das dimensées da linguagem, do desejo e do poder,
pois, essas aparecem simultaneamente, chocam-se, imbricam-se e

mantém relacoes de dependéncia entre si.

Na obra Lenguaje, poder e identidad, Butler (2004) procura
detalhar sua visio da linguagem performativa, notadamente, delimitando
os efeitos de abjegdo que a injuria e o insulto verbal trazem ao sujeito, em
especial sobre sua autoidentidade e agéncia. Se em Corpos que importam
(2019), a autora nos conduz, inspirada nas anélises de Austin, Althusser,
Foucault e Derrida, a uma espécie de inversdo copernicana a partir da
ideia de performatividade: a identidade sexual nao ¢ algo natural, ou,
dado, mas o resultado de praticas discursivas e teatrais do género; nesse
texto em particular procura mostrar o quanto a linguagem dimensiona os
comportamentos ¢ a agéncia do sujeito a partir de normas lingiiisticas.
Estas normas de género, estes atos e gestos que nos esperam desde antes

do nascimento sao interpretados em termos similares a ordem simbélica
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lacaniana, uma linguagem, uma estrutura que estd ai, e que serd

determinante na produgio da subjetividade.

A fil6sofa inicia seu argumento dizendo que “[...] se fomos
formados na linguagem entio este poder constitutivo precede e

»

condiciona qualquer decisio que poderfamos tomar sobre ela
(BUTLER, 2004, p. 16). Assim, “[...] ser chamado por um nome ¢
também uma das condigbes pelas quais um sujeito se constitui na
linguagem; mais ainda, ¢ um dos exemplos que Althusser propée para
explicar a interpelacdo...” (BUTLER, 2004, p. 17). A linguagem possui
essa capacidade performdtica, inclusive para ferir, insultar, excluir
alguém. Ser insultado é uma das primeiras formas de agressio que se
aprende. E quando somos feridos pela linguagem? Responde-nos Butler,
quando ela atua contra nds, quando tentamos contrarid-la, nesse

momento, sentimos sua forga.

Inspirando-se na filosofia dos atos de fala de Austin, Butler
(2004, p. 17) argumenta que “[...] o dano lingiiistico parece ser o efeito
nao s6 das palavras que se referem a alguém, mas também do tipo de
elocugdo, um estilo - uma disposicio ou um comportamento
convencional que interpela e constitui um sujeito [...]°. Ao sermos
insultados, somos ao mesmo tempo, menosprezados e degradados.
Contudo, o insulto nos oferece outra possibilidade paradoxal proveniente
da prépria existéncia social. A alocugio ‘insultante’ nio apenas fixa e
paralisa, mas, pode produzir respostas inesperadas e abre outras
possibilidades, inclusive de subversao. Quando dizemos que o insulto

exerce efeitos a quem se dirige, de que forca se trata, e, como ela pode

falhar?

Partindo da distingdo entre atos ilocutérios — que expressam uma
agdo enquanto se fala; e, atos perlocutérios — que procuram exercer

determinados efeitos sobre o ouvinte, Butler diz que ser magoado pela
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linguagem ¢é sofrer uma perda de contexto, isto é, padecer de uma
experiéncia de perda das referéncias. Isso ocorre porque, os enunciados da
linguagem tm a capacidade constitutiva de ritualizar certos

comportamentos:

[o]s enunciados fazem algo quando dizem que nio sio simplesmente
convencionais, mas sim, nas palavras de Austin, “rituais e
ceriménias”. Como enunciados, eles trabalham na medida em que
eles aparecem sob a forma de um ritual, isto é, repetido no tempo, e
por consequéncia, eles tém um campo de agio que nio ¢ limitado no
momento da declaracio em si. O ato de discurso ilocuciondrio

executa sua agdo, a0 mesmo tempo, que o enunciado ¢ pronunciado

o~

e, no entanto, na medida em que o momento ¢ ritualizado, nunca

o~

simplesmente um momento dnico. O “momento” em um ritual

o~

uma historicidade condensada: excede-se ao passado e para o futuro,
um efeito de invocagbes anteriores e que, 20 mesmo tempo,
constituem e escapam da enunciagio (BUTLER, 2004, p. 18,

tradugdo prépria, aspas preservadas).

E precisamente essa forma evocativa de ritual — dos enunciados
que excedem seu contexto — que a linguagem ferina se utiliza para causar
efeitos degradantes nos sujeitos. Isso é devastador, mostra uma total
volatilidade do lugar, do deslocamento resultante do discurso ofensivo.
Butler relata os efeitos de violéncia, de dor, fisica e emocional que os
insultos podem trazer. Para compreendermos os efeitos dessa linguagem
constitutiva, Butler (2004) convida o leitor a imaginar uma cena
impossivel em que um corpo que ainda nio possui nenhuma defini¢ao
previamente estabelecida, um corpo inacessivel, torna-se imediatamente
acessivel quando nos dirigimos a ele com uma interpelacio que nao

apenas descobre esse corpo, mas o constitui fundamentalmente.
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Ainda,

[a] chamada [interpelagdo] constitui um ser dentro do circuito
possivel de reconhecimento e, consequentemente, quando esta
constitui¢io ¢ dada fora deste circuito, que se torna algo abjeto

(BUTLER, 2004, p. 21, tradugdo prépria).

[...] ser o destinatdrio de uma alocugio linguistica ndo ¢é apenas ser
reconhecido pelo que se é, mas um receber um termo pelo qual o
reconhecimento de sua existéncia se torna possivel (BUTLER, 2004,

p. 22, tradugio prépria).

Por conseguinte,

[sle chega a existir em virtude dessa dependéncia fundamental do
chamado do Outro. E existimos nio apenas em virtude de sermos
reconhecidos, mas, em um sentido anterior, porque somos
reconheciveis. Os termos que facilitam o reconhecimento sio eles
préprios convencionais, sio os efeitos e instrumentos de um ritual
social que decide, muitas vezes através da violéncia e exclusio, as
condigées linguisticas dos sujeitos aptos para a sobrevivéncia

(BUTLER, 2004, p. 22, tradugdo prépria).

A ameaga que a linguagem traz ao corpo revela nossa relagao de

dependéncia primdria com o outro’. Assim como em Relatar a si mesmo,

% Esse argumento nos reconduz de volta a "psicopolitica” do poder, a relacio entre subordinagio e
agéncia. Escreve Butler sobre os apegos apaixonados: “[e]mbora a dependéncia da crianga nio seja
uma subordinacio politica de nenhuma forma, a formagio da paixdo primdria na dependéncia
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Butler (2015) estabelece uma interlocu¢ao com Shoshana Felman para
tratar da relagio entre a fala e corpo como uma relagio escandalosa,
aberrante, a0 mesmo tempo, de incongruéncia e inseparabilidade. O que
permanece inconsciente em uma agio corporal como a fala pode ser
interpretado como o ‘instrumento’ através do qual se faz a afirmagio. Da
mesma maneira, esse corpo que desconhece, assinala o limite da
intencionalidade no ato de fala. O ato de fala diz, mas o faz de um modo
diferente do que pretende dizer. Assim, lendo Felman, Butler (2004)
argumenta que o ato de linguagem como a produgio de um corpo falante
destréi a dicotomia metafisica entre o que chamamos de dominio mental
e o dominio fisico, desmantela a oposi¢ao entre corpo e espirito, entre
matéria e linguagem. Existe o que ¢ dito, mas existe também um modo
de dizer que o “instrumento” corporal da enunciagao executa. As ameagas
que sofremos emergem precisamente através dos atos que os corpos
realizam ao falarem. No entanto, toda ameaga, solicita sempre uma

resposta e a resposta as vezes ¢ imprevista.

Inspirado em Althusser, Derrida e Foucault, Butler (2004)
acredita que a linguagem justamente por implicar uma dindmica de
vulnerabilidade, possibilita-nos uma recitacionalidade capaz de subverter
e ressignificar a linguagem insultuosa, excitdvel, os discursos de ddio, as
ofensas raciais contra minorias sexuais e outros grupos subalternizados.
Um exemplo de subversio dessa linguagem pode ser observado quando a
<« . ~ <« »

[...] reavaliagio de termos como “queer” sugere que a fala pode ser

“devolvida” para o falante de uma maneira diferente, que pode ser citada

torna a crianca vulnerdvel 4 subordinagio e a exploragio, um assunto que tem preocupado o
discurso politico recente. Além disso, essa situagdio de dependéncia primdria condiciona a
formagio politica e a regulacio dos sujeitos e se torna o meio de sua sujei¢do. [...] o desejo de
sobrevivéncia, o desejo de ser, ¢ um desejo amplamente explordvel [...]” (BUTLER, 2017, p. 15-
16).
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contra seus propdsitos originais e produzir a inversio dos seus efeitos

[.]> (BUTLER, 2004, p. 35).

Butler (2004) arroga sua hipétese de subversao linguistica com
objetivos claramente politicos, como uma maneira de lidar com o
discurso ofensivo sem pressupor, de outra parte, a ideia de um sujeito
individualista que se encontra como fundamento juridico e politico do
liberalismo. Um exemplo disso sio as acusagbes que pairavam sobre as
letras de gangsta rap mostrando que a melhor maneira de lidar com certa
violéncia generificada nas musicas nao podiam ser atribuidas, somente,
ao agente enunciador, mas, a um discurso que o precedia e o excedia. Isto
¢, o esforco legal para controlar a linguagem ofensiva tende a isolar o
falante como agente culpdvel, como se o falante fosse a origem de tal

linguagem. Escreve a autora:

[o] discurso de édio manifesta uma vulnerabilidade anterior [...] a
respeito da linguagem, uma vulnerabilidade que possuimos em
virtude de sermos interpelados, seres que dependem do chamado do
Outro para existir. A hipétese — tanto hegeliana quanto freudiana —
segundo a qual s6 se chega a ser gragas & dependéncia com respeito ao
Outro deve ser reformulada em termos lingiiisticos na medida em
que os termos mediante os quais se regula, se aceita ou nega-se o
reconhecimento formam parte de um ritual mais amplo de
interpelagio (BUTLER, 2004, p. 52, tradugao prépria).

O ato de reconhecimento se converte em um ato de constitui¢io:
a chamada traz o sujeito  existéncia. Nesse sentido, a estratégia de Butler
(2004) consiste em criar condi¢des para que haja uma resisténcia no nivel
da subversao das injurias, evitando assim, a produgio juridica do crime e
do criminoso diante da lei. Em outras palavras, trata-se de nao oprimir

quem jd é oprimido. Butler (2004) reconhece que a justica dos tribunais
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se faz necessiria diante dos discursos de édio quando pronunciados por
pessoas que gozam de posicoes de poder e que sio capazes de subordinar
aqueles para os quais se dirige, ou, perante problemas como os do
racismo institucionalizado. Mas, seu foco é criar condi¢io, em virtude da
ideia de recitagio e ressignificacdo, de que os atos de resisténcia possam
surgir da subversao do discurso de 6dio no préprio nivel performativo da
linguagem. No entanto, as coisas nio sio tao simples, afinal: como fazer
com que os grupos vulnerdveis e ofendidos com toda fragilidade a que
estdo expostos possam assumir e subverter o discurso de sua prépria
sujeigao?

Com o intuito de encontrar as maneiras pelas quais o sujeito
resiste a0 poder constitutivo, no livro A vida psiquica do poder, Butler
(2017a) parte, precisamente, da questdo da vulnerabilidade linguistica
para colocar em cena o problema da subordinagio psiquica. Para isso,
Butler (2017a) reposiciona a ideia de assujeitamento em Althusser e
Foucault para demarcar a emergéncia do sujeito em sua relagdo com o
discurso da lei. A ideia de um desejo de reconhecimento subjaz toda sua
argumentagao de modo que a autora propde uma releitura da consciéncia
infeliz de Hegel a luz das teorias de sujei¢ao que vao de Nietzsche, passa
pelas questoes da psicandlise e chegam até Foucault. Segundo Butler
(2017a) o diagnéstico dos autores da modernidade aponta para uma
relagio de ambivaléncia do sujeito em relagio as suas normas

constitutivas. O sujeito moderno estd:

[fladado a buscar reconhecimento de sua propria existéncia em
categorias, termos € nomes que nio criou, o sujeito busca o sinal de
sua prépria existéncia fora de si, num discurso que é a0 mesmo tempo
dominante e indiferente. [...] Em outras palavras, o preco de existir

dentro da sujeicdo ¢ a subordinagio. Precisamente no momento em
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que a escolha é impossivel, o sujeito busca a subordinagio como a
promessa da existéncia (BUTLER, 2017a, p. 30).

Apés enunciar que pretende compreender como o poder forma o
sujeito, o que implica discutir simultaneamente os gestos que delimitam
suas proprias condigdes de existéncia e a trajetéria do desejo, a filésofa
pondera que “[...] Foucault quase deixa passar em branco todo o campo
da psique” (BUTLER, 2017a, p. 10). Para a autora é como se Foucault,
embora mostrasse a ambivaléncia que existe na submissio, nao detalhasse
suficientemente “[...] os mecanismos especificos de como o sujeito se
forma na submissao” (BUTLER, 2017a, p. 10). Partindo dessa questao,
Butler propoe pensar a teoria do poder conjuntamente com uma teoria
da psique. Perfazendo um determinado nimero de autores,
principalmente, Hegel, Nietzsche, Freud, Althusser e Foucault, a filésofa
sustenta a nogao que “[...] o poder que a principio aparece como externo,
imposto ao sujeito, que o pressiona a subordinagio, assume uma forma
psiquica que constitui a identidade pessoal do sujeito” (BUTLER, 2017a,
p. 11). Para Butler o fato incontorndvel da sujeigao significa que o poder
que subordina, delimita e estabelece as condigoes de existéncia,
aparecendo como coisa externa ao sujeito, ¢ 0 mesmo que retorna sobre o
si-mesmo ou contra o si-mesmo na forma da reflexio e da
(auto)consciéncia. E o poder como modo de inscricio corporal das
normas. Com efeito, “[a] sujeicdo consiste precisamente nessa
dependéncia fundamental de um discurso que nunca escolhemos, mas
que, paradoxalmente, inicia e sustenta nossa agao” (BUTLER, 2017a, p.
10).

Explicar como ¢ possivel forjar o sujeito a partir de uma tor¢io
ontologicamente vaga exige ir além de um “relato sobre a formacao do

sujeito”, requer demonstrar como ocorre esse processo de internalizagio
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do poder, um dilema que busca “[...] descobrir como o poder produz seu
sujeito, como o sujeito recebe o poder pelo qual é inaugurado.”
(BUTLER, 2017a, p. 12). Um paradoxo de referencialidade, afinal,
refere-se ao que ainda nio existe. E na relagio com a linguagem que se
torna possivel uma gramdtica do sujeito. Assim, Butler (2017a) procura
aproximar a cena de interpelagio de Althusser com a produgio discursiva
do sujeito em Foucault no que concerne a ideia de assujestissement —
assujeitamento, na qual ser sujeito signiﬁca, a0 mesmo tempo, existir em
uma relagio de subordinagio com a autoridade e possuir uma consciéncia

reflexiva. No dizer da autora:

[...] a subordinagio do sujeito acontece pela linguagem como efeito
de uma voz de autoridade que chama o individuo. No exemplo
infame oferecido por Althusser, um policial chama um transeunte na
rua, ao que se vira e reconhece como aquele que é chamado. A
interpelagio- a produgio discursiva do sujeito social - acontece nessa
troca pela qual o reconhecimento ¢ oferecido e aceito (BUTLER,

2017a, p. 14).

A interpelagio é uma forma de encenar o chamado. E o chamado
¢ uma exigéncia para se alinhar a lei, a encarar o rosto da lei. Para Butler
(2017a), por mais contraintuitivo que possa parecer essa virada, é algo
que antecede a formagio do sujeito, é uma cumplicidade prévia com a lei,
inscreve-se em sua constitui¢io prévia. Neste sentido, Butler nao segue
Foucault (2007a) em sua critica a psicandlise, principalmente na sugestao

de que Freud nio entende como a lei produz o desejo.

Para Butler (2017a) a lei assim como o poder é produtiva. A
repressao da libido nesse caso é entendida como uma repressao investida

de libido. Por conseguinte, a repressio é uma atividade libidinal. A
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proibicao ¢é o lugar deslocado da satisfacio das pulsées ou desejos
proibidos. Oferece sempre a oportunidade de retomé-los e vivé-los sob a

rubrica ordenadora da lei.

Apesar disso, Butler (2017a) ressalta que a dinimica de sujeigao
em Foucault permite redescrever a consciéncia infeliz na dialética entre o
senhor e o servo, nos termos de uma subordinagio psiquica. De acordo
com a autora, a consciéncia infeliz aparece como uma liberdade
interiorizada porque nao consegue suprimir o corpo das relagdes de
servidao. O senhor e o servo envolvem-se em uma luta por
reconhecimento. O senhor usa o corpo do escravo como uma ferramenta
de gozo; enquanto o escravo apega-se ao instinto de preservagio da
prépria vida e os objetos que produz. Para Butler (2017a) o senhor estd
atado a um ciclo de consumo transitério e o servo vé desaparecer, diante
de si, todo fruto do seu trabalho. O trabalho ¢ como um desejo retido.
Na equacio de Butler (2017a) a supressio do corpo nessa relacio de
sujeicado ¢ incompleta. O corpo permanece como residual, abjeto.

Vivemos as normas como uma supressao inacabada do corpo.

[o] corpo nio é um lugar onde acontece uma construcio; é uma
destruigio em cuja ocasido o sujeito é formado. A formagio desse
sujeito ¢, a0 mesmo tempo, o enquadramento, a subordinacio e a
regulacio do corpo, e 0 modo como essa destruigio ¢ preservada [...]

na normalizacio (BUTLER, 2017a, p. 99).

Essa subordinagiao da consciéncia traduz o que Butler (2017a)
entende por sujei¢io psiquica. Ser sujeito nesse caso implica uma relagao
fundamental com a lei e as normas sem as quais nio podemos sequer

existir. Entramos neste mundo pela via da sujei¢ao e permanecemos nele
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gracas ao desejo de continuar perseverando no nosso préprio ser. Isso

significa que:

[...] o desejo de desejar é uma vontade de desejar justamente aquilo
que forcluird o desejo, ainda que pela simples possibilidade de
continuar a desejar. Esse desejo pelo desejo é explorado no processo
de regulagio social, pois se os termos pelos quais adquirimos
reconhecimento social para nds mesmos sio aqueles pelos quais
somos regulados e ganhamos existéncia social, entdo a afirmacio da
existéncia implica render-se a subordinagio - uma ligacio lamentdvel
(BUTLER, 2017a, p. 84).

Para oferecer contornos bem delineados a sua teoria da sujeigio,
Butler (2017a) alinha a alma-sujeito, produzida pelos mecanismos
disciplinadores de Foucault, com a ordem simbdlica do inconsciente de
Lacan. Com isso, Butler (2017a) pensa a génese psiquica a partir da

interioriza¢io das relagoes de poder.

[...] enquanto Lacan restringe a nogio de poder social ao campo
simbdlico e delega a resisténcia ao imagindrio, Foucault reformula o
simbdlico como relagoes de poder e entende a resisténcia como um
efeito de poder. [...] Para Foucault, o simbdlico produz a
possibilidade de suas préprias subversées, e essas subversées sio
efeitos inesperados das interpelagées simbélicas (BUTLER, 2017a, p.
106).

Para ilustrar Butler (2017a) toma como exemplo a subjetivacio
do prisioneiro descrito em Vigiar e punir, especialmente, a figura de
Damiens, o supliciado. O discurso produz identidade ao prover um

principio regulador que invade o individuo, por sua vez, a identidade age
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como uma alma que encarcera o corpo. Desse modo, essa autora
aproxima a sujeicio foucaultiana 2 ordem simbdlica lacaniana,
argumentando que Lacan redefiniu o ideal do sujeito como uma posigao
dentro do simbdlico, a norma que instala o sujeito dentro da linguagem.
Assim, Foucault teria transformado a interioridade do corpo em uma

superficie maledvel para efeitos de poder.

Por fim, A vida psiquica do poder, apesar de recolocar complexos
argumentos a respeito da resisténcia do sujeito ao poder, ou, de
resisténcia psiquica, limita-se em indicar as possibilidades de subversao a
cena de interpelagio. Butler (2017a) encerra suas reflexées com a
problematizacao do género melancélico na qual a homossexualidade
funciona como principio regulador e tabu da matriz heterossexual, uma
vez que, a “[...] proibicao da homossexualidade impede o processo de
luto e provoca uma identificagio melancélica que efetivamente faz o
desejo homossexual se voltar sobre si mesmo.” Para Butler (2017a)
anterior a interdi¢do do incesto parental existe a interdicio da
homossexualidade como cesura fundamental na vida psiquica. E
precisamente tal dindmica que garante a abjegao a outras vivéncias sexuais

e que induz a melancolia.

Reconhecimento, precariedade e despossessao de si

Com a publicagio de Vida precdria a dimensao da sexualidade
abjeta passa a ser polemizada como a vida nao passivel de luto. A
melancolia do poder se torna o afeto que impele a imprecagio das vidas
precdrias. E o caso da rebeldia de Antigona. Mas, como Butler (2019b)
transitou entre a melancolia como economia psiquica de corpos

gendrados para a produgao dos circuitos de melancolia como parte do
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poder regulador das sociedades? De acordo com Butler (2017a), a
devastagio causada pela AIDS nos anos de 1980, funcionou para
produzir nas minorias as institui¢des coletivas para o luto. Assim, o
tratamento recebido diante da doenca apareceu como uma dessas formas
trigicas de experiéncia coletiva capaz de ligar diversas modalidades abjetas
de género as vidas nio prantedveis de outros setores marginalizados como
imigrantes, negros, etc. No luto, perde-se alguém, um objeto real. Na
melancolia, sofre-se pela perda de algo que nunca tivemos e que fomos
impossibilitados de viver. No entanto, ¢ precisamente essa
vulnerabilidade do sujeito e esses afetos inelutdveis que compeliram os
individuos e os grupos precarizados a se lancar nas politicas improvéveis
de aliangas. Escreve Butler (2017a, p. 198): “[a] melancolia ¢ uma
rebeliao que foi derrubada, esmagada. [...] O poder do Estado para evitar
a faria insurrecional faz parte das operacoes da psique. A instdncia do

melancélico é um instrumento a0 mesmo tempo social e psiquico.”

No alvorecer do dia 11 de setembro de 2001, a cidade Nova
York, simbolo do poder econdmico e da hegemonia cultural do Ocidente
no mundo, sofreu o ataque as torres gémeas. Imediatamente, o governo
americano, por meio do seu presidente G. W. Bush declarou guerra ao
oriente, a chamada ao terror. E nesse contexto, de luto, entre os anos de
2001 e 2003, que Butler (2019b) escreve os ensaios de Vida precdria. Sob
a forca desse acontecimento a tonica do trabalho de Butler nio foi mais a
mesma, doravante, das vidas marginalizadas até entdo materializadas nas
formas de vida abjetas cuja luta se firmava gracas as instituigoes de luto
geradas pelas vidas perdidas pela Aids e pela intolerdncia, passaram a ser
pensadas aliangas improvdveis com as populagées precarizadas, juntos aos
semblantes dos povos emigrados por conta da guerra e da violéncia brutal

que foram submetidos. A melancolia ji nao ¢ do desejo foracluido, mas,
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das vidas incapazes de gerar qualquer comogao, dos rostos

desumanizados, da vida que nio vale o luto. No dizer da autora:

[sle me percebo dentro do modelo humano, e se os tipos de luto
publico que estio disponiveis tornam claras as normas pelas quais o
humano é constituido para mim, entdo me parece que sou
constituida tanto por aqueles que enluto quanto por aquelas cujas
mortes nego, cujas mortes sem nome e sem rosto formam um
histérico melancélico do meu mundo social [...] Antigona, correndo
risco de morte ao enterrar seu irmdo e contrariar o decreto de
Creonte, exemplificava os riscos politicos de desafiar a proibi¢ao
contra o luto publico em tempos de crescente poder soberano e
unidade nacional hegemdnica. Quais sdo as barreiras culturais contra
as quais lutamos quando tentamos descobrir sobre as perdas que nos
pedem para ndo enlutarmos, quando tentamos nomear e, assim,
colocar sob a rubrica do humano aqueles que os Estados Unidos e
seus aliados mataram? (BUTLER, 2019b, p. 48).

Simile ao gesto heroico e desobediente de Antigona, para Butler o
afeto que pode nos levar a desfazer as normas que classificam certas vidas
como humanas e outras como o produto de abje¢io é o luto. A partir
desse contexto Butler redirecionou seus esforcos para refletir sobre a
suscetibilidade e vulnerabilidades primdrias em virtude analitica dos
enquadramentos de poder e das normas que garantem o reconhecimento.
As dentncias da filésofa dirigem-se as prisoes indefinidas, a produgao
social de rostos estereotipados nos jornais, as auséncias de biografia nos
obitudrios, bem como, denidncia contra a perseguicdo injustificada do
ocidente enfurecido sobre aqueles que insistiram em nao abandonar ao

terreno da reflexdo ética e responsdvel.
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Apoiando-se nas investigagbes de Foucault sobre a
governamentalidade, Butler (2019b) alerta para o perigo de reativagio da
soberania, do poder sobre a vida, especialmente, sobre as vidas dos
prisioneiros detidos na baia de Guantdnamo, sem direito a julgamento,
presos indefinidamente. Alerta-nos para o fato de estarmos diante de uma
configuragio da governamentalidade — modo de gestao, por exceléncia,
das populacoes — que suspende as leis e os direitos humanos em nome da
seguranca nacional. Nessa cena emerge um rosto que encarna o
semblante do inimigo. A pessoa mugulmana, de proveniéncia drabe, o
imigrante, o estrangeiro configuram-se automaticamente como

individuos suspeitos, por vezes, associados aos terroristas.

Para atuar nesse terreno arenoso, Butler (2019b) assume o
conceito do filésofo lituano Lévinas, para quem o rosto revela uma
exigéncia ética fundamental que nos impede de esquivar ante o encontro
com o estranho, com a persegui¢io do outro. Porém, Butler (2019b) nio
deixa de notar que existe uma série de enquadramentos cujo objetivo ¢é
desumanizar o rosto, modelagens que recusam a comogio e o luto, que
invisibilizam seu sofrimento e reduz esse rosto a menos do que humano.

Uma comentadora escreve:

[...] o que realmente atesta a falta de reconhecimento em Butler nao ¢
a visibilidade ou invisibilidade publica de um grupo ou de uma
pessoa, mas sim a invisibilidade de seu sofrimento. A proibi¢io do
luto puablico ¢é, por isso, o sintoma mais grave da falta de
reconhecimento, uma vez que simboliza a falta de empatia com a

causa de um dos sofrimentos humanos mais profundos: a morte

(CYFER, 2013, p. 252).
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Esses temas reapareceram em Quadros de Guerra em razao da
andlise critica dos diferentes enquadramentos que governam a
reconhecibilidade das formas de vida, seja nas fotografias, nas noticias de
jornais ou nas poesias. Para Butler (2017¢) as formas de
reconhecibilidade precedem os modos de reconhecimento, quer dizer,
uma vida para “[...] ser inteligivel como uma vida, tem de se conformar a
certas concep¢oes do que é a vida, a fim de se tornar reconhecivel [...]”
(BUTLER, 2017c, p. 21). Entender isso supde partir de uma ontologia
geral da precariedade que entende que todas as formas de vida sio
inerentemente vulnerdveis e necessitam de certas condigoes para florescer,
pois, ser um corpo implica sempre em ter a vida entregue aos outros € a
normas que nio foram criadas por nds, mas, nao obstante sio vitais para
nossa existéncia. Uma ontologia corporal atenta “[...] a vulnerabilidade, a
dor, a interdependéncia, a exposicio, a subsisténcia corporal, o desejo, o

trabalho e as reivindicagoes sobre a linguagem e o pertencimento social”

(BUTLER, 2017c, p. 15).

A alegacio butleriana insiste que existem sujeitos que nio sio
reconhecidos como sujeitos e vidas que nao sio reconhecidas como vidas.
Assim, a questdo ética que define o que significa reconhecer é precedida
por uma produ¢io normativa da ontologia. Existir, pois, nessa visao,
implica estar enquadrado em recortes politicos e epistemoldgicos, que por
sua vez, determinam quais so, e, sob que condicoes devem existir a vida,
e, quais nao sao as vidas dignas de serem vividas. De acordo com Butler

(2017c¢, p.19):

[sle o reconhecimento caracteriza um ato, uma pritica ou mesmo
uma cena entre sujeitos entdo a condigio de ser reconhecido
caracteriza as condi¢des mais gerais que preparam ou modelagem um
sujeito para o reconhecimento — os termos, as convengoes € as normas

gerais que atuam do seu préprio modo, moldando um ser vivo em
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um sujeito reconhecivel, embora nio sem falibilidade ou, na verdade,
resultados nao previstos. Essas categorias, convengdes e normas que
preparam ou estabelecem um sujeito para o reconhecimento, que
induzem um sujeito desse tipo, precedem e tornam possivel o ato de

reconhecimento propriamente dito.

No entanto, as operagbes da norma nio devem ser
compreendidas de maneira determinista. As normas tém um tempo de
vida, assim como, para Foucault “[...] o discurso ndo ¢ a vida; o tempo
dele nao é o nosso” (BUTLER, 2015, p. 51). E a vida sempre excede as
normas, j4 que, nem sempre cabe nos esquemas reconhecidos. Hd sempre
uma dimensio que escapa ao reconhecimento, mas que pode ser
apreendida sem prévio conhecimento em sua precariedade. Para Butler
(2017¢, p. 20), ao invés de pressupor o reconhecimento como
potencialidade universal que pertence a todas as pessoas trata-se de “[...]
saber como essas normas operam para tornar certos sujeitos pessoas
reconheciveis e tornar outros decididamente mais dificeis de

reconhecer.”. De acordo com essa autora:

[sle uma vida é produzida de acordo com as normas pelas quais a vida
¢ reconhecida, isso nio significa nem que tudo que concerne uma
vida seja produzido de acordo com essas normas nem que devamos
rejeitar a ideia de que hd um resto de vida — suspenso e espectral —
que ilustra e perturba a cada instincia normativa da vida. Na
realidade, cada instdncia normativa é acompanhada de perto por seu
préprio fracasso, e com muita freqiiéncia esse fracasso assume a forma
de uma figura. A figura reivindica um estatuto ontoldgico
determinado e, embora possa ser apreendida como viva, nem sempre

¢ reconhecida como uma vida (BUTLER, 2017¢, p. 22).
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Para Butler (2017c, p. 51) a critica pode fissurar esses
enquadramentos e levar a uma situagio de ruptura com as normas
vigentes. Reconhecer a precariedade como condigao incontorndvel e sua
distribui¢ao diferencial entre grupos, “[...] a explora¢io especifica de
populagdes-alvo, de vidas que nio sio exatamente vidas, que sao
consideradas destrutiveis e nao passiveis de luto [...]” ¢ crucial para iniciar
esse trabalho de reflexdo. As criticas de Butler (2017¢) se dirigem tanto
ao multiculturalismo e seu enquadramento no Estado, quanto ao
pluralismo, porquanto se baseiam em uma ontologia da vida individual
incapaz de oferecer uma resposta para a interdependéncia global e as
redes interconectadas de poder na vida contemporinea. Uma visao critica
precisa: primeiro, partir de uma critica politica da violéncia do Estado e
as formas excessivas de poder sobre as populagées; e, segundo, escapar as
pretensoes identitdrias indo a dire¢io da precariedade compartilhada e
suas distribuigées diferenciais. Precisamente nesse mesmo horizonte que
os ensaios de Corpos em alianga e politica das ruas conjugam sob a nogao
de uma performatividade politica as aliancas improvéveis de corpos
reunidos em assembleia, marchando pelas ruas, protestando contra as
medidas neoliberais ¢ 0 aumento da precariedade. Mas, o que ¢ a critica
para Butler? De que modo ela pode gerar ruptura com as normas? Qual
relagio entre a critica e os atos de reconhecimento? Se a politica
identitdria nio traduz o anseio das lutas atuais como entender os modos

de reconhecimentos, do que se trata entao?

Essas questoes tocam no 4mago do intento deste trabalho, para
respondé-las com clareza ¢ preciso citar dois textos escritos na mesma
época em que Butler se langava na reflexao sobre a vida precdria. O
primeiro, intitulado como: O que é a critica? no qual Butler (2013)
recupera a nogio de atitude critica como uma virtude ligada ao

desbloqueio da imaginacio em Foucault; e o segundo, resultado de um
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ciclo de conferéncias pronunciadas no alvorecer do milénio chamado

Relatar a si mesmo. E no jogo entre aproximagio e distanciamento de

Foucault que a filésofa produzird sua versao da critica.

No ensaio, Butler (2013), estabelece conexdes com o ethos da
critica em Foucault investindo-o com seu préprio estilo performativo de
pensar. Na visio dessa autora, a gestualidade da critica abre o campo da
liberdade como uma espécie de fic¢do de si. A virtude da critica reside
justamente por ser um gesto de ruptura com o pensamento normativo.
Diferentemente de Habermas que tornou a critica problemdtica, ao
passo, que inseriu em suas operagdes certos juizos avaliadores acerca das
condi¢oes e metas sociais que devem encontrar assentimento dos
cidadios, no entendimento de Foucault a “[...] virtude nao ¢ [...] um
modo de consentir ou de se conformar com normas preestabelecidas. Ela
¢, mais radicalmente, uma relagio critica com essas normas que se
delineia [...] como uma estilizagao especifica da moralidade” (BUTLER,
2013, p. 164).

Em suas investigagoes sobre a ética do cuidado de si Foucault
problematiza uma experiéncia moral que nao se define em uma relagao
de submissao, seja, a lei ou a regra, ainda que alguns anos antes, o filésofo
tenha dito que a critica estd condenada a dispersao, a dependéncia, e a

heteronimia, existindo em relagdo a outra coisa que ela prépria.

A critica posiciona os direitos, os saberes, os poderes € 0S Corpos
com a finalidade de fissurar, de romper com certo ponto de vista, ou,
certo modo de governar, de exercer a autoridade e com a violéncia das
normas. Foucault (2000) a define como um movimento pelo qual o
sujeito se dd o direito (le sujet se donne le droit) de interrogar a verdade
sobre seus efeitos de poder e o poder sobre seus efeitos de verdade. Butler
(2013) acredita que Foucault (2000) nessa ocasiao realizou uma espécie

de ato de fala, que ele provocou intencionalmente, fez com que a
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liberdade origindria surgisse para em seguida retroceder aos limites da
razio, do pens:ivel. Assim, a critica se Iiga ao performativo € o gesto
foucaultiano ¢é extraordinariamente valente & medida que sabe que nao
pode fundamentar sua pretensdo a liberdade original, entretanto, persiste
e forma o sujeito no jogo de dessassujeitamento. A critica implica em um
trabalho de acontecimentalizagio. E nesse interrogar algo como uma
liberdade origindria surge, pois, “[a] cena inaugural da critica implica a
arte da inservidio voluntiria e, como efeito [...] na forma de uma
conjectura, na forma de uma arte que suspende a ontologia e que nos
conduz para dentro da suspensio da descrenca” (BUTLER, 2013, p.
175-176).

Alguns anos depois, em Relatar a si mesmo (Giving an Account of
Oneself), Butler (2015), traz contribuigoes significativas para pensar as
relagdes entre ética e responsabilidade mantendo-se em consonéncia com
esse ethos critico. Butler (2015) conduz sua interrogacio refletindo sobre
os limites do relato que um sujeito é capaz de oferecer de si mesmo
quando ¢ encontrado na cena de interpela¢io. Uma cena de encontro que
excede a diade e que nos leva a questao: quem és tu. Em didlogo com
seus trabalhos anteriores e avancando com Adorno, Foucault, Lévinas e a
psicandlise a tese fundamental de Butler (2015) ¢ a de que existe um
prego a ser pago para se constituir como sujeito capaz de narrar sua
biografia e ser agente de deliberagio moral que diz respeito a uma
opacidade primdria em relagao ao si-mesmo que nao pode ser recuperada,
pois, precede e excede sua constituicdo nos niveis do desejo, da
linguagem e das normas. Com isso, a autora nos direciona para refletir
criticamente sobre a ambivaléncia das normas que regem o
reconhecimento e disserta sobre maneiras de articular a critica do sujeito
com a agéncia humana em razio das experiéncias extiticas de

despossessao de si. Escreve a filgsofa:
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[qluando o eu busca fazer um relato de si mesmo, pode comegar
consigo mesmo, mas descobrird que esse si mesmo j4 estd implicado
numa temporalidade social que excede suas capacidades de narragao;
na verdade, quando o eu busca fazer um relato de si mesmo sem
deixar de incluir as condicdes de seu préprio surgimento, deve, por
necessidade, tornar-se um tedrico social. [...] o eu nio tem histéria
prépria que nio seja também a histéria de uma relagio — ou conjunto
de relacdes — para com um conjunto de normas. [...] as condi¢des
sociais de seu surgimento sempre desapossam o eu. Essa despossessao
nio significa que tenhamos perdido o fundamento subjetivo da ética.
Ao contrdrio, ela pode bem ser a condigio para a investigagdo moral,
a condi¢do de surgimento da prépria moral (BUTLER, 2015, p. 18-
19).

Sob tal ponto de vista, a deliberacao ética estd amalgamada a
operagio da critica, porquanto, nio é possivel se livrar dessa condigio
paradoxal de ser agente na acao moral e da tarefa de relatar a si mesmo.
Ao sujeito cabe se relacionar de maneira vital e reflexiva com as normas,
principalmente, porque é constantemente interpelado sobre suas acoes e
os efeitos delas, sobre o bem e o mal que é capaz de causar. Inspirada na
Genealogia da moral de Nietzsche, Butler (2015) argumenta que a
memoria resultante dos castigos, a consciéncia das imposicoes e a
obrigacao de comparecer diante dos outros sobre alegagio de justica nos
coloca na cena inescapdvel do relato. Nesse contexto, mesmo a recusa em

narrar nao deixa de ser uma rela¢io com a narrativa, alids:

[...] é possivel apenas “assentir com a cabega” ou usar outro gesto
expressivo para reconhecer que se ¢ o autor da agio de que se fala. O
“assentir com a cabe¢a” funciona como precondigio expressiva do
reconhecimento. Um tipo de forca expressiva semelhante coloca-se

em jogo quando nos mantemos em siléncio frente & pergunta “Vocé
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tem algo a dizer em sua defesa? (BUTLER, 2015, p. 24, aspas

preservadas).

