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RESUMO

Como podemos nos relacionar com o mundo? Isto é, como podemos considerar sua alteridade,
essa dimensdo de um outro que nos escapa, que se apresenta como algo maior do que noés
conseguimos sentir, imaginar, conceber? Como podemos nos relacionar com esse mundo que
nos envolve, de modo que estejamos abertos aos sentidos que possam ser colhidos dentre suas
incontaveis possibilidades, sem fecha-lo ou reduzi-lo a uma imagem ou a uma concepgao de
aspectos esmaecidos, cuja palidez se refletiria sobre nossa propria existéncia? Ou seja, como
podemos experimentar esse mundo que se mostra inesgotdvel em multiplas e incontrolaveis
possibilidades? Em outras palavras, como podemos nos abrir a sua poténcia? Com essas
perguntas, recorremos a obra contemporanea de Giorgio Agamben para pensar a problematica
da poténcia, por meio da qual o filésofo italiano passa a apontar, cada vez mais expressamente,
em dire¢do ao estudo como um modo de relacionamento aberto e intenso com o mundo. Entao,
por que estudar? Estudar € estar em meio as varias possibilidades do mundo, € tornar presente
0 que ainda estava ausente, ¢ produzir o poder de ser e de nao ser do mundo — sua poténcia,
enquanto faz nela seu habitar, isto ¢, enquanto a tem de modo especial, que a possui ndo como
se fosse menor que si mesmo, ao contrario, como se fosse por ela envolvido, e que se abre ao
diferente, novo, indeterminado — quer dizer, poeticamente (em seu sentido mais antigo, original).
Estar em meio ao que ndo se sabe, manter a ignorancia como seu cerne € motivo, compde a
propria defini¢do do que ¢ estudar; e o que pode vir ou ndo a presenga, ndo ¢ mais que algo a
permanecer em poténcia, antes que acontega o ato de realizagdo. Mas, para se abrir, o estudo
nao pode operar impensada e incessantemente; em certa medida, pausa, mantém um nao fazer
para constantemente produzir poténcia — ou seja, ¢ um modo de inoperosidade. Nas proximas
linhas, tragamos uma investigacao de carater ontologico e fenomenoldgico, quer dizer, sobre o
sentido de vir a ser dessas manifestagdes desde diferentes angulos, e para isso nos voltamos
também a Aristoteles e a filosofia antiga, e a pensadores da educagdo, como Lorge Larrosa e
Jan Masschelein, entre outros. Assim, perfazemos uma busca pela abertura original de sentido,
e por uma educagdo que possibilite um espaco e tempo de liberdade.

Palavras-chave: estudo; poténcia; mundo; producao poética; inoperosidade.



RESUMEN

(Como podemos relacionarnos con el mundo? ;Coémo podemos considerar su alteridad, esta
dimension del otro que se nos escapa, que se presenta como algo mas grande de lo que podemos
sentir, imaginar, concebir? Es decir, ;cémo podemos relacionarnos con este mundo que nos
rodea, de manera que estemos abiertos a los sentidos que se pueden extraer de innumerables
posibilidades, sin cerrarlo ni reducirlo a una imagen o concepcion de aspectos descoloridos,
cuya palidez se reflejaria en nuestra propia existencia? ;Coémo podemos experimentar este
mundo inagotable en posibilidades multiples e incontrolables? ;Como podemos abrirnos a su
potencia? Recurrimos a la obra contemporanea del filésofo italiano Giorgio Agamben para
pensar el problema de la potencia, en la cual comienza a apuntar, cada vez mas expresamente,
hacia el estudio como modo de relacionarse abierta e intensamente con el mundo. Entonces
(por qué estudiar? Estudiar es estar en medio de las diversas posibilidades que el mundo ofrece.
Es hacer presente lo que aun estaba ausente. Es producir el poder de ser y no ser —potencia—
mientras hace en esa misma potencia su habitar. Y habitar la potencia es tenerla de manera
especial, poseerla no como si fuera menor que uno mismo, pero todo lo contrario, es estar
envuelto por ella, abierto a lo diferente, a lo nuevo, a lo indeterminado —esto es, poéticamente,
en su sentido més antiguo, original. Estar en medio de lo que no se sabe, mantener la ignorancia
como su nucleo y motivo constituye la definicion misma de lo que es estudiar —y lo que puede
hacerse o puede no hacerse presente permanece en potencia en el mundo, es decir, al paso que
se produzca el acto de realizacion. Para mirarlo, para pensarlo, para abrirse, el estudio no puede
operar irreflexiva e incesantemente: en cierta medida pausa, se detiene una vez mas, mantiene
un ‘no hacer’ para volver a producir potencia —en otras palabras, es un modo de inoperosidad.
En las paginas que siguen, trazamos una investigacion ontoldgica y fenomenoldgica —dicho
de otro modo, abordamos el sentido del devenir de esas manifestaciones a partir de diferentes
angulos. Acudimos también a Aristdteles y a la filosofia antigua, bien como a pensadores de la
educacion como Jorge Larrosa y Jan Masschelein, entre otros. De esa manera, hacemos una
busqueda de la apertura original del sentido y de una educacion que haga posible un espacio y
tiempo de libertad.

Palabras clave: estudio; potencia; mundo; produccion poetica; inoperosidad.
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1 APRESENTACAO

Estudar ¢ produzir poeticamente a poténcia. Isso quer dizer que, enquanto estudamos
uma matéria, estamos participando de uma defini¢cdo do que pode ser e do que pode nio ser no
mundo, mas sem prevé-lo de todo. E um modo de estar no mundo em que nos deparamos com
algo indeterminado, aceitando-o, questionando-o, € nos abrindo a ele — isso € a propria esséncia
de estudar, lidar com o desconhecido. Algo que pode ser ou ndo ser — e, portanto, ainda ndo ¢
— trata-se de uma auséncia, uma falta, algo que ndo esta presente no mundo. Estamos envoltos
em possibilidades, e por isso o filésofo contemporaneo Giorgio Agamben — nascido em Roma,
em 1952 — afirma que o estudo habita a poténcia’.

Esse habitar ¢ um modo de estar no mundo, ¢ um modo de ter algo em que estamos
envolvidos, tomados por aquilo que dizemos ter, tal como em uma casa que para n6s € um lar
— ela ¢ um bem material e, até certo ponto, uma propriedade que nos pertence, mas nao ¢
meramente um capital financeiro ou uma vantagem econdmico-social; mais que apenas isso,
ela nos contém e nos abriga, e nela nos fazemos caber, ajustamos € moldamos nossa existéncia.
Nesse habitar, seja esse modo intenso em que temos um lar, seja no desempenhar técnico ou
artistico que nos absorve (como tocar um instrumento, pintar ou escrever), ou no oficio que
para nés ¢ como uma vocagao, um chamado ao qual atendemos (como ser professor, ou artesao,
por exemplo), ou, enfim, no ato mesmo de estudar, esse estar ¢ uma atividade que se detém,
tem de parar para pensar e seguir concedendo tempo para que as coisas apare¢am e, portanto,
ndo pode mergulhar ou se abandonar em um fazer automatico e incessante, mas precisa pausar,
interromper com ritmo a obra em andamento, a operacdo em movimento, suspendé-lo ainda
que temporariamente — o que Agamben chama de inoperosidade’.

Esse gesto negativo tem lugar porque tudo que é tem a poténcia de ser e de ndo ser.
Vamos a passagem ou a realizacdo da poténcia em um ato: nesse vir a ser, nesse devir, sao
assumidas formas até entdo indefinidas na matéria, as quais estavam em laténcia e se tornam
condigdes para novas transformagdes, para um novo fluxo da poténcia. Lembrando o que foi
dito na metafisica de Aristoteles (384-322 a.C), ha uma primazia do ato em relacdo a poténcia
porque, no mundo como um todo, € a partir do que esta em ato, do que existe, que entdo surgem
as diferentes possibilidades, e ¢ enfim na realizagdo enquanto ato que se vé€ o sentido ou o fim

do movimento — embora, ao se tomar um ato isoladamente, pareca ser exatamente o contrario,

AGAMBEN, Giorgio. Autorretrato en el estudio. Traducdo: Rodrigo Molina-Zavalia y Maria
Teresa D’Meza. Buenos Aires: Adriana Hidalgo, 2018, p.13.

Id. A obra do homem. In: A poténcia do pensamento: ensaios e conferéncias. Traducdo: Antonio
Guerreiro. Belo Horizonte: Auténtica, 2015, p.329.



que a poténcia o precede’. Mas o que apontamos é que nio ha poténcia absolutamente abstrata,
sem conexao com ato ou realizagdo prévia, com um ponto de partida no mundo. Pensemos na
agua: ela tem a poténcia de ser solida, liquida ou gasosa, e também a de passar de um estado a
outro; certamente ela terd muito mais possibilidades de fluidez como liquido do que como gelo,
porém vislumbramos que havera ainda mais liberdade de direcdes para seus movimentos no
espaco se vier a se tornar vapor; no entanto, por outro lado, ja ndo terd as mesmas possibilidades
de mudanca se for contaminada por 6leo ou caso se perca do local onde se encontra (falando
aqui em nivel simplesmente visual, ja que deve ter sofrido outras transformacgdes; contudo, em
nivel elementar, ndo pode haver 4gua se suas moléculas ndo se unirem na propor¢ao adequada
de hidrogénio e oxigénio, e tal raciocinio pode ser levado a mais niveis). Quer dizer, precisamos
pensar em alguma parte do mundo para imaginar suas possibilidades de transformagao, ainda
que longe de serem totalmente predefiniveis, se ¢ que queremos chegar ao ponto de definir tudo
— e se € que pensamos no que isso pode significar, sendo a redugdo do proprio mundo. Vamos
tratar mais a frente certas implicacdes éticas dessa condicdo relativa a poténcia.

