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O Paradoxo do TEMPO

Bebemos demais, fumamos demais, gastamos sem critérios.
Dirigimos rapido demais, ficamos acordados até muito mais tarde,
acordamos cansados, lemos pouco, assistimos TV demais e oramos
raramente.

Multiplicamos nossos bens, mas reduzimos nossos valores.

Falamos demais, amamos raramente, odiamos frequentemente.
Aprendemos a sobreviver, mas ndo a viver; adicionamos anos a
nossa vida e ndo vida aos nossos anos.

Fomos e voltamos a Lua, mas temos dificuldade em cruzar a rua e
encontrar um novo vizinho. Conquistamos 0 espago, mas ndo o
Nosso préprio.

Fizemos muitas coisas maiores, mas pouquissimas melhores.
Limpamos o ar, mas poluimos a alma; dominamos o atomo, mas ndo
NOsSSO preconceito; escrevemos mais, mas aprendemos menos;
planejamos mais, mas realizamos menos. Aprendemos a nos
apressar e ndo, a esperar.

Construimos mais computadores para armazenar mais informacéo,
produzir mais copias do que nunca, mas nos comunicamos menos.
Estamos na era do ‘fast-food' e da digestéo lenta; do homem grande
de caréater pequeno; lucros acentuados e relagfes vazias.

Essa é a era de dois empregos, varios divorcios, casas chiques e
lares despedacados.

Essa é a era das viagens rapidas, fraldas e moral descartaveis, das
"rapidinhas", dos cérebros ocos e das pilulas 'magicas’.

Um momento de muita coisa na vitrine e muito pouco na dispensa.
Uma era que leva essa carta a vocé, e uma era que te permite dividir
essa reflexdo ou simplesmente clicar 'delete’.

LEMBRE-SE...

Lembre-se de passar tempo com as pessoas que ama, pois elas ndo
estardo por aqui para sempre.

Lembre-se dar um abraco carinhoso num amigo, pois ndo lhe custa
um centavo sequer.

Lembre-se de dizer 'eu te amo' & sua companheira (0) e as pessoas
gue ama, mas, em primeiro lugar, se ame... se ame muito.

Um beijo e um abraco curam a dor, quando vém de la de dentro.

O segredo da vida ndo é ter tudo que vocé quer, mas AMAR tudo
gue vocé tem!

Por isso, valorize 0 que vocé tem e as pessoas que estdo ao seu
lado sempre, cada um de nés esta exatamente onde devia estar...

George Carlin






RESUMO

A presente dissertacdo € resultado de reflexdes no campo da Educacao,
desenvolvido no ambito do Programa de Pés-Graduacdo em Educacdo da
Universidade Federal da Bahia. O estudo tem a tradicao filosofica com base na sua
configuracdo metodolégica e emerge em meio aos objetos que vém construindo o
campo especifico dos processos formativos. Neste caso, procuramos compreender
de que modo a subjetividade vem sendo problematizada e quais suas implicacdes
na vida/formacdo dos seres humanos. Tal investigacdo surgiu a partir das
inquietacdes e provocacgdes tencionadas pela problemética que parece assumir nos
dias de hoje, quase a forca de um principio categorico, e que pode ser traduzida nas
expressodes: “A vida como obra”, “A vida como projeto”, ou ainda, na expressao mais
utilizada no campo da educagéo: “Ser ou tornar-se autor de sua prépria vida”;
afirmacao que ressalta o carater de agéncia dos processos subjetivos e assinala a
tendéncia contemporanea do fenbmeno de ampliacdo dos espacos outrora tidos
como da ordem da “interioridade”, “intimidade” ou do “privado”. Pois, a modernidade
gue se iniciou com o processo da | Revolucao Industrial, modificou-se drasticamente
com as posteriores revolugcdes empreendidas no modo de producédo capitalista. Em
grande parte, essas transformacdes foram impulsionadas pela introducédo de novas
tecnologias. Deste modo, 0s processos formativos emergentes apontam para toda
uma reconfiguracdo dos espacos e dos tempos, tanto 0s exteriores quanto 0s
interiores, e nos levam rumo a novos tipos de embate, rumo a novas formas de se
fazer e experimentar a vida, o mundo, o trabalho, a educacdo, a politica etc.
Utilizando o cuidado como um dispositivo fundante e um dos modos prioritarios de
se situar no mundo em nossa atualidade, o presente trabalho tem como escopo uma
problematizacdo da relacdo entre o conhecimento e o modo de subjetivacdo
dominante na cultura ocidental, no intuito de caracterizar suas influéncias na
fundacéo das perspectivas formativas, com o propdsito de levantar alguns impasses
e armadilhas legadas pelo projeto iluminista. Ao fim dessa jornada, compreendemos
que a referéncia aos valores constitui hoje, uma das mais importantes fontes de
transcendéncia, e talvez uma das ultimas, a nos convidar a viver e reconstruir 0s
sentidos da vida, em suas dimensdes individuais e coletivas, em um tipo de
formacao centrada no cuidado e no principio de mais vida.

Palavras - chave: Formatividade. Formacédo através do Cuidado. Dispositivo do
Cuidado. Subjetividade e Contemporaneidade.



ABSTRACT

This dissertation is a result of some thoughts about the education field developed in
the Programa de Pdés-Graduagdo em Educacdo da Universidade Federal da Bahia
(Master’s Program of Education at Federal University of Bahia). The study uses a
philosophical tradition as the basis of the theoretical method. It emerges from events
which are building the specific research field of formative procedures. At this case,
we are looking to understand how subjectivity has been questioned, and what are it
life’s implications in the formation of the human being. The investigation has started
with questioning issues, about life as a project or a masterpiece. Furthermore, these
issues can be known within the Education field by the expressions: “To be or become
the author of your own life”. Such an assertion highlights the human agency in the
subjective process, and points out the contemporary tendency of the enlargement of
the spaces once understood and called “privacy”, “intimacy” and “inner behavior”.
Modernity started after the First Industrial Revolution and changed drastically the
other capitalist revolution that was about to come. Theses transformations were
largely motivated by the introduction and improvement of new technology. Thus, the
ruse of formative procedures shows the new set of time and space, both inner and
outside processes of development, taking us to new ways of experiencing life, trying
different worlds, others concepts of job, education, politics, etc. Using care as a base
apparatus, and also as one of the most important ways in which one fits into this
world, this research has the purpose to debate the relationship between knowledge
and dominant and occidental processes of subjectivity. My goal is to feature the
influences in the formative perspectives foundation in order to bring up the traps and
impasses of the Enlightment’'s legacy. At the end it is possible to realize that the
value references compose, nowadays, the most relevant transcendental source, or
one of the last invitations to live and rebuild life’'s meanings in its collective and
individual aspects, focused on care and the principle of more life.

Keywords: Formative development. Care formative process. Care Device.
Subjectivity and Contemporary.
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INTRODUCAO

O INSTANTE/FORMACAO E A FORMA DO CUIDADO

A presente dissertacdo é resultado de reflexdes no campo da educacao,
desenvolvido no ambito do Programa de Poés-Graduacdo em Educacdo da
Universidade Federal da Bahia. Tal investigacdo surgiu a partir das inquietacdes e
provocacodes tencionadas pela problematica que parece assumir nos dias de hoje,
quase a forca de um principio categodrico, e que pode ser traduzida nas expressoes:
“A vida como obra®”, “A vida como projeto”, ou ainda, na express&o mais utilizada no
campo da educacdo: “Ser ou tornar-se autor de sua proépria vida”; afirmacéo que
ressalta o carater de agéncia dos processos subjetivos e assinala a tendéncia
contemporanea do fendbmeno de ampliacdo dos espagos outrora tidos como da
ordem da “interioridade”, “intimidade” ou do “privado”.

Tendo como marca da sua op¢ao ontoldgica, epistemologica, metodoldgica e
heuristica 0 campo dos processos formativos, que por sua propria natureza,
atualmente vem se configurando como um campo autdénomo e interdisciplinar,
conhecido como: formatividade (PAREYSON, 1993), forméatica (HONORE, 1980),
formaciolégico (MACEDO, 2011), i. e, “una formacion em parte nascida de la
necessidad de resolver los conflitos em seno de los grupos y las instituiciones para
mejorar su funcionamento” (HONORE, 1980, p. 23). A presente investigacdo parte
de uma problematizacdo da forma como o conhecimento é constituido na
modernidade e suas implicacdes na producéo das subjetividades, tendo como pano
de fundo a relacdo entre o cuidado e o conhecimento e a importancia das novas
configuracdes éticas, ontoldgicas e socioculturais, no destino das relagbes humanas.
Esta proposta de pesquisa se insere neste tema/desafio, no sentido de contribuir
para que possamos refletir melhor sobre as praticas formativas, como uma possivel
forma de escapar dos impasses e das determinagfes histérico-culturais impostas

pelo projeto iluminista.

! E interessante notar como hoje a nocéo de obra ja nos remete ao fenémeno do inacabamento, ao
ponto de nem precisarmos mencionar esta palavra e mesmo assim sabermos que seu sentido esta
presente. Mas nem sempre foi assim! Podemos dizer que o estatuto da obra enquanto projeto
fechado, pronto e acabado, comecou a ser sistematicamente criticado na obra de Nietzsche, e teve
em Heidegger um dos seus maiores desbravadores.
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O estudo em questdo configura-se como tedrico, e sua fundamentagéo
tedrico-metodolégica parte de um caminho chamado Arqueologia das
problematizacbes e genealogia das praticas de si, ou simplesmente de
problematizagdo, uma vez que, tenta estudar “a constituigdo do sujeito como objeto
para ele préprio: a formacdo dos procedimentos pelos quais o sujeito é levado a se
objetivar, se analisar, se decifrar e se reconhecer como campo de saber possivel’
(FOUCAULT, 2006, p. 236). Esta metodologia guarda relacbes com o
multireferencialismo, e constitui um instrumento muito eficaz no estudo dos
processos formativos em educacdo, pois ndo parte de nenhum a priori do sujeito,
muito pelo contrario: trata-se de mostrar as praticas e 0s processos constitutivos dos
modos de subjetivacdes. Fundamentado na perspectiva mais ampla do pés-
estruturalismo, especificamente em sua forma assumida na filosofia contemporanea
francesa, de critica a filosofia do sujeito, ao modelo de consciéncia auto-centrada, de
critica ao pensamento essencialista e dicotbmico, pretendemos compreender como
a relacdo de si para consigo mesmo, e também, para com 0s outros, pode ser
pensada para além de uma relacdo instrumental e tecnocentrada. Relacdo onde a
educacdo pode ser pensada enquanto intensificacdo de mais vida, para além dos
modelos opressivos e ditatoriais, enquanto instancia privilegiada na constituicdo de
subjetividades singulares. Esta perspectiva traz novas possibilidades para se pensar
a proépria constituicdo das subjetividades, e nos permite compreender melhor os
discursos e praticas presentes no processo educativo. E o que nos diz Guattari
(1986), quando em seu estudo relativo a cartografia do desejo, nos fala sobre os
dois principais mecanismos de producao de subjetividade, atuantes nas sociedades
atuais. Um centrado nas técnicas de dominacéo e exclusao, tipicos do capitalismo, e

um outro,

Aquilo que poderiamos chamar de ‘processos de singularizagao’:
uma maneira de recusar todos esses modos de encodificacdo
preestabelecidos, todos esses modos de manipulacdo e de
telecomando, recuséa-los para construir, de certa forma, modos de
sensibilidade, modos de relacdo com o outro, modos de producéo,
modos de criatividade que produzam uma subjetividade singular.
Uma singularizag&o existencial que coincida com um desejo, com um
gosto de viver, com uma vontade de construir o mundo no qual nos
encontramos, com a instauracdo de dispositivos para mudar os tipos
de sociedade, os tipos de valores que n&do sdo os nossos. (Ibid, p.16-
17).
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Os métodos de coleta e planos de analise dos dados foram a impregnacao e
imersao total no dialogo e tencionamento com as questdes concernentes a presente
investigacdo e o consequente tratamento hermenéutico dos textos, pois, tendo em
vista que o projeto em apreco tratou-se de um estudo teérico de cariz qualitativo,
podemos dizer que o didlogo com os autores e a imersdo nos problemas cotidianos
e no mundo da vida, constituem a matéria-prima béasica das reflexdes que foram
desenvolvidas. Neste sentido, trabalharei com pensadores que de alguma forma
estdo implicados nos estudos sobre os processos formativos na contemporaneidade
e sobre a ética, especialmente aqueles que tocam na questdo do cuidado —
considerada uma das principais figuras da ética. Além disso, trabalharei apenas com
autores que sao considerados da escola hermenéutica, da fenomenolbgica e
principalmente do “movimento pés-estruturalista”. Os principais autores, bem como

suas respectivas probleméticas estao ilustrados no esquema abaixo:

INTERLOCUTORES E PROBLEMATICAS DO ESTUDO

Sociologia do
Sujeito ou dos
modos de vida

Ontologia do
uidado (Foucault,
Heidegger,

Lipovetsky e
Taylor)

< OLHAR
FILOSOFICO E
A SOCIOLOGIA
. DO SUIEITO: a

A Estética da

Existéncia
(Nietzsche, >
oucault, Deleuze e

Sennett)

Figura 1 — Fonte: elaborag&o do autor

Touraine, Bauman,

Dubar e Dubet)

ENTRE O

ontologia
social do
cuidado

O Paradigma
ultural (Touraine,
astells e Bauman)

Processos
Formativos

Pareyson, Macedo
e Honore)
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Neste sentido, o principio do cuidado sera visto enquanto disposicéo cultural
que passou por intensas e variadas transformacdes desde o inicio da modernidade e
sera estudado através das pesquisas empreendidas por Heidegger (1980; 2008), por
Foucault (2006a; 2006b), por Touraine (2004; 2007), por Lipovetsky (2004; 2005) e
por Bauman (2008; 2009). Uma das principais transformac¢des ocorridas no principio
do cuidado é o reconhecido corte epistemoldgico que elevou o0 cogito ao status de
mediador metodoldgico, ontolégico e até mesmo teoldgico do ser humano em
relacdo ao mundo, aos outros seres humanos, e até mesmo, em relacéo a si proprio.
Enfim, podemos dizer que nosso projeto gravita em torno de um eixo temético que

assume uma forma circular e pode ser traduzido no esquema a seguir:

ESQUEMA HEURISTICO DA INVESTIGACAO

CULTURA SUBJETIVAGOES
(EDUCAGAO) EMERGENTES

PROCESSOS
CUIDADO FORMATIVOS

ECONOMIA DA TEMPO
EXISTENCIA INSTANTE

POLITICA DA
VIDA

Figura 2 — Fonte: elaboragéo do autor

Durante muito tempo o campo da educacdo foi pensado como um espaco
responsavel pela criagdo/consolidacdo das identidades e dos papeéis sociais,
geralmente associadas/enquadradas/limitadas a aspectos profissionais, como o
desenvolvimento das competéncias e habilidades, inseridas na perspectiva da
qualificacéo profissional. Seguindo este viés, a principal fungdo da educacao seria a
de formar individuos aptos e eficazes; prepara-los e inseri-los em um mercado de

trabalho e na sociedade®. Entretanto, o que pensar desta forma de educar hoje em

2 Depois iremos ver como esta no¢do de sociedade estava atrelada a uma concepgcdo em que o
individuo era visto de forma extremamente dependente das normas, das regras e dos valores
institucionais, visto em relacdo de completa dependéncia e de homologia total em relagdo aos
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dia? Serd que as lutas pelas identidades ainda podem ser o principal objetivo da
educacdo? E o que ocorre quando estes movimentos tém que dividir seus espacos
com politicas emergentes? Politicas que ndo buscam apenas consolidar, solidificar,
mas, também, descodificar, desterritorializar, desconstruir as significacdes
dominantes, questionando os papéis consolidados nas margens estreitas da cultura
oficial. Politicas que ndo se inscrevem mais apenas nos quadros institucionais
tradicionais, e, portanto, ndo se restringem a esfera publica.

Os referidos movimentos de tensdo/embates no seio da cultura
contemporanea criaram novos canais de significagcdes, incluindo as ressignificacdes
e recontextualizacdes de préticas e estratégias, e o enfraquecimento das ortodoxias
ora postas como naturais. Esses fendbmenos criaram verdadeiros processos de
“virtualizacdo”, ao ponto de ser possivel falar em novos processos formativos ou
modos de subjetivacbes emergentes. Modos ndo mais centrados em uma Unica
fonte de inteligibilidade, “encarnada” em um Deus monoteista, no Estado-Nagéo, ou
ainda na Sociedade ou na Cultura, a qual pertencemos. O que nos faz dizer com
Weber que ha um politeismo de valores pairando no ar, ou ainda concordar com
Spinoza sobre a grande forca do panteismo e dos seus processos mais realcados,
e, sobretudo, a afirmar com Heidegger sobre a inevitabilidade do processo de
desenraizamento ou “virtualizagdo” completa do ser humano. Fenémeno traduzido e
magistralmente seguido por Foucault (2002) no livro As Palavras e as Coisas, e
expresso na frase: “O Homem € uma invencao cuja recente data a arqueologia de
nosso pensamento mostra faciimente. E talvez o fim préximo” ® (FOUCAULT, 2002,
p. 536).

Estamos comecando a entender que os embates travados, que as formas de
luta, ndo podem ser mais enderecadas unicamente ao “exterior’, pois ja
compreendemos que as proprias demarcacfes, demonstram ser excelentes
instrumentos de classificacdo e de dominacdo; logo, nos dias de hoje, a
emancipacao parece passar por um processo sempre tensivo de autorizacdo de si
mesmo e do Outro, onde a “sociedade atomizada” ndo conseguindo “estabilizar”

valores, constrange os individuos a serem responsaveis pelos seus proprios

sistemas sociais. Também iremos ver como a “crise das referenciais estaveis” provocou o
estilhagamento de tal concepcdo e levou a uma problematizacdo das nogbes de “socializagdo” e de
“habitos” — disposi¢bes incorporadas em que ainda se pressupde uma estrutura homogénea,
responsavel pela integracdo dos sentimentos, emocgfes e razfes mais variadas em um complexo ou
motivo catalizador.

® Grifo nosso.
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“destinos”, e ao fazé-lo redefinem toda a relacéo entre o publico e o privado, fazendo
surgir novas e variadas formas de relagbes sob o vacuo deixado pelas obsoletas
ortodoxias. Processo que envolve sempre uma complexa e dinamica rede de
relacbes cambiaveis que desestabiliza as dicotomias constituidas em um mundo de
forte matriz tradicional/comunal, e nos faz assistir a novos e complexos fenbmenos
que surgem sob a légica da heterogénese e do devir e que trazem consigo uma
série de consequéncias sociais, culturais, politicas e principalmente, da ordem da
ética.

Assistimos nos dias de hoje uma nova valorizacdo das questdes éticas. Este
processo fez com que a axiologia do progresso* fosse substituida pela axiologia do
cuidado. Onde trabalhadores, colonizados, mulheres, minorias de diversos tipos
criaram para si agéncias distintas da representacdo imposta pela epistemologia®
ditada pela ciéncia eurocéntrica. Esse € o contexto da chamada ressurgéncia do
cuidado, cuidado de si e dos outros, uma vez que 0s principios e valores éticos
dizem respeito aos procedimentos e estratégias de formacéo e trans-formacéao dos
individuos em suas relacbes consigo mesmo e com 0s outros. De acordo com o
panorama ontolégico do cuidado, a educacdo em seus aspectos formais e
“‘informais”, tornou-se muito mais importante e perigosa, pois, em maior ou menor
medida, ela encontra-se atrelada a aspectos que dizem respeito a formacédo e/ou
transformacao dos individuos, em um jogo de relacdes permeadas pela diversidade.
Por isso, ela estd sempre implicada com a constituicdo de politicas de sentidos,
logo, com a construcéo de lagcos de cooperacao e co-pertencimento, em um mundo
marcado pela fragmentacdo e desarticulagdes das instituicbes sociais. E, “neste
mundo sem transcendéncia e em estado de perda de normas, ha mais espago para

a responsabilidade, para a liberdade, para a relacdo consigo e a relagdo com o

* Processo que gerou a laicizacdo do mundo e é extremamente dependente de uma determinada
concepcgéo do tempo. O tempo linear, lustrar, gradual, serial, que possui em Kant o pensador mais
ilustrativo, e, segundo Weber (1992) provocou o chamado desencantamento do mundo, assistido
principalmente nos circulos mais intelectualizados, onde grande parte da producdo e reflexdo
cientifica e filoséfica no Ocidente fora constituida de forma instrumental e dogmaética, atrelada aos
ditames da técnica e do capital, onde o campo da educacéo foi pensado como espaco responsavel
pela consolidac@o dos papéis sociais, com forte énfase na reprodugéo do status quo.

® Neste contexto é interessante perceber como até a epistemologia passou/passa por um verdadeiro
fenbmeno de descentramento, ao ponto de parecer ingénuo utilizar esta expresséo no singular, a ndo
ser para acusa-la como o faz Boventura de Sousa Santos (2009) de ter se transformado em um
“epistemicidio” — fendmeno que criou e ainda possui o0 poder de criar, em nome da ciéncia e de suas
intensdes mais prestigiadas, a eliminacao sistematica de tudo que é enquadrado como: diferente e
heterdclito, ou, simplesmente destoa dos “rigorosos” e “légicos” padrdes do método cientifico.



18

outro, e, portanto, para a democracia” (TOURAINE, 2004, p. 110). No entanto, este
processo nunca se deu e certamente nunca se dara de forma tranquila e
transparente, como se 0 processo educativo tivesse de forjar uma formacdo que
levasse os individuos a estabelecerem uma relacdo de transparéncia consigo
mesmo e com 0s outros. Ao invés disso, esta nova perspectiva nos convida a
conviver com as obscuridades e opacidades que estdo presentes em todos 0s
processos de formagao, uma vez que, “a ambivaléncia da relagado consigo € propria
a toda imagem do sujeito. Ndo ha imagem do sujeito que um dia tenha vivido na
certeza, todas viveram na inquietude e na incerteza” (TOURAINE, 2004, p. 123).

O estatuto do cuidado se movimenta em um artificio de ampliagdo dos
arcanos da “intimidade”, que outrora se encontrava bem delimitado e restrito a
esfera privada e no enfraquecimento da esfera publica e de seus fenbmenos mais
realcados. Esse processo € semelhante ao que Lipovetsky (2005) chama de
personalizacdo multiforme, ao que Bauman (2009) assinala como economia da
existéncia, ao que Touraine (2007) reconhece como o retorno da ética. E também
pode ser visto, em parte, como um desdobramento do que Adorno (2006) chamou
administracdo da vida e Foucault (1987) de governo de si. Uma nova configuracao
chamada pertinentemente por esse Ultimo de estetizacdo da existéncia (2005;
2006a; 2006b; 2006c; 2009).

Além disso, ao contrario do que possa parecer, esta nova valorizacao da ética
e do principio do cuidado, como vimos, ao invés de nos levar a um processo
formativo solipsista e encerrado nos processos de individualizagéo, nos leva rumo a
uma formagcdo mais integral, onde o contato com a diversidade ndo pode ser
subordinado a pretensa busca pela unidade. Estamos caminhando rumo a uma nova
configuragéo ontologica: uma ontologia ndo-formalista, onde o cuidado se constitui
em um dos principais polos norteadores das ac¢des e das relagdes constitutivas do
mundo.

Portanto, para tentar perceber em que esquemas e em quais contextos de
representatividade encontra-se o processo educacional é preciso empreender um
mapeamento das principais linhas e centros de for¢a nas quais ela se encontra. Para
tanto, faz-se necessario interrogar os processos de constituicdes das subjetividades
e problematiza-los a luz dos discursos assumidos no contexto da educagédo. Assim,

a educacao passa a ser vista ndo como forma de desenvolvimento intelectual, do
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progresso social ou do crescimento econdémico, ao invés disso, concordando com

Foucault, com Deacon e com Parker...

A educacdo moderna deve ser reconceptualizada como um conjunto
de mecanismos para constituigdo disciplinar de  sujeitos
individualizados, sob condi¢fes institucionalizadas de desigualdade
legalizada, no interior de uma matriz de relacdes de poder. Nao diz
respeito a libertacdo, ao progresso e a Utopia nem a tirania, a
estagnacdo e ao fim da histéria. Mas ao governo e a conduta e a
estratégia em relacdo a si e aos outros, 0 que € infinitamente mais
complexo e perigoso (DEACON e PARKER, 1994, p. 97).

Nessa perspectiva, a Educacdo pode ser entendida enquanto um dos
principais mecanismos, formais e ndo-formais, de constituicAo de técnicas
responsaveis pela formacao, conducdo e governo do Si e dos Outros. S&o as
chamadas “artes da existéncia” (FOUCAULT, 2006c). Essas ‘artes da existéncia’
essas ‘técnicas de si’, perderam, sem duvida, certa parte de sua importancia e de
sua autonomia quando, com o cristianismo, foram integradas no exercicio de um
poder pastoral e, mais tarde, em praticas de tipo educativo, médico ou psicoldgico,
foram arrematadas pela tradicdo positivista e encerradas em uma légica formal-
institucionalista. Tudo se passou como se o tempo todo, a cada momento, a
identificacdo entre o sujeito e o individuo® tivesse de ser reforcada; forjada através
das mais variadas técnicas e estratégias responsaveis por assegurar 0S mais
diferentes limites e seus dominios correspondentes. Onde o individuo teria de ser
decifrado, analisado e subordinado as estruturas formais da configuracdo
sociocultural dominante. Onde os limites/fronteiras
sempre variaveis, que sempre existiram de uma forma ou de outra nas formacgfes
historicas, se fez no enrijecer cada vez mais acentuado, em um contexto aberto pela
“filosofia do sujeito”, constituindo uma ontologia formalista.

Pretendemos evidenciar de que maneira e em que perspectivas o principio do

cuidado vem sendo pensado, sentido e praticado, transformando-se mesmo em uma

® Sobre a distincdo da relacdo entre o sujeito e o individuo concordamos com Guattari, quando nos
diz: “A subjetividade ndo é passivel de totalizacdo ou de centralizagdo no individuo. Uma coisa é a
individuacao do corpo. Outra é a multiplicidade dos agenciamentos da subjetivacédo: a subjetividade é
essencialmente fabricada e modelada no registro do social. Descartes, quis colar a idéia de
subjetividade consciente a idéia de individuo (colar a consciéncia subjetiva a existéncia do individuo)
— e estamos nos envenenando com essa equacao ao longo de toda a histéria da filosofia moderna.
Nem por isso deixa de ser verdade que os processos de subjetivacdo sdo fundamentalmente
descentrados em relagéo a individuacao” (GUATTARI, 1996, p. 31).
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espécie de “fato social estilhacado ou plural’’

. “Campo formativo” de estratégias,
praticas e de reflexdes que ndo mais se inscrevem no paradigma da experiéncia
formativa essencialista, mas, que também n&o se inscreve no processo de completa
heterogénese, e tem nos levado a estabelecer novas relagbes com o mundo
cotidiano, com 0S NOSSOS COrpos, NOSSOS sentimentos e pensamentos, instaurando
novos fenbmenos de sensibilizacdo, sempre a partir do paradoxo jogo das
liberdades partilhadas e controladas. Manifesto, entre outros casos, na grande
importancia assumida pelos mais diversos movimentos sociais e pelo que
anteriormente chamamos de processos de autorizacao de si.

O estudo tem a tradi¢céo sociologica e filoséfica com base na sua configuragcédo
epistemoldgica e emerge em meio aos objetos que vém se constituindo como o
campo especifico dos processos formativos. Nos dias de hoje, uma das
possibilidades para se fazer a critica aos limites e fixidez dos processos de
significagBes € tomar como instrumento a critica cultural e entrelaga-la com estudos
dos processos formativos. Seguindo esta perspectiva, 0os processos formativos nao
podem ser encerrados em nenhuma filiagdo de um campo especifico, nem pensados
enquanto processos subalternos, tendo que ser compreendidos como campo
autonomo e interdisciplinar. Pois, assim, temos maiores condi¢cdes de saber quais
sdo as forcas que nos constituem e nos encerra em nossa propria atualidade;
desobstruindo o trabalho das significacbes e abrindo-as para novas possibilidades.
Operando o que Paulo Freire (1987, p. 11) chama de descodificacdo, ou seja,
“analise e consequente reconstituicdo da situacdo vivida: reflexo, reflexdo e abertura
de possibilidades concretas de ultrapassagem”, e o que Honoré (1980, p. 126),

1]

entende por formatividade, i. e., “el ‘campo’, cujo reconocimento se deriva de la
reflexion sobre la experiencia de actividades que son del ordem de la formacion”, ou

ainda o que Pereyson (1993, p. 20) entende por “estética da forma”:

" Utilizamos aqui a expressdo durkhaimeana de fato social que s&o maneiras/formas de pensar, sentir
e agir, apenas para tentar explicitar qué o que estamos compreendendo e chamando de paradigma
do cuidado, consiste num fendmeno que ndo pode ver visto nem inscrito de forma simplificada, como
um processo de pura positivagdo, onde o individuo atingiu o estado completo de autopoiese ou
ataraxia, muito pelo contrario, assistimos ao retorno de intolerancias e violéncias inimaginaveis. Por
outro lado, o plural serve para ressaltar a nossa discordancia com Durkheim e Bourdieu que tendiam
a ver o ser humano completamente dependente das estruturas socioculturais, portanto
completamente atrelados aos status, normas, padrfes, posicfes sociais e aos papéis construidos e
atribuidos.
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Um certo modo de “fazer’” que, enquanto faz, vai inventando o
‘modo” de fazer: producdo que €é, ao mesmo tempo e
indissoluvelmente, invencdo. Todos o0s aspectos da operatividade
humana, desde os mais simples aos mais articulados, tém um
carater, ineliminavel e essencial, de formatividade. As atividades
humanas ndo podem ser exercidas a ndo ser concretizando-se em
operagoes, i. €, em movimentos destinados a culminar em obra. Mas
s6 fazendo-se forma é que a obra chega a ser tal, em sua individua e
irrepetivel realidade, enfim separada de seu autor e vivendo vida
propria, concluida na indivisivel unidade de sua coeréncia, aberta ao
reconhecimento de seu valor e capaz de exigi-lo e obté-lo. Nenhuma
atividade é operar se ndo for também formar, e ndo ha obra acabada
gue ndo seja forma.

A discussdo sobre a relacdo da constituicdo das identidades e seu
rebatimento para o campo dos processos formativos poderia se alargar para muitos
outros niveis de reflexdo, todavia, estaremos preocupados em abordar a questdo da
formacdo em sua imbricacdo com dois pontos heuristicos: o cuidado e o instante,
uma vez que, “ser e tempo determinam-se mutuamente (HEIDEGGER, 2008a, p.
258), logo, “la formacién puede ser considerada como um processo de produccion
de duraciones, al mesmo tiempo que de instantes” (HONORE, 19802, p. 75); como

inspiracdo a provocante questdo lancada por Heidegger:

De onde nos vem a justificativa para caracterizarmos o ser como pre-
s-entar? Esta questdo é levantada tarde demais. Pois este carater do
ser ja se decidiu ha muito, sem nossa interven¢cdo ou n0sSso Merito.
De acordo com isto estamos comprometidos com a caracterizacdo
do ser como pre-s-entar. Esta recebeu sua legitimacao dos inicios do

7

desvelamento do ser como algo dizivel, isto é, pensavel
(HEIDEGGER, 20082, p. 260).

Para atingir nossos propositos e tentar comecar a responder a importante
guestao lancada por Heidegger, o presente trabalho caracterizado por ser um estudo
tedrico, de natureza qualitativa, parte da seguinte questdo: Por que 0S processos
formativos, entendidos em uma perspectiva mais ampla, estdo comecando a ser
pensados, experimentados e praticados enquanto um cuidado que se tem que ter
para consigo mesmo e para com 0s outros? Tendo como pano de fundo a nossa
problematica, o0 nosso objeto de estudo gravita em torno do principio do cuidado e
do tempo instante, como principais mediadores, produtores e articuladores, dos
processos de formacdo, em um mundo marcado pela fragmentacdo e pela
multirreferencialidade dos valores e dos caminhos, portanto de um mundo prenhe de

contingéncias e de particularismo. Neste sentido, até arriscamos dizer, de forma um



22

pouco precipitada, que nossa intuicdo inicial € compreender a fragmentacéao,
diversificacao e fluidez presentes nos mais variados cantos do mundo e da vida,
como uma consequente direta do fendmeno de revalorizacdo do principio do
cuidado. N&o é por acaso que comegcamos este trabalho inspirados na provocacao
de Heidegger sobre a importancia da ocupagéo, no processo de constituicdo do ser-
no-mundo, ao dizer: “[...] assim como a ‘jovialidade’ e a ‘despreocupagao’ s6 sao
onticamente possiveis porque, entendida ontologicamente, a presenca € cura
[cuidado]. Como ser-no-mundo pertence ontologicamente a presenca, 0 Seu ser para
o mundo é, essencialmente, ocupacdo” (HEIDEGGER, 20082, p.103). Alias, esta
“profética” constatagao pode ser percebida na atualidade pelo incrivel e gigantesco
fenbmeno do trabalho sobre si, ou mais precisamente trabalho de autorizagdo, ou
ainda, para falar como Bauman (2009) “economia da existéncia”, que entre outras
consequéncias, inscreve o trabalho em dominios até entdo inimaginavel, e invalida,
revaloriza, ou ressignifica as perspectivas do chamado trabalho alienada,
recolocando esta nocdo como fundante de uma série de probleméticas e
fenbmenos, dentre os quais a ja citada ampliagdo dos espacos outrora tidos como
da esfera da “intimidade”, redesenhando novas cartografias no ambito da
interioridade, operando assim novas problematizacdes sobre a dicotbmica e limitada
relacdo entre o sujeito/objeto.

A presente dissertacdo esta dividida em cinco capitulos: o primeiro capitulo
tentara relacionar os processos concernentes a formacado através do cuidado e o
proprio processo de hominizacdo, no intuito de evidenciar que 0 mesmo € parte
indissociavel e constante do devir humano; o segundo capitulo versara sobre as
principais reverberacfes estruturais que foram deflagradas pelo descentramento
epistemologico e pela consequente emergéncia da ética, mostrado como a
mediacdo dos seres humanos com algumas das principais instituicdes formadoras
foram alteradas neste processo; ja o terceiro capitulo tratard mais sobre as questdes
estruturantes da referida problematica, se debrucando sobre aspectos concernentes
a formacdo da subjetividade. Tentando perceber como essa se forma em sua
relacdo de afeccdo consigo mesma e com o0s outros. O quarto capitulo teorizara
sobre a nocdo de tempo que propiciou a emergéncia da subjetivacdo através do
cuidado, e ao fazé-lo, nos fez entrar em uma nova era dos processos de formacgao.
E por fim, o ultimo capitulo tratara das questdes relativas ao contexto de surgimento
e desenvolvimento do biopoder, por entender que o mesmo constitui o solo atual

onde gravita a formacdo através do cuidado, e, além disso, representa o0s



23

esquemas, estratégias, desafios e dispositivos que insuflaram as forcas da vida a
serem pensadas cada vez mais de forma instrumental e objetiva. Além disso, este
trabalho ainda contém os apéndices e os anexos. A separacdo dos capitulos em
aspectos estruturais e aspectos estruturantes € meramente didatica, servindo
apenas para facilitar a compreensdo. Porque sabemos que a dinamica entre o
estrutural e o estruturante se da de forma complexa e variavel, pois os regimes
“estruturados” sao sempre afetados por forcas do fora/externas que mais se
assemelham a vetores com variadas intensidades e dire¢cdes, que mais parecem
“formar’/“deformar”/“reformar”/“transformar”, do que o oposto, ou seja, as forgcas
sempre sdo temporariamente estabilizadas ou embarreiradas pelos regimes

“estruturados”.

Figura 3 — Os diversos usos cotidianos do cuidado
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1 PROLEGOMENOS SOBRE A HISTORIA DO CUIDADO

A criagdo continua de galaxias e de estrelas
se acompanha de destruicdo continua de
galaxias e de estrelas. Estrelas, seres vivos,
biosfera, sociedades, individuos, todos sao
trabalhados a cada instante pela morte e
trabalham a cada instante para e pela
regeneracdo (MORIN, 2007, p. 38).

Nossa intuigdo inicial é a de que ndo vivemos mais em configuragfes sociais
centradas no conhecimento (CASTELLS, 1999), uma vez que, nas Ultimas décadas
o tipo de conhecimento universal que se pretendia, ou pelo menos um tipo
especifico de conhecimento, legitimado pela ciéncia e pela filosofia, que detinha o
monopdlio da legitimidade e era tido como o “mais verdadeiro”, se tornou
extremamente problematico e fora duramente criticado ndo sé por alguns artistas e
intelectuais de vanguarda, mas também por varios segmentos das sociedades, tais
como os membros dos novos movimentos sociais, 0S atores sociais que resolveram
se “libertar” da “tutela” ou da “consciéncia esclarecida” dos intelectuais universais,
etc. Isto tudo provocou uma nova maneira de se conceber e se relacionar com o
conhecimento e também promoveu uma espécie de descentramento
epistemoldgico, que serviu, entre outras coisas, para mostrar que o conhecimento
€ um complexo mediador, responsavel por estabelecer relacbes entre os seres
humanos e o mundo em que eles vivem, e que, portanto é tecido e constituido nas
malhas das configuracbes culturais, intrinsecamente ligado as dinamicas e
significacdes da cultura em que cada um esta imerso. Esta posi¢do implica no fato
de que todo conhecimento deva ser entendido em perspectiva, uma vez que todo
conhecimento € relativo, pois depende da intricada rede de valores que séo
formados atraveés de configuragcdes socioculturais especificas. O que sugere tambéem
gue todo conhecimento implica em um modo de vida, logo possui relacéo direta com
o ethos de um grupo, de um povo, de uma etnia, inclusive ajudando a constitui-lo.

Pois,

0 preceito segundo o qual convém ocupar-se consigo mesmo é em
todo caso um imperativo que circula entre numerosas doutrinas
diferentes; ele também tomou a forma de uma atitude, de uma
maneira de se comportar, impregnou formas de viver; desenvolveu-
se em procedimentos, em praticas e em receitas que eram refletidas,
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desenvolvidas, aperfeicoadas e ensinadas; ele constitui assim uma
pratica social, dando lugar a relac6es interindividuais, a trocas e
comunicacdes e até mesmo a instituicdes; ele proporcionou, enfim,
um certo modo de conhecimento e a elaboracdo de um saber
(FOUCAULT, 1985, p. 50).

Se até aqui 0 nosso argumento esta correto, se € pertinente e coerente dizer
gue todo conhecimento possui relacdo com o modo de vida (ethos), entdo também é
certo afirmar que todo conhecimento implica em uma relagcdo com a ética, uma vez
gue esta € vista como a dimensao constitutiva dos valores por exceléncia. Entéo,
podemos depreender, do que fora exposto, que o tipo de conhecimento mais aberto
e mais plural, que comporta e viabiliza a diversidade das culturas e os diversos
modos de vida, e que rompe com o circulo estreito da razéo instrumental, sé pode
estar atrelado a certa concepcdo de ética, concepcao esta que consiga levar em
conta a diversidade e deixe de ser enrijecida e formalizada por uma concepc¢ao
estatica de universalidade - como no caso da moral Kantiana. Se for assim, se for
correto dizer que todo conhecimento tem implicacdes éticas, também é correto dizer
que todo conhecimento e/ou autoconhecimento esta direta ou indiretamente atrelado
a figura do cuidado, pois o cuidado constitui uma das principais dimensfes
constitutivas dos modos de vida, i. e., “enquanto totalidade originaria de sua
estrutura, a cura [cuidado] se acha, do ponto de vista existencial a priori, ‘antes’ de
toda ‘atitude’ e ‘situacédo’ da presencga, o que significa dizer que ela se acha em toda
atitude e situacgao fatica” (HEIDEGGER, 2008a, p. 260-261).