Essa cena descreve perfeitamente o poder de sujei¢ao das normas,
porém, Butler (2015) pondera que ¢é preciso se distanciar da ideia
nietzschiana de uma agressao origindria que faz parte de todo ser humano
e coexiste com a prépria vida na forma da interiorizada da md
consciéncia aproximando-se da problematizagio foucaultiana dos cédigos
e das técnicas de conduta capazes de circunscrever o si-mesmo como
objeto de uma pritica moral. Técnicas segundo as quais o individuo
procura agir sobre si mesmo, conhecer a si mesmo, controlar-se, a se por
a prova aperfeicoando-se e transformando-se em sujeito da conduta

moral. Nesse registro, diz Butler (2015, p. 29):

[nJdo hd criacdo de si (poiesis) fora de um modo de subjetivacio
(assujettisement) e, portanto, nao hd criagio de si fora das normas que
orquestram as formas possiveis que o sujeito deve assumir. A prética
da critica, entdo, expoe os limites do esquema histdrico das coisas, o
horizonte epistemoldgico e ontolégico dentro do qual os sujeitos

podem surgir.

Para Butler (2015) é necessdrio levar a sério a maneira como
Foucault recorre a agéncia — agao e deliberagio — sem postular um sujeito
fundante. Os sujeitos formam-se no contexto de relagoes parcialmente
irrecuperdveis, sob circunstincias anteriores que escapam completamente
ao seu dominio. O que revela uma opacidade que precisa ser embutida na
formagao do sujeito, haja vista que, ndo sendo totalmente translicido
para si, tampouco, conhecivel para si mesmo, tais relagbes nao o

autorizam a ignorar as obrigacdes que contrair com os outros. Ao
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contrdrio, essa vulnerabilidade primdria funda a obrigacio ética. Um
tema importante que ecoa entre as andlises de Vida precdria, Quadros de
Guerra e de Corpos em alianca e a politica das ruas justamente por evocar
uma ética da convivéncia entre seres precdrios. Com efeito, talvez seja

possivel dizer que a

[...] ética surge precisamente nos limites de nossos esquemas de
inteligibilidade, lugar onde nos perguntamos o que significa
continuar um didlogo [...] nos limites do que conhecemos, mas onde
ainda nos ¢ exigido dar e receber reconhecimento: a alguém que estd
ali para ser interpelado e cuja interpelagio deve ser acolhida

(BUTLER, 2015, p. 34).

Os esquemas de inteligibilidade, de aceitabilidade podem ser
descritos minuciosamente gracas 4 nogio de regime de verdade por
Foucault para quem o reconhecimento permanece sendo uma forma de
poder. Inclusive, Butler (2015, p. 35-37) diz que os termos que
possibilitam o reconhecimento sao dados pelos regimes de verdade, que
por sua vez, orquestram as normas disponiveis que delimitam de antemao
quais as formas de ser reconheciveis e quais no. Porém, esse quadro que
o regime de verdade estabelece para o reconhecimento nao ¢é invaridvel,
na verdade, existe sempre a possibilidade de transformagio ou
contestacio das normas de reconhecimento tanto no ato como na cena
interpelativa. As vezes a falta de reconhecimento provoca uma crise das
normas. O questionamento das normas ¢ consequéncia da critica que
envolve colocar-se em risco, a principio um risco de nao ser reconhecido,
de curto-circuitar as normas, ¢ depois risco de vida. Apesar disso, parece
correto criticar Foucault por nao conceder mais espago para o outro em

suas consideracoes sobre a ética. Adverte a autora que ¢ inutil diluir o
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outro na sociabilidade das normas. As fraturas nos horizontes de
reconhecimento sio inevitdveis, no pensamento de Buter (2015),
resultam da inadequagio entre as normas de identidade e as modelagens

subjetivas em relagao ao desejo de reconhecer e ser reconhecido.

Desejo portador de uma negatividade que excede a determinacgao
de seus objetos. Nessa visao: “[...] ligar-se a outros nio é apenas
confirmar-se em suas predicagdes supostas, mas é estar em continua
despossessao por ter algo fundamental de si em um outro que nao
controlo, que nio saberei como responderd e se responderd” (BUTLER,
2015, p. 41). E ser despossuido significa “[...] encontrar no outro a
opacidade da infinitude que me constitui a0 mesmo tempo que me
escapa e a respeito da qual s posso voltar a ter alguma experiéncia a
condi¢io de me aceitar ser despossuido” (SAFATLE, 2015d, p. 182).
Portanto, um desejo de reconhecimento que nao pode ser satisfeito e cuja
insatisfabilidade estabelece um ponto critico de partida para o

questionamento das normas disponiveis.

De acordo com Butder (2015) Foucault permanece atado a
questao “Quem eu posso ser, dado o regime de verdade que determina
minha ontologia?”, e nio questiona “Quem és tu?”. A visao de Foucault
sobre a abertura critica das normas passa pela virtude da critica, pelo
risco, mas, o que o fildésofo francés nio diz é que por em questdo o
regime de verdade pode ser motivado pelo desejo de reconhecer o outro e
de ser reconhecido pelo outro. J4 se pode presumir que Butler (2015)
supre isso que enxerga como lacunar argumentando sobre a natureza
negativa e indeterminada do préprio desejo. Mas, distante da imagem
positiva de si proposta por Honneth (2003), esse reconhecimento implica

em uma perda constitutiva, como escreve a autora.
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[...] se seguirmos a Fenomenologia do Espirito, sou invariavelmente
transformada pelos encontros que vivencio; o reconhecimento se
torna o processo pelo qual eu me torno outro diferente do que eu jd
fui e assim deixo de ser capaz de retornar ao que eu era. [...] Desse
modo, hd uma perda constitutiva no processo de reconhecimento,
uma vez que o “‘eu” ¢ transformado pelo ato de reconhecimento
(BUTLER, 2015, p. 41, aspas preservadas).

O sujeito hegeliano do reconhecimento hesita sempre entre a
perda e o éxtase. O si-mesmo ¢é concebido primeiramente como fora de
si, depois é reconhecido como constitutivo. Dito de outro modo, a Gnica
maneira do si-mesmo se conhecer ¢ aceitando a media¢io que acontece
fora de si, em razdo das normas que ele nio criou, mas cuja relagao é
vital. Conforme Butler (2015) a fenomenologia de Hegel passa do
cendrio da diade para a teoria do reconhecimento, revelando sua
impropriedade social, no entanto, ¢ fundamental retomar esse “T'u” do
encontro ainda que seja incerto e imprevisivel. Aliando-se a Cavarero, a

autor diz que:

[a] pergunta mais central para o reconhecimento ¢ direta e voltada
para o outro: ‘Quem és tu’. Essa pergunta pressupoe que diante de
nds existe um outro que nio conhecemos e nio podemos apreender
totalmente, alguém cujas unicidade e nio substituibilidade impoem
um limite a0 modelo de reconhecimento reciproco oferecido no
esquema hegeliano e, em termos mais gerais, 3 possibilidade de

conhecer o outro (BUTLER, 2015, p. 45).

Perante essa problematizacio parece-me que nio ¢é necessdrio
seguir todos os argumentos apresentados por Butler (2015), ja que sio

muito similares entre si e que ressoam no conjunto da sua obra. Resta-
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nos somente enfatizar as caracteristicas gerais atribuidas ao relato de si.
Essas caracteristicas anunciam a estrutura narrativa e implicam numa
despossessao de si-mesmo na linguagem. A exposicao de si que estabelece
a singularidade do sujeito na tentativa de narrar; as relagoes primdrias e
irrecuperdveis que formam impressoes duradouras e recorrentes em sua
histéria de vida; a opacidade parcial para consigo mesmo; a
inevitabilidade das normas - que facilitam o ato de contar e que nao
foram criadas pelo sujeito. Ainda sim, existem partes corporais que
condicionam o relato de si e que nio sio totalmente narrdveis. De certo
modo sé somos realmente reconhecidos & medida que experimentamos
uma descentralizagio e fracassamos na tentativa de alcancar uma

identidade pessoal.

Educagio entre a autorrealizacio e a despossessao de si

Como se pode observar, Butler e os outros autores conferem a
mesma cardinalidade e reciprocidade ao processo de reconhecimento.
Todavia, enquanto que a os padroes de reconhecimento em Honneth
(2003) tém a pretensio de formar o sujeito cuja identidade pessoal
repousa sobre a autorrealizagio de suas possibilidades psicossociais, as
consequéncias do trabalho de Butler (2015; 2017¢) parece nos colocar
diante de um cendrio de precariedade brutal da formagiao humana e a
distribuicao  diferencial vida precdria tendo em vista que a
reconhecebilidade precede o reconhecimento. Como se interroga uma

comentadora:
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Propor a precedéncia da reconhecibilidade nao seria apenas outro
modo de apontar para o que Honneth descreve como situagoes de
exclusio ou experiéncias de déficit de reconhecimento? [...] Ao cuidar
da reconhecibilidade ela abre espago para um conceito que nio cabe
na teoria honnethiana: referimo-nos ao conceito de abjecio. [...]
palavra abjecdo deriva do latim ab-jicere, que significa jogar fora. Este
conceito aparece ao lado de reflexdes sobre o corpo (refere-se a algo
que ¢ expelido do corpo, como excremento) e estd, sobretudo, ligado
ao conceito freudiano de foraclusio (Verwerfung), especificamente a
foraclusdio no processo de constituicio do sujeito. [...]Butler
argumenta que operacdes de foraclusio ocorrem também em
formagbes  sociais.  Mecanismos de  abjecido  produzem
irreconhecibilidade, geram vidas cujas mortes nio podem ser sentidas
ou, nas palavras da filésofa, vidas incapazes de produzir luto

(ungrieveble) PACHECO, 2018, p. 215).

Certos signos tornam certos grupos mais reconheciveis do que
outros. Nas esferas da educacio e da formagio humana essa ambivaléncia
das normas traz indmeras consequéncias. Nao ¢ possivel desconsiderar a
existéncia das formas de vidas abjetas e nao consideradas como humanas
que sao produzidas paradoxalmente nas instituicoes que deveriam

salvaguardar a dignidade humana como a escola.

Certamente ¢é desejivel para um professor ter as condigdes
minimas de controle de seu préprio tempo e ambiente de trabalho, bem
como, encontrar nos alunos a disposi¢io para o florescimento de suas
capacidades humanas. Ter uma familia e a confianca que ela
proporciona. Ter oportunidades e acesso a educagdo, a cultura e ao
trabalho. E reconhecer-se nos valores culturais de sua comunidade, de seu
povo ¢ humanamente desejdvel. Isso significa tornar as instituicoes
educacionais e os ideais de formagio como a ponta de langa para a

criacio das formas de vida democritica.
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A escola, ao lado dos mecanismos securitdrios, se responsabilizaria
por acompanhar os individuos em sua jornada rumo a uma compreensio
positiva e estimada de si mesmo. Nessa visao, a formacio escolar poderia
oferecer aos alunos subsidios intelectuais e emocionais suficientes a fim
de que possam encarar as complexidades da nova sociedade do trabalho,
bem como, os introduziria de forma segura na constelagio dos

conhecimentos historicamente acumulados pela humanidade.

Dito de um modo mais explicito, os padrdes de reconhecimento
podem satisfazer a representagio do sujeito cidadio ainda que nao

suporte o agonismo das relagoes de poder.

Em tal horizonte os padroes de reconhecimento delineiam uma
forma de vida digna para o sujeito. Porém, nio ¢é essa a realidade que se
vive na maior parte dos paises do mundo globalizado. A experiéncia no
capitalismo tem-se revelado como a da forma de vida fracassada. A critica
que procura um conhecimento emancipatério imanentes as formas de
vida, nao pode se reduzir ao realismo honnethiano da moral de
reconhecimento. A vida boa que esse autor projeta jd existe e é vivida nos
paises capitalistas avangados, ainda que para uma pequena parcela da

populagio

Ao contrdrio, a critica de Butler (2015) mostra-nos que a
identidade ¢ parte do problema. Os individuos nio sofrem pela falta de
possuirem uma identidade auténtica, mas, porque sio sujeitos a um tipo
de identidade normativa, empobrecida que os impedem de viverem
outras formas de vida. Por isso, a obra de Butler (2015) ¢ uma
provocagio necessdria ao sujeito representacional de Honneth. Em Butler
a formagio do sujeito passa a ordem simbdlica. O desejo de
reconhecimento ¢ desses afetos altamente explordveis pelas técnicas de
poder. Um desejo que nos torna escravos de uma incorporagio

melancélica. Passar a ordem do simbolo envolve submeter-se e constituir-
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se em razdo da inscri¢ao corporal de desejos, leis e normas sem as quais
nao pode agir e existir neste mundo, mas, que também exigem um alto
preco como a subordina¢io e a melancolia. Desse modo, Butler (2017¢)
nos lembra que os ideais de formagio sobre o qual assentamos nossas
préticas educacionais e pedagdgicas repousam sobre exclusoes e abjegoes
de modos de vida precdrios. A identidade que almejamos criar para nds,
para nossos alunos, é resultado de uma relagio complicada com o desejo

de reconhecimento.

Contudo, imaginando um didlogo, Honneth (2006) ponderaria a
questao, convidando-nos de modo parcimonioso para compreender o
progresso que os padrées de reconhecimento nos proporcionam.
Honneth (2018) cré que as diferengas com sua colega nio sejam tio
abissais, afinal, ambos atribuem a certas forgas destrutivas presentes em
nés as potencialidades de transformagio social. Inclusive, sio as situagoes
de violagdo, privagio e desrespeito que produzem uma semintica
compartilhada de luta contra as injusticas. Para Butler (2018b), a
precariedade das vidas e os afetos impossiveis de serem vividos suscitam e
impelem os grupos vulnerdveis a travarem as politicas de alianca. Assim,
o que fazer com essas experiéncias de indeterminagdo, como canalizi-las a
luta determina nao s6 os limites, mas o tipo de engajamento intelectual

na atualidade.

Sem ddvida o pensamento de Butler oferece inimeras
possibilidades que neste espaco é possivel indicar somente algumas pistas.
Se entendermos a performatividade em seu sentido pragmadtico,
intersubjetivo e geral ¢ possivel discutir a questdo do reconhecimento na
esfera educacional sob outro 4ngulo, além da criagio de normas de
regulacio das condutas e de inclusio social. Afinal quais sio as
contribui¢des possiveis de Butler para pensar a escola, a formagio dos

alunos, dos professores, e, as relagdes educativas? De que modo seus

136



livros nos ajudam a entender e atuar nos dispositivos concretos que

operam na escola?

Em primeiro lugar, Butler (2004) nos ajuda a pensar que a
performatividade na escola produz determinadas identidades sociais e de
género cuja existéncia baseia-se em um desejo impossivel de ser vivido. E
a educagio, enquanto um conjunto heterogéneo de dispositivos e
prdticas, bem como a escola, como uma instituicio formadora dos
individuos, operando com base na precariedade ontolégica. Isso significa
que ao lado da familia, a escola e seu quadro profissional de pedagogos,
educadores, inspetores e mais servidores subordinam o individuo a
interpelagao. A escola é a0 mesmo tempo uma mdquina de sujeigao e

subjetivacio.

Tal fato pode parecer um tanto inescapdvel, mas, é justamente
nessa dindmica precedente e excedente a formagao do sujeito que residem
as possibilidades de resisténcias. Na escola o professor tem que lidar com
os mais diversos tipos de alunos e suas histérias. Alguns, sem duvida,
tiveram a sorte de vir de uma familia amorosa e que contava com
condi¢bes minimas de nutricdo corporal. Outros, sio oriundos de
contextos de violéncia estrutural, por vezes, tiveram uma histéria de
privacio de afetos e nutricio bdsica. Pensar a pragmdtica linguistica,
especialmente, a interpelacdo incessante que se dirige a comunidade
escolar, professores, alunos e servidores implicam-nos em uma
compreensdo critica dos discursos de ddio, da linguagem ofensiva e
excitdvel que circula dentro e fora dos muros da instituigao. Como reagir,
dar conta da interpelagio que vem ao encontro de nossas vulnerabilidades
¢ um dos grandes desafios atuais, principalmente, quando a autoridade
do professor parece sucumbir ante uma sociedade informatizada e

neoliberal.
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O educador deve reconhecer os atravessamentos de desejo, ser
compassivel com a vulnerabilidade de si e dos outros. Ser professor
implica em aprender a cultivar uma lealdade terrivel com a cumplicidade
que nos torna sujeitos. Isso nao nos coloca na obrigagao de cumprir com
certa interpretagio da médxima kantiana que diz ser preciso ensinar a
obedecer e depois a pensar. Talvez haja uma inspiragio de Kant, mas, sé
a medida que reconhece, ao lado da arte de governar os homens, a arte de
educd-los como uma das tarefas mais complexas ao espirito humano. A
filosofia da educagdo ¢ irma da filosofia politica. Nesse sentido, pensar a
performatividade politica na educagao supée assumir a postura de um
intelectual que tem por tarefa tecer as relagoes entre as vidas que nao
possuem quase nada em comum, acompanhar as alian¢as improvdveis dos
corpos em assembleia e interpelar os outros para uma experiéncia e

radical com alteridade e despossessiva com os outros.

Com Butler ainda estamos sob o império do regime
representacional, mas, existe uma dimensao simbdélica, uma dependéncia
primdria aos outros capazes de nos empurrar para experiéncias extdticas
de despossessao. Algo como a for¢a da linguagem que nos precede e nos
empurra para nos constituir a partir do chamado da lei. Reconhecer nio
significa o reencontro permanente da subjetividade com a identidade,
mas, uma experiéncia com o estranho, um retorno da diferenca. Porém, é
preciso perguntar: quais os limites do ponto de vista de Butler em relagao

a compreensao das politicas de subjetividades e ao capitalismo?

Para um espirito critico como o de Lazzarato (2019, p. 94) a
filosofia mais original do pensamento 68 foi a do acontecimento.
Porventura, pode a andlise da ambivaléncia da normatividade social
escapar ao registro da sujei¢dao em direcdo a servidao atual. Parece-me que
diferentemente de Butler para quem a cena do relato se passa na

interpelagao do desejo, da lei e da linguagem, para Lazzarato (2014) a
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cena deve ser capaz de chegar e traduzir o ponto inomindvel do discurso,
pois, deve desencadear uma atitude de ruptura e estar a altura do
acontecimento. Em Butler (2015) negar o reconhecimento significa

abnegar do desejo de reconhecer.

A cena butleriana possui supoe e valoriza a diade, a relagao direta
com o ‘Tu, pois, nessa visio estamos sempre nos constituindo com base
em uma divida que possuimos com os outros. Isso pode ser verificado nas
implicagoes que a nogio de rosto inspirado em Lévinas possui. Um
contraponto interessante a essa visio é a no¢io de rostidade proposta por
Guattari e Deleuze, na qual o rosto pertence a um registro maquinico.
Na terceira parte de Lineas de fuga, Guattari (2013) dedica-se
inteiramente ao estudo do rosto. Resultado de agenciamentos complexos
os tragos de rostidade na medida em que sdo trabalhados pelos
equipamentos coletivos tornaram-se componentes semidticos de grande
importincia no capitalismo. Para Guattari (2013), esses tragos indexam
constantemente um rosto do poder que atua a partir do olhar, da imagem
e da observagio, como o olhar do chefe de Estado, do professor, do padre
e do patrao. Diferentemente de Butler (2015) que arroga sua nogao a
partir da articulagio entre a psicandlise laplancheana e a fenomenologia

levinasiana, para Guattari (2013),

[nJdo é uma questio aqui entdo de fungbes como o ‘estigio do
espelho’ lacaniano, concebido como matriz geral da entrada do
sujeito na ‘ordem simbélica’. Nio existe rosto em geral ou uma
entrada em geral na ordem do rosto. Os rostos especificos com os
quais lidamos estio ligados a formagdes de poder, eles proprios
insepardveis do conjunto de interagées do campo social. Sao
montagens particulares de rosto que do aos rostos uma importincia
maior ou menor conforme a evolu¢io das relagoes de forca na

presenca ou de acordo com a natureza das opgdes micropoliticas
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adotadas pelos conjuntos de enunciagio envolvidos (GUATTARI,
2013, p. 237, tradugio prdpria).

O rosto é da ordem de uma semidtica a-significante. Mediante
uma triangulacdo olhos-nariz-boca a mdquina de rostidade funciona
como um centro de ressonincia para os micro-buracos negros que
existem no nivel dos vdrios componentes semi6ticos. Como tal sua
politica consiste em identificar e ser identificado em uma totaliza¢ao
semidtica que culmina na constitui¢ao da pessoa. Como escreve o autor
uma voz estd sempre ligada a um rosto, mesmo quando dito rosto nao é
manifestado. Certa forma de falar ativa um sentimento que estamos
lidando com alguém como nés, e outro jeito com um estrangeiro, ou
mesmo com estranho. A territorializagio de significados funciona em
uma mdquina capaz de colocar em jogo tanto contetidos estereotipados
como tipos de acentos, entonagio, timbre, ritmo e gestos. Por fim, para
Guattari (2013) essa mdquina funciona como uma politica do vazio, do
bindrio figura-fundo, produzindo um cotidiano ¢é constantemente
modulada pelos rostos que vao e vém e manifestam, através da sua
indiferenca, que nao hd nada de errado, que tudo estd normal. O rosto

comum funciona como um lampejo de normalidade.

Reconhecendo esse outro, o apreendendo e o interrogando serd
possivel atingir o ponto de ruptura com nossas servidoes atuais? Escreve o

critico italiano:

[...] Butler s6 pode conceber a linguagem como uma transcendéncia
que nos precede e nos excede porque nds nos tornamos sujeitos
quando entramos na normatividade e seguimos as suas regras
linguisticas. [...] Contrariamente s preocupagées de Butler, podemos

conceber um pensamento “nio essencialista” sem postular a
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preexisténcia da linguagem como “dependéncia radical e origindria”.
[...] Nao h4 subjetividade origindria, porque o sujeito e as relagoes
que prevalecem no processo de subjetivagio ainda estdo sempre por
fazer, por se realizarem e serem construidas. O sujeito nio é um efeito
de linguagem, a linguagem nio ¢ a causa do sujeito. Pois o sujeito
nio ¢ constituido por uma estrutura linguistica preexistente, mas
através de um autoposicionamento, de uma autoafirmagio que se

combina com as palavras, com os outros e com o mundo

(LAZZARATO, 2014, p. 164-165).

Ao juizo de Butler o sujeito nao pode se esquivar do desejo e da
lei, da normatividade social. Nesse sentido Lazzarato (2014) aponta
corretamente os limites da “forca do performativo” em suas criticas a
fil6sofa. Butler segue Lacan, postula o negativo — desejo, lei, castragio,
falta — como necessidade universal da condi¢io humana. Butler (2015, p.
29), ao passo, que sinaliza que para Foucault nao haver o sujeito e a
verdade fora da imanéncia das relagdes de poder, obscurece a
contingéncia do nexo saber-poder ao integrar o processo de subjetivagio
a dependéncia do desejo origindrio. Como observa Foucault (2004c, p.
229):

[...] ndo recorro a nenhum nés — a nenhum desses nés cujo consenso,
valores, tradi¢io formam o enquadre de um pensamento e definem as
condigbes nas quais ¢ possivel validd-la. Mas o problema ¢ justamente
saber se efetivamente é dentro de um nés que convém se colocar para
defender os principios que sio reconhecidos e os valores que sio
aceitos: ou se ndo ¢ preciso, ao elaborar a questdo, tornar possivel a
formagio futura de um nds. Creio que o nés nio deve ser prévio a
questdo: ele s6 pode ser o resultado — e o resultado necessariamente
provisério — da questio, tal como ela se coloca nos termos em que é

formulada.
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A ontologia do presente em Foucault persevera no trabalho de
problematizagdo. Para Rabinow (1999) Foucault ofereceu uma atitude de
maturidade em relacao ao lluminismo. Isso pode ser observado na leitura
dos ultimos cursos e entrevistas, nas quais o entusiasmo em procurar o
signo do presente em virtude do trabalho de problematizacio do
acontecimento nao deve ser compreendido como a busca por um

fundamento. Como observa esse intérprete:

[...] maturidade consiste em pelo menos estar disposto a enfrentar a
possibilidade de que a agdo nio possa ser fundamentada em uma
teoria universal e a-histérica do sujeito individual e da escrita, ou nas
condigbes necessdrias & comunidade e 4 fala; e que, de fato, estas
tentativas fomentam exatamente aquilo que todos os pensadores
concordam ser o mais problemdtico na nossa situacio atual. Nesta
interpretagio, nossa modernidade comeca com a tentativa de Kant de
fundamentar as normas morais e as pretensoes teéricas de verdade na
estrutura vazia, formal, da finitude humana. Contudo, a herdica
ruptura de Kant com a lei natural e a ordem cdsmica, longe de
possibilitar a diversidade, mudou o debate para a procura da estrutura
da finitude humana que forneceria normas universais a agio humana.
As tltimas versoes desta tentativa, agora lingiiistica, continuam a ser
universais e prescritivas. Por um lado os antipensadores,
fundamentados em uma teoria a-histérica do sujeito como desejo
vazio constituido pelo jogo arbitrdrio dos significantes, condenam a
seriedade ¢ insistem que todos sejam inflexivelmente irdnicos; por
outro lado os heréicos defensores da seriedade, fundamentados em
uma teoria da comunica¢io, condenam o que consideram ironia
irresponsdvel, e, em tom exasperado, procuram lembrar a todos o seu
dever de conformar-se aos imperativos universais implicitos em todo
ato da fala. Foucault resistia a ambas as posicoes filosoficas

universalizadoras (RABINOW, 1999, p. 65-66).
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Na entrevista Polémica, politica e problematizacoes, Foucault
(2004c, p. 225) se recusa a assumir o espirito de polemista, ao invés
disso, defende que no jogo sério de perguntas e respostas, de educacio
mutua, é preciso respeitar os direitos de cada um que s3o imanentes a
discussdo. Para Foucault trata-se do engajamento em uma histéria do
pensamento que busca “[...] a elaboragio de um dominio de fatos,
préticas e pensamentos que me parecem colocar problemas para a politica
[...]7 (FOUCAULT, 2004c, p. 228). Pensamento capaz de se distanciar
do objeto, de interrogi-lo, e assim encontrar “[...] nessas diversas solugoes

a forma geral de problematizagio que as tornou possiveis — até em sua

prépria oposicao [...] (FOUCAULT, 2004c, p. 233).

Por isso, da teoria de Honneth e Taylor, sem ddvida, deve-se
guardar o elemento acontecimental do respeito ligado a honra, a
dignidade e a liberdade. De Butler desprende-se essa nogao de sujeito de
desejo que coloniza o que somos e pensamos, bem como, a critica a
ambivaléncia das normas de reconhecimento. Nio se trata de uma
simples equalizacdo do jogo entre autorrealizagio e sujei¢o, mas de
passar pelos diferentes registros, das forcas da representagio e do
inconsciente para o do acontecimento. Perante essas duas elaboragoes é
necessdrio fazer intervir uma terceira capaz de reconduzi-las a genealogia
do sujeito: a nogio de problematizagao que Foucault utiliza em seus
tltimos escritos. Tomando o caminho de uma problematizagio, ou, de
como as coisas se tornaram uma questao para elaboragio ética, é possivel
articular como os diversos regimes do verdadeiro, as tecnologias de
governo e as praticas regradas de autoconstituigao atuam na formacio do
sujeito ao longo da histéria. Desse modo, passa-se da representacio
horizontal do sujeito de respeito e reconhecimento a pratica de si; e, do
desejo de reconhecimento como simbolo vertical dos outros que nos

precedem para o acontecimento do reconhecimento da verdade.
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Capitulo 3

Reconhecer e Incluir Como Dispositivos de

Individualizagio do Poder.

Desde o século XVIII até o presente, as técnicas de verbalizagio foram
reinseridas em diferentes contextos pelas denominadas ciéncias humanas
com o objetivo de utilizd-las sem a rentncia de si, mas para constituir,
positivamente, um novo sujeito. Utilizar essas técnicas sem renunciar a si
mesmo constitui uma ruptura decisiva. (FOUCAULT, 2004b, p. 360).

[...] em vez de indagar como a psique individual péde interiorizar cédigos
prévios que lhes foram impostos de cima, nao seria melhor indagar qual a
experiéncia foi definida, proposta, prescrita para os sujeitos e levou-os a
fazer determinada experiéncia de si mesmos a partir do qual precisamente
a codificagdo de sua conduta, de seus atos, de seus pensamentos se tornou
possivel, legitima e, na visio deles, quase evidente? (FOUCAULT,
2014b, p. 91-92).

Na vida politica, no trabalho, nos arranjos domésticos e conjugais, no
consumo, no mercado, na publicidade, na televisio e no cinema, no
complexo juridico e nas préticas da policia, nos aparatos da medicina e da
saide, os seres humanos sio interpelados, representados e influenciados
como se fossem eus de um tipo particular: imbuidos de uma
subjetividade individualizada, motivados por ansiedades e aspiragoes a
respeito de sua auto-realizacdo, comprometidos a encontrar suas
verdadeiras identidades e a maximizar a auténtica expressio dessas
identidades em seus estilos de vida. As imagens de liberdade e autonomia
que inspiram nosso pensamento politico operam, da mesma forma, em

termos de uma imagem do ser humano que o vé& como o foco
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psicolégico unificado de sua biografia, como o locus de direitos e
reivindicagoes legitimas, como um ator que busca “empresariar” sua vida

e seu eu por meio de atos de escolha. (ROSE, 2001, p. 140).

Nos capitulos anteriores a andlise deteve-se em explorar nos
pensamentos de Taylor, Honneth e Butler a conceitualizagio do
reconhecimento. Na narrativa de Taylor (2005), o conceito de
reconhecimento aparece como uma exigéncia da individualidade
moderna. Para Honneth (2003) as lutas por reconhecimento traduzem a
gramdtica moral da constituicdo intersubjetiva. Com Butler, o
reconhecimento repousa nas dinimicas de sujeigao psiquica e social do
desejo de modo que se torna uma fonte para a aceitagio e normalizagio
da identidade. Em todo caso, primeiro, a linguagem ocupa lugar especial
nas interagdes que estruturam a subjetividade; segundo, a formagao do
sujeito ¢ atrelada a psicologia social e a antropologia filoséfica; e, terceiro,

a dinimica do reconhecer repousa no apelo a consciéncia moral.

Nesse sentido, pretendo demarcar as razoes através das quais as
técnicas de reconhecimento e os dispositivos de inclusdo figuram como
dispositivos de individualizagao do poder. Isso sem pressupor a existéncia
de universais antropoldgicos, ou, o sujeito constituinte como
fundamento de toda a experiéncia possivel. Nem mesmo, de um desejo
de reconhecimento anterior a inscrigio na experiéncia de sujeicio.
Procuro sustentar que esses dispositivos irredutiveis a consciéncia sio
correlatos as relacoes de poder e saber que foram desbloqueadas pela
liberagdo do corpo na biopolitica — assungao do corpo vivo aos dominios
do poder (FOUCAULT 2007a, ESPOSITO 2010, FEHER; HELLER

1995). Sob tal registro, a producio dos sujeitos em campos como
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sexualidade, a familia e a escola constituem pontos de aplicagio

privilegiados para se observar a penetracio desses mecanismos.

Nesse percurso minha atengio serd dispensada sobre as seguintes
questoes: qual a relagao entre as tecnologias do reconhecimento de si e os
dispositivos de inclusao? De que modo estao ligados aos modernos
modos de subjetivacio e artes de governo? Serdo eles pressupostos
necessdrios e suficientes para a formagao politica e moral do sujeito na

atualidade?

A partir dessas questoes espera-se refletir de que modo tais nogoes
atravessam a constitui¢ado de um corpo normalizado, por um lado, e,
operam em um plano juridico-abstrato com a dimensio moderna do
poder da e sobre a vida (ESPOSITO, 2010), por outro. Trata-se, em
primeiro lugar, de perseguir o programa foucaultiano de uma histéria das
técnicas e tecnologias por meio das quais os seres humanos se
reconhecem como sujeitos em uma determinada cultura. Em segundo
lugar, refere-se ao limiar da nossa prépria atualidade, das transformagoes
ocorridas em nossa modernidade, isto é, de um diagnéstico do presente.
E, em terceiro lugar, diz respeito as questdes circunscritas a filosofia que
toma como objeto de reflexdo as relagoes educativas, a formagao humana,

os sistemas de ensino e a cultura escolar.

Doravante, torna-se imperativo pensar que formas de
cumplicidade existem entre os discursos de reconhecimento e os
dispositivos de inclusdo, tendo a modernidade como uma questao. Ao
responder isso, tornar-se-d mais claro o enunciado inicial acerca de sua
presenca nos modos de subjetivagio, possibilitando uma compreensio
mais agucada do papel que essas categorias histdricas cumprem como

dispositivos de formacio do sujeito, e/ou, da pessoa.
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Sem demora, pode-se dizer que as prerrogativas, como a de
incluir e de reconhecer, circunscrevem-se inteiramente sob as operagoes
do que Foucault designou como o limiar de uma “modernidade
biolégica”. De modo que, possuem uma dimensio abstrata, e,
especulativa que provém das categorias forjadas pelo pensamento
moderno; e, em contrapartida repousam concretamente na histéria das
técnicas e tecnologias de poder responsdveis pela producio dos sujeitos.
O campo de batalha a partir do qual se desenrolam esses processos é o
corpo humano. Portanto, para seguir com este argumento proponho trés
movimentos espirais e simultineos: a) reconstituir cenas da genealogia do
poder com énfase nas técnicas de individualizagio evidenciando o
nascimento de instituigbes como familia, escola e o dispositivo da
sexualidade; b) analisar como esse desbloqueio tecnolégico vincula-se a
uma transformacao histérica da relagio entre a vida e o poder; ¢) mostrar
como se inscrevem no interior desse pensamento o reconhecimento e a

inclusdo como dispositivos vinculados a arte de governo.

Para realizar essa tarefa enunciada, utilizarei as nogoes elaboradas
entre a publicacgio do primeiro e do ultimo volume de A histéria da
sexualidade, bem como, de algumas entrevistas com a finalidade explicita
de mostrar que a chave de acesso para uma compreensio do par
reconhecimento-inclusio encontra-se nas transformacgoes sobre aquilo
que chamamos de vida e com os diferentes usos que estabelecemos dos
nossos corpos no nivel das problematizacoes. Apesar de A vontade de
saber desenvolver um conteddo e problematizagio singular no
pensamento de Foucault, grande parte de sua temdtica pode ser
encontrada nos cursos entre 1974 e 1976, notadamente Os anormais e
Em defesa da sociedade. Por isso, quando julgar necessdrio irei recorrer aos
cursos, eventualmente, com o objetivo de articuld-los com o tema geral.

E para mostrar de que modo esse par se constituiu como categorias
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explicativas do pensamento moderno, estabelecerei uma interlocu¢ao
com certo niimero de intérpretes do filésofo francés, tais como, Agamben
(2015; 2016), Butler (2017a), Deleuze (2016), Esposito (2010). Cada
qual a sua maneira, reconduzido aos objetivos desta pesquisa, oferece-nos
elementos para criar uma conjectura consistente e as respostas adequadas
a problematizagio. Deve-se dizer que as discussdes que serdo
desenvolvidas encontram ressonancias, tanto, no pensamento filoséfico

educacional, quanto, nos intérpretes foucaultianos como: Freitas (2014);
Nalli (2012; 2019) e Pagni (2010; 2014; 2016).

Os filésofos da educacio (AQUINO, 2013; FREITAS, 2013;
2014) chamam aten¢io para o fato de que depois das publicagdes dos
cursos proferidos no Collége de France novos dominios até entio
inacessiveis tornaram-se objetos de investigagao. Durante muito tempo
houve certo mistério, e discussoes acaloradas em torno do hiato entre a
publicagio do primeiro, segundo e terceiro volume de Histdria da
sexualidade. Para Deleuze (1988) foi um momento em que Foucault
passou por uma crise muito intensa, criadora, que modificou sua maneira
de pensar e culminou com a imersao no mundo antigo. Sem necessidade
de contradizer Deleuze (1988) a publicagio dos cursos permitiu aos
investigadores acompanhar mais atentamente os intimeros deslocamentos
do pensamento de Foucault, indo além das conjecturas e andlises de
resumo dos cursos. Contudo, as coisas nio sao cristalinas como se pode
ingenuamente pensar, reconstituir aqueles fios, aquela tessitura entre os
livros e os cursos é uma tarefa que requer disposi¢ao hercilea. Entre as
dificuldades estd a crise no sentido que Deleuze apregoou, ou, a situagio
critica diante da qual Foucault operou modificagées e inaugurou novos
dominios de problematizagio para a histéria do pensamento. E

indispensdvel refletir sobre esses deslocamentos, pois, ajuda-nos a dissipar
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certas impressoes aprofundadas pela periodizagio mais tradicional da

obra de Foucault.

Em um dos seus famosos textos no qual comenta a filosofia de
Foucault, intitulado: O gue é um dispositivo?, Deleuze (2016) propée que
devemos atentar nao apenas para as linhas de criatividade dos seus livros,
mas, observar a importincia que Foucault dava as entrevistas, justamente,
porque, eram nelas que ocorrem as linhas de atualizagio do seu trabalho.
Para Deleuze (2016), interrogar, flexionar, ou, dobrar as linhas dos
dispositivos ajuda-nos a entender a sutil diferenca entre o histérico e o
atual, sendo o primeiro, as transformagdes que passamos para nos tornar
o que somos e o segundo aquilo que estamos nos tornando. Como foi
que convergiu as linhas de atualizagio do diagrama disciplinar e suas

lutas histéricas & gramdtica do reconhecimento e dos direitos humanos?

Do governo dos corpos

Seguir essas linhas de criatividade em direcio as atualizagoes
supoem primeiro, perceber certo nimero de temas e problemas que
atravessam o pensamento de Foucault; e, concomitantemente, observar
como ressoam no pensamento dos intérpretes e experimentadores de sua

obra.