E enquanto poténcia, algo que ainda nao se realizou como ato, ndo se atualizou, nao se
efetivou concretamente na existéncia, ¢ uma poténcia fundamentalmente negativa. Quer dizer,
todo ato, todo acontecimento, todo ser, que nesse sentido ¢ sempre uma realizagao positiva, traz
consigo a possibilidade de ndo ser mais, seja por se esvair, seja por tornar-se algo diferente,
poder ser outra coisa, € nesse caso também ndo ser mais o que ¢; mas também traz consigo a
possibilidade de nunca ter sido, um tal sentido de poder ndo ser que nao fica absolutamente
perdido no passado, mas acompanha tragicamente tudo que existe enquanto algo vulneravel,
fragil, suscetivel a se deteriorar no tempo — ¢ assim uma presenca que sempre carrega a
possibilidade da auséncia. Mas faz também com que a poténcia como um todo sempre exceda,
em mais amplos e variados alcances, a um ato determinado. E entdo € por isso que Agamben
concebe a poténcia como um conjunto de possibilidades que crescem e se multiplicam a partir
de um ato®. Essa leitura de Agamben sobre a poténcia ¢ baseada sobretudo em Aristételes, e
teremos que dizer mais a frente como o fil6sofo italiano interpreta o sentido de uma impoténcia
segundo a logica aristotélica, como ‘poder ndo...”, em contraposi¢do ao sentido mais usual e
banal de “impoténcia” como ‘ndo poder...’. Em outras palavras: o poder de ndo ser, ou poder

de ndo fazer — que, juntamente com o poder de ser e fazer sim, integra o ambito da poténcia —

3 ARISTOTELES. Livro 6 (nono). In: Metafisica (ensaio introdutorio, texto grego traduzido ao italiano

e comentarios de Giovanni Reale). Tradugdo para o portugués de Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola,
2002, p. 491-421.

AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. In: A poténcia do pensamento: ensaios ¢
conferéncias. Traducdo: Antonio Guerreiro. Belo Horizonte: Auténtica, 2015, p.253-254.
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ndo deve ser confundido com o mero ndo poder ser (e entdo ndo poder ndo ser), ndo poder fazer
(e nem poder ndo fazer), ou seja, o que sequer mesmo pode ser (que sequer pode deixar de ser),
que nao acessa nenhum ambito da poténcia.

Essa distingao ¢ importante para entendermos que ser humano traz a poténcia positiva
e negativa de se exercer diferentes atividades na existéncia, sem uma obra propria que o defina.
Essa ¢ mais uma releitura agambeniana de Aristoteles, o qual procura definir a esséncia de ser
humano, tal como propde a outros seres, por aquilo que daria o seu carater de ser em presenca,
pelo carater proprio do que se faz em uma obra, isto €, de acordo com o conceito de enérgeia,
que equivale ao ato que se realiza. O fildsofo antigo concluira que, diante da multiplicidade de
modos de existéncia, desde ser um artesdo a um pensador, desde ser um pobre a um nobre, o
humano alcanca a finalidade de ser em ato ao fazer bem algo. Agamben, porém, dira que, em
vez de se definir esse ser que se faz em obra pelo que vem a realizar bem, pode-se interpretar
que esse ser fundamentalmente habita a poténcia, pode ser e nio ser.’

Entretanto, ¢ preciso dizer que esse ser sem obra definida, originalmente fundado na
poténcia, estd moldado, condicionado, determinado por dispositivos. O conceito de dispositivo,
como difundido pelo pensador francés Michel Foucault (1926-1984), pretende estender o olhar
a um conjunto “heterogéneo que engloba discursos, institui¢des, organizagdes arquitetonicas,
decisdes regulamentares, leis, medidas administrativas, enunciados cientificos, proposi¢des
filosoficas, morais, filantrdpicas [...] o dito e o ndo dito”, entre cujos elementos “existe um tipo
de jogo [...] um tipo de forma¢do que, em um determinado momento historico, teve como
fungio principal responder a uma urgéncia”, isto ¢, “uma funcio estratégica dominante” °.

Todavia, Agamben leva as ultimas consequéncias o conceito, atribuindo o carater de
dispositivo a qualquer elemento, modelo, mecanismo que se pde junto ao individuo vivente,
influenciando, dirigindo, e governando gestos, comportamentos, sentimentos, pensamentos,
que ativa e interfere em sua subjetividade. Assim, sdo exemplos de dispositivos um aparelho
como uma caneta, um computador, uma mesa; um evento ou institui¢ao social e politica, como
um jogo de futebol, uma viagem, o casamento, o funeral, a religido, a universidade, o Estado;
ou saberes como a filosofia, a literatura, e talvez o primeiro dispositivo de todos, a linguagem.
Além disso, Agamben conceitua como maquina certo dispositivo que funciona com polos que
se determinam e se contrapdem, mas que a0 mesmo tempo permanecem vinculados, os quais

giram em torno de um centro que ¢ indiscernivel, sem esséncia visivel e, por assim dizer, vazio:

> AGAMBEN, Giorgio. A obra do homem, p.319-329.
¢ FOUCAULT, Michel. Microfisica do poder. Traducdo: Roberto Machado. 13.Ed. Rio de Janeiro:
Graal, 1998, p.244.
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¢ 0 que encontramos, por exemplo, na oposi¢ao entre discurso e lingua, entre direito e excecao,
entre humanidade e animalidade — e, por que ndo dizer, também entre ato e poténcia.’

Agora podemos ver em que sentido a inoperosidade, como poténcia negativa e humana,
pode acontecer em meio as operagdes dos dispositivos € maquinas, como um tipo de dispositivo
que abre outros dispositivos, que deixa vazar o ar, que atua como se fosse um contradispositivo.
O ser humano pode, ao ndo fazer algo, ao pausar uma agao, ao se dar algum tempo, vislumbrar
possibilidades que envolvem um ato, e assim se abrir a um movimento diferente, ao que ainda
esta ausente e indeterminado, a liberdade de escapar a uma determinacao. Como, por exemplo,
sugere Agamben, podemos interromper uma agao que tenha certa finalidade, como levar um
copo de agua a boca para matar a sede, e entdo simplesmente fazer qualquer gesto ndo util,
como balancar esse mesmo copo, descobrir como se comporta nas maos, ou com ele acariciar
0 proprio rosto; ou entdo, ao dangar, quando se experimentam as possibilidades de movimento
do corpo, sem a necessidade de se deslocar até certo ponto; ou ainda através da poesia, quando
se arriscam diferentes possibilidades da linguagem, sem ter como fim a comunicac¢ao direta; ou
ao se contemplar algo, pausando uma agao para apenas observar e pensar. Agamben associa a
inoperosidade, desativacdo momentanea de toda obra ou operagao politica, econdmica ou outra,
anogdo de contemplago na filosofia, recorrendo para isso & proposi¢io 52 do livro IV da Etica
de Baruch Spinoza (1632-1677), para afirmar que o humano “contempla a propria poténcia de
agir”, apontando que essa ideia ndo deve ser considerada vaga e nem abstrata, mas “imanente
aacao”. Quer dizer, esta ao alcance, no seu horizonte, ou melhor, “no coracdo mesmo da obra”,
como via (ou como veias e artérias sanguineas, que circulam a nutri¢do e oxigenagao do corpo)
para que a obra seja reconduzida a sua poténcia, seu poder ser ou nao ser, fazendo cada acao de
determinacdo se soltar em um gesto aberto, sem fim ja dado e, nesse sentido, ‘vivo’.?

A inoperosidade est4 acessivel, enfim, no ato mesmo de estudar, que abarca em si algo
dessa contemplacao, ndo se submetendo e reduzindo a metas predeterminadas de aprendizagem.
Porém, minha énfase aqui ¢ que ndo ficamos meramente passivos, sem fazer nada em absoluto,
embora nesses fazeres, como no estudo, nds venhamos a nos deparar a todo tempo com o que

ainda ndo ¢é, e assim com a possibilidade de ndo fazer. Mas insistimos em fazer esse nao fazer,

7 AGAMBEN, Giorgio. O que é um dispositivo? Outra travessia. Tradugdo: Nilcéia Valdati.

Universidade Federal de Santa Catarina. N. 05. Ilha de Santa Catarina: 2005; ver também O aberto.
O homem e o animal. Tradugdo: Pedro Mendes. Rio de Janeiro: Civilizag¢do Brasileira, 2017, p.55-
63, 119-125.