Sendo assim, é pertinente iniciarmos um breve panorama sobre o estatuto e a
histéria do cuidado, e a seguir, mostrar 0os contornos e sinuosidades que nos
enredam em nossa contemporaneidade, pois durante o processo histérico que
caracteriza o ocidente, "em torno dos cuidados consigo toda uma atividade de
palavra e de escrita se desenvolveu, na qual se ligam o trabalho de si para consigo e
a comunicagao com outrem” (FOUCAULT, 2005, p. 57).
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1.1 ONTOLOGIA DO CUIDADO OU COMO NOS TORNAMOS QUEM SOMOS

Certa vez, atravessando um rio, Cuidado (Cura) viu um pedaco de
terra argilosa: cogitando, tomou um pedaco e comecou a dar forma.
Enquanto  deliberava sobre o que  criara, interveio
Japiter [Zeus]. Cuidado (Cura) pediu que Ihe desse espirito, 0o que
ele fez de bom grado. Quando, porém, Cuidado (Cura) quis dar-lhe
nome a partir de si mesmo, Jupiter proibiu e disse que lhe deve ser
dado o seu nome. Enquanto Cuidado (Cura) e Jupiter disputavam
sobre 0 nome, surgiu também a Terra (Tellus), querendo dar o seu
nome, uma vez que havia fornecido um pedaco de seu corpo. Os
disputantes tomaram Saturno [Cronos/Tempo] como arbitro. Este
tomou a seguinte decisdo aparentemente equitativa: "Tu, Japiter, por
teres dado o espirito, deves receber na morte o espirito, e tu, Terra,
por teres dado o corpo, deves receber o corpo. Como, porém,
foi Cuidado (Cura) quem primeiro o formou, devera pertencer-lhe
enquanto ele viver”. Como, no entanto, sobre o nome ha
controvérsia, chame-se Homem, pois foi feito de "humus" (Terra).
(Fabula de Higino — Mito do Cuidado)

A histéria do cuidado se confunde com o proprio processo de hominizacao do
ser humano, pois desde que esse passou a se impor regras e codigos de condutas
(a se inscrever em configuracBes socioculturais mais complexas), constituindo
habitos e modos de vida especificos, em um jogo que envolve proibi¢des, tabus,
hierarquias, relacbes de saber, relacdes de poder, enfim, a se constituir em uma
série de praticas e crencas que se inscrevem no terreno do permitido ou do proibido,
comecou a criar para si mesmo formas aceitaveis e ndo aceitaveis de agir, e,
paradoxalmente se viu dependente, vulneravel e limitado pelas instituicdes que ele
mesmo havia criado. E interessante notar aqui que Lévi-Strauss (2003), dialogando
com o Freud de O Mal Estar da Civilizacdo, afirmara que a passagem do homem do
‘estado de natureza” para o “estado de cultura” se deu através da proibicdo do
incesto. Ou seja, para ele o incesto significou a primeira lei tacita que impulsionou o
processo de hominizagcdo do ser humano. Significou a primeira instituicdo a romper
com a soberania absoluta da natureza. Sendo assim, podemos dizer que o incesto
significou a primeira medida de prudéncia e de cuidado que os individuos
inscreveram em Seus COrpos e seu sangue; ainda podemos dizer que essa forma de
cuidado assinalou a primeira medida negativa, de proibigdo e censura. Mas também,
nao podemos deixar de pensar que a primeira medida positiva do cuidado foi aquela
descrita por Heidegger (2008a), em Ser e Tempo, que diz respeito aos caprichos e

artificios que criamos para tentar afastar cada vez mais a morte. Tentamos negar a
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consciéncia da morte através de jogos e procedimentos que intensificam e
constroem o sentido da vida, desta forma “a morte e as fraquezas decorrentes da
dor que ela provoca produziram nossas civilizagdes humanas” (SERRES, 2003, p.
10), sendo assim, “o sentido surge da fung¢do dinamica, vital e coletiva da morte”
(Ibid, p. 12), e com ele surge a certeza de que temos de viver na redoma fragil,

delicada e artificial do cuidado.

1.2 ENTRE O SENTIDO DO CUIDADO E O CUIDADO DO SENTIDO

De tal modo, o principio do cuidado acompanha o ser humano desde o inicio
de sua itinerancia, pois constitui a0 mesmo tempo, o duplo e complementar
processo de passagem do estado de natureza ao estado de cultura (primeiro
desterramento do ser) e o processo de afastamento e da consciéncia da morte
(segundo desterramento que consiste na criacdo e/ou ampliacdo do duplo®:
aprofundamento do processo de subjetivacdo, pois o homem lancado na esfera da
cultura se vé fragilizado diante de si mesmo, perdido em um mundo e em meio a
varios outros; € o desamparo como condicdo de possibilidade de constituicdo de
mundos possiveis).

Deste modo, cuidar do sentido e sentir o cuidado sempre estiveram juntos.
Eles nasceram da necessidade que tivemos quando nos vimos pela primeira vez
diante do desamparo. Nos sentimos sozinhos, nos vimos nus, face a face com a
imperiosidade da morte. A partir dai “0 homem nao é nada mais que seu projeto, ele
nao existe sendo na medida em que se realiza e, portanto, ndo € outra coisa sendo
0 conjunto de seus atos, nada mais além de sua vida” (SARTRE, 2010, p. 42), com a
condicdo de aprender que dai em diante ele serd sempre em uma abertura que
envolve sempre o outro, o diferente. A partir dai foi “necessario nos formarmos na
arte de interpretar, que é também a arte da béncao, de proferir uma palavra que néo
acrescenta sofrimento ao sofrimento, que nao adiciona culpa a dor” (LELOUP, 2009,

p. 26), e, por sua vez, isso tudo so6 foi possivel, através do “exercicio da nossa

8 O duplo é entendido por Deleuze (2006), como a condicdo de emergéncia do si mesmo, a
possibilidade de formagdo do ser humano nos quadros da imanéncia; ainda segundo ele “o duplo
nunca € uma projegdo do interior, é, ao contrario, uma interiorizagdo do lado de fora. Ndo é um
desdobramento do Um, é uma reduplicagdo do Outro. Nao é uma reproducdo do Mesmo, é uma
repeticdo do Diferente” (DELEUZE, 2006, p. 105). E ao mesmo tempo, o Outro o Longinquo e
também o mais Proximo e o Mesmao.
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liberdade, que chamamos de interpretacdo” (lbid, p. 26), i. e., cuidado, pois o

“‘compreender € uma modificacdo existencial do projeto como um todo porque o

compreender sempre diz respeito a toda abertura da presenca como ser-no-mundo®”

(HEIDEGGER, 2008 a, p. 206). Pois, é no jogo artificioso do cuidado que o ser
humano exerce a sua liberdade, construindo para si um mundo prenhe de sentidos,
gue o afasta cada vez mais da inevitabilidade da morte. Somente no cuidado com a
compreensao, que ja se encontra no solo ontolégico do cuidado, € que podemos ser
em um compreender “do proprio poder-ser da presenca de tal maneira que, em si
mesma, esse ser abre e mostra a quantas anda seu proprio ser” (HEIDEGGER,
2008a, p. 204-205). Weber (1992), citando as ultimas obras de Tolstoi, assim como
Heidegger, soube bem capturar a intrinseca relagdo entre a vida, o sentido e a
morte. E, além de evidencia-lo, também mostrou o fenbmeno que nos separa de

nossos antepassados, ao dizer que

h& sempre uma possibilidade de um novo progresso para aquele que
vive no progresso. Nenhum dos que morrem chega jamais a atingir o
pico, pois 0 pico se pBe no infinito. Abrado e os camponeses de
outrora morreram “velhos e plenos de vida®’, pois que estavam
colocados num ciclo organico da vida, que lhes havia oferecido, ao
fim dos seus dias, todo o sentido que poderia proporcionar-lhes e
porque nao subsistia enigma que eles ainda teriam desejado
resolver. O homem civilizado, ao contrario, colocado em meio ao
caminhar de uma civilizacdo que se enriquece continuamente de
pensamentos, de experiéncias e de problemas, pode sentir-se
“cansado” da vida, mais nao “pleno” dela. Com efeito, ele ndo pode
jamais apossar-se sendo de uma parte infima do que a vida do
espirito incessantemente produz; ele ndo pode captar sendo o0
provisério e nunca o definitivo. Por esse motivo, a morte é, a seus
olhos, um acontecimento que nao tem sentido. E porque a morte ndo
tem sentido, a vida do civilizado também ndo o tem, pois a
“progressividade” despojada de significado faz da vida um
acontecimento igualmente sem significado (WEBER, 1992, p. 440).

Seguindo as pistas deixadas pelo autor, pode-se afirmar que o principio do
cuidado que se desenrola e se desenvolve nas tramas da configuragdo comunitaria
(evidenciado no relato pela comunidade de Abrado e dos camponeses), ndo é o
mesmo que se desenvolve nas configuracdes societarias. Eles possuem qualidades
e extensdes diferentes, uma vez que aquelas sociedades se caracterizam por serem

holistas e terem os canais de sentidos dados de anteméo, o que as fazem menos

° Grifo do autor.
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dependentes da fragil e ao mesmo tempo resistente rede lancada pelo cuidado.
Pois, 0 sentido da vida, assim como o da morte, esta estabelecido, o que confere
uma forte sensacéo de seguranca e afirma o alto grau de pertencimento que a maior
parte dos viventes sentem em todas suas itinerancias. Uma vez que “o ciclo da
morte €, ao mesmo tempo, ciclo de vida (MORIN, 2007, p. 33). Mas, nas sociedades
de configuragbes mais complexas, a formacédo que se estabeleceu, tendeu a
encobrir e a afastar cada vez mais o grandioso fendbmeno da morte. E ao fazé-lo,
acabou afugentando e/ou enfraquecendo a teia simbdlica do significado e da
experiéncia da vida como plenitude. Entdo, a bildung pensada como civilizacao,
operando uma separacao arbitraria e reificada entre a cultura e a natureza, acabou
enfraquecendo e limitando o sentido da existéncia, ao enquadra-la na logica
evolucionista do progresso. Logo, pensamos que uma das principais questbes
relativas a formagado e ao cuidado, ou melhor, ao fenébmeno da formacdo no a&mbito
humano, que s6 pode se dar através do cuidado, € problematizar o encobrimento do
fenbmeno da morte que se apresenta através da depreciacdo, expropriacdo ou
desvalorizacdo da natureza. Pensando assim, até podemos dizer que o descuido do
ser humano em relacdo aos seres que portam o signo da natureza, como a flora e a
fauna, pode ser visto como uma tentativa desesperada e transloucada de negar sua
propria finitude. Pois, ao tentar de forma deliberada e sistematica se afastar do
“‘estado de natureza”, em vao, durante séculos e séculos, 0 ser humano quer mesmo
é fugir da morte.

Diante do exposto, falar sobre uma formacédo que se da através do cuidado é
de certa forma um truismo, pois o cuidado, nas configuracdes do processo
civilizatorio, sempre significou a fronteira que inscreveu e separou a ordem da
natureza e a ordem da historia, a condicdo de transicdo que abriu 0 espaco de
virtualidade, passagem da “condicdo animalesca” para o “estado de hominizagao”.
Porém, esta passagem sempre assumiu contornos variaveis, geometrias dindmicas,
uma vez que a relagdo entre natureza e cultura sempre se inscreveu na
dependéncia de uma série de codigos e leis mutaveis. Mas, podemos dizer que foi
apenas na modernidade que a aprendizagem necessaria que se impds, desde os
primérdios, como “artificio das leis para evitar que retornemos ao reino animal, tido
como o lugar dos instintos” (GONCALVES, 2006, p. 26), foi aprofundada pela
metodologia cientificista e positivista, pelo “momento cartesiano”, e se tornou

instrumental. Intensificando o “abismo entre o homem e os animais até sua
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concluséo légica. [Onde] um Deus transcendente, externo a sua criacao, simbolizava
a separacao entre espirito e natureza” (THOMAS, 1988, p. 46). Neste ambiente
formativo, a fronteira entre o ser humano e o mundo que o cerca se deu através da
inspecao introspectiva, que o encerrou em um casulo solipcista, onde o mundo e por
consequéncia a natureza passaram a ser vistos como “objetos” passiveis de
manipulagdo. Este momento de criagdo da “subjetividade” moderna também foi o
momento de criacdo da “objetividade”, pois ambos s6 se tornaram possiveis com a
forte delimitacdo dos contornos interiores e dos contornos exteriores mais diversos.
Aqui € emblematica a observacdo de Porto-Gongalves (2006), sobre uma série de

palavras que usamos em nosso dia-a-dia e que

Trazem em seu bojo a concepg¢do de natureza que predomina em
nossa sociedade. Chama-se de burro ao aluno ou a pessoa que néo
entende o que se fala ou ensina; de cachorro ao mau-carater; de
cavalo ao individuo mal-educado; de vaca, piranha e veado aquele
ou aquela que nao fez a opgdo sexual que se considera correta, etc...
Juntemos os termos: burro, cachorro, cavalo, vaca, piranha e veado
séo todos nomes de animais, de seres da natureza tomados — em
todos os casos — em sentido negativo, em o0posicdo a
comportamentos considerados cultos, civilizados, e bons (Ibid, p. 25).

Pois, neste contexto a cultura passa a ser percebida como portadora legitima
do processo de civilizagdo e do progresso, e pensada como forma diametralmente
oposta e dicotbmica, ao “estado de natureza”. Logo, a natureza passa a ser
percebida como resto, algo a ser explorada. Identificada com a morte, ela tem de ser
sistematicamente domesticada. Alias, ndo é de surpreender que o ambiente da urbe
projete sempre novos modelos de natureza artificial. O grande objeto do marketing
imobiliario, hoje em dia, sdo os condominios que ostentam um “perfeito e
desenvolvido modelo de natureza artificializada ou domesticada”. Assim “observa-se
0 aumento significativo dos empreendimentos imobiliarios que usam a ‘propaganda
verde’. Constata-se uma proliferacdo de nomes como: jardim, parque, vila, reserva,
bosque” (HENRIQUE, 2009, p. 14), neste sentido, “a natureza domesticada € um
segundo interior, extramuros, aberto em relagdo a casa e fechado em relagdo ao
exterior urbano de ruas e pracas, que se afastam da natureza” (NUNES, 2010, p.
50). Agora, “a casa torna-se um mundo interior fechado como o sujeito” (Ibid, p. 49),
onde o processo de homologia nos mostra que a natureza objetivada criou a

subjetivacdo objetivavel. E o humano passa a ser percebido, formado e decifrado
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por um sistema formal de aprendizagem, que tende a ler os mais diversos ambitos
do mundo e da vida, sob a 6tica desenvolvimentista do progresso. Nesse contexto,
uns valem mais do que outros, assim como uns necessitem de cuidados especiais, a
depender de seu status e papel a ser desempenhado enquanto um ser socialmente
situado. Este é o contexto da intensificacdo dos cuidados instrumentais e da
consequente circunscricdo da formagéo as identidades e papéis profissionais. Em
paralelo com Heidegger, podemos dizer que este € o ambiente das ocupacdes, onde
o cuidado é experimentado de forma limitada, em sua versao fraca ou oOntica, em
oposicao, aos “cuidados com o ser’, ou com a morada, que possibilita um comum
co-pertencimento de todos os seres (o cuidado visto enquanto ética ou o cuidado em
sua versao ontoldgica). Pois, “a palavra ética deriva do termo grego ethos e provém
da nocao de habitagdo, como nossa palavra ‘habitos’.” (ARENDT, 1992, p. 7). Neste
sentido, “a casa natal esta fisicamente inscrita em nés. Ela é um grupo de habitos
organicos (BACHELARD, 1978, p.206), entdo, cada pessoa “deveria falar de suas
estradas, de seus entroncamentos, de seus bancos. Cada pessoa deveria preparar
o cadastro de seus campos perdidos” (Ibid, p. 204-205).

Porém, esta situacdo depreciativa e frustrante diante da morte ndo se
estabelece apenas através da relagcdo desta com a natureza, mas se evidencia
também através da relacdo desta com a velhice, pois a mesma possui 0 seu cheiro.
Além disso, por séculos e séculos a mulher fora associada ao que ndo pode assumir
o completo estatuto de civilidade, por representar um estado liminar entre a cultura e
a natureza. Segundo algumas teses feministas, este talvez tenha sido um dos
motivos que tenha levado a subjugacdo das mulheres na histéria da humanidade e a
tornado passivel de suspeitas, uma vez que a mulher nunca deixou de ter o ciclo
organico da vida inscrito de forma acentuada em seus corpos. Alids, podemos até
dizer que a bildung, pensada enquanto processo civilizacional no ocidente tendeu a
suspeitar de tudo que fosse regido pelo ciclo organico da vida, sendo assim,
podemos dizer que o processo de formalizagdo se deu pelas sistematicas tentativas
do ser humano de se afastar cada vez mais da natureza. Ainda sobre o fendbmeno
da velhice, Elias (2001, p. 25-26) nos diz que

Em épocas mais antigas, morrer era uma questao muito mais publica
do que hoje. E ndo poderia ser diferente. Primeiro porque era muito
menos comum que as pessoas estivessem sozinhas. Freiras e
monges podem ter estados s0S em suas celas, mas as pessoas
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comuns viviam constantemente juntas. As moradias deixavam pouca
escolha. Nascimento e morte — como outros aspectos animais da
vida humana — eram eventos mais puUblicos, e portanto mais
sociaveis, que hoje; eram menos privatizados. Nada € mais
caracteristico da atitude atual em relacdo a morte que a relutancia
dos adultos diante da familiarizacdo das criancas com os fatos da
morte. I1sso é particularmente digno de nota como sintoma de seu
recalcamento nos planos individual e social.

Como o autor prevé, o fendmeno de encobrimento da morte contribui para o
contemporaneo fendmeno de rearticulagcdo entre a esfera da intimidade e a esfera
publica, e a consequente ampliacdo do mundo privado®®. A consciéncia da morte, ao
refinar o poder da finitude, disporia uma rede simbdlica de carater formativo muito
mais significativo e aberto, pois ajudaria a minimizar os impactos provocados pelo
que Adorno chama de contexto da Industria cultural, e, ao fazé-lo, abriria a cultura
para uma série de outras possibilidades valorativas, de cariz mais participativo e
democratico. Minimizando sobremaneira os efeitos nocivos de uma formacao
instrumental, pensada apenas como intensificacdo dos interesses pessoais e/ou
fortalecimento de uma légica formalizada e institucional, onde o social € tomado
enquanto reproducdo do status quo. Enfim, a retomada de uma dialética mais
complexa e consubstancial entre as instancias da vida e da morte ajudaria na
proposicdo de novos modeladores e dispositivos formativos, mais plurais e
significativos, onde as dicotomias presentes na cultura ocidental seriam
guestionadas e enfraquecias. Logo, a formac¢édo pelo cuidado ou o cuidado com a
formacdo passam necessariamente pela problematizacdo e aprofundamento da
aprendizagem da finitude. Finitude que se encontra disposta no cerne formativo do
ser humano, e que possibilita uma abertura mais “auténtica” e plural, onde a relacéo
gualificada e significativa rearticularia as mais diversas esferas socioculturais,
epistemoldgicas e ontoldgicas. Modificando assim, a relagdo que o ser humano tem
consigo mesmo, com 0S outros e com as mais variadas instancias do mundo e da
vida. Visto que, pode ser considerada formativa toda relagéo que crie possibilidades
e condicdes de transformacdo e/ou resisténcia, pois, “toda mudanca, toda

7

transformacdo, € uma apropriacdo, entendendo-se por apropriagdo a criagdo de

1% Abordaremos mais detalhadamente este tema ao longo do texto. Por ora é suficiente deixar
explicito que a relagcao da ampliacdo desmensurada da esfera da intimidade, diz respeito ao tema de
encobrimento da morte, pois como nos diz Elias: “Tudo isso contribui para empurrar a agonia e a
morte mais que nunca para longe do olhar dos vivos e para 0s bastidores da vida normal nas
sociedades mais desenvolvidas. Nunca antes as pessoas morreram tdo silenciosa e higienicamente
como hoje nessas sociedades, e nunca em condi¢des tdo propicias a solidao” (Ibid, p. 97-98).
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formas que exploram e utilizam as circunstancias” (DIAS, 2011, p. 37), visto que,
como nos fala Adorno (2006, p. 154) “hoje o individuo s6 sobrevive enquanto nucleo
impulsionador de resisténcia [re-existéncia]’. Desse modo, a re-existéncia pode ser
considerada através de um duplo movimento que o sujeito empreende em suas
itinerancias, no intuito de se tornar emancipado, ou como diria Kant, de sair de sua
condi¢cao de minoridade. O primeiro movimento consiste em criar as habilidades e a
coragem necessarias para resistir a algo que o constrange e oprime. O segundo
movimento, complementar, consiste em assumir para Si mesmo e para 0S outros a
tarefa de ter se singularizado, ou seja, deixado de ser joguete do destino e assumido
sua prépria agéncia. Este segundo movimento abre a possibilidade da ética da
responsabilidade que s6 surge em ambientes onde a liberdade € requerida e
requisitada. E por isso que hoje ndo se pode falar da ética do cuidado sem se
reportar aos processos concernentes ao sistema democréatico. Aqui podemos dizer
que a re-existéncia possibilitada pela ética do cuidado diz respeito a procedimentos
e técnicas que passem pela relacéo e reflexdo que o individuo tem consigo mesmo,
mas também, pela relacdo que uns estabelecem com os outros, ja que entendemos
que o0s processos de emancipacdo s6 podem ocorrer de forma complementar e
simultanea: individual e coletivamente.

O enfraquecimento das estratégias e canais de resisténcias é fruto da nossa
consciéncia etnocéntrica e antropocéntrica, agudizada pelo periodo iluminista, onde
0 processo taxondmico estabeleceu uma rigida hierarquia entre os mais diversos
fendmenos naturais e sociais. As classificagfes, — fruto de uma ciéncia que se
pretende portadora legitima do processo civilizacional — tenderam a operar um
processo de socializagéo e formagéo dicotdbmico, formalista e hierarquizado, onde a
natureza fora vista como subordinada aos interesses culturais e corporativos. A
propria classificagcdo dos reinos em trés esferas (mineral, vegetal e animal)
percebidas de forma estanque e quase incomunicaveis serviu para que 0 ser
humano se sentisse mais conformavel em seu cdémodo estado de dominacdo e
exploracdo. Diante do alto grau de antropocentrismo presente em nossas
sociedades ocidentais, podemos dizer que nossa formacgéo ainda se da através de
um processo de hierarquizagcéo que tende a depreciar e desvalorizar tudo o0 que nao
porte o “precioso signo do processo civilizacional ocidental”. E, como suas
caracteristicas mais realgadas, podemos citar: a racionalizacéo, a polidez, o controle
de si, a moderacédo (ELIAS, 1994; HAROCHE, 2008), visto que o “governo de si €
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um componente essencial ao poder, o mais seguro entrave a desordem, um
fundamento do governo dos outros, o complemento necessario da lei” (HAROCHE,
2008, p. 25). Sendo assim, os processos formativos tém de problematizar e
potencializar as questbes relativas aos ciclos organicos da vida: nascimento,
desenvolvimento, reproducédo, envelhecimento e morte, visto que eles foram
depreciados e encobertos pela logica civilizacional e etnocéntrica; no
sentido de se tentar novas articulacées mais dinamicas e conjuntivas que repensem
a relacdo entre natureza e cultura. Pois, se ao dizer que somos seres culturais é
dizer que somos inscritos em uma esfera de possibilidades, ao dizer que também
somos natureza, ndo podera mais continuar a ser visto, como se iSSO nos
condenassem a uma condicdo de determinacédo irremediavel. Pois, a probabilidade
ja mostrou a incrivel forca que exerce sobre 0os atomos, as ondas e as mais diversas
esferas da natureza e da cultura. Se afirmarmos que somos ndo apenas razao,
emocdo, atos, mas também instinto, € nos afastarmos de uma concepcao
estruturalista, temos de saber que as novas perspectivas formativas podem e devem
levar em conta as nossas contradicdes, falhas, frustracdes, opacidades; e nos levar
rumo a concepg¢des onde o ser humano seja visto de forma mais dinamica,
complexa e plural. Onde o sucesso e a competicdo capitalistica’* ndo sejam mais
vistos como grandes valores norteadores, nem como habitos formativos adequados.
Para fins esquematicos, agora vamos situar como passamos de uma
sociedade do cuidado (vamos chamar este periodo de cosmoldgico), onde a
dimenséo objetiva e a cosmologia detinham uma importancia capital (periodo que na
historiografia ocidental classica vai da Grécia antiga até fins da Idade média); ao
momento de centralizacdo do conhecimento (vamos chamar este periodo 12
modernidade), onde se desenvolveu o solo positivista e cientificista da modernidade

(administracdo do mundo).

11 O pensador Félix Guattari elabora uma micropolitica que tanta dar conta dos processos de
subjetivacBes contemporédneas. Para ele existe o0 modo de subjetivacdo dominante e opressor
chamado de capitalistico e outros modos possiveis, criados como recusa ou resisténcia ao modo de
imposicao dominante. Segundo ele, “o trago comum entre os diferentes processos de singularizagao
€ um devir diferencial que recusa a subjetivacdo capitalistica. Isso se sente por um calor nas
relacdes, por determinada maneira de desejar, por uma afirmacgéo positiva da criatividade, por uma
vontade de amor, por uma vontade de simplesmente viver ou sobreviver, pela multiplicidade dessas
vontades” (GUATTARI, 1996, p. 47).
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Fonte: Elabora¢éo do autor

A primeira modernidade enfragueceu o principio do cuidado através dos
correlatos fenbmenos da especializacdo e disciplina. O cuidado especializado foi
disciplinado, encerrado em dominios e jogos especificos, e assim, perdeu parte de
seu poder universalizador, porém adquiriu novos contornos e intensidades; enquanto
a especializacdo cuidada pela técnica da disciplina, permitiu a inversdo entre o
principio do conhecimento e o principio do cuidado, subordinando este aos
imperativos de um conhecimento tornado descontextualizado do mundo da vida. A
disciplina assegurou a subordinagédo do cuidado aos imperativos da ciéncia e da
técnica até emergir o recente surgimento de uma epistemologia hibrida, centrada no
conhecimento instrumental e no cuidado de si (administracdo da vida). Este ultimo
periodo, talvez mereca ser chamado de 22 modernidade ou periodo onto-
epistemologico. Pois, aqui vemos surgir novos imperativos da ordem do
conhecimento, a0 mesmo tempo em que assistimos a uma multiplicacdo das
chamadas “artes da existéncia” ou praticas de si. Se por um lado, podemos dizer
gue ja ndo somos mais modernos, por outro, achamos precipitado dizer que vivemos
em uma pdés-modernidade, justamente pelo fato deste “novo individualismo” ser
marcado por fendbmenos e processos que nos coloca no cerne da constituicdo da

prépria modernidade, pois como nos fala Bauman (2009, p. 166)
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0 advento da ‘economia da experiéncia’ é de fato ambiguo em suas
consequéncias. E sua ambuiguidade foge teimosamente de uma
solucdo |[..] em funcdo do progressivo obscurecimento,
abrandamento ou eliminagédo das fronteiras que um dia separaram
nitidamente as esferas da vida e as areas de valor auto-sustentadas
e autdbnomas.

1.3 O ESTATUTO DO CUIDADO

Em seu livro A Hermenéutica do sujeito (2006c¢), Foucault defende a tese de
gue a episteme moderna se instaurou, em grande parte, pela inversao da relacao
entre o cuidado que se tem que ter para consigo mesmo e para com 0S outros e o
conhecimento indispenséavel para a formacédo de si mesmo. Segundo o pensador, a
modernidade foi o Unico periodo que privilegiou o conhecimento em detrimento do
cuidado. Nessa perspectiva, ndo € dificil questionar, hoje em dia, a enfraquecida
relacdo de privilégio que se tem com o campo epistemoldgico, entendido quase
sempre como algo prioritrio e dominante dos processos de constituicdo das
subjetividades e dos processos formativos. Visto que,

desde o inicio da metafisica, com Platdo, quando o conhecimento foi
erigido a instancia soberana, a juiz da vida, e oposto a ela, é que o
sentido da afirmacéo [afirmacdo da vida e vontade de vida que se
encontra em todos os seres vivos] foi perdido, se nao totalmente,
pelo menos no seu traje constante, cotidiano, figurando apenas nos
hébitos domingueiros, nos dias de festa, nas horas de lazer (DIAS,
2011, p. 33).

Alerta que faz lembrar uma importante observacao de Nietzsche (1987) em A
filosofia na Epoca Tragica dos Gregos, sobre o comprometimento da filosofia
moderna com o conhecimento erudito. Para Nietzsche, quem se debruca nos
estudos da filosofia antiga “deve sempre ter presente que o impulso de saber, sem
freios, € em si mesmo, em todos os tempos, tdo barbaro quanto o 6dio ao saber, e
que o0s gregos, por consideragdo a vida, por um ideal necessario de vida, refrearam
seu impulso de saber, em si insaciavel — porque aquilo que eles aprendiam queriam
logo viver” (Ibid, p. 5).

Agora vamos de forma sucinta e esquematica, a partir da intuicdo de Foucault

sobre a histéria do cuidado, realizar uma digressdo sobre 0s momentos constitutivos
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da histéria do cuidado no Ocidente, em suas trés grandes versdes: o periodo

cosmoldgico, a 12 modernidade e a 22 modernidade.

1.3.1 O Periodo cosmoldgico

Grosso modo, podemos dizer que foram os gregos, que estabeleceram pela
primeira vez, de modo consciente, um ideal de cultura como principio formativo.
Desde a antiguidade grega até a medievalidade latina, a ética prevaleceu como
matriz paradigmatica da formacdo humana (SEVERINO, 2006). A ética responde a
guestdo de como somos convertidos a sermos sujeitos morais. Como somos
considerados a ter a vontade de cuidarmos de ndés mesmos. E a preocupacdo por
ndés mesmos que nos leva a figura da moral. O ideal humano era o aprimoramento
ético da pessoal (considerada a principal finalidade da educacédo). Temos aqui
Socrates como o primeiro grande modelo, o fundador de uma ética intelectual, tido
por muitos como o primeiro a conceber a interioridade e a introspecgao no Ocidente.
Sendo assim, foi neste momento, “que os Gregos situaram o0 problema da
individualidade no cimo do seu desenvolvimento filosofico que principiou a historia
da personalidade europeia” (JAEGER, 1995, p. 10). Para Nietzsche, uma das
caracteristicas distintivas entre a cultura da antiguidade e a cultura moderna é
justamente o fato de que o0s gregos da antiguidade possuiam uma relacao
complementar e de entrelacamento entre o conhecimento e a prépria existéncia dos
gue o buscavam. Logo, ndo se pode falar em conhecimento abstrato, pelo menos
nao da forma como o conhecemos hoje. Em relagéo a isso, Carneiro Ledo (2003, p.
32) nos diz:

Em latim, arrancar se diz ab-strahere e arrancado ab-stractum. Para
arrancar-se da alternativa de vida e de morte, o conhecimento se
torna abstrato. Abstrato quer dizer, em primeiro lugar e antes de
tudo, fora de possibilidade de morrer e viver para poder estar todo
dentro da seguranga do poder. O ideal de todo conhecimento € muito
mais conhecer sem ser do que conhecer sem sujeito. Neste sentido,
0 conhecimento visa a conhecer o amor sem amor busca conhecer a
meditacdo sem meditar, querer conhecer o pensamento sem pensatr.

Pois, ao contrario do que se passa em nossa atualidade, os gregos da
antiguidade ndo viam muito sentido em cultivar um estilo de conhecimento que

estivesse desatrelado do préprio modo de vida dos individuos (prevaléncia do
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holismo, ou seja, forte relacdo de pertencimento a comunidade em que se vive —
um bom exemplo disso é a Agora grega, tida como a génese do espaco democratico
no Ocidente). Pierre Hadot, estudioso francés da filosofia antiga, afirma ser esta,
desde Sdcrates, tdo ligada ao modo de vida dos individuos que a praticam ao ponto

de concebé-la como uma opcéo existencial.

Essa opcdo existencial implica, por seu turno, certa visdo de mundo,
e sera tarefa do discurso filosofico revelar e justificar racionalmente
tanto essa opgéo existencial como essa representagdo de mundo. O
discurso filosofico tedrico nasce, dessa opgao existencial inicial e
reconduz, a medida do possivel ou por sua forca l6gica e persuasiva,
a acao que quer exercer sobre o interlocutor; ele incita mestres e
discipulos a viver realmente em conformidade com sua escolha
inicial ou, ainda, conduz de alguma maneira a aplicagdo de um ideal
de vida” (HADOT, 2004, p. 18).

Eles viviam em um mundo, onde o pensamento epistemoldgico ainda ndo
assumira a centralidade, onde o conhecimento de si ainda era atrelado ao cuidado
de si (FOUCAULT, 2006c), onde o conhecimento abstrato ainda nao tinha assumido
a importancia e centralidade que possui hoje. Visto que uma das grandes distin¢cdes
entre a filosofia antiga e a filosofia moderna é ser justamente o fato de a primeira
consistir, basicamente, em uma busca pelo modo de vida, onde o conhecimento e 0
préprio discurso teorico s6 fazem sentido ao serem transpostos em uma opgao
existencial, sempre atrelados ao modo de vida daqueles que os professam. Afinal,
entre 0s gregos ainda ndo existia a famosa separacdo entre teoria e pratica, entre
pensamento abstrato e pensamento concreto, ou pelo menos, ainda ndo existia da
forma agucada que conhecemos hoje. Em relacéo a isso, € curioso notar o fato de
Nietzsche, selando o pacto de afinidade com Heréclito, dirigir uma critica a
Parménides, que mais se parece a critica dirigida por muitos contemporaneos a
Descartes, acusando-o de ter operado a separacao entre o corpo e a mente. Sobre

isso, ele nos diz:

Se agora, porém, Parménides tornava a voltar o olhar ao mundo do
vir-a-ser, cuja existéncia ele havia antes procurado conhecer através
de combinagcbes tdo engenhosas, zangava-se com seus olhos
porgue viam o vir-a-ser, com seus ouvidos porque o ouviam. [...] Com
iSso, executou a primeira e sumamente importante, se bem que
ainda tdo insuficiente e fatal em suas consequéncias, critica do
aparelho cognitivo: ao apartar abruptamente os sentidos e a aptidao
de pensar abstracdes, portanto a raz&do, como se fossem duas
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faculdades totalmente separadas, ele dilacerou o préprio intelecto e
encorajou aquela separacao totalmente errbnea entre ‘espirito’ e
‘corpo’ que, particularmente desde Platdo, pesa como uma maldigao
sobre a filosofia (NIETZSCHE, 1987, p. 12).

Essa distingdo evidenciada por Nietzsche fica mais evidente ao
complementarmos a tese de Hadot, da filosofia como modo de vida, com a tese
foucaultiana, da indissociavel relacdo entre o conhecimento (epistemologia) e o
cuidado (ética) na episteme antiga. Segundo ele, para 0s gregos, 0 principio do
cuidado se configurava como um dos grandes principios das cidades, uma das
grandes regras de conduta da vida social e pessoal, um dos fundamentos da arte de
viver (conhecimento como componente inerente ao cuidado e predominancia
da formacdo ética). Ainda segundo ele, o principio délfico ndo significava uma
méaxima abstrata em relagdo a vida, mas um conselho técnico. E tanto nos textos
gregos, quanto nos romanos, a injuncdo para conhecer a si mesmo esta sempre
associada aquele outro principio que € o cuidado de si, e é essa necessidade de
tomar conta de si que torna possivel a aplicacdo da maxima délfica. Essa ideia,
implicita em toda a cultura grega e romana, torna-se explicita a partir do Alcibiades |
de Platdo. Nos didlogos socraticos, o individuo deve tomar conta de si mesmo. Deve
ocupar-se de si antes de colocar em pratica o principio délfico. O segundo principio
se subordina ao primeiro (FOUCAULT, 2006c). Ainda segundo ele, “durante todo
este periodo que chamamos de Antiguidade e segundo modalidades que foram bem
diferentes, a questdo filosofica do ‘como ter acesso a ‘verdade’ e a pratica de
espiritualidade (as transformacdes necessarias no ser mesmo do sujeito que
permitirdo o0 acesso a verdade) sdo duas questbes, dois termos que jamais
estiveram separados”. (FOUCAULT, 2006c, p. 21). Ao passo que a modernidade, ao
instaurar esta separagdo, inaugura uma época em que o homem, dotado da
capacidade de razao, tem que conhecer cada vez mais a si mesmo, e ao mundo que
0 cerca, e, através de uma relagdo cada vez mais instrumental e pragmatica,
desvendar os mistérios da natureza e do cosmos, em uma voraz sede pelo

» 12

conhecimento. Uma vez que, apos o “momento cartesiano a busca pelo logos

fora invertida, e o homem passou a ser visto como aquele que é capaz de atingir as

12 Ha controvérsias sobre o0 momento em gue a filosofia deixa de ser ascese, para se tornar discurso
tedrico. Para Hadot, isso ocorre devido a separagdo da filosofia e da teologia e sua admissédo na
Universidade; para Foucault, € Descartes o iniciador desta transformacgdo, pois, na procura da
verdade, substitui a ascese pela evidéncia (ORTEGA, 1999).



40

verdades, sem necessidades de mediacfes ou de transformacfes, apenas através
de um poder de reflexdo ou de interpretacdo de si mesmo, que desemboca na
subjetividade essencializada, ou, na supremacia de uma Iinterioridade
hermenéutica®, que possui varios pontos de contatos/contornos com a interioridade
da culpa, forjada pelo cristianismo; onde a “natureza desqualificada torna-se a
matéria cadtica para uma simples classificacdo, e 0 eu todo-poderoso torna-se o
mero ter, a identidade abstrata” (ADORNO e HORKHEIMER, 1985, p. 22).

1.3.2 O 1° Periodo da Modernidade

A modernidade pode ser caracterizada como um periodo histérico onde as
sociedades disciplinares possuem o0 objetivo de controle e de formacdo de
identidades. Na 12 modernidade, o critério fundamental da educacéo, o aspecto que
recebe maior énfase na formacdo humana, passa a ser a formacdo politica, a
formacdo do cidaddo. Agora, sdo todas as modalidades da vida que assumem mais
explicitamente a dependéncia da dimensédo politica (SEVERINO, 2006). Este
processo de tecnicizacao, caracteristico da cultura no Ocidente, encerra o0 homem
em um tipo de subjetivacdo fortemente marcada pelo cédigo. Este modo de
subjetivacdo, centrada em um codigo dominante teve fortes repercussées na forma
de se conceber o préprio tempo, afinal, desde Kant, o tempo é visto como a forma
pela qual o espirito afeta a si mesmo, constituindo a estrutura essencial da
subjetividade (DELEUZE, 2007). O homem é rematado em um tempo marcado pela
duracdo. Um tempo externo, homogéneo e de ritmo monocérdico que, tem seus
desdobramentos nos conceitos de evolugéo linear, progresso e desenvolvimento.
Essa forma moderna de relacdo com o tempo, seus co0digos, e processos
caracteristicos, em grande parte, foi gestada pelo ambiente de industrializagédo
crescente, pos-revolugao industrial. Neste momento,

O que é definido pela ordenacdo de 1766 ndo € um horério — um
guadro geral para uma atividade; € mais que um ritmo coletivo e
obrigatério, imposto do exterior; € um ‘programa’; ele realiza a
elaboracdo do préprio ato; controla do interior seu desenrolar e suas

fases. Passamos de uma forma de injuncdo que media ou escandia
0S gestos a uma trama que obriga e sustenta ao longo de todo o seu

'3 Escavada, segundo Foucault e segundo Nietzsche, prioritariamente pelas técnicas de interpretagdo
de si e pelos jogos de culpabilizagfes; criados pela ciéncia, pela filosofia moderna, e, sobretudo, pelo
cristianismo.
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encadeamento. Define-se uma espécie de esquema anatomo-
cronolégico do comportamento. O ato é decomposto em seus
elementos; é definida a posicdo do corpo, dos membros, das
articulagdes; para cada movimento € determinada uma dire¢cdo, uma
amplitude, uma duracdo; é prescrita sua ordem de sucessao. O
tempo penetra o corpo, e com ele todos os controles minuciosos do
poder (FOUCAULT, 1987, p. 129).

Portanto, € fundamental, para que existam novos modos de subjetivacoes,
novos modos de existéncia, saber relaciona-los a uma nova concepc¢ao do tempo.
Um tempo centrado no instante. Tempo fundado no proprio seio da vida. Um tempo
que privilegia as varias intensidades, os varios ritmos, as diversas velocidades. Um
tempo virtual por natureza, ou dizendo melhor, pela falta dela. Bachelard (2007),
apoiando-se num ensaio do historiador Gaston Roupnel (1872-1946), elabora uma
concepcao filosofica extremamente Ilcida, invertendo de ponta a cabeca a tese
bergsoniana, afirma o postulado do instante, ao passo que a duracdo passa a ser

vista como abstracdo, uma derivada...

A vida ndo pode ser compreendida numa contemplagdo passiva:
compreendé-la é mais que vivé-la, é efetivamente impulsiona-la. Ela ndo
corre ao longo de uma encosta, no eixo de um tempo objetivo que a
receberia como um canal. E uma forma imposta a fila dos instantes do
tempo, mas é sempre num instante que ela encontra sua realidade primeira.
Assim, se nos voltarmos para o ndcleo da evidéncia psicolégica, em que a
sensacao ja ndo é sendo o reflexo ou a resposta sempre complexa do ato
voluntario sempre simples, quando a atengdo reduz a vida a um anico
elemento, a um elemento isolado, perceberemos que o instante é o carater
verdadeiramente especifico do tempo. (BACHELARD, Ibid, p. 26-7).