A loucura, o crime e a sexualidade ocupam nesse quadro lugar de
destaque como temas que se interpenetram e implicam-se, mutuamente,
na pesquisa genealdgica. Além disso, esses focos de experiéncias sio
lugares nos quais ¢ possivel verificar uma incidéncia maior do
predominio das relagdes de poder. A vida, a norma, o sujeito e a verdade
sdo constantemente tencionados nesses focos de experiéncias. Por

intermédio deles, pode-se criar um canal de acesso as normas que regem
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o reconhecimento do sujeito e as politicas de inclusio que atuam no
governo da vida. E a nogio que aparece como lugar de perpétua
pulverizacdo, como ponto de contato para inscricio de todos esses
acontecimentos é o corpo. Tendo em vista essa caracterizagio e os
objetivos enunciados, pretendo neste capitulo analisar a relago entre
reconhecimento e inclusdo, reconstruindo seu papel em correlagao com o
dispositivo da sexualidade, principalmente a medida que se

interpenetram na familia e na escola.

A nogao de corpo como “superficie de inscricio dos
acontecimentos”, “como campo de batalha” é atravessada por uma
histéria de técnicas de individualizagao e tecnologias de subjetivacao
reveladoras das nuances entre a vida e os poderes que se investem nela.
Por enquanto, é oportuno chamar atencio para um dos pardgrafos finais
de O uso dos prazeres, no qual Foucault (2007b) oferece um indicio que
permite articular o momento da “[...] entrada dos fendmenos préprios a
vida da espécie humana na ordem do saber e do poder [...]”
(FOUCAULT, 2007a, p. 155) com a histéria de uma ética dos prazeres,

que perpassa os diferentes dominios das problematizagoes.

Ap6s detalhar a emergéncia de uma ética dos prazeres entre os
gregos que implicava a constitui¢do de modalidades de problematizacao

com o corpo, a saude, a dietética e a erdtica, Foucault diz:

[...] podemos ver um novo deslocamento do nutcleo de
problematizacio (dessa vez da mulher para o corpo) no interesse que
foi manifestado a partir dos séculos XVII e XVIII pela sexualidade da
crianca e, de uma maneira geral, pelas relagées entre o
comportamento sexual, a normalidade e a satde (FOUCAULT,
2007b, p. 220).
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Deixarei uma andlise pormenorizada da histéria da ética que
Foucault trabalhou nos anos de 1980, para o préximo capitulo,
particularmente quando for necessirio fazer uma releitura da cena do
reconhecimento inspirada na erética e na amizade entre mestre e
discipulo. O que realmente importa neste momento é mostrar que hd um
vinculo entre aquilo que se designa de biopolitica ¢ um determinado
campo de problematizagio que possibilita entender a relagio entre vida e
poder como a organizacio de processos de subjetivagao. Com isso, tem-se
o primeiro ponto de apoio para adentrar a questdo enunciada, a saber:
como as nogoes de inclusio e reconhecimento se tornaram dispositivos de
subjetivagdo para os nossos modos de governo atuais? Isso implica
interrogar os tipos de préticas assumidas — isto é, que adentrou no campo
do pensamento — em virtude dos quais passamos a nos problematizar

como seres dotados de dignidade e de igualdade.

No curso Os anormais, Foucault (2001) nos oferece um forte

elemento para responder essa questio, segundo o filésofo:

[...] a Idade Cldssica costuma ser louvada por ter sabido inventar uma
massa considerdvel de técnicas cientificas e industriais. Inventou
também, como se sabe, formas de governo; elaborou aparelhos
administrativos, institui¢oes politicas [...] Mas, [...] a Idade Cldssica
também inventou técnicas de poder tais, que o poder nio age por
arrecadagdo, mas por produ¢io e maximizacio da produgio. Um
poder que nio age por exclusio, mas sim por inclusio densa e
analitica dos elementos. Um poder que nao age pela separacio em
grandes massas confusas, mas por distribuicio de acordo com
individualidades diferenciais. Um poder que nio ¢ ligado ao
desconhecimento, mas, ao contrdrio, a toda uma série de mecanismos
que asseguram a formacio, o investimento, a acumulagio, o
crescimento do saber. [...] A Idade Cléssica, portanto, elaborou o que

podemos chamar de uma “arte de governar”, precisamente no sentido
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em que se entendia, nessa época, o “governo” das criangas, o

« » « » .
governo” dos loucos, o “governo” dos pobres e, logo depois, o

«

governo” dos operdrios. E por “governo” cumpre entender, tomando
o termo no senso lato, trés coisas. Primeiro, [...] uma teoria juridico—
politica do poder, centrada na nogio de vontade, na sua alienagio, na
sua transferéncia, na sua representagio num aparelho governamental
[...] E depois [...] aperfeicoou uma técnica geral de exercicio do
poder, técnica transferivel a numerosas e diversas instituigoes e
aparelhos. Essa técnica constitui o reverso das estruturas juridicas e
politicas da representagio, ¢ a condicio de funcionamento e de
eficicia desses aparelhos. Essa técnica geral do governo dos homens
comporta um dispositivo tipico [...] algo que podemos chamar [...] de
“normalizacio” (FOUCAULT, 2001, p. 61, aspas do autor).

Uma técnica de poder que age por inclusao. Uma arte de governo
que inclui como objetos privilegiados de governo o corpo-infantil, corpo-
feminino e o corpo-selvagem. Com efeito, quando se pensa nos modos
de inclusao o que estd em jogo ¢é uma politica dos corpos. Do mesmo
modo, ¢ impossivel pensar o reconhecimento fora da imanéncia dos
corpos que estio em uma relagio de poder. Refletir sobre esses processos
supoe realizar uma andlise da entrada do corpo no campo das
problematizagdes. Nessa visao, nio se deve crer que corpo corresponde
somente ao corpo do individuo, mas, supde uma multiplicidade de
superficies de inscri¢ao de acontecimentos, logo, corpo-biolégico, corpo-
individual, corpo-espécie, corpo-social, corpo-histérico, corpo-fendmeno
e corpo-acontecimento. O corpo ¢, simultaneamente, alvo das estratégias
de poder e espago-tempo a partir da qual se irrompe as diferentes
maneiras de resisténcia. Portanto, os dispositivos de inclusio e as
tecnologias discursos de reconhecimento somente se tornam inteligiveis

quando atravessados inteiramente pelo corpo e a vida.
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Em A vontade de saber, Foucault (2007a) concebe a sexualidade
como um dispositivo histérico de saber e poder, a0 mesmo tempo, capaz
de produzir um corpo normalizado e ser o canal por meio do qual se
extrai a verdade ultima sobre um individuo. Interrogar-se sobre as
relagdes histéricas que o Ocidente mantém com esse tema faz aparecer
todo um campo de liberagdes de relacoes de poder que colocam o corpo
como lugar de proliferacio dos discursos, entre uma histéria das técnicas
de poder e das tecnologias de produgio do individuo. Stoler (1995)
ressalta que dentre as leituras que fazem desse livro, as andlises mais
conhecidas versam sobre as técnicas de confissao e o poder sobre a vida,
porém, ¢ preciso atentar para outra questdo: a analitica da sexualidade
conta-nos também a histéria de como a “burguesia”’, ou, as
tradicionalmente chamadas “classes dirigentes”, produziram “[...] um
corpo especifico, um corpo de classe com uma satide, uma higiene, uma
descendéncia, uma raga[...]” (FOUCAULT, 2007a, p. 136), uma
vitalidade e normalidade investindo nas estratégias do dispositivo de
sexualidade. Portanto, parece-me que sexualidade se correlaciona com
aquilo que Esposito (2010) chama de paradigma de imunizagao, isto é,

processos de constitui¢io, prote¢do e conservagio da vida.

O discurso e o sexo

Foucault (2007a) inicia seu projeto de uma histéria da
sexualidade questionando a ideia de que historicamente a relagio que
possuimos com o sexo seja primariamente da ordem de uma repressao.
Nao somos uma sociedade que primariamente reprime o sexo, ao
contrdrio, nossa sociedade o produz constantemente. Por isso, as

dendncias que se fazem em torno dele: as obscenidades, as confissoes, os
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segredos, as reivindicagbes pertencem a um mesmo jogo, o de

proliferagio incessante de discursos que falam da relagao com o sexo.

No curso Os anormais, Foucault chama-nos aten¢io para o

seguinte:

[sle as pessoas vdo tanto ao psiquiatra, ao psicanalista, ao sexdlogo,
para enunciar a questio da sua sexualidade, revelar o que ¢ sua
sexualidade, é porque hd em toda parte, na propaganda, nos livros,
nos romances, no cinema, na pornografia ambiente, todos os
mecanismos de apelo que remetem o individuo, desse enunciado
cotidiano da sexualidade, a revelacio institucional e custosa da sua
sexualidade ao psiquiatra, ao psicanalista e ao sexdlogo. Temos entio
ai, atualmente, uma figura na qual a ritualizagio da revelagio tem por
vis-a-vis e por correlativo a existéncia de um discurso proliferante

sobre sexualidade (FOUCAULT, 2001, p. 215).

Para Foucault, ao contrdrio da recusa e auséncia de palavra,
assiste-se no Ocidente, hd séculos, um movimento que pée o sexo numa
ordem discursiva gragas a proliferacio de dispositivos de incitagio a
verbalizagdo, a producio de poderes e de saberes que o governam mesmo

em seus gestos mais ordindrios, no dizer do autor:

[...] o essencial é a multiplicagdo dos discursos sobre o sexo no
préprio campo do exercicio do poder: incitagdo institucional a falar
do sexo e a falar dele cada vez mais; obstinagio do poder a ouvir falar
e fazé-lo falar ele préprio sob a forma da articulagio explicita e do

detalhe infinitamente acumulado (FOUCAULT, 2007a, p. 24).
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Assim, "[...] a sexualidade, no Ocidente, nio é o que se cala, nao
¢ o que se é obrigado a calar, mas é o que se ¢ obrigado a revelar [...]
(FOUCAULT, 2001, p. 213) e a reconhecer. Revelagao imbricada em
uma histdria das técnicas e mecanismos que incitam discursos sobre o
sexo, Foucault (2007a) assinala o papel que a pastoral crista possui em
oferecer as técnicas de escrutinio necessdrias para revelar os segredos, as
infAmias, os pensamentos escondidos, desejos voluptuosos, o exame
incessante da conduta moral pelo sacramento confessional. Um jogo
muito peculiar no qual o Ocidente entrou e assumiu a tarefa infinita de
dizer de si e para a outrem tudo o que se relaciona com a frui¢ao dos
prazeres, sensagdes e pensamentos que possuam alguma afinidade com o
sexo. No 4mbito de uma proveniéncia técnica coube a pastoral crista
inscrever “[...] como dever fundamental, a tarefa de fazer passar tudo o
que se relaciona com o sexo pelo crivo intermindvel da palavra”

(FOUCAULT, 20074, p. 27).

De acordo com Foucault (2001) um evento importante nesse
periodo foi o Concilio de Trento que imprimiu novos rumos a pastoral,
marcado pela intensificagio da confissao, o emprego extensivo de todo
um imenso dispositivo de discurso e exame, de anilise e controle, no
interior e em torno da peniténcia. Soma a isso, a acentuacio do poder do
confessor como senhor da absolvicio a partir do direito do

exame. Certamente, isso nao foi uma exclusividade catélica:

[...] na mesma época em que se constitui essa grande prdtica da
confissao-exame da consciéncia e da direcio de consciéncia como
filero discursivo perpétuo da existéncia, vemos surgir, por exemplo,
nos meios puritanos ingleses, o procedimento da autobiografia
permanente, em que cada um conta a si mesmo e ao outros, a seu
entourage, as pessoas da sua comunidade, sua vida, para que se possa

detectar nela os sinais da eleicio divina. E a instauracio no interior
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dos mecanismos religiosos desse imenso relato total da existéncia que
constitui, a meu ver, de certo modo, o pano de fundo de todas as
técnicas de exame como de medicalizagdo, a que vamos assistir em

seguida (FOUCAULT, 2001, p. 233).

Porém, as coisas nao param por ai, também, os autores libertinos
por sua parte, assumiram a tarefa de dizer em detalhes a verdade sobre
sua conduta, em escrutinar o mais recondito pensamento para revelar a
verdade sobre si mesmo. Diversas faces de um mesmo processo de
individualizagio que operam com base no dispositivo veridiccional. O
que demonstra que as transformacoes que estavam ocorrendo diziam

respeito a um processo no qual:

[...] o corpo com suas diferentes partes, o corpo com suas diferentes
sensagoes, e ndo mais, ou em todo caso muito menos, as leis da uniio
legitima, que vai constituir o principio de articulagio dos pecados de
luxdria. O corpo e seus prazeres é que se tornam, de certo modo, o
c6digo carnal, muito mais que a forma requerida para a unifo

legitima (FOUCAULT, 2001, p. 236).

Para Foucault (2007a, p. 29) o homem ocidental permanece hd
trés séculos atado a tarefa de dizer tudo sobre seu sexo. A vontade de
verdade dirigiu-se a incitagdo da palavra, tudo se deve dizer, mesmo o
siléncio guarda uma distribui¢ao rigorosa, diz Vilela (2010), um

murmurio da ordem do discurso. Nas palavras de Foucault:

[o]s discursos, como os siléncios, nem sio submetidos de uma vez por
todas ao poder, nem opostos a ele. E preciso admitir um jogo
complexo e instdvel em que o discurso pode ser, a0 mesmo tempo,

instrumento e efeito de poder, e também obstéculo, escora, ponto de
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resisténcia e ponto de partida de uma estratégia oposta. O discurso
veicula e produz poder; reforca-o, mas também o mina, expoe,
debilita e permite barrd-lo. Da mesma forma, o siléncio e o segredo
dio guarida ao poder, fixam suas interdi¢oes; mas, também afrouxam
seus lacos e dio margem a tolerincias mais ou menos obscuras

(FOUCAULT, 20074, p. 112).

Com essa constatagio pode-se dizer que hd no pensamento de
Foucault uma separagao entre a histéria das técnicas e das tecnologias de
tal modo que a confissio permaneceu como uma técnica muito
importante que forma o sujeito. Importante para compreender a
formagao, pois pertence ao ramo das tecnologias de si. No entanto, o que
se observa a comegar pelo século XVI ¢ a instauragdo de um processo
tecnolégico que reinscreve a episteme clissica e a prépria condigio
humana a um nivel inédito na histéria. O que acontece é que essas
técnicas desenvolvidas pela pastoral serdo recodificadas; e, o sexo, sua
incitagao pelos discursos, com tudo o que isso implica, se tornard assunto
de interesse publico. E a emergéncia da populagio como um fenémeno
de governo, um problema de policia (2007a, p.31). Desse modo, os “[...]
governos percebem que nio tém que lidar simplesmente com sujeitos,
nem mesmo com o povo, porém com uma populagio [...]”

(FOUCAULT, 2007a, p. 31)."°

Na conferéncia A ordem do discurso, Foucault (1996) chamava
atengio para a producio, selecao, controle e distribui¢io dos papéis do
discurso. Disse-nos inclusive, na ocasido, que o sistema de educagao é um

modo politico de apropriagio desse discurso e o ensino, nada mais, do

10 Apesar de temas como a policia, a populagio, o povo e a economia possuirem um lugar de
menor destaque em A vontade de saber, eles serdo objetos de andlise cuidadosa durante o curso de
1978, Seguranga, territério ¢ populacdo. Aparentemente, o objetivo de Foucault nesse ponto
consistiu em mostrar que a valorizagio das técnicas de confissio, extragdo, perscrutagio da
verdade do sexo repousavam sobre uma reconversio das tecnologias de governo da vida.
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que uma ritualizagdo da palavra e a qualificagao dos sujeitos que falam.
Em A vontade de saber, pode-se observar que no século XVIII coloca-se
em marcha toda a constitui¢do de uma rede de incitagdo a fala que ird
atravessar as institui¢des pedagdgicas de tal modo que imprimiu seu
cardter moderno e expressivo’!. Nos colégios, mesmo que a ordem fosse
afastar, ou seja, nao falar sobre sexo, a prépria arquitetdnica, a disposi¢ao
das salas, das mesas, dos lugares, os regulamentos e a vigilancia durante o
sono, “[...] tudo fala da maneira mais prolixa da sexualidade das criangas”
(FOUCAULT, 2007a, p. 34). A medida que o sexo do colegial passa a
ser assunto de interesse publico, forma-se em torno da crianga, do aluno,
uma sociedade constituida de pais, diretores, professores, pedagogos,
médicos a fim de garantir a corregao moral, a higiene, eliminar o risco e o
perigo através da instrugio publica e exortagio 4 familia. E a produgio do
corpo da crianga, mas, nao de um corpo reprimido, ao contrario,

sauddvel e normalizado. Escreve o autor:

[flalar do sexo das criangas, fazer com que falem dele os educadores,
os médicos, os administradores e os pais. Ou entio, falar de sexo com
as criancas, fazer falarem elas mesmas, encerrd-las numa teia de
discurso que ora se dirigem a elas, oram falam delas, impondo-lhes
conhecimentos candnicos ou formando, a partir delas, um saber que
lhes escapa — tudo isso permite vincular a intensificagio dos poderes a
multiplicagio do discurso. A partir do século XVIII, o sexo das
criangas e dos adolescentes passou a ser um importante foco em torno
do qual se dispuseram intmeros dispositivos institucionais e
estratégias discursivas (FOUCAULT, 2007a, p. 36).

" Charles Taylor (1996) nomeia como expressiva — herdeira do romantismo — a dimensdo da
identidade na qual o individuo busca para si elementos de autenticidade, ou, variedade individual
que mais se adequa as expectativas de autorrealizacio do self.
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Nao se deve esquecer que, na li¢do inaugural no Collége de France,
Foucault (1996) pensava existir, em torno da sexualidade, uma grande
interdigao, entretanto, apds suas investigacoes sobre as disciplinas e o
papel que desempenharam na formagio das instituigdes modernas, suas
andlises reorientam-se para a produtividade dos discursos e poderes.
Assim, a sexualidade torna-se um lugar privilegiado na sociedade
ocidental para entender a prépria identidade do individuo. Um lugar de
verdade e de individualizagio. Guardando dimensées técnicas e
tecnoldgicas se produz um corpo que se deleita em falar a verdade.
Aquilo que era muito comum de se pensar, que reprimifamos o nosso
sexo, revela-se falso, pois, ao contrdrio, das opinides habituais “[...] a
caracteristica de nossos dltimos trés séculos é a variedade, a larga
dispersao dos aparelhos para dele falar, para fazé-lo falar, para obter que
fale de si mesmo, para escutar, registrar, transcrever e redistribuir o que

dele se diz” (FOUCAULT, 2007a, p. 40).

Todavia, mesmo admitindo a proliferagao incessante de discursos
sobre o sexo, deve-se notar que hd uma relagio complexa entre o poder, o
corpo e os prazeres, de tal modo, que para constituir-se foi preciso,
concomitantemente, desqualifici-los e gerar outras classificagoes
reconvertendo certas modalidades de relagio com o desejo, mais
legitimas. Para Foucault (2007a) a implantagdo desses aparelhos de
producao da sexualidade integrou ao menos quatro operagdes de poder

que constituem pontos de aplicacio de técnicas de saber e poder.

Primeiro, houve uma verdadeira cruzada sobre a sexualidade
infantil. Campanhas publicas nas quais médicos, pedagogos combateram
o onanismo das criangas, instalando um regime médico-sexual,
organizando “[...] em torno da crianga, linhas de penetragio infinitas”

(FOUCAULT, 2007a, p. 50).
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Em segundo lugar, houve uma incorporagao das perversoes e uma
nova especificagio dos individuos, criagio de mecanismo de vigilancia
sobre sexualidades periféricas que passam por um processo de
taxionomizagido como uma maneira de psiquiatriza¢io e desqualificagio

dos prazeres perversos.

A terceira operagio repousa na intensificagio da relagio entre
poder e prazer. Quanto mais poder mais prazer, em uma espiral perpétua
de reforco mutuo, uma vez que, ao passo que se aumenta a eficicia dos
procedimentos de poder e se estende seu controle sobre a sexualidade,

tem-se o efeito de eletrizagdo dos corpos, aumentando o prazer.

E a quarta operacio consiste na preponderincia dos dispositivos
de saturacdo sexual, primeiramente em torno da familia, sua organizacio
interna, relagio com os filhos, com a intimidade do casal; depois, com as
institui¢oes escolares, psiquidtricas que distribuem de outra maneira o
jogo de poderes e prazeres. Trata-se para Foucault de um tipo de poder
que ndo se exerce na forma da lei nem da interdigao, mas, que procede
por inclusio do corpo, especificando os individuos, penetrando em seus
corpos, multiplicando o jogo com os prazeres, por meio, de mecanismos

de excitagio e incita¢io.

Esses dispositivos e priticas de incitagio a producio de discursos
sobre a sexualidade constituem verdadeiras “[...] tecnologias dos sistemas
de signos, que permitem utilizar signos, sentidos, simbolos ou
significagao [...]” (FOUCAULT, 2004a, p. 323) que se mesclam com
tecnologias de poder capazes de dirigir a conduta. Para Foucault (2007a)
inventamos um prazer paradoxal ante a excitagio continua do discurso.
Desse modo, a sexualidade, o erotismo, sua mecinica, a fruicio dos
prazeres e sua economia sio elementos fundamentais para acessar a

dimensao significativa da subjetividade.
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Emprestando os termos que a soci6loga israclense Eva Illouz
(20011) confere a comunicagio, trata-se de uma tecnologia de formagao
do ‘euw’. De acordo com Illouz (2011) as emogdes no capitalismo
contemporineo passam desde o fim do século XIX por uma revolugio
terapéutica produzindo aquilo que se pode chamar de homo sentimentalis.
Tomando como referéncias histéricas o aparecimento a psicandlise de
Freud, as demandas do feminismo igualitdrio pela inser¢ao das mulheres
no mercado de trabalho e os desenvolvimentos da psicologia aplicados a
gestao de pessoas, Illouz (2011) argumenta que ocorre a proliferacio de
técnicas terapéuticas, de comunicagio interpessoal contribui para alinhar
nossas emogdes com a cultura empresarial. Para Illouz (2011) o modelo
de comunicagio é uma tecnologia de manejo do ‘eu’ apoiada em uma
linguagem administrativa e na gestao adequada dos sentimentos —
exigéncia de neutralidade, empatia, responsabilidade, etc. Esse modelo
penetrou profundamente nas relagoes de trabalho e nas relagoes
conjugais, engendrando as demandas de que o sujeito seja reconhecido

pClOS outros € os reconhega. Escreve essa autora:

[a] “comunicacio” instila técnicas e mecanismos de “reconhecimento
social”, criando normas e técnicas para aceitagdo, validagio e
reconhecimento dos sentimentos alheios. [...] A comunicacio,
portanto, é um repertério cultural que pretende fomentar a
cooperagio, prevenir ou resolver conflitos e respaldar o sentimento de
individualidade e identidade. Em outras palavras, a0 mesmo tempo
que as interagoes sociais no trabalho exigem cada vez mais que o eu
exerca sua interioridade auténtica (sob a forma de sentimentos e
necessidades), o credo terapéutico instaura um mecanismo de
reconhecimento social mediante o qual o eu assim exposto possa ser
protegido. Portanto, a comunicacdo ¢ um modo de definir uma
forma de sociabilidade na qual um senso sempre precdrio do eu deve

ser preservado. Com isso, a comunicagio define uma nova forma de
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competéncia social em que o manejo afetivo e linguistico do eu visa
estabelecer padrées de reconhecimento social ILLOUZ, 2011, p. 17,

aspas preservadas).

Para Illouz (2011) essa exigéncia de reconhecimento social, por
vezes, significa apenas nao discutir e nao contestar a fundamentagio de
seus sentimentos. Significa simplesmente validd-los a qualquer preco,
pois, trata-se, sobretudo, de uma técnica de refrear emogoes negativas, de
evitar os conflitos, produzindo bem-estar e maior produtividade no
campo do trabalho e nas relagdes interpessoais. Com isso, a condi¢ao da
comunicagio passou a ser a suspensio dos proprios vinculos emocionais
nas relagdes sociais. Illouz (2011) salienta que antes de conduzir a um
processo real de reconhecimento, que como entende Butler, come¢a com
a percepgdo de que se estd perdido no outro, ou, imerso na experiéncia
extdtica de despossessao de si, essa cultura terapéutica de autoajuda tem

produzido diversas formas de sofrimento psiquico.

Animal confessante

Na conferéncia Sexualidade e poder, Foucault (2004d) chama essa
producio incessante de saber sobre a sexualidade de “supersaber”. N’ 4
ordem do discurso, a vontade de saber que anima o mundo ocidental é
atravessada pela cisao platdnica de um conhecimento aparentemente
neutro. E precisamente nesse sentido que se deve entender toda essa
descricao de mecanismos, discursos, aparelhos que se arrogam construir
um conhecimento cientifico sobre a sexualidade. Para Foucault (2007a)

essa ¢ uma caracteristica peculiar das sociedades europeias, em ruptura
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com as sociedades antigas desenvolve-se no Ocidente uma scientia

sexualis.

Por ocasido de sua visita ao Japao, diz Foucault:

[n]o ocidente, nio temos a arte erdtica. Em outras palavras, nio se
ensina a fazer amor, a obter prazer, a dar prazer aos outros, a
maximizar, a intensificar seu préprio prazer pelo prazer dos outros.
Nada disso ¢ ensinado no Ocidente, e niao hd discurso ou iniciagio
outra a essa arte erética senio clandestina e puramente
interindividual. Em compensagio temos ou tentamos ter uma ciéncia
sexual — scientia sexualis — sobre a sexualidade das pessoas, e nao sobre
o prazer delas, alguma coisa que nio seria como fazer para que o
prazer seja o mais intenso possivel, mas sim qual é a verdade dessa
coisa, que, no individuo, é seu sexo ou sua sexualidade: verdade do
sexo, e ndo intensidade do prazer (FOUCAULT, 2004d, p. 61).

Para Foucault (2007a) essa ciéncia sexual que se desenvolve no
século XIX se inscreveu sob dois registros distintos, a0 mesmo tempo,
uma biologia da reprodugio e uma medicina do sexo, porém, que
serviram somente para reescrever os medos e credulidades da época num
vocabuldrio de consonincia cientifica. Na base desse desconhecimento,
achava-se uma relagio com a verdade, pois, o que se investe sobre o sexo
¢ um tipo de procedimento de produgio da verdade. E desse ponto de
vista que se deve compreender a diferenca entre ars erdtica e a scientia

sexualis.

Nas sociedades antigas como China, Roma, Japao e [ndia a arte
erdtica extraia a verdade do prazer. Essa ndo existia em fung¢ao de uma lei
do permitido ou do proibido, nem mesmo, sob o critério de utilidade,
mas, unicamente, em relagio ao prazer consigo mesmo. Iniciar-se nessa

arte requer ter o contato com O mestre, submeter—se ao seu ensino e

164



guardar os seus segredos. Talvez, esteja aqui uma pista para compreender
as investigacoes ulteriores de Foucault no 4mbito da sexualidade antiga,
principalmente, entre gregos e romanos. O caso é que as sociedades
ocidentais relegaram 4 marginalidade ars erdtica e desenvolveu
procedimentos para dizer a verdade do sexo “[...] em fun¢io de uma

forma de poder-saber rigorosamente oposta a arte das iniciagdes e ao

segredo magistral, que é a confissio” (FOUCAULT, 2007a, p.66).

A marginalizacio da ars erdtica exprime o processo de
deserotiza¢do ou desqualificagao dos prazeres em prol de uma analitica da
verdade assumida pela ciéncia sexual. Esse processo assume outras
propor¢oes e torna-se ainda mais importante nas licdes proferidas no
curso  Subjetividade e verdade, em 1981, quando Foucault (2016b)
retornou novamente ao tema da sexualidade, vinculando-o as artes de
viver. Espero elucidar esse processo durante a tese, por enquanto basta
dizer que as relagbes entre a subjetividade, a opera¢io de produzir a
verdade e o regime dos prazeres ocupam um lugar importante na

problematizagio da estética da existéncia.

Entretanto, em A vontade de saber o que estd em jogo é um tipo
de procedimento diferente de vincular a verdade do sexo ao sujeito,
oposto as antigas artes de viver, que ¢ a confissio. A confissio liga o
sujeito & verdade, e a verdade ao poder como dispositivo por meio do
qual se obtém a constituicio de uma identidade, isto é, como modo de

sujeicdo. Escreve Foucault:

[a] propria evolucio da palavra confissio e da funcio juridica que
designou ji ¢é caracteristica: da confissdo, garantia de starus, de
identidade e de valor atribuido a alguém por outrem, passou-se a
confissao como reconhecimento, por alguém, de suas préprias agdes

ou pensamentos. O individuo, durante muito tempo, foi autenticado
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pela referéncia dos outros e pela manifestagio de seu vinculo com
outrem (familia, lealdade, protegio); posteriormente passou a ser
autenticado pelo discurso de verdade que era capaz de (ou obrigado a)
ter sobre si mesmo. A confissio se inscreveu no cerne dos
procedimentos de individualizacio pelo poder (FOUCAULT, 2007a,
p. 67).

O ato de reconhecer os outros e a si mesmo adquire uma nova
dimensao gragas as técnicas de confissio que ligam de uma sé vez o
sujeito, a verdade e o poder. No Amago de A vontade de saber, sem divida
habita o trabalho de ruptura, de descontinuidade e de transformagio do
Ancien Régime nas sociedades modernas. Charles Taylor (2004) soube
explorar muito bem esse ponto analisando o valor da honra para as
sociedades antigas. Foucault (2007a) chama de sanguineas essas
sociedades antigas que eram soldadas nas relagoes de alianga de sangue,

honra e soberania:

[s]ociedade de sangue [...] 'sanguinidade': honra da guerra e medo das
fomes, triunfos da morte, soberano com glddio, verdugo e suplicios, o
poder fala amravés do sangue; este é wma realidade com funcio
simbdlica. Quanto a nds, estamos em uma sociedade do 'sexo', ou
melhor, 'de sexualidade: os mecanismos de poder se dirigem ao
corpo, a vida, ao que faz proliferar, ao que refor¢a a espécie, seu vigor,
sua capacidade de dominar, ou sua aptidio para ser utilizada

(FOUCAULT, 2007a, p. 160-161, itdlicos e aspas preservadas).

Essa transformagio ¢é capital na histéria do reconhecimento.
Aquilo que Taylor chama de expressivismo romantico, para Foucault se
liga aos efeitos da liberagiao do corpo a partir das técnicas de confissio,

das disciplinas do corpo e do poder sobre a vida.

166



A confissao ocupa um lugar perene na obra do filésofo francés,
ressoando desde sua juventude com as andlises acerca da loucura no
mundo ocidental até o fim prematuro de sua vida. Na Histdria da
loucura, Foucault (20082a) nio cessou de examinar, descrever e decompor
o funcionamento das técnicas de interrogagio, cura, tratamento e
corregio dos loucos. Texto que ressoa como acontecimento ao
pensamento e mediante o qual se pode perceber que o grande laboratério
da loucura, a produgao da loucura como doen¢a mental, como categoria
psicoldgica, psiquidtrica ocorreu gragas a uma série de experiéncias de
confinamento, de exclusio e internamento dos mais variados tipos de
desviantes sociais, como libertinos, homossexuais, manfacos, histéricas,
bruxas, deficientes mentais, vagabundos, hereges ezc. A arqueologia de
Foucault (2008a) parte da consciéncia césmica e trigica do desatino
humano, passa pelo chamado grande medo do ocidente e chega 4 loucura
como categoria psicoldgica. A experiéncia da loucura que emerge nesse
cendrio nio se dissocia como produto, da ciéncia, ou, da moral, pois, as
articula repousando na produgio visivel da aplica¢io das sangdes morais
sobre aqueles que os bons costumes sociais de uma determinada época
nao podiam aceitar com base no positivismo que faz surgir a figura e
poder do médico como taumaturgo detentor dos segredos da natureza
humana. A figura do louco aparece como problema para a sociedade do

trabalho e para a familia, como escreve Foucault (2008a, p. 92):

[n]o século XIX, o conflito entre o individuo e sua familia torna-se
assunto particular, e assumird o aspecto de um problema psicolégico.
Durante todo o perfodo do internamento, esse assunto esteve ligado a
ordem publica; punha em causa uma espécie de estatuto moral
universal: toda a cidade interessava-se pelo rigor da estrutura familiar.

Todo aquele que feria essa estrutura passava para o mundo do
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desatino. E foi assim [...] que a familia, um dia, poderd constituir-se

no topos dos conflitos onde nascem as diversas formas de loucura.

Nesse quadro analitico, reconhecimento e confissaio caminham
lado a lado. Fato que pode ser exemplificado, primeiro, no caso de um
manfaco tratado por Pinel, a respeito do qual Foucault (2008a, p. 492)

afirma:

[i]dentificado presungosamente com o objeto de seu delirio, o louco
se reconhece como num espelho nessa loucura cuja ridicula pretensio
ele mesmo denunciou. Sua sélida soberania de sujeito se esboroa
nesse objeto que ele desmistificou ao assumi-la. Ele ¢ agora
impiedosamente encarado por si mesmo. E no siléncio daqueles que
representam a razio, e que apenas seguraram o espelho perigoso, ele

se reconhece como objetivamente louco.

Segundo, no caso de uma jovem euférica de 17 anos submetida
ao tratamento por Tuke. O médico agora encarna a autoridade do pai,

do juiz e da lei gragas ao qual pode extrair a verdade. Lé-se:

[a]pds essa primeira confissdo, a cura se torna facil: “Efetuou-se uma
mudanca das mais favordveis...; ela se sente agora aliviada e nio
consegue expressar, como gostaria, todo o seu reconhecimento ao
vigilante que fez cessar suas continuas agitagées e devolveu a
tranquilidade e a calma ao seu cora¢io” (FOUCAULT, 2008a, p.
499, aspas preservadas)

Dez anos depois, no curso O poder psiquidtrico, retorna a esse

tema, explorando detalhadamente por meio da proveniéncia das técnicas
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e disciplinas mondsticas como se fabricou peca por pega o poder sobre o
corpo ¢ a alma. Em Vigiar ¢ punir ela é constantemente evocada como
peca juridica e prova de verdade na produ¢io do crime e da alma do
delinquente. Nos tltimos cursos sua recorréncia possui inclusive efeito de
ensino, diddtico, a exemplo de diferenciagio entre as subjetivagoes gregas
e cristas. Em 1981, na Faculdade Catélica de Louvain, Foucault (2018)
ofereceu algumas conferéncias traduzidas recentemente como Malfazer,
dizer verdadeiro. Nessas, dedica-se a maior parte do tempo para tratar da

questio da confissao.

Transpassando todo esse conjunto de anilises em torno da
confissao estdo as relacoes entre a subjetividade e a verdade. Portanto, as
tecnologias de reconhecimento pertencem ao 4mbito das obrigagoes de
dizer a verdade. Como nas conferéncias em Dartmouth, na conferéncia
inaugural relata-nos a histéria do médico psiquiatra Leuret o qual afirma

ter curado certo sr. A. que sofria de delirio de perseguigio e alucinagoes:

[...] Certa manhi, Leuret o levou ao banheiro e o pds em pé debaixo
do chuveiro [...] O médico pediu ao paciente que contasse
detalhadamente o seu delirio. [...] Dr. Leuret — Nao h4 uma palavra
de verdade em tudo isso; o que o senhor diz sio loucuras. E ¢ por ser
louco que o mantenho em Bicétre. Paciente — Nio acho que sou
louco. Sei o que vi e ouvi. Médico — Se quer me deixar contente,
obedega, porque tudo o que lhe pego é razodvel. Promete que nio vai
mais pensar em suas loucuras, promete que nao vai mais falar delas?
O paciente prometeu com hesitagio. Dr. Leuret — O senhor faltou
muitas vezes & palavra quanto a isso: nio posso contar com suas
promessas; o senhor vai receber uma ducha até confessar que todas as
coisas que diz nio passam de loucuras. E despejaram uma ducha
gelada sobre a sua cabeca. O paciente reconheceu que suas
imaginagées ndo passaram de loucuras, e que ia trabalhar. Mas

acrescentou: estou reconhecendo ‘porque sou for¢ado’. Outra ducha
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gelada. — Sim, senhor, tudo o que [eu] disse é loucura. — Entdo o
senhor ¢ louco? — perguntou o médico. O paciente hesitou: — Acho
que nio. Terceira ducha gelada. — Foi louco? Paciente — E ser louco
ver e ouvir? —E. Entio o paciente acabou dizendo. Nao havia
mulheres me xingando nem homens me perseguindo. Tudo isso ¢é
loucura. Paro por aqui. A for¢a de duchas, 4 forca de confissio, o
doente como os senhores podem supor, ficou curado (FOUCAULT,
2018, p. 3-4).

No exemplo vé-se a confissao como pega na operagio terapéutica
com a loucura, mas, tal técnica estende-se por toda espessura do social,
especialmente na pedagogia e no direito. A importincia da confissao é
tamanha a essa altura do projeto genealégico que Foucault diz: “[o]
homem, no ocidente, tornou-se um animal confidente” (FOUCAULT,
2007a, p. 68).

Retracar a histéria de como o Ocidente se tornou uma sociedade
confessanda  correlaciona-se com realizar uma genealogia da alma
moderna. O grande ardil da confissio é que essa penetra o homem
produzindo seu mundo interior. Os produtos da vida ruminante,
reflexiva, as faltas, os pensamentos, os desejos, os sonhos, todos devem ser
escrutinados e manifestar-se por meio da verbalizacio. A medida que
houve a secularizagao do pastorado cristao, conforme aparece nas licoes
de Seguranga, territério e populagio, a confissio tornou-se uma das
técnicas mais valorizadas na producio da verdade. Seus efeitos se
difundem sobre as mais diversas préticas e institui¢oes, quais sejam: “[...]
na justica, na medicina, na pedagogia, nas relagoes familiares, nas relagdes
amorosas, na esfera mais cotidiana e nos ritos mais solenes”
(FOUCAULT, 2007a, p. 68). Para Foucault, isso explica as
transformagoes da literatura que dantes centrava-se sobre a narrativa

heréica, ou, nas provas de bravura, passou a buscar no fundo de si
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mesmo uma verdade que até para confissdo permanece inacessivel. E na

filosofia seus efeitos marcam

[...] essa outra maneira de filosofar: procurar a relagio fundamental
com a verdade, nio simplesmente em si mesmo — em algum saber
esquecido ou em certo vestigio origindrio — mas no exame de si
mesmo que proporciona através de tantas impressoes fugidias, as
certezas fundamentais da consciéncia (FOUCAULT, 2007a, p. 68).