1d. Giorgio Agamben in occasione della pubblicazione dell’edizione integrale di “Homo Sacer”
(Quodlibet). Giorgio Agamben dialoga con Carlo Galli e Geminello Preterossi. Introduce
Massimiliano Marotta. Coordina Paolo Vinci. Pallazo Serra di Cassano. (Conferéncia). Accademia
IISF — Istituto Italiano per gli Studi Filosofici, 29 nov 2018. Disponivel em: <https://www.youtube.
com/watch?v=9QLSMptn2MU>.Acesso em: 09 mar 2022, 1h40min a 2h11min.
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permanecemos nessa relagdo, contudo sem pretender determina-la completamente e fecha-la,
nem abandond-la e deixar que se desvanega, pois amamos essa parte do mundo que achamos,
desejamos que continue sim existindo. Por isso ¢ importante recuperar um sentido de produgao
do mundo que seja mais radical na origem: a producdo poética. Tal como nos conta Agamben,
em O homem sem conteudo (seu primeiro livro, de 1970), para os antigos gregos, poiesis
significava a producdo de algo diferente a partir de outro algo: por exemplo, a geracdo de uma
semente pela arvore, ou de um fruto a partir da flor, isso conforme a fisica da natureza, fysis,
ou a fabricacdo de uma cama, uma mesa, ou outro artefato, pela arte e técnica humanas, téchne.
Nessa concepcao, nada era exatamente igual a outra coisa, absolutamente idéntico, mas sempre
trazia consigo o sentido de algo novo, nao passivel de ser totalmente previsto e determinado,
que se vinculava ao carater de mudanga de tudo que existe, de transformagao, de passagem do
que ainda esta apenas disponivel para ser, dynamis, em diregdo a um ser que esta na presenca,
um ser que se faz em obra, enérgeia. Portanto, o fazer poético deixa algo novo se por em obra;
poético é o ato que pde como presente o que estava ausente, mas ja disponivel’. Enfim, é a
producao que pde no mundo algo do mundo, algo cuja origem e finalidade estdo conectadas ao
que esta em volta, ao entorno, € nao apenas a si mesmo, como se fosse autossuficiente. Diga-se
de passagem que aqui recorremos a categorias da concepcao de mundo da antiguidade grega
pois foi matriz de fundamentos do que pensamos ainda hoje.

Contudo, segundo Agamben, com o avancar do tempo, outro modo de fazer se insurgiu
e tornou-se predominante, o fazer da praxis, que era como os antigos gregos entendiam o mero
fazer algo, sem um fim outro que satisfazer as necessidades do corpo. Assim, o trabalho que
visava a subsisténcia era para essa civilizagdo uma dimensdo humana inferior, relegada aos
escravos, € ndo alcangava o nivel dos compromissos politicos na cidade e nem a contemplagao
permitida aos nobres. Mas com os desenvolvimentos da técnica humana, que com a produgao
de modelos levou a fabricagdo de cada vez mais bens reproduziveis, sobretudo na modernidade,
essa dimensdo de um fazer pratico se tornou cada vez maior na produgao humana, obscurecendo
progressivamente o principio de originalidade que se ligava a producgao poética desde a natureza
e o fazer do artesdo, em um ritmo mais lento para dar forma a matéria, e gerar algo além de si.
Imperou em seu lugar um principio de reprodutibilidade. E em paralelo ao desenvolvimento

técnico, também um principio de vontade, vinculado ao atendimento dos desejos do corpo, foi

’ AGAMBEN, Giorgio. O homem sem contetido. Tradugio, notas e posfacio: Claudio Oliveira. 2.Ed.

1.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2013, p.101-128; cf. a relagdo entre on, ‘ser’, o que €, e poion,
sua determinagdo ou qualificagdo posta sobretudo a partir de seu lugar na linguagem, em /d. A coisa
mesma. In: A poténcia do pensamento: ensaios e conferéncias. Tradugdo: Antonio Guerreiro. Belo
Horizonte: Auténtica, 2015, p.16.
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ofuscando um principio de verdade que se levantava a partir de algo em sua origem. Agamben
considera como momento expoente dessa virada a propria traducdo latina da disponibilidade
para ser que era a dynamis, € do ser que se faz em presenca e em obra que era a enérgeia, para
respectivamente poténcia (potentia e potentialitas) e ato (actus e actualitas). Pois esse “poder”
e esse “atuar” ndo evocam simplesmente a abertura de espago e a contribuicao para que algo
seja na realidade, mas ressoam o apelo da nog¢ao de vontade que, nesse decorrer histérico, vai
ficar cada vez mais expressiva, principalmente com a chegada das filosofias modernas. '

Portanto, € preciso recuperar um sentido de producao de novidade que se contraponha
a mera reproducdo de formato; que atualize a poténcia do mundo ao dar forma a matéria da
verdade, sem diluir esse mundo em uma visdo virtual da vontade; que determine o que ainda
permanece indeterminado, escapando ao que foi predeterminado. E relevante trazer um sentido
de ato e de poténcia que torne presente em obra o que esta ausente mas disponivel, que se
vincule a matéria do mundo ao mesmo tempo em que se abre ao novo e indeterminado. E ¢
importante evidenciar um sentido de estudo que suspende predeterminacdes, tem atengdo com
o mundo e cuida de sua produgdo, para que se mantenha amplo e aberto a todos, € que ¢ uma
relagdo mais original que perseguir metas de aprendizagem, as quais sdo como parte de uma
acumulac¢ao de capital que anseia se apropriar de fragmentos do mundo de maneira consumista,
e ndo simplesmente habita-lo.

O filésofo italiano pensa o problema da poténcia em toda sua obra, como tentaremos
expor mais a frente. E, cada vez mais expressamente, aponta o estudo como um relacionamento
de abertura e intensidade com o mundo. Como podemos habita-lo? Como nos relacionar com
sua alteridade, com essa dimensdao de um outro que nos escapa, que se apresenta como algo
maior do que conseguimos sentir, imaginar, conceber? Como podemos considerar aquilo que
nos envolve, e se transforma, de modo a estarmos abertos aos sentidos a serem colhidos dentre
incontaveis possibilidades, sem feché-lo ou reduzi-lo a uma imagem ou concepc¢ao de aspectos
esmaecidos, cuja palidez se refletiria sobre nossa propria existéncia? Essa relagdo pode se dar
de maneira intima, constituindo familiaridade em meio aos estranhamentos ante o que se mostra
imprevisto ou resistente? O que ¢ o mundo, se parece ndo se limitar a representagdes e vontades,
ao que perpassa meus sentidos? Ou seja, de que modo podemos experimenta-lo enquanto se
mostra inesgotavel em suas multiplas e incontrolaveis possibilidades? Em outras palavras,

como nos abrir a sua poténcia?

10 AGAMBEN, Giorgio. O homem sem conteudo, p.101-128.
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Um modo de refazer essas perguntas que nos movem até aqui, deslocando a énfase de
sobre quem as faz para sobre o qué recaem, ¢: o que o mundo, entendido dessa maneira aberta
que desenhamos, requer de nds? Pois parece que o mundo demanda um estado de animo para
entender suas particularidades, uma atencdo prolongada e profunda, maneiras de exercer um
cuidado com sua conservagao, certa materialidade em sua dimensao mais concreta, assim como
a definicdo de algumas rupturas ou limites que nos lancam em um modo de experimentarmos
o tempo que ¢ diferente, uma outra temporalidade. Por esse caminho, podemos encontrar uma
gama de reflexdes, ligadas a filosofia da educagdo, que procura entender a historicidade da
noc¢ao de estudo, vinculada ao sentido de uma dedicagao ao mundo. Procura-se entender como
o estudo pode ser concebido em uma relagdo direta com o mundo, e no mundo.

Diante dessas perguntas, nossa tentativa de pensar no campo da educacao se move em
meio as discussdes e producdes do Grupo de Estudos de Filosofia, Poética e Educacao —
GEFPE, que faz parte do Ntcleo de Estudos de Filosofia da Educacdo — NESFE, no dmbito do
Programa de P6s-Graduagao em Educagdo da Universidade Federal de Juiz de Fora — UFJF,
coordenado pelo prof. Maximiliano Lopez; e também recorre as obras de estudiosos como Jan
Masschelein e Jorge Larrosa, entre outros. Dentre essas, temos por fundamentais para nosso
problema Elogio del estudio, a qual retune artigos de diferentes autores, incluindo os de seus
organizadores, Jorge Larrosa, Fernando Barcena e Maximiliano Lopez, publicado em 2020, ja
com traducdo no Brasil; Elogio da escola, que também € uma coletanea de artigos organizada
por Larrosa, de 2018; ¢ Em defesa da escola: uma questdo publica, de 2013, escrita por Jan
Masschelein e Maarten Simons, em que aparecem questdes essenciais para as discussdes que
se seguiram nos textos anteriormente citados. !!

Este escrito procura participar dessa perspectiva de investigacdo em que se busca
entender alguns aspectos da educacdo a partir de uma abordagem filos6fica. Nesse aproximar,
visamos o carater ontologico, ou seja, a busca do sentido de algo que vem a ser. Por exemplo,
no caso da escola, como diz Jorge Larrosa, refere-se aqueles aspectos que fazem com que a
escola seja escola e ndo outra coisa; € 0 que faz essencialmente a escola € apresentar as coisas
do mundo como interesse de todos, em principio de igualdade entre os participantes, quer dizer,
sem discriminacdo inicial por origem familiar, poder econdmico ou mesmo por mérito, visando

todos a responsabilidade por esse mundo, isto €, a responder por ele com atengdo e cuidado.