1.3.3 O 22 Periodo da Modernidade

O ingresso da humanidade na era da informacdo mudou o perfil estrutural da
antiga sociedade. O individuo precisa ter conhecimento para manusear as novas
tecnologias de comunicagdo e informagdo, uma vez que as principais atividades
econbmicas e governamentais estdo em rede. Pierre Lévy (1996), em seu livro O
que é o virtual? Estende o conceito de virtualizacdo ao préprio processo de
construcdo do social e da hominizagcdo do ser humano. Ele argumenta que um dos
primeiros e mais importantes momentos da virtualizacdo se deu através da
linguagem. Esta virtualizacdo em tempo real, o tempo do aqui e agora, o abre para a

prépria duragao, inaugurando assim, o passado, o futuro, e no geral, o tempo como



42

um reino em si. Porque as individualidades estdo sempre constituidas por formas
culturais, que tém a ver com modos de conhecimentos, modos de imaginacao,
modos de producdo dos discursos que incidem no individuo sempre de modo
historico. Grande parte dos tedricos que problematizam sobre questdes
concernentes as sociedades ocidentais sdo quase unanimes, ao afirmarem que, a
modernidade que se iniciou com o processo da | Revolucao Industrial, modificou-se
drasticamente com as posteriores revolu¢cdes empreendidas no modo de producao
capitalista. Em grande parte, essas transformacfes foram impulsionadas pela
introducao de novas tecnologias. Essas crises transformaram radicalmente os rumos
da cultura ocidental. E justamente ai, que um novo fendémeno da virtualizagdo se
instaura, ao ponto de podermos falar em uma cultura virtual: caracterizada pela
fluidez, pela logica das identidades multiplas, pelo excesso, pela diversificacdo, pela
plasticidade, pela dissolucdo das relagbes sociais, enfim, pela atomizacdo dos
movimentos sociais...
As coisas s6 tém limites claros no real. A virtualizagdo, passagem a
problematica, deslocamento do ser para a questdo, é algo que
necessariamente pde em causa a identidade classica, pensamento
apoiado em definicbes, determinacdes, exclusbes, inclusbes e
terceiros excluidos. Por isso a virtualizacdo é sempre heterogénese,

devir outro, processo de acolhimento da alteridade™. (LEVY, 1996, p.
25).

Sendo assim, o processo da educacdo s6 pode ser compreendido se
analisado em relacdo a um quadro mais amplo de referenciais. Uma vez que, 0
campo da educacdo compde o subsistema da modernidade cultural (HABERMANS,
2002), que através de processos de diferenciacfes, sofreu varias crises nas ultimas
décadas. Essas crises transformaram radicalmente os rumos da cultura ocidental.
Logo, a educacédo esta diretamente ligada a um processo de humanizacao, ou de

forma mais modesta, a um modo de formagé&o da subjetividade. Neste sentido a

formacao significa a prépria humanizacdo do homem, que sempre foi
concebido como um ente que ndo nasce pronto, que tem
necessidade de cuidar de si mesmo como que buscando um estagio
de maior humanidade, uma condicdo de maior perfeicdo em seu
modo de ser humano (SEVERINO, 2006, p. 621).

14 Levi segue chamando a atencgdo para ndo confundirmos o processo de heterogénese com 0 seu contrario
préximo e ameagador, “sua pior inimiga, a alienagdo, que eu caracterizaria como a reificagdo, redugéo a coisa,
ao ‘real’.” (Ibid).
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Assim, o homem passa de um estagio de completa imersdo no concreto, para
se aventurar, se abrir para mil outras possibilidades. Se abrir para uma realidade
cada vez mais complexa, em que a metafora da rede pode servir de exemplo, uma
vez que demonstra os varios niveis de conexdes e de desconexdes. Ainda segundo
Lévy (1996, p. 71),

A partir da invencdo da linguagem, nés, humanos, passamos a
habitar um espacgo virtual, o fluxo temporal tomado como um todo,
gue o imediato presente atualiza apenas parcialmente, fugazmente.
NOs existimos.

Sendo assim, as novas tecnologias ja alteram o comportamento da
sociedade, tornando-se um poderoso instrumento de producdo de modos de
subjetivacdes™, pois como vimos 0s novos processos formativos, emergentes em
nossa cultura, levaram a um processo de virtualizagdo do homem, abrindo um
campo variado de possibilidades, onde a recorréncia a um discurso baseado na
natureza humana, ndo mais se sustenta. Este processo, conhecido como a crise dos
fundamentos, tende a desconfiar de todo metadiscurso, toda metanarrativa, pois,
sabe que todo desenrolar sociocultural se desenvolve no puro jogo da imanéncia.
Porém, a crise dos fundamentos, ndo necessariamente, nos leva ao estado de
niilismo. Podemos reivindicar provisoriamente principios de conduta e norma de
acao, de preferéncia, com a cumplicidade daqueles que sabem os limites, as
vantagens e desvantagens de estarem envolvidos em tais empreendimentos. Esse
fato evidencia a importancia da transparéncia em todo e qualquer processo
educativo. E, nos mostra a importancia e a atualidade do pensamento critico, uma

vez que a re-emergéncia do trabalho sobre si impde novas formas de relagdes, pois

A definicdo do trabalho que € preciso realizar sobre si mesmo, ela
também sofre, através da cultura de si, uma certa modificacéo:
através dos exercicios de abstinéncia e de dominio que constituem a
askesis necessaria, o lugar atribuido ao conhecimento de si torna-se
mais importante: a tarefa de se pér a prova, de se examinar, de
controlar-se numa série de exercicios bem definidos, coloca a
guestdo da verdade — da verdade do que se €, do que se faz e do
gue se é capaz de fazer — no cerne da constituicdo do sujeito moral.

E, finalmente, o ponto de chegada dessa elaboracdo € ainda e
sempre definido pela soberania do individuo sobre si mesmo; mas

% por modos de subjetivacdes alguns filosofos e educadores querem chamar atengéo para 0s processos que
compdem a formacéo dos individuos, sem contanto, ficarem presos em nenhuma espécie de a priori.
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essa soberania amplia-se numa experiéncia onde a relagdo consigo
assume a forma, ndo somente de uma dominacdo mas de um gozo
(FOUCAULT, 1985, p.72).

E, uma vez que, em relacdo ao processo formativo a questdo ndo é de um
resgate, de uma reforma ou até mesmo de conscientizacdo, podemos nos perguntar:
afinal, nos dias de hoje, o que se trata quando se quer dizer forma¢ao? Seguindo os
vestigios até aqui indagados, podemos falar com Deleuze e Guattari, mas também,
com Foucault que, trata-se de agenciar. Pois, trata-se de criar novas estratégias e
taticas, uma vez que, as estratégias e taticas que perpassam o campo da educacao
formal e seus espacos correspondentes, ndo ddo mais conta da complexidade
assumida pelos processos formativos, em nossa atualidade.

Este novo movimento que, ndo diz mais respeito a nenhuma metanarrativa,
nem se conecta a nenhuma pretensa consciéncia universal, se instaura nos
contextos micro, na esfera do local, e cria uma nova forma de embate conhecido
como micropolitica, abrindo toda uma nova forma de resisténcia e trans-existéncia.
Segundo Guattari (1996, p. 28):

A problematica micropolitica ndo se situa no nivel da representacgéo,
mas no nivel da producéo da subjetividade. Ela se refere aos modos
de expressdo que passam ndo sO pela linguagem, mas também por
niveis semidticos heterogéneos. Entdo, ndo se trata de elaborar uma
espécie de referente geral interestrutural, uma estrutura geral de
significantes do inconsciente a qual se reduziram todos 0s niveis
estruturais especificos. Trata-se, sim, de fazer exatamente a
operagdo inversa, que, apesar dos sistemas de equivaléncia e de
traduzibilidade estruturais, vai incidir nos pontos de singularidade, em
processos de singuralizacdo que sdo as proprias raizes produtoras
da subjetividade em sua pluralidade.

Para que este processo ocorra € necessario um ascetismo. Um ascetismo
capaz de realizar o empreendimento da transcendéncia na prépria superficie da
imanéncia. Nao mais tida como renuncia do mundo, e sim, como volta temporaria ao
si mesmo. “Pode-se caracterizar brevemente essa ‘cultura de si’ pelo fato de que a
arte da existéncia [...] nela se encontra dominada pelo principio segundo o qual é
preciso ‘ter cuidados consigo” (FOUCAULT, 1985, p. 49). Estes cuidados sao
alcancados através de uma série de técnica e praticas “espirituais” — vista enquanto
busca; experiéncias pelas quais o sujeito opera sobre si mesmo as transformacdes

necessarias para ter acesso a verdade (FOUCAULT, 2006c), — responsaveis por
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criar uma atmosfera, o contexto mesmo do cuidado de si, que dado no préprio
sistema de relagbes, demanda e forja reciprocidades. Uma vez que “acontece
também do jogo entre os cuidados de si e a ajuda do outro inserir-se em relacdes
preexistentes as quais ele da uma nova coloragdao e um calor maior” (FOUCAULT,
1985, p. 58). Deste modo, inevitavelmente desdobra-se em cuidados com o outro.
Logo, “o cuidado de si — ou os cuidados que se tém com o cuidado que 0S outros
devem ter consigo mesmo — aparece entdo como uma intensificacdo das relacbes
sociais” (Ibid, p. 58-59). Bem evidente na filosofia da antiguidade, caracteriza-se
pelas diversas formas de relacBes e papéis estabelecidos, principalmente no tocante
as relacdes de amizade e a relacdo com o mestre. Formas e praticas similares sdo
encontradas nas diversas ordens e mosteiros orientais, especialmente nas escolas
do Zen Budismo. A este respeito, paradigmaticos sdo os comentarios feitos por
Foucault, em sua viagem para a China, quando estudava justamente as préticas de
si, em entrevista a Didier Eribon, ele diz:

Eu me interesso muito pela filosofia do Budismo, mas essa néo é a
razdo de minha vinda. O que mais me interessa é a vida no tempo
zen, a saber, a préatica zen, seus exercicios e suas normas. (...) O
gue é muito impressionante na espiritualidade crista é que sempre se
procura mais individualiza¢do. Tenta-se captar o que existe no fundo
da alma do individuo. ‘Dize-me quem és’, essa é a espiritualidade do
cristianismo. No zen, ao contrario, parece-me que todas as técnicas
ligadas a espiritualidade tendem a fazer o individuo se anular. (lbid,
p. 289).

Estamos assinalando o fato de estarmos as voltas com novos processos
ascéticos, que ao mesmo tempo, marcam e acentuam um novo individualismo que
confere “cada vez mais espaco aos aspectos ‘privados’ da existéncia, aos valores de
conduta pessoal, e ao interesse que se tem por si proprio” (FOUCAULT, 1985, p.
47). Dito isso, paradoxalmente e de forma complementar, uma nova figura parece
emergir e se impor em todo processo de formacdo: a figura do Fora. Segundo
Deleuze (2006, p. 93) o lado de fora diz sempre respeito as forgas (que podem ser
entendidas aqui como um misto composto de saberes, poderes e de um plus, um

qué que sempre escapa as possibilidades dos saberes e dos poderes), visto que
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Se a forca esta sempre em relagdo com outras forcas, as forcas
remetem necessariamente a um lado de fora irredutivel, que ndo tem
mais sequer forma, feito de distancias indecomponiveis através das
quais um forca age sobre outra ou recebe a ac¢éo de outra. E sempre
de fora que uma forca confere as outras, ou recebe das outras, a
afetagdo varidvel que so existe a uma tal distancia ou sob tal relagéo.
Ha, entdo, um devir das for¢cas que ndo se confunde com a historia
das formas, j4 que opera em outra dimensédo. Um lado de fora mais
longinquo que todo o mundo exterior e mesmo que toda forma de
exterioridade, portanto infinitamente mais proximo™®.

Para melhor entender o que quer dizer a experiéncia do fora, o recurso a
metéfora da possessdo, pode ser interessante; pois, ao ser possuido, de certa forma
a presenca do “eu” transforma-se em auséncia, e, outras formas, outras forcas se
impbéem. Uma presenca que pode ser caracterizada como uma presenca da
auséncia. Este ultrapassamento do eu, pode ser experimentado em varios
momentos, a depender de nossa capacidade de nos deixar ultrapassar. Esta
experiéncia, na modernidade parece ter ficado restrita aos dominios da mistica e da
literatura, e de certa forma da arte como um todo. InUmeros sdo os relatos dos
poetas e dos escritores, que descrevem de belas formas, essa tal experiéncia.
Também, inimeros sdo os relatos dessas experiéncias nas mais variadas
manifestacfes misticas. Parece que a arte, de maneira geral, ndo se cansou de falar
de tal vivéncia, tornando-se mesmo uma das poucas vozes nao silenciadas pelo
discurso dominante na modernidade, e seu processo de instrumentalizacao
correspondente. Atualmente, assistimos a uma volta das chamadas praticas
orientais, que traduzem um movimento de desenvolvimento e reelaboracdo da
cultura de si, onde o cuidado também aparece “ligado a um ‘servigco de alma’ que
comporta a possibilidade de um jogo de trocas com o0 outro e de um sistema de
obrigacdes reciprocas” (FOUCAULT, 1985, p. 59).

Ainda em relacdo ao transbordamento da Identidade ou ao processo de
transpassamento de suas proprias identificacdes, podemos tomar como exemplo o
fenbmeno do espiritualismo, uma vertente eclética do Cristianismo. Nele podemos

ver como o individuo que se deixa possuir, vai aléem de sua propria possessao

'® Grifo do autor. De outro modo, este assunto serd retomado no capitulo 3, para mostrar como a questao da
forma se apresenta hoje de modo sempre variavel e fragmentada, destituindo o valor tradicional da formacao
enquanto fendmeno transparente e suficiente em si mesmo. Neste sentido, podemos pensar que hoje, a
distingéo feita por Deleuze entre a forma e as forcas do fora se encontra atenuada, ou até mesmo,
desfeita, pois a atual multiplicagdo das formas inevitavelmente as faz entra em contato com as forgas
do fora, e vice-versa.
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egoica, e, recorre a um alargamento das fronteiras da consciéncia. O individuo se
deixa ultrapassar, mais do que isso, ele deseja ser ultrapassado, deseja ser
invadido, dominado, arrebatado por um devir outro, estranho aos seus codigos de
significacdes mais familiares. Porém, ndo nos enganemos, esta forma de possessao
esta inscrita na historia da cultura ocidental, de amor e reveréncia a identidade e ao
mesmo. O individuo que se deixa ultrapassar, temporariamente, por uma “entidade”,
no fundo, pretende fazer circular/reforcar os seus proprios processos de
significacdes. A possessdo s6 se realiza com a cumplicidade de reforcar os
esquemas simbdlicos do possuido, através de esquemas de renuncias e
recompensas’’. No fundo o que se deseja, é o reforco das suas crencas mais
intimas. O que se deseja € um escavamento mais profundo e original de sua prépria
originalidade. O outro, a “entidade” invasora constitui apenas uma etapa no processo
de reforco/construcdo do processo de aprofundamento da prépria personalidade.
Constitui apenas um lance no jogo mais profundo de busca por uma originalidade
perdida. Um resgate da esséncia que precisa ser buscada. No fundo, todo o
processo, visa apenas atingir essa meta. A cumplicidade entre o que se deixa
possuir e a entidade possessora, se estende até o ponto em que ha um
“alargamento de visao” do possuido. Esse alargamento de visdo, ao contrario do que
ocorre no processo de desindentificacdo, visa apenas um clareamento e uma
purificacdo dos proprios esquemas simbolicos do possuido. Em dltima instancia,
podemos dizer que visa apenas ao aprofundamento ou aperfeicoamento da doxa.
Outro processo parece se desenvolver em uma outra pratica de ascese: a
meditacdo. O exercicio da meditacdo supbe certa estilizacdo da existéncia,
semelhante ao processo ocorrido na “obra de arte”. € o corpo, a vida, e
particularmente, as acdes que tém que ser transformadas. Modificadas em nome de
um certo estilo, que traz em si o signo do elogio a lentidédo. Isso fica visivel ao
percebermos a economia e “elegancia’ nos gestos das pessoas que a praticam.
Esta préatica imp0e toda uma série de modificacbes e transformacfes nas posturas
corporais: nos gestos, nas acdes e até na maneira de pensar. Modifica-se a maneira
de ser e de estar no mundo. Podemos pensar, que, nos grandes centros urbanos,
essa pratica seja utilizada como forma de transgredir ou pelo menos de suavizar o

registro temporal — com coédigos, regras e signos bastante fortes e precisos,

7 Alias, é dificil um processo de rendncia subsistir sem nenhum contraponto, sem nenhuma contrapartida do
principio de recompensa.
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enquadrando as pessoas com exatiddo no fluxo dos horarios - imposto pela vida
“agitada” da urbis.

A suposta individualidade buscada/reforcada pelas praticas de meditacéo
constitui apenas um estagio momentaneo. E como se, fosse preciso intensificar,
através da observagao e do conhecimento, uma espécie de “pequeno eu”, regido
pelo caos — e que, por sua propria condi¢do € transitorio, — apenas com o intuito de
se atingir um “eu maior”, um eu que assume quase que dimensdes césmicas. Este
momento € caracterizado pelo equilibrio perfeito. Momento em que as forgas do “si
mesmo” entram em equilibrio estavel com forgcas maiores, com as forcas do cosmos.
Esta condicao foi brilhantemente retratada por Clarice Lispector em sua obra Agua

Viva. A titulo de ilustracéo, ela nos diz:

Estou dentro dos grandes sonhos da noite: pois o0 agora-ja é de noite.
E canto a passagem do tempo: sou ainda a rainha dos medas e dos
persas e sou também a minha lenta evolugdo que se langca como
uma ponte levadica num futuro cujas névoas leitosas ja respiro hoje.
Minha aura é mistério de vida. Eu me ultrapasso abdicando de mim e
entdo sou o mundo: sigo a voz do mundo, eu mesma de subido com
voz Unica. (LISPECTOR, 1998, p. 23).

E este “eu cosmicizado” que as técnicas meditativas pretendem alcancar.
Porém, existe sempre um equilibrio tenso entre esses dois “eus”, uma instabilidade,
que faz com que as pessoas ndo sintam sempre a mesma coisa da mesma forma.
Ou que, sintam de forma diferenciada essa relacéo, ora se aproximando mais de um
“eu” ora de outro, isto, ao longo de todas as suas vidas. Mas, parece que a meta é
justamente atingir a indiferenciacdo entre essas duas “instancias”, um estado em
que elas possam ser mais ou menos assim: “Eu sou puro it que pulsava
ritmadamente.” (Ibid, p. 35).

Esta cosmovisdo implica em fantasticas consequéncias no modo de se
perceber e de se experimentar o “tempo”. De modo geral, 0 mesmo € apreendido em
um duplo sentido. Em primeiro lugar, é tido como algo efémero, como pertencente
ao mundo das aparéncias e das ilusdes, a um estado transitério do qual ndo é
possivel escapar facilmente, mas que convém apreender o caminho e as técnicas
necessarias para ultrapassa-lo. Em segundo, essa ultrapassagem do tempo permite
viver em um estado de serenidade, onde o préprio caos dos pensamentos e das
acdes € superado. E a propria eternidade, enquanto manifestacdo dos designios
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altimos, que fora alcancada. O tdo almejado sentido da vida e da existéncia fora
alcancado, de uma s6 vez, em um certeiro e ultimo golpe. Agora ndo existe mais
espaco para o0 transitorio, nem para a sucessao. O principio que rege € o do
absoluto. E a transcendéncia conquistada no préprio seio da imanéncia.

Por outro lado, essa maneira peculiar de se perceber e de se experimentar o
tempo, implica em repercussdes sobre a prépria maneira de ser, e mais ainda, sobre
a propria constituicdo dos individuos, ou seja, sobre a constituicdo do si mesmo.
Uma vez que, semelhante ao modo Nietzscheano de se perceber a consciéncia —
como uma espécie de epifendbmeno, uma superficie de inscricdo, - apenas como um
dos estados caracteristicos do ser humano, que corresponde ao reino dos
pensamentos e da linguagem, e que ndo pode e nem deve ser compreendida e nem
identificada com a totalidade do si mesmo. Alias, diga-se de passagem, a eficacia
das técnicas utilizadas na meditacdo pode, de modo geral, ser entendida em seu
poder de mostrar para os praticantes que eles sdo muito mais do que um simples
estado de consciéncia. Essa “desidentificacdao” € um dos momentos necessarios no
processo de iniciagdo. Mais uma vez, Clarice nos diz algo a esse respeito: “E se eu
digo ‘eu’ é porque n&o ouso dizer ‘tu’, ou ‘nds’ ou ‘uma pessoa’. Sou obrigada a
humildade de me personalizar me apequenando, mas sou o és-tu.” (LISPECTOR,
1998, p. 12).

Seja como for, independente das diversas formas que possam assumir em
nossa atualidade'®, as asceses nos mostram que a relacdo com a formacdo se
tornou muito mais fragil e complexa. Ela se tornou completamente dependente do
cuidado, em uma época que ja passou pelo fenébmeno da crise dos fundamentos e
assistiu ao desmoronamento de varios arranjos e configuragfes tradicionais. De
todo modo, essas praticas de ascese nos mostram que ndo podemos mais pensar
nem praticar os processos formativos de forma solipcista, como se existisse um a
priori no/do sujeito, justamente pelo fato destas praticas ascéticas que também sao
inevitavelmente praticas éticas, nos mostrar que nao existe “constituicdo do sujeito
moral sem ‘modos de subjetivagdes’ sem uma ‘ascética’ ou sem ‘praticas de si’ que
as apoiem” (FOUCAULT, 1984, p. 28-29). Nesse sentido, ndo se trata mais apenas

de interpretar o si, ou de compreendé-lo, e sim, de experimenta-lo. De transforma-lo

8 Atualmente Bauman, muitas vezes exagerando em seu pessimismo, € um dos pensadores que
mais nos alerta para os perigos de termos nossos processos de constituicdo ou praticas de si
(processos ascéticos) imersos e enredados em torno das significagdes do mercado e do consumo.
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naquilo que se quer ser. Pois, neste contexto “a relagdo com a verdade é uma
condicdo instrumental e ontolégica da instauragdo do individuo como sujeito”
(FOUCAULT, 1984, p. 82), neste sentido, “ela ndo é uma condi¢ao epistemoldgica
para que o individuo se reconheca na sua singularidade de sujeito desejante, e para
que possa purificar-se do desejo assim elucidado” (lbid, p. 82). E como se a cada
momento estivéssemos escavando nossa propria profundidade em busca de sentido
e descobrissemos que a mesma nao passa de efeito de superficie (Nietzsche,
1998). Dobras que vao se formando, e criando certo lado de fora: mais longinquo
do que qualquer exterioridade e mais préximo do que qualquer interioridade
(Foucault, 2002; Deleuze, 2006). Enfim, estamos comec¢ando a mostrar 0s contornos
e as sinuosidades de um novo individualismo. Uma época chamada por Balandier
(1999) de o retorno do Dédalo (aqui o Dédalo pode significar tanto o labirinto, quanto
se reportar ao inventor, o artifice, o fabricante, modernamente o engenheiro, pessoa
que constroi 0 que existe no mundo, e neste sentido vai construindo o seu préprio

“destino”). Ainda segundo ele,

[...] a soliddo e a crise de identidade, a dominag&o flutuante dos
efeitos de massa e dos dispositivos de telecomando dos espiritos e
das condutas sdo ainda mais reveladores das dificuldades que
experimenta o individuo para se definir, se situar, preservar sua
autonomia®. Ele deve se tornar seu préprio produtor de significados,
o artesdo das representagfes do mundo onde ele esta presente. Ele
os formula sob o impulso das circunstancias, das necessidades
imediatas, e também ao sabor das influéncias sofridas (BALANDIER,
1999, p. 6).

' Quando o autor se reporta aqui aos processos de autonomia, ndo devemos nos esquecer de que
ele é um antrop6logo e como todo antrop6logo que se prese ele sempre mantém um forte didlogo
com a tradicdo. Neste sentido, podemos pensar a autonomia como um fendmeno mais amplo,
dirfamos mesmo, ontoldgico. Nestes termos, a no¢do ganha certa independéncia e pode ser pensada
além dos processos de modernizagdo e/ou tradicdo. Assim, podemos levantar a importante questao:
Quais sdo os tipos de autonomia possiveis ainda hoje? Ou mais, serd que a nova configuragao
capitalista, tdo bem criticada por Bauman e aqui por Balandier, sé consegue criar repressdo? Mas,
entdo o que seria 0 novo individualismo? Apenas um efeito distorcido e perverso da logica de
consumo?
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2 ETICA E ETHOS: OS “NOVOS” PRINCIPIOS FORMADORES

O principio do Cuidado também pode ser visto como uma disposi¢ao cultural
gue passou por intensas e variadas transformacdes desde o inicio da modernidade.
Uma das principais transformacgdes é aquela reconhecida pelo corte epistemolégico
que elevou o cogito ao status de mediador metodolégico, ontologico e até mesmo
teologico do ser humano em relacdo ao mundo, aos outros seres humanos, e até
mesmo em relacdo a si proprio. A modernidade é caracterizada como a época em
que o conhecimento reflexivo (GIDDENS, 1991) permeou os mais diversos dominios
do mundo e da vida. E o momento em que o conhecimento atingiu uma grande
centralidade. Periodo onde certo tipo de conhecimento se impds e prevaleceu em
relacdo aos demais, ao ponto de hoje ser facilmente possivel, e corriqueiro,
contrap6-lo a tudo que ndo seja ele mesmo: estamos falando do conhecimento
cientifico e da ambigua e limitada no¢do de senso comum. O senso comum possui
uma ampliddo e imprecisdo tdo grandes, ao ponto de s6 se tornar minimamente
inteligivel, em um jogo de oposi¢cdes e antiteses com o conhecimento que é tido e
visto enquanto cientifico. O senso comum ainda é concebido como tudo que néo é
da ordem da ciéncia. J& esta é concebida enquanto o Unico campo especifico do
saber — as vezes tendo de dividir o “seu espaco” com o conhecimento filosofico, —
gue consegue escapar a imprecisdo e ao caos, caracteristicos do senso comum.
Logo, somente a ciéncia e 0s seus representantes sdo concebidos como os
portadores legitimos e verdadeiros guardides da racionalidade. A racionalidade,
nesse movimento, foi sendo circunscrita a um ambito restrito da vida e logo depois
se transformou em raz&o instrumental, pois desde o comec¢o, a ciéncia sempre
esteve implicada com as técnicas. Também néo podemos esquecer que foi em um
mundo onde a tecnologia se tornou um poderoso instrumento a servigco do sistema
econdmico de producéo, que o principio do cuidado foi liberado com toda a sua forca
e poténcia. Ocasionando novas relacdes entre a ética e o ethos, e assim, criando

novos modos de vida.
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2.1 REVERBERACOES DA CRISE: o fim da Centralidade Epistemoldgica

N&do é segredo para ninguém que a ciéncia, nas ultimas décadas, fora
duramente criticada. A ciéncia e seu poderoso desenvolvimento tecnoldgico, sua
interferéncia nas duas grandes guerras, a criagcdo da bomba atbmica, a incrivel
capacidade de aumentar a produtividade da agroindUstria e o consequente
desperdicio do excedente, a despeito de milh6es de pessoas que sofrem com a
fome nos paises do sul, sédo apenas alguns exemplos que provocam perplexidade e
nos faz questionar a eficacia e a racionalidade da ciéncia e nos alerta que além de
ser centrada no conhecimento e na questdo da verdade, nos dias de hoje, ela tem
de ser acima de tudo ética. Uma vez que “essa crise dos fundamentos € aquela crise
que, se for corretamente compreendida, deixa clara a finitude da ciéncia em um
sentido originério; ou seja, ela torna manifesto que a ciéncia € uma possibilidade
essencial da existéncia humana” (HEIDEGGER, 2008b, p. 43), onde as mudancas
gue ocorrem no campo do saber provocam reverberacdes sobre os demais campos
do mundo da vida, contribuindo sobremaneira na perpetuacdo ou modificacdo da
existéncia humana, tal como ela é compreendida e vivida em dada época. Logo, o
que dizer de um contexto em que a centralidade epistemolégica®® de cariz lluminista
parecer estar ou jA ter se esvanecido? Pois, atualmente a ética parece ter
destronado o l6cus antes ocupado pela epistemologia e se tornado o principio
norteador da nossa cultura, das nossas sociedades (TOURAINE, 2007), das nossas
acOes, dos nossos desejos e até mesmo das nossas desculpas. Um bom exemplo
disso € a mutacdo que ocorreu na forma de se pensar e se conceber o campo
epistemoldgico na escola francesa de pensamento, na década de 60; e, neste
sentido, parece que dois dos autores paradigmaticos foram Bachelard e Foucault. O
primeiro, inspirado na concepcao einsteiniana, introduz a nog¢ao de tempo enquanto
descontinuidade e preconiza o primado do tempo instante (2007), e ao fazé-lo
mostra que “a razao é fundamentalmente descontinua retificando-se a si mesma, a
seus métodos e a seus proprios principios, o que a torna dindmica e inconstante”
(BARBOSA e BULCAO, 2004, p. 22), questionando assim sua validade

% Forma de constituir e de conceber o mundo, a vida e todos os homens através de uma grade de
leitura centrada no processo de conhecimento; teve seus contornos forjados em torno das culturas da
Grécia e da Roma antigas e chegou ao apice na época da ilustragdo, quando o homem pode se ver
“liberto das crencas e dos dogmas” e atrelado a um avangado processo de laicizagdo. Desde entdo,
ele pensou que a racionalidade poderia ser a forma mais segura e correta de se colocar e intervir no
mundo.
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universalizante e homogeneizadora e imprimindo a descontinuidade no préprio ritmo
da cultura ocidental, mostra, entre outras coisas, a relatividade do progresso, que
leva ao questionamento de uma série de valores e normas, postuladas pela moral no
Ocidente. Porém, Bachelard empreende a critica a nocdo de progresso de maneira
muito timida, pois centra suas andlises ao campo especifico das ciéncias, mais
especificamente as chamadas ciéncias da vida e a quimica. Enquanto Foucault
parece operar uma espécie de alargamento epistemoldgico, nos estudo das ciéncias
humanas e fazer uma espécie de epistemologia social; desembocando num
relativismo histérico, “semelhante ao de Claude Lévi-Strauss. Da mesma maneira
como néo ha inferioridade ou anterioridade entre sociedades primitivas e sociedades
modernas, ndo ha verdade para ser buscada nas diversas etapas constitutivas do
saber, e s6 ha discursos historicamente detectaveis.” (DOSSE, 2001, p. 209).
Empreendendo criticas formidaveis ao tipo de filosofia essencialista e centrada no
sujeito, este pensador revigorou os estudos epistemoldgicos, aproximando-o do
mundo vivido (da dimensao cultural), e, ao fazer isso: “[...] aparece, assim, o tema da
filosofia presente, inquieta, mével em toda sua linha de contato com a nao-filosofia,
nao existindo sendo por ela, contudo, e revelando o sentido que essa nao-filosofia
tem para n6és (FOUCAULT, 2008, p. 76). O restabelecimento da
imanéncia/aparéncia aponta para a forca da vida, que mostrada em toda a sua
tragicidade, assinala suas contradi¢fes, sua diversidade, e nos convida rumo a uma
possivel estética da existéncia®. Assinalada entre outras coisas pelo
desenvolvimento do processo de secularizacdo das esferas culturais e pela
“desestabilizacdo dos valores tradicionais”, e também pelo fenébmeno de “mobilidade
absoluta introduzida pela competicdo universal e pelas necessidades vitais da
comparagao permanente” (FERRY, 2010a, p. 31).

Outro exemplo deste processo que estamos chamando de descentramento

epistemoldgico pode ser expresso de forma metaforica, no continente americano,

! Com esta nocdo o autor assinala uma problematica fortemente presente nos dias de hoje, qual
seja, o da relativizacdo dos valores. “Por estética da existéncia, ha de se entender uma maneira de
viver em que o valor moral ndo provém da conformidade com um codigo de comportamentos, nem
com um trabalho de purificagdo, mas de certos principios formais gerais no uso dos prazeres, na
distribuicao que se faz deles, nos limites que se observa, na hierarquia que se respeita”, “a estética
da existéncia nos pde, com efeito, diante de uma universalidade sem lei” (CASTRO, 2009, p. 151).
Tema atualizado principalmente pelas demandas dos novos movimentos sociais, por suas

reinvindicacdes e lutas pelo reconhecimento.
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através do “surgimento” da Antropologia Interpretativa®® (na década de 70), que tem
em Clifford Geertz um dos principais representantes e no langcamento das obras A
Interpretacdo das Culturas (2008) e O saber local (2009), os seus ecos principais.
Em O saber local, o referido autor compila uma série de importantes ensaios que
tentam mostrar como o0 processo da significacdo se d& de forma sempre
indexalizada/contextualizada, sempre atado as significacdes e disposi¢cdes da trama
cultural, at¢é mesmo nas chamadas instituicbes mais respeitadas da modernidade

como: o Direito, o Estado, a Escola, a Filosofia etc. Para o autor,

[...] a ciéncia, a arte, a ideologia, o direito, a religido, a tecnologia, a
matematica, e, hoje em dia, até a ética e a epistemologia sdo tao
frequentemente considerados géneros da expressdo cultural, que
isso nos leva a indagar (e a indagar, e a indagar) até que ponto os
povos as possuem e, se as possuem, qual € a forma que tomam, e,
dada esta forma, como podem iluminar a versdo que temos desses
géneros (GEERTZ, 2009, p. 140).

Ainda, no mesmo livro, o autor deixa transparecer as suas influéncias no que

chamou de “desprovincianizagéo intelectual:

[...] A penetrac@o nas ciéncias sociais de conceitos de filosofos tais
como Heidegger, Wittgenstein, Gadamer ou Ricoeur, e de criticos
tais como Burke, Frye, Jameson ou Fish, ou ainda de subversivos
para qualquer fim como Foucault, Habermas, Barthes ou Kuhn, torna
altamente improvavel qualquer tipo de retorno a uma concepcédo
tecnoldgica destas ciéncias (ibid, p.140).

De certa maneira, podemos dizer que a relacdo entre o tempo e a
antropologia existe desde o seu primordio. Segundo Cardoso de Oliveira (1993), os
racionalistas através da concepcao evolucionista — teoria hegemaonica na ciéncia do
século XIX -, em sua grande preocupacdo com 0S esquemas evolutivos e suas
respectivas leis naturais, acabou domesticando relativamente o dominio da histéria —

leia-se tempo. Ja o paradigma estrutural-funcionalista, numa reacdo as teorias

%2 Esta escola do conhecimento surgiu com forte influéncia da hermenéutica da Hans-Georg Gadamer
e de Paul Ricoeur, e intensificou o chamado estudo das teorias simbolicas nas ciéncias humanas,
abrindo toda uma grade de leitura do mundo, da cultura e da vida como textos, ou seja, como
estruturas dependentes de modos especificos e arbitrarios de significacdes. Podemos dizer que de
alguma forma, a metodologia hermenéutica consistiu/consiste na critica mais bem acabada ao
cientificismo e ao etnocentrismo, o que ndo € nenhuma surpresa, visto que desde sua origem, com
Weber e sua Metodologia das Ciéncias Sociais (1992), os seus adversarios foram desde o inicio o
positivismo e o evolucionismo; e ajudou a aprofundar o processo tdo bem analisado e chamado por
Heidegger desterramento do homem.
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evolucionistas, acaba agugando uma concepg¢édo mais aguda da ameacga do tempo,
‘quer em sua acepcao histérica, particularista, quer em sua acepgao evolutiva e
universalista” (OLIVEIRA, 1993, p. 21). A antitese entre histéria e estrutura esta
sacramentada na antropologia desde Radcliffe-Brown e o apogeu do funcionalismo.
E foi confirmada, mais recentemente, pelo estruturalismo inspirado por Saussure. O
método funcionalista de Malinowski (o pai da pesquisa de campo) associou-se a
ideia de que as culturas deveriam ser estudadas e representadas sincronicamente e
no presente, como pacotes de unidades discretas, existentes sob forma unitaria e
acabada. Mesmo o paradigma culturalista, que com Boas passa a incorporar a
histéria de forma sistemética, resvala ainda numa certa naturalizacdo da mesma, na
medida em que a dissocia das vicissitudes individualizantes, prépria da narrativa
historica. O que permite caracterizar essa tendéncia é justamente o critério da
continuidade ou da descontinuidade entre a natureza e a cultura, ou entre as
proprias culturas (LAPLANTINE, 2000, p. 106). Claude Lévi-Strauss, o grande
sintetizador das Ciéncias etnoldgicas, e o pai do estruturalismo fora acusado de
formalismo, muito por conta de tentar enrijecer as relacbes sociais em modelos
matematicos, buscando leis invariaveis e universais. Segundo ele, a atividade
inconsciente do espirito consiste em impor formas a um contetdo, sendo estas as
mesmas para todos os espiritos, antigos e modernos, primitivos e civilizados (LEVI-
STRAUSS, 2003). O autor subordina a dimensao histérica a analise sincrbnica das
estruturas, buscando criar um método seguro de andlise, onde o pesquisador
buscaria as relacdes especificas aos sistemas estudados.

No debate contemporaneo, a oposi¢do antropoldgica entre estrutura e histéria
vem perdendo for¢a, em favor de uma visdo mais dinamica da relacdo entre essas
duas esferas, “em proveito do estudo dos processos de mudancga, ligados tanto ao
dinamismo interno que é caracteristico de toda sociedade, quanto as relacdes que
mantém necessariamente as sociedades entre si” (LAPLANTINE, 2000, p. 141).
Nesta perspectiva, a cultura passa a ser vista como uma teia de significados
(GEERTZ, 2008), um sistema simbdlico coletivo, publico e expressivo, onde nao ha
mais espaco para a razdo em seu sentido metafisico, e sim para racionalidades
regionais (OLIVEIRA, 1993, p. 36). Marshall Sahlins (1990), tedrico norte-americano
nascido em 1930, problematizou a tensa relacdo entre historia e estrutura, tratando
os fenbmenos culturais como “simbolos interpretaveis”, e ndo como demonstrativos

de cddigos e leis. A analise recai sobre a mensagem que o fendmeno cultural
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transmite, e ndo no cddigo sobre o qual se organiza a mensagem. Neste sentido os
casos e as interpretagfes sao privilegiados, importando as particularidades, numa
busca pelos significados (GEERTZ, 2008). Em relacdo a isso Roberto Cardoso de

Oliveira nos diz:

Neste sentido, cabe retomar agora o paradigma naquilo que ele
contribui para a constituicho de um novo estilo de se fazer
antropologia, onde a intersubjetividade, a individualidade e a
historicidade passam a ser exercitadas pelo pesquisador. (...) Penso
gque uma antropologia que pretenda continuar como disciplina
autdbnoma e solidaria (ainda que criticamente) com suas tradi¢des (ou
seus paradigmas da ordem), deveria trabalhar teoricamente (sem
temer a teoria), tanto quanto na pesquisa de campo, com o problema
hermenéutica da fusdo de horizontes. (...) E ao apreender a vida do
Outro (individuo, grupo ou povo), o faz em termos de historicidade,
num tempo histérico do qual ele proprio, pesquisador, ndo se exclui
(OLIVEIRA, 1993, p. 33-4).

A licdo de Sahlins e da hermenéutica influencia profundamente a discussao
atual, no sentido da destruigdo da dicotomia estrutural entre sociedades “quentes” e
sociedades “frias” — umas incorporando e outras rejeitando a histéria — e da
recuperacdo do proprio sentido da histéria. Essa abordagem analitica é de
fundamental importancia para a compreensédo e analise dos processos concernentes
ao tema do tempo. Nesse sentido o mesmo nao pode ser mais visto enquanto um a
priori e naturalizado, muito pelo contrario. Trata-se de investiga-lo em seus contextos
etnolégicos especificos. Trata-se da possibilidade de pensarmos na existéncia de
varios tempos e Varios ritmos correspondentes aos Varios contextos e grupos sociais
existentes®. Neste sentido, “o aceso ao vivido por tramite do proprio vivido abre uma
n24

ampla frente de conhecimento e libera a experiéncia do encontro com o0 outro
(MALDONATO, 2001, p. 18). Assim,

a etnologia®® avanca, pois, em direcdo a regido onde as ciéncias
humanas se articulam com aquela biologia, com aquela economia,
com aquela filologia e aquela linguistica acerca das quais se viu de
gue altura as dominavam: é por isto que o problema geral de toda
etnologia é exatamente aquele das relagdes (de continuidade ou de

*% Retomaremos a discussao sobre o tempo no capitulo 4.

?4 Grifo do autor.

% Lévi-Strauss (2003) em sua célebre obra Antropologia estrutural |, demarca a distingdo entre a
etnologia e a etnografia ressaltando o carater mais abrangente e tedrico da primeira, e o cariz mais
circunscrito e descritivo da outra. Ainda segundo ele, esta divisdo ndo é valida para todos os lugares,
visto que na América do Norte o termo etnologia e antropologia sempre terem sido vistos enquanto
sinénimos.
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descontinuidade) entre a natureza e a cultura. [...], pois trata-se entéo
de determinar, segundo os sistemas simbdlicos utilizados, segundo
regras prescritas, segundo as normas funcionais escolhidas e
estabelecidas, de que espécie de devir histérico cada cultura é
suscetivel; ela busca retomar, desde a raiz, o modo de historicidade
gque ai pode aparecer, as razbes pelas quais a histéria ai sera
necessariamente cumulativa ou circular, progressiva ou submetida a
oscilagcbes reguladoras, capazes de ajustamentos espontaneos ou
submetida a crises (FOUCAULT, 2002, p. 523).