Interrogando-se acerca das aspiragdes da época iluminista, Taylor
(2014), entende que essa demanda pela experiéncia interior foi elaborada
como uma espécie de reagio roméntica ao programa da razao. O homem
contemporianeo herda desse momento um verdadeiro idedrio expressivo
que formard um traco importante para a nogao de self; de vida interior,
de autenticidade e de diferenca. Tanto as transformagdes que Foucault
(2007a) apontou sobre a literatura em sua busca infinita pela verdade

12, quanto, as da filosofia, em torno do exame para radicar a

inacessive
certeza da consciéncia, descreve com exatidao aquilo que Taylor (2014)
entende ser o movimento cultural imediatamente apés o iluminismo,
encarnados no cerne do projeto hegeliano: “[...] combinar a liberdade

racional, autolegisladora do sujeito kantiano com uma unidade expressiva

12 Essa verdade ¢ inacessivel em razio de sua pretensio arcaica que busca a origem do ser em si
mesmo. Durante toda a década de 1960, Foucault sustentou que a literatura era a proliferagio dos
signos ao infinito sendo seu limite a morte. J4 em Nietzsche, a genealogia ¢ a histéria, o filésofo
francés entende que nossa esséncia é construida peca por peca de elementos que lhe sio
completamente estranhos. Nesse sentido, a origem da subjetividade, a verdade de sua origem estd
no fora (dehors), no espago exterior e selvagem que dissolve qualquer soberania do sujeito. Por sua
vez, o pensador italiano Giorgio Agamben, no ensaio: Bataille ¢ o paradoxo da soberania teve uma
belissima intui¢do, dizendo que a ideia de uma comunidade negativa de Bataille torna inoperante
toda nogio de sujeito soberano. Aproximando entdo, o problema da literatura de Foucault e o
paradoxo da soberania de Bataille, ndo poderiamos pensar esse inconfessdvel como uma figura que
denota uma espécie de comunidade negativa no pensamento de Foucault, a0 menos nesse

momento?
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no interior do ser humano e com a natureza, pela qual ansiava aquela
época” (TAYLOR, 2014, p. 578). Nesse sentido, Hegel ¢ o filésofo que
ofereceu os contornos filos6ficos mais bem delineados para a realizagio
do reconhecimento. E o ponto de chegada e nio de partida,
principalmente porque o filésofo alemio subsume a experiéncia do
reconhecimento a dialética, a obrigacdo e dddiva a juridificagdo com o
Estado.

Na obra Biopolitica: la modernidad y la liberacion del cuerpo,
Féher e Heller (1995, p. 8-21) analisam o fracasso moderno ante as
expectativas de liberagio do corpo. Escrevendo desde o interior dos
movimentos contestatdrios, isto é, compartilhando com esses grupos
aquele horizonte comum da modernidade que viam nela prementes as
potencialidades de realizagao da emancipagao, dirdo que na verdade, por
6dio contra a doutrina da dualidade corpo-alma sob qual se assenta o
cristianismo, ignoram a adverténcia de Hegel. De todas as rapsédias
liricas e filoséficas aflorou-se certo postulado que apregoava a necessidade
de abolir a dualidade corpo-alma crista para que com isso pudesse nascer
finalmente a liberdade dos modernos. Segundo Féher e Heller (1995),
para Hegel a cultura ocidental desde sua génese padece de um grande
cisma nao reconciliado na Histéria, no qual se vé forcada, de tempo em
tempo, em atender exclusivamente as necessidades do sensorial
continuamente insatisfeito e, por isso, em uma explosio alternativa,
pretende subir ao nivel do espirito e deixar completamente o corpéreo
para trds. Isso significa que, para Hegel, estamos obrigados a entrar na era

da dualidade corpo-alma.

Féher e Heller (1995) comparam a proposicao hegeliana com as
andlises genealdgicas de Foucault. Em Vigiar e punir, Foucault (2014c)
entre outras coisas sustenta a tese de que a passagem do Ancien Régime

para a sociedade disciplinar foi marcada pelo fim dos suplicios puablicos

172



que demonstravam a soberania do Rei, em seu lugar, surgiu um novo
aparato juridico inspirado pelos humanistas que acreditavam serem
desnecessdrias além de cruéis as demonstragoes publicas de poder. Temos
assim, o surgimento da prisdo como efeito desse processo de mitigagao
das penas. A questdo ji nao era mais punir o corpo, ou seja, fazer dele um
exemplo de escAndalo e escdrnio para os demais, mas, tratava-se agora de
decompor e multiplicar de modo a fazer a alma purgar pelos seus delitos.

Como resultado desse processo diz Foucault:

[a] histéria dessa microfisica do poder punitivo seria entio uma
genealogia ou uma peca para uma genealogia da “alma” moderna. A
ver nessa alma os restos reativados de uma ideologia, antes
reconhecerfamos nela o correlativo atual de uma certa tecnologia do
poder sobre o corpo. Nio se deveria dizer que a alma é uma ilusio, ou
um efeito ideolégico, mas afirmar que ela existe, que tem uma
realidade, que ¢é produzida permanentemente, em tomo, na
superficie, no interior do corpo pelo funcionamento de um poder que
se exerce sobre os que sdo punidos — de uma maneira mais geral sobre
os que sio vigiados, treinados e corrigidos, sobre os loucos, as
criangas, os escolares, os colonizados, sobre os que sao fixados a um
aparelho de producio e controlados durante toda a existéncia.
Realidade histérica dessa alma, que, diferentemente da alma
representada pela teologia cristd, nio nasce faltosa e merecedora de
castigo, mas nasce antes de procedimentos de punicio, de vigilincia,
de castigo e de coagio. Esta alma real e incorpérea nao ¢
absolutamente substincia; é o elemento onde se articulam os efeitos
de um certo tipo de poder e a referéncia de um saber, a engrenagem
pela qual as relacoes de poder dao lugar a um saber possivel, e o saber
reconduz e reforga os efeitos de poder. Sobre essa realidade-referéncia,
vérios conceitos foram construidos e campos de andlise foram
demarcados: psique, subjetividade, personalidade, consciéncia, etc.;
sobre ela técnicas e discursos cientificos foram edificados; a partir

dela, valorizaram-se as reivindicagées morais do humanismo. Mas nio
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devemos nos enganar: a alma, ilusdo dos tedlogos, nio foi substituida
por um homem real, objeto de saber, de reflexdo filoséfica ou de
intervencio técnica. O homem de que nos falam e que nos convidam
a liberar j& ¢ em si mesmo o efeito de uma sujei¢io bem mais
profunda que ele. Uma “alma” o habita e o leva 4 existéncia, que ¢ ela
mesma uma pe¢a no dominio exercido pelo poder sobre o corpo. A
alma, efeito e instrumento de uma anatomia politica; a alma, prisao

do corpo (FOUCAULT, 2014c, p. 32-33).

Dessa dualidade nio superada entre o corpo e alma, os
pensadores iluministas conceberam a ideia de um governo racional e
benigno do corpo e suas paixdes. Todo o processo educacional dessa
época, e, nesse contexto se pode pensar em Kant e sua pedagogia,
baseiam-se em um progressivo dominio sobre as tendéncias antissociais,
irracionais e fantasiosas préprias 2 meninice, ao espirito infantil, ou, aos
povos incivilizados. Com isso, Féher e Heller (1995) propoe a tese de que
na modernidade hd um verdadeiro processo de autonomizagao do corpo

na modernidade:

[...] mas a ironia do processo moderno foi justamente que esse ato de
liberagio, cujo objetivo proclamado era acabar com a corporeidade
abstrata, preparava o caminho para a biopolitica. Nao havia nada
assim antes da modernidade. Nada teria legitimado a busca por uma
politica diferenciada do Corpo em um mundo em que o Corpo (sua
autonomia e sua sobrevivéncia fisica) estivesse de um modo ou de
outro ligado a todo o tipo de politica. Somente na modernidade se
chegou, e mesmo nele, especialmente como em principio, 2 aceitagio
de mdximas cujo cumprimento atenuou o rigor do addgio romano:
vae victis! (ai dos vencidos!). Até a modernidade, se vocé tivesse
perdido, havia perdido primeiro ‘seu Corpo’. No mundo moderno,
no qual o corpo foi legalmente reconhecido pela lei do habeas corpus,

e onde, a0 mesmo tempo, as principais tendéncias da vida social
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visavam oprimir, eliminar, silenciar, sublimar e substituir essa
entidade legalmente existente, um espaco social foi aberto 2
biopolitica (FEHER; HELLER, 1995, p. 19 tradugio nossa). '

Para Foucault, a genealogia da alma moderna localiza-se nas
transformacgoes por meio das quais as maneiras como o préprio corpo é
investido pelas relagoes de poder. Para Féher e Heller (1995) a cisdo entre
o corpo ¢ a alma, que mais tarde serd assumida como objeto da
psicologia, da pedagogia e do direito, marca o aparecimento do espago da
biopolitica. Sob esse ponto de vista, a confissio como modo de produgao
da verdade atravessa todo o campo da alma moderna, especialmente a
partir do momento que assume a forma da verdade cientifica. Por isso,
para elucidar a relagio entre a confissio e o corpo como objeto
problematizdvel, principalmente no que isso traz de novidade, faz-se
necessario situar o contexto em que se tem uma mudanca de diregao das
técnicas de produgio da verdade. Outrora orientada para purificagio da
carne mediante as técnicas de purgagio do monasticismo, reconvertem-se
no interior do dispositivo da sexualidade que passou a ser responsdvel

pela normalizagio dos corpos, isto €, seu governo enquanto vivo.

No curso Malfazer, dizer verdadeiro, Foucault (2018) ajuda-nos a

entender os nexos entre a confissio, o reconhecimento e o sujeito de

13 “[...] lo irénico del proceso moderno fue precisamente que este acto de liberacidn, cuyo objetivo
proclamado era acabar con la corporeidad abstracta prepararse el camino para la biopolitica. No
existfa nada parecido a esi antes de la modernidad. Nada habria legitimado la busqueda de una
politica diferenciada del Cuerpo en um mundo en el que el Cuerpo (su autonomia y su
supervivencia fisica) estava de ub modo u outro vinculado a todo tipo de politica. Solo en la
modernidad se lhegd, e incluso en ella sobre todo como principio, a la aceptacién de mdximas
cuyo cumplimento atenuase el rigor del adagia romano: vae victis | (lay del vencido!). Hasta la
modernidad, si habias perdido, habias perdido en primer lugar <<tu Cuerpo>>. En cambio, en el
mundo moderno, en el que el cuerpo estaba legalmente reconocido por la ley de habeas corpus, y
donde al mismo tiempo las principales tendencias de la vida social apuntaban a oprimir,
eliminar, silenciar, sublimar y reemplazar esa entidad legalmente existente, se abria
un espacio social a la biopolitica.” (FEHER; HELLER, 1995, p. 19).
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direito. Ou, dito de outro modo, como a confissao se liga & alma-sujeito,
especialmente porque, é uma técnica que funciona como “superficie de
refragao”, por meio da qual podemos estudar algumas modalidades
histéricas de relagdes consigo. Semelhante as conferéncias de A verdade e
as formas juridicas, o curso na Universidade Catélica de Louvain
interroga desde o inicio até o fim a relagio entre o sujeito e a verdade.
Foucault (2018, p. 8) comeca suas prelecoes dizendo que “[...] a
confissao é o ato verbal por meio do qual o sujeito faz uma afirmacio
sobre o que ele ¢, vincula-se a essa verdade, coloca-se numa relagao de
dependéncia perante outrem e modifica a0 mesmo tempo a relagio que
tem consigo mesmo.”. No decorrer das conferéncias, Foucault (2018)
minuciosamente discute as inovagdes que o cristianismo trouxe ao
problema da veridicgao em relagdo ao pensamento grego e as antigas
escolas helenisticas. Foucault (2018) argumenta acerca da influéncia que
a Igreja teve no periodo de constitui¢do do Estado. No fim da Idade-
Média a confissiao se consolidou como prética no direito penal. Para o
filésofo, a primeira forma de Estado moderno foi o Estado de justiga. De
acordo com Foucault (2018, p. 176) necessidade de veridicgio — de
estabelecer a prova de verdade — levou a justiga penal a passar da solu¢io
do conflito na forma de confronto entre dois individuos para a solugao
do conflito na forma de decisio de uma corte soberana ou de decisao do
soberano. O estabelecimento da verdade se torna elemento essencial.
Nesse processo afirmagao da verdade pelo préprio inculpado, ou, a
confissio de culpa constitui uma pe¢a importante no sistema de provas

legais: “Habemus reum confitentem”. Diz o autor:

[...] nesses c6digos modernos e contemporineos, como sabem bem, o
que fundamenta [...] a lei é a vontade de todos, que supostamente se
expressa nessa lei decidida e validada por um ato do corpo legislativo

na qualidade de corpo soberano. [...] aquele [...] que cometeu um
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crime [...] deu seu consentimento [...] ele mesmo se pune, e se pune
pela institui¢io do tribunal que profere a sentenca em conformidade
com a lei que ele supostamente quis. [...] O dever de nos
reconhecermos na lei que nos atinge ¢ uma ficgao - alids, também
uma exigéncia -, ¢ uma ficgio que explica a posi¢io a0 mesmo tempo

simbdlica e central da confissao (FOUCAULT, 2018, p. 180).

No contexto indicado, a confissio a cada vez que acontece

relembra o pacto social, reforca a lei que em tese todos aceitamos,

ratificamos e nos submetemos por nossa prépria vontade e pela vontade

de todos. Vontade geral, unido dos particulares, em razio do qual se

forma o corpo da sociedade. Ela é um contrato de veracidade e d4 sentido

a punic¢io, pois, se assenta no compromisso punitivo daquele que aceita

as leis, continua:

[...] é uma espécie de rito de soberania por meio do qual o culpado d4
a seus juizes fundamentos para condend-lo e reconhece na decisiao dos
juizes sua prépria vontade. [...] ¢ um lembrete do pacto social [...] é
um ato que ganha sentido na prépria raiz do sistema punitivo. E um
ato tedrico e funcional. [...] Todo cidadio, desde que seja adulto, que
tenha o uso da razio, claro [...] deve poder reconhecer o que é
verdadeiro ou falso em sua alma e consciéncia: soberania, portanto,
da consciéncia qualquer em relagao a soberania [...] (FOUCAULT,

2018, p.180-181).

Foucault (2018, p. 6) inicia o curso dizendo querer tratar da

confissao como espeech act, no entanto, ao longo das investigagoes torna-

se muito claro que se trata de um dispositivo cujo registro estende-se para

além dos marcos institucionais de qualquer ato da fala. H4 algo de

performativo, mas nao se pode reduzi-la ao ato performativo. Além disso,
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também nao se reduz aquilo que se entende por simbdélico, pois, a
confissio nio remete a outra coisa que nao seja 0 que ocorre na cena

judicidria. Conforme o autor:

[n]em performativa nem simbdlica: adaptando um pouco o sentido
habitual da palavra, eu diria que a confissio, no fundo, ¢ de ordem do
dramdtico ou da dramaturgia. [...] a confissdo faz parte da dramdtica
judicidria e penal [...] diferentemente do simbélico e do
performativo, que nio tem gradagio, a dramaturgia - o dramdtico - é
passivel de intensidades diversas [...] (FOUCAULT, 2018, p. 183).

Uma peca dramdtica e expressiva cujas intensidades sio capazes
de comover, redimir e condenar, arrancar suspiros de raiva, de cleméncia.
Contudo, na histéria do pensamento judicidrio a confissao oscila de
importincia. Foucault (2018) adverte-nos quanto a insuficiéncia, ou,
impasse histérico da técnica da confissio para determinar a
responsabilidade de certos individuos que por sua “raga” ou condi¢io
patolégica sao considerados inculpdveis nos tribunais. Para esses
individuos ¢ preciso alguma coisa para substituir ou complementar essa
confissio deficiente ou insuficiente, j4 nio basta que se extraia uma a
veridicgao da confissdo, requer-se a instauragio de outro procedimento
de heteroveridicgao capaz de determinar em razio de uma intervenc¢io
psiquidtrica, ou de exame psicolégico que determine sua condicio
anormal ou criminosa. Portanto, retiram-se desses, a0 mesmo tempo, sua
imputabilidade juridica excluindo da categoria de sujeito de direito e lhes
confere a determinagio de anormais, colocando-os diretamente sob a
tutela das institui¢oes de sequestro, seja, como riscos a satide ou perigos a
serem eliminados contra os quais a sociedade precisa ser defendida. Para

Foucault (2018) além de estabelecer mecanismos de governo dos
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anormais e criminosos essa crise judicidria da confissao e a questao dos
individuos que necessitam ser tutelados relaciona-se diretamente com a
questao dos seguros contra acidentes no trabalho. Pode-se apontar nessas
investigagoes os elementos que configuram as politicas de inclusio de
pessoas deficientes como foi retratado por Muel (1991) em seu trabalho
sobre a consolidagio da escola obrigatéria e a invencdo da infincia

anormal.

H4 pouco, analisava, reconstituindo os passos de Foucault
(2007a) em A vontade de saber, como a confissio acabou por inscrever
nas dobras da formagio do sujeito moderno uma maneira peculiar de se
relacionar com a prépria interioridade. Ao passo que assumimos seu
modo de perscrutagio como nosso, seus efeitos coercitivos foram quase
que esquecidos, ela aparece, inclusive como aliada da verdade. A
obrigagio da confissiao foi de tal modo incorporado em nossos gestos,
habitos e comportamentos que “[...] a verdade, na regiao mais secreta e
nés préprios, nao demanda nada mais que revelar-se [...]” (FOUCAULT,
2007a, p. 69). A relagiao que historicamente estabelecemos com o sexo,
diga-se de passagem, uma relacio que nio é da ordem de um contrato
social, mas, de sujei¢do, ou seja, a que estamos submetidos contra e por
nossa vontade. Desde os austeros métodos de peniténcia da pastoral
cristd, passando pelo moralismo humanista e chegando a psicologia e
pedagogia moderna, o sexo vincula-se como matéria privilegiada de
confissao como modo de produzir a verdade e a identidade do individuo.

Logo compreendemos a necessidade de colocagio do sexo em discurso.

Na confissio, diz Foucault “[...] o sujeito da fala coincide com o
sujeito do enunciado [...]” (2007a, p.70). E nao se deve esquecer que
como ato dirige-se sempre para outrem, pois, fala-se, confessa-se e revela-
se sempre na presenga de outrem. No curso O governo dos vivos proferido

em 1980 o lugar dessa técnica que requer um parceiro elucida-se ainda
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mais ao passo que ¢ pensada conjuntamente com o problema da diregao
da consciéncia, quer dizer, a organiza¢do dos processos de subjetivagio.
Enquanto que no mundo grego a verdade e o sexo se ligavam na forma
da pedagogia e da inicia¢io, nds ligamos a verdade e o sexo na confissao
por meio da expressao obrigatéria dos sentimentos e dos segredos da vida
individual. O sexo foi encerrado nesse discurso, nem uma educagio,
tampouco uma inicia¢do. A confissio vem de baixo, nio pode ser ars
erotica cujos segredos provinham da vontade soberana de um mestre. Isso
nao significa que a instincia de dominagdo esteja do lado daquele que
confessa e fala aquilo que faz, mas, daquele que ouve, extorque e

interroga.

O cristianismo constitui um tema importante no pensamento
genealégico de Foucault e pode ser sintetizado da seguinte forma. A
comegar pela genealogia das disciplinas mondsticas estudadas em O poder
psiquidtrico; depois, pela técnica de confissio em A wvontade de saber;
seguida das andlises sobre o pastorado cristao; chegando ao problema da
direcio de consciéncia j4 na década de 1980. Um conjunto de
tecnologias compde as pegas daquilo que se pode designar como modo de
subjetivacdo cristdo. Escreve Foucault (2018, p. 80): “[...] uma das
caracteristicas mais fundamentais do cristianismo é ter vinculado o
individuo a obrigacao de buscar em si mesmo a verdade do que ele é.”
Gros (2018) chama todo esse complexo de dispositivo milenar de

obediéncia cuja estilistica existencial assenta-se na solicitude.

De modo geral, diz Foucault (2007a) a tecnologia da confissao
permanece até hoje como matriz que rege a relagao entre sexo e a verdade
e da individualidade. Contudo, conforme ji4 mencionado, nos cursos de
1978 ¢ 1979, Foucault jd ndo pensa mais segundo a hipdtese Nietzsche,
pois, introduz a nogao de arte de governo para tratar das relagoes de

poder. Com isso, entende-se melhor esse processo de espraiamento,
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porque, a confissdo ¢ um ponto de apoio para as artes de governo dos
homens, sendo elemento indispensdvel no momento de produgio do
verdadeiro. Desse modo, a pedagogia e a medicina, mesmo
reconvertendo-a cada qual ao seu dominio, incorporaram a confissio,
reforcando  seus efeitos, multiplicando seus modos de agir e

arregimentando a conduta humana.

Escreve Foucault, nasce uma nova ciéncia, “[...] ciéncia-confissao,
ciéncia que se apoiava nos rituais de confissio e em seus conteddos,
ciéncia que supunha essa extorsio multipla e insistente e assumia como
objeto o inconfessdvel-confesso” (FOUCAULT, 2007a, p. 73). Porém,
ao invés dessa ciéncia se ocupar com a situagdo do pecado ou da
eternidade, seu objeto é o corpo e a vida. Segundo Foucault (2007a)
alguns procedimentos fazem funcionar os rituais de confissio nos
esquemas de regularidade cientifica, sao eles: a codificagdo clinica do
falar; o postulado de uma causalidade difusa; o principio de laténcia da
sexualidade; os métodos de interpretagao; e a medicalizagio dos efeitos da
confissio. Nio nos interessa explorar ponto a ponto esses procedimentos,
basta apenas salientar seus efeitos de multiplicagao e de reforgo mutuo

para a colocagdo do sexo em discurso.

Nas conferéncias em Dartmouth em 1980, Foucault (2016a)
analisa a proveniéncia desses dispositivos sob a rubrica de uma
hermenéutica de si. Aquilo que se designa como scientia sexualis,
portanto, consiste na correlagio entre interrogagao e problematizagao,
confissio e racionalizacio do sexo como uma questdo. Interroga-se o
sexo, seus segredos, perigos e prazeres; problematiza-se o corpo como
locus de onde provém os desejos; estabelecem-se os métodos para
determinar a sua verdade; e, atribui-se a causa das doencas, sintomas e
desvios ligando a identidade do sujeito. Assim na sexualidade estao

guardadas as chaves para se acessar a alma moderna.
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O projeto genealdgico de Foucault culmina com a publicacio de
A vontade de saber e a elaboragao de uma analitica do poder. A andlise da
alma moderna que Foucault concebe como efeito de um complexo
arranjo dos dispositivos disciplinares e normalizadores parece encerrar-se
no ardil sem fim das relagdes de poder. Mas se prestar um pouco mais de
atengao nos detalhes é possivel perceber que existem alguns pontos de
fragilidade, de reversdes possiveis no discurso sexual. Nao se deve
esquecer que ¢ precisamente nesse ensaio que o filésofo francés arroga a
hipétese da resisténcia. Ao mostrar as transformacoes na literatura,
Foucault menciona algo como a busca de uma verdade que nao ¢é
acessivel, 0 mesmo caso ocorre com a confissdo que assume como objeto
um incofessével-confesso. O que isso pode significar? Estarfamos diante
de um retorno da temdtica da transgressao, da experiéncia-limite, do fora
(dehors)? Certamente esses murmdrios e siléncios beiram a nogao de
miinus (ESPOSITO, 2010), revela-nos a proximidade de Foucault com

autores como Blanchot e Bataille.

Uma pista para entender melhor esse “inconfessdvel” esteja nos
fragmentos da arte erética. De acordo com Foucault (2007a) a ars erotica
niao desapareceu completamente, apesar de todos os esforcos
normalizadores da scientia sexuali. Ela sobrevive como uma dimensio
clandestina na economia politica dos prazeres. A sexualidade nao ¢ sa
como sonhou a medicina, tampouco, plena e realizada como queriam os
humanistas. Nao soubemos inventar novos prazeres, mas inventamos o

prazer da verdade do prazer.

[o]s livros cientificos, escritos e lidos, as consultas e os exames, a
angustia de responder as questoes e as delicias de se sentir
interpretado, tantas narrativas feitas a si mesmo e aos outros, tanta
curiosidade, confidéncias tdo numerosas e cujo escAndalo ¢ sustentado

(nio sem algum tremor) por seu dever de verdade, a irrupcio de

182



fantasias secretas, cujo direito de murmurar para quem sabe ouvi-las
se paga tdo caro, em suma, o formiddvel ‘prazer na andlise’ (no
sentido mais amplo deste tltimo termo) que o Ocidente desde hd
vérios séculos fomentou sabiamente, tudo isso forma como que
fragmentos errantes da arte erdtica, veiculados na surdina pela

confissio e a ciéncia do sexo (FOUCAULT, 20074, p. 81).

Todo o esforco de Foucault (2007a) até esse momento repousa
na tentativa de fazer uma andlise histérica da sexualidade sem coloci-la
necessariamente sob o signo da repressio primdria. Sob esse ponto de
vista, a critica de Foucault dirige-se a Reich, Marcuse ¢ o chamado
freudo-marxismo. Nesse percurso, interessou-me mostrar que a nogio
moderna de reconhecimento guarda relagbes com uma histéria politica
da verdade. Todavia, parece-me ao mostrar as transformagdes que a
tecnologia da confissdo traz a relagio entre o sujeito e a verdade,
especialmente na literatura, e, depois, ao insinuar as sobrevivéncias de
fragmentos de arte erdtica no “prazer da verdade do prazer”, o filésofo
francés estd sugerindo que essa verdade produzida pelos rituais modernos
nio é completamente iterdvel, e, como entende Butler (2015)' as

normas de reconhecimento sio contestaveis.

Essa contestagio ocorre no caso de Foucault justamente pelo
cardter enigmdtico desse inconfessdvel. Como argumenta o autor: “[...]
veridicgao do sujeito é a0 mesmo tempo o espinho, a lasca, chaga, a linha

de fuga, a brecha de todo o sistema penal [...]” (FOUCAULT, 2018, p.

199) e, se pode acrescer, de todo o foco de experiéncia moderna.

! No sentido que Butler (2015) entende que as normas nio sio completamente infaliveis, em
algum nivel, tende a sofrer resisténcia, desgaste, e engendrar processos de contestagio e geracio de
outras normas. Quando as normas tornam-se fra’geis, inconsistentes, criticiveis surgem
possibilidades de uma problematizacio capaz de gerar outros modos de existéncia.
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Estratégias e dispositivos de poder

Enunciou-se no inicio do capitulo que o esfor¢o seria despendido
para analisar como os atos de reconhecimento e as prdticas de inclusdo
adentraram o espago de governo. Para isso resolveu-se, desde o interior da
obra de Foucault, por meio da leitura atenta verificar os nuances que
marcam os deslocamentos do filésofo, entre 1976 e 1984, ano de
publicacao do primeiro, segundo e terceiro volumes de A histéria da
sexualidade. O caminho que privilegiado foi o de problematizar a
liberagao do corpo e o papel do dispositivo da sexualidade na formacgao
do sujeito. Ao retragar a maneira como Foucault compreendeu a questio
do discurso sexual, foi possivel ter uma primeira impressio sobre os atos
de reconhecimento, no entanto, a nogao de inclusio parece ter sido
secundarizada. Mas a verdade é que nio se pode dissociar o
reconhecimento dos mecanismos de inclusdo, justamente, porque essa
tltima estd na génese da emergéncia de uma politica dos corpos na

modernidade.

Para Foucault a obra (ergon) do Ocidente moldou a nossa relacao
com 0 sexo, nio tanto com o sexo-natureza, mas, com o sexo-histéria, o
sexo-significacdo. Assim, se construiu uma verdadeira légica do sexo.
Constitui-se o campo das oposicoes bindrias, porém, colocamo-nos,
inteiramente, no nosso corpo, alma e individualidade sob o signo do

desejo e da concupiscéncia.

O sexo é como uma jéia. Foucault (2007a) utiliza a fibula da jéia
indiscreta de Diderot, um pequeno e aparentemente simples anel que
tem o poder de fazer falar a verdade aqueles que o colocam;

analogamente a tal fibula, nos diz que a vontade de verdade atravessando
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o dispositivo da sexualidade colabora para produgio do corpo

normalizado. A sexualidade é nossa jéia da individualidade.

Mas como explicar entdo a queixa recorrente de que a relacao
subjacente a poder e sexo é da ordem de uma repressao? Para Foucault o
que estd em jogo consiste em uma série de premissas segundo as quais o
poder e sexo estao relacionados de maneira negativa, pela rejeicao ou
exclusio, e que, também assumem a forma de uma instancia da regra no
qual o poder fala e faz a regra. Isso significa falar em um poder que se
encerra no ciclo de interdi¢do ou em uma légica de censura. E, por fim, a
nogao juridico-discursiva supde a unidade do dispositivo, de modo que o
poder se exerce, da mesma maneira, em todos os niveis. O poder reprime

0 sexo assim como a lei constitui o limite do desejo.

Contra essa tendéncia, Foucault acredita que é preciso se desfazer
dessa ideia do poder enquanto instincia no nio e ver em seu modo de
funcionamento toda uma mecanica de produgio. Uma sociedade como a
européia, uma sociedade Ocidental, no qual os aparelhos de poder sao os
mais diversos e numerosos, seus rituais visiveis e seus instrumentos
seguros; interroga-se o filésofo: “[...] por que essa tendéncia a s6
reconhecé-lo sob a forma negativa e desencarnada da interdigao? Por que

reduzir os dispositivos da dominagio ao exclusivo procedimento da lei e

da interdi¢ao” (FOUCAULT, 2007a, p. 96).

Foucault (2007a) oferece duas respostas para estas questdes que
no fundo estao ligadas a um tnico dilema: da relacao entre poder e lei.
Primeiro, em termos gerais, isso acontece por uma questio tdtica, o
sucesso do poder estd em propor¢ao direta com aquilo que ele consegue
ocultar dentre os seus mecanismos. Segundo, o autor sugere uma razio
histérica para explicar esse dilema remete-nos a uma longa construgio
juridica ocorrida desde a Idade Média em meio as lutas politicas para

unifica¢do dos Estados no qual o exercicio do poder foi formulado de

185



acordo com a ideia de direito fundamental. Desse modo, apesar dos
esforgos, a representagio do poder permaneceu marcada pelo sistema
mondrquico “[n]o pensamento e na andlise politica ainda nao cortaram a

cabeca do rei” (FOUCAULT, 2007a, p. 99).

E necessirio ultrapassar essa representagio juridica e negativa do
poder. A modernidade e a irredutibilidade de suas relagoes de poder
somente se explicam com a introdugio de novos procedimentos de poder
que ultrapassam o funcionamento de uma lei e de um direito sendo

marcadas pela técnica e pela normalizagao. Nas palavras do autor:

[n]ossa linha de fuga nos afasta cada vez mais de um reino do direito
que j& comegava a recuar para o passado, 2 época em que a Revolugio
Francesa e, com ela, a Idade das constituigoes e dos cédigos, pareciam
prometé-lo para um futuro préximo” (FOUCAULT, 2007a, p. 100).

Na perspectiva de Foucault (2007a) as explicagoes sobre poder e
o discurso sobre o sexo sdo atravessadas pela ideia de que o desejo é uma
lei que se interp6e a formagao do sujeito. E nesse caso o problema nao é a
realidade do desejo, mas, sua imagem atrelada A enunciagio da lei e
correlata soberania. A imagem que ¢ preciso liberar-se repousa sobre o
privilégio dado a nogao de poder-lei e poder-soberania. Contra isso,
propoe Foucault (2007a, p. 101) que é preciso “[plensar, a0 mesmo

tempo, o sexo sem lei e o poder sem rei”.

Por isso, em termos de método nio se pode encerrar o poder
como um conjunto de institui¢des e aparelhos que garantem a sujeicio
dos cidaddos ao Estado, mas, compreendé-lo como uma “[..]
multiplicidade de correlagio de forgas imanentes ao dominio onde se

exercem e constitutivas de sua organizagao; o jogo que, através de lutas e
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afrontamentos incessantes as transforma, reforga, inverte [...]” (2007a, p.
102). Chama-se poder o nome dado a uma “[...] situacio estratégica
complexa numa determinada sociedade” (2007a, p. 103). Desse modo, o
poder nio ¢ nem uma propriedade, algo que se possa adquirir, pois, se
exerce a partir de relagoes desiguais e méveis; nio estd em posi¢ao de
exterioridade com outros tipos de relagoes, mas lhe sao imanentes; nao se
estabelece como uma oposi¢ido bindria e global entre dominadores e
dominados, o poder vem de baixo, funciona gragas a correlagao de forgas
multiplas que formam e atuam nos aparelhos e institui¢oes; e, nao hd
poder que nio tenha mira e objetivos, as relagdes de poder sao a0 mesmo
tempo intencionais e nio subjetivas. Com isso, Foucault apresenta sua
proposi¢io mais importante “[...] onde hd poder hd resisténcia” (2007a,

p.105).

Para Foucault (2007a) toda relagio de poder implica e supoe
resisténcia de modo que ndo estio em relagio de exterioridade, mas,
correlacionam-se. Estamos no poder, e imersos nas relagées de poder os
inimeros pontos de resisténcia cumprem o papel de adversirio, de outro

termo irredutivel da relagao de poder. Escreve o autor

[e]sses pontos de resisténcia estdo presentes em toda a rede de poder.
Portanto, nio existe, com respeito ao poder, um lugar de grande
Recusa — alma da revolta, foca de todas as rebelides, lei pura do
revoluciondrio. Mas sim resisténcias no plural, que sio casos tnicos:
possiveis, necessirias, improvéveis, espontineas, selvagens, solitdrias,
planejadas, arrastadas, violentas, irreconcilidveis, prontas ao
compromisso, interessadas ou fadadas ao sacrificio; por defini¢ao, nio
podem existir a ndo ser no campo estratégico das relagoes de poder

(FOUCAULT, 20074, p. 106).
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As resisténcias atravessam as estratificacoes sociais e unidades

individuais tornando possiveis as mudangas sociais e revolugoes,

[...] distribuidas de modo irregular: os pontos, os nds, os focos de
resisténcia disseminam-se com mais e ou menos densidade no tempo
e no espago, as vezes provocando o levante de grupos ou individuos
de maneira definitiva inflamando certos pontos do corpo, certos
momentos da vida, certos tipos de comportamentos (FOUCAULT,
2007a, p. 106-107).

Nesses termos a proposigao sobre resisténcia nas relagoes de poder
permite-nos escapar ao sistema Soberano-lei, quer seja, a concepgio do
poder como representagio juridica. Destarte é preciso atentar, tanto para
o tema do sujeito de desejo, isto é, da histéria de como foi construida essa
modalidade de organizacio da consciéncia de si que se reconhece,
unicamente, na lei do desejo, quanto para hipdtese de resisténcia
pressuposta na analitica do poder, pois, adquiriram dimensées ainda mais

contundentes no pensamento de Foucault.

As relagdes histéricas entre desejo e resisténcia ocupam lugar
importante no texto que Gilles Deleuze escreve para Foucault intitulado
Desejo e prazer. Prova disso é que em O wuso dos prazeres Foucault ao
reavaliar e inserir modificacoes em seu projeto de A histéria da
sexualidade escreve que sua tarefa foi de realizar uma genealogia do

homem de desejo'. Por sua vez, a proposicao de resisténcia face ao poder

15 Diferentemente de Kojeve que inscreve o desejo na estrutura antropogenética no qual o desejo
nio se dirige a satisfacio de uma necessidade, mas, a outro desejo, como uma ‘histéria dos desejos
desejados’; ou, de Lacan que o pensa andlogo ao significante da falta; para Deleuze o desejo é um
criador de mundo, um afeto que precisa ser liberado das estruturas repressivas que o organizam.
Foucault, nesse sentido, ndo ¢ lacaniano, ou seja, faz funcionar o desejo como casa vazia, mas
também, nio expressa uma nogao delimitada como afeto tal como Deleuze empresta de Espinosa.
Em Foucault o desejo ¢ um elemento agencidvel e mével dos dispositivos — compondo uma de
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¢ analisada nos curso de 1978-79, especialmente, com a introdugio da
nogao de governo como um prisma reflexivo e da atitude critica como

uma modalidade de relagao estratégica entre governo.

Segundo Foucault (2007a) para entender como e por que o poder
precisa instituir um saber sobre o sexo ¢é preciso ater-se a certas
prescricoes de prudéncia a fim de nao recair na ideia de um Grande
Poder. Primeiramente, a regra de imanéncia segundo a qual o dominio
da sexualidade nio existe desinteressadamente, mas em consonincia
estrita com os investimentos de poder que a fizeram um objeto possivel
de conhecimento; também, observar a regra das variacoes continuas a
distribuicio de poder e apropriagoes de saber; a regra do duplo
condicionamento das estratégias; e, por fim regra da polivaléncia tdtica
dos discursos no qual analisa como no discurso como se articula saber e

pode. Sobre isso escreve o autor:

[n]ao existe discurso do poder de um lado e, em face dele, um outro
contraposto. Os discursos sio elementos ou blocos tdticos no campo
das correlacoes de forca; podem existir discursos diferentes e mesmo

contraditérios dentro de uma mesma estratégia podem, ao contrrio,

suas pecas na montagem de nossa esséncia estranha — de sujei¢do e subjetivagio. O desejo nio
dado natural, ou, uma pulsio bdsica, pois, s6 se chega a pensar desse modo gracas a uma longa
histéria de elaboragdo, ao passo que, que dispositivos organizam um saber possivel do desejo
como pulsio do corpo, como entende Rose (2001, p. 193) “[...] para o genealogista, o desejo é
apenas um dos vetores da maquinagio psicolégica contemporanea do ser humano, de nosso atual
‘efeito psi’.”. Desse modo, o desejo é uma pega econdmica agenciada pelas tecnologias de governo
para a produgdo de um publico, uma populagio, sujeitos, identidades como mostra Foucault no
curso Seguranga, territdrio e populagio. No projeto de histéria da sexualidade, Foucault opée o
desejo ao prazer como um operador capaz de desestabilizar os jogos de forga. Nio se trata de
liberar o desejo, mas, de mostrar, concomitantemente, a histéria de como o desejo tornou-se peca
fundamental de uma hermenéutica de si amparada na ideia da carne e escrutinio da interioridade
¢ motor na liberagao de campos de poder capaz de adentrar o espago da problematizagio de uma
economia politica dos prazeres como campo ativo de geragio de estilos de existéncia.
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circular sem mudar de forma entre estratégias opostas (FOUCAULT,
2007a, p. 112-113).