" LARROSA, Jorge; BARCENA, Fernando; LOPEZ, Maximiliano (orgs.). Elogio del estudio. 1.Ed.
Barcelona, Espanha / Buenos Aires, Argentina: Mino e Davila, 2020; LARROSA, Jorge (org.).
Elogio da escola. Traducdo: Fernando Coelho. 1.Ed. 1.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2018;
MASSCHELEIN, Jan; SIMONS, Marteen. O que ¢ o escolar? In: Em defesa da escola: uma questao
publica. Tradugdo: Cristina Antunes. 2.Ed. 4.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2019, p.25-103.
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Tal abordagem requer um olhar fenomenoldgico; em outras palavras, tratar de como as coisas
sdo fendmenos que se mostram por variados angulos, de como se manifestam e aparecem a nos:
no caso da escola, procura-se descrever seus limites espaciais e de tempo, suas salas de aula e
objetos, matérias e exercicios, o oficio dos professores e os papéis daqueles que dela participam.

Pela via ontoldgica e fenomenoldgica tenta-se encontrar um fundamento existencial,
ou seja, de radicalidade no mundo. E por essa radicalidade queremos dizer que esse mundo ¢é
incontornavel, ndo apenas no sentido de que nao se pode abrir mao dele na constituicdo de nossa
subjetividade; mas incontornavel, ao mesmo tempo, porque ¢ indefinivel por completo, ndo ¢
totalmente determindvel e nos escapa, inapreensivel, inapropridvel em sua totalidade. Essa
compreensdo das coisas no mundo conduz a um posicionamento que se contrapde a perspectiva
que tem aparecido com frequéncia no campo da educagdo, que privilegia ou se reduz a um viés
epistemologico, como tentativa de demarcar conhecimentos, prescrever como se chega a eles,
e estabelecer isso como sua preocupacao principal. Dessa maneira, o conceito de aprendizagem
se torna constante busca por metas, correspondendo a uma visdo de captura a todo custo de
parte do mundo. Entdo se misturam fins totalmente utilitarios, meramente instrumentais.

Por isso, depois de varias produgdes sobre principalmente o que faz uma escola ser o
que ¢, e o papel exercido nela pelo professor (tal como em um vinculo umbilical), este grupo
de investigagcdo passou a se dedicar a olhar para o estudo (tal como seu liquido aminiético).
Cabe notar que nesse percurso se partilha, em diversos aspectos, uma concep¢ao de mundo e
uma critica da modernidade e contemporaneidade que remete a um referencial de pensadores
como Giorgio Agamben, Martin Heidegger, Hannah Arendt, Jacques Rancicre, Simone Weil,
Peter Sloterdijk, Peter Handke, Richard Sennett, Byung-Chul Han, entre outros.

E, como indicamos, entre os exemplos de atos inoperosos esta o estudo pois, como o
filosofo italiano afirma, o estudo habita a poténcia, fazendo presente a falta, ¢ assim desativa
também outros dispositivos, ainda que seja por um intervalo de tempo e ndo de modo cabal.
Propomos entdo uma leitura que acompanhe o emergir dessas questdes em algumas produgdes
chave de Agamben. Convém ainda dizer que na obra agambeniana sdo recorrentes ndo so as
referéncias a Aristoteles, mas a Heidegger, Walter Benjamin, Aby Warburg, Emile Benveniste
e a linguistica, Karl Marx, Friedrich Nietzsche, poetas e literatos como Charles Baudelaire,
Franz Kafka, Rainer Maria Rilke, Elsa Morante, pintores e ilustradores como Albrecht Diirer,
autores entre o final da antiguidade e o renascimento, passando pela idade média, até chegar a
seus contemporaneos, além de Michel Foucault, Hannah Arendt, Immanuel Kant, a psicologia

e a psicanalise, entre outros.
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2 ESTUDAR O MUNDO

Por que estudar? Essa poderia ser a questao que qualquer interessado em educagao faria
ao se deparar com estas paginas. Na verdade, pode ser uma questdo de todo aquele que se dedica
a estudar, em algum momento. Uma questdo que faz lembrar outra questdo: para qué estudar?
E essas questdes podem parecer um tanto irrisorias e despropositadas. Com efeito, o professor
e escritor argentino Carlos Skliar diz que o estudo ndo tem porqué, nem ‘para qué’!, pois ndo
tem as finalidades corriqueiras dos fazeres domésticos e ligados ao trabalho e a produtividade.
A essas questdes, que muitas vezes querem colocar em xeque a educagdo e o lugar humano no
mundo, o filésofo da educagdo espanhol Jorge Larrosa costuma responder com um sonoro €
espirituoso ‘porque sim!’2. Talvez porque seja essa resposta que os mais velhos déem aos mais
jovens durante a transmissdo do mundo que os cerca, mundo este que se levanta e se afirma
independentemente das provocagdes, desejos e caprichos juvenis. De fato, ¢ imprescindivel
respeitar o mundo, e crucial o seu cuidado, para todos nos.

Até porque, a primeira vista, essas questdes denotam um carater utilitario, as quais
provavelmente se responderia que o estudo, tal como a escola e a universidade, seus refugios
institucionais, servem para adquirirmos uma formagdo profissional, pela qual consigamos
oportunidades de trabalho e ganhos financeiros, assim como respeitabilidade social, ambigdes
que geralmente andam juntas. Dessa maneira, tomando como exemplo alguém que frequenta
uma faculdade de medicina, direito, engenharia civil — cursos com mais poder de sedugao entre
a populacdo, além de mais recursos e infraestrutura, mas nao apenas esses, qualquer outro —
essa pessoa buscard sobretudo satisfazer expectativas de sucesso profissional e rentabilidade
econdmica, projetando-se um médico requisitado, um advogado ou jurista bem posicionado na
carreira, um engenheiro que trabalhe em grandes corporagdes e empreendimentos. Por essa
visdo amplamente difundida hoje, um curso que ndo prometa vantagens em niveis semelhantes
se torna menos atrativo e valorizado. Contudo, essa possivel resposta acima parte de uma
situacdo considerada como ja dada no presente, e sequer tenta pensar por que, originalmente,
em algum momento no passado, alguém teria se aventurado a estudar aspectos da realidade que
levaram ao desenvolvimento dessa ciéncia. Por que teriam se interessado por isso ha séculos,

quando essas vantagens financeiras e profissionais ndo estavam configuradas como hoje?

' SKLIAR, Carlos. Del elogio del estudio. In: LARROSA, Jorge; BARCENA, Fernando; LOPEZ,
Maximiliano (orgs.). Elogio del estudio. 1. Ed. Barcelona, Espanha / Buenos Aires, Argentina: Mino
e Davila, 2020, p.9,17.

2 LARROSA, Jorge. Estudar / Estudiar. Tradugio: Tomaz Tadeu e Sandra Corazza. Belo Horizonte:
Auténtica, 2003, p. 78-79, 114-115. Ver também Id (org.). Elogio da escola. Tradugdo: Fernando
Coelho. 1.Ed. 1.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2018, p.128.
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Além disso, a énfase sobre a aprendizagem como meio de obter vantagens, para enfim
poder se apropriar de mais produtos de consumo — atribuindo-se este significado ao proprio
conhecimento, o que compde o chamado ‘capitalismo cognitivo’® —, faz parte de um conjunto
de ideias de acumulacao de capital em todos os niveis, principalmente a partir do fim da década
de oitenta, com a derrocada do contraponto soviético socialista e pressdes financeiras sobre o
modelo de estado de bem estar social, que fora erigido apds a destruicao causada pela Segunda
Guerra Mundial, agora passando a assumir crescentemente no mundo globalizado o carater de
neoliberalismo®. O capitalismo neoliberal alega tornar individuos e empresas ‘livres’ do poder
do Estado, mas o que anseia realmente ¢ ser liberado da aten¢@o e do cuidado compartilhados
com as coisas dispostas em ambito publico. Por exemplo, aquelas ligadas a educagdo, a saude,
ao lazer, ou seja, vinculadas ao bem comum na existéncia humana, e por isso suscetiveis a um
uso justo que delas ndo deveria se apropriar por inteiro, embora, ao contrario, 0 que vejamos
ocorrer em relacao as escolas, hospitais, parques, entre outros espagos, € passarem a ser tratadas
ndo mais como bens publicos, mas sim como privados, particulares, o que acaba por reduzir o
mundo, que ¢ justamente essa dimensao de um outro que nos escapa, que € maior que nos, que
resiste a nosso avanco, tudo o que se perde nesse movimento de apropriagao.

Portanto, esse liberalismo economico dito renovado, de fato retomado e conduzido ao
seu extremo, na realidade diametralmente conservador nas pautas moralistas e nas vantagens
sociais daqueles que mais usufruem das riquezas que tiram do mundo, pode ser desnudado,
despido como um aprisionamento politico para aqueles que estdo fora dos privilégios, atados
aos designios dos detentores de poder no mercado em geral. E um cerceamento da discussdo
sobre o fazer publico do mundo, aberto a todos, € da producdo daquilo que venha a se mostrar
verdadeiramente novo, ndo posto de antemao, e sim indeterminado por tais 16gicas — por isso,
poético. Pois na era neoliberal, como ocorreria em qualquer outro arranjo social, antes dos seus
efeitos econdmicos ha a prefiguracao dos modos de perceber, de sentir, de crer, o que acarreta
em como ser, dizer € fazer no mundo, o que o filosofo franco-argelino Jacques Ranciére chamou
‘partilha do sensivel’, a moldar ja desde a base o que aparece como possivel, inclusive desejavel

— e que na educagio se vestiu do lema “aprender para empreender’™.