Ao avancgar desta forma, a etnologia contribui de forma espetacular para uma
critica dos absolutos, o fim dos referenciais estaveis e a consequente transcricdo da
transcendéncia nos canais de imanéncia. E ao fazé-lo também fez com que a
diversidade emergisse e subordinasse o campo do conhecimento aos processos e
fendbmenos de um mundo “encarnado”. O que provocou entre outras coisas a
centralidade de uma grade de leitura pragmatica e levou a uma desconfianca a tudo
que pudesse portar o signo enfadonho da abstragcdo. O “fim da metafisica” se
apresenta como o fim das metanarrativas e como o comeg¢o romantizado de uma
época que aprendeu, talvez cedo demais®®, a entoar os canticos e glorificar o
principio da diversidade, sem ao menos perceber os perigos e sutilezas que também
a rondam. Agora, “o fragmento retorna como sentido e valor em si, possibilidade de
abertura inexaurivel, plano de leituras multiplas que se intersecionam com ele”
(MALDONATO, 2001, p. 15). Neste sentido, o principio do cuidado é revelador uma
vez que pode nos situar no entrecruzamento da celebrada diversidade e de sua
intrinseca logica do devir e no fenbmeno do abortado caminho aberto pela igualdade
e sua correspondente logica do repouso, e assim, nos levar a compreender o que
significa essa “corporificacdo” ou “presentificagdo” que se encontra presente nos
mais variados reconditos, e que, muitas vezes se apresenta de forma paradoxal e
combinada como o seu oposto e complementar canal de virtualizagdo, ao ponto de
ser possivel afirmar que “vivemos hoje na era da globalizacdo e da consagracéo da

vida privada™’

(FERRY, 2010b, p. 33). Assim, temos inevitavelmente de concordar
com Heidegger (2008) quando esse nos diz que “a discussao das pressuposi¢cdes

implicitas nas tentativas meramente ‘epistemoldgicas’ de solucionar o problema da

% A expressdo “cedo demais” refere-se ao principio da igualdade e a sua consequente exortacdo, ou
pelo menos enfraguecimento, em discussdes e pautas politicas em paises com recente processo
democratico, como é o caso do Brasil. Onde muitas vezes a academia acaba “importando” temas e
probleméaticas que dizem respeito a realidades outras... Talvez isso ocorra entre nés com a recepgao
romantizada da nocéo de diversidade e de diferenga. Mas nem por isso podemos deixar de ver neste
conceito uma importante virada paradigmatica na histéria do ocidente.

%" Grifo nosso.
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realidade mostra que esse problema deve ser retomado como problema ontologico
na analitica existencial da preseng¢a” (HEIDEGGER, 2008, p. 277-278). O curioso é
constatar que fora justamente o campo da antropologia, como a “ciéncia” da
alteridade, que mais contribuiu para o fenbmeno do descentramento epistemoldgico,
mas talvez ndo seja tdo contraditorio assim, pois este saber desde o comeco se
alvora em defender a diversidade e suas mais variadas manifestacdes. Neste caso,
a curiosidade s6 se restringe ao fato deste saber que é chamado antropoldgico ter
contribuido para uma espécie de critica radical ao status antropocéntrico da cultura
ocidental. Ainda, em relacdo a isso, podemos pensar que este saber pode ter sido
uma das principais causas do enfraquecimento do antigo individualismo, e da
consequente emergéncia de um novo individualismo. Pois, “a etnologia, como a
psicanalise, interroga ndo o proprio homem tal como pode aparecer nas ciéncias
humanas, mas a regido que torna possivel, em geral, um saber sobre 0 homem [...]
ela atravessa todo o campo desse saber num movimento que tende a atingir seus
limites” (FOUCAULT, 1999, p. 524).

O nascimento da contemporaneidade esta intimamente relacionado com a
critica da ciéncia e com a critica ao processo de tecnificacdo do mundo e da vida.
Neste processo, a razao perde sua legitimidade e se torna instrumental, incapaz de
conectar de forma equilibrada os meios aos valores desejados e pretendidos, e
neste sentido, a “formagao perde seu sentido” e sua transparéncia, pois os valores
nao sdo mais constituidos de formas duradouras, e por isso, incapazes de servir
como sustentdculo aos movimentos de emancipacdo e resisténcia individuais e
coletivas. Este é panorama do fenbmeno que pode ser chamado de estilhacamento
e diversificacao dos valores e dos sentidos assegurados por eles. Ele foi chamado,
por Weber, de politeismo dos valores em oposicdo a uma configuracdo onde 0s
valores e sentidos tributarios, sdo assegurados por uma fonte de inteligibilidade com
grande poder de alcance e precisdo. Este cenario, também vé emergir novas formas
de significacbes e tentativas de constituicdo de sentidos, pois “junto com essa
dendncia da instrumentalizacdo da raz&o e de suas graves consequéncias para a
vida humana, a reflexao critica [...] resgata a experiéncia estética, como vivéncia
subjetiva da corporeidade mediante o exercicio de seus sentidos, enfatizando sua
importancia como experiéncia primordial do homem” (SEVERINO, 2006, p. 631).
Podemos até dizer, que a consciéncia da contemporaneidade se instaurou no

movimento de critica da razao instrumental, e na descrenca da no¢ao de natureza
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humana, ao progresso ou, qualquer outro tipo de esséncia ou finalidade, uma vez
que todo processo assinalado como permanente e imutavel, passou a ser alvo de
suspeita, pois esta época se notabilizou pela valorizacdo do efémero e da
velocidade, neste sentido, pode ser vista como um aprofundamento da
modernidade. Como ja assinalara Nietzsche (2005, p. 30) “uma desvantagem
essencial trazida pelo fim das convicgcbes metafisicas € que o individuo atenta
demasiadamente para seu curto periodo de vida e ndo sente maior estimulo para
trabalhar em instituicdes duraveis”. Entdo, a concepcdo de formacgdo que se
depreende deste contexto, guarda fortes implicacdes com o processo de laicizagéo,
critica, ceticismo, cientifizacdo, desencantamento, e por fim, estetizagdo, pois “a
experiéncia estética constitui o Ultimo modo de resisténcia dos individuos a
desenfreada opressdo causada universalmente pela recionalidade técnica da
sociedade capitalista contemporanea” (SEVERINO, 2006, p. 631), aqui também, a
estética pode ser vista como um espaco privilegiado “de resgate da corporeidade e o
lugar possivel do sentido encarnado” (lbid, 2006, p. 630).

Em decorréncia do fenbmeno exposto emerge uma nova concepcao de
educacao e, por conseguinte, um novo ideal de formacgéo. A educacao passa a ser
vista como a propria formagao do sujeito, um sujeito “que ndo tem molde onde se
encaixar, para se enquadrar, medidas para se medir. Um sujeito totalmente
contigente, com muito precéarias referéncias histéricas para se guiar em sua
experiéncia. Precisa ser, ou melhor, vir-a-ser sem que caminhos precisos estejam
previamente tracados” (SEVERINO, 2006, p. 631). A estética pode ser vista como
um espaco privilegiado “de resgate da corporeidade e o lugar possivel do sentido
encarnado” (Ibid, 2006, p. 631). E a maturacdo ou aprofundamento do fenémeno
chamado por Heidegger de desenraizamento do ser humano, que tem na critica ao
ideal de tradicdo e na desvalorizacdo dos processos que se aprendem e se dao por
vias hereditarias, uma das principais desconstru¢cdes. Processo que gerou a
estetizacdo do mundo e dos arcanos mais intimos do ser humano. Neste sentido, a
educacdo nao se limita apenas ao desenvolvimento das habilidades cognitivas, nem
tampouco ao aperfeicoamento da razédo, pois ela tem de questionar o fendémeno de
limitacdo e estreitamento dos raios de acao que transformou o logos em ratio, e fez
com que a razao se transformasse em principio de opressdo de uns contra outros.

Ainda sobre a racionalidade é preciso falar que
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em geral este conceito é apreendido de um modo excessivamente
estrito, como capacidade formal de pensar. Mas esta constitui uma
limitagdo da inteligéncia, um caso especial da inteligéncia, de que
certamente ha necessidade. Mas aquilo que caracteriza
propriamente a consciéncia é o pensar em relacdo a realidade, ao
conteudo — a relacdo entre as formas e estruturas de pensamento do
sujeito e aquilo que este ndo é. Este sentido mais profundo de
consciéncia ou faculdade de pensar ndo é apenas o desenvolvimento
I6gico formal, mas ele corresponde literalmente a capacidade de
fazer experiéncia. Eu direi que pensar € o mesmo que fazer
experiéncias intelectuais. Nesta medida e nos termos que
procuramos expor, a educagdo para a experiéncia é idéntica a
educacdo para a emancipacdo (idéntica a educacao para a
imaginacdo) (ADORNO, 2006, p. 151).

7

Ainda, sobre a capacidade de fazer experiéncia, € importante notar que
Adorno (2006), nas pegadas de Nietzsche, principalmente o Nietzsche de
Consideracdes Extemporaneas, mas também de Freud, afirma que a orientacéo
existencial € dificultada pela senda aberta pelo historicismo. Ele se pergunta: “afinal,
0 que ¢ isto, esta inaptiddo a experiéncia? O que acontece, e 0 que, se houver algo,
poderia ser feito para a reanimacdo da aptiddo a realizar experiéncia?” (ADORNO,
2006, p. 150), e, prossegue, respondendo que a “constituicdo da aptiddo a
experiéncia consistiria essencialmente na conscientizacdo e, desta forma, na
dissolucdo desses mecanismos de repressdo e dessas formagbes reativas que
deformam nas préprias pessoas sua aptidao a experiéncia” (ADORNO, 2006, p.
150). Segundo Nietzsche,

guem deixa que se interponham, entre si e as coisas, conceitos,
opinides, passados, livros, quem, portanto, no sentido mais amplo,
nasceu para a histdria, nunca vera as coisas pela primeira vez e
nunca sera ele proprio uma tal coisa vista pela primeira vez
(NIETZSCHE, 1987, p. 42).

Ou ainda:

guem entende sua vida apenas como um ponto no desenvolvimento
de uma espécie ou de um Estado ou de uma ciéncia e assim quer
ser unicamente parte integrante da historia do vir-a-ser, da Historia,
nao entendeu a licdo que Ihe prople a existéncia e tem de aprendé-
la mais uma vez (Ibid, p. 39).
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2.2 A VALORIZACAO DE UMA ETICA PECULIAR

No movimento mais contemporaneo da modernidade, chamado por Giddens
(1991) modernidade tardia, por Bauman (2009) modernidade liquida, por Deleuze
(2006) sociedades de controle, por Lipovetsky (2004) hipermodernidade, e por
Touraine (2007) sociedades pdés-industriais, assistimos a um verdadeiro movimento
de “ressurgir’ do sujeito e da valorizagdo das suas experiéncias. Se a primeira “fase”
da modernidade fora marcada nas Ciéncias Sociais por inUmeras tentativas de se
buscar modelos formalistas e objetivistas que explicassem a realidade social, o
oposto parece estar ocorrendo desde o final da década de sessenta. Segundo
Touraine (2007, p. 134-135)

de fato, a ideia mais rejeitada, desprezada, desfigurada, foi a de
sujeito. Em nome da constatacdo (indiscutivel) de que o
conhecimento cientifico progrediu de Copérnico a Darwin e de Marx
a Freud, descobrindo leis que s&@o as leis dos sistemas e que
contradizem a consciéncia e a subjetividade, impbs-se a ideologia
determinista segundo a qual as condutas ndo sédo senao o reflexo de
uma situacdo vivida e de uma dominacdo sofrida. Impuseram-nos
assim a imagem de um mundo sem atores, jA que estes nao
poderiam mais intervir sendo agravando as contradi¢cdes do sistema
de dominacdo. A histéria anula-se entdo numa abordagem quase
religiosa do sacrificio, Unica expressao possivel dos dominados, dos
expluidos, dos manipulados.

Varios pensadores sociais sdo categoéricos ao afirmarem que a construcdo da
identidade se tornou uma questdo problemética e central nos dias de hoje
(CASTELLS, 2008), pois a questao da instabilidade dos lacos de pertenca criou uma
inseguranca na construcéo e fixacdo dos valores — responsaveis em grande parte
pela fixagdo das significagdes, - e levou a uma “crise” no processo de identificagéo e
delimitacdo das fronteiras identitarias. Em grande parte, esse processo foi
consequéncia da logica de mercado e do consumismo que se desenvolveu
agucando os canais de desejo e aumentando as possibilidades de escolha em uma
escala jamais vista na historia da humanidade. Uma das consequéncias direta deste
fenbmeno é o que Sennet chama de tirania da intimidade, que leva a um
enfraquecimento da esfera publica e a uma ampliacdo desmensurada da
individualidade, pois “cada um se quer autbnomo para construir livremente, a la

carte, 0 seu ambiente pessoal. Vivemos a época da mobilidade subjetiva!
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Cada um se serve” (LIPOVETSKY, 2004, p. 21). E a verdadeira vida
transformada em obra ou em projeto que se impde e nos obriga a buscar novos
modos de interpretacdo da realidade social, do mundo e de nés mesmos. Ainda

segundo Touraine,

como podem os que olham para fora deles mesmos, pelo lado do
poder ou pelo lado de seus inimigos, chegar a voltar-se para si
mesmos e fixar-se na consciéncia de sua existéncia, na descoberta e
na producado de si mesmos como fim Ultimo de suas a¢des? Estamos
saindo de uma época em que a historia € que era o sujeito, as vezes
até um pedago de histéria recortado arbitrariamente do tempo
histoérico. Assim, falamos da sociedade industrial, da revolucdo
soviética ou do regime soviético como personagens real. E eu
proprio, num periodo de transigéo falei do sujeito historico, ao passo
gue hoje ndo quero falar sendo do sujeito pessoal (0 que néo o reduz
absolutamente aos casos individuais). Ora, ndo poderiamos falar de
sujeito pessoal e compreender a repentina virada de nossa cultura
para a busca de si mesma enquanto ndo estivéssemos libertados
desta abordagem antropomorfica ou mesmo teomoérfica da histéria, e
a sociologia classica colocou um obstaculo a mais em nosso
caminho ao nos falar da sociedade como de um personagem, da
mesma forma que os juristas gostam de dizer: o legislador (lbid,
2007, p. 134).

A referida citacdo de Touraine se inscreve em um movimento de critica aos
absolutos, e parece ter na figura de Nietzsche o comec¢o paradigmatico desta
discussao no Ocidente, principalmente quando ele diz: “Nés, que somos homens do
conhecimento, ndo conhecemos a nos proprios; somos de nds mMesmos
desconhecidos e ndo sem ter motivo. Nunca ndés nos procuramos: como poderia,

entdo que nos encontrdssemos algum dia?” (NIETZSCHE, 1987, p. 10).

2.2.1 Novo Individualismo

Ao contrario do que possa parecer, as sociedades do cuidado sao sociedades
extremamente normativas. A injuncdo do cuidado nos incita, obriga e, muitas vezes,
nos constrange a desenvolvermos uma série de habilidades e competéncias, tais
como: a observacdo minuciosa, a atencdo continua, o controle perpétuo e a
disciplina mais diligente, ou seria melhor dizer, o controle mais minucioso, uma vez
gue nas sociedades do cuidado a disciplina se tornou um acessério e como tal,
passou a poder ser facilmente descartada, pois ela foi internalizada e maximizada

pelas diversas técnicas de controle, entdo “muitos jovens pedem estranhamente
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para serem ‘motivados’, e solicitam novos estagios e formagédo permanente; cabe a
eles descobrir a que estdo sendo levados a servir, assim como seus antecessores
descobriram, ndo sem dor, a finalidade das disciplinas” (DELEUZE, 1992, p. 226).
Assim os individuos sdo constrangidos a se individuar através de uma série de
obrigacdes e injungbes com forte poder coercitivo. Uma coercitividade que se
apresenta de forma mais “suave”, e que muitas vezes, é até percebida e sentida
como uma espécie de liberdade. Uma vez que estamos em uma situagcéo onde “a
simultaneidade de individuacéo, institucionalizagao e padroniza¢ao” (BECK, 2010, p.
194), ainda nao seria suficiente para dar conta das situac¢des individuais produzidas.
Por isso mesmo h& uma impressédo de transbordamento do privado, do intimo...
Ocorre todo um jogo de inversdes do reconhecimento e das valorizacfes. Este

movimento invade

a isolada esfera privada e as distintas esferas publicas. Ja nao sao
situagdes unicamente privadas, mas sim situacdes invariavelmente
institucionais. Tém a contraditoria dupla face de situac¢des individuais
institucionalmente dependentes. Aquilo que aparentemente se situa
além das instituicbes revela-se no aquém da biografia individual. [...]
Os individuos desonerados se tornam dependentes do mercado de
trabalho e consequentemente da educacdo, do consumo, das
regulacdes sociojuridicas, do planejamento vario, das ofertas de
produtos de consumo, das oportunidades e tendéncias no
aconselhamento e no acompanhamento médico, psicolégico e
pedagoégico. Tudo isso aponta para a estrutura institucionalmente
dependente do controle das situac¢des individuais. A individualizac&o
se revela assim a forma mais avancada de socializagdo dependente
do mercado, do direito, da educacéo, etc., (BECK, 2010, p. 194).

Os individuos sé@o obrigados a se alimentarem de determinadas maneiras, a
cuidarem bem de sua saude, do meio ambiente, do vestuario, da violéncia, das
“‘identidades”, da educacao, das drogas, da politica, da familia, da inteligéncia, do
corpo etc. e sdo obrigados a manterem a qualquer custo a sua forma.
Paradoxalmente vivemos em um momento onde a forma perdida anseia por
constantes reencontros. Estes reencontros ndo ocorrem mais prioritariamente
através das grandes epopeias e das suas estruturas correspondentes, mas, ao
invés, surgem atraveés de encontros fortuitos onde os individuos séo convocados a
utilizarem ao extremo o principio do consumo de si mesmos. Logo, ao contrario da
opinido corrente, podemos dizer que o controle que muitos individuos exercem hoje

sobre 0s seus corpos, suas emocgdes e suas dietas daria inveja a rotina de formacéao
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de soldados de épocas precedentes. Ndo é por acaso que hoje em dia as
academias de ginastica rivalizam com as escolas e conseguem atrair muito mais a
atencdo de jovens e adultos, e agora até mesmo de criancas. Cada vez mais as
pessoas sdo mais incitadas a serem atenciosas e prestarem mais atencdo aos
minimos detalhes de seus corpos e aos corpos dos outros. Elas séo treinadas a
saberem decifrar todos os contornos sinuosos dos seus movimentos, aqui “a
formacdo permanente tende a substituir a escola, e o controle continuo substitui o
exame” (DELEUZE, 1992, p. 221). As sociedades do cuidado também séao frutos de
uma época posterior ao da razdo instrumental, pois as varias técnicas positivistas
conseguiram criar uma série de controles e dispositivos hermenéuticos (de
interpretacdo), que posteriormente foram pulverizados e disseminados de forma
capilar pelo tecido social, criando microcanais de decifracdo e identificacfes, onde o
individuo forma a rela¢éo consigo e com 0s outros e onde 0 conhecimento se tornou
depende da normatividade do cuidado, pois aquele se tornou contingente e
dependente dos contextos de inteligibilidade — perdendo assim sua universalidade.
O cuidado ao subordinar o conhecimento constrange os individuos a aceitarem
regras sempre fluidas e cambidveis, mas, nem por isso, menos impositivas e rigidas,
dos contextos contingentes de significacdes. Neste sentido, “quanto mais incertos os
limites do mundo e do eu que deve prova-los, mais ansiosa se faz a compulsédo pela
auto-representacao” (MALDONATO, 2001, p. 43-44). Dai a pertinente observacao
de Lipovetsky (2005) de que vivemos hoje em sociedades altamente psicologizadas.

Onde a individualizag&o passa a significar

que a biografia das pessoas se torna independente de
determinacbes pré-fixadas, aberta, disponivel e se converte em
tarefa a ser desempenhada por cada um. No leque de oportunidades
vitais, as parcelas por definicdo indisponiveis se reduzem e
aumentam as parcelas disponiveis, desenhadas de proprio punho.
Individualizacdo das condutas e do curso da vida significa portanto:
as biografias se tornaram “autorreflexivas”; a biografia socialmente
predeterminada é transformada em biografia feita e a ser feita por
cada um (BECK, 2010, p. 199).

Porém, o Narciso classico, representado de forma brilhante no quadro de
Caravaggio (figura 4) — onde um homem debrucado sobre um lago de &guas
cristalinas é capaz de refletir sua imagem com a precisédo de um espelho de cristal, —

cedeu lugar a um tipo de narcisismo onde o outro passou a ter papel importante e
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fundamental na constituicdo do si mesmo, operando como vetor estrutural de
embacamento, onde a transparéncia perdida clamara por uma eterna promessa de
reconciliacdo. Este periodo de transicdo, fortemente marcado pela inseguranca,
expectativas e pela crescente onda de angustia foi bem ilustrado pelo surrealista
Salvador Dali, no quadro chamado Narcisos Cegos (figura 5). Este movimento
emergente de borrdes cessou com o poder estrutural da representacdo classica e
nos colocou em um movimento de eterno comeco. Onde as promessas eternas de
garantias foram todas destruidas e transformadas em uma saga perpétua pelos

interesses e desejos ndo mais conciliados. Segundo Lipovetsky (2011, p. 48),

as formas desse neoindividualismo centrado na primazia da
realizacdo de si sdo incontaveis. Paralelamente a autonomia
subjetiva, ao hedonismo e ao psicologismo, desenvolve-se uma nova
relacdo com o corpo: obsessédo com a saude, culto do esporte, boa
forma, magreza, cuidados de beleza, cirurgias estéticas...
manifestacdes de uma cultura tendencialmente narcisica. Claro que
essas légicas sdo desenvolvidas de maneira muito desigual em todo
o0 globo, mas por toda parte progridem a dindmica de
individualizagéo, com a autonomizagéo da existéncia individual cada
vez mais voltada para si mesma, a busca de um bem-estar pessoal e
consumidor.

A este novo narciso, segundo sugestivo quadro do poeta e pintor surrealista
argentino Alejandro Puga, também podemos chamar reconciliado. Reconciliacao,
agui, nao significa volta ao passado nem nostalgia pelos status perdidos, mas a
eterna promessa de um alvorecer feliz, contido sempre em um instante eterno. O
narciso reconciliado talvez constitua uma das figuras mais embleméaticas da
contemporaneidade, pois representa como ninguém, o status ambiguo da
valorizagdo concedida ao principio da diversidade. Pois, se a reconciliacdo com o
outro € muitas vezes sentida como algo positivo, por outro lado, muitas vezes
também pode ser sentida e encarada como um enfraquecimento das forcas do si e
como uma subordinacdo aos movimentos e influxos de um devir por demais
denso/pesado. Agora, ao olharmos para a adgua mais cristalina que existe, ja nao
podemos mais refletir nossa propria transparéncia, mas, ao invés, uma multiplicidade
onde a reconciliagdo sO ocorrera através do cuidado em ndo intensificarmos nenhum
dos estruturantes em jogo: nem o eu nem o outro (ni moi, ni l'autre).

Com isso, temos as trés fases de Narciso:

1° situacdo: autossuficiéncia (fase classica);
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2° situacdo: angustia (periodo de transicdo — de perda dos valores garantidos);
3° situacdo: reconciliacdo (nem o outro nem 0 eu, mas um amalgama, uma
indistincdo que ja ultrapassou o antigo solo da distingdo sujeito-objeto).

Embora a nossa atualidade seja bastante marcada pelas duas ultimas
configuracdes narcisicas, temos de admitir que nos aproximamos cada vez mais de
um processo de indistincdo entre as instancias do sujeito e do objeto. Esta cisdo
prevaleceu em nossa cultura ocidental por muito tempo e conferiu o tom de distin¢éao
ao processo civilizador, inclusive operando um procedimento de crescente
hierarquizacdo e dominagéo dos modos de vida tidos como “exoticos” ou estranhos.
Mas, o mais estranho é que o fim deste processo vem acompanhado de outros
processo de dominacao e violéncia, engendrados principalmente pela globalizacéo
da economia e pela vulnerabilizacéo e flexibilizacdo do trabalho. Pois, parece que o
fim do principio transparente da formacdo nos colocou em um estado de
reorganizagdo dos ambitos tradicionais dos modos de vida, fragilizando-os e
colocando-os a mercé, dos imperativos de uma busca crescente pela mais valia e
mais vida, mas também, criou um solo onde podemos nos rearticular e buscar re-
existir, inventando novos modos possiveis de subjetivacdes que passam pela
rearticulacdo das esferas coletivas e individuais (que agora se encontram

novamente embaralhadas). Ou seja, para dizer com Touraine (2011, p. 66)

para entrar no novo mundo, urge dar vida agueles atores que, por um
lado, determinam a consciéncia coletiva de ser parte integrante do
mesmo momento histérico, e, por outro, sublinham a vontade de
cada individuo de defender sua identidade propria, ou seja, sua
diferenca®.

%8 Grifo nosso.



ILUSTRACAO DA PRIMEIRA SITUACAO NARCISICA

Figura 4: Narciso Classico - Caravaggio

ILUSTRACAO DA SEGUNDA SITUACAO NARCISICA

Figura 5: Narcisos Cegos — Salvador Dali
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2.3 A FLEXIBILIZACAO DO MUNDO DO TRABALHO: uma face do novo paradigma

Vivemos em um mundo “dominado” pelo imperativo quase categorico do
cuidado. Cada vez mais, as pessoas se decifram e se sentem mais responsaveis por
si mesmas, pelos seus corpos, pelo planeta em que vivem, e ansiosas por
estabelecerem relagbes amistosas e “ascéticas” com os outros e consigo mesmas, o
gué em muitos casos acaba se traduzindo em relacdes de indiferenca e apatia.

O principio do cuidado esta disseminado nas mais variadas relacbes e
“esferas da vida”, causando um verdadeiro curto-circuito nos principios e valores que
dominavam nas “comunidades” e gravitavam em torno de uma moral que
subordinava os individuos as instituicdes, e os fazia representar-se a si mesmos
através de grandes esquemas de pertencimentos e lealdades “eternas”. Talvez o
efeito deste processo e da consequente ampliacdo da “interioridade” seja mais
visivel na, até entdo, esfera formal do trabalho. Pois, o individuo estd sendo cada
vez mais incitado a desenvolver sensibilidades, competéncias e habilidades, antes
tidas como circunscritas a esfera privada, e assim, obrigados a estabelecer novas
relacbes mais intensas e plurais em seus ambientes de trabalho, quando ndo o
encara sob o signo morno e monétono da indiferenca e da apatia.

Neste sentido, a légica cientifica e seu “famoso processo de
instrumentalizacdo” ndao sao mais suficientes para elucidar o processo de
“transbordamento da informalidade” ou enfraquecimento da formalizacdo. Parece-
nos que se imp&e um fenbmeno que gravita muito mais préximo de um tipo de légica
do bricoleur®®. Légica bem descrita por Lévi-Strauss, que sem divida, teve em
Heidegger um inigualavel percursor.

Ele nos alertou sobre a importancia da ocupag&o no processo de constituicao
do ser-no-mundo, ao dizer: “[...] assim como a ‘jovialidade’ e a ‘despreocupagao’ so
sdo onticamente possiveis porque, entendida ontologicamente, a presenca € cura
[cuidado]. Como ser-no-mundo pertence ontologicamente a presenca, 0 Seu ser para
o mundo é, essencialmente, ocupacéo” (HEIDEGGER, 2008a, p.103). Alias, esta

“profética” constatagdo pode ser percebida na atualidade pelo incrivel e gigantesco

O Bricoleur segundo Lévi-Strauss seria uma espécie de arteséo que trabalha com a légica oposta a
do arquiteto e do engenheiro, pois se sente extremamente proximo dos materiais manuseados, ao
ponto de se tornar uma “pura atividade”, um se-fazendo. O bricoleur funciona como uma espécie de
“légica de caleidoscopio”, onde ndo existe centro estavel e nem significacdo permanente. O que
existe € uma operacionalidade, uma forma acontecendo e acontecente. Suspensdo do registro
historicista e um mergulho. Epoche!



69

fendmeno do trabalho sobre si*°, ou mais precisamente trabalho de autorizacdo, ou
ainda, para falar com Bauman (2009) economia da existéncia:

A preocupacdo com a forma como o mundo é administrado deu lugar
a preocupacdo com a auto-administracdo. Nao é a situacdo do
mundo, juntamente com seus habitantes, que tende a nos incomodar
e a nos deixar preocupados, mas sim aquilo que é de fato um
produto final da reciclagem de seus ultrajes, futilidades e injusticas
em desconfortos espirituais e inconstancias emocionais que
prejudicam o equilibrio psicologico e a paz de espirito dos individuos
interessados. [...] Ao recordarem suas experiéncias ‘interiores’, eles
‘procuram nao fornecer um relato objetivo de um fragmento
representativo da realidade, mas seduzir outros’ a Ihes darem ‘sua
atencao, aplauso ou simpatia’, e assim sustentar seu inseguro senso
do eu [self]l. A vida pessoal tornou-se parecida com a guerra e tao
cheia de estresse quanto o mercado” (BAUMAN, 2009, p. 59).

Esse novo tipo de “economia” inscreve o trabalho em dominios até entdo
inimaginaveis e, invalida, revaloriza ou ressignifica as perspectivas do chamado
trabalho alienado. Hoje “pede-se aos trabalhadores que sejam ageis, estejam
abertos a mudancas a curto prazo, assumam riscos continuamente, dependam cada
vez menos de leis e procedimentos formais” (SENNETT, 2010, p. 9). Esse processo
talvez recoloque a nocao de alienagcdo em novos patamares, e a insira como
fundante de uma série de novas problematicas e fenbmenos, dentre os quais, a ja
citada ampliacdo dos espacgos outrora tidos como da esfera da ‘“intimidade”.
Redesenhando e redefinindo novas cartografias no ambito da interioridade e
operando novas problematizacées sobre a dicotdmica e limitada relacdo entre o
sujeito/objeto. Estamos nos aproximando de uma espécie de epistemologia das
fronteiras. Movimento que desvela e desvenda os artificios, e explicita as suas
regras e principios, e assim, nos ajuda a entender melhor os processos formativos e
seus temas mais realgados.

Desde o comec¢o da modernidade, a categoria trabalho passou a ter um status
privilegiado e as mais diversas leituras do social, durante muito tempo, s6 puderam
ser feitas a partir de sua inteligibilidade e sob sua égide. A integracdo ao processo
de civilizacdo se deu, em maior ou menor medida, pela capacidade que grupos e

povos tinham de se movimentar em uma configuracdo, que na maior parte do globo,

% Talvez possamos dizer que o trabalho de si ou trabalho sobre si é uma das principais
manifestacdes do ja referido processos de Autorizacao de Si, que configura a Vida como Projeto ou a
Vida como Obra.
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correspondeu ao processo de industrializagcdo e na sua consequente ordem
econdmica: o capitalismo. Neste momento, 0s mais variados processos culturais,
sociais e econdmicos puderam ser lidos em termos de dominacdo de classes, e
talvez a frase mais famosa e representativa deste periodo seja a de Karl Marx
(2001), em O Manifesto Comunista: “a luta de classes € o motor de toda a historia”.
Nesse movimento, a educagcdo desempenhou um papel central, sempre
vinculada e pensada em relacdo a vida profissional dos individuos e ao
desenvolvimento das capacidades de se colocarem melhor perante a historia. Nesse
momento a histéria ainda correspondia a histéria da nacgdo, do grupo, ou da
civiizagdo. Sabemos, nesse periodo, da importancia atribuida a postulada
capacidade dos intelectuais de lerem melhor, do que qualquer outro, 0s esquemas
simbdlicos que se desenrolavam na cultura e na histéria, e da sua importancia nos
movimentos da critica ao status quo — nesta conjuntura nos movimentamos na
época do chamado intelectual universal, pessoa com capacidade de decifrar a
relacdo mais profunda do Ser ou de uma Epoca. Também, neste periodo, a escola
se caracterizou enquanto um espaco potencial de desenvolvimento e de
intensificacdo da qualificacdo profissional e social, uma vez que quase sempre
esteve em compasso com o0s programas e demandas de um Estado
desenvolvimentista. Nesta grade de leitura, neste arcabouco geral, a educacao era
associada sem problemas ao mundo do trabalho, sendo assim quase sempre, vista
enguanto processo responsavel por criar ou fortalecer os canais de desenvolvimento
— sejam eles reconhecidos enquanto os presentes na agenda dos representantes
politicos da direita, ou, seja os reconhecidos enquanto os presentes na agenda dos
representantes politicos da esquerda. Neste sentido, concordamos com Carvalho
(2007) quando ela nos diz que ambos os tipos de representacdo nos leva ao

dogmatismo. Segundo ela,

Talvez o maior mal seja o dogmatismo. Qual a diferenca de se sair
do dogmatismo de direita para se cair no de esquerda? A utilizacédo
de categorias engessadas leva a nao apreensao do dinamismo
espacial e de muito de sua rica variagcdo espaco-temporal

(CARVALHO, 2007, p. 65).

Porém, podemos dizer que esta forma de educacao foi posta em cheque com
o0 advento do que Bauman (2009) chamou de economia da existéncia. Processo
semelhante ao que Lipovetsky (2005) chama de personalizagdo multiforme, ao que
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Touraine (2007) reconhece como o retorno da ética. Processo que também pode ser
visto, em parte, como um desdobramento do que Adorno (1995) chamou
administracdo da vida e Foucault (1987) de governo de si. Uma nova configuracao
chamada, pertinentemente, por esse ultimo de estetizacdo da existéncia (2005;
2006).

Nesta perspectiva, a Educacdo pode ser entendida enquanto um dos principais
mecanismos, formais e ndo-formais, de constituicdo de técnicas responsaveis pela
formacgao, conducédo e governo do si e dos outros. Sao as chamadas “artes da
existéncia” (FOUCAULT, 2006). Inscritos no que Alheit e Dausien (2006, p. 178)

chama de nova ordem educativa, a saber:

“Conceito novo” de educagao ao longo da vida é revelador de um
fendbmeno societario que o pesquisador em ciéncias da educacéo
JohnField (2000, p. 133) chamou de “nova ordem educativa”.
Aprender ganha um significado novo para a sociedade inteira, para
as instituicbes educativas e para os individuos. Essa reconfiguragéo
nao deixa de ter uma contradicdo interna: a nova aprendizagem
primeiramente inscreve-se em um quadro econémico e politico cujos
objetivos sdo a competitividade, a empregabilidade e a
adaptabilidade das “forcas de trabalho”. Ao mesmo tempo, a
liberdade biografica de planejamento e de engajamento social dos
individuos devem sair, dessa situacao, reforcados. A educagédo ao
longo da vida pode aparecer sob o duplo aspecto da
“instrumentalizacao” e da “emancipacéao”.

Essas “artes da existéncia’, essas “técnicas de si”, perderam, sem duvida,
certa parte de sua importancia e de sua autonomia quando, com o cristianismo,
foram integradas no exercicio de um poder pastoral e, mais tarde, em praticas de
tipo educativo, médico ou psicoldgico, foram arrematadas pela tradicdo positivista e
encerradas em uma logica formal-institucionalista. Tudo se passou como se 0 tempo
todo, a cada momento, a identificacdo entre o sujeito e o individuo tivesse de ser
reforcada; forjada através das mais variadas técnicas e estratégias responsaveis por
assegurar os mais diferentes limites e seus dominios correspondentes. Onde o
individuo teria de ser decifrado, analisado e subordinado as estruturas formais da
configuragéo sociocultural dominante. Onde os limites/fronteiras sempre variaveis,
que sempre existiram de uma forma ou de outra nas formacgbes historicas, se
fizeram no enrijecer cada vez mais acentuado, em um contexto aberto pela “filosofia

do sujeito”, constituindo uma ontologia formalista.



72

2.4 A AMPLIACAO DAS ESFERAS DA INTIMIDADE E A “NECESSIDADE” DA
FORMAGAO PERMANENTE

Podemos dizer de forma genérica que o principio do cuidado foi o
responsavel pela individualizacdo da sociedade, ou para falar com Bauman (2008) e
Elias (1994) pela formagéo da sociedade individualizada. Mas, afirmar isso é dizer
pouco sobre o estatuto do cuidado e correr o risco de associa-lo de forma
apressada, como muitos tém feito, ao dizer que a sociedade individualizada significa
maior espaco de autonomia e de liberdade. Como se estivéssemos sendo formados
e pudéssemos gravitar em uma espécie de “vacuo social”’, onde as relagbes se
desenvolveriam de forma menos constrangida pelas normas e regras. Como se de
repente fosse possivel ao social passar a ser constituido/formado por uma esfera a -

social. Nao queremos incorrer neste erro, logo

[...] A emergéncia de formas novas de individualidade é aqui
considerada como o resultado, ndo voluntario nem programado, de
processos que modificam os modos de identificagdo dos individuos
em consequéncia de transformacdes maiores na organizagcdo
econdmica, politica e simbdlica das relagbes sociais (DUBAR, 2009,
p. 26).

Sendo assim, entdo podemos pensar o cuidado enquanto disposicao,
enquanto abertura, condicdo e possibilidade de se relacionar, que nos convida a
uma reflexdo sobre os limites enfrentados pela educacdo contemporénea e 0s
processos de aprendizagem, onde, muitas vezes, seus fenbmenos caracteristicos
sdo apreendidos, ora de forma cognitivista ora de forma instrumental. No primeiro
caso, o cuidado é reduzido a uma disposicdo ascética do cogito, e possui 0 seu
centro de inteligibiidade na reflexdo e nas armadilhas do logos
transformado/limitado em simples dimensé&o discursiva. No segundo caso, o cuidado
é limitado as imposicdes e interesses dos fendmenos transformados em meros
objetos que se encontram a disposicdo e sdo propicios aos jogos de satisfacdes e
desejos. Ambos 0s movimentos tém em comum o fato de s6 poderem se tornar

operacionais no solo comum aberto pela dicotbmica relacdo criada pela
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epistemologia ocidental de um mundo sempre compreendido/entendido/decifrado
através dos jogos de um sujeito apreendente e um objeto apreendido.

A primeira tendéncia reduz e subordina o cuidado ao conhecimento reflexivo e
ao fazé-lo acaba limitando-o a esfera intelectual. Porém, o intelecto aqui ndo é mais
visto apenas como o “mundo das ideias” em oposi¢ao ao chamado “mundo da vida”,
visto que o principio da diversidade dinamizou e complexificou o cartesianismo
solipsista e o0 desenvolveu especialmente através das teorias simbdlicas, que
tendem a ver os significados em todos os dominios do universo, criando uma
espécie de “inteligéncia celular e microscopica”, onde tudo passa a ser iluminado
através de uma refracdo descentrada que permite a criacdo de vozes dissonantes, e
a criacao/atualizacdo do inconteste fendmeno onde tudo pode ser dito, afinal, de
uma maneira ou de outra “tudo é linguagem”; atualizagdo profética da expresséo
“antes de tudo era o verbo”... Ser4d o anuncio de um novo antropocentrismo?!
Fendmeno que parece ter implicacdes diretas e se mascarar através da valorizacao
radical que a nogdo de cultura assumiu em nossos dias.

A segunda tendéncia é uma consequéncia e desdobramento da primeira, pois
o esfacelamento dos canais de instrumentalizacdo e o consequente descentramento
epistemoldgico, também provocado pelas ja citadas teorias simbdlicas, fizeram com
que a razdo ja nao possa mais ser vista, nem acusada, como portadora por
exceléncia do procedimento de instrumentalizacdo, uma vez que 0s interesses e
desejos caracteristicos do seu dominio ja penetraram ha muito o campo do sensivel,
e que também é verdade que o0 novo espaco habitado pelos canais da técnica se
tornou mais capilar e mais sutil, engendrando novas concepc¢fes do espaco onde
“velhos maniqueismos” surgem criando concepgdes “vulgares” onde os “[...] entes,
gue podem ser determinados como estando um “dentro” do outro, ttm o mesmo
modo de ser do que é simplesmente dado, como coisa que ocorre “dentro” do
mundo (HEIDEGGER, 2008a, p. 99)".

Esse fendbmeno pode ser evidenciado no processo de ampliacdo da
informalidade e da intimidade e na consequente diminuicdo da esfera publica e
formal. Por ora queremos apenas ressaltar** que concordamos com Dubet (1994)

quando ele nos diz que a escola estd passando por um processo de

%! Nossa intenséo aqui é apenas iniciar a problematizagdo, uma vez que a mesma sera retomada e
desenvolvida no capitulo 4.
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desinstitucionalizacdo. A repercussao pode ser sentida na forma como o0s

professores constroem hoje as suas identidades profissionais. Segundo ele,

Durante muito tempo pbéde considerar-se que o papel social daquele
gue ensina constituia a identidade dos que ensinam. [...] O professor
era “verdadeiramente” um professor, cuja subjetividade era formada
ao mesmo tempo pelas representacbes da vocagdo e pelas
expectativas sociais bem estabelecidas dos colegas, da
administracdo, dos alunos e dos pais (DUBET, 1994, p. 96-97).

Mas, parece que hoje, com a famosa “crise das identidades” (DUBAR, 2009)

e com a intensificacdo dos processos relativos ao cuidado,

eles falam, ndo do seu papel, mas da sua experiéncia, porque
consagram o essencial do que dizem para afirmarem que nado séo
personagens e que se constituem como individuos muito mais pela
distancia em relacdo ao seu papel que pela sua adeséo total
(DUBET, 1994, p. 97).