Substituir o privilégio da lei pelo objetivo, a interdi¢do pela
eficiéncia tdtica, a soberania pelas correlagoes de forca. Trata-se de
analisar o dispositivo por meio de um modelo estratégico, ao invés do

modelo do direito.

O que estd em jogo consiste em colocar sob suspeita a nogio
juridico-repressiva, substituindo-a por uma andlise estratégica das relacoes
de poder que induzem efeitos de dominagio. Desse modo, nio se trata de
opor uma sexualidade rebelde a um poder que nao consegue esgoti-la,
mas, de mostrar que a articulagio entre poder e sexo possui toda

densidade e instrumentalidade tdtica das relagoes de poder.

A familia incestuosa

A descricio do dispositivo da sexualidade recobre quatro
conjuntos estratégicos que se inscrevem necessariamente no Corpo
constituindo seu dominio. O corpo da mulher, da crianga, a vida
populagio e o prazer homossexual sio figuras atravessadas nessas
estratégias, os pontos mais densos das relagdes de poder. A histerizagao
do corpo feminino; a pedagogizacio do sexo da crianca; a socializacio das
condutas de procriagao; e, a psiquiatrizagao do prazer perverso, ainda que
nao tenham nascido em bloco, aos poucos desenvolveram coeréncia entre

si. Sob esse ponto de vista, escreve Foucault (2007a, p. 117):
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[a] sexualidade é nome que se pode dar a um dispositivo histérico:
nio 2 realidade subterrinea que se apreende com dificuldade, mas &
grande rede de superficie em que a estimulagio dos corpos, a
intensificagio dos prazeres, a incitagio ao discurso, a formagio dos
conhecimentos, o reforco dos controles e das resisténcias, encadeiam-
se uns aos outros segundo algumas grandes estratégias de saber e de

poder.

Esse novissimo dispositivo de sexualidade a0 mesmo tempo se
articula e recobre as antigas relagoes de sexo. Os chamados dispositivos de
alianca estabelecem-se em sistemas de matriménio, de parentela, de
transmissao de bens e nomes; estruturam-se em torno de um conjunto de
regras que definem o permitido e o proibido, o licito e o ilicito. A partir
do século XVIII esses dispositivos de alianca comegaram a perder
importincia ao passo que os processos econdmicos e estruturas politicas
passaram a apoiar suas estratégias no dispositivo de sexualidade que
funcionava de acordo com técnicas méveis, polimorfas e conjunturais de
poder. Na visio de Foucault (2007a, p 117), as relacoes tradicionais
baseiam-se no status entre parceiros, jd para o dispositivo de sexualidade o
que importa “[...] sdo as sensagbes do corpo, a qualidade dos prazeres, a
natureza das impressoes [...]”. Ambos possuem um papel na economia,
cabendo a o primeiro a transmissio e reproducio das riquezas e o

segundo a produgao de um corpo que produz e consome.

Historicamente, escreve Foucault, o dispositivo de sexualidade se
instalou junto as relagdes tradicionais de alianca, pois, apesar da scientia
sexualis recobrir os dispositivos de alianga, esses nao sao anulados. Nesse
sentido, o dispositivo de sexualidade indica a passagem a biopolitica. No

dizer desse autor:

191



[a] sexualidade estava brotando, nascendo de uma técnica de poder
que, originalmente, estivera centrada na alianca. Desde entio nio
parou de funcionar em atinéncia a um sistema de alianga e apoiando-
se nele. A célula familiar, assim como foi valorizada durante o século
XVIII, permitiu que, em suas duas dimensées principais — o eixo
marido-mulher e o eixo pais-filhos — se desenvolvessem os principais
elementos do dispositivo de sexualidade (o corpo feminino, a
precocidade infantil, a regulacio dos nascimentos e, em menor
propor¢io, sem duivida, a especificagio dos perversos) (FOUCAULT,
20072, p. 119).

Para Foucault (2007a) a familia possui um papel estratégico
importante para a implantagao da sexualidade, pois, longe de excluir e
refred-la serviu como suporte permanente para as novas configuragoes do
dispositivo. De certo modo, a familia passou a funcionar como um
elemento que solda entre a dimensao juridica da alianca e os novos
mecanismos polimérficos de poder. Escreve o autor, a célula familiar
“[...] é o permutador da sexualidade com a aliancga: transporta a lei e a
dimensio do juridico para o dispositivo da sexualidade; e a economia do
prazer e a intensidade das sensacbes para o regime da alianca”
(FOUCAULT, 2007a, p. 119). Além do mais, isso explica o fato da
familia tenha se tornado a partir do século XVIII “[...] o lugar obrigatério

de afetos, de sentimentos, de amor [...]” (FOUCAULT, 2007a, p. 120).

Familia amorosa e intima, mas também incestuosa. No curso Os
anormais Foucault (2001) retrata com mais acuidade essa questao, pois,
nessa época concomitante a elaboragio do problema do instinto na
psiquiatria aparece também 2 questdo do incesto como um espinho que
habita as relagoes entre pais e filhos. O surgimento da familia intima ¢é
precedido por intensa proliferagio de técnicas de disciplinas corporais,

pois havia algo de perigoso que provinha do prazer e do desejo,
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enraizados no corpo da crianca, cuja necessidade forjou uma alianca

medicina e sexualidade:

[...] postas em contato por intermédio da familia: a familia - apelando
para o médico, recebendo aceitando e aplicando se necessirio as
medicagbes prescritas pelo médico [...] agente de medicalizagio da
sexualidade em seu préprio espago. [...] de um lado, a vigilancia
muda, o investimento nio discursivo do corpo da crianga pelos pais e
[...] esse discurso cientifico da confissio, que é localizado apenas na

prética médica [...] (FOUCAULT, 2001, p. 321).

Instituigio, par excellence, da expressaio obrigatéria dos
sentimentos e de gestagdo das expectativas de reconhecimento burgués a
familia converte-se em dispositivo essencial para o governo das
populagoes, a0 mesmo tempo, que é o laboratério das neuroses

modernas.

A irrupgio da infincia

Em A vontade de saber, Foucault (2007a) condensa parte de suas
pesquisas que realizou no Collége em um grande projeto. Sob esse ponto
de vista, o curso Os anormais ocupa posicio de destaque, justamente,
porque, permite-nos antecipar certas investigacdes do projeto audacioso
d’A histéria da sexualidade, previsto em seis volumes e que ndo se
concretizou em parte por causa da morte prematura do filésofo. Por
exemplo, podem-se observar as transformagées em torno do problema da
carne crista que constitui um elemento crucial no desenvolvimento das

técnicas de conduta. Além desses, existe um fendmeno em particular
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muito importante para os propdsitos desta pesquisa: a irrup¢ao da
infAncia.

A emergéncia da infincia ajuda-nos a situar com mais clareza seu
lugar nos dispositivos de condugio subjetiva, que, por sua vez, ¢é
imprescindivel para entender as politicas de inclusio e reconhecimento
de uma educa¢io moderna. Em A vontade de saber a condugio dos
infantes recebe um tratamento cujo horizonte repousa sobre a
constitui¢ao das artes de governo, porém, o filésofo nio desenvolve as
implicacoes desse diagndstico. Foucault (2007a) limita-se a dizer que o
dispositivo da sexualidade — o sexo como assunto de Estado — que escapa
a condugao eclesidstica nasceu as bordas da pedagogia, da medicina e do
direito. Desenvolveu-se gracas a trés arranjos “[...] o da pedagogia, tendo
como objetivo a sexualidade especifica da crianga; o da medicina, com a
fisiologia sexual prépria das mulheres como objetivo; e, enfim, o da

demografia, com o objetivo da regulacio espontinea ou planejada dos

nascimentos” (FOUCAULT, 2007a, p. 127-128).

Entender como a infincia se tornou objeto de governo da
pedagogia, ou, da pritica psiquidtrica requer uma breve digressao no
curso Os anormais. O curso de 1975 dedica-se a genealogia do anormal,
gracas ao aparecimento de trés antecedentes: o monstro judicidrio, o
pequeno masturbador, ou, a crianga onanista e o sujeito indisciplinado e
incorrigivel ao sistema escolar. Foucault (2001) aborda essas figuras
enquanto entidades histéricas — casos exemplares, inquéritos, temores
populares, acontecimentos que desafiaram o saber médico da época — que
engendraram no espago das prdticas divisoras os mecanismos e técnicas

de normalizagao das condutas, do patolégico ao normal.
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Foucault (2001) mostra-se atento a literatura'® que insere a
inven¢io da infincia como uma peca fundamental das tecnologias
politicas de individualizagio do sujeito moderno. Embora a infincia
despertasse grande curiosidade no filésofo francés, desde as suas obras de
juventude, foi com as andlises do poder psiquidtrico e com a genealogia
da anormalidade que essa adquiriu contornos cada vez mais especificos de
modo a ser vista como “[...] uma das condigoes histéricas da
generalizagao do saber e do poder psiquidtricos” (FOUCAULT, 2001, p.
387).

Aplicando a légica de retrogacio ao projeto de A histéria da
sexualidade: a honra do rapaz, a pureza da mulher e a liberagao do corpo
constituem os trés nucleos de problematizacio no pensamento de
Foucault. A liberagio da infincia acompanha o desbloqueio tecnolégico
de relagoes de poder e a crescente intervengio da medicina no espago
social na passagem da Idade Cldssica a episteme moderna. Em Os
anormais,o filésofo relata que a condugao eclesidstica transferiu os casos
de possessio — que estavam causando transtornos a Igreja com as
convulsdes incontroldveis — para medicina psiquidtrica. Fim do
exorcismo e passagem da carne que até entdo se constitufa como /deus de
investigacio, inquiri¢do e escrutinio da teologia do pecado para uma nova
realidade baseada na mecanica instintual e na doenga mental. Contexto
de mudanga no regime de problematizagio, passando da carne para o

corpo biolégico, da confissao pastoral & anamnese médico-psiquidtrica,

!¢ No campo de estudos da infincia nio se pode deixar de lado a Histdria social da crianca e da
familia de Philippe Ariés (1986), e A policia das familias, de Jacques Donzelot (1980). O primeiro
por tratar da mudanca de mentalidade que ocorreu do século XVII que levou & descoberta do
sentimento de infincia; e, o segundo, por trabalhar toda a malha de relagdes institucionais desde a
criagio das leis, dos tribunais de menores, as associagoes filantrépicas, lar de criancas 6rfas e
desabrigadas, até os servigos de assisténcia social para familias de operdrios.
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enfim, momento no qual as diversas tecnologias investem-se no corpo

vivo'’.

Em O saber gay (Le gay savoir), julho de 1978, Foucault ¢é
entrevistado por Jean Le Bitoux. A conversa gira em torno da recepgio
do livro A vontade de saber. Entre os assuntos abordados encontram-se as
relagdes entre desejo e prazer e a interdicio da masturbagio. Poucos
meses antes, no mesmo ano dessa entrevista, nas classes de Seguranga,
territorio e populacio, Foucault (2008c) tratava do retorno do estoicismo
no século XVI e de suas relagoes intimas com a problematizacio da
conduta, do conduzir os outros e de conduzir-se a si mesmo. Movimento
tao importante para se entender o florescimento das artes de governar nos
séculos posteriores, e que determinou os desenvolvimentos da pedagogia
como a arte de governar a infincia. Em certo momento da entrevista

Foucault responde:

[o] que se vé& aparecer no século XVI, com toda a grande reforma da

pedagogia e o que se poderia chamar [...] a colonizagio da infancia,

17 A carne passa a ser vista como prazer do corpo. Ocorreu, assim, identificagio do corpo com a
carne. Saber que encontrou no corpo o ponto de jungio com a alma. Com isso, desejo e prazer
passaram a ser habitantes no espago do corpo e na raiz da consciéncia. Nas palavras de Foucault:
“[...] essa fisiologia moral da carne, ou do corpo encarnado, da carne incorporada, veio se somar
aos problemas da disciplina do corpo ttil no fim do século XVIII; como se constitui o que
poderfamos chamar de uma pedagégica da masturbagio levou esse problema do desejo de volta ao
problema do instinto, esse problema do instinto é precisamente a peca central da organizagio da
anomalia. Portanto ¢ a masturbagio assim recortada na revelacio penitencial no século XVII, essa
masturbagio que se torna problema pedagdgico e médico, que vai trazer a sexualidade para o
campo da anomalia” (FOUCAULT, 2001, p. 245). Na visio de Foucault (2001, p. 270) “[o] que
a feiticaria foi no tribunal da Inquisicdo, a possessio foi no confessiondrio.”. O corpo convulsivo
do possesso opunha-se a diregio obediente mediante uma revolta involuntdria. Esse problema
atenuou-se com adogao de novos procedimentos mais discretos — estilisticamente trabalhados para
dizer as coisas sem nunca nomear — bem como, com a questao da carne sendo transferida para o
organismo, ou, na medida em que a convulsio tornou-se objeto médico. Por este motivo a
medicina herda da condugio crista o problema da carne, e, por conseguinte, da sexualidade. O
ponto de contato a ser inquirido ¢ a carne viva do individuo, seu corpo e seus prazeres.
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ou melhor, o recorte da infincia como categoria cronolégica especial
na vida dos individuos, a partir desse momento se vé aparecer nos
manuais de confissio, nos tratados de direcio da consciéncia etc., o
seguinte problema essencial: “Teu desejo nao incide, antes de tudo e
essencialmente, sobre ti mesmo?” E é muito curioso ver como, nos
manuais de confissdo, a questio fundamental nio é mais “tu enganas
tua esposa?”’ou “tu cobicas uma mulher que ndo é a twa?”. O que a
primeira pergunta almeja saber é: “Acontece que te toques a ti
mesmo?”. De tal forma que a relagio de si a si é o primordial

(FOUCAULT, 2015, p. 9-10, aspas preservadas).

Essa relagao de si a si que Foucault ressalta no retorno do tema da
condugio encontra-se no cerne do problema. A infincia para Foucault
(2001) nao se refere somente as etapas iniciais da vida de um individuo,
mas ao desbloqueio de relagoes de saber e poder que conformam a nogao
cientifica que se tem sobre desenvolvimento normal do individuo. Por
isso, a infincia ndo pertence como objeto privilegiado ao dominio da
pedagogia mais do que a psiquiatria e ao saber médico. De fato, para
obtencio de efeitos de normalizagio ambos funcionam como dispositivos
de apoio mutuo. Com a problematizagao da infincia e da infantilidade,
integram-se trés elementos até entdo separados: o prazer e sua economia;
o instinto e sua mecAnica; a imbecilidade ou, o retardo, com sua inércia e

suas caréncias. Desse modo:

[a] infincia como fase histérica do desenvolvimento, como forma
geral de comportamento, se torna o instrumento maior da
psiquiatria. E [...] é pela infancia que a psiquiatria veio a se apropriar
do adulto, e da totalidade do adulto. A infincia foi o principio de
generalizacio da psiquiatria; a infincia foi, na psiquiatria como em
outros dominios, a armadilha de pegar adultos (FOUCAULT, 2001,
p. 386-387).
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De acordo com Pagni (2014):

[d]iferentemente da psiquiatria, que se ocupa mais da infantilidade do
que da infincia, a arte de governo pedagdgica, desenvolvida na
instituigio escolar, a partir do século XVIII, passou a se ocupar
especificamente de uma idade particular, distinta da do adulto, em
que tanto as forcas que emanam do corpo quanto aquilo que as
anima se encontram desregulados pelo que dela se pode imaginar
socialmente, representar conscientemente e prescrever moralmente.
[...] como demonstrado [...] em sua génese essa diferenciacio, que
comegou a aparecer no século XVI, entre fildsofos, moralistas e
educadores e que se denominou sentimento de infincia, gracas a esse
processo de normatizagio exercido na arte pedagdgica pela escola,
alcancado em seu desenvolvimento no século XVIII e XIX, concorreu
para que fossem concebidas como um conjunto de priticas e
instituigbes responsdveis pela subjugacio das criangas as normas do
mundo adulto, abandonando o pressuposto do cuidado dispensado
em relagio 2 infincia para assuncio da necessidade de seu governo ou
de sua governanca. Dessa forma, a arte pedagégica emerge [...] com a
finalidade de transformar a resisténcia que se lhes oferecem em um
governo de si [...] préprio do adulto e do cidaddo, que obedece ao
instituido e [...] o reforma (PAGNI, 2014, p. 186).

Para Foucault (2001) foi em razio da interdi¢io histérica da
masturba¢do que a infincia tornou-se governdvel. Foi gracas a essa
interdigao que tornou possivel a criacio da arte pedagdgica como a
maneira de conduzir a conduta humana da qual escreve Pagni (2014).
Com efeito, a intensificagio dos efeitos de poder diretamente sobre o
corpo permitiu a proliferacio de técnicas de governo e a produgio de
conhecimentos como os da psiquiatria e da pedagogia. Deve-se
compreender o sentido da interdicdo com clareza, nio se trata de

recuperar hipétese da sexualidade reprimida, o que ocorre é o
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investimento em relagao de saber e poder com o objetivo de aumentar a
saude do corpo, sua forga e vigor. Por isso, a masturbagéo instaura,
simultaneamente, uma relagao de constrangimento quanto a sexualidade,
com o prazer do corpo, e constitui um ponto de acesso privilegiado para
se interrogar o sujeito sobre seu desejo. Com a masturbagio tem-se a

sexualidade reveldvel de um corpo solitdrio e desejante. Diz Foucault:

[...] da carne incorporada, veio se somar aos problemas da disciplina
do corpo ttil no fim do século XVIII; como se constitui o que
poderfamos chamar de uma pedagégica da masturbagio levou esse
problema do desejo de volta ao problema do instinto, esse problema
do instinto ¢ precisamente a pega central da organizacio da anomalia.
Portanto ¢ a masturbagio assim recortada na revelacio penitencial no
século XVII, essa masturbagio que se torna problema pedagdgico e
médico, que vai trazer a sexualidade para o campo da anomalia

(FOUCAULT, 2001, p. 245).

Foucault (2001) conta-nos que nos séculos XVII e XIX houve
grandes cruzadas contra a masturbagio, vista pelas autoridades como uma
epidemia. Essa campanha envolveu médicos, pedagogos e moralistas na
admoestacao acerca dos perigos contidos no ato auto-erético que podiam
variar desde degenerescéncia do organismo, a preguica, a inabilidade
chegando até a imbecilidade e a morte do individuo. Para mitigar a
situagdo ocorreu a intensificagdo da vigilancia sobre os individuos, tanto
por mecanismos de exames médicos continuos via intervengao
psiquidtrica, quanto, pelo aumento da presenca fisica no seio da familia.
Procedimentos que implicam “[...] interpenetracio entre a descoberta do
auto-erotismo e a responsabilizagio patoldgica: uma autopatologizagio
[...]7 (FOUCAULT, 2001, p. 307). Momento em que a individualizagao

se encerra na familia celular, espaco afetivo denso, uma familia-canguru
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que reflete preocupacio dos pais com o destino dos filhos em fun¢io dos
perigos que emanam dos seus corpos e desejos. Nasce assim, uma nova
fisica do espag¢o familiar, baseada na eliminagio dos intermedidrios,
vigilancia estreita dos empregados domésticos com o objetivo de tornar o

espaco familiar sexualmente asséptico. Neste registro:

[qluando se reivindica, no fim do século XVIII, a institui¢io de uma
educacio natural, trata-se a0 mesmo tempo desse contato imediato de
pais e filhos, dessa substantivacio da pequena familia em torno do
corpo da crianga e, a0 mesmo tempo, da racionalizagio ou da
penetrabilidade da relagio pais-filhos por uma racionalidade e uma

disciplina pedagégica ou médica (FOUCAULT, 2001, p. 324).

A individualizagio do poder que se instalou com o governo da
infincia pode ser sentido ante as diferencas entre uma educagio
apropriada a nobreza e uma educagao de inspiragio burguesa. Montaigne
no famoso ensaio Da educacio das criangas oferece testemunho da
formacio do seu tempo, cheia de gramdtica e retdrica, mas vazia em agdes
e de relagao com a vida'®. Uma educacio atil para a contemplagao, mas,

desajustada as necessidades da politica. Para Montaigne seria mais

18“[plossuimos os regulamentos dos colégios por volta de 1580, época em que Montaigne escreve:

verifica-se que a duragdo dos estudos era de quinze a dezesseis anos em teoria, de oito ou nove na
prdtica: o dia de trabalho variava de oito a treze horas; acrescentem-se as arengas durante as
refeigoes, os oficios religiosos e os exames de consciéncia. Pouca recreagio e férias curtas. Quanto
a substincia do ensino, atinham-se ao trivio da Idade Média; gramdtica, retdrica e dialética,
divisio que, com outros nomes, se perpetuou até os nossos dias. Nas classes de gramdtica, o
rudimento aprendia-se de cor ¢ os alunos nao faziam senao recitar; as classes de retérica e dialética
comportavam exercicios menos fastidiosos, como essas disputationes, que tinham aspecto de
competi¢des esportivas. [...] Naturalmente, todo o ensino era em latim, sendo o fim visado a
compreensio e o emprego corrente dessa lingua. [...] Dir-se-ia que se tratava antes de tudo de
aprender a discorrer e argumentar, nio se preparava para a vida, nio se pensava em formar

homens” (WEILER, 1987, p.59)
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proveitoso se ao invés de encerrar a crianga em uma cela de leitura,
apresentasse-a a0 mundo, a novas linguas, ensinasse-o filosofia, bem
como, a suportar o frio e a fome. A descricio de Montaigne caso
pronunciada hoje certamente deixaria nossos contemporineos com olhar
de desprezo, especialmente, porque sacrifica o afeto familiar tao
valorizado por nossa pedagogia e pela sociedade moderna. Rousseau com
seu Emilio, também nio aprovaria formar a crianga entre homens da
corte e viajantes para nao corromper sua inclinacao original. Na visao do
genebrino a crianca deveria ser criada no campo, ao abrigo das
intempéries da natureza, mas, sobretudo, longe da influéncia corruptora
dos homens. O mais apropriado para Emilio é a descoberta das leis da
natureza, do ciclo das estacoes, do valor do cultivo da terra, e, acima
disso, da sinceridade do coragio e a lealdade consigo mesmo. Sem
reservas, pode-se dizer que a pedagogia de Kant ¢ herdeira dessa educacio
natural de Rousseau ao passo que valoriza também o desenvolvimento

das capacidades fisicas do individuo.

Como demonstrado por Aquino (2013) existem diversos estudos
que tratam dessas questoes relativas ao caso brasileiro. Certamente, entre
os pioneiros é necessdrio destacar Danagio da norma coordenado por
Roberto Machado que trata da penetragio da medicina social e da
psiquiatria no Brasil com énfase nas técnicas disciplinares e no governo
da populagao. Nesse contexto, as escolas possuem grande importincia
estratégica para implantagao do dispositivo de sexualidade. Tratando do
olhar médico de Manoel Antonio de Almeida ao problema educacional

em meados século XIX, escrevem os autores:

[a]tencio do médico-escritor ao local e ao funcionamento da escola,
ao nivel material e ao nivel da relacio entre mestre e alunos. [...]

nelas, as criancas nio encontram as condigbes que permitiam seu

201



sadio desenvolvimento. Reunidas geralmente em grande nimero, sio
jogadas por um diretor ignorante da higiene em uma mesma casa
pouco asseada, situada em ruas acanhadas e tortuosas, no centro da
cidade, muitas vezes préxima a hospitais — cujas emanacoes morbidas
infectam o ar [...] Critica que aponta para uma nova exigéncia: o
controle positivo da vida da crianca [...] A crianca é objeto
privilegiado da medicina, tematizada como fase especifica e como fase
primeira de uma existéncia. [...] Um dos veiculos desta transformagio
¢ a escola. Para que se cumpre seu objetivo, ela deve estar longe da
cidade e organizada de acordo com as determinacoes médicas,
condicio para que haja uma investida total sobre a vida infantdl. [...]

(MACHADO ET AL., 1978, p. 297-298).

Organizagao do espago e enfrentamento dos problemas:

[rlegime que deve enfrentar duas desordens: a desobediéncia e a
masturbagio. Momentos de quebra da grande monotonia escolar. A
desobediéncia, reponde-se com castigo [...] que [..] significa
basicamente tornar publico o ato desobediente para causar no infrator
o necessdrio constrangimento disciplinador. [...] A masturbagio [...] é
vista com medo. Perigo que estende como as epidemias [...] provoca a
tisica, a loucura, a epilepsia, a hipocondria, a flegmasia cronica de
todos os 6rgaos e finalmente a morte. [...] A mais indicada das
medidas médicas para prevenir o onanismo ¢ a gindstica [...] Trata-se,
portanto, de uma nova escola. Que faz de cada minuto da vida do
estudante objeto de conhecimento, intervengio e controle [...]

(MACHADO ET AL, 1978, p. 303-305).

No cerne deste percurso que se estende desde o renascimento a
idade moderna ¢ preciso introduzir o governo da infincia com todas as
implicagoes que Foucault analisa. As multiplicagoes dos poderes sobre o

corpo infantil, a interdi¢do da masturbagio, a aplica¢io do exame e das
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técnicas andlogas a confissdo, acompanham, necessariamente, a
multiplicagao das forgas, a maximizagio da satide e da vida do corpo. Diz

o filésofo de Poitiers:

[...] é necessdrio admitir toda uma série de elementos que sio
circularmente ligados, em que encontramos a valorizagio do corpo da
crianga, a valorizagio econ6mica e afetiva da sua vida, a instauragio
de um medo em torno desse corpo ¢ de um medo em torno da
sexualidade enquanto detentora dos perigos corridos pela crianca e
pelo corpo da crianga; culpabilizagio e responsabilizacio simultineas
dos pais e dos filhos em torno desse corpo mesmo, arranjo de uma
proximidade obrigatéria, estatutdria, dos pais e dos filhos; logo
organizagio de um espaco familiar restrito e denso; infiltracio da
sexualidade através de todo esse espaco e investimento desse espago
por controles ou, em todo caso, por uma racionalidade médica

(FOUCAULT, 2001, p. 337).

Nio se trata de repressio, Foucault rejeita argumentos como os
utilizados por Ussel (1980). Seguindo as ideias primeiramente
desenvolvidas por Marcuse de uma sexualidade reprimida e transformada
de “6rgao de prazer” em “instrumento de desempenho”, o livro Repressdo
sexual, de Jos Van Ussel nao pode explicar satisfatoriamente a cruzada

contra a masturbagio infantil.

Para Foucault (2001, p. 300) se o foco da campanha fosse a
transformacio do corpo em prol do desempenho, de uma sociedade do
trabalho, os mecanismos deveriam se investir primariamente sobre a
sexualidade adulta e operdria. Ao contrdrio, o que se observou foi que a
cruzada contra a masturbacio elegeu como alvo as criancas e adolescentes

de meios burgueses. Escreve:
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[...] as técnicas mais rigorosas foram formadas e, sobretudo, aplicadas
em primeiro lugar com mais intensidade nas classes economicamente
privilegiadas e politicamente dirigentes. A diregdo espiritual, o exame
de si mesmo, toda longa elaboragio dos pecados da carne, a deteccio
escrupulosa da concupiscénecia - todos processos sutis que
praticamente nio podiam ser acessiveis sendo a grupos restritos. [...]
nio era o filho, do povo, o futuro operdrio a quem se deveria ensinar
as disciplinas do corpo; era o colegial, a crianca cercada de servigais,
de preceptores e de governantas [...] que tinha o dever moral e a
obrigacio de conservar para sua familia e classe, uma descendéncia

sadia (FOUCAULT, 2007a, p. 131-132).

Portanto, posto em questdo estd o desenvolvimento inédito de
tecnologias politicas de individualizagio perpetrada a principio nos meios
burgueses — colégios e familias — e gradativamente foi penetrando na
malha social e nas classes subalternas. No inicio do século XIX,
paralelamente a cruzada antimasturba¢io que se dirigiu a familia
burguesa tem-se a campanha de normalizacio da familia proletdria. A
pauta nas classes operdrias era diversa, tratava-se de campanhas contra o
abandono dos filhos e contra a unido livre. O risco ndo viria do desejo
dos filhos pelos pais, mas do incesto irmao-irma, bem como, do perigo
do incesto pai-filha. Nas classes subalternas o perigo vem do desejo
adulto. Foucault (2007a) mostra que existe uma simultaneidade no
aparecimento da psicandlise - técnica de gestao do incesto infantil e de
todos seus efeitos perturbadores no espago familiar — e das institui¢oes de
policiamento das familias populares que tinham por fungio proteger as
criangas do desejo incestuoso do pai e da mae. Enquanto que as classes
privilegiadas recorrem a psicandlise para resolver as interferéncias infelizes
entre a sexualidade e a alianga, as camadas inferiores lidam com a policia

e os tribunais.
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Com isso, torna-se evidente a articulagio estratégica entre
sexualidade e a politica, dado que, uma das primeiras maneiras
reconheciveis de consciéncia de classe é a afirmagao do préprio corpo. Se
as aristocracias nobilidrquicas do Ancien Régime afirmavam seu corpo
através da antiguidade das ascendéncias e do valor das aliangas, associadas
a valores de honra, nobreza e no valor simbdlico do sangue; as classes
burguesas valorizam sua descendéncia e da sadde do seu organismo
convertendo o sangue azul dos nobres na constituicio de uma
sexualidade sadia. J4, nas classes operdrias e camponesas, como se pode
observar no exemplo da policia das familias, esse dispositivo da
sexualidade implantou-se lentamente com as artes de governar
populagdes — politicas habitacionais e campanhas de higiene publica — e

por institui¢des como as escolas e as prisoes.

Entre a vida e poder

Em vista disto, chega-se ao tdpico mais comentado da analitica
dos poderes de Foucault. Trata-se da relagao instaurada entre a vida e o
poder, problematizada a partir de chaves conceituais como os de
“biopolitica das populagoes”, de “bio-histéria” ocidental e de hipdtese do
“biopoder”. Um arranjo tecnolégico de disposi¢des heterogéneas que
operaram uma modificagio radical, ou, imanentizagio dos modos de
existéncia modernos. De Agamben (2016) a Sloterdijk (2013) néo se
passou em branco por essa formiddvel conceituagio foucaultiana, ora por
sua importancia, ou, pelo dilema ético-politico que nos enreda ao passo,
que define nossa condi¢ao no limiar da modernidade biolégica. Por isso,
seja na condugio de um governo da infincia, ou, no ordenamento do

dispositivo da sexualidade, e mesmo, na sobredeterminac¢io da
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hermenéutica do desejo a qual nos submetemos. Ou, da inclusio como
politica dos corpos e do reconhecimento como gramdtica que traduz as
novas lutas em torno da vida. Um palco de acontecimentos que coloca

em jogo as vidas humanas como campo de agio do poder:

[floi a vida, muito mais do que o direito, que se tornou o objeto das
lutas politicas, ainda que estas dltimas se formulem através de
afirmagoes de direito. O direito a vida, ao corpo, 2 saide, a felicidade,
4 satisfagao das necessidades, o direito, acima de todas as opressoes ou
alienacoes, de encontrar o que se é e tudo o que pode ser, esse direito
tio incompreensivel para o sistema juridico clissico, foi a réplica
politica a todos esses novos procedimentos de poder que, por sua vez,
também nio fazem parte do direito tradicional da soberania

(FOUCAULT, 2007a, p. 158).

Todo o movimento deste capitulo deve ser estrategicamente
compreendido como parte dessa operacio fundamental que faz com que:
“l...] a vida e seus mecanismos entrem no dominio dos cilculos
explicitos, e faz do poder-saber um agente de transformagio da vida
humana [...]” (2007a, p. 156). E precisamente nesse registro que se
tornou notdria a distingao formulada por Foucault segundo o qual, ao
mesmo tempo em que se tém os desbloqueios da andtomo-politica do
corpo humano que visam disciplinar, docilizar e aperfeicoar o corpo no
nivel da existéncia individual; ocorre também o desenvolvimento de
outra tecnologia de poder que captura as populagées ao nivel do corpo-
espécie com o objetivo de governar seus processos de vida e morte. E a

passagem para o mundo moderno, na qual, descreve o filésofo:

[a] velha poténcia de morte em que se simbolizava o poder soberano é

agora, cuidadosamente, recoberta pela administracio dos corpos e
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pela gestao calculista da vida. [...] Do lado da disciplina as institui¢des
como o Exército e a escola [...] Do lado das regulagoes da populacio a
demografia, a estimativa da relacio entre recursos e habitantes [...]
limiar de modernidade bioldgica [...] a espécie entra como algo em
jogo em suas prdprias estratégias politicas. O homem, durante
milénios, permaneceu o que era para Arist6teles: um animal vivo, e,
além disso, capaz de existéncia politica; o homem moderno é um
animal, em cuja politica, sua vida de ser vivo estd em questio

(FOUCAULT, 2007a, p. 152-156).

No curso de 1978, Foucault mostra que a ascendéncia do
biopoder tem suas raizes longinquas no poder pastoral expresso na
férmula Omnes et Singulatim. Conduz sobre todos e sobre cada um em
particular. Com a secularizagao do pastorado cristaio o Estado moderno
legou ao menos dois movimentos distintos de governo: a totalizagao e a
individualizagao. No curso Em defesa da sociedade, Foucault (1999, p.
285-315) argumenta que a biopolitica das populagoes implica no
paroxismo. Ao mesmo tempo em que promove o crescimento das forgas
da vida e da vitalidade de determinadas populagoes, funciona como
estratégia de racializa¢do, enquadramento e brutalizacio de certos setores
da populacio considerados como indesejiveis ou perigosos. Em uma
sociedade da normaliza¢io “[...] o racismo ¢ indispensdvel como condi¢io
para poder tirar a vida de alguém, para poder tirar a vida dos outros”
(FOUCAULT, 1999, p. 306). Isso pode ser observado no modo como o
dispositivo de sexualidade foi, estrategicamente, penetrando desde as
camadas mais abastadas de ascendéncia burguesa até as classes subalternas
de operdrios urbanos. E no modo como os dispositivos de policia
recobrem a ilegalidade dos marginalizados. Além disso, o paradoxo
biopolitico estende-se para além do uso repressivo das instituigdes
policiais e judicidrias. A era do biopoder estabelece uma cesura mais

fundamental no tocante a4 vida e suas relagoes com as poténcias a-
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orginicas como as que sido postas em jogo pela sociedade do controle
(LAZZARATO, 1999). Com Foucault adentramos o coragio do nosso
tempo onde sob o imperativo de proteger a vida, assistiu-se as guerras
mais brutais da histéria. E a era da divisio do 4tomo, da sequenciagio do
DNA, do genoma, mas, também séculos de multiplicagao dos massacres,

das guerras coloniais, do racismo e das catdstrofes ecolégicas.

[o] principio: poder matar para poder viver, que sustentava a tdtica
dos combates, tornou-se principio de estratégia entre Estados; mas a
existéncia em questdo ja nio ¢ aquela - juridica - da soberania, é outra
- biolégica- de uma populacio. Se o genocidio é, de fato, o sonho dos
poderes modernos, nio ¢ por uma volta, atualmente, ao velho direito
de matar; mas é porque o poder se situa e exerce ao nivel da vida, da

espécie, da raca e dos fendmenos macicos da populagio

(FOUCAULT, 2007a, p. 149-150).

No artigo “O conceito de biopoder hoje”, Rabinow e Rose
(2006) advertem-nos quanto a existéncia de diversos usos possiveis da
hipétese do biopoder. Alguns sio mais préximos da utilizagio que
Foucault fazia, outros, acabaram incorporando matizes distintos,
ressignificando seus usos como nos projetos de Agamben e Negri.
Embora nos sejam uteis as preocupagdes de Rabinow e Rose (20006)
quanto 3 md utiliza¢do do conceito, tal fato, nio deve ser transformado
em uma chantagem que imobilize a imaginacio nossa politica e ética.
Intérpretes contemporaneos do pensamento de Foucault, como Roberto
Esposito  (2010) e Achille Mbembe (2016) desenvolveram suas
investigagoes com a finalidade de nos mostrar como a politica de vida da
modernidade tem-se revelado uma tanatopolitica. Esposito (2010)
analisando como a tendéncia moderna de imuniza¢io consiste em uma

protecio negativa da vida; e, Mbembe (2016), mostrando como as
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estratégias de poder na colonia consolidaram uma verdadeira
necropolitica que expoe as populagées 2 morte. Isso nos leva a repensar as
estratégias de reativacio do poder soberano de vida e morte sobre as
populagées. Ou, para usar os termos de Butler (2017a) os diferentes
enquadramentos que qualificam certas vidas viviveis e passiveis de luto,

das vidas precdrias e descartdveis.

Na obra Bios, Esposito (2010) oferece-nos um diagnéstico do
tempo presente a partir dos desdobramentos da biopolitica de Foucault.
Em Foucault o biopoder bifurca-se em duas diregoes divergentes, ou,
produz subjetividade ou produz morte. No 4mago da critica de Esposito
(2010) estd aquilo que ele vé como uma indecisao de Foucault reativar
novamente a politica sobre a vida. O filésofo francés teria sido oscilante
sobre esse tema, pois, a0 mesmo tempo em que mostra que o poder de
soberania pertencia ao antigo regime, mostra que em certos Momentos o
discurso do soberano ¢é reativado de modo a gerar uma grande
mobilizacio bélica contra os individuos e populagdes indesejadas. Com
freqiiéncia a politica de vida ameaga transformar-se numa obra de morte.
Afinal, “[...] se a vida é mais forte do que o poder que no entanto a
assedia, se sua resisténcia nao se deixa vergar pelas pressoes dele, como ¢é

que o resultado a que a modernidade chegou é a produgio em massa da

morte?” (ESPOSITO, 2010, p. 63-64).