3 LARROSA, Jorge. Esperando nio se sabe o qué: sobre o oficio de professor. Tradugdo: Cristina

Antunes. 1.Ed. Belo Horizonte: Auténtica, 2018, p.12-13, 244; LARROSA, Jorge. Aprender /
Estudiar una lengua. In: LARROSA, Jorge; BARCENA, Fernando; LOPEZ, Maximiliano (orgs.).
Elogio del estudio. 1.Ed. Barcelona, Espanha / Buenos Aires, Argentina: Mino e Davila, 2020, p.70.
LOPEZ, Maximiliano Valerio. Do 4cio ao estudo: sobre o cultivo e a transmissdo de uma arte. In:
LARROSA, Jorge; BARCENA, Fernando; LOPEZ, Maximiliano (orgs.). Elogio do estudo.
Tradugdo: Carlos Maroto Guerola. 1.Ed. Belo Horizonte: Auténtica, 2023, p.133-158.
5 Ibid. Ver também AMARAL, Aimberé Guilherme Quintiliano Rocha do. Jacques Ranciére: escola,
producao, igualdade. In: Pro-Posi¢des, Campinas, v.29, n.3, p.669-686, 2018. Disponivel em: <https:
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Ao pressupor uma continuidade ‘natural’ entre escola e mercado de trabalho, a formula
empreendedora obscurece a diferenca da forma escolar, que por principio traz uma suspensao
igualitaria no tempo e no espago, com relacao a desigualdade estabelecida nos papéis sociais,
ao por em evidéncia algo do mundo, ou seja, ao mostrar e estudar uma matéria colocada entre
todos, quer dizer, de interesse comum®. No entanto, o que a ideologia dominante faz é exaltar a
aprendizagem como um acumulo apropriativo de conhecimentos, sem zelo pela abertura a uma
alteridade indefinida, sem prezar a resisténcia a altura oferecida pela realidade, sem levar em
consideragdo o polo negativo a permanecer indeterminado no mundo, em uma operagao
incessante da maquina discursiva que esfacela e consome (devora, destrdi) o que se busca saber.

A ‘sociedade do desempenho’ contemporanea — que ¢ uma sociedade do esgotamento,
quer dizer, onde nao ha meramente o cansago consequente que se abre ao reconforto do outro,
mas sim a exaustdo do ego, isolada, ensimesmada — partilha a ilusdo de que tudo é possivel’,
como aponta o filésofo sul-coreano, radicado na Alemanha, Byung-Chul Han. Sem a forca do
contrapeso de uma negatividade (que se revela na matéria resistente do mundo aos intentos
humanos, e nos limites das formas que ela pode assumir), seja pela indiferenca com aquilo que
¢ outro, seja pela fragilizagao de estruturas impeditivas, tal positividade excessiva do individuo
o torna ‘livre’ para incorporar, na dindmica social reprodutiva, a exploragdo de si mesmo para
‘poder tudo’®. A mentira aqui é esquecer que toda possibilidade est4 atrelada, atavicamente, ao
mundo — e, logo, traz intrinsecamente a negatividade de poder ndo ser.

Entretanto, pode-se insistir que € por fins praticos que alguém se move entdo a estudar.
Nesse sentido, uma das consequéncias do estudo seria nos levar principalmente a aprender o
maximo que pudermos, a saber tudo que nos convém para usufruirmos de uma arte, de uma
técnica e, enfim, de um pedaco desse mundo. Dessa maneira, a énfase continua sobre o sujeito,
o individuo, e ndio sobre a matéria que se estuda’. Nesse caso, se tal individuo ja contasse com
recursos financeiros mais do que suficientes, ou pertencesse a uma familia de elevado prestigio,
ndo precisaria de fato estudar. Embora muitas vezes possa ser assim, sabemos que nem sempre
¢ o que ocorre. Portanto, ndo € esse acossar, ndo € essa persecucdo que caracteriza o estudo e

faz que seja o que €, e ndo coisa diferente.

//periodicos.sbu.unicamp.br/ojs/index.php/proposic/article/view/8656449>. Acesso em: 2 abr 2025.

®  AMARAL, Aimberé. Jacques Ranciére: escola, produgdo, igualdade, p.671-672. MASSCHELEIN,
Jan; SIMONS, Marteen. O que € o escolar? In: Em defesa da escola: uma questdo publica. Tradugao:
Cristina Antunes. 2.Ed. 4.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2019, p.25-103.

7 HAN, Byung-Chul. Sociedade do Cansaco. Tradugdo: Enio Paulo Giachini. 2. Ed. Ampl. Petropolis:
Vozes, 2017, p.23-30, 69-78.

8 Ibid, p.26-30.

® LARROSA, Jorge. Aprender / Estudiar una lengua, p.77-78.
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E se levarmos a sério essa questdo sobre por que e para que estudar, se tentarmos fazer
dela uma pergunta no sentido filos6fico? E se o estudo tiver sim uma finalidade diferente de si
mesmo, que o ultrapasse? Afinal, se olharmos mais detidamente, o que parece nao ter finalidade
alguma no fim das contas, ou no maximo uma finalidade que se ocupa de si mesma, € a procura
pela satisfacdo das necessidades e vontades basicas da vida, no trabalho e na familia, em tudo
que se move com esse fim de produtividade econdmica.

Mas entdo, o que ¢ mesmo o estudo antes de qualquer coisa? Na historicidade do termo,
na matriz latina studium, estavam presentes as nogoes de aplicar-se e ocupar-se com atengao,
afeicdo, dedicacdo amorosa e demorada a algo, o exercicio de repeti¢do e cuidado, e dai também
a vigilia, o aguardar e ponderar sobre um problema antes de decidir. E por isso que o estudo se
relaciona de maneira especial com o estupor, com o espanto, enquanto um modo de atravessar
com contundéncia o torpor, lapidando o pasmo de ser tocado, de ser encontrado intimamente,
0 thaumatzein — que equivale a superagdo do trauma do parto ao nascer, rompendo com uma
natureza familiar para vir a um lugar estranho, para o que se mostra de maravilhoso aos olhos
e alcancga os sentidos, para se admirar passo a passo, sem se deixar petrificar impressionado e
nem tampouco correr, fugindo do choque para apenas seguir sobrevivendo. Trata-se de uma
experiéncia do tempo distinta daquela a que remete apprehendere, matriz de aprender, que se
refere a atitude de prender, de capturar, de tomar para si, de agarrar tdo logo se faca possivel,
com a avidez e a veeméncia que forem necessarias; atitude essa que, por extensao, tem a ver
com o predador e a presa, com a empresa e o empreendedorismo!°.

Dito isso, pode haver aprendizado, a apreensdo ou apropriacdo de um saber, algo que
simplesmente se sabe, como resposta estimulada pelo ambiente natural, como comportamento
socialmente aprendido, ou entdo como consequéncia do estudo mesmo. Entretanto, estudar nao
se reduz a processo de aprendizagem, ¢ uma relacdo consistente que se entrelaga com o mundo,
com o sentido de sua histéria e seus artefatos. Vemos essa concepgao mais ampla de estudo em
expressoes antigas como “non studio, sed officio”, contrapondo o que ¢ feito por estudo ao que
é feito por dever; ou em “studia habere alicuius”, isto é, ter afeto de alguém'!. E quando Ivan
Illich (1926-2002) mergulha nos tempos do filésofo tedlogo Hugo de Sao Vitor (1096-1141)
para se debrugar sobre sua Didascalicon — De studio legendi (publicada em nossa lingua como

A Arte de Ler, e em espanhol como El afdn por el estudio, mas que poderia ser traduzida como

10 LARROSA, Jorge. Aprender / Estudiar una lengua, p.71-75, 86-88,; LOPEZ, Maximiliano. Do 6cio
ao estudo: sobre o cultivo e a transmissdo de uma arte, p.143-144. AGAMBEN, Giorgio. Ideia da
prosa. Tradugdo: Jodo Barrento. 1.Ed. 2.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2016, p.53-54.

1" SKLIAR, Carlos. Del elogio del estudio, p.16; LARROSA, Jorge. Aprender / Estudiar una lengua, p.77;
LOPEZ, Maximiliano. Do 6cio ao estudo: sobre o cultivo e a transmissio de uma arte, p.143-144.
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“dedicacdo a leitura” '?), recolhe no Oxford English Dictionary os seguintes significados para
study: “1. (Principalmente em traducciones del latin): Afecto, cordialidad, entrega al bienestar
del outro, simpatia [...] deseo, inclinacion; placer o interés sentido por algo [...] 2. Um empleo

u ocupacion”. Em seguida, resume:

Los estudios que se cursaban en un claustro del siglo XII constituian um reto
para el corazon y los sentidos del estudiante incluso mas que para su resistencia
y su inteligencia. El estudio no se referia a um corto periodo de la vida [...]
Entonces abarcaba la rutina diaria de la vida entera de una persona [...] lo mas
importante para Hugo eran las virtudes que se necesitaban para la ‘lectura’ y
que se desarrolaban por ella. '?