Esses processos tém levado varios pensadores sociais a desenvolverem
novos modelos analiticos de leitura da realidade e a questionarem o modelo classico
da socializacdo que tende a ver os individuos como meros joguetes e fantoches dos
processos de adaptacao/coesdo que reduzem sobremaneira as formas de
aprendizagem e a constituicdo dos modos de vida. Um dos conceitos que surge
como oposto e, ao mesmo tempo, complementar ao processo de socializacéo, para
se pensar de forma mais complexas e dinamicas a constituicdo das formas sociais
sdo os chamados processos de subjetivacdo®’. E neste sentido, parece ser no
minimo curioso, o fato de um autor que durante muito tempo ter sido esquecido pela
tradicdo socioldgica, ressurgir com forga e influéncia, e marcar toda uma série de
novos estudos e enfoques sobre os processos de constituicdo da realidade social. O
autor em questéo € o alemao Georg Simmel (1858-1918). Ensaista e interdisciplinar
em uma época que o positivismo estava em alta e o impediu de alcancar um status
na academia da época. No comeco do seu famoso texto As Metropoles e a Vida
Mental ele j& nos alerta para um acontecimento que hoje se tornou central em

nossas culturas. Segundo ele,

%2 Este processo sera detalhado no capitulo 4.
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0s problemas mais profundos da vida moderna decorrem da
exigéncia por parte do individuo que visa preservar a autonomia e
individualidade da sua existéncia face a avassaladoras forcas sociais
da herancga historica, da cultura e da técnica da vida que lhe s&o
exteriores (SIMMEL, 2004, p. 75).

Ainda segundo o autor, € por isso que

se torna compreensivel o 6dio apaixonado de naturezas como as de
Ruskin e Nietzsche contra a metropole — naturezas essas que
descobriram o valor da vida unicamente numa existéncia destituida
de esquemas, que ndo pode ser definida com precisdo para todos
indiferenciadamente e que, pelas mesmas razdes, experimentam um
odio contra a economia monetaria e contra o intelectualismo da
existéncia moderna (Ibid, p. 80).

Diante do exposto, podemos perceber que houve uma intensificacdo e
ampliacdo cultural de varios tracos e processos analisados por Simmel e descritos
até aqui como processo de autorizacdo de si. Estamos em um momento que “pdem
a prova a gestao identitaria que os individuos devem fazer de si mesmos e dos
outros, em todos os aspectos da vida social e em todas as esferas da experiéncia
pessoal’” (DUBAR, 2009, p. 74). O gue tem causado uma grande sensacdo de
inseguranca, instabilidade, fluidez, indiferenca, mais também de liberacao,
autonomia, autorizacdo, responsabilidade etc. Pois, se € verdade que podemos dizer
com Haroche (2008, p. 21) que o apagamento das fronteiras entre 0 homem exterior
e o homem interior tem levado a um desaprumo das formas, que pode culminar no
corpo-a-corpo e gerar uma incerteza ampliada, uma angustia difusa e uma sensacao
de desconfianca em relacdo a si mesmo e aos outros. Também é verdade que tal
apagamento das fronteiras pode levar a processos de afirmacédo da vida, a maneiras
de conduzir-se na vida e ligar a reflexdo a experiéncia, ou seja, “passamos, de uma
visdo da atividade centrada nos papéis e nas rela¢des sociais, para outra, centrada
na afirmagéo da vida pessoal’” (TOURAINE, 2004, p.27), que nem por isso deixa de
ser constituida por outro tipo de relagdo social. Mas, uma relacao requalificada, onde
0 proprio social assume contornos e se aproxima cada vez mais de aspectos outrora
tidos como exclusivo do campo ontoldgico. E por isso que achamos que este
periodo também pode ser pensado como onto-epistemoldgico. Visto que, na
dependéncia do cuidado apreendemos que “a presengca como ser-no-mundo
entrega-se, a0 mesmo tempo, a responsabilidade desse ser” (HEIDEGGER, 2008, p.
254).
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3 O ESTATUTO DA FORMATIVIDADE NA ATUALIDADE: A VIDA COMO
PROJETO

Os processos formativos estdo presentes nos mais variados reconditos do
universo. Se formos tomar a Terra, como exemplo, veremos que eles se encontram
disseminados nos mais diversos reinos da natureza e da cultura. Até mesmo o reino
menos complexo que existe na natureza € constituido por uma complexa rede de
processos formativos. O granito € uma rocha magmatica que apresenta em sua
composicgéo trés dos mais conhecidos minerais: mica, feldspato e quartzo. Cada um
desses componentes formativos sdo, por sua vez, produto da combinacdo de
moléculas, que apresentam em sua composicdo atomos e seus respectivos
elementos quimicos. Logo a rocha é um agregado natural de minerais, sendo assim,
compodsita por natureza. A pretensa unidade, tdo buscada pela Metafisica no
ocidente, ndo se estendeu até os “considerados reinos mais simples”. Porém, ao
estudarmos a dimensdo cultural veremos que a mesma se forma e segue se
reproduzindo por uma légica simbdlica fortemente imbricada na doxa, legada pela
tradicional metafisica ocidental. Uma das caracteristicas principais desta tradi¢éo, é
a busca desenfreada pela unidade do ser, que pode ser traduzida por uma
desenfreada busca pelas identidades que, ao fim e a cabo, pretende nos encerrar,
como nos diz Derrida (2005) em uma metafisica da presenca. Por isso, 0S processos
formativos que compdem as dindmicas culturais, sdo enviesados e limitados em
processos constitutivos de identificacdes, reforcando assim sempre os cédigos e
significacdes dominantes. Quanto a isso, Silva (2006) entende que este processo
acaba gerando um curto-circuito no trabalho de significagdo, encerrando-as no
movimento da mercadoria, onde a identidade publica da esfera da cidadania se
confunde com a identidade privada do consumo. O que leva a um empobrecimento
do raio de acdo dos processos formativos, e os faz coincidir com a criacdo da
identidade profissional (HONORE, 1980).

Nos dias de hoje, uma das possibilidades para se fazer a critica aos limites e
fixidez dos processos de significagdes € tomar como instrumento a critica cultural e
entrelaca-la com estudos dos processos formativos. Seguindo esta perspectiva, 0s
processos formativos ndo podem ser encerrados em nenhuma filiagdo de um campo

especifico, nem pensados enquanto processos subalternos, tendo que ser
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compreendidos como campo autdbnomo e interdisciplinar. Pois, assim, temos
maiores condi¢cdes de saber quais sdo as forgas que nos constituem e nos encerra
em nossa propria atualidade; desobstruindo o trabalho das significacbes e abrindo-
as para novas possibilidades. Operando o que Paulo Freire (1987, p. 11) chama de
descodificacdo, ou seja, “analise e consequente reconstituicdo da situagao vivida:

reflexo, reflexdo e abertura de possibilidades concretas de ultrapassagem”, e o que

13

Honoré (1980, p. 126), entende por formatividade, i. e., “el ‘campo’, cujo
reconocimento se deriva de la reflexion sobre la experiencia de actividades que son
del ordem de la formaciéon”, ou ainda o que Pereyson (1993, p. 20) entende por

“estética da forma”:

um certo modo de “fazer” que, enquanto faz, vai inventando o “modo”
de fazer: producdo que é, ao mesmo tempo e indissoluvelmente,
invencdo. Todos os aspectos da operatividade humana, desde os
mais simples aos mais articulados, tém um carater, ineliminavel e
essencial, de formatividade. As atividades humanas ndo podem ser
exercidas a ndo ser concretizando-se em operagdes, i. é, em
movimentos destinados a culminar em obra. Mas s6 fazendo-se
forma é que a obra chega a ser tal, em sua individua e irrepetivel
realidade, enfim separada de seu autor e vivendo vida propria,
concluida na indivisivel unidade de sua coeréncia, aberta ao
reconhecimento de seu valor e capaz de exigi-lo e obté-lo. Nenhuma
atividade é operar se nao for também formar, e ndo ha obra acabada
gue néo seja forma.

A discussdo sobre a relacdo da constituicdo das identidades e seu
rebatimento para o campo dos processos formativos poderia se alargar para muitos
outros niveis de reflexdo, todavia, estaremos preocupados em abordar a questdo da
formacdo em sua imbricagdo com dois pontos heuristicos: o cuidado e o instante,
uma vez que, “ser e tempo determinam-se mutuamente (HEIDEGGER, 2008, p.
258), logo, “la formacién puede ser considerada como um processo de produccion
de duraciones, al mesmo tiempo que de instantes” (HONORE, 1980, p. 75); como
inspiracdo a provocante questdo lancada por Heidegger:

De onde nos vem a justificativa para caracterizarmos o ser como pre-
s-entar? Esta questdo é levantada tarde demais. Pois este carater do
ser ja se decidiu hd muito, sem nossa interven¢do ou nosSso mérito.
De acordo com isto estamos comprometidos com a caracterizacdo
do ser como pre-s-entar. Esta recebeu sua legitimac&o dos inicios do
desvelamento do ser como algo dizivel, isto €&, pensavel
(HEIDEGGER, 2008a, p. 260).
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3.1 A MODERNIDADE CINDIDA: ENTRE O SENTIR E O PENSAR

A modernidade que se intensificou com o processo da | Revolucéo Industrial,
modificou-se drasticamente com as posteriores revolu¢cdes empreendidas no modo
de producdo capitalista. Em grande parte, essas transformacdes foram
impulsionadas pela introducédo de novas tecnologias. O ingresso da humanidade na
“era da informacao” mudou o perfil estrutural da antiga sociedade. Deste modo, os
processos formativos emergentes apontam para toda uma reconfiguracdo dos
espacos e dos tempos, tanto os exteriores quanto os interiores, e nos leva rumo a
novos tipos de embate, rumo a novas formas de se fazer e experimentar a vida, o
mundo, o trabalho, a educacado, a politica etc. A ontologia histérica estuda como
viemos a nos tornar nés mesmos, pois nos mostra que as individualidades sé&o
sempre constituidas por formas culturais: tem a ver com modos de conhecimentos,
modos de imaginacdo, modos de producao dos discursos, modos de cuidados
gue incidem sobre os individuos, com o fito de forma-los.

Neste sentido, grosso modo, podemos dizer que a primeira modernidade
pode ser caracterizada como um periodo histérico onde as sociedades disciplinares
possuiam um forte objetivo de controle e de formacdo de identidades. Neste
movimento, a ética, atrelada a um codigo e a lei, responde a importante questao de
como somos convertidos em sujeitos morais. Como somos formados com o intuito
de desenvolver a vontade de cuidar de nés mesmos. Pois, “lutando contra a crenga
na corrupcdo da natureza humana, reabilitando o epicurismo, 0s prazeres e as
paixdes, os homens das Luzes elevaram a felicidade terrestre a concepcéo de ideal
supremo” (LIPOVETSKY, 2007, p. 333) e ao fazé-lo elevou a preocupacao por nos
mesmos como a principal figura da moral. A possibilidade da afec¢do da relacéo de
Si para consigo mesmo passou a se dar nesta possibilidade da forca se dobrar a si
mesma, constituindo assim uma relacdo especifica: a relacdo de si para consigo
mesmo, que se traduz, na atencéo e no cuidado que tém que ser dispensados para
gue ela se perpetue e se intensifique. Movimentos que a partir deste momento
historico tornam-se cada vez mais terrenos. Cada vez mais dependente das
significagdes e interpretacbes mundanas. Enfim, a “formacao aparece ai como um
trajeto ndo normatizado no qual se aprende a ler (e a percorrer) o mundo. Mas para

isso, para que o mundo seja legivel (e ‘percorrivel’), tem-se de, primeiro, dissolver
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todos os esquemas de interpretagcdo que nos sdo dados ja lidos e interpretados”
(LARROSA, 2006, p. 10), ou seja, a modernidade ao abrir e intensificar o caminho
da autoconsciéncia necessitou dirigir a critica (ou, a davida) aos valores tradicionais
e aos transcendentes nos quais estes valores estavam ancorados. Ainda segundo
Larrosa (2006, p. 30):

0 importante ndo é como Rousseau seja um dos primeiros a falar
sobre a inocéncia original das criangas e sobre a naturalidade do
desenvolvimento delas, nem tampouco que ele encarne os ideais de
um certo setor da burguesia francesa em sua definicdo do politico. O
importante € como ele se coloca na linguagem de uma maneira
inédita, como se coloca na posi¢cao de um sujeito que diz eu. E como
essa posi¢do — que, ao mesmo tempo, esta na linguagem e contra a
linguagem — leva-o0 a ampliar o campo do dizivel, também, é claro, no

gue concerne as criangas ou ao pacto social republicano.

O modelo paradigmatico aqui ndo é apenas Descartes, mais € também
Rousseau, pois este movimento € antitético desde a origem. Logo, podemos dizer,
em termos bem gerais que, assim como a primeira modernidade esta para
Descartes, a segunda modernidade esta para Rousseau; contudo, ndo podemos nos
enganar e pensar que hoje somos afetados/formados apenas por um lado da
equacdo. O que parece mesmo € que os dois movimentos se intensificaram e se
tornaram mais dependentes um do outro, ao passo das sociedades contemporaneas
evidenciarem uma dupla necessidade estrutural, que perpassa 0s nossos cédigos
culturais: hoje, ao que parece, somos formados, ao mesmo tempo, através de um
duplo imperativo categoérico: a injuncdo do Cuidado de si mesmo e dos outros e a
injuncdo do Conhecimento de si mesmo e dos outros. Como bem lembra Manuel
Castells (2008, p. 41),

em um mundo de fluxos globais de riqueza, poder e imagens, a
busca da identidade, coletiva ou individual, atribuida ou construida,
torna-se a fonte basica de significacdo social. [...] a identidade esta
se tornando a principal e, as vezes, Unica fonte de significado em um
periodo historico caracterizado pela ampla desestruturacdo das
organizagdes, deslegitimacdo das instituicbes, enfraguecimento de
importantes movimentos sociais e expressfes culturais efémeras.
Cada vez mais, as pessoas organizam seu significado ndo em torno
do que fazem, mas com base no que elas sdo ou acreditam que séo.
Enquanto isso, as redes globais de intercambios instrumentais
conectam e desconectam individuos, grupos, regifes e até paises,
de acordo com sua pertinéncia na realizagdo dos objetivos
processados na rede, em um fluxo continuo de decisdes
estratégicas. Segue-se uma divisdo fundamental entre o
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instrumentalismo universal abstrato e as identidades particularistas
historicamente enraizadas. Nossas sociedades estdo cada vez mais
estruturadas em uma oposicao bipolar entre a Rede e o Ser.

O fenbmeno assinalado por Castells (2008) é consequéncia do movimento
desenvolvido na época moderna: uma politica de subjetivacdo crescente e um
movimento de globalizagdo da economia, centrado no mercado. Fendmenos que
geram uma individualizagdo mais intensa e a0 mesmo tempo ampliam 0s espacos e
dominio da logica instrumental e estratégica. Porém, também n&o podemos deixar
de concordar com Harvey (2010) quando esse assinala que a nossa histéria mais
recente parece girar mais em torno da famosa maxima de Rousseau “Sinto, logo
existo”, do que da maxima de Descartes “Penso, logo existo”. Processo que levou a
uma “mudanca radical de uma estratégia racional e instrumentalista para uma
estratégia mais conscientemente estética de realizagdo das metas iluministas”
(HARVEY, 2010, p. 28), e que confirma as sinuosidades e ampliacdo dos espacos
da intimidade e da légica da subjetivacdo em nossa atualidade. E, segundo este
prisma, podemos dizer que hoje, somos mais afetados/formados por uma balanca
que parece mais pender para a famosa maxima de Rousseau “Sinto, logo existo”.
Processo que se evidencia ainda mais pelo fato da propria globalizacdo e seus
processos caracteristicos se utilizar de artificios que antes estavam restritos e
atrelados a vida privada, ao ponto de Bauman (2009) dizer que vivemos em uma
“‘economia da existéncia”, de Lipovetsky (2007) afirmar que vivemos o0 momento do
“‘consumo intimizado ou emocional” e Morace (2009) seguindo as trilhas deste
altimo, afirmar que estamos na época do “consumo autoral”. Seja como for, parece
que vivemos em uma época que “distingue-se pelo lugar central ocupado pelas
aspiracoes de bem-estar e pela busca de uma vida melhor para si mesmo e os seus”
(LIPOVETSKY, 2007, p. 16). Entdo, parece que podemos afirmar com Pelbert
(2009, p. 13) que hoje é a vida que serve como ponto de apoio Ultimo para novas
lutas e reivindicacbes individuais e coletivas, pois “nunca o capital penetrou tao
fundo e tdo longe no corpo e na alma das pessoas, n0S seus gens e na sua

inteligéncia, no seu psiquismo e no seu imaginario, no nucleo de sua ‘vitalidade™.
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3.2 O CONHECIMENTO IN-CORPORADO

Como ja vimos, uma das grandes distincbes operadas no campo do
conhecimento entre a época antiga e a moderna € justamente esta: o fato da
primeira consistir, basicamente, em uma busca pelo modo de vida, onde o
conhecimento e o proprio discurso tedrico, s6 fazem sentido, ao serem transpostos
em uma opcao existencial, sempre atrelados ao modo de vida, daqueles que os
professam, neste contexto, o preceito do cuidado configurava um dos grandes
principios das cidades, uma das grandes regras de conduta da vida social e pessoal.
Porém, a modernidade cultural no Ocidente engendrou um tipo de subjetividade
centrada na razao instrumental. O homem passou a ser visto como a medida e o
centro de todas as coisas. A técnica de individuacdo decorrente deste processo
tende a dicotomizar a relacdo entre um suposto “eu”, detentor das “verdades” e um
‘mundo que Ihe é exterior”, pronto a ser explorado. A educag¢ao ocidental moderna,
apesar de seus diversos discursos, baseia-se em um ndcleo de préaticas e
pressupostos ortodoxos proprios da modernidade, onde a fé iluminista na
capacidade da razdo é conclamada a transformar e melhorar a natureza e a
sociedade. Neste contexto, as pessoas sao vistas como sujeitos unitarios engajadas
numa busca racional da verdade e dos limites de uma realidade que pode ser
descoberta (DEACON; PARKER, 1995, p.98). O procedimento que se enquadra
neste paradigma € o de que o homem dotado da capacidade de razdo tem que
conhecer cada vez mais a si mesmo, e ao mundo que o cerca, e, através de uma
relacdo cada vez mais instrumental e pragméatica, desvendar os mistérios da
natureza e do cosmos, em uma voraz sede pelo conhecimento. Uma vez que, ap0s
o “momento cartesiano” a busca pelo logos fora invertida, e, 0 homem passou a ser
visto como aquele que é capaz de atingir as verdades, sem necessidades de
mediacdes ou de transformacdes, apenas através de um poder de reflexdo ou de
interpretacédo de si mesmo, que desemboca na subjetividade essencializada, ou, na
supremacia de uma interioridade hermenéutica®>, que possui varios pontos de

contatos/contornos com a interioridade da culpa, forjada pelo Cristianismo.

% Escavada prioritariamente pelas técnicas de interpretacdo de si e pelos jogos de culpabilizacGes.
Mais adiante veremos o porqué esse tipo de subjetivacdo ter causado certa atrofia no dominio das
praticas.
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Assim, a diversidade da vida fica subordinada a uma légica mecanicista e
instrumental, encerrada na cultura; como se as possibilidades da vida estivessem
vinculadas estritamente as questdes culturais (aos veiculos simbdlicos). A cultura,
segundo este prisma, assumiu contornos eminentemente politicos. S&o muito
comuns as reivindicagbes da afirmacgéo cultural, num processo de construgdo de
identidades. Porém, a cultura enquanto Paideia, enquanto cultivo pessoal,
enriqguecimento pessoal, em sua dimenséo ética, de contato com a vida mesma, foi
sendo esquecida e é pouco levada em conta nos dias de hoje.

Vejamos o exemplo de como a vida grega era concebida: dividida em duas,
sem nada que a unisse. De um lado tinhamos a vida animal e de outro tinhamos a
bios politica: a vida qualificada. O individuo se individualiza através da praxis e da
léxis, no sentido de fazer viver o ideal da podlis grega que era a democracia, a
liberdade. O zoé, a vida animal era aquilo que parecia como o resto, ou seja, tudo
que deveriamos evitar que viesse a luz, viesse a publico (AGAMBEN, 2010). A
animalidade era considerada uma espécie de escravidao, pois na Grécia antiga, so
éramos livres para falar e para agir, porém nao éramos livres para comer, ou deixar
de comer, e nem para controlar e cessar as necessidades fisiolégicas. Logo, a vida
privada para o0s gregos antigos, onde se passava as necessidades tidas como
imponderaveis, era uma vida vergonhosa e que ndo podia jamais ser exibida em
publico. Diante de tudo isso, 0 homem prudente buscava sempre a moderacao: nao
comer em demasia, ndo beber em demasia, ndo sentir prazer em excesso, nao ser
violento em excesso, ou seja, conter a agressividade etc. O homem grego tinha que
mostrar que sabia governar o resto ndo qualificado. Ele tinha que exibir o seu
governo de si... E aos governantes, essa injungéo era ainda mais severa, pois para
governar os outros, ele tinha de mostrar total governo sobre si mesmo. Na cultura da
Grécia antiga havia uma certa desqualificacdo do corpo, uma vez que ele traduzia
uma seérie de imponderaveis que nao podia ser eliminado, apenas parcialmente
controlado através de uma intensa delimitacdo entre as esferas do publico e do
privado. Esse ultimo sendo considerado um espaco reservado, onde o homem grego

detinha o controle e o poder sobre os demais. Pois, desde este momento, desde o

aparecimento da organizacdo coletiva da polis e da identidade
publica, que dela se origina, abre um conflito entre a liberdade e a
autonomia individual (da qual o ‘religioso’ é elemento central) e a lei e
a ordem da cidade. Com essa passagem que leva a uma
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radicalizacdo extrema da ideologia da polis, comeca a delinear-se
precisamente o perigo da democracia ateniense: a tirania
(MALDONATO, 2001, p. 27-28).

J& para 0os romanos, 0 corpo comeca a assumir uma forma diferente. Eles
inscreveram o corpo em uma legislacdo. Assim o corpo passou a ser regido por leis.
Logo, ndo mais se inscrevia completamente no dominio esquivo do imponderavel.
Esta tentativa romana pode ser vista como a primeira forma de inscrigdo imanente
do corpo. Dai em diante o corpo sera cada vez mais lido, sentido, pensado com o0s
codigos e padrbes caracteristicos de uma simbologia imanente. Isso € verdade até
mesmo na idade média, pois durante todo este periodo, como algumas alteracdes, o
corpo era tido como a instancia profana por natureza, uma vez que era contraposto
ao mundo da transcendéncia e do paraiso. Os romanos operaram uma ligacao entre
a zoé e a bios e a transformaram em vita (AGAMBEN, 2010). Eles também
traduziram a soma pelo corpus e ao fazerem, simplificaram a multiplicidade, no
intuito de inscrevé-la numa legislacdo. Assim o0 equipamento juridico passou a dar
conta da cis&o grega entre a vida qualificada e o resto da vida: o modo ou estilo de
vida digno de ser vivido e o0 modo de vida ou estilo indigno.

3.3 O RETORNO DO RECALCADO: O CORPO

Se para 0s gregos, romanos e cristdos o corpo ndo possuia um papel de
destaque na busca do valor da vida, vemos que a “secularizagdo do mundo [que]
caminhou junto com a sacralizacdo da felicidade terrena” (LIPOVETSKY, 2007, p.
334), ao intensificar os canais de imanéncia e fragilizar os transcendentais, criou um
ambiente propicio ao florescimento dos prazeres, onde 0 COrpo € Seus processos
correspondentes passaram a ser valorizados. Para Bauman (2010, p. 158) em
nossas sociedades onde a fragmentacéo, a fluidez, a constante mobilidade e a “crise
dos referenciais” criaram um sentimento cada vez mais intenso de desamparo,
ansiedade e indiferenca, o corpo esta se tornando uma das ultimas referéncias
estaveis e permanentes que podemos contar. Assim, o “corpo [ja] parece [como] O
menos efémero, 0 mais permanente componente vivo de nossas vidas. Apesar das
grandes mudangas a nossa volta, ele estara sempre conosco”. Fendmeno que
ocasiona uma espécie de corporificagdo do self, onde “cuidar constantemente do

seu bom funcionamento, lutar contra a sua obsolescéncia, combater 0s sinais da sua
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degradagao por meio de uma reciclagem permanente” (LIPOVETSKY, 2005, p. 42),
tornaram-se atividades permanentes e passaram a ter quase a forca de um
imperativo categoérico. Podemos dizer que assistimos a uma nova fase do

individualismo na Cultura Ocidental...

Instala-se um novo estagio de individualismo: o narcisismo designa o
surgimento de um perfil inédito do individuo nas relagbes consigo
mesmo e com O Seu COorpo, com 0sS outros, com 0 mundo e com o
tempo no momento em que o “capitalismo” autoritario cede lugar a
um capitalismo hedonista e permissivo (LIPOVETSKY, 2005, p. 32).

Hoje parece que ndo é mais a vida, enquanto transcendéncia, que diz o que o
corpo € ou o que ele deixa de ser, mas, ao invés, parece que € 0 corpo, enguanto
inteligibilidade encarnada, que diz o que € a vida e para onde devemos seguir. Nem
sempre a vida e o corpo foram tratados como equivalentes, porém hoje eles estédo

se tornando cada vez mais proximos.

3.4 NOVA IN-CORPORACAO DO CONHECIMENTO: A RE-VALORIZACAO DO
CUIDADO

Serd que podemos pensar que o principio do cuidado esta se tornando um
dos principais dispositivos de formacdo, um dos mais operantes, no jogo dos
processos de subjetivacbes e dessubjetivagcdes contemporaneas? Um primeiro
indicio para se tentar compreender tal questao, talvez seja a delicada relagéo, cada
vez mais presente e operante entre a relacdo da formacdo e da autoformacéo.
Parece que podemos afirmar, pelo menos a titulo provisério, que sob a égide do
principio do cuidado, a formacgéo e a autoformag&o tornam-se processos cada vez
mais coincidentes, ao ponto de ser possivel falar, sem exagero que, hoje esses
processos sdo quase compreendidos como tautoldgicos. Essa indissociavel relagéo
s6 se tornou possivel devido a exigéncia e imposicdo da formacgédo continuada. Ja
em 1988, Pareyson define sua teoria sobre a formatividade, que conseguiu atrair um
ndmero significativo de seguidores®, e conseguiu captar com brilhantismo o
dinamismo de uma época, operando uma estreita relacdo entre os processos da

invencdo e producdo. Segundo ele, “Formar’ significa aqui ‘fazer’ inventando ao

3 Apenas para citar dois conhecidos pensadores do publico brasileiro, que foram discipulos e
seguidores do autor, temos: Umberto Eco e Gianni Vattimo.
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mesmo tempo ‘0 modo de fazer’, ou seja, ‘realizar’ sé procedendo por ensaio em
direcdo ao resultado e produzindo deste modo obras que sao ‘formas’.”
(PAREYSON, 1993, p. 12-13), ou seja, € a “formatividade” compreendida como
‘certo modo de “fazer” que, enquanto faz, vai inventando o “modo” de fazer:
producdo que €, ao mesmo tempo e indissoluvelmente, invencgao.” (Ibid, p. 20). Essa
énfase do autor, no processo de expressao, assinala uma caracteristica marcante no
modo como a existéncia é sentida e vivida em nossa contemporaneidade e nos
chama a atencao para um processo de certa estetizacdo da mesma. A estetizacao
da existéncia pode ser concebida como uma consequéncia do processo de
liberagdo que se tornou extremamente comum em nossa cultura ocidental e
democratica. A liberdade operando nos coracfes individuais intensifica a crenca na
capacidade de criacdo dos individuos — ndo € por acaso que vemos ressurgir com
forca varios voluntarismos —, e os faz acreditar que o mundo circundante é cada vez
mais constituido a sua “imagem e semelhanga”, logo, fruto de sua inventividade.

Seguindo Simmel (2004, p. 88) temos que

a liberdade individual — esse corolario I6gico e histérico de uma tal
extensdo — ndo pode ser apenas compreendida num sentido
negativo como simples liberdade de movimento e abolicdo dos
preconceitos e de filistinismos mesquinhos; para ela, o essencial é
gue a particularidade e a incomparabilidade, que finalmente todo o
ser humano possui em si*, se traduzem na elaboragdo de um modo
de vida.

Prosseguindo as pegadas de Nietzsche, o autor ira mostrar como 0 processo
de singularizacdo ocorre através desta liberdade, e também irA mostrar como a

mesma abre a possibilidade da estilizacdo da existéncia (ou dos modos de vida):

[...] Que sigamos as leis da nossa prépria natureza — e isto, é, apesar
de tudo, liberdade — s6 se torna 6bvio e convincente para nos e para
0s outros se as manifestacdes desta natureza se diferenciarem das
dos outros; s6 0 nosso carater inconfundivel mostra aos demais que
0 nosso modo de vida ndo nos é imposto por eles (SIMMEL, 2004, p.
88).

Nesse sentido, o individuo concebe que o lago comum que une todos “os
aspectos da vida espiritual reside no lado necessariamente “artistico” de toda

operagdo humana” (PAREYSON, 1993, p. 23), aqui se forma por formar, “e o

% Grifo nosso.
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pensamento e o ato se acham subordinados ao fim especifico da formagao” (Ibid, p.
25-26), pois “eliminada a fé no Grund e no curso das coisas como desenvolvimento
em direcdo a uma condicéo final, 0 mundo n&o aparece mais sendo como uma obra
de arte que se faz por si” (VATTIMO, 2007, p. 93). Aqui podemos conceber a
“estética como esfera da experiéncia, como dimens&o da existéncia que assume,
assim, um valor emblematico, de modelo precisamente, para se pensar a
historicidade em geral” (Ibid, p. 91). E justamente neste ponto em que invengio e
producdo coincidem, pois a finalidade enfraquecida junto com seu correlato
processo de progresso, tensiona cada vez mais o transbordamento dos meios
(modos), levando a intensificacdo dos canais de criatividade e dos voluntarismos.
Esta abertura para o prazer, a liberdade e o individualismo configura-se como

solo propicio para o florescimento e intensificacdo do principio do cuidado. Assim,

cuidado é [torna-se], neste sentido, a dimensao existencial da acéo
assumida pelo ser humano para, consciente de sua temporalidade e
historicidade, se formar a si mesmo por meio da postura dialdgico-
compreensiva com 0S outros e com as coisas. Mas este formar-se a
si mesmo sO adquire sentido na medida em que o ser humano se
descobre e se autocompreende como um ser incompleto que,
enquanto tal, precisa buscar permanentemente sua completude,
mesmo sabendo que jamais pode alcanca-la definitivamente
(DALBOSCO, 2006, p. 1132).

No trecho supracitado, o autor deixa entrever a indissociavel relacéo entre o
principio do cuidado e a consciéncia da finitude e da incompletude da condicéo
humana, e, além disso, podemos antever que a mesma sé pbde ocorrer ao exercer
uma série de limites ao campo epistemol6gico, em concomitancia, com a realizacédo
do alargamento do campo estético (processo assinalado acima por Vattimo).
Podemos mesmo dizer que, o cuidado sé se imp6s com sua forca e gléria, ao atrelar
novamente o campo epistemoldgico aos anseios e demandas do campo estético.
Fazendo isso, ele revive uma nova articulacao entre o conhecimento e os modos de
vida (lembrando Simmel), e fazendo com que a formula nietzschiana: prazer +
autodeterminacdo + liberdade da vontade = espirito livre por excellence; seja
atualizada e ganha cada vez mais forca. Aqui nos interessa a bildung enquanto
bildungsroman (novela de formacao), que tem em Goethe o seu principal expoente e

se
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apresenta como o relato exemplar do processo pelo qual um
individuo singular [...] viaja até si mesmo, até seu préoprio ser, em um
itinerario cheio de experiéncias, em uma viagem de formacdo que
reproduz o modelo da escola da vida ou da escola do mundo. Essa
viagem é, também e ao mesmo tempo, uma viagem interior de
autodescobrimento, de autodeterminacdo e de auto-realizagéo
(LARROSA, 2005, p. 51).

Ainda segundo Larrosa (2005, p. 65), com Nietzsche a formula “[...] O ‘chegar
a ser o que se €’ esta aqui ao lado da liberdade entendida como vontade de Arte. E
a Bildung comeca a mostrar também sua dimensao estética ou poética, sua face de

autocriacao artistica”, e desde entao, “chegar a ser o que se €’ tornou-se para nos

agora paradoxal. Por um lado, ndo descreve agora um processo de ‘chegar a
ser’/‘tornar-se’ que conduz a um resultado, ao ‘que se € (lbid, p. 65), e por outro,
‘esse ‘0 que se €' nao é agora nenhuma ‘realidade’, [...] ndo esta agora do lado da
unidade, mas da multiplicidade ou, melhor, dessa unidade na multiplicidade, dessa
singularidade multipla que é a obra de arte” (lbid, p. 65-66), pois, e aqui esta o
desfecho principal, a filiac&o nietzschiana de Pareyson e um dos tragos principais da

estetizacao da existéncia...

Isso que somos e que temos de chegar a ser ndo é agora nem objeto
— nao é uma “realidade” de nenhum tipo, nem subjetiva nem objetiva
— e nem sequer uma ideia que teriamos que “realizar”; isso que
somos e que temos de chegar a ser estd claramente do lado da
invencdo (LARROSA, 2005, p. 66).

Como anteriormente lembrou Pareyson, aqui se forma por formar, visto que

s6 depois de acabado o processo, concluida a obra, terminada a
formacao, é que ele sabera o que deveria fazer e como deveria fazé-
0%, e 0 sabe justamente quando, no fundo, ndo precisa mais sabé-
lo, pois ja terminou o que deveria fazer e o executou com pleno
sucesso. (PAREYSON, 1993, p. 69-70).

Ou ainda, sobre a invencéo e a emergéncia dos novos jogos ou politicas de

subjetivacdes®’, aberta no préprio coracdo da intimidade, temos:

*® Grifo nosso.

¥ politicas de subjetivacdes que ja nascem como estamos vendo, com 0 seu oposto e complementar
processo de dessubjetivacBes, pois o campo da experimentacdo necessita o tempo toda da
ultrapassagem e do devir para seguir adiante, eliminando a todo custo tudo que € visto como barreira
e limitagdo. A partir deste momento, o individuo ocidental serd cada vez mais subjetivado na
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Uma invencdo, ndo obstante, que ndo se pensa a partir da
perspectiva da liberdade criadora do génio, da soberania de um
sujeito capaz de criar a si préprio, mas a partir da perspectiva da
experiéncia ou, melhor, da experimentacdo. Se o inicio do
bildungsroman tem a forma da negacéo, sua trama tem a forma da
experiéncia. E a experiéncia € o que nos passa e 0 modo como nos
colocamos em jogo, nGS mesmos, N0 que Se passa conosco. A
experiéncia € um passo, uma passagem. Contém o “ex” do exterior,
do exilio, do estranho, do éxtase. Contém também o “per’ de
percurso, do “passar através”, da viagem, de uma viagem na qual o
sujeito da experiéncia se prova e se ensaia a si mesmo. [...] Por isso
a trama do relato de formagcdo € uma aventura que ndo esta
normatizada por nenhum objetivo predeterminado, por nenhuma
meta. E o grande inventor-experimentador de si mesmo é o sujeito
sem identidade real nem ideal, o sujeito capaz de assumir a
irrealidade de sua propria representagdo e de submeté-la a um
movimento incessante ao mesmo tempo destrutivo e construtivo
(Ibid, p. 66-67).

Qualquer semelhanca com o Uultimo Foucault ndo € coincidéncia, pois
sabemos que o mesmo se declarava um nietzschiano confesso. E sobre a sua
conviccdo no modo de subjetivacdo que se da através do desprendimento de si,
nada mais ilustrativo do que um trecho da introdu¢cdo do livro Histéria da
Sexualidade Il, onde o autor deixa claro a ja mencionada filiacdo, e ademais, fornece
mais um traco marcante da estetizacdo da existéncia: ele afirma que hoje, a Unica

forma de filosofar é através do ensaio...

Existem momentos na vida onde a questdo de saber se se pode
pensar diferentemente do que se pensa, e perceber diferentemente
do que se Vvé, é indispensavel para continuar a olhar ou a refletir.
Talvez me digam que esses jogos consigo mesmo tém que
permanecer nos bastidores; e que no maximo eles fazem parte
desses trabalhos de preparacdo que desaparecem por si s0s a partir
do momento em que produzem seus efeitos. [...] O “ensaio” — que é
necessario entender como experiéncia modificadora de si no jogo da
verdade, e ndo como apropriacdo simplificadora de outrem para fins
de comunicacao — é o corpo vivo da filosofia, se, pelo menos, ela for
ainda hoje o que era outrora, ou seja, uma “ascese”, um exercicio de
si, no pensamento (FOUCAULT, 1984, p. 13).

valorizagdo do movimento e da viagem. N&o é por acaso que Bauman constata que “a velocidade da
mudanca agora governa as condicdes em que vivemos, com pessoas em permanente e acelerado
movimento [...] A sensagédo é de que, se ja pudemos um dia nos definir em termos do lugar e da era
histérica em que vivemos, essas possibilidades se evaporaram” (BAUMAN, 2010, p. 154).
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E assim, langou-se o solo propicio e fecundo para emergir com forca e gloria
a figura da formacéo continuada e permanente, uma vez que ninguém nunca esta
pronto e que todos precisam a todo o tempo se formar, expressdo que neste caso,
também pode ser dita: “todos precisam se autoformar”. Nesse sentido, ndo se
trata mais de interpretar o si, ou de compreendé-lo, e sim, de experimenta-lo. De
transforma-lo naquilo que se quer ser. E como se a cada momento estivéssemos
escavando nossa propria profundidade em busca de sentido e descobrissemos que
a mesma nao passa de efeito de superficie (Nietzsche). Dobras que véao se
formando, e criando certo lado de fora: mais longinquo do que qualquer
exterioridade e mais préximo do que qualquer interioridade (Foucault/Deleuze).
Exigéncia que, por vezes, se apresenta dificil, principalmente em uma época que
nNao consegue mais assegurar uma série de vantagens e conquistas, conseguidas a
duras penas via sociedade organizada, diante da esfera publica, e que assiste ao
“‘esfacelamento” e perda de legitimidade da mesma e a uma crescente ampliagao
das chamadas “esferas da intimidade”. Mas, por onde e como devemos nos
movimentar? Isso somente o trabalho sobre o si pode nos dizer. Nossa vida vai
sendo modulada/constituida através das descontinuidades que vamos operando
sobre nds. Acontece que, esses movimentos, esses ritmos que nos constitui, jA ndo
podem apenas ser somente vividos através das interpretacbes ou das
compreensdes que se possam ter deles. Uma das melhores formas de vivé-los ou
transforma-los sdo as experimentacfes que podemos efetivar (Deleuze/Guattari).
Nesta perspectiva, um livro, uma mauasica, uma conversa, ou qualquer outro tipo de
experiéncia, poder ser vista enquanto estratégias. Maquinas de combate.
Possibilidades capazes de operar o descentramento do sujeito, e sua consequente
transformacdo naquilo que se quer ser. Porém, esta € uma nova demanda
complicada de se realizar e uma nova complexidade que se apresenta e tem que ser
compreendida nas pesquisas que lidam com os processos de formacado. Pois, se é
verdade que hoje existem mais possibilidades de libertacdo e de liberdade, e, se é
verdade que, o individuo pode encontrar mais estratégias de se formar ou se
autoformar, também € correto dizer que cada vez mais pessoas sao excluidas
desses processos, ao ponto de podermos dizer com Adorno (2006) que o sentido da
formacao e da educacao ja ndo sdo mais evidentes por si mesmo, e, portanto, a sua

finalidade tornou-se fluida e cambiante. Ainda segundo ele,
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O problema é precisamente este. E bastante conhecida a anedota
infantil da centopeia que, perguntada quando movimenta cada uma
das suas pernas, fica inteiramente paralisada e incapaz de avancar
um passo sequer. Ocorre algo semelhante com a educagéo e com a
formacdo. Houve tempos em que esses conceitos, como dizia Hegel,
eram substanciais, compreensiveis por si mesmos a partir da
totalidade de uma cultura, e ndo eram probleméticos em si mesmos.
Mas hoje tornaram-se problematicos nestes termos. No instante em

o

gue indagamos: “Educacao — para qué?”, onde este “para qué” nao é
mais compreensivel por si mesmo, ingenuamente presente, tudo se
torna inseguro e requer reflexdes complicadas (ADORNO, 2006, p.
140).

Porém, a perda dos referenciais estaveis e da transparéncia das
significagdes, apontada acima por Adorno, ndo pode nos conduzir a um estado
nostalgico e nem a uma busca da comunidade perdida, pois, como bem observou o
autor (Ibid, p. 140) “uma vez perdido este “para qué”, ele ndo pode ser simplesmente
restituido por um ato de vontade, erigido um objetivo educacional a partir do seu
exterior”. Logo, é a partir do préprio campo da formagdo e dos seus processos
caracteristicos que esses dilemas tém que ser compreendidos e experimentados,
em processos caracterizados cada vez mais pelo co-pertencimento e pela
coparticipacao.