Apesar do poder soberano ser a marca do antigo regime, o nosso
tempo nao cessa de reativd-lo com o objetivo de travar guerras contra as
populagoes. Nisso reside uma das razdes porque somos incapazes de
explicar o terrorismo contemporaneo. Desse ponto de vista Esposito
(2010) langa-se em uma interpretacao, segundo a qual a especificidade do
poder moderno repousa sobre o seu cardter imunitdrio de protecio
negativa da vida. Diferentemente da politica agrdria egipcia, ou, a politica

higiene sanitdria de Roma que mobilizaram grandes agrupamentos
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humanos, a biopolitica moderna revela a sua peculiaridade ao passo que
implica na negacio da communitas. Onde reina a indecisdo de Foucault,

Esposito (2010) introduz a dialética da imunizagao. Escreve:

[...] no paradigma imunitdrio, bios e nomos, vida e politica, resultam
ser dois componentes de um tnico, incindivel, conjunto que s6
adquire sentido a partir da relacio entre elas. A imunizacio nao ¢é
apenas a relagio que liga a vida ao poder, mas o poder de conservagio

da vida [...] (ESPOSITO, 2010, p. 74, italicos do autor).

Para Esposito (2010) o paradigma imunitirio funciona como
uma charneira que permite articular o pélo positivo e produtivo e o pélo

negativo e destrutivo da biopolitica, entre o préprio ¢ o comum.

[...] a immnunitas revela-se como a forma negativa, ou privativa da
communitas: se a communitas ¢ aquela relagio que, vinculando os seus
membros a objectivo de doagio reciproca, poe em perigo a identidade
individual, a immunitas é a condi¢ao de dispensar as obrigagées e por
conseguinte de defesa antes seus esforcos expropriatorios

(ESPOSITO, 2010, p. 80, itilicos do autor).

Desse modo, ser imune é ndo ser ou nio ter nada em comum.
Para Esposito (2010) a immunitas protege aquele que dela é portador do
contato com aqueles que estao privados dela e que pode lhe ser um risco.
A imunizagao vigia as fronteiras do “préprio”, colocadas em perigo pelo
comum. E o coroldrio, ou, o invélucro das politicas de imunizagao pode
ser visto nas relacoes crescentes entre o individualismo e os direitos de
propriedade. Tais construtos mostram sua face mais perversa diante de

excrescéncias historicas como no nazismo, nacionalismo e colonialismo
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onde sio mobilizados enquanto recursos imunitdrios. Neste mesmo
sentido, Mbembe (2016) mostrou como o funcionamento da biopolitica
nas colénias segue a légica organizacional de imensos campos de
exterminio de populagées consideradas como subumanas. De acordo

com esse autor:

[ulm trago persiste evidente: no pensamento filoséfico moderno e
também na pritica e no imagindrio politico europeu, a coldnia
representa o lugar em que a soberania consiste fundamentalmente no
exercicio de um poder & margem da lei (¢b legibus solutus) e no qual
tipicamente a paz assume a face de uma guerra sem fim (MBEMBE,

2016, p. 132).

Tanto para Esposito (2010) quanto para Mbembe (2016) as
relacoes entre a vida e o poder oscilam entre o sujeito e a morte.
Constituir-se como sujeito, gozar dos prazeres do consumo, ter um corpo
sauddvel, acesso a justica e a educagio necessdria depende da produgio
biopolitica dos corpos. Em suma, desfrutar de todas as imunidades
biopoliticas e ser reconhecido como uma pessoa humana estd
condicionada a uma distribui¢io diferencial que separa as vidas desejdveis

que podem ser vividas, daquelas que estao expostas & morte.

No pensamento de Foucault os modos de reconhecimento sio
articulados com as técnicas de confissao. Tal dispositivo enquanto
subjetivagdo ligada a uma forma de poder nio tem outra finalidade que a
produ¢io da imunidade. Desse ponto de vista, quando se dispoe de
politicas de inclusao, ou, de demanda por direitos humanos, tem por
finalidade o governo dos “[...] individuos que nio se definem por outra

coisa que nao seja a sua simples categoria de seres vivos.” (ESPOSITO,
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2010, 29-30). Isso ocorre porque as politicas de imunizagio operam

como verdadeiros dispositivos de produgao de pessoas.

Em A vontade de saber, Foucault (2007a, p. 130) salienta que a
psicandlise foi “[...] até os anos de 1940, a Unica que se opos,
rigorosamente, aos efeitos politicos e institucionais do sistema perversao-
hereditariedade-degenerescéncia.” A psicandlise retomou o esquema do
instinto, porém, o liberou da armadilha de suas correlagoes com a
hereditariedade e com todos os racismos e eugenismos. Como tecnologia
do sexo, a disciplina psicanalitica introduz a relagao entre desejo e a lei
como elemento constitutivo para explicar as dindmicas de constituigao do
aparelho psiquico. Para Foucault (2007a) a psicandlise ameniza os
sintomas daqueles que conseguem ter acesso a ela em virtude de um

trabalho realizado a légica de uma hermenéutica do desejo.

Mas, o que significa ser sujeito de desejo? Por que o desejo é a
peca mais fundamental da hermenéutica de si? E como o desejo foi
capturado nessa estrutura discursiva? Como foi que o desejo de

reconhecimento adentrou nas estratégias de sujei¢o biopolitica?
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Capitulo 4

Cuidado com 0 Homem Interior

[...] nossa época, quer pela légica ou pela epistemologia, quer por Marx
ou por Nietzsche, procura escapar a Hegel: e aquilo que hd pouco
procurei dizer a propdsito do discurso é muito infiel ao logos hegeliano.
[...] Mas para que se escape realmente a Hegel é necessdrio que se aprecie
exactamente o que nos custa esse afastamento; é necessrio que se saiba
até onde, insidiosamente talvez, ele se aproximou de nds; é necessdrio que
se saiba o que hd ainda de hegeliano naquilo que nos permite pensar
contra Hegel ; e é necessdrio que se avalie em que medida é que a nossa
acgdo contra Hegel nio serd talvez ainda uma armadilha que o préprio

Hegel nos coloca e no termo da qual ele nos espera, imével, noutro lugar.

(FOUCAULT, 1996, p. 68)

Esta é uma questio propriamente espiritual, e acho que o tema da
reforma do entendimento no século XVII ¢é inteiramente caracteristico
dos lacos ainda muito estritos, muito estreitos, muito cerrados, entre,
digamos, uma filosofia do conhecimento e uma espiritualidade da
transformacio do ser do sujeito por ele préprio. Se tomarmos agora a
questdo, nao na direcio ascendente mas na descendente, se passarmos
para o outro lado, a partir de Kant, creio que também af veremos que as
estruturas da espiritualidade nio desapareceram, nem da reflexdo
filoséfica nem mesmo talvez do saber. Haveria [...] mas quanto a isto nio
quero agora sequer fazer um esbogo, apenas algumas indicagoes.
Retomemos toda a filosofia do século XIX - enfim, quase toda: Hegel
certamente, Schelling, Shopenhauer, Nietzsche, o Husserl da Krisis,
também Heidegger - e veremos precisamente que, seja desqualificado,
desvalorizado, considerado criticamente, seja, ao contrdrio, exaltado

como em Hegel, de todo modo porém, o conhecimento, o ato de
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conhecimento permanece ainda ligado as exigéncias da espiritualidade.
Em todas estas filosofias, hd uma certa estrutura de espiritualidade que
tenta vincular o conhecimento, o ato de conhecimento, as condi¢oes
deste ato de conhecimento e seus efeitos, a uma transformagio no ser
mesmo do sujeito. Afinal, nio é outro o sentido da Fenomenologia do
espirito. E podemos considerar, creio eu, toda a histéria da filosofia do
século XIX como uma espécie de pressio pela qual se tentou repensar as
estruturas da espiritualidade no interior de uma filosofia que, desde o
cartesianismo, ou em todo caso, desde a filosofia do século XVII, se
buscava desprender destas mesmas estruturas. (FOUCAULT, 2006b, p.
38).

Até esse momento as andlises se concentraram em reconduzir a
emergéncia dos dispositivos de reconhecimento e inclusio observando
sua participagao na relagio inédita que se estabeleceu na modernidade
entre a vida e o poder. A opgao por essa leitura se deve a busca de uma
alternativa capaz de descrever sem supor uma representagio normativa e
antropoldgica de sujeito constituinte, ou, uma ideia de desejo de
reconhecimento como experiéncia origindria, mas, processos praticos que
repousam sobre a contingéncia histérica e imanéncia das relagoes de
poder. Para isso examinou-se a partir da genealogia das técnicas
biopoliticas que uma nova relagio entre a vida, a norma e o corpo
humano colocou em funcionamento uma série de técnicas e tecnologias
responsdveis por gerir a vida humana. Esse resultado foi obtido em
virtude da andlise das tecnologias de poder em Foucault, com énfase no
crescimento das técnicas de exame e escrutinio que penetraram nas
instituigoes modernas. Sob o ponto de vista de uma ontologia histérica
de nés mesmos nas relacoes de poder que nos constituem sujeitos
atuando sobre os outros dispositivos que nos convidam a reconhecer e a

incluir pertencem aos imperativos de produ¢io de um corpo imunizado,
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sauddvel e normalizado. Constituem, pois, maneiras refletidas de

governar tanto ao nivel dos individuos, quanto das populagoes.

Com isso, chega-se a0 momento em que as andlises realizadas
podem confluir, porém, nio sem risco, nem mesmo sem invocar o perigo
a uma genealogia do sujeito de desejo. Os momentos anteriores serviram
a esse propdsito para transgredir a finitude da representagio do sujeito
humano para reconduzir as experiéncias de desprendimento de si criveis

de nos conduzir a exploragio da dimensao do acontecimento.

Antes de prosseguir, cabe dizer que o titulo deste capitulo nio é
um convite para celebrar e cultivar o homem interior, mas uma placa de
aviso, um sinal de perigo, de alerta e uma adverténcia. Coerente com o
ponto de vista que se tem argumentado até aqui seria equivoco supor
qualquer coisa como uma cidadela interior, ou, esséncia reencontrada. A
obra de Foucault é uma critica radical a interioridade. Como disse certa
vez Valéry “o mais profundo é a pele”, e completa Deleuze (1988) “o

lado de dentro é uma dobra do lado de fora”.

Por intermédio dos estudos de Foucault outra leitura dos
discursos de reconhecimento torna-se possivel, especialmente quando se
considera que uma inusitada relagio se estabeleceu entre a vida e o poder,
produzindo assim, sujeitos cuja liberdade e cujas batalhas envolvem o uso
do corpo (AGAMBEN, 2016; BUTLER, 2017a). Nas primeiras secoes,
argumentou-se no que 4 medida que as artes de governo se constitufam
como condi¢io de possibilidade a biopolitica, essas converteram o bios
em zoé, o que implicava em uma politica de subjetivacio voltada ao uso
do corpo. Enquanto critica do estado policial, o liberalismo se
desenvolveu com o objetivo de limitar o governo do estado sobre a
sociedade. Com o surgimento do neoliberalismo tem-se a radicalizacio
desse processo, o que somado a uma espécie de fobia contra o Estado,

prépria a essas perspectivas, corroboraram para o agravamento de um
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sujeito proprietdrio, possessivo (BUTLER; ATHANASIOU, 2017b;
ESPOSITO, 2010; SAFATLE, 2015b). Uma espécie de economicismo
que pretende reestruturar todas as institui¢des sociais, politicas e
econdmicas a légica do sujeito-empresa, aprofundando assim, as
chamadas “batalhas pelo governo de si mesmo”, as lutas por
“individualiza¢ao”.

No entanto, existe um impasse no que diz respeito a proposicio
foucaultiana das resisténcias ao poder justamente por nao conseguir
explicar a natureza desse outro em uma relagio de poder. Foucault
aparentemente interrompeu seu projeto da histéria da sexualidade,
retomando-o somente em 1984, o ano de sua morte. Nesse periodo, com
excegio de 1977, o filésofo francés proferiu, anualmente, seus cursos no
College de France. Reelaborando a hipétese, Nietzsche passa a sustentar
gracas a uma genealogia que, antes de qualquer defini¢ao, poder significa

governar a conduta dos homens.

Em O sujeito e o poder, ao aproximar-se do problema da formacao
do sujeito Foucault faz a seguinte afirmagao: “[...] ndo ¢ o poder, mas o
sujeito, que constitui o tema geral de minha pesquisa” (FOUCAULT,
1995, p. 232). Ser sujeito significa estar “[...] sujeito a alguém pelo
controle e dependéncia, e preso a sua propria identidade por uma
consciéncia ou autoconhecimento” (FOUCAULT, 1995, p. 235).
Segundo Foucault (1995) o modo de funcionamento do poder nio ¢ da
ordem do enfrentamento entre adversirios, nem da violéncia, tampouco
da servidao voluntiria, mas do governo. No curso de 1978, fundamental
para entender o papel da critica, da razio de Estado e das artes de
governo, Foucault (2008c) percorre longas andlises tratando da
genealogia do pastorado cristdo e suas eventuais contracondutas, para
finalmente chegar & compreensao do poder totalizante e individualizante

do Estado. Essa concepgio ressoa diretamente em seu entendimento

216



sobre as lutas histéricas, particularmente sobre os embates contra a
sujeicdo ligados ao tipo de individualizagio promovida em nossa época.
Para Gros (2006, p. 659) deve-se reconhecer nessas lutas a dimensio
individualizante do poder pastoral. Os embates contemporineos se
defrontam em torno das técnicas de poder que “[...] aplica-se a vida
cotidiana imediata que categoriza o individuo, marca-o com sua prépria
individualidade, liga-o a sua prépria identidade, impée-lhe uma lei de
verdade, que devemos reconhecer e que os outros tém que reconhecer

nele” (FOUCAULT, 1995, p. 235).

E preciso tentar se liberar do Estado e do tipo de individualizacio
que a ele se vincula. Devem-se promover novas formas de subjetividade.
Para isso, a partir dos anos 1980, Foucault determinard com clareza o
que se deve opor ao Estado, em seus propdsitos gestores e
normalizadores, individualizantes e identificadores. Trata-se precisamente
das préticas de si, tomadas na dimensio relacional, na elei¢io dos modos

de vida, na construgio da estilistica da existéncia.

Doravante tratar-se-d das seguintes questoes: o que significa
reconhecer-se e ser reconhecido como sujeito para Foucault? Qual a
importincia dessas técnicas de si que interpelam os seres humanos a se
reconhecerem como sujeitos? Para responder essas questoes é preciso
demarcar os momentos de emergéncia do problema no interior dos
tltimos cursos de Foucault, analisando na relagido entre o sujeito e
verdade aquela dimensao que convida os individuos a se reconhecerem
como sujeitos. Nessa perspectiva o reconhecimento aparece como peca
importante do processo subjetivagio mediante a “[...] qual se obtém a
constitui¢ao de um sujeito, mais precisamente de uma subjetividade, que

evidentemente ndo passa de uma das possibilidades dadas de organizacio

de uma consciéncia de si” (FOUCAULT, 2006c, p. 262).
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Diante da acusa¢ao da impossibilidade de escapar da sujei¢ao do
poder, Foucault faz uma gradual imersio no mundo antigo. Embora
existam indmeras andlises nos cursos materializados, talvez, em milhares
de pdginas hd temas comuns que atravessam o esfor¢o de Foucault e que
nos permitem relacionar os cursos e os ultimos volumes de Histdria da
sexualidade. Os temas sao: o governo dos homens pela verdade; a questao
do prazer dos rapazes; o surgimento do casal; e o exame de si mesmo. De
certo modo, se essa conjectura estiver correta, os ultimos cursos se nio
responderem essas questoes, a0 menos, dar-nos-4 uma dimensio do
problema enfrentado. Para atingir meu propdsito neste capitulo, tomarei
como chave de leitura os dltimos cursos de Foucault, no Collége de
France, pronunciados entre 1980 e 1984. Essa leitura serd articulada com
o contetido dos trés derradeiros volumes de Histéria da sexualidade e das
entrevistas que ele ofereceu na época. Por isso, pretendo, neste texto,
conjurar a dimensdo ética do cuidado diante do que entendo ser a
constitui¢ao histérica do homem interior. Em especial, quero avaliar de
que modo esse dltimo ensino nos faz pensar em outra politica de
subjetivacdo em face dos discursos de reconhecimento. Nesse caminho,
acompanharei as investigagdes de Butler (2015), Freitas (2018), Fimiani
(2004; 2008), Gros (2006), Halperin (2000) e Rajchman (1993) dentre
outros que me auxiliaram a construir estratégias de reconstitui¢ao do

problema.

Em A vontade de saber, a sexualidade interessou a Foucault
(2007a) como referencial privilegiado da grande empresa de
normalizagio e individualizagio no Ocidente moderno, no qual a
Medicina, a Pedagogia e o Direito assumem papéis essenciais. Nos anos
de 1970, Foucault mostra como o poder disciplinar talha os individuos a
sua medida, fixando-lhes identidades predefinidas. Enquanto Foucault

permanecia no estudo dos séculos XVIII-XIX, o sujeito era pensado
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como o produto dos sistemas de saber e de poder, o correlato dos
dispositivos. Esse recorte histérico constituiu para Foucault um
importante lugar onde se formou o dominio de saber que diz respeito a
sexualidade como modo de objetivagio do ponto de vista bioldgico,
médico, psicopatolégico, socioldgico, etnoldgico. E nesse momento que
se pode observar o papel determinante a ser desempenhado pelos sistemas
normativos, imposto ao comportamento sexual, por intermédio da
educagio, do internamento e da justica. Nesse 4ambito, a confissao ocupa
lugar estratégico na forma e nos efeitos da relagio consigo na constitui¢io
da experiéncia de formacio do sujeito. Contudo, para analisar as formas
da relagdo que o sujeito mantém consigo mesmo, Foucault é levado a
retroceder no tempo cada vez mais longe do quadro cronoldgico que
fixou, chegando até a antiguidade grega e ao helenismo, uma vez que, na
hermenéutica crista o que se percebia mantinha uma continuidade com o
projeto de normaliza¢io ocidental, e o que lhe interessa era analisar os
efeitos de ruptura. Gros (20006) ressalta que tal razao despertou no

filésofo:

[...] o projeto de escrever uma histéria da sexualidade antiga,
reorientada para a problemdtica das técnicas de si e, de outro, a
tentagdo crescente de estudar estas técnicas - agora por elas mesmas,
em suas dimensées histérico-éticas, e em dominios de efetivagio
diferentes da sexualidade, como nos problemas da escrita ¢ da leitura,
dos exercicios corporais e espirituais, da direcio de existéncia, da

relagdo com o politico (GROS, 2006, p. 623).

A sexualidade ndo integra a scientia sexualis, mas, constitui uma
prética regrada de si, uma economia dos prazeres cujo fim é dar forma a
prética de liberdade no registro do governo de si mesmo e dos outros.

Retroagindo sobre o marco histérico dos séculos V d.c ao IV a.c, os
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volumes II, Uso dos prazeres (FOUCAULT, 2007b), I1I, Cuidado de si
(FOUCAULT, 1994) e 1V, Confissoes da carne (FOUCAULT, 2020), o
tltimo publicado recentemente, o pensamento foucaultiano concentra-se
sobre dois dominios de problematiza¢io, o prazer do rapaz e a pureza da
mulher. Enquanto que no segundo volume a reflexdo de Foucault voltou-
se para as praticas sexuais gregas do século IV a.C, no terceiro o autor
concentra-se nos escritos helenisticos do século II da era crista. Por fim,
no quarto volume trata da reinscrigio da moral apropriada pelos cristaos
a experiéncia da carne. Esse arranjo permite-nos agrupar esses temas em
torno de duas esferas capazes de intersecio entre os cursos e as obras.
Primeiro, a esfera que Fimiani (2008) designa de erdtica, compondo o
regime dos aphrodisia, a conjugalizagao da vida privada no estoicismo e o
guiamento espiritual no cristianismo. E, segundo, a face retdrica, que
abrange os cursos pronunciados entre 1982 e 1983, haja vista que
enfatizam o cuidado de si e dos outros mediante o inventdrio dos
exercicios espirituais das escolas antigas, principalmente, no que se refere

a questdo do dizer-verdadeiro.

E importante destacar que essa imersio de Foucault a0 mundo
antigo compde parte fundamental do seu projeto de uma histéria critica
da subjetividade, quer seja, o universo das técnicas de si, da ética do
cuidado de si mesmo e da espiritualidade como uma atitude diante da
vida. O que atravessa os cursos ¢é a disposicio de se distanciar do sujeito
moderno, cujo marco é o “momento cartesiano”. Na histéria da filosofia
esse momento nio diz respeito apenas a Descartes, mas, com toda uma
confluéncia que se arrasta desde a aurora das artes de governo e das
chamadas revolugoes cientificas. Uma critica que ecoa as célebres pdginas
da Histéria da loucura lembrando: aqueles acontecimentos importantes

como o grande encarceramento dos loucos e a existéncia de um grande
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medo que caso a loucura se espalhasse reinaria o caos sobre o mundo

social e do trabalho.

Para isso, torna-se necessdrio fazer uma experiéncia colocando a
prova a grade de leitura que Morey (1990) nos forneceu averiguando em
que medida estd correta, a respeito dos grandes eixos, que dividem o
pensamento foucaultiano. Refiro-me a ideia que entre os cursos da
década de 1970 temos uma “ontologia que constitui o sujeito atuando
sobre os demais”, terfamos nos cursos sobre os antigos uma “ontologia
que constitui o sujeito moral”. Nesse sentido, é preciso dizer que na
imersio ao mundo grego e romano, Foucault nio abandona sua
metodologia arqueoldgica e genealdgica, mas, reescreve-se em um projeto
mais amplo de uma histéria critica da subjetividade que tem por objeto

as incidéncias dos jogos de verdade nas relagoes consigo mesmo.

Citando novamente a obra Percurso do reconhecimento, de Ricoeur
(20006), ¢ intrigante a reflexdo que esse filésofo faz acerca dos vocdbulos
ligados ao reconhecimento, uma andlise linguistica, ou melhor,
lexicogréfica. A principio os argumentos de Ricoeur sio dois: primeiro
que a aparente polissemia da palavra ‘reconhecimento’ e os usos do verbo
‘reconhecer’ possuem um ordenamento aceitdvel; segundo, a discordincia
entre os lexicografos o faz pensar que “[...] um principio organizador da
polissemia, depende de outra ordem que a prética linguistica” (2006,
p.14). Ricoeur confronta duas grandes obras da lexicologia francesa: o
Dictionnaire de la langue francaise de Emilie Littré e o Grand Robert de la
langue frangaise. Com isso, o autor propde um itinerdrio acerca dos
diferentes significados que o vocdbulo adquiriu ao longo do tempo,
mostrando suas ligagoes com as diversas praticas sociais como reconhecer
uma falta, uma autoridade ou uma divida de gratiddao. Entretanto,
Ricoeur (2006, p. 30) nao deixa de notar que na ordem do pensamento

filoséfico “[...] a recogni¢do kantiana tem prioridade sobre o
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reconhecimento bergsoniano e sobre a Anekennung hegeliana.” Desse
modo, o filésofo atém-se a uma perspectiva gnosioldgica, oferecendo
primazia ao sujeito do conhecimento. Ricoeur (2006) se mantém naquilo
que Foucault (2006b) designa como momento cartesiano. Doravante,
argumentar-se-4 a partir do pensamento foucaultiano algo diverso, a
saber, que o dispositivo de reconhecimento ¢ antes de qualquer coisa uma

relagao com a verdade, é da ordem de uma aleturgia.

Parece-me  que, destarte, as ressondncias dialéticas e
fenomenoldgicas de seus primeiros escritos, geralmente Foucault emprega
o verbo reconhecer no sentido de admissio, ou, adesio do verdadeiro.
Desde o livro Histéria da loucura na idade cldssica, publicado
originalmente em 1962, é possivel acompanhar um tema persistente na
trajetéria de Foucault (2008a), a saber, a relagio entre subjetividade e
verdade. Por sua vez, ndo ¢ possivel dissociar sujeito e verdade de suas
operagbes elementares de reconhecimento. Neste sentido, Morey
(1990) tem razio, tanto, ao identificar nos textos de Histdria da loucura
aqueles elementos que prefiguram os temas de enfoque na genealogia,
quanto, ao dizer, que em Foucault o que estd em jogo, alids, a prépria
caracteristica do jogo, implica a constitui¢ao de um dominio reconhecivel
de certos objetos e de determinados sujeitos que se reconhecem na
relagio com a verdade, com o poder e como agentes morais. Para os
objetivos desta tese, esse momento de objetivagio do sujeito moderno
constitui acontecimento nevralgico, uma vez que, toda a educagao como
arte de governar os homens conflui a partir de processos inteiramente
assentados na transformagio das antigas “artes de viver’ em

conhecimento produzido por um sujeito.
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Aleturgia, do governo da verdade ao si-mesmo

A genealogia do sujeito com todas as mintcias que apresenta deve
ser entendida também como uma critica da cultura. Principalmente, em
relagdo aquilo que pensamos serem nossos grandes marcadores culturais
como os gregos, os romanos e cristaos. Nao se pode negar que algo da
linguagem, dos simbolos, das instituicoes e das técnicas reputam esse
periodo. Na Filosofia da Educagio é comum retragar as origens do ideal
de formagio do ser humano, repontando-o a esse substrato cultural
(GOERGEN, 2009). Durante todo seu percurso Foucault foi um critico
da cultura. Alids, critico, foi uma das poucas designagbes que vemos
Foucault (2000) assumir, sem constrangimento, um historiador critico

do pensamento.

Na ocasido, a critica remetia a ideia de uma atitude de nao ser de
tal forma governado. Com exce¢io das Aulas sobre a vontade de saber, a
década de 1970 teve como grande operador histérico os séculos XVI e
XVII, mas, nos anos de 1980 o pensador desloca-se entre o cristianismo
primitivo e o mundo helénico. E muito curioso observar a aparente
ruptura entre o curso de 1979, dedicado as artes de governar neoliberais
em relacdo a distAncia histérica e mudancga temdtica realizada no curso de
1980, que se deteve em grande medida a cultura antiga e as instituigdes
arcaicas do cristianismo primitivo. O leitor nio habituado com a
obstinagao genealdgica de encontrar pistas para acessar o presente pode
achar estranho esse recuo histérico. O fato é que notabilizado pelas
andlises do poder, o publico em geral esquece que o primeiro curso que
Foucault oferece no Collége de France chamado Aulas sobre a vontade de
saber aborda precisamente a temdtica do saber antigo, passando pelas

andlises sobre o Edipo e Aristételes até o pensamento Nietzsche.
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Também, em 1975, no Rio de Janeiro, durante as conferéncias que
ficaram conhecidas como A verdade e as formas juridicas, o filésofo
francés revisita esses mesmos temas, ou seja, o problema da genealogia em
Nietzsche, a questio da origem da prova de verdade em Séfocles,
passando pelos métodos brutais de julgamento das feiticeiras, chegando
até os métodos baseados nos exames e na observagio da sociedade
disciplinar. A julgar também pelo conteddo dos cursos, a precisio
analitica de demonstrar a proveniéncia das técnicas disciplinares, nos
monastérios cristdos, gragas as suas pequenas celas de oragio,
confessiondrios e rituais de purgacio que nio se pode, de maneira
alguma, menosprezar um pacto da cultura crista na composicao dos
modos de subjetiva¢io. Porém, diferentemente dos cursos da década de
1970, Do governo dos vives introduz uma nova dimensio ao seu
pensamento que passa a se interessar por fenémenos para além das
nog¢oes de verdade e poder. Os atos de verdade retratados por Foucault
(2014b) contam a histéria de obediéncia dos homens a verdade. Nao se
trata de um sujeito consubstancializado, mas de uma genealogia das
técnicas que ligam o sujeito a verdade. Nesse mesmo ano, Foucault
ofereceu dois semindrios, o primeiro, em conjunto com o soci6logo
Richard Sennett, tratou da relacio entre sexualidade e solidio no
Ocidente (FOUCAULT, 2006¢); o segundo consistiu em algumas
conferéncias pronunciadas na Universidade de Dartmouth que abordou
o tema do exame na cultura antiga romana e crista (FOUCAULT,
2016a). E nesse periodo que o autor torna publico a inédita nogio de

técnica de si.

Em sua conversa com Sennett, Foucault (2006¢) justifica o
recurso metodoldgico as tecnologias de si dizendo se tratar de uma matriz
de razao prdtica deflacionada na filosofia social contemporinea. Se para

Habermas as trés esferas fundamentais do mundo da vida distinguem-se
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como: cultura, sociedade e personalidade; Foucault elenca quatro
tecnologias como matrizes que atuam na produ¢io do sujeito humano.
Ao lado das tecnologias de producio, de significagao e de poder existem
as tecnologias de produ¢io de si mesmo (se/f). E essa é uma matriz
relativamente independente, mesmo que nao opere separadamente das
outras. Nesse sentido, Do governo dos wvives conforme relata os
procedimentos que sio adotados na relagio do sujeito com os atos de
verdade pré-configuram essa dimensao das técnicas de si mesmo. E por
sua vez essa dobra (DELEUZE, 1988) do sujeito sobre si diz respeito a
nogao de artes de viver. Com isso chega-se ao problema do curso de
1981, intitulado de Subjetividade e Verdade. Portanto, sucessivas
passagens, das artes de governo liberais aos atos de verdade, da

tematizacao das tecnologias de si as artes de viver.

A primeira vez que a expressio “arte de viver’ aparece, no
pensamento de Foucault, que por ocasido do preficio que escreveu a obra
Amz'—Edzpo, de Deleuze e Guattari. Foucault compara esse livro a um
pequeno manual de ética para viver uma vida nao fascista. Entre os
preceitos éticos estavam ndo amar o poder, prezar pela alegria na
militAncia e ndo deixar se guiar pela lei e pelo negativo. Nesse contexto, a
arte de viver significava viver de maneira tal a nio se tornar fantoche do
poder que nos explora. Se da parte de Deleuze e Guattari existe a
dentincia de que a psicandlise encerrou o desejo em um teatro de
representagoes, sendo o Edipo 4 encenagio familiarista que organizam
esse desejo; de outra parte Foucault em A verdade e as formas juridicas vé
na tragédia de Edipo uma pega juridica importante na histéria politica da

verdade.

A histéria de Edipo, sem dudvida, conta-nos um processo de
reconhecimento. Mas, esse reconhecimento nao diz respeito a um desejo

que encontrou a sua lei nem mesmo a sua realizagﬁo; €sse
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reconhecimento trata antes de qualquer coisa da manifestacio da verdade

- aleturgia.

Se, em 1975, Foucault (2002) nos mostra que a verdade que se
liga a um poder que vem debaixo, que sai da boca de um simples pastor
de ovelhas e é capaz de constranger até um tirano; em Do governo dos
vivos o grande operador do reconhecimento da verdade é o préprio
Edipo. Temos, entdo, para além de um reconhecimento do poder o
reconhecimento de si mesmo, testificado em um ato de verdade.
Assumindo a acep¢io de Aristoteles que sustenta que hd sempre dois
elementos fundamentais em toda a tragédia, primeiro, a peripécia, que
inverte a fortuna dos personagens e, depois, o reconhecimento

(anagndrisis) a revelagao da identidade real de um personagem, Foucault

diz:

[e]m Edipo rei [...] é o préprio mecanismo do reconhecimento, é o
caminho ¢ a verdade que véo, em si, acarretar a reviravolta de fortuna
dos personagens. Portanto, Edipo rei ¢, como toda tragédia, uma
dramaturgia do reconhecimento, uma dramaturgia da verdade, uma
aleturgia, mas uma aleturgia particularmente intensa e fundamental,
j4 que é o prdéprio motor da tragédia. Tudo é bem conhecido.
Costuma-se salientar, no que concerne ao dvVayvwploi§, o
reconhecimento em Edipo, que esse reconhecimento - é nisso,
justamente, que ele é o motor da tragédia - tem um cardter que
podemos dizer refletido: é o mesmo personagem que procura saber
que faz o trabalho da verdade e que descobre ser o préprio objeto da

procura [...] (FOUCAULT, 2014b, p. 25).

Foucault se refere a peca como uma dramaturgia da cegueira, que

segue a lei das metades, pois, é precisamente revelacio da verdade:
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[...] a anagndrisis, o reconhecimento do personagem em sua
identidade real que constitui a peripécia que vai acarretar a queda de
Edipo e transformar esse homem enviado, cuja sorte parecia mais
invejivel que a sorte de qualquer outro, num homem fadado 2
abominagio e 2a infelicidade definitiva. Portanto, é uma peca
inteiramente  baseada no mecanismo do  reconhecimento,
da anagnérisis(FOUCAULT, 2018, p. 50).

Em um dos seus depoimentos sobre Foucault, o historiador Paul
Veyne destaca o fascinio que Edipo Rei exercia sobre o filésofo. De fato,
Foucault dedica longas andlises explorando a aleturgia na tragédia de
Edipo. Em Malfazer, dizer-verdadeiro, Foucault distingue dois
reconhecimento que existem em correlagio perpétua, o do préprio
Edipo, da ignorincia do personagem em relagio i consciéncia do crime e
do coro formado pela assembléia dos justos, o tribunal que vai decidir o
que ¢ verdadeiro e o que ¢ falso, quem ¢ culpado e quem nao culpado.
Um reconhecimento depende do outro e que atesta no plano das provas
de verdade a substituicao da fala voraz pela fala-didlogo, a passagem da
nogao mdgico-religiosa para o pensamento racional. Foucault (2014b;
2018) insiste que a anagndrisis de Edipo tem a particularidade de ser um
processo refletido, aquele que procura é o objeto da procura; o ignorante
¢ aquele a respeito do qual é preciso saber, o descobridor é o objeto da

descoberta, sendo ele mesmo descoberto.

Com efeito, a anagndrisis produz aquilo que Aristételes designava
como inversdo que leva da ignorancia ao conhecimento, ou que, conduz
do amor ao 4dio dos seres destinados a felicidade ou a infelicidade. O
fundamental da questao comega a se configurar quando o filésofo a partir
dessa tragédia destaca o elemento do “si mesmo”, do “autés”, o
<« . . » . .

elemento da primeira pessoa” nos procedimentos de aleturgia ou de

veridic¢iao. De acordo com o autor:
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[o] problema ¢é saber como e por que razdes chegou o momento em
que o dizer-a-verdade pdde autenticar sua verdade, pdde se afirmar
como manifestagio da verdade, na medida em que, justamente,
aquele que fala pode dizer: sou eu que detenho a verdade, e sou eu
que detenho a verdade que eu vi e, porque a tendo visto, eu a digo.
Essa identificagio do dizer-a-verdade e do ter-visto-a-verdade, essa
identificacdo entre aquele que fala e a fonte, a origem, a raiz da
verdade, ¢ af sem dtvida um processo multiplo e complexo que foi
capital para a histéria da verdade em nossas sociedades. [...]
constituicdo de uma aleturgia que gira em torno do a¥Tog, do eu
mesmo, do ele mesmo, do eu [...] tudo isso é uma longa histéria [...]
que vai [...] encontrar um ponto culminante quando, a propésito das
verdades evidentes da prépria matemdtica, Descartes poderd dizer 'eu

mesmo'. E é portanto toda essa histdria das relagdes entre a0TOG € a

7

aleturgia, entre o eu mesmo e o dizer-a-verdade, ¢ isso que me
interessa na histéria da verdade no Ocidente (FOUCAULT, 2014b,
p. 47, aspas do autor).

Os atos de verdade conduzem Foucault a uma genealogia dos
procedimentos de obediéncia. O problema jd nio reside mais nos regimes
de verdade como as que aparecem na entrevista “Verdade e poder”
(1998) que indexava certos efeitos de poder na circulagao de discursos
verdadeiros. O que estd em jogo nos atos de verdade é uma relagio de
obediéncia que forma o sujeito em uma relagao de si a si no vinculo
manifestado com a verdade. Para Foucault (2014b) h4d uma maneira
tradicional de encarar a ligacao entre a verdade e o poder, essa supoe que
o sujeito se submete voluntariamente ao vinculo da verdade numa relagio
de conhecimento, de justificagio, de fundamentagio, em uma espécie de
contrato de direito que lhe garante o acesso ao verdadeiro. Essa maneira
nao condiz com o método de Foucault cujo objetivo é gerar efeitos de
ruptura com a obrigagdo de aceitar com conaturalidade o poder da

verdade. Nao se trata de dizer “[...] dado o vinculo que me vincula
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voluntariamente a verdade, o que posso dizer do poder? Mas: dada a
minha vontade, a decisdo, o esfor¢o de desfazer o vinculo que me liga ao
poder, como ficam o sujeito de conhecimento e a verdade?
(FOUCAULT, 2014b, p. 71). A critica foucaultiana dirige-se contra a
auto-evidéncia, ou, necessidade inconteste do poder, pois, nenhum poder

possui legitimidade intrinseca.

Em Subjetividade ¢ verdade, Foucault (2016b, p. 211), oferece
contornos mais especificos a essa arbitrariedade da combinagao entre
poder e verdade reportando a uma surpresa, algo como um espanto
epistemoldgico em relagao a existéncia do jogo da verdade e do erro, “[...]
afinal, por que ademais do real hd o verdadeiro?” (FOUCAULT, 2016b,
p- 212). No curso de 1980, o acontecimento espantoso para Foucault

consiste em saber:

[...] por que e como o exercicio do poder em nossa sociedade, o
exercicio do poder como governo dos homens requer nio apenas atos
de obediéncia e de submissdo, mas também atos de verdade em que
os individuos, que sdo sujeitos na relagio de poder, sejam também
sujeitos como atores, espectadores testemunhas ou como objetos no
procedimento de manifestagio de verdade? [...] Por que o poder [...]
pede para os individuos dizerem nao apenas 'eis-me aqui, eis-me aqui,
que obedeco', mas lhes pede, além disso, para dizerem 'eis o que sou,
eu que obedeco, eis o que sou, eis o que vi, eis o que fiz'

(FOUCAULT, 2014b, p. 76, aspas do autor).