Quer dizer, em meio as restricdes da forma de vida devocional, estudar se revelava um
modo substancial e candente de ampliar o mundo de sentidos configuradores da existéncia, e
de ensejar permanentemente um estado de animo capaz de compromisso e dedicacgdo. Por isso
“modelar los héabitos que el lector debe adquirir para que su esfuerzo lo lleve a la sabiduria, y
no a la mera acumulacion de conocimiento” é o que almejava esse primeiro livro medieval de
didatica da leitura. Ler e escrever sdo faces do studium, e se a sabedoria habita as ciéncias e as
artes para restaurar a natureza e aliviar as caréncias, o estudo, a leitura nesse sentido, € uma
“técnica curativa de caracter ontologico™!*.

Também ¢ a partir do século XII que surgem comunidades de estudantes que seriam o
bergo ocidental das universidades modernas, as quais se designavam como “universitas studii”,
ou seja, reunido ou assembleia de estudo, em que interessados se reuniam fora dos limites dos
monastérios para estudar coletivamente uma matéria, que entdo nao estava mais confinada a
sacralizacdo dentro de uma instituicao, mas disponibilizada com certa profanagao, quer dizer,
reposicionada publicamente para o acesso e o alcance mais amplos, uma abertura da matéria
que é aspecto fundamental para a posterior escola pblica moderna'®.

Nao a toa, portanto, o tema do estudo parece se elevar igualmente quando o assunto ¢ a
escola, ressoando a medida em que chamamos por ela. Contudo, paulatinamente perde a forga
e € posto de lado ao se exaltar a aprendizagem. A ideologia predominante interliga um discurso

que vem espelhar o apelo a eficacia dos resultados, a metas de “rendimento escolar” que provém

2. LARROSA, Jorge. Aprender / Estudiar una lengua, p.77.

ILLICH, Ivan. En el viiiedo del texto — etologia de la lectura: un comentario al ‘Didascalicon’ de Hugo
San Victor. Traduccion: Marta Gonzalez Garcia. Fondo de Cultura Econdmica. México, 2002, p.24-25.
4 Ibid, p.18-25.

LOPEZ, Maximiliano. Do 6cio ao estudo: sobre o cultivo e a transmissdo de uma arte, p.143;
MASSCHELEIN, Jan. Algunas notas sobre la universidad como Studium. Un lugar de estudio
publico colectivo. In: LARROSA, Jorge; BARCENA, Fernando; LOPEZ, Maximiliano (orgs.). Elogio
del estudio. 1.Ed. Barcelona, Espanha / Buenos Aires, Argentina: Mino e Dévila, 2020, p.176-177.
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de expectativas socioecondmicas; emoldurado sobretudo pelo modelo psicoldgico-cognitivo
com enfoque na “aquisi¢do” de conhecimentos, que passou a ser cada vez mais inervado pela
perspectiva neurocientifica, e pervadido por propostas de “evolugio tecnolégica”!é. Toda essa
operagdo ocorre em detrimento de um modo de estar antes de tudo comprometido em uma
relagio pedagdgica, de uma forma pedagdgica como modo de encontro'’, que pode ser
entendido enquanto um caminho de ser no mundo e de se chegar as coisas, uma maneira de
acessa-las evidenciando a propria matéria, para entdo lhe dar forma.

Ao estudar, “no considera cuanto sabe, sino cuanto ignora”, disse Hugo de Sao Vitor!'®.
J4 a ansiedade de aprender ¢ como se nos agarrassemos a um dedo de nossa mae, enquanto nela
nos alimentamos, bebés, sem ver que ela nos sustém em seus bracos. Que possamos abrir 0s
olhos, dar um salto e transformar essa relagdo com o mundo, e criar propriamente um mundo,
sabendo que nos possui o que buscamos possuir, em uma maneira de ter que se deixa ter,
ocasiona que por vezes venhamos a confundir esses sentidos. Assim, durante o estudo, parece
que eventualmente aprendemos mais que meramente um conteido ou o que fazer; na verdade,
€ como se tentassemos encontrar uma sintonia com o que se estuda, ensaiar seu ritmo, e para
i1sso precisamos achar um olhar simpatico sobre esse algo, isto ¢, deitar nossa visao nessa parte
do mundo nos colocando comedidamente em uma altura adequada. Por tal motivo, certas vezes
o0 que cotidianamente dizemos que seja ‘aprender’ alguma coisa estd amalgamado, ampliado,
ao sentido de ‘estudar’ algo do mundo e, na direcdo inversa, o sentido de estudo, a dedicagdao
de tempo, atencdo e cuidado, pode acabar reduzido ao de uma aprendizagem.

Larrosa o exemplifica citando uma conferéncia do escritor argentino Jorge Luis Borges,
em 1977: “quienes estudian inglés ahora no lo hacen em funciéon de Shakespeare, o de Eliot o
de Kipling, no, lo hacen por razones comerciales, [...] el francés se estudiaba por el amor a la
cultura [...] para acercarse a la gran tradicion literaria”. O que interpretamos € que se pode
aprender uma lingua como mero instrumento de proveito pessoal, mas estudé-la ¢ deixar que
nos abra um mundo de sentidos, e querer contribuir para que continue existindo e se abrindo'®.

Outro exemplo encontramos em uma tradugdo de Séneca (I a.C — 65 d.C.), filosofo

espanhol do império romano, que escreveu a respeito de quem esteja ocupado em diversas

6 LARROSA, Jorge. Aprender / Estudiar una lengua, p.70, 72; ¢f. UECUYER, Catherine. Educar en
la atencion en un mundo digital. In: La educacion en una sociedad digital. Conferéncia organizada
por OpenMind, en colaboracion con el BBVA y La Vanguardia, 2018. Disponivel em: <www.youtube
.com/watch?v=)5YPV2rrJHg&t=792s>. Acesso em: 14 jun 2025.

7 MASSCHELEIN, Jan. Algunas notas sobre la universidad como Studium, p.185-197.

'8 SAO VITOR, Hugo de. “Didascalicon” apud ILLICH, Ivan. En el viiiedo del texto, p.26.

Y BORGES, Jorge Luis. “A cegueira” apud LARROSA, Jorge. Aprender / Estudiar una lengua, p.78-80.
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coisas e ndo consiga se dedicar a algo e nem se aprofundar nos estudos: “deve-se aprender a
viver por toda a vida, e, por mais que tu talvez te espantes, a vida toda ¢ um aprender a morrer”.
Aqui “aprender”, na verdade, substitui o termo em latim discendum, do qual provém discente,
discipulo, disciplina, quer dizer, ter a disposi¢cdo uma ciéncia’’, seguir a um caminho de saber
que, afinal, estende-se longamente no tempo. Trata-se de mais uma mostra de como, as vezes,
inadvertidamente, atribuimos conceitos semelhantes a palavras diferentes, ou de como levamos,
para as mesmas palavras, distintas nuances de nossa relacdo com o mundo.

Desse modo, torna-se mais nitido como certo uso da palavra “aprender” pode trazer uma
conotacdao ampla de envolvimento com o mundo e de sua transformagdo para o bem comum,

nao de seu consumo, como podemos ver exemplarmente na obra de Paulo Freire (1921-1997):

Ensinar inexiste sem aprender e vice-versa e foi aprendendo socialmente que,
historicamente, mulheres ¢ homens descobriram que era possivel ensinar. Foi
assim, socialmente aprendendo, que ao longo dos tempos mulheres e homens
perceberam que era possivel — depois, preciso — trabalhar maneiras, caminhos,
métodos de ensinar 2!

Dizendo-o de outra maneira, o pensador da educagao brasileiro se refere a transmissao
de uma historia, ao cultivo de uma experiéncia, quer dizer, a certo cuidar do mundo. Freire tem
em vista algo fundamental, apesar de, na sequéncia, parecer sobressair um utilitarismo ao qual
0s signos que se ensinam jamais se reduzem, pois despontam e nos sdo apontados em tudo que
nos cerca ¢ nos molda — “aprender precedeu ensinar ou, em outras palavras, ensinar se diluia na
experiéncia realmente fundante de aprender. [...] inexiste validade no ensino de que ndo resulta
um aprendizado em que o aprendiz ndo se tornou capaz de recriar ou de refazer o ensinado”.
Na realidade, sua critica mira o que chamou de “ensino bancario”, que se baseia na concepgao
de “transferéncia” de saber por quem o teria mais para quem o teria menos, para “acumulagdo”
de conhecimento. Essa visdo ¢ prejudicial principalmente aos que vivem nas condi¢des mais
precarias na sociedade, pois consolida a desigualdade. A ideologia neoliberal (que ndo quer
tornar livre, mas se apropriar privativamente, exclusivamente) veicula o discurso fatalista da
adaptagdo pragmatica, da prioridade do treino tecnicista sobre uma formagao integral. E situa
quem aprende na posi¢ao de “objeto” de quem ensina, impedindo-o de se reconhecer como

“sujeito” que, a partir de sua experiéncia, produz conhecimento e pode transformar o mundo??.

20 SENECA. Sobre a brevidade da vida, VII 3-4. Traducio, notas e introducdo de William Li. Edi¢io
bilingue. Sao Paulo: Nova Alexandria, 1993, p.33-34, 64; ver também SKLIAR, Carlos. Del elogio del
estudio, p.16.

FREIRE, Paulo. Pedagogia da autonomia: saberes necessarios a pratica educativa. Sdo Paulo: Paz
e Terra, 2011, p.25-26.