Uma boa tentativa de compreendé-los pode ser feita através do estudo da
emergéncia da formacdo continuada e suas implicacdes com 0s novos padroes
geracionais e com a desarticulacdo dos modos tradicionais de pertenca, que até
pouco tempo, eram as principais referéncias na constituicdo das identidades. Porque
como afirma Dubar (2009, p. 196) “a nogao de idade adulta é posta radicalmente em
qguestdao nao apenas pelo prolongamento da juventude e da precocidade das
aposentadorias antecipadas mas também pela propria concepcédo do sujeito que
aprende toda sua vida, do ser humano em perpétuo desenvolvimento”. Pois, se é
correto afirmar que hoje somos mais autbnomos e temos maiores oportunidades de
nos singularizarmos, também é correto que todos nos tornamos eternos
aprendizes. E esse imperativo sobrecarrega sobremaneira os individuos
contemporaneos e os lancam em um movimento de escolha perpétua, atrelada
também aos minimos detalhes da vida cotidiana. Isto faz com que ndo apenas os
ciclos geracionais sejam modificados, mas também o proprio processo de

constituicdo das subjetividades. Aqui o alargamento do mundo privado também pode
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ser compreendido como uma ampliacdo dos processos de subjetivacbes. Neste

sentido, nada mais atual do que as palavras no nosso cancioneiro Gonzaginha:

Eu fico

Com a pureza da resposta das criancas
E a vida, é bonita e é bonita

Viver, e nao ter a vergonha de ser feliz
Cantar e cantar e cantar

A beleza de ser um eterno aprendiz®®...

% Grifo nosso.
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4 O ESTILHACAR DO TEMPO E DO ESPACO: a abertura para o principio

do cuidado

Se preferirmos chamar a nossa atualidade de segunda modernidade, que tem
por marco a década de 60, do século passado, € apenas para assinalar o fato de
ainda nos encontrarmos bastante emaranhados/enredados em processos que
tiveram inicio no primeiro momento da modernidade. Um destes processos é a
insisténcia na figura do novo: a centralidade da novidade e a constante incitacdo a
mudanca, — fendbmeno brilhantemente retratado por Baudelaire, — que se apresenta
através de uma tenséo e reelaboracao constante do passado. Alias, ndo é por acaso
que a psicanalise seja fruto desta época. Também ndo € por acaso que esta época
tenha inaugurado uma série de problematicas e questdes tipicas do historicismo e
tenha encontrado no método hermenéutico de escavacao, interpretacdo e anamnese
(figura da retérica através da qual fingimos nos lembrar de uma coisa esquecida),
um dos principais aliados. Neste sentido, podemos dizer com Ricoeur (1975, p. 15)
que a “histdéria nos gerou multiplos e diversos: essa conscientizagado deve ser levada
até ao ponto em que ela se torna embarago radical, aporia sem recurso aparente”.
Talvez, o principal motivo da transicdo ocorrida entre a primeira e a segunda
modernidade, tenha sido o esgotamento do futuro enquanto um dos principais I6cus
de inteligibilidade, e a sua posterior transferéncia para o tempo presente. Se for
assim, como ja vimos, podemos dizer que, dois pensadores se destacam no pantedo
dos percursores: Bachelard e Foucault. Eles construiram seu pensamento na
dependéncia do tempo instante ou atual. Mas, também nao é incorreto afirmar que
Nietzsche representa o ponto maximo de inflexdo e de tensdo entre as duas
modernidades.

Ainda podemos dizer sobre a predominancia do tempo presente ou do
instante, no chamado segundo momento da modernidade, que se trata de mais um
traco do chamado fendmeno de estetizacdo da existéncia, visto que, como bem
observou Harvey (2010, p 190) “a teoria estética, por sua vez, preocupa-se muito
com ‘a espacializacdo do tempo™.
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E como se sé existisse 0 agora. Uma espécie de tempo vertical®® que nos
deixa em suspenso para nos mostrar quem somos. Acontece que, esse agora
também é constituido por um antes e um depois, que nos abre para a possibilidade
do préprio movimento (encontro do ser e do devir). Lanca-nos em uma histéria que
nos constitui e nos faz continuar. Porém, uma continuidade sempre possivel de ser
suspensa e trans-formada pelos poderes de certas asceses. Nao Existe maior
sentimento da finitude do que quando nos instalamos no “coragdo” do instante: nele
ha uma espécie de danca entre a vida e a morte, sem possibilidade de conciliacéo
dialética. Pois, a todo 0 momento somos instados na condi¢cdo do inacabamento do

Ser...

[...] Precisamente porque a obra de arte e a aventura se colocam
frente a vida (se bem que com um tipo de posicao muito diferente),
uma e outra sdo analogas a totalidade de uma vida, tal como é
representada na brevidade e na concentragdo da vivéncia onirica.
Por isso, 0 aventureiro é também o exemplo mais extremo do homem
a-histérico, que vive apenas no presente. O aventureiro, por um lado,
nao é definido por um passado (o que, como veremos mais adiante,
tem implicito o seu antagonismo com a idade) e, por outro, o futuro
para ele ndo existe (SIMMEL, 2004, p. 182).

O tempo verticalizado, predominante em nossa atualidade, nos abre para uma
série quase infinita de possibilidades, intensificando e ampliando os canais de
virtualizagdo, modifica e modaliza os processos de constituicdo da subjetividade, e,
ao fazé-lo abre novos potenciais formativos, onde a experimentacdo — uma das
principais caracteristicas da estetizacdo da existéncia, — passa a fazer parte
integrante do ethos formativo hodierno. Neste sentido, a tarefa do homem atual é
abissal: tornar-se grande na imensiddo de uma exterioridade constitutiva, e retornar,
se apequenando na exterioridade de seu interior. Aqui é a formacao pela dobra que
predomina em uma €época em que 0S canais de imanéncia constrangeram o0s
transcendentais, e, neste sentido, a subjetividade passa a ser constituida como um
‘lado de fora, mais longinquo que todo o mundo exterior, e também, mais préximo
que todo o mundo interior’ (DELEUZE, 2006, p. 126). A possibilidade da afeccéo da
relacdo de si para consigo mesmo se da nesta possibilidade da for¢ca se dobrar a si
mesma, constituindo assim uma relacdo especifica: a relacdo de si para consigo

mesmo que, se traduz na atencédo e no cuidado que tém que ser dispensados para

¥ Ver apéndice A.
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que ela se perpetue e se intensifique. Logo, nos deparamos com 0 ser que se

constitui no/com mundo. Entao,

se todo ente é num mundo, 0 ente que possui carater existencial, o
ente humano, é num mundo, é temporalmente, e 0 seu modo de ser
e estar no mundo e no tempo é o cuidado (COSTA, 2009, p. 37).

Pois,

ser no mundo é cuidado [...] se a vida é projeto e responsabilidade
por esse projeto, € frequente e bastante corriqueiro que atrelemos
esse projeto a um outro, a um ente amado, um filho, por exemplo
(Ibid, p. 46-47).

Entdo ja podemos dizer que a maneira privilegiada do ser humano se colocar
no mundo, estar presente, é a partir da esfera ética, uma vez que se trata de um
cuidar de si e dos outros; estabelecer uma série de processos e praticas formativas
e constituidoras de relacdes de si para consigo mesmo, e também, do si mesmo com
0s outros. Trata-se da constituicdo agonistica dos modos de subjetivacdes.

Logo, a existéncia do ser humano, sob os auspicios do cuidar e do descuidar
€ langada enquanto projeto, em um “arrancar-se ao passado e ao determinismo que
faz depender o presente (efeito) do passado (causa)” (DARTIGUES, 2005, p. 98),
neste sentido, “o projetar €, ao inverso do determinismo, fazer depender o presente
do futuro, definir o que € a partir do que nao €” (lbid, p. 98). Este movimento abre a
possibilidade do que Santos (2005) chama de Ainda-Nao, ou seja, movimento que
exprime que o que existe se da apenas como tendéncia, um modo como o futuro se
inscreve no presente e ao fazé-lo, criar canais de subjetivaces emaranhados em

uma consciéncia antecipatoria. Ainda segundo Santos (2005, p. 31),

0 Ainda-N&o inscreve no presente uma possibilidade incerta, mas
nunca neutra; pode ser a possibilidade de utopia ou da salvacdo ou a
possibilidade da catastrofe ou perdicdo. Esta incerteza faz com que
toda mudanca tenha um elemento de acaso, de perigo. Em cada
momento, ha um horizonte limitado de possibilidades e por isso é
importante ndo desperdicar a Unica oportunidade de uma
transformacédo especifica que o presente oferece: carpe diem (agarra
o dia). Das trés categorias modais da existéncia — a realidade, a
necessidade, a possibilidade — a racionalidade e o conhecimento
hegemonicos centram-se nas duas primeiras e descuram totalmente
a terceira. A sociologia das emergéncias, em contrapartida, centra-se
na possibilidade [...] A possibilidade é o motor do mundo. Os seus
momentos sdo a caréncia (manifestagdo de algo que falta), a
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tendéncia (processo e sentido) e a laténcia (o que esta na frente
deste processo). A caréncia é o dominio do N&o, a tendéncia é o
dominio do Ainda-Nao e a laténcia € o dominio do Nada ou Tudo,
dado que esta laténcia tanto pode redundar em frustragdo como em
esperanca.

Diante disso, até podemos dizer que, hoje em dia, 0 existencialismo re-vive

e/lou re-nasce de outras formas: ele assinala o lugar vazio forjado pela crise dos

referenciais, que ndo conseguem mais assegurar o investimento, preenchimento e

intensificacdo das subjetividades, sob uma légica homologa a das estruturas,

inscrevendo a subjetivacdo no préprio reino das possibilidades, “uma vez que a

existéncia escapa ao dominio da consciéncia porque é ao mesmo tempo aquilo que

nos persegue e que nos escapa” (DARTIGUES, 2005, p. 84), ou ainda segundo

Lipovetsky (2005, p. 79) sobre o processo de estetizacdo da existéncia, podemos

dizer que:

a obra inacabada é a manifestacdo mesma do processo
desestabilizador da personalizacdo, que substitui a organizagéo
hierarquica, continua, discursiva das obras classicas [e também,
porque nao, dos corpos sélidos dos nossos ancestrais]; trata-se de
construcdes discordantes em escola variavel, indeterminadas por
uma auséncia de ponto de referéncia absoluto, estranhas as
imposi¢des da cronologia.

E a emergéncia do tempo do agora, brilhantemente retratado por Paulinho

Mosca, na musica Gotas de Tempo Puro, interpretada pelo visceral cantor Ney

Matogrosso, nos versos:

Choveu dentro de mim
Gotas de tempo puro
Trovoadas de passado
Relampagos do futuro
Todos os relégios de pulso
Foram jogados no lixo
Modificando a histéria do homem
Mudando a vida do bicho
A sensibilidade dos anjos
Tornou-se meu ponto de vista
E a multiplicidade do agora
Faz de todo mundo um artista
Todos os reldgios da torre
Perderam o minimo sentido
Chegou a hora da aventura
Em busca do tempo perdido
O que a humanidade grita é
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Eu quero a liberdade, é logico
Mas o que a natureza ensina
E que nada tem que ser cronol6gico®.

4.1DO TEMPO PROGRESSIVO AO TEMPO PRESENTE

A modernidade se autocertificou através “da presentificagdo reflexiva do lugar
que nos é proprio a partir do horizonte da histéria em sua totalidade” (HABERMAS,
2002, p. 10), e ao fazé-lo operou uma ruptura com a era precedente, “ndo para
reinserir o presente no cerne das preocupacdes de todos, mas para inverter a ordem
da temporalidade e fazer do futuro, e ndo mais do passado, o locus da felicidade
vindoura e do fim dos sofrimentos” (LIPOVETSKY, 2004, p. 14). Com isso ela
inaugura uma fase historicista e ao mesmo tempo lanca 0s germes do
desenvolvimento e amadurecimento capitalista, pois o futuro e a felicidade foram
facilmente associados a uma consumacao mundana, onde a “felicidade decorre do
prazer imediato tanto quanto da esperanca em um projeto capaz de revelar novas
fontes de alegria, novas perfeicoes” (BRUCKNER, 2010, p. 47). Aqui estamos em
um momento em que a poupanca e a moderacdo ainda desempenham momentos
cruciais, justamente pelo fato do futuro ainda consistir numa grande fonte de valor e
possuir um forte grau de legibilidade. Ainda ndo estamos falando das sociedades da
inseguranca e instabilidade, brilhantemente descritas por Bauman (2009; 2010) e
por Lipovetsky (2004; 2005), onde o futuro perde grande parte de sua relevancia e
onde parecemos viver em uma espécie de presente ou instante eternos. Essa forma
moderna de relacdo com o tempo, seus codigos, e processos caracteristicos, em
grande parte, foi gestada pelo ambiente de industrializacdo crescente, pés-revolucéo

industrial. Neste momento,

0 que é definido pela ordenacdo de 1766 ndo é um horario — um
guadro geral para uma atividade; é mais que um ritmo coletivo e
obrigatorio, imposto do exterior; € um ‘programa’; ele realiza a
elaboracéo do proprio ato; controla do interior seu desenrolar e suas
fases. Passamos de uma forma de injuncdo que media ou escandia
0s gestos a uma trama que obriga e sustenta ao longo de todo o seu
encadeamento. Define-se uma espécie de esquema anatomo-
cronolégico do comportamento. O ato é decomposto em seus
elementos; é definida a posicdo do corpo, dos membros, das

% Grifo nosso.
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articulagdes; para cada movimento € determinada uma dire¢cdo, uma
amplitude, uma duracdo; é prescrita sua ordem de sucessao. O
tempo penetra o corpo, e com ele todos os controles minuciosos do
poder (FOUCAULT, 1987, p. 129).

O tempo em que vivemos comecou a ser forjado nessa rede de significagbes
morais; “cujos principios retomam as virtudes morais tradicionais (sabedoria, justica,
respeito a Deus) e o ideal de medida (prudéncia, reflexdo), para uma arte de
governar cuja racionalidade tem por principio e campo de aplica¢do o funcionamento
do Estado: a ‘governamentalidade’ racional do Estado” (REVEL, 2005, p. 54). Um
tempo pensado em termos de continuidade e de progressos, seja em relacdo as
financas, aos bens materiais que se tem que ter, ou em relacdo a propria
espiritualidade que se tem que alcancar, pois ambos encontram-se sempre além.
Um tempo que tende a sujeitar os diversos ritmos, as diversas intensidades, em uma
moral do cddigo, fundada em torno das producdes de significacdes dominantes. O
tempo linear, dominante desde o comeco da modernidade, caracteriza-se como um
tempo da espera. Espera de uma salvagdo que se encontra sempre em um porvir.
Expectativas marcadas ndo apenas pela volta do messias, mas, também, pelas
grandes recompensas materiais que poderemos alcancar. Um tempo marcado pelas
expectativas, logo, pelo futuro, onde o desenvolvimento linear € atrelado a nocéo de
progresso, de tal forma que, grande parte da producdo e reflexdo cientifica e
filoséfica no Ocidente, tende a naturalizi-los e toma-los como postulado. Como
principios inerentes ao préprio movimento do mundo e da vida. Este processo de
laicizagdo gerou o que Max Weber (2001), chama de desencantamento do mundo,
assistido principalmente nos circulos mais intelectualizados, onde a racionalidade
pragmatica encontra uma grande acolhida e status.

Podemos até pensar que esse tempo abstrato hegeménico € uma hibres, em
sua forma de corpo com duas cabecas, uma figura que pode ser chamada em
termos: Deus-Estado. Essa producdo dominante de significagbes pode ser
estudada ao se tentar uma genealogia de seus comecos. Ja vimos como esse
tempo possui contornos eminentemente lineares. Um tempo pensado em termos de
continuidade e de progressos, seja em relagédo as financas, aos bens materiais que
se tem que ter, ou em relacdo a propria espiritualidade que se tem que alcancar,

pois ambos
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encontram-se sempre além*'. Um tempo do engendramento, tempo que tende a
sujeitar os diversos ritmos, as diversas intensidades, em torno de uma moral do
codigo, fundada em torno das producbes de significacbes dominantes. O tempo
linear, dominante desde o comeco da modernidade, caracteriza-se como um tempo
em que estamos constantemente nos despedindo de algo, uma vez que, n0s pomos
sempre em busca. Estamos na espera de uma salvagéo que se encontra sempre em
um porvir. Uma expectativa marcada, ndo apenas pela volta do messias, mas
também, pelas grandes recompensas materiais que poderemos alcancar. Quem foi
gue disse que o mundo terreno da consumacao € oposto ao mundo de espera de

um messias que Vira?

4.1.1 O desdobrar da modernidade e o instante

Com o avancar da globalizacdo, o enfraquecimento dos Estados-Nacgao e a
grande onda de desconstrucdo que se abateu sobre a cultura ocidental apds a
década de 60, ocorreu uma espécie de fragmentacdo e flexibilizacdo do registro
temporal, fazendo com que o conceito de relatividade ganhasse grande recepcéo e
acolhida. E o comeco do fendmeno chamado por Bachelard (2007) de intuicdo do
instante, por Maffesoli (2003) de instante eterno e por Santos (2005) de ecologia das
temporalidades, ou seja, o grande jogo dos tempos modernos onde o futuro ainda
possuia grande importancia foi substituido por “diversos jogos pequenos e
pobremente coordenados” (BAUMAN, 2008, p. 163), onde as diversas regras dos
mais variados jogos diminuiu a validade do conjunto de regras (ocasionando o

enfraquecimento dos universais). Diante disso,

podemos sentir o desmoronamento do tempo, ndo mais continuo,
acumulativo e direcional como parecia 100 anos atrds; a vida
fragmentaria p6s-moderna € vivida num tempo episédico e, uma vez
gue os eventos se tornam episodios, s6 podem ser colocados em
uma narrativa histérica coesa postumamente; enquanto esta sendo
vivido, cada episddio tem apenas a si mesmo para fornecer todo o
sentido e objetivo de que precisa ou que é capaz de reunir para
manter-se no rumo e termina-lo (BAUMAN, 2008, p. 163).

*1 Nossos movimentos nesse sentido fundam-se em torno de uma escatologia tornada mundana,
onde a consumagao e a espera tornam-se seus grandes principios.
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Concordamos com a referida fragmentacao temporal mencionada pelo autor,
porém pensamos que isso hao significa dizer que estamos em uma suposta pos-
modernidade, pela simples razdo da nossa atualidade ainda ser fortemente
dependente e marcada por fendbmenos instaurados na era moderna. Assim,
podemos dizer que as sociedades do cuidado sdo um desdobramento das
sociedades do conhecimento ou das sociedades fortemente influenciadas pela
ciéncia e pela técnica, pois foram justamente elas que inauguraram um novo tipo de
tecnologia, impulsionada pelas ciéncias da vida e pelas ciéncias humanas: o
biopoder ou a biopolitica, que significa a “entrada do corpo e da vida, bem como de
seus mecanismos, no dominio dos calculos explicitos do poder, fazendo do poder-
saber um agente de transformacao da vida humana” (PELBERT, 2009, p. 24). Eis
que surge uma nova forma de esquema anatomo-cronolégico do comportamento.
Podemos chama-la de tempo incisivo/penetrante ou de tempo intimista, pois como
vimos, uma de suas caracteristicas € justamente o fato de se tornar inevitavelmente
dependente do mundo da vida, logo de depender de um esquema mais fluido e
fragmentado, onde os cédigos e as regras flutuam ao sabor das contingentes “ilhas”
imanentes de significagcbes. Um tempo em que se na primeira modernidade detinha
a primazia da horizontalidade e sua consequente progressividade, agora se contra
verticalizado, suspenso em uma espécie de espacializacao. Neste sentido, podemos
dizer que o tempo se fragmentou e se tornou dependente dos registros espaciais.
Em relacdo aos dois principais registros temporais presentes na modernidade e os
dois dominios caracteristicos que compdem o si, consulte o Apéndice B - Dominios
de si caracteristicos da modernidade. E sendo assim, ndo € dificil compreender
COMO 0S NO0ssos atos gravitam em torno de um tempo muito pouco dilatado,
permanecendo muito proximo do momento. J4, 0S N0SSOS pensamentos, giram em
torno de um tempo predominantemente linear, onde o instante € sentido de forma
muito precaria. Esta cisdo, ou este descompasso, caracteristico da modernidade,
causou um “desequilibrio” entre os dominios das praticas e das representagdes. Ha
guem diga que é preciso uma harmonia corajosa entre os atos e as palavras
(CANDIOTTO, 2007, p. 46). Adiante veremos como Gumbrecht (2010) chama o
primeiro dominio de si, de cultura do sentido, onde o tempo possui um papel
primordial, ao passo que o segundo dominio € chamado de cultura da presenca,

onde o espaco possui predominancia e € valorizado.
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E como se, de um lado, s6 existisse o agora. Uma espécie de tempo vertical
que nos deixa em suspenso, para nos mostrar quem somos. Acontece que esse
agora, também é constituido por um antes e um depois que nos abre para a histéria,
e nos faz continuar. Porém, uma continuidade sempre arbitraria, formada pelas mais
variadas forgas da contingéncia. Isso fica evidente ao pensarmos nos processos de
producdo dos universais, que agora sé se estabelecem, através da naturalizacdo do
arbitrario.

Esta realidade do devir nos impfe, para 0 bem e para o0 mal, uma nova
relacdo com o tempo instante. Pois, nos mostra que nAo SOMOS apenas
pensamento, e por isso, ndo estamos presos nas malhas dos significados. Somos
também, um olhar que escapa a toda e qualquer tentativa de simbolizacdo. Porém,
este ultrapassamento dos codigos e normas, ndo nos remete a nenhum estado
originario e nem nos leva além da incrivel plasticidade atingida pelo ser do homem,
muito pelo contrario. Entdo, disso tudo, depreende-se que hoje o devir humano se
da em um descompasso entre dois ritmos sempre distintos. Uma temporalidade
caracteristica da ordem dos pensamentos, da reflexdo; e, outra ritmada pelo dominio

das visibilidades, sempre dependente do registro espacial. S&o dois regimes:

1. O regime caracteristico dos sentidos, do pensamento; caracterizado pela
linearidade, pelas finalidades (portanto pelas causalidades), onde predominam os
ideais de passado e/ou de futuro, e, onde, convivemos com o0 presente de forma
muito precaria (dominio do dizivel). Consequéncia: conversédo da fala, conversao

cognitiva.

2. Regime da presentificacdo e de seus elementos mais realcados. Tempo
instante. Tempo espacializado e suspenso que se encontra mais proximo do
momento, do que estd ao nosso alcance. Tempo que ndo tem grande poder de
dilatacdo e, portanto, se encontra mais proximo das nossas praticas (sdo 0s
dominios das visibilidades). Consequéncia: conversdo do olhar, conversdo do
corpo.

Entdo, diante disso, como pensar no estatuto da presentificagdo em uma
época em gque todos 0s acontecimentos e experiéncias se tornam episddicos? De
fato, h4 algumas décadas, a nocdo de descontinuidade ganhou for¢a e parece ter

operado verdadeiros cortes na pretensao totalizadora da histéria: a historia, antes
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vista de forma homogénea, progressista e evolutiva, como um continuo que portava
em si uma determinada finalidade, parece ter se esfacelado e seus estilhagos
possibilitaram uma polifonia variada de sentidos e uma verdadeira profusdo de
ritmos. Logo, 0 que parecia ser uma trajetoria de vida homogénea e retilinea, se
transformou em uma trajetéria onde a metamorfose exercendo grande papel,
transformou o que antes era tido como da ordem do estavel e do mesmo, como a
constituicdo das identidades, em algo cambiavel e dependente da fluidez e da
fragmentacao, portanto sempre dependente da heterogénese e do devir. Uma
espécie de descontinuo de acontecimentos e experiéncias relacionados entre si por
uma ténue dobradura; em uma época assinalada pelo individualismo, onde
paradoxalmente, o si mesmo se vé nu e fragilizado, tendo que ampliar o seu raio de
acdo e mobilizar os seus ritmos e espacos internos (0s arcanos interiores) em
multiplas tentativas de conseguir coordenar, ordenar e compreender com o0 minimo
de coeréncia, o que antes lhe era assegurado pelos sistemas tradicionais e
exteriores de significacdes. Logo, podemos pensar que estamos gravitando em um
espaco liminar, um espaco hibrido que ndo é mais totalmente governado pela
tradicdo, mas que também ndo se deixa capturar totalmente pelos esquemas e

vetores da modernizagao, sendo assim apresenta-se cada vez mais

um plano em que ja ndo dominam nem os rituais, nem as prescri¢coes
e interdicOes laicas codificadas e quase obrigatorias, encontramos
um conjunto de procedimentos de puro cuidado. E claro que nos dois
planos anteriormente considerados ja ha praticas de cuidados sendo
exercitadas: cuida-se da alma e cuida-se do corpo. No entanto,
mesmo quando a recepcao de origem religiosa domina, ou quando a
dominancia passa a ser o do tratamento, ha uma infinidade de outras
acOes de cuidado que nem visam a salvacdo das almas nem ao
bem-estar da unidade somatopsiquica do individuo (FIGUEIREDO,
2009, p. 122-123).

Sendo assim, a historia apresenta-se na forma de descontinuidade. E entdo
nao podemos mais ficar enredados na representacao de uma histéria teleguiada por
algum, a priori universal abstrato. Temos de ter a coragem de ver que somos muito
mais responsaveis por nossas proprias vidas, portanto, nossa transformacao
também passa pelas tentativas radicais de assegurar a imanéncia dos valores. De
tentar de alguma forma, assegurar a producdo dos sentidos, assim como a
possibilidade de experimenta-los. Pois, esse contexto de dependéncia radical em

relacdo aos cuidados, nos mostra que somos extremamente dependentes dos
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valores. Deles dependem mesmo nossa formacao e as nossas possiveis tentativas
de transformacdes, pois “chamaremos de ética a esta dimenséo da disposi¢cado do
mundo humano receber seus novos membros; nela, as operacdes de separacéo e
ligacdo — corte e costura — se manifestam de forma tdo ou mais cristalina, posto que
menos rigida (Ibid, p. 123). Aqui percebemos que a naturalizacéo de todo e qualquer
arbitrario, s6 pode servir para assegurar a legitimacdo e a dominacdo nas mais
diversas esferas do social. Vivemos em uma época em que a beleza e o
encantamento s6 podem ser assegurados tendo-se em vista um minimo de
referéncia em relagdo ao proprio mundo em que vivemos. Entdo, esse
encantamento ndo se estabelecera na forma de uma contemplacdo passiva, a
menos que se busque viver em um refagio, afinal, trata-se de adaptar-se ou
transformar-se, pois como disse Adorno (2006, p. 154) “hoje o individuo sé sobrevive

enquanto nucleo impulsionador da resisténcia”.

4.1.2 Genealogia e tempo instante

Se empreendermos um estudo genealdgico sobre o tempo, veremos que a
nossa primeira modernidade silenciou sobre a dimenséo do instante. Esse silenciar
se deve ao fato da concepcdo do tempo hegemdnico na modernidade ter sido
eminentemente o tempo como um continuo. Um tempo linear, onde tinhamos de
transcorrer de um passado tido como imutavel a um futuro, caracterizado enquanto
expectativas. Tempo propicio ao florescimento de toda e qualquer finalidade: o
tempo caracteristico da cultura instrumentalizada. Porém, a episteme
contemporanea nos abriu possibilidades para pensarmos em um tempo como
descontinuidade, portanto, em uma historiografia constituida ndo mais em bases
evolutivas, como continuo, mas, como diria Einstein, em um tempo especializado.
Assim, foram lancadas as bases de um tempo em que o cuidado se torna
fundamental, pois o campo epistemoldgico que outrora havia subordinado o
principio/dispositivo do cuidado fora duramente criticado e tornado contingente. Além
disso, o tempo estilhacado ou fragmentado abre a possibilidade do “cuidado com a
historicidade da existéncia™? (FERNANDES, 2011, p. 28). Um tempo que ndo pode

ser dissociado de seu respectivo espaco caracteristico. Concepg¢édo do tempo que

2 Grifo do autor.
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parece ter tido em Schopenhauer, mestre de Nietzsche, um grande entusiasta, pois

segundo ele:

Cada instante da duracao, por exemplo, s6 existe com a condi¢ao de
destruir o precedente que o engendrou, para ser também, em breve,
por sua vez anulado; o passado e o futuro, abstracdo feita das
consequéncias possiveis daquilo que ele contém, sdo coisas tdo vas
como o mais vao dos sonhos, e 0 mesmo se pode dizer do presente,
limite sem extensdo e sem duracdo entre os dois. Ora, nés
encontramos este mesmo nada em todas as outras formas do
principio da raz&o; reconheceremos que o espaco tal como o tempo
e tudo o que existe a0 mesmo tempo no espago e no tempo, em uma
palavra, tudo o que tem uma causa ou um fim, tudo isso apenas
possui uma realidade puramente relativa: a coisa, com efeito, apenas
existe em virtude ou em vista de uma outra da mesma natureza que
ela e submetida em seguida a mesma relatividade. Este pensamento
no que ele tem de essencial, ndo € novo; é neste sentido que
Heraclito constatava com melancolia o fluxo eterno das coisas; que
Platdo rebaixava a realidade ao simples devir que ndo chega nunca
ao ser; que Spinoza via nelas apenas acidentes da substancia Unica
gue existe, sb, eternamente; que Kant opunha a coisa em si os
nossos objetos de conhecimento como puros fendmenos. Enfim, a
antiga sabedoria da india, exprime a mesma ideia sob esta forma: E
Maya é o véu da ilusdo, que, ao cobrir os olhos dos mortais, lhes faz
ver um mundo que nao se pode dizer se existe ou ndo existe, um
mundo que se assemelha ao sonho, a radiacdo do sol sobre a areia,
onde, de longe, o viajante acredita ver uma toalha de agua, ou ainda
a uma corda atirada por terra, que ele toma por uma serpente
(SCHOPENHAUER, 2001, p. 14).

Esta nova concepg¢éo do tempo esta intimamente relacionada a novos modos
de existéncia. Pois, trata-se de um tempo centrado e fundado no proprio seio da
vida. Um tempo que privilegia as varias intensidades, os varios ritmos, as diversas
velocidades. Em relacdo a isso, Bachelard (2007), apoiando-se num ensaio do
historiador Gaston Roupnel (1872-1946), elabora uma concepcéo filosofica
extremamente IUcida, invertendo de ponta a cabeca a tese bergsoniana, afirma o
postulado do instante, ao passo que, a duragao passa a ser vista como abstragéo,

uma derivacdo, uma vez que

a vida ndo pode ser compreendida numa contemplagédo passiva:
compreende-la é mais que vivé-la, é efetivamente impulsiona-la. Ela
nao corre ao longo de uma encosta, no eixo de um tempo objetivo
que a receberia como um canal. E uma forma imposta a fila dos
instantes do tempo, mas € sempre num instante que ela encontra
sua realidade primeira. Assim, se nos voltarmos para o nucleo da
evidéncia psicoldgica, em que a sensac¢do jA ndo é sendo o reflexo
ou a resposta sempre complexa do ato voluntario sempre simples,
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guando a atencdo reduz a vida a um anico elemento, a um elemento
isolado, perceberemos que o instante € o carater verdadeiramente
especifico do tempo (BACHELARD, Ibid, p. 26-7).

4.1.3 Tempo Instante, Biografia e Cuidado

Mostrar como o tempo instante e o cuidado que se tem que ter para consigo
mesmo e para com 0S outros €, em nossa contemporaneidade, reduzido as aporias
de uma epistemologia instrumental, € a0 mesmo tempo, mostrar como os individuos
estdo indissociavelmente sendo formados por uma concepcdo de tempo que 0s
aprisiona as suas proéprias identidades. Visto que, “o cuidado com as coisas, com 0s
outros e consigo mesmo se reconduz, pois ao cuidado com a existéncia. O sentido
deste cuidado se da, no entanto, como temporalidade™® (FERNANDES, 2011, p.
28). Entdo, quando o tempo é visto como uma sequéncia linear, composta de
significacdes que encadeiam 0s eventos em uma pretensa unidade, ocorre também
das mais distintas areas cientificas lerem a historia, o mundo e a vida como se essas
tivessem uma finalidade Ultima a ser alcancada, como se, existisse alguma grande
consciéncia teleolégica controlando e ditando os mais variados sentidos no mundo.
Este modelo é transposto para a propria relacdo que o individuo tem que ter para
consigo mesmo, seus espacos mais idiossincraticos, seus movimentos mais intimos,
tém que ser formado/atrelados a uma identidade constante e unitaria, um esquema
de inteligibilidade, responsavel por tecer fio por fio, os arcanos mais reconditos do
ser.

A histéria de vida nada mais € que uma tentativa de se tentar transportar 0s
esquemas cientificos, mais especificamente, os esquemas das Ciéncias Humanas
aos modos de vida dos individuos. Este procedimento reforca, faz com que, os
mesmos se sintam indissociavelmente ligados a si mesmos durante toda a sua vida.
Os transforma em verdadeiros redemoinhos que nédo saem do lugar, girando todo o
tempo em seus “préprios” esquemas significantes, atrelados a si mesmos, presos
em crengas e significagbes socialmente constituidas. Presos a um procedimento
hermenéutico de escavacédo que, tem por finalidade a tentativa de compreender,
analisar, confiscar todo e qualquer movimento da “alma”. Pois como bem notou
Arendt (2010, p. 8):

43 Grifos do autor.
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Com o surgimento da Era Moderna, o pensamento tornou-se
principalmente um servo da ciéncia, do conhecimento organizado; e
ainda que tenha ganho muito em atividade, segundo a convic¢éo
crucial da modernidade pela qual s6 posso conhecer o que eu
mesmo produzo, foi a matematica, a ciéncia nao-empirica por
exceléncia, em que o espirito parece lidar apenas consigo mesmo,
gue passou a ser a ciéncia das ciéncias, fornecendo a chave para as
leis da natureza e do universo que se encontram ocultas pelas
aparéncias.

E por isso que este procedimento se apresenta e se utiliza dos instrumentos
mais ecléticos possiveis, pois, 0 seu objetivo é conhecer/produzir os tortuosos
espacos internos, com a Unica condi¢ao de que os individuos ndo se rebelem contra
si mesmos, nado se desatrelem de seu principal instrumento de
reconhecimento/identificacdo: 0s jogos interpretativos. Somente entdo, a partir dai,
com o desenvolvimento deste “olhar interpretativo sobre si mesmo”, ele passaréa a ter
uma biografia constituida, uma trajetoria de vida, uma histoéria a ser contada e
recontada, com a exigéncia e condicdo de permanecer o tempo todo atrelada a si
mesmo, entdo, toda e qualquer tentativa de se desprender ou se destacar, sera
considerada transgressora, passivel de algum tipo de castigo, punicdo e privacao,
pois aqui ndo se admite o descolamento. E, neste sentido, “cura’ e ‘cuidado’ podem
significar normalizacédo e normatizacao e, portanto, alienacéo; ou ainda autonomia e
independéncia” (HOLANDA, 2011, p. 76).

Fala-se muito em uma crescente burocratizacdo das instituicdes, e nao se
ddo conta, de que esse movimento ocorre pari passu a uma crescente
“burocratizacdo do eu”, ou melhor, dizendo: 0 eu moderno s6 passou a existir,
qguando, a partir de um dado momento, certo numero de instituicdes atingiram certo
grau de burocratizacdo, apoiadas em cédigos universais abstratos, sustentados em
validacOes estritamente delimitados pela razdo iluminista. Essas correlagbes séo
apontadas por diversos estudos, nos mais diversos géneros, sob seus mais variados
angulos: Nietzsche, foi um dos primeiros a tentar um diagndstico da cultura tornada
cava vez mais instrumental; Max Weber, apontou a relagéo direta entre o processo
da racionalizacéo e da burocracia; Heidegger, denunciou como esse movimento nos
torna reféns de processos cada vez mais objetivantes; Foucault/Deleuze/Guattari,
radicalizaram a critica e mostram que até mesmo a forma com a qual o sujeito se

auto-concebe, como ele se auto-representa, é determinada por todo esse processo
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de burocratizagdo. Mas, seja como for, gravitamos no solo fecundo do cuidado, visto
que “todo e qualquer comportamento humano é cuidado e se cumpre como cuidado.
Seja 0 comportamento diligente ou negligente, temeroso ou seguro, preocupado ou
largado, atento ou desatento, se cumprira sempre como uma realizacéo do cuidado.
Neste sentido, ndo somos nos que temos o cuidado, mas € o cuidado que nos tem”
(FERNANDES, 2011, p. 20).

4.1.4 O instante e as forcas do Fora

Para melhor compreendermos o que significa a experiéncia do fora, 0 recurso
a metafora da possessao, pode ser interessante, pois ao ser possuido, de certa
forma, a presencga do “eu” transforma-se em auséncia, e outra(s) forma(s), outras
forcas se impdem. Uma presenca que pode ser caracterizada como uma presenca
da auséncia. Este ultrapassamento do eu, pode ser experimentado em varios
momentos, a depender de nossa capacidade de nos deixar ultrapassar. Esta
experiéncia, na modernidade parece ter ficado restrita aos dominios da mistica e da
literatura (de certa forma da arte como um todo). Inimeros séo os relatos dos poetas
e dos escritores, que descrevem de belas formas, essa tal experiéncia. Neste
sentido, o “poeta € entdo o guia natural do metafisico que quer compreender todas
as forcas de comunicacdo instantanea, a fogosidade do sacrificio, sem se deixar
dividir pela dualidade filoséfica grosseira do sujeito e do objeto, sem deixar-se conter
pelo dualismo do egoismo e do dever” (BACHELARD, 2007, p. 123), pois o “poeta
destr6i a continuidade simples do tempo encadeado para construir um instante
complexo, para unir sobre esses instantes numerosas simultaneidades” (lbid, p.
115). Também, inimeros sdo os relatos dessas experiéncias nas mais variadas
manifestacbes misticas. Parece que a arte, de maneira geral, ndo se cansou de falar
de tal vivéncia. Tornando-se mesmo uma das poucas vozes nédo silenciada pelo
discurso dominante na modernidade, e seu processo de instrumentalizagao
correspondente. Tal experiéncia, que faz parte intrinseca do fenbmeno da
estetizacado da existéncia, sO pode ser concebida no tempo instante. Entdo, além
das duas direcdes conferidas ao presente: um esticar-se em dire¢cdo ao passado ou
um espreitar o futuro, como memdria ou como ansiedade; temos de percebé-lo
também enquanto instante. Sendo assim, “a partir do cuidado com o porvir e do

cuidado com a facticidade € que se da o cuidado com o presente: a atencdo ao que
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vigora, aqui e agora (FERNANDES, 2011, p. 28). Um tempo de recolhimento, tempo
além da linguagem, portanto além do fenémeno na memoria ou da figura da
ansiedade. Esse tempo instante, espaco-tempo, de ultrapassagem da linguagem,
fronteira do inexprimivel, possibilidade do nao-dito, do ndo-visivel, recolhimento da
forca no campo pulsional mais infimo possivel, nos permite vislumbrar o
recolhimento do ser no préprio devir. Permite-nos perceber o que subsiste “por tras”
do préprio movimento, apesar de ter sido criado por ele, e ndo deixar de ser um
desdobramento do mesmo. Permite-nos apreender o desdobramento dos processos
de singularizagdo no proprio seio da vida. Uma vez que, “quando esta temporalidade
acontece em sua originalidade, entédo o cuidado se recolhe na graca do instante, em
que o tempo se torna o pronome do ser** (FERNANDES, 2011, p. 28).

O instante, aqui, além de ser pensado enquanto tempo necessario de
cuidados dispensados a si mesmo, movimento de dobra e intensificagdo nas linhas
da forcga, significa também canais de escoamento e pontos de contato com o préprio
devir. Pois, o tempo-instante tem um duplo encaixe, e, por iSso mesmo, ndo pode
ser pensado apenas enquanto subjetividade autocentrada, a maneira de Descartes
ou Kant. Neste sentido, o préprio sujeito pode ser tomado enquanto residuo,
enquanto efeito de sombra de algo que se desvela no préprio jogo das forcas,
superficie de inscricdo do préprio acontecimento.

Neste sentido, é interessante notar que no idioma portugués, a palavra
presente possui uma polissemia acentuada. Seu estatuto pode variar entre varias
posi¢cdes gramaticais: pode ser um substantivo, uma desinéncia temporal ou ainda
representar o estado de um sujeito. Pode significar algo que é dado a alguém,
geralmente em ocasifes especiais — como 0 aniversario. Pode também, assinalar o
contrario da auséncia de alguém ou de alguma coisa, e, neste sentido, serve como
indicador que assegura que alguém ou algo ndo estd ausente, servindo para
identificar e assinalar certa posicao do sujeito.