Foucault chama de actus veritatis a manifestacio da verdade na
forma da subjetividade. Trata-se de mostrar como certas sociedades se
desenvolveram de modo a requerer dos individuos que sejam atores
essenciais nos procedimentos de aleturgia. O papel da critica nesse

terreno ¢ desfazer a auto-evidéncia que garante a adesio ao regime do

229



verdadeiro e falso, exprimido na sentenga “é verdade, logo me inclino”.
Nesse 4mbito, o cristianismo ademais dos atos de verdade produziu algo
como os atos de fé muito importantes nessa histéria que vinculou o
individuo a obriga¢io de manifestar em verdade o que ele é. No entanto,

adverte-nos Foucault:

[€é] comum dizer que o cristianismo introduziu o senso da falta, do
pecado numa cultura greco-romana que nio o possuiria. [...] nio é
exato [...] uma civilizacgio que conheceu, que codificou, refletiu,
analisou o que podia ser a falta, a infracdo e as consequéncias que isso
podia ter, esse mundo ¢ o mundo grego e romano. As regras de
direito, as instituigoes e as prdticas judiciais, a ideia de uma filosofia
que seria essencialmente moral, moral da vida cotidiana, com regras
de existéncia [...] o mundo greco-romano ¢ um mundo da falta. [...]
da responsabilidade, ¢ um mundo da culpa. Da tragédia grega ao
direito romano, em certo sentido sé se trata disso. E a filosofia
grega [...] ¢ uma filosofia da falha, da responsbabilidade, das relagoes
do sujeito com sua falta (FOUCAULT, 2014b, p. 171).

No mundo antigo, na cultura e na religido popular eram muito
comuns os processos de confissio, o reconhecimento da falta e as
purificacdes. Foucault se interessa, sobretudo, por duas grandes praticas
de veridic¢ao: o exame da consciéncia e a exposi¢do da alma (expositio
animae). Portanto, além dos procedimentos arcaicos, testemunhados na
tragédia, em Do governo dos vives, Foucault (2014b) toma como
exemplarmente as obrigagoes de verdade que imporiam atos de crenga,
profissdes de fé como fun¢io de remissao das faltas, especialmente nas
instituicoes do cristianismo dos primeiros séculos, notadamente, o
batismo, a peniténcia e a direcio da consciéncia. Chamados de

catecimenos, por realizarem suas praticas religiosas, o ensino das
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doutrinas e os seus rituais nas catacumbas romanas, os cristiaos primitivos
apropriaram-se a sua maneira dos procedimentos greco-romanos de ligar

o sujeito a verdade.

Inicialmente, Foucault sublinha o papel dos atos de fé como os
encontrados em Tertuliano que gradativamente dao lugar a exomoldgesis e
a exagdreusis — a exposi¢do publica de si e a confissaio permanente dos
pecados. Isso ocorreu porque a recondugio crista de técnicas como as de
exame da consciéncia se relaciona diretamente com a questio da
conversao (metanoia) e da salvacio. Assim, o batismo como a tipificagio
do novo nascimento e da mortificagio do velho homem gera outra
questao que ¢ a recaida no pecado. Posto que se o batismo sela o
pertencimento a Deus, sendo também uma forma de iluminagio, como
alguém que reconheceu a verdade dltima pode recair no pecado
novamente? Por que os salvos ndo permanecem na graga? A peniténcia foi
0 recurso que o cristianismo encontrou para reabilitar o pecador

arrependido novamente ao estado de graca. Por essa via, diz o autor:

[o] cristianismo ndo ¢, portanto, uma religido que teria introduzido a
falta, o pecado, o peccatum, na inocéncia de um mundo sem culpa.
Ele fez uma coisa bem diferente. Introduziu o problema do peccatum,
do pecado, da falta, ndo na inocéncia, mas em relagdo a ela. [...] em
relagdo a libertacio e em relacdo a salvagio [...] qual a situagio da falta
e como ¢ possivel cometer uma falta depois de se ter acesso a
verdade? [...] no fundo, a queda era um tema bastante corrente, tanto
na filosofia grega como na religiao hebraica e na maioria das religioes
de iniciagio e de salvagio que preexistiam ao cristianismo. O

cristianismo pensou a recaida (FOUCAULT, 2014b, p. 171-172).

Em resposta a esse problema da salvacio, do sistema de perfeigao,

da realidade da apostasia, o cristianismo elaborou uma espécie de
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paenitentia secunda - segunda peniténcia, portanto a reiteragdo nao
reiterdvel. O pensador acompanha o investimento a comecar pela
disciplina penitencial, a partir da segunda metade do século II, até a
ascese mondstica, a partir do fim do século III. Dos procedimentos de
veridic¢do destacam-se dois: exomoldgesis e a exagoreusis. De acordo com
Foucault (2014b, p. 92) o vocibulo exomologein significa reconhecer
alguma coisa ou algo, ou, dar seu acordo, ¢ um termo regular no grego
cldssico. O pastor de Corinto, em Edipo, diz: exomologéo - reconheco,
sim, confesso. O verdadeiro sentido da exomoldgesis é o martirio, a
peniténcia como uma mortificagdo, por isso, apresenta-se como a
exposi¢ao do pecador a comunidade como prova de arrependimento, de
contri¢do. Na exomoldgesis “[...] toda a produgio da verdade ocorre numa
espécie de grande teatralizacao da vida, do corpo, dos gestos, com uma
parcela verbal infima [...]” (2014b, p. 98), todavia, a partir dos séculos IV
e V, a automortificagio se liga a veridicgdo, mas, por intermédio de algo
novo: a verbalizagdo, a linguagem, a chamada exagoreusis. Para Foucault
(2014b, p. 204), o aparecimento dos procedimentos de verbalizagio
detalhada das faltas e de exploragio de si mesmo é um fendmeno
importante no cristianismo e no mundo ocidental no que diz respeito a

formacio da subjetividade.

Fimiani sintetiza esse movimento quando que escreve:

[n]a diregdo cristd, temos um dispositivo [...] que possui em conjunto
trés elementos: o principio da obediéncia sem fim, o principio do
exame sem trégua e o principio da confissio exaustiva. Aqui vemos
como o sentido de consciéncia, o exame de consciéncia e a confissio
se combinam numa triangulagio sobre a qual é necessdrio refletir:
escute o outro, olhe para si mesmo, fale ao outro de si [..]

(FIMIANI, 2008, p. 22)
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A exagoreusis é remanescente dos exercicios verbais préprios da
relagio mestre e discipulo das escolas filos6ficas pagas e ocupou papel
preponderante na dire¢do de consciéncia crista. Para Foucault (2014b,
208) o acoplamento verbalizagio da falta-exploragio de si nao pode ser
compreendido sem situd-lo no interior das prdticas do qual surgiu, a
direcdo antiga. Inspirando-se, sobretudo, em historiadores como Paul
Veyne e Peter Brown, Foucault mostra que o cristianismo introduz certas
modificagdes nesses procedimentos que dizem respeito a questao da
carne, do escrutinio sistemdtico dos pensamentos e da interioridade — 77
interiore homine. E preciso ter certo cuidado para ndo incorrer na ideia de
que o cristianismo elaborou uma nova moral. Para Foucault a novidade
crista refere-se a reinscri¢do de técnicas da moral paga ao seu campo de
pensamento, especialmente desde a problematizagao da carne entendida
“[...] como um modo de experiéncia, isto é, como um modo de
conhecimento e de transformagao de si por si, em funcio de uma certa
relacio entre anulagio do mal e manifestagao da verdade” (FOUCAULT,
2020, p. 47). Desse modo, apesar da recorréncia de certas técnicas,
existem descontinuidades e rupturas acontecimentais que permitem fazer

distin¢do entre 0 modo de subjetivagio grego-romano e o cristao.

E precisamente, em contraposi¢ao ao modelo de obediéncia crista
orientado para o cddigo que Foucault (2007b) explora em O wuso dos

prazeres, a moral grega como uma orientagio para a estética da existéncia.

Uma leitura atenta acompanhando os temas desenvolvidos nos
tltimos cursos e semindrios oferecidos por Foucault permitem-nos ter
uma nogio dessa distingao entre os modos gregos e cristaos de produgio
da subjetividade. A comecar por Governo dos vivos e as conferéncias de
Dartmouth, o curso Subjetividade e verdade; Malfazer, dizer verdadeiro na

universidade de Louvain, chegando & Hermenéutica do sujeito e A coragem
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de verdade é possivel ter uma nogao clara do que o autor entendia pela

dire¢io de consciéncia crista.

Dentre esses cursos, Do governo dos vivos destaca-se por oferecer a
andlise mais penetrante sobre o tema. De outra parte, os cursos de 1982-
84 nos auxiliam a uma melhor apreensio do que o filésofo entendia ser o
modo grego de subjetivagao. Ainda assim, é preciso ter cuidado para nio
reduzir essa problematizagio a questio de uma histdria das técnicas de si.
Quero dizer, nao se pode ater a questaio do sujeito e de sua
espiritualidade sem vinculd-la ao problema da formagio do corpo. Nesse
registro, o curso Subjetividade e verdade traz as licoes fundamentais para
articular o registro da problematizagao da subjetividade com a histéria
poh’tica do corpo. E, é precisamente, nesse nuance que a arte de viver se
coloca como uma provocagio para os modernos modos de vida, isto ¢,
como uma maneira de acessar o préprio presente. Dessa maneira se pode
dizer que foi pelo caminho do governo dos homens pela verdade, das
obrigagdes de vincular a si mesmo nos procedimentos aletirgicos que
Foucault encontrou o caminho para as tecnologias do sujeito, ou seja,
aquelas “[...] técnicas por meio das quais o individuo, por si mesmo ou
com a ajuda ou a orienta¢do de outro, é levado a transformar-se e a

modificar sua relacio consigo mesmo” (FOUCAULT, 2014b, p. 14).

Erética, da honra do rapaz a pureza da mulher

Na conferéncia 7ecnologias de si, o problema da sexualidade ¢
anunciado conjuntamente com o das técnicas de si. Para Foucault
(2004b) as interdigdes da sexualidade possuem uma caracteristica
peculiar de estarem constantemente ligadas a obrigacio de dizer a

verdade sobre si. Semelhante a essa observagio, no curso Subjetividade e
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verdade, que pode ser visto como uma espécie de manuscrito de Uso dos
prazeres e Cuidado de si, o autor se questiona: “[...] que experiéncia o
sujeito pode fazer de si mesmo, a partir do momento em que se vé na
possibilidade ou na obrigagao de reconhecer, a propésito de si mesmo,
algo que passa por verdadeiro?” (FOUCAULT, 2016b, p. 11). Dito de
outro modo trata-se de examinar “[...] de que maneira o sujeito foi
chamado a manifestar-se e a reconhecer a si mesmo, em seu préprio
discurso, como sendo em verdade sujeito de desejo” (FOUCAULT,
2016b, p. 15).

O dispositivo de sexualidade moderno carrega consigo a heranga
alettirgica dos atos de verdade, por isso, constitui foco de experiéncia tao
importante para problematizar as técnicas de si e entrever novas

possibilidades para geragao de outros processos de subjetivacio.

De acordo com Freitas (2014; 2017; 2018) uma maneira de se
esterilizar as contribuicées éticas dos tltimos ensinos de Foucault consiste
em desprezar a cumplicidade estreita entre o cuidado e o projeto de
Histéria da  sexualidade. lIsto equivale a desvincular as questoes
desenvolvidas durante os cursos da vivéncia do modo de vida de
Foucault, da atividade intelectual e politica, de modo a torné-lo mais um
pensador das estruturas. Confunde-se o cardter ascético da espiritualidade
politica com asséptico, eliminando as referéncias e incursdes no campo
das sexualidades marginais, das experimenta¢oes sadomasoquistas com
objetivo de tornd-lo mais palatdvel. Segundo Rajchman (1993, p.13 aspas
do autor) “[...] hd quem julgue o 'auto-interesse' final de Foucault um
interesse autocentrado, individualista e, portanto, associal e apolitico.”.
Tem-se, entdo, a revelia uma espécie de resgate neoestdico de certos
exercicios espirituais, com o objetivo de alcangar certos estados de alma

ou autoaperfeicoamento, mas, cujo didlogo com o tempo presente é de
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curto alcance, posto que circunscreve as diversas priticas ao dominio do

pedagogizado.

Como aponta corretamente o comentador “[...] o cuidado de si
nao se encerra em uma nstructio preventiva ou defensiva [...]”, mas, “[o]
que ¢ proprio de um pensamento inspirado na epimeleia é o deixar-se
conduzir por um caminho de dissociacio de si mesmo e logo de
desprendimento de si” (FREITAS, 2017, p. 72). Nao se pode esquecer
que o desafio foucaultiano de problematizacao da moral antiga tinha
como objetivo tracar uma genealogia do homem de desejo e com isso
encontrar o caminho para a atualidade. Na conferéncia de Toronto,
Foucault (2004b) afirma:

[n]és acreditamos ser dificil basear moralidade rigorosa e principios
austeros no preceito de que devemos cuidar de nés mesmos mais do
que qualquer outra coisa no mundo. Estamos mais inclinados a
entender o cuidado de si como imoralidade, como uma forma de
escapar de todas as regras possiveis. Herdamos a tradi¢io da
moralidade crista que faz da rendncia de si condi¢do para a salvagio

(FOUCAULT, 2004b, p. 328).

Em suas tltimas entrevistas, Foucault frequentemente se deparava
com a suspeita em relagio a tematiza¢do de si mesmo. Por sua vez, o
filésofo nao deixa de se colocar em questdo, afinal: “[...] como o respeito
de si poderia entdo ser a base para a moralidade? (FOUCAULT, 2004b,
p- 329, inser¢io de itdlico). Para o filésofo, desde o século XVI, as criticas
a moralidade tém sido feitas em nome da importincia de reconhecer e
conhecer a si mesmo. Como salienta Freitas (2014) esse processo é
inteiramente subscrito as tecnologias de governo préprias ao pastorado

cristao e desespiritualizado no nivel das tecnologias de subjetivacio, posto
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que o cuidado de si mesmo, nessa época, foi “[...] denunciado [...] como
uma forma de amor a si mesmo, uma forma de egoismo ou de interesse
individual em contradi¢do com o interesse que é necessdrio ter em relagio
a0s outros ou com o necessario sacrificio de si mesmo” (FOUCAULT,
2006a, p. 268).

O sujeito ético ocupa lugar marginal no pensamento
contemporaneo. Relegado ao amor-préprio, o cuidado acabou cedendo
lugar ao sujeito de conhecimento, bem como, seus correlatos
governamentais, o sujeito de direito e sujeito de interesse. Por isso, o
pensamento educacional, pedagdgico nao consegue lidar com os afetos

que surgem dos encontros entre corpos, como resultado:

[a]s paixGes e os afetos permanecem, portanto, sendo configuradas
como forcas transgressivas, representando o que ¢é passivel de ser
expurgado por nossos sistemas de pensamento. A prépria emergéncia
do que chamamos homem ou sujeito ¢ de muitas maneiras uma
batalha levantada contra as paix6es, uma vez que elas apontam para
nossa inquietante e perturbadora heranca animal, desvelando os
limites do funcionamento da mdquina que define nossa suposta
excepcionalidade antropoldgica. Nesse sentido, expressdes como
perturbacio do espirito, doenga da alma, loucura, perversidade,
anormalidade, falha moral tornaram-se comuns na designacio da
perda do dominio reflexivo provocada pelas paixées, funcionando
como catalisadores de nossa autocompreensdo. [...] as historias
edificantes que contamos acerca de nés mesmos quase sempre
padecem de uma espécie de afasia pdtica. Sao histérias que admitem
apenas um Unico desfecho: saber responder emocionalmente, de
forma correta, a uma situagio inesperada configura-se como uma
caracteristica do homem virtuoso, base da nossa Paideia moral, o que
torna o pathos um protagonista problemdtico em um amplo espectro
de reflexdes que recobre da politica & estética, da ética & ontologia

(FREITAS, 2017, p. 53).
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As provocagoes de Freitas (2014; 2017) interpela-nos para aderir
a proposi¢ao foucaultiana de que hd algo perturbador no principio do
cuidado de si. As ligdes do professor Foucault sao perigosas, ousadas, nao
podem ser confundidas com prescri¢oes. As experiéncias singulares do
pensador francés e seu tltimo ensino conjuram a dlea do acontecimento
— com o que hd de arriscado e de inventivo nisso j4 que nem o bindmio o
corpo-prazer, a carne-concupiscéncia, ou sexo-desejo delimitam quem
somos nos. No entanto, independentemente de nio serem passiveis de
generalizagdo, essas experiéncias nos convidam a pensar sobre o jogo
entre o singular que procura conectar-se com um comum que escapa,
tanto, ao sujeito representacional, como a nogao de sujeito de desejo de
reconhecimento. E preciso vencer a chantagem moderna, pois como
entende Halperin (2000, p. 17) “[...] o que Foucault queria fazer: era
tornar impossivel a politica para fazer uma nova politica que até esse
momento era impensdvel e que englobaria aqueles cuja exclusdo havia

sido fundada a prépria definicao de politica.”

Nesse registro, se deve entender essa disposi¢io ética e politica
como um tornar possivel a transgressio da finitude, ou, uma
ultrapassagem dos limites impostos pela experiéncia moderna
(FOUCAULT, 2005b). Nisso reside o pragmatismo de Foucault, nem
comunica¢io, nem poder, mas préticas, pois “[q]luem somos, [...] embora
historicamente determinado, nunca ¢, [...] historicamente exigido. Nossa

liberdade reside na contingéncia de nossa determinagao histérica [...]”

(RAJCHMAN, 1993, p. 110).

Na obra de Fimiani (2008) Erética y retérica hd o esforco inédito
em reescrever a luta por reconhecimento (Anerkennung) entre senhor e o
servo de matriz hegeliana 3 tematizagio dos modos de vida greco-
romanos de Foucault. De acordo a autora: “[...] nao hd ddvida de que a

deflagio explicita de todo absoluto, de toda identidade ou sintese
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distAncia Foucault de Hegel. Mas ainda podemos nos perguntar se nao
h4, em Foucault, insuspeitdveis momentos de convergéncia e de analogia
[...]” (FIMIANI, 2004, p. 89) com a tematiza¢ao hegeliana. Isso se torna
possivel, diz Fimiani (2008), por um lado, na exploracio da erdtica entre
os gregos, notadamente a dimensao do verdadeiro amor problematizado
mediante o prazer pelos rapazes, qual seja, da invengao da amizade como
pratica da liberdade, e, de outro, pela anilise da rezdrica, englobando os
exercicios espirituais em face as transformacoes ocasionadas pela fala

verdadeira (parresia).

Fimiani (2008) ressalta que o retorno de Foucault a0 mundo
antigo ocorre concomitantemente com a redescoberta de Kant e a
intensificagdo da problemdtica das Luzes. Nessa visio, “[...] o convite a
atualizar o mundo, que Foucault extraiu da divisa kantiana do sapere
aude, se combina com a coragem de verdade e com o tema da parrhesia
grega” (FIMIANI, 2004, p. 120). Préxima a Gros (2006), Fimiani
(2004) argumenta que o sujeito ético de Foucault é uma espécie de

resposta a predominincia do governo pastoral da vida, nesse sentido,

O uso dos prageres empreende a construgio de uma estratégia da
resisténcia, a atribuicdo ao acontecimento do estatuto de elemento
que resiste & ocupagdo dos dispositivos e a criacio de um vinculo
possivel entre os momentos que os estratégicos esbogam no seio dos
movimentos reais (FIMIANI, 2004, p. 94, itdlico da autora).

Embora sejam inegdveis as contribuigbes greco-romanas para a
compreensdo tradicional da civilizagdo ocidental, é preciso examinar
detidamente o que Foucault enxergou como novidade grega cuja forca se
introduz como questao a ontologia do presente. Em Do governo dos vivos,

Foucault (2014b) diz que o universo greco-romano nio era estranho a
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ideia de falta, ou, alheio a responsabilidade. Porém, diferentemente dos
modernos, os antigos nio definiam seus processos de subjetivacio em
referéncia a uma lei ou um desejo. Isso nao significa que era um mundo
de inocéncia, ou, plenitude, muito pelo contrdrio, os antigos souberam

inventar e investir o bios de uma arte de vida.

Interpretando esse momento, Deleuze (1988, p. 108) diz: “[...]
eis o que fizeram os gregos: dobraram a forca, sem que ela deixasse de ser
fora. [...] Longe de ignorarem a interioridade, a individualidade,
a subjetividade, eles inventaram o sujeito, mas como uma derivada, como
o produto de uma ‘subjetivacao™ (DELEUZE, 1988, p. 108). Por sua
vez, Foucault (2016b) inicia o curso Subjetividade e verdade descrevendo

alguns fragmentos da arte de viver.

[...] Essa literatura sobre as artes de viver, sobre a arte de conduzir-se
perdurou muito tempo e agora desapareceu. [...] em sociedades como
as nossas, uma arte da conduta [...] perdeu absolutamente sua
autonomia. Agora sé encontramos esses modelos de conduta
investidos, embalados no interior ¢ claro, da grande, grossa, macica
pratica pedagégica. E a pedagogia que veicula grande parte dessas
instrugdes de existéncia. [...] o que chamamos ciéncias humanas [...]

veicula [...] esquemas considerados [...] bons modelos de conduta [...]

(FOUCAULT, 2016b, p. 27).

Em grego existem dois termos principais para designar a vida, zoé,
vida natural e bios, vida qualificivel, a maneira de viver, ou como diz
Foucault (2016b, p. 33) “[...]a vida tal como podemos fazé-la
pessoalmente, decidi-la pessoalmente [...]”. O bios, assevera Foucault
(206b), guarda a expressio que mais se aproxima daquilo que se

compreende por subjetividade. Com efeito, o cuidado enquanto
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dimensao das artes de viver diz respeito a uma técnica (tékhne) de

transformacio refletida e racional a respeito do bios.

Na aula de 25 de marco de 1981, o autor diz que os antigos

definiam essa arte de viver do seguinte modo:

[€] a forma de relagio que ele mesmo decide ter com as coisas, a
maneira como se coloca com rela¢io a elas, a maneira como as finaliza
com relagdo a si mesmo. E ainda a maneira como insere sua propria
liberdade, seus préprios fins, seu proprio projeto nas coisas em si, a
maneira como, por assim dizer, as coloca em perspectiva ¢ as utiliza.

[...] (FOUCAULT, 2016b, p. 226).

Nio sem motivo que as primeiras aulas de Hermenéutica do
sujeito, Foucault (2000b) caracteriza o cuidado de si (epimeleia heautoun)
como um modo de atengio. Por isso, dois meses depois das aulas de

Subjetividade e verdade, em Malfazer, dizer-verdadeiro, o filésofo declara:

[...] 0 bios - avida - nao pode ser devidamente vivido sem que, a cada
instante, em todos os aspectos, em todos os momentos, seja qual for a
atividade realizada, haja uma regra que nos diga o que fazer. Nio se
pode viver, o bios no pode ser vivido sem um sistema de regulagio,
sem uma codificagio extraordinariamente rigorosa que possibilite a
cada instante decidir o que fazer e o que nio fazer (FOUCAULT,
2018, p. 114).

Portanto, o objeto de preocupagio fundamental é precisamente
esse bios imanente, a subjetividade modelada como arte de viver. Assim
como em Do governo dos vives, nas aulas de 1981 o autor evoca com

frequéncia o chamado de adesdo, o constrangimento e a obrigagio de
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manifestar a verdade pelo autos, com a particularidade que o objeto de
investigacdo nesse contexto ¢ a conduta moral em vista da atividade
sexual. Nesse projeto, existem trés modalidades de relacionamento
consigo que assumem como objeto de problematizagao o sexo: primeiro,
a experiéncia dos aphrodisia grega; depois, a experiéncia da carne cristi; e,

enfim, a experiéncia da sexualidade moderna.

Para Foucault (2007b) os processos de subjetivagio dos gregos
nao eram juridificados — dominados pelo cédigo — como a dos
modernos, organizada pela confissao, condigao de discurso obrigatdrio
sobre uma parte indissocidvel do sujeito sobre si mesmo. Em Louvain, o
filésofo destaca que o cristianismo se organizou em torno de duas
principais formas de veridicgio, fundamentais & hermenéutica do sujeito,
a verdade do texto e a verdade de si cujo vinculo era o de obediéncia e
obrigacio de manifestar pelo exame exaustivo e mortificagio de si,
portanto, elo fundamental entre leitura do texto e verbalizagio de si
mesmo. Na religido do livro o dogma e a direcao de consciéncia eram os
guias que permitiam ao cristdo escapar das ilusoes da carne, ji que, as

possibilidades de ser enredado pela ilusao exigiam vigilancia constante.

De acordo com Foucault (2018), os fildsofos modernos
deslocaram o problema da verdade do texto para a convergéncia entre
verdade da razdo e a verdade do si-mesmo, escapando das ilusoes gracas a
evidéncia do cogito, a exclusio da loucura e do sonho. O retorno da
inevitabilidade da ilusio sobre si mesmo ocorreu com a critica kantiana
de Schopenhauer e, principalmente, com o pensamento de Freud, haja
vista que a constitui¢io do sujeito passou a gravitar ao redor do principio
do desejo. Conforme Rajchman (1993, p. 41) Freud religou a ética
novamente ao éros, mostrando, tanto, o conhecimento da boa vida,
quanto, a racionalidade mais abstrata, gira em torno do desejo, ou, para

ser mais explicito, o autor “[...] ofereceu uma nova imagem do que ¢
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alguém viver sua vida, habitar seu mundo e manter relagdes consigo
mesmo e com os outros: esse mundo unheimlich em que o ego nao é o

senhor da casa, ou em que o sujeito estd chez luino inconsciente”

(RAJCHMAN, 1993, p. 41).

Nio por acaso em O wuso dos prazeres, Foucault (2007b, p. 10,
aspas do autor), escreve “[...] experiéncia da sexualidade pode muito bem
se distinguir, como figura histérica singular, da experiéncia crista da
'carne': mas elas parecem ambas dominadas pelo principio do 'homem de
desejo'.” Sob esse ponto de vista, o retorno ao mundo greco-romano no
contexto do projeto de Histdria da sexualidade possui como objetivo
mostrar como foi que o desejo deixou de ser apenas um elemento nos
processos de subjetivagio para ocupar centralidade nos dispositivos
modernos. Isso nos reconduz diretamente para o tema desta pesquisa,

como observa Chaves (2019, p. 263, aspas do autor):

[tlema hegeliano por exceléncia, atualizado na Franca pela psicandlise
lacaniana, o tema do “reconhecimento” de si é indissocidvel da
questio da verdade do sujeito. As palavras-chave estio dadas: “prestar
atengio a si”, “se decifrar”, “se reconhecer”, “se confessar”. Nessa
perspectiva, o deslocamento radical de uma andlise centrada no século
XIX em “A vontade de saber” para uma andlise da Antiguidade greco-
romana em “O uso dos prazeres” e “O cuidado de si” encontra agora
seu motivo e fundamento: s6 é possivel compreender de que maneira
o “individuo” moderno passa a se reconhecer como “sujeito” ao
indagar sobre sua sexualidade, na medida em que se torna imperioso
mostrar, genealogicamente, como o “homem ocidental”’, num
trabalho que durou séculos, pode se reconhecer como “sujeito do

desejo”. Era preciso, entio, fazer uma “histéria do homem do desejo”.
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Buscando as linhas de descontinuidade nessa histéria, Foucault
(2007b) assume como eixo de problematizagao as préticas regradas de si,

isto é:

[...] préticas refletidas e voluntdrias através das quais os homens nio
somente se fixam regras de conduta, como também procuram se
transformar, modificar-se em seu ser singular e fazer de sua vida uma
obra que seja portadora de certos valores estéticos e responda a certos
critérios de estilo. Essas 'artes da existéncia', essas 'técnicas de si',
perderam, sem ddvida, uma certa parte de sua importincia e de sua
autonomia quando, com o cristianismo, foram integradas no
exercicio de um poder pastoral e, mais tarde, em préticas do tipo

educativo, médico ou psicolégico (FOUCAULT, 2007b, p. 15).

Ademais, os gregos nao se definiam com referéncia a uma
sexualidade, termo que surgiu tardiamente, no inicio do século XIX, com
a elaboragao da moderna scientia sexualis, mas, mediante o uso regrado
dos prazeres (chrésis  aphrodision). Por isso, ao invés de partir de
interdi¢des de base, Foucault (2007b, p. 25) pesquisa regides na qual o
comportamento sexual foi tomado como objeto de preocupacio, de
estilizacdo individual. Na sociedade do século IV a.c, predominava o
ponto de vista dos homens livres e suas atividades. E sua moral foi
pensada, escrita, ensinada por homens e enderecada a homens, voltada
essencialmente a partir do pélo masculino da atividade e da penetracio
de modo que “[...] a conduta sexual de um homem cuidadoso de si: eles
reconheciam, na maneira de ter essa espécie de prazer, um problema”
(2007b, p. 36). Isso nao significa que se reconhecam como
homossexuais, uma constru¢do tardia da scientia sexualis, logo,
inadequada para descrevé-los. Os gregos nio percebiam nas priticas

sexuais duas espécies de desejos, ou de pulsdes divididas, ao contrdrio
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disso, seja qual fosse “[...] o que fazia com que pudesse desejar um
homem ou uma mulher era unicamente o apetite que a natureza tinha

implantando no coragio do homem para aqueles que sao belos qualquer

que seja o seu sexo” (FOUCAULT, 2007b, p. 168).

Como questao ética, por um lado, era uma sociedade que
desconfiava dos perigos do sexo, especialmente, do dispéndio, do excesso,
da passividade e da intemperanca, percebendo o parentesco do sexo com
a morte, a doenga e até com a guerra. Por outro lado, valorizavam a
atividade sexual ligando-a a0 dominio de si (enkrateia). Além disso, é fato
que “[...] por meio {da atividade sexual} que os seres vivos podem se
reproduzir, que a espécie em seu conjunto escapa A morte € que as
cidades, as familias, os nomes e os cultos podem se prolongar muito além
dos individuos destinados a desaparecer” (FOUCAULT, 2007b, p. 46,
inser¢ao entre colchetes). Entretanto, o regime dos prazeres abarcava
outras atividades como a Diétetica que regrava a ingestao de alimentos, os
cuidados com a sadde, o sono e a gindstica; e, a Econdmica que se referia

ao governo politico da casa (o7kos), composto pela mulher, os escravos e

os filhos.

Diferentemente da experiéncia crista da carne na qual o sujeito é
levado a desconfiar, decifrar e reconhecer para revelar o mal que provém
dos pensamentos e desejos, dos aphorodisia o ato, desejo e prazer formam
um conjunto, posto que “[...] o desejo que leva ao ato, o ato que ¢ ligado
ao prazer, e o prazer que suscita o desejo [...]” (FOUCAULT, 2007b, p.
42). De acordo com Fimiani (2004, p. 96) esse circulo dos aphorodisia
torna-se muito importante 3 medida que “[...] desejo e prazer nio se
limitam simplesmente a existir; eles estao dispostos a elaboracio de uma
prética de si capaz de tornar efetiva a for¢a enquanto poder ético ou uso
refletido da liberdade.”. Assim como na fenomenologia hegeliana, o

desejo nao se traduz em puro apetite, mas, se dirige para outro desejo, no
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circulo aphorodisiaco o desejo acompanhado pelo prazer e o ato estd
ligado a realizagao da arte de viver. Foucault (2007b) explora isso em sua
quadritemdtica no qual substincia ética, tipos de sujei¢do, formas de
elaboracio de si e de teleologia moral que correspondem ao corpo, as
institui¢des, o prazer dos rapazes e a sabedoria. Para Fimiani (2004, p.
99) esses sucessivos deslocamentos culminam no combate de vida e

morte que ¢ a luta por reconhecimento.

Fimiani (2008) correlaciona a inversio da dominagao na dialética
da servidio com os estados de dominacio e relagoes estratégicas que
Foucault menciona na entrevista A ética do cuidado de si como pritica da

liberdade na qual se pode ler:

[...] é preciso distinguir as relacdes de poder como jogos estratégicos
entre liberdades — jogos estratégicos que fazem com que uns tentem
determinar a conduta dos outros, ao que os outros tentam responder
nio deixando sua conduta ser determinada ou determinando em
troca a conduta dos outros — e os estados de dominagio, que sio o
que geralmente se chama de poder. E entre os dois, entre os jogos de
poder e os estados de dominagio, temos as tecnologias
governamentais, dando a esse termo um sentido muito amplo — trata-
se tanto da maneira com que se governa sua mulher, seus filhos,
quanto da maneira com que se dirige uma instituicio. A andlise
dessas técnicas ¢ necessdria, porque muito frequentemente é através
desse tipo de técnicas que se estabelecem e se mantém os estados de
dominagiao. Em minha andlise do poder, hd esses trés niveis: as
relagbes estratégicas, as técnicas de governo e os estados de dominagao

(FOUCAULT, 2006a, p. 286).

Para Fimiani (2008) no pensamento de Hegel a liberdade
subjetiva e a reflexividade da pessoa exprimem-se na presenca corporal,

no enigma da relagio entre a alma e o corpo, enquanto que para Foucault
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a reflexividade consiste na produgao da dimensio ética do sujeito. Em
suas dltimas entrevistas, Foucault (2006a) nio cessa de relacionar esse uso
regrado dos prazeres ao preceito do cuidado de si que no mundo greco-
romano consistia no modo como a liberdade individual foi pensada
como uma ética. Ao contrdrio de Hegel para quem o individuo tinha
pouca importincia diante da totalidade da polis, para Foucault (2006a) os
gregos entendiam a liberdade como um problema inteiramente ético e
politico, significando para eles nao-escravidao. Ser livre é nao ser escravo
dos outros, nem de si mesmo, como entende Fimiani (2004, p. 100): “[a]
experiéncia do dominio suscita imediatamente o reconhecimento

desigual, mas também dd nascimento 4 experiéncia da inversao.”

Na Antiguidade, a ética como pritica da liberdade girou em
torno desse imperativo fundamental: cuida-te de ti mesmo. Para Foucault
(2006a, p. 271) o cuidado implica uma série de relagoes complexas com
os outros, uma vez que esse éthos da liberdade é também uma maneira de
cuidar dos outros. Para os gregos requer-se do homem livre, que se
conduz prudentemente, que saiba governar sua mulher, seus filhos e sua
casa. Nisso reside essa arte de governar que envolve a um s6 tempo o
governo de si e dos outros. O éthos implica uma relagio com os outros e

com a cidade, seja para exercer a cidadania, ou, para nutrir as amizades.

Sobretudo, o uso dos prazeres (chrésis aphrodision) exige o
conhecimento de si mesmo a fim de praticar a virtude e dominar os
desejos para assim chegar a temperanga (sophorosune), que caracteriza o
sujeito moral em sua realizagao. Nesse jogo, admite-se um Unico sujeito
do prazer: o homem livre. A mulher, o escravo e o rapaz sao vistos como
os correlativos naturais da penetragao, portanto, objetos de prazer. Em
contrapartida, a relagio homem-rapaz ¢ dificil e complexa, pois, o prazer
do escravo ndo chega a constituir um problema moral, e, o prazer da

mulher ¢ tido como principio de excesso, além do mais, a cidadania era
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reservada aos homens, jd o estatuto do rapaz ¢ diferente, porque, que se
espera que um dia ele se torne um cidaddo livre e sujeito ativo nas
relacoes sociais. Escreve Fimiani (2004, p. 108): “[...] irredutibilidade do
outro, que constitui o inicio do verdadeiro movimento amoroso. O
cardter antinémico do rapaz grego deriva do fato de ele ser, a0 mesmo

tempo, objeto e sujeito.”.

Devido a isso, a questdo do rapaz se apresenta como a grande
linha de fragilidade nos modos de subjetivagido grega se constituindo
objeto de intensa problematizagdo moral. Para resolver esse dilema os
gregos inventaram todo um jogo de corte, de galanteio, de conquista e
caga ao rapaz que seguia os critérios de isomorfismo social e de atividade,
visto que, ao contrério, da relagio com as mulheres que se desenrolam no
espaco da casa, a relagio com os rapazes ocorria nos espagos comuns, da

rua, nos lugares de reuniao. Essas regras:

[...] fixam o papel do erasta e do erémeno. O primeiro tem a posigao
de iniciativa, ele persegue, o que lhe d4 direitos e obrigacoes: ele tem
que mostrar seu ardor, e também tem que moderd-lo; ele dd
presentes, presta servicos; tem fungbes a exercer com relagio ao
amado; e tudo isso o habita a esperar a justa recompensa; o outro, o
que é amado e cortejado, deve evitar ceder com muito facilidade;
deve também evitar aceitar demasiadas honras diferentes, conceder
seus favores &s cegas e por interesse sem por a prova o valor de seu
parceiro; também deve manifestar reconhecimento pelo que o amante

fez por ele (FOUCAULT, 2007b, p. 174-175).

A passagem da adolescéncia para a vida adulta carrega incerteza,
depende da formagio (paideia). De acordo com Cin Falchi (2013, p. 72)
cabe ao efebo “[...] recordar sua origem e status, guardando em sua

memoria aqueles que puderam preservar sua honra a fim de nio frustrar
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suas esperangas [...]” em relagao ao futuro. Nesse “[...] um momento de
alta fragilidade e que se constitui em um periodo de prova [...]”, se
encontra em risco sua reputacao “[...] o jovem deve se formar, no sentido
de se exercer e de se medir para que, posteriormente, quando velho, possa
velar pelos mais jovens, assim como foi feito com ele.” (FALCHI, 2013,
p. 73). Por essa razao, a honra ocupa lugar importante na erética, pois,
para que essa relacio nao se degenere, torne-se causa de escindalo e
vergonha, os gregos dispunham de uma casuistica dos sinais de futura
virilidade, havia uma estética moral do corpo que revelava o valor pessoal
e o amor do rapaz. Esse ponto é nevrélgico para a formacio do jovem,
escreve Foucault (2016b, p. 85):

[...] Daf a necessidade [...] de fazer surgir outro elemento, que nao é
nem o do isomorfismo nem o da atividade, e que ¢ o da erética. [...]
O que ¢ o erés? E precisamente aquele sentimento, aquela atitude,
aquela maneira de ser que vai fazer com que, até nessa atividade

sexual, se leve em conta o outro enquanto estd se tornando sujeito.

Diz a autora italiana que é “[...] na Erética que a produgio de si
se realiza em uma atitude especial de pensamento, elaborada
na epimeleia ou no 'cuidado socrdtico' como desdobramento essencial dos
poderes éticos” (FIMIANI, 2004, p. 104, aspas da autora). Assim, o
vinculo de amor (éros) estd destinado a desaparecer e dar lugar 4 amizade
(philia), doravante, privilegiando a relagiao de cuidado com a verdade.