2 Jbid, p.24-31, 123, 140.
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Assim, a énfase do pensador brasileiro ¢ que o sujeito, através de seu atuar, aprender, ensinar,
deve criar um mundo mais justo. Note-se conquanto que, no estudo, desde sua nogao original,
o polo de atracdo ja esta diretamente no mundo, posto em seu cuidado.

Além disso, quando Freire pontua que o educando pode superar o autoritarismo que
deforma a criatividade em um ensino mecanico, sendo capaz de se arriscar “por causa do
processo mesmo de aprender”, que € “aventura criadora [...] construir, recostruir, constatar
para mudar”, interpretamos que essa possibilidade ndo ¢ produzida espontaneamente pela
aprendizagem em si — a qual pode até gerar comodismo, e ndo curiosidade — mas sim que tal
processo vai tanger, como tudo mais, o devir, a transformac¢ao das coisas em torno de nos, as
quais nos engajam ou nio consigo, em certa dire¢do ou em outra. E quando o autor descreve a
“for¢a criadora do aprender de que fazem parte a comparacdo, a repeti¢do, a constatagdo, a
davida” 2%, esta destrinchando aspectos, técnicas, passos que compdem o modo de estudar o
mundo ao redor, ecoando como ¢ possivel realmente prestar atengdo em seu vir a ser.

Em Freire, a busca da radical transformacao depende de “apreender a substantividade”
em vez da “memoriza¢ao mecanica do perfil do objeto”, o que somente pode acontecer ao se
“experimentar com intensidade a dialética entre a ‘leitura do mundo’ e a ‘leitura da palavra’”,
isto ¢, em um auténtico vir a ser. Por isso, o pensador fala na condi¢gdo humana de “ser mais”
enquanto devir existencial-ontoldgico, a0 mesmo tempo em que clama pelo “sujeito critico,
epistemologicamente curioso”. Mas, ao condenar o “estudar por estudar” descompromissado,
temos que contrapor que estudar em si ja € abrir um mundo que nos implica e nos compromete
mais do que apenas conhecé-lo, e que se dedicar a algo implica ndo fazé-lo temporalmente a
outras coisas, tal qual o contrario; os holofotes ndo deveriam estar nos sujeitos e sim no mundo,
maior que cada individuo sem deixar de té-los, e sem o qual ndo subsistem. Entendemos que,
para expulsar verdadeiramente o opressor de dentro do oprimido, a postura revoluciondaria que
da consisténcia a justa rebeldia ¢ assumir que o mundo ndo deve ser tragado pela posse de
nenhuma minoria ou maioria, mas ja de inicio ser considerado comum, usado por todos como
um lugar partilhado que, a rigor, é inapropriavel?*.

Por outro lado, uma prova de que a concepgao freireana sobre aprender ¢ mais ampla,
em comparagdo a raiz de onde procede, ¢ quando comenta o fendmeno da inconclusdo na vida:
a experiéncia humana ¢ consciente de ser inacabada, deixando para tras o que apenas da suporte

9925

a vida do animal que “treinado, adestrado, ‘aprende’ a sobreviver”~. Ou seja, Freire pde entre

aspas, paradoxalmente, o uso que se ancora nao apenas em sua etimologia, mas que perdura na

2 FREIRE, Paulo. Pedagogia da autonomia, p.27, 68 (destaque em itélico no original).
2 Ibid., p.67,75, 76, 81 (destaque em italico no original).
% Jbid., p.50, 54.
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linguagem coloquial, instrumental, tecnoldgica, cientifica, de mercado, e se mescla a diferentes
discursos no espectro politico. A tal ponto disseminada que o pensador recorre a essa palavra
em proeminéncia no discurso social para propor suas ideias, as quais superam em muito a de
simples aprendizagem, e de ser necessario precisamente neste tempo historico que resgatemos
o sentido de estudar, quanto ao que possa trazer de outra visdo de mundo.

Nesse ultimo livro de Freire publicado em vida, quando sintetiza que “quem ensina,
aprende ao ensinar e quem aprende ensina ao aprender” (alias, algo também dito por Séneca)®®,
seu olhar esta voltado para o didlogo ético, politico e critico entre coparticipantes mediados
por um objeto, cada qual com sua responsabilidade, de acordo com sua autonomia. Quanto a
isso corroboramos que a igualdade fundamental de ser participante de um mundo apresentado
e compartilhado como um mesmo interesse, com responsabilidades reciprocas, sdo principios
escolares que moldam condig¢des ao estudo. Por sua vez, desenvolver a autonomia enquanto
“amadurecimento do ser para si”, e que “é processo, € vir a ser”’, incorpora o ritmo que move o
mundo, alia-se a mudanca que o produz. Tanto docente quanto discente se fundam na convic¢ao
de que podem saber melhor, porque sabem algo e também ignoram algo... A inconclusio abre!?’

Evidente que importa aprender certas coisas, e tem lugar irremovivel na sobrevivéncia
e na existéncia. Como ja dito, aprender também ¢ consequéncia de estudar, e ndo faria sentido
cogitar aboli-lo. Freire distingue o ensinar e o aprender como praticas que lidam com momentos
“em que se ensina e se aprende o conhecimento ja existente”, € o pesquisar como momento “em
que se trabalha a producdo do conhecimento ainda ndo existente”, em um ciclo, pois “enquanto
ensino continuo buscando”. Entretanto, no estudo (na leitura e na escrita, ¢ por meio de suas
técnicas de atencdo, dedicagdo e cuidado) temos tudo isso intimamente reunido e considerado
— apesar de a palavra “pesquisa” ser apropriada pelo discurso que convém a exploragao do
mundo, obscurecendo, fragmentando e diluindo a relag¢do integra que ¢ estudar, enquanto modo
de estar no mundo na “forma de vida” de estudante ou estudioso; porque “a pesquisa € apenas
uma fase intermediaria do estudo [...] O estudo é, ao contrario, uma condi¢do permanente”,

como afirma Agamben. 28

26 FREIRE, Paulo. Pedagogia da autonomia, p.25; ver também SENECA, Cartas a Lucilio, VII 8-9 apud
BARCENA, Fernando. Meditacion sobre la vida estudiosa. In: LARROSA, Jorge; BARCENA,
Fernando; LOPEZ, Maximiliano (orgs.). Elogio del estudio. 1.Ed. Barcelona, Espanha / Buenos Aires,
Argentina: Mino e Davila, 2020, p.28.

27 FREIRE, Paulo, op. cit., p. 38-39, 105, 116, 132; e ainda MASSCHELEIN, Jan; SIMONS, Marteen.
O que ¢ o escolar?, p.25-103.

2 FREIRE, Paulo, op. cit., p.30; cf. AGAMBEN, Giorgio. Estudantes. In: Instituto Humanitas Unisinos
(site oficial). Tradugdo: Vinicius N. Honesko. Instituto Humanitas Unisinos: Sdo Leopoldo, 2017.
Disponivel em: <ihu.unisinos.br/78-noticias/567718-estudantes-por-giorgio-agamben>. Acesso em:
25 abr 2022.



25

Nao tratamos aqui de mutilar modos de existéncia, ou de eliminar o que pertence a
natureza, seja o pesquisar ou o aprender, mas frisamos que se deve prezar o devir, o vir a ser no
mundo, ameagado pela acao predatdria em larga escala. A questao fulcral ¢ a aprendizagem ser
assumida como operagdo predominante, com perseguicao de resultados que deixa tudo mais em
segundo plano, como maquina ideoldgica a legitimar e direcionar o viés da desigualdade, do
consumismo e do cerceamento na sociedade. Tendo-o em vista, tomar de maneira absoluta a
aprendizagem, ou isola-la da relagdo pedagogica, reduz, esvazia, degenera o estudo que ¢ uma
relacdo fundamental e plena, existencial e ontoldgica, enquanto modo de vir a ser no mundo.

Certamente outras nuances poderiam ser abordadas em toda a obra de Freire: como seu
método de ensino, embasado na realidade proxima para o saber mais efetivo na transformagao
socioeconOdmica e politica, sobretudo para analfabetos, pode ser verdadeira abertura de mundo,
como o estudo; ou entao sobre o que seria afinal o “aprendizado real” ou “conhecimento cabal”
a que docentes e discentes devam buscar, diante de que se torna irrecusavel a mobilizagio?’;
e ainda sua énfase na dimensao “pratica”, seja na educacdo ou em outras atuacdes para mudar
as condi¢des materiais dos sujeitos. Contudo, ndo ¢ esse cotejar nosso objetivo aqui. Tampouco
se trata de meras escolhas de palavras, e sim de acompanhar os sentidos que carregam em sua
evolucdo na histéria e que ainda reverberam — como ocorre também com as nog¢des de poténcia
e de pratica, tal qual veremos.

Pretendemos mostrar que o estudo ¢ um modo de produzir poténcia no mundo, quer
dizer, ¢ uma maneira de nos vermos em meio a possibilidades de transformagao da realidade,
daquilo que pode ser, e que também pode ndo ser — isso ¢ poténcia. Podemos ver algo que esta
ausente, antes mesmo que esteja presente. Em outras palavras, habitamos a poténcia, existimos
em um modo de estar no mundo que se abre a transformagdo, que toma consigo a disposi¢ao
de incorrer em possibilidades que nem visamos por completo, temos essa experiéncia de um
modo especial, como na verdade se ela nos tivesse, € nao a diminuindo ao tamanho de uma
mera utilidade. Por exemplo, quando habitamos uma casa, podemos dizer que a temos, porém,
se ela ¢ para nds como um lar, ¢ como se ela nos tivesse, pois cabemos nela, ela carrega consigo
todos os sinais do mundo, nos porta-retratos e quadros, discos e livros, acolchoados de cama,
em nossos itens mais pessoais, nos tapetes, nas cadeiras, na varanda ou quintal em que
relaxamos.