Mas, o que significa dizer que alguém esta presente em um lugar e ndo em

outro? Ou ainda: O que significa estar ausente de determinado lugar? Sera que

* Grifo do autor. Termos como originalidade, autenticidade, esséncia, verdade, natureza humana
etc., soa estranho para nossos ouvidos que ja escutaram muitos relatos histéricos em que em nome
de um ideal se praticaram muitas atrocidades. Porém, pensamos que seria um ganho teérico, uma
atitude mais sensata e coerente, se conseguissemos dialogar com estes termos, no intuito de
procurar saber quais sdo ainda as suas possibilidades e potencialidades. Sendo assim, sobre estes
termos, o debate ndo estd acabado como queriam os pds-estruturalistas. Ainda mais em se falando
do contexto brasileiro, em que o diadlogo entre a tradicdo e a modernidade sempre fora intenso
e fecundo.
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alguém pode estar presente e ausente ao mesmo tempo? Sendo assim, 0 que
determinaria a presenca? Essas questdes possuem fortes implicacbes com o0s
possiveis sentidos que podem ser atribuidos ao termo presente como indicativo
temporal, pois, existem varias maneiras de se determinar a presenca de alguém,
mas 0 mesmo nao pode ser dito sobre a presenca de alguma outra coisa. O que nos
leva a conclusdo de que apenas a presenca do ser humano assume um carater
posicional, logo ndo € fixa nem estavel, e sim, dependente de uma série de
circunstancias. Entdo, também podemos dizer que existem graus variados de
presenca, ou melhor, de presentificacdo, ou ainda, de presente-ficar. Mas, se é
assim, entdo qual a referéncia que utilizamos para decidir guem esté presente e em
gue posicao/nivel/grau se da a referida presenca?

Parece-nos que a nocdo de pratica e sua variante a experiéncia, séo
atualmente vistas como a saida de muitos pensadores contemporaneos para tentar
resolver o problema da pertenca e da instabilidade dos lagos sociais, causado pela
fragmentacdo e pela descontinuidade temporais. A experiéncia parece mesmo se
apresentar, muitas vezes, como 0 Uultimo recurso em um mundo dominado pelo
movimento continuo e pela constante incitagdo ao dinamismo.

N&o podemos mais acreditar que somos constituidos por continuidades que
remetam a algum tipo de esséncia, ou, a alguma verdade alojada no intimo de nosso
ser, como se houvesse alguma realidade ultima, ou primeira, tanto faz, escondida
em alguma parte, a espera de ser resgatada. Nossa linguagem néo pode mais ficar
enredada em um discurso que se pretende transformador, e ao mesmo tempo,
apoiada em maniqueismos simplistas, como os que demarcam de forma rigida e
camuflada os mais diversos limites das exterioridades e das interioridades. Diversos
grupos que pretendem ser revolucionarios, ainda gravitam, em torno de praticas que
se pretendem enderegcadas a uma espécie de “inimigo externo”, as vezes oculto,
mas de qualquer forma, facilmente identificaveis, como se suas margens e limites
fossem claramente delimitados, por alguma forga natural, ou algum tipo de poder de
origem. Eles encontram-se sempre ali, sempre além, demarcando um exterior
facilmente observavel, como se existisse uma espécie de estrutura natural, alguma
esséncia demarcatoria, separando os limites em exterioridades e interioridades.
Acontece que, e s6 h& pouco, comegamos a extrair as diversas consequéncias
desse fato: nenhum limite € dado de forma natural. Pois, a flecha do inacabamento

lancada por Heidegger e brilhantemente atualizada por Foucault, apenas comecou a
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perfurar o status do sujeito moderno. Entédo, o que esses diversos grupos ainda néo
se deram conta, é que as demarcac6es também s6 podem ser constituidas, e que,
ao adotarem estratégias e taticas de combate que tendam a naturaliza-las, no fundo,
eles estdo contribuindo para reforcar e, até mesmo, produzir essas mesmas
fronteiras, e todos seus dualismos correspondentes. Isso se passa ao nivel das mais
variadas relacdoes. Desde Vigiar e Punir (1987), fomos alertados de que os
instrumentos e as taticas de controle tornaram-se mais sutis, e a cada momento,
mais imperceptiveis. Isso fica bem evidenciado nas mais diversas técnicas de
culpabilizagdo a que somos expostos, em seus mais variados contornos, assumido
nas mais diversas instituicbes modernas: na familia, na igreja, na escola, nas

prisbes, nos hospicios, nos hospitais etc.

4.2 A (DES)VALORIZACAO DO ESPACO OU A ESPACIALIZACAO DO TEMPO

A fragmentacao do tempo é acompanhada de uma fragmentacdo do espaco,
onde o lugar assume contornos de variadas matizes e intensidades, passando a
exercer um dubio e paradoxal fascinio: a pertenca se vé confrontada entre a
sensacao saudosista e comunitaria e a vertigem e impessoalidade caracteristicas

dos processos de virtualizacdo. Pois,

0 deslocamento e a mobilidade incessantes tomam de empréstimo
as vias, tanto materiais quanto imateriais e virtuais, e assim, de um
lado, abalam o papel estruturante do espago, transformando-o e
relegando-o a formas tradicionais de funcionamento, e, de outro,
acarretam formas de propriedade ilimitadas de si e dos outros.
(HAROCHE, 2008, p.22)

Diante da situagdo de modificacdo do papel estruturante do espaco, héa
autores saudosistas que lamentam o fim de um mundo constituido a base de
contornos rigidamente delimitados e cddigos fixos, com fronteiras bem definidas.
Podemos incluir aqui, autores como Haroche (2008) e Bauman (2008) que sao
enfaticos ao afirmarem que existe hoje uma desvalorizacdo do lugar. Fendbmeno que
faz com que o espaco tenha menos importancia que outrora e que cria um novo tipo

de hierarquia e de classificacdo de possuidores e desvalidos. Pois,
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a velocidade de mobilidade, a capacidade de atuar de maneira
efetiva sem importar a distancia e a liberdade de movimento
oferecida pela auséncia ou facil revogabilidade de compromissos
localizados séo hoje os mais importantes fatores de estratificacdo em
escala global e local. A hierarquia de poder emergente estd mais
ligada aos comportamentos das sociedades de nbmades do que das
sedentarias; o sedentarismo, em particular o sedentarismo sem
escolha, esta rapidamente deixando de ser uma vantagem para se
transformar num risco (BAUMAN, 2008, p. 54).

Bem, sejamos pessimistas ou otimistas, ressaltemos as caracteristicas
positivas, negativas ou ambas do processo de transformacdo pelo que passa o
espaco em nossa contemporaneidade, o fato é que a afirmacdo de Bauman
confirma o que Foucault constatou em 1984, ao dizer que “a época atual seria talvez
de preferéncia a época do espaco” (FOUCAULT, 2009, p. 411). Segundo ele, “a
inquietacdo de hoje se refere fundamentalmente ao espaco, sem duvida muito mais
que ao tempo; o tempo provavelmente s6 aparece como um dos jogos de
distribuicdo possiveis entre elementos que se repartem no espacgo” (lbid, p. 413).
Neste sentido, podemos dizer que as metaforas espaciais ganham terreno e nos
levam a repensar sobre o estatuto de uma série de nocbBes que foram
“esconjuradas” em uma época onde sé havia interesse no historicismo. Isso lembra
as importantes observacdes de Gumbrecht (2010) em seu livro Producdo de
Presenca, ao dizer que “a autorreferéncia humana predominante numa cultura de
sentido é o pensamento (poderiamos dizer também a consciéncia ou a res cogitans),
enquanto a autorreferéncia predominante numa cultura da presenca é o corpo”
(GUMBRECHT, 2010, p. 106). A primeira (a cultura do sentido e da interpretacéo) &
associada ao tempo e seus processos caracteristicos, uma vez que parece existir
uma ligacao indissociavel entre consciéncia e temporalidade, e, a segunda (a cultura
da presenca) € associada ao espaco e suas no¢des mais prementes, pois “0 mundo
da cultura da presenca é um mundo em que 0s seres humanos querem relacionar-
se com a cosmologia envolvente por meio da inscricdo de si mesmo, ou seja, de
seus proprios corpos, nos ritmos dessa cosmologia (lbid, p. 109). Segundo ele,
ainda vivemos em uma época em que a producdo de sentido detém a primazia,
porém “o prazer da presenca é a formula mistica por exceléncia, e uma presenca
gue escapa a dimensdo do sentido tem de estar em tensdo com o principio da
representacdo” (GUMBRECHT, 2010, p. 82). E isto certamente € valido e possivel,

como mostra a constatacao feita por Foucault, ao dizer:
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Ora, apesar de todas as técnicas nele investidas, apesar de toda a
rede de saber que permite determina-lo ou formaliza-lo, o espaco
contemporaneo talvez ndo esteja ainda inteiramente dessacralizado
— diferentemente, sem duavida, do tempo em que ele foi
dessacralizado no século XIX. Houve, certamente, uma certa
dessacralizacdo tetrica do espaco (aquela que a obra de Galileu
provocou), mas talvez ndo tenhamos ainda chagado a uma
dessacralizacao pratica do espaco. E talvez nossa vida ainda seja
comandada por um certo nimero de oposicdes nas quais nao se
pode tocar, as quais a instituicdo e a pratica ainda ndao ousaram
atacar: oposicdes que admitimos como inteiramente dadas: por
exemplo, entre 0 espaco privado e o espac¢o publico, entre o0 espaco
da familia e o espago social, entre o espago cultural e o espaco Uutil,
entre o espago de lazer e o espago de trabalho; todos sédo ainda
movidos por uma secreta sacralizacdo (FOUCAULT, 2009, p. 413).

Parece que tocamos aqui em duas questdes extremamente importantes para
a caracterizacdo das sociedades do cuidado, quais sejam: a valorizacdo do corpo e
a mudanca nas rela¢des entre o publico e o privado. Pois, as sociedades do cuidado
também podem ser caracterizadas pelo importante fenbmeno da ampliacdo da
esfera da intimidade e pela consequente valorizacdo do corpo e dos seus processos
mais realcados. Entdo ndo podemos mais dizer como Foucault ainda podia em
meados da década de 80, que as relacBes entre o espaco publico e o privado séo
oposi¢cdes que admitimos como inteiramente dadas, pois como bem mostra Ferry
(2010) mais do que “esse ou aquele objeto em particular, € a paralisia do poder
publico que se torna visivel e exaspera, ou desespera. Com toda evidéncia significa
uma crise da representacao sem precedente” (FERRY, 2010, p. 20), ao passo que
“hoje, para a imensa maioria das pessoas, a verdadeira meta da existéncia, que lhe
da sentido, sabor e valor, situa-se basicamente na vida privada” (Ibid, p. 27). E, para
complicar ainda mais a situacao, talvez possamos afirmar que no Brasil a relagéao
entre o publico e o privado, de fato, nunca chegou a se estabelecer como uma
oposicao inteiramente dada, visto que a mesma relacdo aqui sempre foi posta em
chegue, ou pelo menos complexificada, através do famoso “jeitinho” a brasileira,
brilhantemente descrito por DaMatta (2004). O “jeitinho” pode ser descrito como um
‘modo de relacionar o impessoal com o pessoal, propondo juntar um objetivo
pessoal com um obstaculo impessoal” (DAMATTA, 2004, p. 48), onde entre a
escolha do “pode’ e 0 ‘ndo pode’, escolhemos, de modo chocantemente antilégico,
mas singularmente brasileiro, os ‘mais-ou-menos” e as zonas intermediarias, onde a
lei tem ‘furos’ (lbid, p. 48).
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5 O BIOPODER E MOVIMENTOS DE SUBJETIVACOES: o cuidado como
principal dispositivo de formagcao em nossa contemporaneidade

Hoje, o cuidado de si como valor individual esta
presente em todos os lugares. Para o bem e para o
mal. O sujeito é sua versdo positiva; a versao
negativa é a subordinacéo dos atores a um sistema
de poder que anula as estruturas sociais a fim de
deixar o individuo flexivel ao mercado ou submeté-
lo a uma ideologia (TOURAINE, 2004, p. 107-108).

Ja vimos como podemos afirmar que vivemos hoje em um solo propicio ao
florescimento das chamadas Sociedades do Cuidado. Uma das principais
caracteristicas deste tipo de sociedade € o, ja bastante discutido, processo de
atomizagado social, ou para falar com Elias (1994) o processo de emergéncia da
sociedade dos individuos, ou ainda, com Bauman (2008) da sociedade tornada
individualizada. Desde o comeco sociedade e individuo sempre foram dependentes
(MORIN, 2007), mas agora essa relacao se tornou mais complexa e paradoxal, uma
vez que podemos dizer que nas sociedades contemporaneas, vivemos sob a forca
da dupla necessidade estrutural que perpassa 0s nossos cédigos culturais, ou seja,
nos dias de hoje, somos formados, ao mesmo tempo, através de um duplo
imperativo categérico: O Cuidado de si mesmo e dos outros (imperativo ético) e o

Conhecimento de si mesmo e dos outros (imperativo epistemologico).

5.1 AS SOCIEDADES DISCIPLINARES OU A PRIMEIRA MODERNIDADE

Para Foucault (1987) uma das caracteristicas basicas do periodo moderno é
a emergéncia da arquitetura estrutural da disciplina. Representada pelo famoso
panoptico de Bentham (estrutura arquitetbnica circular, utilizada para fins de
vigilancia, permite que os de dentro vejam os de fora, mas, ao mesmo tempo, blinda,
protege os de dentro de serem vistos pelos de fora), consiste em “dispositivo
importante, pois automatiza e desindividualiza o poder” (FOUCAULT, 1987, p. 167),
fazendo com que este novo periodo seja uma “difusdo dos produtos da atividade
racional, cientifica, tecnolégica, administrativa” (TOURAINE, 1994, p. 18), pois o
arsenal disciplinar opera anulando o rastro das cerimoénias, dos rituais, das marcas

pelas quais se manifestava no soberano os seus contornos de gléria (FOUCAULT,
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1987, p. 167). Eliminando todo finalismo e transcendéncia e operando como um
“‘bom” uso do espaco e do tempo, “implica a crescente diferenciagdo dos diversos
setores da vida social: politica, economia, vida familiar, religido, arte em patrticular,
porque a racionalidade instrumental se exerce no interior de um tipo de atividade e
exclui que qualquer um deles seja organizado do exterior” (TOURAINE, 1994, p. 18).
Como bem observa Deleuze (1992), este periodo é marcado pela gestdo dos
espacos fechados, pois se trata justamente de formar um tipo de individuo que saiba
se adaptar as regras especificas de cada instituicdo, logo, ele passara toda sua vida
transitando de um espaco “fechado” a outro, cujo ideal consiste na concentragéo,
pois, atraves da pragmatica disciplinar, um determinado tipo de individualidade é
criada e ao mesmo tempo transformada em objeto, para que haja uma maximizagao
e otimizacdo das forcas produtivas que serdo expropriadas. Sendo assim, podemos
dizer com Touraine (1994, p. 24) que “na modernidade a racionalidade pretende
atingir o governo dos homens tanto quanto a administragéo das coisas”.

O momento historico das disciplinas é também o momento em que nasce uma
arte do corpo humano, “que visa ndo unicamente o aumento de suas habilidades,
nem tampouco aprofundar sua sujeicdo, mas a formacado de uma relagdo que no
mesmo mecanismo o torna mais obediente quanto € mais util” (FOUCAULT, 1987, p.
119). Aqui, no tempo configurado pelas disciplinas “puras”, as praticas pedagdgicas,
e a formacdo de maneira geral operam através da: especializacdo do tempo de
formacdo; organizacdo dos diversos estagios, separando uns dos outros por provas
graduadas; determinacdo de programas especificos e determinados por fases (que
comportem exercicios de dificuldades crescentes).

Segundo Foucault, a modernidade sé foi possivel através da inversdo do
poder politico caracteristico das sociedades soberanas. Uma das condi¢cfes dessa
inversao diz respeito ao regime de visibilidade, visto que nas sociedades soberanas
apenas os reis e 0s nobres detinham o monopdlio sobre a economia do visivel.
Apenas eles possuiam as técnicas e procedimentos necessarios a individualizacao,
através dos registros e marcas do visivel. Apenas eles podiam ser retratados em
telas e em épicos que mostrassem 0s seus grandes feitos heroicos e seus gestos
solenes. Estamos aqui na chamada configuracao historica dos heroéis. Aqui ndo ha
espaco para os chamados homens infames, pois “ser olhado, observado, contado
detalhadamente, seguido dia por dia por uma escrita ininterrupta era um privilégio”
(FOUCAULT, 1987, p. 159). Segundo Deleuze, os homens infames portam a
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possibilidade de irromper os cédigos e estratégias do poder e aceder ao modo de
subjetivacdo singular. Ainda segundo o autor, eles representam “uma raridade ou
escassez, a de homens insignificantes, obscuros e simples, que devem apenas a
processos, a relatorios policiais, o fato de aparecerem por um instante a luz”
(DELEUZE, 2006, p. 103). Por isso mesmo, torna-se “preciso duplicar a dominacao
sobre os outros mediante um dominio de si. E preciso duplicar a relagdo com os
outros mediante uma relacéo consigo. E preciso duplicar as regras obrigatérias do
poder mediante regras facultativas do homem livre que o exerce” (DELEUZE, 2006,
p. 103). Pois, estes seres humanos portam gestos que se abrem para a esfera da
ética e agora nessa renuncia ao mundo [e nesta visibilidade] pressentimos o signo
de uma resisténcia. Ai se afirma algo essencial do préprio mundo. Nesses seres
somos confrontados a uma surdez que € uma audi¢cdo, uma cegueira que € uma
vidéncia, um torpor que € uma sensibilidade exacerbada, uma apatia que € puro
pathos, uma fragilidade que € indicio de uma vitalidade superior (PELBERT, 2009, p.
43-44).

Aqui jA conseguimos antever a emergéncia de um novo dispositivo de poder
(regulacdo das populacdes, ou nascimento do ser humano como espécie) que ao
lado da disciplina dard cada vez mais vazdo ao corpo, no intuito de melhor
disciplina-lo e controla-lo, pois como nos mostra Deleuze (1992), o controle é um
dispositivo bem diferente da disciplina, pois “nas sociedades de disciplina ndo se
parava de recomecar (da escola a caserna, da caserna a fabrica), enquanto nas
sociedades de controle nunca se termina nada, a empresa, a formagao, o servico
sendo os estados metaestaveis e coexistentes de uma mesma modulacdo”. O
controle pressupde um sistema de economia variavel, onde o individuo é formado
em uma logica de variaveis inseparaveis, em oposicdo a légica disciplinar que
procedia através de variaveis independentes, entdo “os confinamentos sdo moldes,
distintas moldagens, mas os controles sdo uma modulagdo, como uma moldagem
auto-deformante que mudasse continuamente, a cada instante” (DELEUZE, 1992, p.
221). Somente aqui, podemos pensar no tdo propalado processo da formacao
permanente e no consequente fenbmeno da educacdo através da vida, pois na
l6gica de controle, o principio da formagdo permanente substitui a escola e o
controle continuo substitui o0 exame (DELEUZE, Ibid). Isso consiste num momento
crucial, pois o exame era 0 n6 goérdio de todo procedimento disciplinar. Como

consequéncia deste processo, podemos pensar no aumento do psicologismo
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(LIPOVETSKY, 2005) e na emergéncia de um novo individualismo (LIPOVETSKY,
2004), momento em que

as convencdes nos parecem repressivas [...] tudo deve ser
psicologizado, dito na primeira pessoa: € preciso implicar a si
mesmo, revelar suas proprias motivacoes, liberar sua personalidade
e suas emocgles sempre que possivel, expressar seu sentimento
intimo, sem o0 que socobramos no vicio imperdoavel da frieza e do
anonimato. Em uma sociedade “intimista”, que mede tudo pelo metro
da psicologia, a autenticidade e a sinceridade se tornam, como
Riesman ja havia comentado, virtudes cardinais (LIPOVETSKY,
2005, p. 45).

Porém, como dissemos anteriormente, a modernidade se constitui justamente
através da inverséo do registro de visibilidade. O que significa dizer que as técnicas,
estratégias e dispositivos formativos foram modificados e transformados nessa

passagem. Mas o0 que constitui tal transformacéo?

5.2 AS SOCIEDADES DE CONTROLE OU A SEGUNDA MODERNIDADE

Michel Foucault (1987) em Vigiar e Punir mostra-nos toda uma analitica da
arquitetura disciplinar, dos seus poderes, técnicas e estratégias correspondentes, no
intuito de situar como passamos a viver nas chamadas sociedades disciplinares.
Mas, foi justamente a transformacdo neste tipo de estrutura que fez com que
passassemos da “sociedade disciplinar as sociedades de controle” (DELEUZE,
1994). Uma das grandes caracteristicas da disciplina € que elas possuem o poder
de “fabricar” os individuos, pois “ela é a técnica especifica de um poder que toma os
individuos ao mesmo tempo como objetos e como instrumentos do seu exercicio”
(FOUCAULT, 1987, p. 143). Logo, se agora vivemos em sociedades mistas,
caracterizadas ao mesmo tempo pelos regimes da disciplina e do controle, entdo
podemos dizer que o tipo de individualidade ou de individualismo decorrente deste
processo, fora modificado, transformado através da emergéncia do biopoder (poder
gue incide sobre a vida e ndo mais sobre a morte), que tem no principio do cuidado
um dos grandes principios de inteligibilidade. Pois, as sociedades do cuidado
designam a principio os “cuidados com a pessoa”. Nado é por acaso que vemos
surgir toda uma tecnologia e dispositivos que reforcem sempre a trajetéria e a

itinerancia biografica, com a funcéo de ligar sempre, e, cada vez mais, os individuos
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a eles mesmos, em jogos que envolvam a maximizacdo dos prazeres, e que
mascarem, tanto quanto possivel os poderes envolvidos (BOURDIEU, 2002). E
também e principalmente ‘uma sociedade de cuidado para com os outros’, destinada
a eliminar as desigualdades, superar as situacbes de dominacdo, passar da
dependéncia imposta para a interdependéncia assumida e valorizada” (PIEILLER,
2010, ver Anexo A)*. Logo,

essa “atencao aos outros”, apresentada como o valor central capaz
de promover a reorganizagdo da sociedade, é o individuo, de agora
em diante, com a particularidade da sua fragilidade, que a
comunidade tem o dever de ajudar, ouvir e atender, caso contrario a
sociedade pratica ndo somente a injustica, mas até mesmo a
exclusdo (PIEILLER, 2010, ver Anexo A).

Agora, é verdadeiramente o individuo que se torna o centro das atencdes,
ndo mais a representacdo que se tinha sobre ele, como na época classica
(FOUCAULT, 2002). Ele passou a ser o cerne da questdo, o ponto a partir do qual
qualquer coisa pode ser pensada e concebida. Este individualismo impde novas
demandas e novos problemas ao campo dos processos formativos, pois coloca o
outro como condicdo de existéncia do Si Mesmo. Neste sentido, o principio da
diversidade entra para a ordem do dia, ndo para reabilitar o estranho ou o “exético”,
mas para lembrar-nos que por trds do embaralhamento causado pela diferenca, ha
sempre o dever e a necessidade de nos tornarmos transparentes para nés mesmos
e também para os outros. Um tipo de transparéncia que ao ser conquistada tera de
ser novamente perdida, pois aqui ja estamos sob o signo da formacéo permanente,
gue pressupde uma constante imersao nos canais e procedimentos do devir. Logo,
ao contrario do que possa parecer, a sociedade do cuidado néo se caracteriza como
a sociedade do ser, como Heidegger queria, mas pelo seu oposto e complementar
processo do movimento constante. Aqui dificilmente encontraremos novamente um
abrigo perpétuo ou um lugar para chamarmos eternamente de nosso. Visto que, sob
Nossos pés agora se encontra uma multiplicidade de possibilidades que nos faz
temer e a0 mesmo tempo ansiar sempre: a novidade.

Sobre o tipo de formacdo que nos coloca constantemente a servico do
movimento, ainda podemos concordar com Bauman (2009) e com Ferry (2010b),

que ela é, ao mesmo tempo, fruto dependente do fenbmeno da globalizacdo e do

**Ver na integra o texto de PIEILLER, no Anexo A.
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consumo. Ainda sobre o fendmeno da globalizacdo e sua relacdo com o movimento
pés-estruturalista, podemos pensar com Ferry, na possibilidade das vanguardas de

fato terem preparado

sem saber e sem querer (a ‘contracultura’ foi, por natureza, hostil ao
‘mundo burgués’), o advento da globalizagdo liberal. Esta ultima
precisava, para desabrochar plenamente, sem complexos nem
bloqueios supérfluos, que se destruissem, até a raiz, as tradicbes e
os ideais transcendentes que freavam o ‘movimento’- o que as
diversas facetas da desconstrucdo fizeram de bom grado. A
globalizacao é a mobilizacdo geral, a mobilidade absoluta introduzida
pela competicdo universal e pelas necessidades vitais da
comparacgdo permanente com o vizinho (FERRY, 2010b, p. 31).

Aqui importa menos saber se de fato as vanguardas podem ou nao ser
declaradas culpadas, pelo excesso de movimento e/ou motivacbes (0 que
chamamos de virtualizacdo no primeiro capitulo). Nao precisando pensar nem
concordar com Ferry, que de algum modo elas ajudaram no processo corrente da
globalizagdo. Mas, seria interessante pensarmos com o autor, no fato de nossa
formacdo estar demasiadamente sobrecarregada pelos canais de devir. Neste
sentido, seria interessante retomarmos e afirmarmos a grande atualidade do que
Heidegger, em praticamente toda sua obra, chama de “O clamor do Ser”, e do que
Bachelard (1994, p. 5) chama de canais de repouso, i. e., “convicgdo de que o
repouso esta inscrito no amago do ser, de que devemos senti-lo no fundo do nosso
ser; senti-lo no préprio nivel da realidade temporal que da fundamento a nossa
consciéncia e a nossa pessoa”’, uma vez que precisamos criar novas articulacées
entre 0s movimentos de moderniza¢do e 0s movimentos da tradicao. E assim,
fazer com que o cuidado instrumental que mobiliza os biopoderes, transformando os
individuos em massas de manobra, e objetos de consumo, se transforme em
cuidados verdadeiramente “auténticos”, ou seja, cuidados fundamentais e
indispensaveis ao viver bem consigo mesmo e com 0s outros, em relacdes de co-
pertencimento e colaboragcédo. Sempre pautadas na liberdade e na verdade.

Segue abaixo, um quadro comparativo entre dois tipos de formacdo: a
primeira centrada na logica do consumo, e, a outra, centrada na logica da
estetizacdo da existéncia. Porém, a partir de tudo que escrevemos até agora,
podemos pensar que a estetizacdo da existéncia apenas langou 0s seus germes.

Mas, ela ainda encontra-se envolta em um contexto de consumacédo exacerbada,
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onde o ideal artistico € quase sempre fagocitado pela I6gica da mais valia e do lucro.
Sendo assim, podemos dizer que a vida transformada em obra de arte, assumiu hoje
um estatuto duplamente ambiguo, pois ela encontra-se em estado de perpétua
vulnerabilidade e descentramento, e, além disso, ainda corre o constante risco de se
formar demasiadamente presa as aporias de um consumo perpétuo e universal,
onde o poder de transformacéo e criacdo artisticos deixa de ser auténtico, e cede

cada vez mais o lugar para a vendeta da uniformizacéo e do lucro.

Tabela 2: RELAGAO CONTRASTIVA ENTRE A ETICA FOUCAULTIANA E O CONSUMISMO

RELAGAO CONSIGO SOCIEDADE CONSUMISTA ESTETICA DA EXISTENCIA
MOTIVOS DE PREOCUPAGAO Sexualidade Liberdade
REGRAS A SEREM SEGUIDAS Adaptagao Resisténcia (re-existéncia)
Formagéo das Identidades Trans-Formag&o das Identidades
Leis e cadigos Universais Acordos e relagdes temporarias
Normalizagéo livremente consentidas
TRABALHO CONTIDIANO Terapias, Manuais de Autoajuda, Praticas de Si fundadas em relagdes
Cirurgias Plasticas, etc facultativas que envolvam

possibilidades de transformag&o

FINALIDADES A SEREM ATINGIDAS Satisfagdo Pessoal Dessubjetivagao através da coragem
Fama da verdade (parrhesia) e de uma
Sucesso ascese que nos aponte sempre as
Riqueza possibilidades do devir
PRINCIPIO ONTOLOGICO Consumo de Si Experimentagéo de Si
ORIENTADOR

Fonte: Adaptado de Luiz Celso Pinho, in “A vida como Obra de Arte: esbogo de uma ética foucaultiana”.

5.3 AS SOCIEDADES DO CUIDADO OU A SINTESE CONJUNTIVA

Uma das caracteristicas principais deste tipo de sociedade € o, ja bastante
estudado, processo de atomizacao social, ou para falar com Elias (1994) o processo
da sociedade dos individuos, ou ainda, com Bauman (2008) o fenbmeno da
sociedade individualizada. Desde o comego, sociedade e individuo sempre foram
dependentes (MONIN, 2006), mas agora esta relacdo se tornou mais complexa e
paradoxal, uma vez que podemos dizer que nas sociedades contemporaneas,

vivemos sob a forca da dupla necessidade estrutural que perpassa 0S NOSso0S
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codigos culturais, ou seja, nos dias de hoje, somos formados, a0 mesmo tempo,
através de um duplo imperativo categorico: Cuidar de si mesmo e dos outros e
Conhecer a si mesmo e aos outros; o que significa dizer que através de uma série
de injuncbes da ordem do poder e do saber, operamos cada vez mais sobre noés
mesmos, sobre o0 outro e sobre o mundo em que vivemos uma série de preceitos e
de controles, agora tornados continuos e permanentes. Pois, como nos mostra
Deleuze (1992, p. 216), certamente ja estamos em um momento em que “a
educacao sera cada vez menos um meio fechado, distinto do meio profissional — um
outro meio fechado —, mas que os dois desaparecerdo em favor de uma terrivel
formacgéo permanente, de um controle continuo se exercendo sobre o operario-aluno
ou 0 executivo-universitario”. Pois, uma das caracteristicas marcante das chamadas
sociedades do cuidado € justamente o fato delas operarem através de um sistema
misto, ndo apenas as disciplinar, mas agora as disciplinas e os controles. Logo,
podemos dizer que todo fendmeno que gravita em torno dos saberes e dos poderes,
passam ou passardo em breve por uma série de mutacdes, alterando sua dinamica
sob um dos signos da fluidez e da transitoriedade. Uma vez que entramos no
contexto de intensificacdo da politica da vida, ou seja, da biopolitica, momento em
que “o biolégico reflete-se no politico” (FOUCAULT, 1988, p. 134), onde “o fato de
viver [...] cai, em parte, no campo de controle do saber e de intervengcédo do poder”
(FOUCAULT, 1988, p. 134). Neste contexto, passa a ser “sobre a vida e ao longo de
todo o seu desenrolar que o poder estabelece seus pontos de fixacdo; a morte € o
limite, 0 momento que Ihe escapa; ela se torna o ponto mais secreto da existéncia, o

mais ‘privado” (lbid, p. 130). Neste sentido, a vida tornada uma visibilidade
excessivamente luminosa mostra, a0 mesmo tempo como a mesma é tornada
manipulada por jogos de poderes e saberes, e, além disso, mostra o lugar de
destaque e vulnerabilidade que assume em nossa atualidade, visto que o saber
torna-se um poderoso “agenciamento pratico, um ‘dispositivo’ de enunciados e

visibilidades” (DELEUZE, 2006, p. 60). Pois,

O sujeito de direito, enquanto se faz, € a vida, como portadora de
singularidades, ‘plenitude do possivel’, e ndo o homem, como forma
de eternidade. E, certamente, 0 homem apareceu no lugar da vida,
no lugar do sujeito de direito, quando as forcas vitais compuseram
por um instante seu semblante, na idade das Constituicbes. Mas,
hoje, o direito mudou novamente de sujeito, porque, mesmo no
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homem, as forgas vitais entraram em outras combinacdes e
compBem outras figuras (DELEUZE, 2006, p. 97).

A vida tornada manipuldvel, transformada em objeto, perde o seu sentido de
mistério, para se tornar cada vez mais transparente, cada vez mais pensada como
objetivo a ser alcangado, em contextos de disputas, desejos e expectativas, onde 0s
sentidos buscados dependem cada vez mais dos jogos contingentes e das buscas
pontuais, que em sua maior parte podem ser encontradas em torno dos “mercados”.
Neste contexto, o curriculo da vida, ou biocurriculo também assinala a
emergéncia de poderes e saberes que atuam na visibilizacdo cada vez mais
acentuada do fenébmeno de potencializacdo e intensificacdo da vida tornada
manipulada e manipulavel, e do correlato processo de enfraquecimento,
silenciamento ou invisibilizacdo de tudo que lembre ou remeta ao fendbmeno da
morte. Deste modo, surgem novas demandas nos modos de se conceber o saber e

os poderes, entdo agora

o curriculo tem significados que vao muito além daqueles aos quais
as teorias tradicionais nos confinaram. O curriculo é lugar, espaco,
territério. O curriculo € relacdo de poder. O curriculo é trajetoria,
viagem, percurso. O curriculo é autobiografia, nossa vida, curriculum
vitae: no curriculo se forja nossa identidade. O curriculo é texto,
discurso, documento. O curriculo é documento de identidade (SILVA,
2002, p. 150).

Em educacgéo é muito comum vermos publicacdes e discussfes que gravitam
em torno da critica ao estatuto das disciplinas e da consequente especializacdo que
essas provocaram no ambito da cultura. Porém, é pouco comum encontrarmos
discussbes e questionamentos relativos ao maior efeito provocado pelo dispositivo
disciplinar em nossa modernidade, ou seja, o proprio homem na forma como o
conhecemos, ainda hoje. Pois, ao contrario do que costumamos pensar, “a
totalidade do individuo ndo é amputada, reprimida, alterada por nossa ordem social,
mas o individuo é cuidadosamente fabricado, segundo uma tatica das forcas e dos
corpos. Somos bem menos gregos que pensamos” (FOUCAULT, 1987, p. 179).
Neste sentido, se quisermos empreender uma critica radical aos efeitos perversos
das disciplinas no processo de constituicdo dos processos formativos, temos de
primeiro tentar relaciona-la, ao seu maior, mas, nem por isso melhor fruto: o0 homem

contemporaneo. Obra de uma configuragdo mista de disciplinas e controles,
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compostas por saberes-poderes, que o fazem ser a0 mesmo tempo: sujeito e objeto,
sujeitado e sujeitador, dominado e dominante, em um mundo ha muito tornado
receptaculo dos caprichos e desejos de um ser tornado “super-humano”, onde a vida
tornou-se negociavel, visto que passara a ser: manipulada pelos jogos do poder.

Nesta perspectiva, a Educagdo pode ser entendida enquanto um dos
principais mecanismos, formais e ndo-formais, de constituicio de técnicas
responsaveis pela formacéo, conducdo e governo do Si e dos Outros. S&o as
chamadas “artes da existéncia” (FOUCAULT, 2006c). Essas ‘artes da existéncia’
essas ‘técnicas de si’, perderam, sem dulvida, certa parte de sua importancia e de
sua autonomia quando, com o cristianismo, foram integradas no exercicio de um
poder pastoral e, mais tarde, em praticas de tipo educativo, médico ou psicolégico,
foram arrematadas pela tradicdo positivista e encerradas em uma logica formal-
institucionalista. Essa conjuntura confere uma decisiva importancia ao dispositivo do
cuidado. Agora, o cuidado sera instalado em um leitmotiv extremamente paradoxal.
Pois ja que se encontra envolto nas artimanhas e armadilhas da raz&o instrumental,
tornando-se, portanto cuidados instrumentalizados. Mas, por outro lado, ainda
podemos escutar os clamores de Heidegger, nos mostrando a importancia de
estabelecermos relagbes formadas em sensibilidades ampliadas, que passam pelos
sentidos e experimentacdes de uma ética vista enquanto morada do ser, em um co-
pertencimento de todos os entes, vivendo em relacdes cuidadosas, em que 0sS
processos formativos se desenrolam em uma compreensdo sempre relacionada
entre o sentido do cuidado e o cuidado do sentido.

Com a emergéncia do biopoder, certamente, nunca mais a nossa relagdo com
o dispositivo do cuidado seré isenta de intencdes e interesses que digam respeito ao
Nnosso ser e estar no mundo. De modo que nossa pratica seja sempre situada a favor
ou contra questdes que digam respeito a certas posturas de intensificacdo ou
enfraquecimento do vetor da mais vida. Diante disso, o sentido do cuidado pode nos
trazer um alerta propositivo sobre 0s possiveis caminhos que nos levardo ou ndo a
modos de vida e configuracdes éticas mais “adequadas”. Ja o cuidado com o sentido
pode nos mostrar justamente que nossa formacdo depende do estabelecimento
consentido da criacdo de sentidos que configuram a vida, tanto a nivel individual
guanto coletivo, e assim, nos mostrar que o status dela jamais podera ser totalmente
alcancavel ou manipulavel, visto que ela é algo sempre maior, que ndo é e ndo pode

ser objeto da razdo tornada instrumental. Ou seja, temos de nos formar em
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cuidadosos processos que nos abram para a polissémica e encantadora arte de
viver em um mundo que nos ultrapassa e nos mostra a pequena aventura humana,
no seio de um universo grandioso e prenhe de mistérios.

O contexto desconstrucionista e de criticas aos transcendentais fez com que
a formacao tradicional, entendida e/ou estruturada como metaformacéao entrasse em
crise. Agora ndo ha mais nenhum sentido dado de forma a priori, nem garantias de
gue alcancaremos algum estado préximo a plenitude, caso sigamos as regras do
jogo. Isso fez com que o sentido da vida fosse fragilizado e autonomizado. Pois, a
imanéncia da vida significa que a mesma entrou em um dominio onde, cada vez
mais, as pessoas sao “obrigadas” a buscarem por conta prépria uma significacéo
maior para suas proprias existéncias. E o famoso principio da vida como
intensidade, bastante difundido por Nietzsche. Neste contexto, a educacdo é
transformada e aproximada do campo terapéutico, pois agora ela tem de dar conta
das demandas de busca e/ou constituicdo dos sentidos da vida dos individuos em
suas itinerancias formativas. Ja que os sentidos ndo sdo mais assegurados por
nenhuma fonte transcendente, trata-se de busca-los, cria-los e intensifica-los. O
campo da educagéo transformado em vetor de intensificagdo de mais vida passa a
guardar fortes relacdes de contiguidade com o campo da saude, pois em ambos 0s
casos trata-se de através da intensificacdo da vida, torna-la apta aos possiveis
percalcos e desafios trazidos pela existéncia. Assim, o principio da vida melhorada
(a vida pensada enquanto qualidade, ou seja, a vida qualificada), nos dias de hoje,
aproxima os campos da educacéo e da saude. Nesse sentido, podemos dizer que 0s
cuidados tdo requisitados no campo da saude sao agora bastante requisitados no
campo dos processos formativos em educacdo. Assim, podemos dizer que o
cuidado com a formacdo ou a formacdo que se d& através do cuidado s&o
demandas emergentes e que precisam ser pensadas e problematizadas no campo
da educacdo e da saude. Ainda mais pelo fato dela se apresentar com forca e
imperiosidade em uma situagédo de fragilidade e atomizagdo social, onde varias
garantias e direitos conquistados ha muito tempo, foram duramente fragilizados e
destruidos; visto que, estamos falando de um contexto reconhecido pela ampliacdo

das demandas privadas e pela fragilizacdo da esfera publica. Assim, o principio do
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cuidado®® ao depender do vetor de intensificacdo de mais vida, pode ser visto como
um principio potencializador do processo de individualizacdo. Neste contexto da
busca e criacdo dos sentidos da vida um tipo de poder particular também emerge: o
biopoder (poder que incide sobre a vida no sentido de maximiza-la, aperfeicoa-la e

otimiza-la).

5.3.1 As politicas do reconhecimento

Os Movimentos Sociais entendidos aqui na acepc¢ao de Touraine (2004; 2007)
como “uma convocagao a si e a liberdade criadora de um ator que luta contra a
desumanizacao, sua exploracao e sua dependéncia” (TOURAINE, 2004, p. 159), ou
seja, um modo de subjetivacdo®’, individual e coletiva, capaz de assegurar “o direito
de cada um de viver e de ser reconhecido em sua dignidade, naquilo que ndo pode
ser abandonado sem privar a vida de todo sentido” (TOURAINE, 2007, p. 157),
constituem um fenémeno que se impde com forca em nossa atualidade, fruto da
crise dos transcendentais e da imposicao da busca e criagdo dos sentidos da vida

encarnada. Este fendmeno se impde cada vez mais como uma das principais formas

4 Hoje em dia é muito comum, principalmente na area da saude, os estudos sobre o dispositivo
ontolégico e cultural do Cuidado. Como exemplo, ver em anexo B, o folder de um projeto
desenvolvido por pesquisadores do Instituto de salde Coletiva — ISC/UFBA.