Continua o autor, nessas circunstiancias:

[...] o éros comportaria a rentincia do mais velho a toda atividade
sexual referente ao mais jovem [...] Renidncia 4 atividade sexual, mas

a0 mesmo tempo, ¢ claro, espago cada vez mais considerdvel
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concedido ao jogo de verdade, na medida em que a verdade que o
adulto transmite ao rapaz na relagio pedagdgica vai pouco a pouco

fazer do rapaz um sujeito (FOUCAULT, 2016b, p. 86).

Como objeto de preocupagio filoséfica, a erética é tematizada no
tltimo capitulo de Uso dos prazeres, dedicado justamente ao verdadeiro
amor dos filésofos. Foucault (2007b) permanece em torno do corpus
platonico, notadamente do Banguete, entre as famosas disputas e belos
discursos sobre 0 amor até as licoes da sacerdotisa Diotima. Sdcrates nos
¢ apresentado como o mestre que cuida do cuidado. Dentre os elementos
de intersec¢do desta obra com os cursos proferidos no Collége cabe
enfatizar que o momento platonico do cuidado de si é aquele no qual o

conhecimento de si adquire preponderancia na ascese filoséfica.

Conforme Fimiani (2004; 2008) ¢é a partir dessa pratica erdtica
elabora em face da antinomia do rapaz que se produz a experiéncia da
inversaio capaz de reescrever o trabalho fatigante e a luta por

reconhecimento (Anerkennung), ja que:

[...] a certeza da liberdade, ao se por de maneira imediata, indica de
fato uma dissimetria essencial e uma dominagio inconteste. S6 se
conhece a liberdade como o oposto de si mesma. Tal dissimetria
incita entdo a repor a pergunta pelo dominio num campo onde ela
possa reencontrar o outro como um outro senhor potencial, um
outro sujeito livre, por seu estado e por sua finalidade. Tal campo é
representado pelo amor pelo jovem grego. E no 'amor grego pelos
rapazes' que se abre o lugar de emergéncia do movimento da Erética

(FIMIANI, 2004, p. 107).

Embora envolvesse inicialmente uma luta desigual, o desafio da

erdtica vincula modalidades diversas de sujeitos livres, por intermédio de

250



uma agonistica nutrida pelos afetos corporais, pelos desejos e prazeres da
atividade, cujas regras sio: a moderacio, o respeito, a doa¢ao e finalmente
a inversao. De acordo com Foucault (2007b) o verdadeiro amor do
mestre filésofo enfrenta a antinomia do rapaz operando alguns
deslocamentos nesse jogo de éros, a comegar, substituindo a questao da

conduta amorosa adequada pela interrogacao do ser do amor.

Na erética platdnica a énfase jd nio se encontra na honra, mas,
no amor da verdade; nio mais dissimetria dos parceiros e, sim,
convergéncia entre os amantes; e, por fim, passagem da virtude do rapaz

para o amor do mestre e sua sabedoria. Continua o pensador, dizendo:

“[n]a erética platdnica, o amado nao poderia manter-se na posi¢ao de
objeto em relagio ao amor do outro, esperando simplesmente
recolher, em nome da troca 4 qual ele tem direito (posto que é
amado), os conselhos de que necessita e os conhecimentos aos quais
aspira. Convém que ele se torne efetivamente sujeito nessa relacio de
amor. Esta € a razdo pela qual [...] a inversao faz passar do ponto de
vista do amante ao do amado. [...] Esse momento é importante:
diferentemente do que se passa na arte de cortejar, a dialética do amor
exige aqui nos dois amantes dois movimentos exatamente
semelhantes; o amor é 0o mesmo, posto que é, tanto para um como
para o outro, o movimento que os arrebata para o verdadeiro

(FOUCAULT, 2007b, p. 210).

Nao se pode tornar o episddio da erética, uma interdigao de si,
episédio andlogo a queda, ou, do esquecimento do ser. Os gregos nao se
percebiam como sujeitos de desejo atrelado a falta. As escolhas em
problematizar o amor dos rapazes decorreram da elaboragio de uma
ética, da invengao de um modo de vida. Portanto, o éros que dd lugar a

philia é expressao do cuidado de si que privilegia o conhecimento e o
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reconhecimento de si, quer dizer: “[é] necessdrio saber em que consiste a
alma. A alma nio pode conhecer a si mesma, a nio ser ao olhar para si
em um elemento similar, um espelho. Assim, ela deve contemplar o
elemento divino” (FOUCAULT, 2004a, p. 332). As primeiras aulas de
Hermenéutica do sujeito sio dedicadas inteiramente a tratar da ascese
platonica como um estado politico e erético ativo. Em debate encontra-
se o jovem Alcibiades, que prestes a ingressar em sua vida publica e
politica, deseja falar ao povo e ser o todo-poderoso na cidade. Nao
contente com seu status atual, com seus privilégios de nascimento e de
heranca, Alcibiades almeja adquirir poder pessoal sobre todos os outros,
dentro e fora da cidade. E nesse ponto que Sécrates intervém e declara
seu amor por Alcibiades que jd nao pode ser o amado, mas deve se tornar
o amante. Ele precisa tornar-se ativo no jogo politico e no jogo do amor e
o caminho para isso é cuidando de si. Alcibiades precisa submeter-se ao

seu amante, Sécrates, mas, nao no sentido fisico, e sim, espiritual.

Segundo Fimiani “[c]Jom Sécrates, aparece o verdadeiro objeto do
amor, ou seja, a propria pratica do Eros e do ethos que coincide com a
epimeleia, a modalidade ética do ato de amor” (2004, p. 112). De amado
Alcibiades deve se tornar amante do verdadeiro amor. O encontro com o
cuidado coloca em jogo as forcas capazes de produzir dois amantes, dois

sujeitos de Eros.

O uso dos prazeres analisa o problema dos prazeres dos gregos em
termos de penetragao e do status culminando na antinomia do rapaz, seu
escopo pertence ao momento socritico-platonico do cuidado. No
entanto, é preciso se perguntar, se para Foucault nao foram os gregos que
revestiram o desejo de falta, como ocorreu essa passagem para a
hermenéutica do desejo? Como se tornou possivel tratar o problema
mediante a ligacio entre libido e vontade, e depois, entre o principio do

desejo e da doenca mental? Em Subjetividade e verdade Foucault (2014b)
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mostra que com o declinio das cidades gregas e o fenémeno cultural
macigo do helenismo ocorre no nivel das tecnologias de si o
questionamento continuum sociossexual e inicia o processo de localizagao
exclusiva a relagdo sexual na conjugalidade: é a inven¢io do casal, a
valorizagio do casamento. Esse processo modifica a compreensio dos
principios de isomorfismo e de atividade convertendo-se em uma critica
do prazer. Nesse periodo intermedidrio, a prépria personagem do filésofo
passa a manter analogia com a posicdo do rapaz, haja vista que na
condi¢io de sujeito de verdade ele nio pode ser sujeito da atividade no
campo social. O casamento constitui problema, tanto, a vida
contemplativa, ou, como, na vida cinica, de batedor da verdade, dado
que, “[...] o cinico, aquele que vive cinicamente, ou seja, o militante
filésofo, é alguém que [...] é sem cidade, sem vestimentas, sem casa, sem

mulher, sem filhos, sem pdtria” (FOUCAULT, 2014b, p. 105).

Em O Cuidado de si, Foucault (1994) concentra-se nos escritos
helenisticos do século II da era cristd, mostrando que a questao da
atividade sexual do filésofo, a proximidade entre o filésofo e o rapaz se
desvaneceu em proveito de outra questao, qual seja: como efetivamente
se conduzir filosoficamente no interior do casamento? No periodo

helénico as artes de viver edificam-se em torno da cultura de si.

Por essa expressdo, ¢ necessdrio entender que o principio do cuidado
adquiriu um alcance bastante geral: o preceito de que é necessdrio
ocupar-se de si é, em todo caso, um imperativo que circula entre
numerosas doutrinas diferentes; assumiu também a forma de uma
atitude, de uma maneira de se comportar, impregnou os modos de
viver; desenvolveu-se em processos, em prdticas e receitas que foram
reflectidas, desenvolvidas, aperfeicoadas; constituiu, assim, uma
prética social que deu lugar a relagoes interindividuais, a trocas e

comunicagdes e por vezes mesmo a institui¢des; originou, finalmente
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um certo modo de conhecimento e elaboracio de um saber

(FOUCAULT, 1994, p. 55).

O cuidado torna-se, assim, o principio capaz de intensificar as
relagdes sociais. Isso significa que as relagdes de cuidado (epimeleia)
adquiriram contornos de um principio universal. Diferentemente, da
ascese platdnica, nao repousa mais em exortagio sobre uma fase da vida e
da educacio, pois, o cuidado de si arrasta-se por toda a existéncia, “[...] ¢
um principio vélido para todos, a todo o momento e durante toda a
vida” (FOUCAULT, 1994, p. 59). Porém, mesmo que os filésofos
pretendessem dirigir-se a todo mundo e a4 humanidade em geral - s6
podiam ser compreendidos e seguidos por um grupo social muito
pequeno, por uma elite cultural. Esses grupos sociais eram as aristocracias
de concorréncia senatoriais, muito limitadas em nimero, portadores de

alta cultura e para quem uma rechne tou biou podia ter sentido e uma

realidade.

E mesmo o conhecimento de si assume as particularidades do
exame de consciéncia distanciando-se da dialética socratico-platdnica. O
modelo pedagdgico (que comportava uma relagio com éros) foi

substituido pelo modelo médico (pathos). Nessa ascese:

[a] relacdo consigo torna-se a condicio prévia para se ter direito ao
dominio sobre os outros. [...] dominar a si mesmo [...] ter dominio
sobre seu desejo [...] O exemplo exato, aquele sobre o qual os estbicos
refletirdo e depois em seguida toda a literatura patristica, ¢ o famoso
exemplo de Sécrates com Alcibfades. Sécrates nio consuma uma
relagdo sexual com Alcibiades, nao porque nao o deseje, mas porque
desejando Alcibiades, considera que, se quiser ter com ele as relagdes
pedagdgicas que pretende, precisa renunciar a esse prazer sexual. Mas

o desejo permanece. Para Sécrates, portanto, nio estd em causa
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arrancar  do fundo de si mesmo seu préprio desejo

[...] epithymia [...] (FOUCAULT, 2014b, p. 238).

A valorizagao da velhice que ¢é a coroa da vida assume o lugar da
preparagao da juventude. Desenvolvida no quadro das reflexées sobre a
moral dos prazeres, nessas artes de existéncia “[o] prazer sexual enquanto
substincia ética ainda ¢ [...] da ordem da for¢a — da forca contra a qual é
necessdrio lutar e sobre a qual o sujeito deve assegurar o seu dominio
[...]7 (FOUCAULT, 1994, p. 81). Apesar disso, nio se verifica, no
desenvolvimento dos temas da austeridade estéica um “adensar das
interdigbes”, ou seja, ndo se reforcou aquilo “que poderia impedir a
realizagao do desejo”. Ao contrério, conforme Foucault, a “[...] mudanga
incide muito mais no modo como o individuo deve constituir-se
enquanto sujeito moral” (1994, p. 81). A moral sexual das escolas
helenisticas exigia do individuo se submeter a uma arte de viver capaz de
definir os critérios estéticos e éticos da existéncia, que por sua vez, referia-
se aos principios universais da natureza ou da razdo a qual todos devem se

submeter independentemente do seu estatuto.

Direcionado, por filésofos, pedagogos, diretores de consciéncia
ou condutores de vida, a uma elite que sabia ler e escrever os conselhos
sobre o casamento adquire grande importincia no pensamento estdico.
Diferentemente, da concepgio tradicional de Aristdteles na qual a relagio
entre homem e mulher era da ordem de uma fortissima amizade, os
estdicos acreditavam que o casamento implicava uma relacao de fusio
(krdsis) entre os parceiros. Para Aristételes o homem era um animal
sindidstico (syndyastikds) inclinado a viver a dois, ou seja, a relagoes duais
no interior da polis. O filésofo grego também ensinou que era preciso
distinguir os lacos de amizade entre camaradas (philia hetairiké) que se

constitui por homologia de uma comunidade de interesses (en koinonia

255



pdsa philia estin) e a amizade que se baseia na relagdo de parentesco
(syngeniké), aquela liga os pais aos filhos, irmios e primos entre si.
Embora, seja mais que companheirismo, a relagdo marital nao difere em
grau de natureza da relacio de amizade. J4 para os estdicos a relagio
conjugal implica uma unidade orginica, a constitui¢do de um unico
corpo (Antipatro), uma mistura de corpos (krdse), uma comunidade de
corpo ¢ alma. Por consequéncia, é no interior do casamento que se

acham os inicos prazeres sexuais legitimos. Alids:

[...] o prazer sexual se acha ou eliminado radicalmente pelos estdicos
ou entdo subordinado, na qualidade de puro instrumento ou de puro
intermedidrio, a objetivos que sio a procriagio de filhos, a
descendéncia e a constitui¢do, a reconstitui¢io, o revigoramento do
vinculo entre os esposos (FOUCAULT, 2014b, p. 149).

Para Foucault (2014b) nesse periodo intermedidrio do helenismo
ocorreu uma conjugalizacio do regime dos aphrodisia, que foi reinvestida
pelo cristianismo e pela experiéncia da carne crista. O verdadeiro amor, a
erdtica dos rapazes é desqualificada, pois, o rapaz nao pode aquiescer
docemente na relagio sexual, nao pode dar lugar a khéris, tendo em vista
que seu paradoxo reside em nao consentir ser objeto de prazer. Portanto,
0 amor por rapazes, tornou-se dneu khariton, um amor desgracado, se
desvaneceu para dar lugar a ética do casamento. Nessas artes de viver, a
relagio do homem com a mulher nio é o avesso do que acontece na vida
publica, mas a condi¢do para a existéncia da vida publica. Foucault
(2014b, p. 192-193), retoma as cartas de Plinio, principalmente os
termos associados ao desejo (desiderium) que atuam nelas, na qual se
pode ler, por exemplo, [...] o amor que tenho por ti e que me faz sentir

tu falta [...] tua auséncia faz nascer um desejo, um desiderium que tem
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como fundamento o fato de tua presenca fisica me fazer falta, de me
fazeres falta sexualmente (FOUCAULT, 2014b, p. 192). Desse modo, o
filésofo localiza o nascimento da problemdtica ocidental do desejo no
interior da imagem ideal da familia conjugal, da conjugalidade como
condicio da vida comunitdria, dessa relacio entre homem e mulher tal
como ¢ definida nesse momento, e sob a qual o desejo marca sua solidez

e forca. Continua Foucault (2014b) na modelagem helenistica:

[...] 0 elemento necessdrio a ser controlado [...] é a epithymia, o desejo
que incessantemente faz com que eu, como sujeito da atividade
sexual, seja tentado, levado, impelido a fazer minha atividade sexual
extravasar para o meu status de individuo dotado de um sexo. E esse
desejo, ¢é essa epithymia que devo controlar e dominar, que devo
observar e levar com conta jé em sua origem para me assegurar de que
vou poder estabelecer, manter e renovar ao longo de todo meu
comportamento a cesura necessiria para a relagio que tenho com
meu préprio sexo. O desejo ¢ isolado como o elemento que vai
ancorar a subjetivagio dos aphrodisia: ¢ em forma de desejo que vou
estabelecer a relagio permanente que tenho com meu préprio sexo. E
¢ em forma de desejo, de epithymia , que vai ser objetivado em mim o
que pede para ser controlado, dominado e conhecido.[...] O desejo
era apenas um aspecto da manifestagio de um mecanismo orginico:
acumulagio dos humores. Esse desejo estava ligado a um prazer,
prazer que por sua vez era a vertente, no campo da alma, de uma
atividade, de um mecanismo que era da expulsio espermdtica. [...]
Corpo, alma, prazer, desejo, sensagio, mecanismo do corpo [...]
formava [...] um bloco paroxistico [...] dos aphrodisia. O que a
tecnologia de si faz [...] é [...] extrair, isolar desse conjunto [...]
a epithymia (o desejo), diminuindo consideravelmente a importancia

do ato [...] (FOUCAULT, 2014b, p. 258-259).
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Extraido e isolado do circulo aphorodisiaco o desejo passa a
predominar nos modos de subjetivagio. Por conseguinte, nio é exagerado
dizer entdo que se tem a emergéncia do homem de desejo, uma vez que,
o discurso estbico antecipa certos elementos da experiéncia da carne. Essa
temdtica permeia todo Ocidente, de Tertuliano a Freud, incidindo em
toda malha tecnolégica de escrutinio da subjetividade, tipificada na
metdfora do cambista. De acordo com Rajchman (1993, p. 108) no
cristianismo acontece uma internalizacio de Eros, em virtude do
reinvestimento das técnicas de exames cujo resultado é o processo pelo
qual as pessoas foram levadas a encontrar a verdade da sua sexualidade
dentro de si, como mal revelado. Entre o periodo de problematizagao do
corpo dos rapazes e o corpo biopolitico, houve uma valoriza¢io da pureza
da mulher. O saber de Diotima foi relegado a feitigaria, torna-se signo do

perigo e da abjegio.

Por fim, o caso da erdtica permite-nos tracar uma relagio
diagnéstica tanto em relagio ao elemento da honra, quanto do desejo. De
um lado, pode-se observar como a questio da honra circunscrita ao
ambito das tecnologias de si participa dos processos de subjetivacao e
gradativamente sofre uma séric de modificagoes até converter-se na
questao da dignidade moral tal como pode ser encontrado em Kant,
Taylor e Honneth. E de outro, como o desejo passa a predominar na
gramdtica das artes de viver até assumir centralidade na experiéncia crista
da concupiscéncia. A honra do rapaz e posteriormente a pureza da
mulher aparecem como objetos de preocupagio moral revelando-nos os
episddios da genealogia do reconhecimento. E no mundo moderno, tal
dinimica assenta-se na questao da emergéncia do corpo como espaco de

problematizagio.

Foucault (2014b) termina as aulas do curso 1981 mencionando o

problema do principe devasso, daquele que é tomado pelas paixdes e que
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nao domina a si mesmo. Dendncias contra a intemperanga do soberano
eram comuns as artes de viver prdprias as aristocracias senatoriais que
lutavam pelo poder politico nesse periodo. Em questdo encontra-se a
prépria alma do principe, enquanto instincia suscetivel de ser
modificada, em seu ser, pela relagio com a verdade, um problema
transversal que atravessa a histéria de Platao até Kant. Por isso, ¢é
compreensivel que nos anos seguintes os cursos sejam dedicados ao
governo e cuidado de si e dos outros que Fimiani (2008) congrega sob a
designagao de retérica, isto é, da transformagio do sujeito de verdade

ante o discurso verdadeiro.
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Consideragoes Finais

Apesar de tudo e mesmo fora de referéncias cristas explicitas, temos um
grande modelo da subjetividade. [...] constituido, em primeiro lugar, por
uma relagio com um além-mundo; em segundo lugar, por uma operagio
de conversio; em terceiro lugar, pela existéncia de uma autenticidade, de
uma verdade profunda a ser descoberta e que constituiria o fundo, o
alicerce, o solo de nossa subjetividade. Sem divida foi isso que o
cristianismo construiu no decorrer dos séculos. [...] nés, nos vinculos
epistemoldgicos que temos com nds mesmos colocamos a relagio que
temos com nossa propria subjetividade mais no lado da descoberta de

uma autenticidade. (FOUCAULT, 2014b, p. 227).

Considerando o que foi discutido neste livro, parece-me razodvel
prosseguir com algumas indica¢bes a fim de retomar o percurso e as
questdes que foram matizadas, pois, talvez assim, seja possivel arriscar
algumas hipéteses para empreendimentos futuros. Todo esforco de
pesquisa despendido deve ser situado no campo da Filosofia da Educacio
sendo uma reflexdo comprometida com a formagao humana. Por isso,
discuti as relagoes entre a inclusao escolar e as lutas por reconhecimento
desde a perspectiva critica e genealdgica dos processos de subjetivacio.
Certamente, as questoes que foram levantadas, apresentam grandes
lacunas e precisam de maiores desenvolvimentos, mesmo as
interpretagdes mais consistentes nao sao mais do que pontes, caminhos

possiveis que um investigador atento possa averiguar ou desfazer.
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Diante do predominio da racionalidade neoliberal, cujo
imperativo ao campo educacional é a composi¢io de capital humano e a
produc¢io do empresirio de si, pareceu-me uma maneira de desdobrar as
questoes que competem ao papel do intelectual significava correlacionar
as lutas, por respeito e dignidade, que acontecem atualmente com as lutas
transversais que Foucault (1995) via eclodindo em sua época. Ou, dito
de outro modo, tratou-se de desvendar as préticas e técnicas de governo
de si e dos outros sobre qual se assentam as chamadas lutas por
reconhecimento. No pensamento de Foucault, nossa referéncia
inegocidvel durante todo o caminho, o reconhecimento participa da
relagio do sujeito com a verdade e, por isso, precisa passar pelo crivo da

critica, por vezes da rejei¢do e assim da inovagio.

A promessa de reconhecimento que se traduziu em entusiasmo
em 2013 e que se tornou, depois, oximoro. O século XXI, desse ponto de
vista, se parece muito com o século XIX, nem tanto por conta da miséria,
da fumaca e do progresso, mas, porque a sociedade liberal demonstra
sintomas de decomposi¢ao capazes de nos levar ao ponto de rupturas. O
neoliberalismo procura hoje reviver as comunidades imaginadas,
convertendo as lutas por reconhecimento em uma espécie de
identitarismo multicultural empresarial. A utopia tecnoldgica jd colapsou
antes mesmo de sequer se apresentar como via possivel e a mdquina social
dirige processos de reconhecimento gracas a complexos algoritmos, do

qual nos tornamos consumidores e produtores.

Desse ponto de vista, no primeiro capitulo andlise explorou as
compreensdes de Taylor e Honneth acerca do reconhecimento. Para
Taylor (1998) as exigéncias por reconhecimento sio tipicas de sociedades
complexas e multiculturais. A busca por reconhecimento do homem
moderno reflete a construgao gradual da idéia de individualidade (se/f) ao

longo de mais de dois milénios. Préprio a modernidade, a ideia de
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reconhecimento conjuga-se com valores como a dignidade, a autonomia
e a individualidade, sendo correlatas 4 cultura da autenticidade. No
mundo contemporineo essas exigéncias se traduzem em dois aspectos,
politicas de igual dignidade e politicas da diferenca. Por vezes em conflito
essas tendéncias coexistem no interior da sociedade liberal. De outra
parte, simile a visao de Taylor (1998), Honneth (2003) presentificando
uma interpretagio pés-metafisica do jovem Hegel e o aproximando a
psicologia social propée que os conflitos atuais sio moralmente
motivados por expectativas de reconhecimento frustradas. Os sujeitos
contemporaneos se engajam em lutas por respeito e autorrealizagio
individual. Um e outro rejeitam uma concepgao monoldgica da
subjetividade que, por sua vez, assenta-se na interagdo comunicativa entre
sujeitos. E desse modo, somam, a sua perspectiva tedrica, certas
caracteristicas antropoldgicas com pretensiao de validade universal. No
entanto, essa exigéncia antropoldgica produz alguns impasses ao passo
que ndo explica as condigdes que tornaram possivel a luta por
reconhecimento. Além disso, se mantém no nivel de uma representacio
do sujeito humano que entrou em colapso com os novos fluxos

tecnoldgicos da sociedade neoliberal.

A recepgio da teoria do reconhecimento no Brasil,
especificamente, no campo da Filosofia da Educacio, necessita ser
entendida nesse giro normativo préprio das perspectivas de Taylor e
Honneth. Nesse interim, chama-nos aten¢io que a identidade ¢ lida
como um bem para o individuo. Alids, a realizagio do reconhecimento
niao é outra coisa senio a constituicio de uma identidade auténtica e de
uma personalidade auténoma. Como escreve Jaeggi (2013) a
subjetividade modela-se em uma perspectiva de reconciliagio. Porém,

ocorre-nos que escapa a esta perspectiva os processos de sujei¢io
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notadamente quando o préprio reconhecimento da identidade implica na

submissdo aos poderes e normas existentes.

Pensando, justamente, nesse duplo vinculo do sujeito com a
gramdtica, no segundo capitulo discorreu-se sobre uma nogio nio-
normativa do reconhecimento e da critica. Para isso, aproximei-me do
pensamento da filésofa feminista Judith Butler que sustenta, de um lado,
a existéncia de um desejo de reconhecimento indeterminado e que nao
pode ser totalmente contido e, de outro, a ambivaléncia no campo das
normas que precedem e excedem o sujeito. Leitora voraz da tradi¢io
francesa de filosofia e da psicandlise, no entendimento de Butler nio se
pode prescindir das normas de reconhecimento, contudo, é preciso
observar que a norma também produz abjecdo. Essa tonica encontra-se
presente em toda a extensao do seu trabalho, desde aqueles que tratam da
constitui¢ao do género melancélico, passando pelos circuitos de sujei¢ao
psiquica, chegando a melancolia do poder, na dentincia da produgao de
vidas nao passiveis de luto e comogao. O reconhecimento é um bem,
contudo, distribuido segundo certos enquadramentos politicos e sociais,
produzindo desse modo, sujeitos mais reconheciveis do que outros,
alguns inclusive, abjetos e irreconheciveis. Ter um rosto legivel,
reconhecivel, capaz de suscitar comogio, depende de normas anteriores
através das quais os diferentes sujeitos se constituem. Com isso, a
escritora se mantém critica as lutas estritamente identitdrias, sua reflexdo
chama atengao para a existéncia dos performativos politicos das aliangas
entre populagdes precdrias e para a formagao de assembleias que gerem

algum espago de aparecimento.

No pensamento de Butler a condigao humana é marcada por
uma vulnerabilidade primdria posto que os seres humanos sejam
atravessados pelo desejo de serem reconhecidos. Dessa maneira, essa

autora nos reconduz a nogao de falta, a subjetividade como escritura da
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lei, ao corpo como campo de inscrigao das normas. Independentemente
disso, nao hd ddvida de que o pensamento de Butler explora o duplo
vinculo entre a sujeigao e a subjetivagdo, o que precisa ser encarado com
heroismo ¢ contingéncia radical do sujeito de desejo. Rejeitar as nogoes

auto-evidentes. No ensaio O gue sdo as luzes? Foucault (2005¢) escreve

[...] essa critica ndo ¢ transcendental e ndo tem por finalidade tornar
possivel uma metafisica: ela é genealégica em sua finalidade e
arqueoldgica em seu método. Arqueoldgica — e nio transcendental --
no sentido de que ela nio procurard depreender as estruturas
universais de qualquer conhecimento ou de qualquer agio moral
possivel; mas tratar tanto os discursos que articulam o que pensamos,
dizemos e fazemos como os acontecimentos histéricos. E essa critica

serd genealdgica no sentido de que ela ndo deduzird da forma do que

]

somos 0 que para nés é impossivel fazer ou conhecer; mas ela
deduzird da contingéncia que nos fez ser o que somos a possibilidade
de nao mais ser, fazer ou pensar o que somos, fazemos ou pensamos

(FOUCAULT, 2005c¢, p. 347-348).

Consoante com a adverténcia do filésofo de uma critica
arqueoldgica e genealégica pareceu razodvel revisitar outra vez sua obra
para elaborar um olhar sem recorrer a uma constante antropoldgica, ou, a
um vazio do desejo. Para cumprir esta tarefa dediquei esforgos com vistas
a recolocar a questdo do reconhecimento, seja no nivel da representacio
do sujeito humano ligado ao respeito, como no nivel simbélico do desejo
na chave da genealogia das préticas de poder divisoras e na histéria dos

processos de subjetivagao.

No terceiro capitulo assumiu-se como paradigma a andlise do
dispositivo de sexualidade j& que guarda relagées com a individualidade

moderna e com o desejo. Nesse registro foi possivel acompanhar como as
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sociedades ditas ocidentais assumiram certas obrigagdes de dizer a
verdade sobre seu sexo e sobre si mesmo gracas a uma hermenéutica
herdeira das praticas de confissao crista. Observou o quanto essas técnicas
penetraram, gradualmente, as institui¢des, os saberes e as préticas,
notadamente, na medicina, no direito, na pedagogia, de modo a produzir
efeitos de normaliza¢ao. Longe de se tratar de um processo de repressao,
Foucault (2007a) nos mostrou que esse redirecionamento tecnoldgico
produz efeitos positivos na criagdo de um corpo — individual e social —
sauddvel, imunizado, produtivo e paradoxal. Portanto, o esforgo se
dirigiu em argumentar a favor de uma compreensao do reconhecimento e
da inclusao ligada a proliferagio de mecanismos normalizadores do
corpo. Com isso, tem-se um deslocamento, passa-se de um ponto de vista
normativo da  subjetividade, uma linguagem = significante e
representacional, para uma analitica de técnicas irredutiveis a lei e a
consciéncia que atuam diretamente sobre os corpos investindo-os de
codigos de conduta biopoliticos. Especialmente, procurou-se averiguar
como os mecanismos de “inclusiao” e de “reconhecimento” marcam uma
entrada origindria dos corpos ao dispositivo de governo da vida — as
populagées e os individuos. Como entende Deleuze (2016) os
dispositivos sempre surgem para atender uma determinada urgéncia
histérica. Nesse caso, nao é surpreendente o fato que, de um lado, as
chamadas politicas de inclusdo social que emergem conjuntamente com
plano de reconstru¢io econdémica do pés-guerra e, de outro, a declaragao
universal dos direitos humanos, exemplificam perfeitamente o tipo de
urgéncia histérica que aciona os dispositivos nos mostrando inclusive
aquilo que vird depois, isto ¢, a passagem de uma sociedade disciplinar,
moderna, liberal 4 sociedade de controle, dos mecanismos de seguranca,

multicultural, contemporinea e neoliberal.
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Todavia, para Foucault a andlise das tecnologias de poder nao
pareceu suficiente para abarcar as possibilidades no campo das
resisténcias. Certamente, a presente pesquisa nao corroborou com uma
leitura periodista e etapista do pensamento do filésofo. No fundo, junto
aquele aparente vdcuo entre as publicagoes de Histdria da sexualidade
existem um bom ndmero de cursos oferecidos por Foucault que mostram
o deslocamento gradual da andlise do poder para as técnicas de condugio
das condutas e, dessas, para o universo das tecnologias de si. Dessa
maneira, pode-se averiguar que Foucault nao abandona o seu diagnéstico
do poder, mas, torna-o mais complexo. Por consequéncia, a emergéncia
do corpo na modernidade ¢é precedida por outras formas de
problematizagio como a honra do rapaz e a pureza da mulher. E
precisamente esse novo dominio que possibilita uma leitura alettrgica da

questao do reconhecimento.

Por isso, no quarto capitulo almejou-se seguir a trilha das artes de
viver como uma provocagio aos modos de reconhecimento e aos atuais
modelos de inclusio. Baseei-me, principalmente, em uma interpretagio
panorimica e interseccionada entre os cursos oferecidos na década de
1980 e os dltimos volumes de Histdria da sexualidade com a finalidade de
mostrar como Foucault em sua imersao a0 mundo greco-romano passou
do governo dos homens pela verdade ao tema do cuidado de si. A
discussao tomou como eixo norteador a questdo do exame de si e, a partir
disso, correlacionou temas como a relagio entre mestre e discipulo, o
prazer dos rapazes e o nascimento do casal. No ponto de vista de
Foucault (2007b) os modos de subjetivacido na cultura antiga diferem,
substancialmente, dos modernos, haja vista que esses tltimos orientam-se
para c6digos morais altamente juridificados. Apesar disso, nao deixa de
ser interessante notar a inscri¢do de elementos como a honra e o desejo

que comparecem nos processos de subjetivacio como pecas importantes
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na elabora¢io de uma estética da existéncia que nao reduz a lei ou a falta.
Tais artes de viver assentam-se no governo de si e dos outros e buscam
uma relagao de transformagao com a verdade capaz de mudar o ser do

sujeito.

Entender a moderna busca por reconhecimento social e as
politicas de inclusao escolar significa a um s6 tempo, pensi-las como
estratégias biopoliticas de entrada da vida aos cdlculos do poder, como
vida normalizada e sob risco. Reconhecer-se implica na adogao de certa
bioidentidade (RABINOW, 1999) e bioascese (ORTEGA, 2005) por
intermédio de um conjunto de priticas autorreguladoras de si mesmo,
segundo um regime de veridicgao — sujeito e verdade — para gerir seu
capital humano, sua conduta econdémica, politica e moral. Dinimica que
pode ser resumida como: incluir para reconhecer, reconhecer-se para ser

incluido.

Ao mostrar que a ideia de reconhecimento nio repousa apenas
em uma dinimica pratico-moral de luta por auto-respeito, nem no desejo
de reconhecimento, mas, que guarda uma relagio especial com o
dispositivo da confissio e com o exame Foucault presentifica as relagoes
que foram abandonadas e podem gerar outras possibilidades. O modo de
subjetivagdo assentado nos atos de verdade, ou, governo dos homens pela
verdade (FOUCAULT, 2011) — imperante em nossos regimes de
verdade interpela os individuos 4 luta pela constituigio de uma
identidade tnica, mostrando os limites dos embates no que diz respeito a

criagao de outros modos de vida.

Da perspectiva genealdgica interessa fazer aparecer a exterioridade
das institui¢es as artes de governo que tornam possivel a emergéncia de
um Estado governamentalizado. Quer dizer, é preciso observar que as
préticas de governo tornaram possivel o tipo de sociedade que vivemos

hoje, ou como entende um comentador: “[...] deve-se buscar a
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inteligibilidade das relacoes de poder em um 4mbito anterior ao Estado:
esse ambito é o das prdticas de governo, entendidas ndo como exercicio
da soberania, mas como condugio das condutas” (AVELINO, 2017, p.
11).

Dessa maneira, as politicas de inclusio nio respondem
necessariamente a conflitos, moralmente motivados, pois estao ligados a
légica de uma racionalidade governamental que converte as demandas de
luta por governo de si e dos outros em uma gestao dos riscos e o sujeito

em um empresdrio de si mesmo.

Diante desse dispositivo de obediéncia que submete as demandas
do reconhecimento de si e dos outros a arte de governo neoliberal, ¢
preciso fortalecer as lutas pelo comum como forma de resisténcia perante
a captura das lutas identitdrias. Com efeito, Foucault concordaria que,
nem a identidade, tampouco as tecnologias de reconhecimento devem ser
descartadas, porém, assumidas como pontos de partida, como problemas,
capazes de nos conduzir a processos de criagdo de outros modos de

existéncia.

Na entrevista O wriunfo social do prazer sexual, Foucault (2006d),
ao responder questdes sobre o modo de vida gay e a necessidade de
regulagio juridica das relagdes interpessoais e matrimoniais, sublinha a
importincia das demandas afetivas dos sujeitos dizendo que o: “[...]
reconhecimento pelos préprios individuos desse tipo de relagio, no
sentido de eles lhe atribuirem uma importincia necessiria e suficiente —
que eles a reconhecam e a realizem — para inventar novos modos de vida.

Isso sim é novo” (FOUCAULT, 2006d, p. 125).

No entanto, para Foucault cabe inverter as coisas, e ao invés de
introduzir a homossexualidade na normalidade geral das relacoes, ou,

reconhecé-la, o mais essencial ¢ deixar com que esse foco de experiéncia
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escape “[...] ao tipo de relagdes que nos é proposto em nossa sociedade, e

tentemos criar no espago vazio em que estamos novas possibilidades de

relacoes” (FOUCAULT, 2006d, p. 122).

Trata-se de tentar enriquecer a vida de pessoas gragas a um novo
direito relacional. Esse direito nio tem nada a ver com os direitos do
homem e do cidadao, mas, com aquilo que Foucault designou “direitos
dos governados” (GROS, 2010), uma espécie de direito relacional.

Continua o filésofo:

[o] direito relacional é a possibilidade de fazer reconhecer, em um
campo institucional, relagoes de individuo para individuo que nio
passem necessariamente pela emergéncia de um grupo reconhecido.
[...]. Trata-se de imaginar como a relagio entre dois individuos pode
ser validada pela sociedade e se beneficiar das mesmas vantagens que
as relagdes — perfeitamente honrosas — que sdo as Unicas a serem
reconhecidas: as relagbes de casamento e de parentesco

(FOUCAULT, 2006d, p. 125).

Parece-me que a ideia moderna de reconhecimento precisa passar
pelo dispositivo de conversio juridica para ter seus efeitos de
subjetivacio, quer dizer: reconhecer-se é ato de verdade que nos reconduz
3 identidade. Nesse sentido, se retornarmos a tese do dltimo Foucault,
acerca de uma arte de viver — techne tou biou — a0 modo como os gregos a
entendiam ¢é possivel problematizar a criagio de outros modos relacionais
mais ricos que nio se submetam a forma geral de uma identidade. Sob a

perspectiva de Foucault:
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[vlivemos, de fato, em um mundo legal, social, institucional no qual
as Unicas relagdes possiveis sio muito pouco numerosas,
extremamente  esquematizadas,  extremamente  pobres. H4
evidentemente a relagio de casamento e as relagdes familiares, mas
quantas outras relacdes deveriam poder existir, poder encontrar seu
c6digo ndo nas instituigdes, mas em eventuais suportes; o que nao ¢é
absolutamente o caso [...] (FOUCAULT, 2006d, p. 120).

E completa sua resposta dizendo:

[a] sociedade e as instituicbes que constituem sua ossatura limitaram a
possibilidade de relagdes, porque um mundo relacional rico seria
extremamente complicado de administrar. Devemos lutar contra esse
empobrecimento  do  tecido  relacional.  Devemos  obter
reconhecimento das relacoes de coexisténcia proviséria, de adogio

[..] (FOUCAULT, 2006d, p. 120).

Os individuos e os grupos nao se engajam somente em lutas por
reconhecimento, e, por politicas de inclusio social, mas resistem ao
mundo relacionalmente empobrecido para criar novos modos de vida.
Desse ponto de vista, cabe a nds tornar visivel, tantos os embates
agdnicos em torno das demandas do governo de si e dos outros, quanto
mostrar os limites de uma politica institucionalizada. Isso requer que se
assuma uma ética intelectual e uma atitude experimental que se coloca
em consonincia com o0s problemas concretos, vivenciados nas instituicoes
educacionais. Trata-se de criar canais e explorar o poder da conexio entre
as pessoas e pensar alternativas relacionais mais ricas para que os
diferentes segmentos se engajem nas lutas pelo comum e na criagio de

outros modos de vida.
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