*" Para o sociblogo francés Francois Dubet (1994) criador da chamada sociologia da experiéncia, ha
uma grande diferenca entre os processos de socializacdo e os processos de subjetivacdo que hoje
tém que ser evidenciados, se ndo quisermos nos enroscar nas encruzilhadas e becos sem saida da
sociologia classica. Para o autor, o que caracteriza o principal ponto de distingdo entre as no¢des € o
fato de a primeira tentar acoplar completamente os individuos aos papéis e normas sociais
compartilhadas, ao passo que a “subjetivagdo remete para um mecanismo social porque implica que
0s atores se nao reduzem aos papéis e aos seus interesses e também que eles possam identificar-se
com uma defini¢do cultural da criatividade humana” (DUBET, 1994, p. 17). Critica semelhante pode
ser vista em Bernard Larhire (2001) na composicao de sua sociologia psicologica, em que trava um
debate e uma tentativa de atualizacdo da nocdo de habitus do sociélogo Bourdieu. Segundo ele, a
féormula do ajustamento e da correspondéncia disposicdo-posicdo, até pode ser atraente
teoricamente, contudo nunca podera ser constatada empirica nem historicamente, pela simples razédo
das disposi¢des dos atores nunca se constituirem numa Unica situacdo social, num Unico universo
social, nem em uma Unica posicdo social, pois nas sociedades mais complexas ha uma situacéo de
“crises de adaptacao, crises de elo de cumplicidade ou de conivéncia ontoldgica entre o incorporado
e a hova situacao, essas situacdo sdo numerosa, multiformes e caracterizam a condigcdo humana em
sociedades complexas, plurais e em transformacao” (LAHIRE, 2003, p. 63), logo: as experiéncias, 0s
aprendizados, e 0s esquemas de incorporacdo nao poderdo ser enquadrados em nenhum esquema
de inteligibilidade unitario que venha conferir sua transparéncia, como ainda queria Lévi-Strauss e
seu método estruturalista que buscava descobrir por tras da diferenca, um esquema de “disposicao
universal abstrato”, comum ao género humano e responsavel por assegurar os sentidos e
significados das disposi¢cdes mais diversas.
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de manutencao/transformacéo e ou resisténcia dos codigos e padrées socioculturais
dominantes, e fazem parte dos chamados movimentos de resisténcia (re-existéncia
— reelaboracdo da prépria existéncia®®), substitutos dos movimentos universais que
eram moldados no principio da revolucdo. Esses movimentos ganharam forca com o
intuito de dar voz aos excluidos dos processos de representacdo politica e desde o
comeco se afirmaram como os porta-vozes legitimos da diferenca. A dignidade em
ser diferente e o respeito as diferencas sempre foi um dos principais lemas
defendidos pelos seguidores, composto principalmente pelos: colonizados,
mulheres, negros e gays, enfim, grupos que se sentem de algum modo vulneraveis,
que passaram/passam por algum tipo de discriminacdo e preconceito. Pois, as
chamadas sociedades do cuidado optam pela valorizagcdo do individuo em sua
vulnerabilidade especifica, e ao fazé-lo, acabam provocando uma intervencdo do
Estado “ndo apenas pelas legislacbes mas também pelas politicas familiares”
(DUBAR, 2009, p. 95), criando uma espécie de individualizagdo do tratamento
social, onde “a questao familiar da ‘realizacéo de si’ € claramente articulada com a
‘questédo social’ e notadamente com a regulagéo estatal” (Ibid, p. 95).

Agora o0 corpo entrou num registro ambiguo onde € constantemente
requisitado, e onde paradoxalmente se vé fragilizado e capturado pelos novos
dispositivos de controle, porque “em uma sociedade ou ordem politica que enaltece
genericamente ‘0 corpo’, corre-se o risco de negar as necessidades dos corpos que
nao se adequem ao paradigma” (SENNETT, 2008, p. 22). Ainda em relacdo ao
saneamento e as questdes que envolvem a vida nas cidades, pode-se dizer que
essa mais “recente compreensido do corpo coincidiu com o advento do capitalismo
moderno, contribuindo para uma grande transformag¢ao social: o individualismo”
(SENNETT, 2008, p. 213). Assim, o planejamento das cidades fora interferindo e
incidindo, pouco a pouco, modificando as relacdes das pessoas com 0S proprios

corpos, e com o0s corpos alheios, instaurando uma nova sinonimia chamada

“8 Este tipo de recurso é extremamente importante em nossa atualidade, pois o enfraquecimento dos
transcendentais obriga os individuos a se esforgcarem muito mais na busca e criagdo dos sentidos que
assegurem um minimo de coeréncia/estabilidade a seus projetos de vida. Este recurso é fundamental
na construcdo do que Castells (2008), influenciado pela teorizacdo social de Touraine, chama de
identidade de projeto, ou seja, certa capacidade dos atores de redefinir sua posi¢cdo na sociedade,
através da transformacdo da estrutura social; ou ainda, o que Dubar (2009) chama de formas
narrativas, ou seja, o predominio da acdo no mundo e ndo da reflexdo interna sobre si mesmo. Cada
um se define aqui pelo que faz, pelo que realiza, e ndo por seu ideal interior. Estruturada em torno de
um plano de vida, de uma vocacdo que se encarna em projetos, profissionais, entre outros.
Indispensavel de uma viséo ética, de um ideal de auto-realizacao.
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metaforicamente por Sennett (2008) de Carne e Pedra. Pois, desde o comeco as
cidades foram pensadas de modo a interferir e incidir sobre os corpos de
determinadas formas, assim “a cidade moderna &, na maior parte dos casos, um
construto gestado entre interesses e conflitos, [...] que se materializa e constitui uma
parte importante, decisiva, do curriculo ndo cursado” (FRAGO e ESCOLANO, 2001,
p. 30), entdo se pode dizer que o registro arquitetural das cidades sempre foi
concebido como uma espécie de curriculo que mobilizar4 e criara percepcoes,
sensacodes e registros corporais especificos.

Assim, temos de aprender a criar e estabelecer novas formas de relagbes
onde o outro passe a ser visto em toda sua diversidade e assim valorizado. N&o
podemos mais aceitar tipos formativos onde a légica etnocéntrica prevaleca. Porém,
para que isso ocorra, tipos de asceses serdo necessarias. Asceses que nos
permitam criar 0s canais de transcendéncia e repouso no préprio seio da imanéncia
(multiplicidade que nos cerca e nos ultrapassa na busca das possibilidades). E nos
permitam sair da esfera do consumo e da consumacdo, que engendra tipos

formativos fortemente fundamentados na competicdo e no movimento perpétuo.
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CONSIDERACOES FINAIS

Certo olhar vislumbra ao longe a imensiddo do oceano. A principio, SO
consegue observar uma imensa superficie plana, composta de um material viscoso.
Porém, a cada vez que esse olhar se aproxima: capta cada vez mais os diversos
movimentos que se formam ao longo dessa imensa superficie. Esses movimentos
vao desdobrando-se em intensidades cada vez mais variadas. Como explicar esse
fendbmeno? Uns dirdo que a verdadeira realidade s6 podera ser atribuida ao oceano.
Outros tentardo mostrar justamente o contrario. E ainda, existem os que dizem que é
uma questdo de perspectiva, afinal, tudo ndo passa de uma imensa superficie de
inscricdo; ja que, “cada degrau da nossa escada, que conduzia as figuras mais altas
da transcendéncia em direcdo aos seus aspectos mais humanos, desaba:
volatilizado o cosmo grego, aniquilado o grande Deus das religibes monoteistas,
derrubados os principios do humanismo laico” (FERRY, 2010, p. 64). Um novo
principio formativo aguarda o momento de sua emergéncia, em meio a um periodo
gue ainda encontra-se envolto em uma aureola de desconstrugcdo. Porém “é sobre
essa tabula rasa, sobre esse solo enfim aplanado que sera necessario, a partir de
entdo, aprender a apoiar o pé” (FERRY, 2010, p. 64). E enfim, reaprender a
caminhar, sem orgulho, mas com uma refinada compaixdo, sob 0s destrocos
deixados por um periodo que aprendeu a tragica alegria de viver, em uma
humanidade finalmente reconciliada. O que ha em comum nesta diversidade e nas
mais diversas questfes suscitadas é o estudo das formas, tratado em sentido
cuidadoso, com um cuidado com os sentidos e com todas as formas de vida que se
apresentam no devir existencial.

Neste sentido, o nosso trabalho se inscreveu no &mbito do que atualmente
vez se constituindo como formaciolégia (MACEDO, 2011), ou seja, 0 campo que
procura estudar as formas em todas suas variedades e extensdes, através de um
olhar apurado e interdisciplinar. Pois, concordando com Macedo (2011, p. 70)
‘temos a intuicdo de que nasce aqui um campo especifico de pesquisa que
poderiamos denominar de pesquisa formacioldgica, dada a especificidade e a
densidade da sua emergéncia”. Este novo campo, se debruca sobre o estudo da
vida e ndo se limita ao enfoque positivista que tende a subordina-la em relagdes

instrumentais, focadas na relacdo entre a subjetividade e a objetividade. Este novo
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campo também opera através do levantamento de problematizacdes, no intuito de
evidenciar os canais de desconstru¢do que grassam em nossa contemporaneidade
e que ajudaram a nos formar e nos tornar quem somos. Porém, a desconstrucao
nao pode jamais ser o Ultimo passo da pesquisa, caso contrario, cairiamos em um
niilismo infindavel. Ela apenas representa um passo importante, como condi¢do de
nos ajudar a nos desvencilharmos das amarras que nos deixa presos a um passado
de opressdo e dominacao, e assim, nos ajuda a estabelecer novos tipos de relacbes
e modos de vida (i. e. novos processos formativos), repousados no fenémeno que
atualmente vez sendo chamado de reencantamento do mundo.

Este estudo das formas em suas diversidades e variedades pode e deve ser
combinado através de um grupo de estudos interdisciplinar, pois as formas estédo
presentes em todos os niveis e ambitos do universo, desde a forma microscépica
até as mais amplas formas macroscopicas; desde os elementos dos reinos minerais,
aos elementos do reino vegetal e animal, contemplando todos os elementos bibticos
e abioticos. Neste sentido, este nhovo campo podera desfazer os males entendidos
de uma época que aprendeu a desvalorizar 0s processos naturais e a supervalorizar
a exegese antropolégica. Porém, paradoxalmente constatamos que a nossa
investigacdo centrou-se na esfera da antropologia filosoéfica, cuja principal figura
colocada em questéo fora o préprio ser humano, mas ficamos aliviados, pois nosso
intuito também foi o de compreender como este centramento antropocéntrico nos faz
reféns de um tipo de formacéo centrada em processos ditatoriais e etnocéntricos.

Esta consciéncia de limitacdo e recorte também advém do fato de sabermos
gque 0 campo em questao apenas comegou a se constituir. Sua emergéncia vem
revestida de especial importancia, antes de todo, pelo fato de tal campo ser
responsavel por se debrucar sobre os processos que tornam possivel a propria vida
em nosso planeta. Neste sentido, queriamos citar alguns autores importantes neste
empreendimento, que pela nossa perspectiva, ndo puderam ser abordados, mas
gue, atualmente vém pensando sobre processos mais complexos e dinamicos que
estdo presentes no complexo e importante reino da natureza e da vida. Sao eles:
Varela, Maturana, Atlan, Prigogine, Morin, entre outros; alias, para falar com esse
altimo, o mesmo compreende que a morte danca o tempo todo no préprio seio da
vida, uma vez que “as estrelas vivem gragas a um fogo que as faz existir e, ao
mesmo tempo, as devora; a vida delas é uma agonia radiante visto que elas

alimentam o seu brilho com a combustao das proprias entranhas, ou seja ‘morrem
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de vida’ até alcancar a morte irreversivel” (MORIN, 2007, p. 33). Chegamos aqui, em
mais uma questdo lancada, mas nédo desenvolvida em nossa caminhada, qual seja:
a importante relagcdo entre a morte e o0s processos formativos em nossa
contemporaneidade. Pensamos mesmo, que este constitui um problema central e de
suma importancia para o campo dos processos formativos e para o subcampo da
antropologia filosoéfica, pois a consciéncia da finitude pode nos ajudar a diminuir e
problematizar a formacéo iluminista e demasiadamente carregada pelos jogos de
visibilidade que ainda fazem parte dos cenarios educacionais em nossa atualidade.
Posto isso, trata-se de pensarmos e exercermos “novas fontes, novas energias e de
regenera-la no circuito de religagao individuo — espécie — sociedade” (MORIN,
2007, p. 30). Visto que isso nos ajudaria no estabelecimento de novos processos
formativos, onde as formas emergiriam do entrecruzamento sempre dinamico e
complementar das forgas da imanéncia, em novas articulagdes com os novos canais
transcendentes. Neste sentido, ressaltamos que a referéncia aos valores constitui
hoje, uma das mais importantes fontes de transcendéncia, e talvez uma das ultimas,
a nos convidar a viver e reconstruir os sentidos da vida, em suas dimensfes

individuais e coletivas, em um mundo tornado sem fundamento.
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Figura 9 — Os diversos usos cotidianos do cuidado
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APENDICE A

IMAGINARIO E CINEMA: POR UMA MELHOR DEFINICAO DA POS-
MODERNIDADE

E mais seguro entender o conceito de pos-
moderno como uma tentativa de pensar
historicamente o presente em uma época
gue ja esqueceu como pensar dessa
maneira. Fredric Jameson, 2002.

Este ensaio almeja problematizar algumas questdes que gravitam em torno
do tema da p6s-modernidade, recuperando contribuicdes advindas dos estudos do
imaginario, pretende mostrar, que o fendmeno do cinema, nos dias de hoje, torna-se
o lécus privilegiado para se pensar uma dialética que ultrapassa a simples logica da
razdo discursiva®®, pois cria espacos de sensibilidade e de percepcéo, muito mais
coerentes e mais préximos, de um contexto proposto pela légica da razdo sensivel.
Estas reflexdes nascem de um paradoxo sobre a prépria existéncia da pés-

modernidade®, e de uma vontade de tentar demarcar seus limites e seus dominios.

* para Lévi-Strauss, existem dois modos distintos de pensamento, correspondentes ndo a estados desiguais de
desenvolvimento do espirito humano, mas a dois niveis estratégicos do conhecimento. Um ajustado ao da
percepcédo e da imaginacao. O outro, onde a racionalizacdo acaba por se traduzir num processo de afastamento
continuo do mundo sensivel, e implicando uma separacéo nitida entre as chamadas esferas do objetivo e do
subjetivo, que passam a constituir a propria loégica racional, e a operar uma série de dicotomias e dualidades,
presentes na Cultura Ocidental. A raz&o discursiva, que se tornou dominante no pensamento ocidental, € um
“dizer inteligivel”, “um discurso coerente” sobre os materiais fornecidos pela experiéncia.

% Em relacdo a razao sensivel, podemos falar que Nietzsche foi o primeiro filésofo a se debrucar detidamente
sobre ela; suas reflexBes fizeram-se sentir em varios campos do saber, como nas préprias ciéncias sociais,
principalmente através das obras de sociélogos como Simmel, Weber, e mais recentemente por Maffesoli, que
apesar dos excessos cometidos, torna-se um autor importante para pensarmos a questédo da pos-modernidade,
apesar de ndo compartilharmos de sua opinido de que vivemos de fato em um periodo p6s-moderno.

A razao sensivel caracterizar-se-ia pelo seu impulso de dirigir-se para a vida mesma, para o quotidiano, para a
experiéncia, para a dimensdo tragica da vida, como diria Nietzsche é uma razdo humana, demasiadamente
humana.

LA esse respeito, dois professores foram muito importantes: Ricardo Liper, na disciplina antropologia filos6fica,
satirizando a questdo da identidade fluida (um dos principais pontos levantados pelos autores que pregam
estarmos em um periodo pés-moderno), afirmou ser muito mais facil para um filésofo francés, tomando café e
teorizando com seus colegas, em um bistrd chique de Paris, relativizar sua prépria existéncia, e pensa-la de uma
maneira mais fluida e descontinua. O outro, foi o professor Antdnio Camara, na disciplina sociologia da arte,
afirmou ser a pés-modernidade apenas uma questdo de mentalidade, reconhecendo que existem espacos na
arte, e de um modo geral na prépria cultura, que podem obedecer a chamada l6gica do pds-moderno, porém, em
termos de sociedade néo vivenciamos nenhuma mudanca tao significativa, ao ponto de propormos um tal tipo de
sociedade.
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Portanto, tentar-se-& em um primeiro momento caracterizar a esfera da arte,
para percebermos sua importancia nos dias de hoje. E em seguida, partiremos para
uma caracterizacdo do proprio imaginario (tomando aqui o cinema como lécus
privilegiado), no intuito de evidenciar que esse espaco: espago governado pela
razdo sensivel, pela légica das identidades fluidas, caracterizado pelo excesso, pela
l6gica da superficie, da pele, na verdade, € o verdadeiro espaco, proposto e

reclamado pelos teoricos que defendem o pos-moderno.
1. AUTONOMIZAQAO DA ESFERA DA ARTE

Seguindo a caracterizacao feita por Habermas (2002), em que a sociedade, &
composta por dois mundos: o sistema e 0 mundo vivido. Veremos a distincdo que o
autor faz entre o processo de modernizacdo societaria e a modernidade cultural -
subsistema que engloba a préopria esfera da arte autonomizada - assim, ficara facil
perceber que pensadores ao confundir e misturar esses dominios, acabam
ignorando suas légicas especificas e seus processos caracteristicos. Ora negando
todo e qualquer traco preconizado pelos p6s-modernos, ora aderindo a eles sem
maior reflexdo e sem levar em conta os seus contextos especificos. Barbara Freitag

(1993), apresentando a Teoria da modernidade proposta por Habermas, nos diz:

A modernizacdo societaria apresenta-se sob dois aspectos: o da
diferenciagéo interna do ‘sistema’ em dois subsistemas (economia e
poder) e o da racionalizagcdo interna de cada um desses
subsistemas. [...] A modernidade cultural refere-se as transformacdes
ocorridas no interior do subsistema cultural [...] No subsistema
cultural ocorre (historicamente) primeiro uma diferenciacdo em trés
esferas: a cientifica, a ética e a estética, e depois a autonomizacédo
dessas esferas, isto €, cada uma passa a funcionar segundo
principios proprios (verdade, moralidade, expressividade).(FREITAG,
Ibid, 27)

O que nos interessa, aqui, é apreender o subsistema da modernidade cultural,
e perceber como a autonomizagdo da arte, pode ser entendida, e até que ponto é
possivel falar em uma pés-modernidade presente nesse subsistema.

Ainda segundo Habermas, nas trés esferas caracteristicas da modernidade

cultural, predomina uma espécie de racionalidade comunicativa®®, em que as

%2 Falar em uma racionalidade comunicativa predominando nos espac¢os da modernidade cultural, como quer
Habermas, pode ser uma limitagdo, e de certa forma, uma tentativa de subordinar esse espaco a légica da
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‘pretensdes de validade’ podem ser postas em questdo, suspensas e reelaboradas
no interior do processo argumentativo. Na esfera da arte, se exprime a veracidade
dos atores e sua subjetividade permite a transformacdo da subjetividade em
intersubjetividade expressiva. Em suas licbes sobre a modernidade, o autor
esclarece que a necessidade de justificar e refletir a modernidade veio inicialmente a
tona na esfera da critica da arte. Esse espirito adquire suas formas extremas nas
correntes vanguardistas, entre os dadaistas do Café Voltaire, e no surrealismo do
século XX (FREITAG, lbid, 39).

Com base nessa perspectiva, faz sentido falar em um pds-modernismo, em
que a modernidade ja esta superada, uma vez que a modernidade estética passa a

ter a conotacdo de moda.

2. ALEM DA RAZAO: O IMAGINARIO E O CINEMA

Como vimos em relacdo a arte é possivel falar em uma concepcédo poés-
moderna, mas o0 mesmo nao se verifica nos espacos da modernidade societaria
(Economia e Estado), uma vez que elas sdo dominadas pela l6gica da razdo
instrumental.

Compartilhando com Maffesoli, a ideia de que existem espacos outros
(incluindo aqui o senso comum), dominados pela légica da razdo sensivel, onde séo
bem-vindas a emocao e a intuicdo, a identificacdo plural e mutavel das personas e
suas mascaras, a comunidade, 0 grupo e a exposi¢do publica, a histeria e a orgia
coletiva, a nogcdo, a metafora e a compreensdo, o cotidiano e as multicausas, 0
politeismo e as pequenas ideologias, a horizontalidade da poténcia, o instante
eterno (CRAIDY, 2006, 1). Esses tracos sdo caracteristicos das grandes festas
populares, dos carnavais, das famosas festas rave, dos grupos juvenis, do mundo
dos sonhos, do fantasmagorico; enfim, sdo caracteristicas do imaginario social,
composto de figuras, simbolos e imagens (e quem sabe? Até por arquétipos), que

fogem a l6gica da razéo discursiva.

racionalidade instrumental, uma vez que a mesma pode abarcar sem maiores problemas, a propria razao
comunicativa. Entdo partiremos do principio de que esse espaco pode ser melhor compreendido através da
I6gica da razao sensivel.
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O cinema, enquanto espaco do imaginario®®, capaz de conter a psicose das
massas (BENJAMIN, 1936), cria novos espacos de liberdade®, novas percepcoes,
novas sensibilidades e reacdes. A expansdo do audiovisual gerou novas formas de
visibilidade e dizibilidade; as visbes, as experiéncias e as linguagens do mundo se
modificaram radicalmente. Hoje dizemos, para o bem ou para o mal, que vivemos
em uma “cultura da imagem”, de composicao estética e mitoldgica, fundada sobre a
imagistica do cinema e da televisdo. Esse mundo € descrito por Pierre Lévy (1996,

P. 25), em seu estudo sobre a virtualidade. Ele nos diz:

As coisas s6 tém limites claros no real. A virtualizagcdo, passagem a
problematica, deslocamento do ser para a questdo, € algo que
necessariamente pde em causa a identidade classica, pensamento
apoiado em definicbes, determinacgfes, exclusdes, inclusbes e
terceiros excluidos. Por isso a virtualizacdo é sempre heterogénese,
devir outro, processo de acolhimento da alteridade™.

A realizagdo de um filme, principalmente de um filme sonoro, oferece um
espetaculo jamais visto em outras épocas (BENJAMIN, Ibid, p.156). Qualquer marco
cronoldgico que se conceba como inaugural para o nascimento do cinema sera
sempre arbitrario, pois o desejo e a procura pelo cinema, ou por aquilo que se define
como cinema, ou seja, a imagem em movimento, sdo muito velhos®®. Tomando-se

ou a histéria de sua positividade técnica ou a histéria das teorias cientificas da

% Em relacdo ao estudo do imaginario, destacamos a obra de Bachelard, por ser pioneira neste dominio, e por
propiciar estudos notaveis no campo académico. Neste sentido, também destacamos os estudos sobre o mito, e
ai é importante vermos a contribuicdo dada por Lévi-Strauss.

> Segundo Benjamin, por causa do cinema “a percepgao coletiva do publico se apropria dos modos de
percepg¢éo individual do psicético ou do sonhador. O cinema introduziu uma brecha na velha verdade de
Heréaclito segundo a qual 0 mundo dos homens acordados € comum, o dos que dormem é privado. E o fez
menos pela descricdo do mundo onirico que pela criacdo de personagens do sonho coletivo, como o
camundongo Mickey, que hoje percorre o mundo inteiro. Se levarmos em conta as perigosas tensbes que a
tecnizagcdo, com todas as suas consequéncias, engendrou nas massas — tensdes que em estagios criticos
assumem um carater psicético -, percebemos que essa mesma tecnizacdo abriu a possibilidade de uma
imunizagdo contra tais psicoses de massa através de certos filmes, capazes de impedir, pelo desenvolvimento

artificial de fantasias sadomasoquistas, seu amadurecimento natural e perigoso.” (BENJAMIN, Ibid, p.190).

% Lévi segue chamando a atengdo para ndo confundirmos o processo de heterogénese com o seu contrario
préoximo e ameacgador, “sua pior inimiga, a alienagdo, que eu caracterizaria como a reificagao, redugéo a coisa,
ao ‘real’.” (Ibid).

% ndicios historicos e arqueologicos comprovam que é antiga a preocupagcao do homem com o registro do
movimento. O desenho e a pintura foram as primeiras formas de representar os aspectos dindmicos da vida
humana e da natureza, produzindo narrativas através de figuras. O jogo de sombras do teatro de marionetes
oriental é considerado um dos mais remotos precursores do cinema. Experiéncias posteriores como a camara
escura e a lanterna magica constituem os fundamentos da ciéncia Optica, que torna possivel a realidade
cinematografica.
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percepcao e dos aparelhos acabamos perdendo de vista toda uma acumulagao
subterrdnea, uma vontade milenar de intervir no imaginario (MIUCCI). Porém, a
primeira exibicdo publica das producdes dos irméos Lumiére, ocorre em 28 de
dezembro de 1895, no Grand Café, em Paris. O som aparece trés décadas depois,
no final dos anos 20. Dai em diante, o cinema desponta com suas varias
expressbes: a dialética dos russos, o expressionismo alemao, o neo-realismo
italiano, a nouvelle vague francesa, o cinema novo brasileiro, entre outras correntes.

O cinema enquanto um modo de exibicAo das imagens em movimento
modificou completamente o estatuto da representacdo moderna. Segundo Deleuze,
a imagem-acao com o neo-realismo italiano, surgido no pos-guerra, entra em crise, e
passa a ser calcada sobre cinco fatores: a situacdo dispersiva, as ligacdes
deliberadamente frageis, a forma-perambulacdo, a tomada de consciéncia dos
clichés e a denuncia do compldé. Ao contrario da imagem-movimento do cinema
cldssico, onde o espectador reconhece no filme situagbes, comportamentos, a
representacdo de um estado de coisas, na imagem do cinema moderno, o0 mundo

perde sua identidade, entra em crise e se torna multiplo (FRANCA, 2005, 1).

A crise que abalou a imagem-acao dependeu de muitas razbes que
s6 atuaram plenamente apds a guerra, e dentre as quais algumas
eram sociais, econémicas, politicas, morais, enquanto outras eram
mais internas a arte, a literatura, e ao cinema em particular.
(DELEUZE, 1985 apud JUNIOR, Ibid,1).

Os meios de comunicacdo nao representam mais o real, eles criam,
entretanto, uma nova aparéncia de realidade. (PAIVA, 1995, 4). Opera uma
importante disjuncéo entre ver e fazer — porque ver ja ndo é ver para fazer, mas para
ver — essa disjuncdo ndo s6 nos libera da acdo, mas também nos libera desses
modelos de reconhecimento com os quais classificamos o mundo na sua forma
pragmatica (FRANCA, Ibid, 2). A midia instaurou um mundo imaginal, um mundo
visivel, cuja emanacdo perturba a imaginacdo coletiva. As imagens se tornaram

autbnomas, modificaram radicalmente nossas experiéncias.
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CONSIDERACOES FINAIS

O cinema enquanto poténcia, enquanto fenbmeno capaz de operar mesmo
nas disjuncdes e dicotomias presentes na cultura ocidental, nos abre para outros
espacos de possibilidade e de liberdade, nos mostra a fragilidade da razao
instrumental e nos coloca em contato com um mundo do imaginario, governado pela
razdo sensivel, pelos arquétipos, e pelos simbolos.

O homem que se depreende desse contexto, ndo € mais o iluminista, que se
deixava governar e escravizar pela razdo discursiva. E um homem que pode dar
vazao a outras possibilidades e outras faculdades, como: o devaneio, a imaginacao,
a razao sensivel, a intuicdo, a propria razao discursiva, ao cheiro, ao olfato, ao tato,
a logica da epiderme, enfim, a uma série de sensacdes que durante muito tempo

nos fora reprimida pelo signo da razéao triunfante.
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ANEXOS



ANEXO A

NOVAS TEORIAS

Rumo a sociedade do cuidado?’

A chamada sociedade do care opta pela valorizagdo do individuo em sua vulnerabilidade especifica e da énfase a
interdependéncia. Baseada nos limites do liberalismo, ela impde o reconhecimento da necessidade especifica de cada

pessoa.

por Evelyne Pieiller

Quem recusaria a autoria desta vigorosa afirmagdo: “Queremos uma sociedade respeitosa € ndo uma
sociedade rigida, violenta, brutal e egoista™? Uma bela citacdo que contém o charme fascinante da
transparéncia. Seria, no entanto, um tanto frivolo néo leva-la a sério, como se se tratasse de uma invocagédo
utépica e consensual ao sabor do “paz e amor”. Tal desejo, expresso pela primeira-secretaria do Partido
Socialista francés, Martine Aubry, ndo & apenas uma resposta ao mal-estar difuso suscitado pela dificuldade
em imaginar um futuro diferente: ele resulta principalmente de um esforco ambicioso de reconstrugéo dos
valores da social-democracia, em favor de uma leitura aparentemente modernizada tanto em relagdo a
questdo social quanto ao funcionamento da prépria democracia. Significa dizer que estamos bem longe de
uma artimanha promocional: 0 que aqui se enuncia € se anuncia € uma defini¢do revisitada dos desafios e
estratégias do socialismo liberal. Estaria finalmente sendo aberto um novo caminho para a esquerda, objeto

de desejo de tantos cidaddos melancélicos?

E em torno da nogéo de care que se elabora esse projeto. Estranha escolha essa do termo inglés que os
dicionérios traduzem como “cuidado, preocupagdo ou atencdo”, e que o mais distraido dos espectadores
reconhece gragas a expressdo “Take care”, pronunciada quase sempre com um fervor contido nos filmes

estadunidenses cada vez que um personagem se despede.

Na verdade, care foi um conceito desenvolvido pelas feministas norte-americanas ao longo dos ultimos 30
anos.z Sua definicio ndo é clara, pelo menos para espiritos lamentavelmente cartesianos, visto que ai se
sobrepdem e se confundem pratica e ética. Primeiramente, care designa e analisa os “cuidados com a
pessoa’, para mostrar tanto a necessidade imperativa quanto a paradoxal desvalorizagdo, confirmadas e
reforgadas pelo fato de serem exercidas pelas categorias sociais “dominadas”: as mulheres, os estrangeiros,

o0s pobres. Mas, de modo mais amplo, as teorias do care questionam o conceito de “dependéncia” e postulam

57 Texto publicado no Le Monde Diplomtique Brasil, em 01/09/2010. Acessado em: 02/04/2011. Disponivel em
http://diplomatique.uol.com.br/artigo.php?id=777&PHPSESSID=214ebd9b3d5b164f97b1bc741894a117
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que os doentes, idosos, criangas e deficientes ndo s&o os Unicos a entrar na categoria de pessoas que ndo
sao autossuficientes. A dependéncia seria, na realidade, propria do ser humano, que precisa do outro, fisica,
social e espiritualmente para se tornar e permanecer humano. A crianga depende da mée, o assalariado
depende de seu empregador, a propria identidade “se elabora no contexto das relagdes interpessoais que

s80, essencialmente, relagdes de dependéncia?”.

A independéncia ndo passaria de uma ilusdo, agradavelmente consentida gragas a satisfagdo imediata das
nossas diversas necessidades - fisiolégicas, emocionais etc. — pelos outros. A dependéncia, portanto, ndo
pode mais ser considerada como uma patologia ou um sintoma de fracasso: ela cristaliza, questiona a
interdependéncia generalizada dos humanos, cuja natureza implica vulnerabilidade e necessidade. Uma
“sociedade do care” sera, como Martine Aubry a define, “uma sociedade de cuidado para com os outros”,
destinada a eliminar as desigualdades, superar as situa¢des de dominagao, passar da dependéncia imposta

para a interdependéncia assumida e valorizada.

Poderiamos pensar que se trata de mais uma apologia ao altruismo, de uma nova nuance da sensibilidade de
esquerda em busca, as vezes, do acréscimo de alma oferecido pela compaix&o. E bem mais comprometedor
que isto. Como explica o especialista em seguridade e teérico do patronato, Frangois Ewald¢, 0 que se insinua
€ uma “ruptura”. Com essa “atencdo aos outros”, apresentada como o valor central capaz de promover a
reorganizacdo da sociedade, é o individuo, de agora em diante, com a particularidade da sua fragilidade, que
a comunidade tem o dever de ajudar, ouvir e atender, caso contrario a sociedade pratica ndo somente a

injustica, mas até mesmo a exclusao.

Isso parece uma critica essencial da democracia dita liberal, no sentido politico do termo, baseada no respeito
equanime e impessoal dos direitos e liberdades de cada um. Uma igualdade insuficiente, em virtude de sua
abstragdo: o “cidaddo” ndo é um ser humano real, mas uma ficgdo; ndo é um ser de carne e desejos, mas um
conceito. E concreto! Um individuo n&o é redutivel a um protétipo universal. A igualdade s se torna efetiva na
medida em que ndo é meramente um “conjunto geral de principios”, mas permite “acomodar a pluralidade e
multiplicidade das expectativas criadass”. Os direitos do homem s6 tém sentido ao se tornarem direitos dos
homens, contextualizados, individualizados. Essa reivindicagéo, de uma evolugao do cidad&o sujeito de direito
rumo ao individuo portador de direitos, de uma igualdade formal rumo a igualdade real, foi formulada ha
bastante tempo pelas minorias: as mulheres, os filhos de imigrantes, os homossexuais... Mas, mais que o
multiculturalismo, o care, ao “universalizar’ e desenvolver as potencialidades desta posicdo, torna visiveis as
tensdes que ela insere na democracia, embora dilua a “coisa publica” numa moral embaralhadora das

fronteiras que, justamente, permitem a existéncia desta res publica.

Esta opgéo pela valorizagéo do individuo em sua vulnerabilidade especifica e a énfase na interdependéncia,
baseada nos limites muito reais do liberalismo, impdem como obrigagao primordial reconhecer a necessidade
especifica de cada um, “assumir a responsabilidade em relagdo a necessidade identificada e buscar formas
de responder a ela®”. Esta necessidade, seja qual for a forma que tenha, é, em Ultima andlise, a da felicidade,

0 que vem coincidir com o que Martine Aubry chama de uma “economia do bem-estar’ no seu sentido mais
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amplo, em oposigdo a uma “sociedade do tudo-possuir’. Como sustenta o filésofo Axel Honneth, “o que deve
compor 0 cerne da normalidade de uma sociedade s&o as condi¢des que garantam aos membros dessa
sociedade uma forma inalterada de autorrealizag&o”. As condigbes dessa “sociedade decente’, segundo a
expressao que Martine Aubry empresta de Avishai Margalits, passam por forte atenuante da separagéo entre a

esfera publica e a esfera privada.

Os obstaculos para a autorrealizagdo, a “dependéncia imposta”, estdo claramente ligados a desigualdade das
situagdes: em termos financeiros e de poder, mas também com relagdo aos recursos fisicos, afetivos ou
intelectuais. Para que cada um consiga se realizar, a sociedade ndo pode se contentar apenas com a
prote¢do aos direitos dos seus membros; ela deve assegurar-lhes respeito proprio. Mais que o “justo”, é o
“bom” que importa nessa perspectiva. Levar em conta as necessidades é permitir a cada um o exercicio de
suas capacidades?, suas potencialidades, tnica garantia de uma vida boa. E a solidariedade, a atencéo
voltada para a agdo — transposta ao ambiente afetivo, social e politico — que restaura a indispensavel
dignidade e confianga em si mesmo. O bem-estar, o melhor-estar, sera usado pelo “cuidado mutuo”: “Nao nos
esquegamos jamais que nenhum subsidio substitui as cadeias de cuidado, a solidariedade familiar e dos
amigos, a atengdo da vizinhanca”, explica Martine Aubry. O tecido social se refaz longe dos combates

coletivos. Pouco importa o materialismo...

Na verdade, essa sociedade do care lembra bastante os projetos de dois grandes pensadores: o francés Léon
Bourgeois e o inglés Anthony Giddens. Ocupando a fungdo de ministro da Terceira Republica, membro
influente do Grande Oriente da Franga, Prémio Nobel da Paz em 1920 pelo seu trabalho em favor da criagéo
da Liga das Nagbes, Bourgeois foi um dos tedricos do “solidarismo”, que propunha realizar a socializago do
individuo em vez da socializagdo dos bens. Giddens, por sua vez, é o tedrico do New Labour, segundo
Anthony Blair, instituindo como programa, por meio de Além da esquerda e da direitar, restaurar as

solidariedades danificadas e repensar, sob este prisma, o Estado-providéncia.

Esfera publica

Para que essa igualdade real também considere as diferencas, seria necessario realmente repensar o ja
citado Estado-Providéncia, as vezes menos indicado que a iniciativa privada para resolver as dificuldades,
evitando-se assim a neutralizagéo da individualidade face a universalidade. Mas a esfera publica tem um
papel central que deve estar bem préximo dos “projetos de vida” de cada um. Assim, assinala Martine Aubry,
“os servigos publicos devem educar, acompanhar, emancipar cada um para leva-lo a sua plenitude’. Uma
empreitada nada simples. Afinal, a emancipagdo ndo € de carater pessoal? Quais normas implicitas
determinam o nivel adequado de realizagdo? Os “projetos de vida” néo estéo ligados a modelos dominantes?
N&o corremos assim o risco de trilhar o caminho de uma moral oficial em nome do respeito a famosa férmula
do “viver juntos”, sem considerar uma obrigacdo de plenitude medida na diversidade? Por outro lado, se os
individuos tém o direito de exigir a garantia, junto a esfera publica, de uma vida bem-sucedida, o que
acontece com a confrontagdo intima de cada um frente & imprevisibilidade dos desejos, de suportar a

angustia de pensar e o sofrimento de viver que permitem ao ser humano sonhar, agir e assumir suas
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responsabilidades?

Logicamente, este ideal, que adquire forma apenas na “proximidade” tdo valorizada, requer o contexto de uma
“democracia participativa” apoiada em redes, associagdes, foruns, assembleias, na qual a voz de cada um
ndo & abafada por sufragio “universal”. Na mesma linha, a satisfacdo das necessidades estd sujeita a
reencontrar o dever de intervencdo, assim como o campo da agdo ecologica: “Nés podemos esperar um
reexame completo da ideia segundo a qual ndo somos responsaveis pelos infort(nios que ocorrem longe de
nés..”". Mas 0 que esta em jogo, em seu conjunto, ndo € um simples ajuste as novas exigéncias da
sociedade, mas sim um questionamento quanto a soberania da lei, que pode negociar, limitar-se, transformar-
se no contato com os arranjos privados. Nao ha mais necessidade, por exemplo, de acordos sociais gerais,
exceto como parametros. Deve-se poder escolher a idade da aposentadoria. A tens&o entre o universal e 0
particular, assim reativada, ndo corre o risco de privilegiar apenas a “governanca’ tdo ardentemente desejada
pelo capitalismo contemporaneo: ela parece também atenuar a possibilidade, devidamente moralizadora, de
distorcer a questdo social em questdes de sociedade, e dissolver o politico, o coletivo, em uma moral
psicologizante que teria a vantagem de ser virtuosa e ndo alterar em nada algumas das causas mais
problematicas da alienagdo, da exploragdo, da humilhagdo: as estruturas da economia. No entanto, e para
citar o liberal Benjamin Constant, € melhor, sem duvida, que o poder se limite a ser justo; nés nos

encarregamos de nossa felicidade.

Evelyne Pieiller é escritora
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ANEXO B

ddd . . FA-SA
%4 Caminhos do Cuidado

cﬁmﬁ g‘
> Instituto de Satide Coletiva - ISC

Programa Integrado de Pesquisa e Cooperagdo Técnica em Comunidade, Familia e Saide = FASA
Projeto Acessibilidade e Equidade na Rede Basica desde a perspectiva da Populagéo Negra
Projeto Satde em Foco: Bate-Papo com a UFBA

Como revelar o caminho do cuidado através da fotografia? Qual o olhar
do sujeito sobre seu préprio itinerario terapéutico? A partir desses
questionamentos foi desenhado o ensaio fotografico “*Caminhos do
Cuidado”. O objetivo do projeto foi retratar pessoas, escolhas, simbolos,
buscas, espacgos e/ou objetos que direcionam o cuidado em saude na

vida do sujeito. Para tentar perceber o olhar do outro sobre sua prépria
pratica, recorremos a imagem como nova via de acesso ao ir e vir da
dedicacao e busca pelo bem estar. Foram distribuidas 22 cameras entre
agentes de satde, usuarios dos servicos formais de satde e parceiros

da pesquisa do FASA-ISC “Acessibilidade na Rede Basica na Satde

desde a Perspectiva da Populacdo Negra no Distrito Sanitario Liberdade”.
A escolha de um olhar interno ocorreu ndo apenas com intencao de
protagonizar esses sujeitos, que sao, paralelamente, observadores e
praticantes dessa busca pela saude; foi uma forma de evitar uma
intervencdo ou interpretacdo externa e/ou cientifica dos caminhos do
cuidado. O resultado é um conjunto de imagens que se une em um sé
olhar para falar da busca pela cura, do cuidado de si, da familia e da
populacdo. Observadores de sua prépria realidade, cada fotégrafo definiu
em imagem as trajetérias do cuidado, praticas que compdem a rota
terapéutica diaria. Nesse ensaio foi possivel (re)conhecer as ,
bussolas pessoais adotadas por cada sujeito no norteamento do

cuidado em saude.

Fot6grafos:
Suellen Gomes
Edjane Villas Boas
Lucas Villas Boas
Eliene Neves
Vanessa Aralijo
Andayé Sant’Anna
Sandra Assis
Vanessa
Petronilha

Manuela Candeias
Dilson Nobre

Rian de Jesus
Rafaela de Jesus
Rosemeire Carvalho
Maria do Carmo
Marilene Nunes
Benedita Maia

Aminaide Alves
Andréia Bispo
Faustina Lolita
Cristiane Lima
Carlos Alberto

Ana Queila Santana
Laiana Behy
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