Nao apenas isso: quando habito a poténcia, o que o mundo pode ser e ndo ser, o que esta
presente e inclusive o que estd ausente, também de certo modo participo dessa determinacdo do

que esta indeterminado; ao vermos o que se abre, assistimos a seu fluxo e nos colocamos juntos

2 FREIRE, Paulo. Pedagogia da autonomia, p.42, 67, 78.



26

a sua revelacdo desse algo novo, seguimos no curso de seu sentido, e isso € poético: poiesis,
para os gregos antigos, era essa produ¢do que emanava da natureza (fysis) ou da arte e técnica
humanas (téchne), mas que sempre trazia algo diferente, nao totalmente previsivel no modo em
que aparecia: quer dizer, um fruto nao ¢ igual a planta da qual saiu, nem mesmo se pode dizer
que um deles seja inteiramente igual a outro ao simples exame da vista, nem tampouco um
objeto qualquer feito com as maos. Essa producao nao se confundia com o fazer humano cujo
fim se encerrava em si mesmo e ndo em produzir algo diferente, mas que satisfazia de maneira
predeterminada e inescapavel a vontade do corpo ou as suas necessidades praticas, € que 0s
mesmos gregos chamavam de praxis. Ao longo do tempo, essa dimensdo de fazer pratico se
ampliou na esfera da produg¢@o humana, do trabalho, e agora sobram poucos espagos poéticos
na existéncia. E era a dimensao da poiésis, seja quanto a natureza, seja quanto ao fazer artistico
e técnico, que se vincula fundamentalmente, desde um lugar de origem, com o vir a ser, o devir,
o poder ser ou nao ser do mundo, € ndo o carater pratico do mero fazer humano que ndo visa a
produzir nada de diferente. Ou seja, passamos a ter cada vez menos contato com a poténcia de
algo novo, indeterminado. Portanto, o fazer poético deixa algo novo se por em obra; poético ¢é
0 ato que pde como presente o que estava ausente, mas ja disponivel.*

Entretanto, se a medida do que pode ser ¢ a medida do que ainda ndo ¢, a medida dessa
poténcia ¢ também a medida de um certo vazio. E preciso habitar essa auséncia, esse vazio, essa
poténcia, € preciso se esvaziar do maximo de peso possivel para que algo diferente tenha como
e onde chegar, para produzir algo novo junto aquilo que remanesceu. O estudo ¢ um modo de
fazer isso. Nao podemos abragar, ter ¢ manter tudo, a0 mesmo tempo, indefinidamente, porque
somos limitados para lidar com o infinito, embora o desejemos — pois sabemos que de algum
modo esta na poténcia, e a sociedade da acumulagao exacerba a crenga de que podemos tudo.
Na realidade, também ndo podemos ficar vazios por completo, ou entdo desapareceriamos,
seriamos pura auséncia. N6s nao podemos ser tudo ou nada. A totalidade ou o abismo em sua
infinitude pertencem apenas a uma ideia de deus. Aos humanos cabe construir, passo a passo,
pontes que se estendem sobre esse abismo que sentimos. A medida da poténcia do homem ¢ a
medida do seu abismo>!.

Essa ponte suspensa sobre o abismo pode parecer a nos fragil, pequena, com tijolos

vazados pela imensidao e, muitas vezes, passando por ela, ¢ como se estivéssemos prestes a

3% AGAMBEN, Giorgio. O homem sem contetdo. Tradugdo, notas e posfacio: Claudio Oliveira. 2.Ed.

1.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2013, p.101-128. Cf. a relagdo entre on, 'ser’, o que &, e poion,
sua determinacdo ou qualificagdo posta a partir de seu lugar na linguagem em /d. A coisa mesma. In:
A poténcia do pensamento: ensaios e conferéncias. Tradug@o: Antonio Guerreiro. Belo Horizonte:
Auténtica, 2015, p.16.

31 Cf. Id. A poténcia do pensamento. In: A poténcia do pensamento: ensaios e conferéncias, p.250.
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desmoronar. Se nos sentissemos totalmente vazios, ndo teriamos forgas para construir nada e
nem passar por ela; por outro lado, se ja estivermos cheios, abarrotados de coisas, também nao
poderemos suporta-lo e nos mover livremente. E preciso achar o peso suficiente que nos dé
energia para fazer o percurso. E preciso nutrir o corpo para que ndo desfalega, mas também nio
reter gordura em demasia, e sim exercitar sua transformagio em miisculos®? — as vezes, fazé-lo
até em carne viva. Devemos buscar as condi¢des minimas para receber o que vem de fora e
assim encontrar uma justa medida, o jogo de for¢as de uma dinamica que faz algo vir a ser, em
um fino equilibrio entre unidade e multiplicidade, entre eu e 0 mundo. Na realidade, pode até
vir em excesso, desde que transborde em outro algo que continue a gerar movimento. Nao ha
formula perfeita para nos langarmos no mundo, e este ¢ um processo que nunca se interrompe
totalmente, a ndo ser que estejamos mortos. Mas o estudo ¢ uma maneira duradoura e constante
de fazé-lo, de estabelecer com o mundo a intimidade que torna coisas estranhas em familiares,
e que também esta pronta a se distanciar da familiaridade para vé-las com espanto, sob novos
aspectos. A relagdo com o mundo ¢ delicada, feita passo a passo, como em uma caminhada.
Nao podemos voar a ndo ser que tenhamos instrumentos € equipamentos que estabilizem a
pressao invisivel do ar de um jeito adequado a nossos corpos e mentes, a qual possamos nos
adaptar, e que também nos deem algum nivel de seguranca.

A melhor maneira de nos esvaziarmos ¢ dar o que temos, devolver ao mundo parte do
que recebemos. E, por assim dizer, produzir frutos. Ndo se trata de estimulo a produtividade
que, assim como a aprendizagem, compde esse conjunto de ideias de acumulacdo econdmica,
que desprezam os ritmos mais lentos de nossa relacdo com o mundo, na qual se deixaria as
coisas aparecerem por si mesmas, no decurso do fazer, no decorrer do processo. Portanto, essa
visdo acumulativa degenera o que decorre originalmente na existéncia humana, nesse caso,
quantificando excessivamente o aspecto final de um percurso e colocando-o como resultado
predeterminado a ser perseguido; destaca-o do fluxo do vir a ser do mundo, tornando-o uma
reproducdo dos mesmos formatos em escala exponencial, cujo fim é uma voraz utiliza¢ao
consumista. Quer dizer, ao longo dos séculos fomos deixando de lado o modo de produgdo de
bens por artesania e manufatura, como, por exemplo, a costura de pegas de roupa sob medida,
ou o que constituia o antigo e quase extinto oficio de sapateiro, mas na verdade quase tudo que
nos cercava, em dire¢ao a fabricacdo industrial, muitas vezes até para a exportacao — e dai a
colonizag¢ao de mercados, na verdade, de pessoas —, que acarreta o abastecimento ndo apenas

de guarda-roupas e de lojas, como também dos lixdes espalhados pelo planeta.

32 Cf. BARCENA, Fernando. Meditacién sobre la vida estudiosa, p.59.
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De maneira similar, os discursos que exaltam a aprendizagem seguem tal operacdo
corrosiva. Tornam o aprender, que simplesmente pode vir de um estudo constante ou mesmo da
exposi¢ao a um ambiente, ou seja, o capturar de certo saber, de certa compreensao, o sentir se
apropriar de algo, que nao era como a posse banal de um objeto qualquer — na verdade, as coisas
em geral no cotidiano nem sempre foram apropriadas de modo tdo massificado —, agora, porém,
também em uma meta quantificada e isolada. E entdo incensada ao nivel de uma perseguigao,
a certo custo, pela posse do maximo de porg¢des fragmentadas e consumiveis — o que quer dizer
também, a0 mesmo tempo, descartaveis — para vantagens utilitarias pessoais. Invertem a relagao
do estudante e do estudioso que se dedicam a certo aspecto do mundo, que se deixam guiar
nesse cuidado, que amam essa parte do mundo que ¢ maior que eles. Por exemplo, podemos
comparar quem tira seu proveito de uma ferramenta tecnoldgica, como um programa ou um
aplicativo para certa finalidade de edi¢ao de texto ou imagem, com quem realmente se dedica
prolongadamente as areas ligadas a tecnologia da informacao; ou entdo quem assimila técnicas
de luta para um objetivo especifico de autodefesa, com quem entende sua historia, suas figuras
expoentes, as ideias que envolvem essa arte marcial.

Nao ¢ que nenhuma vantagem possa ser obtida da relacdo que se mantém e do saber que
se constrdi, mas antes de tudo o fizeram por entender que essa relacdo abre um novo mundo,
uma outra perspectiva de existéncia, um modo diferente de ver, dando mais atencdo as coisas
mesmas. Estudar ¢ nos doarmos, antes de tudo. Ao estudarmos, o que fazemos ¢ nos doar em
pensamento, é doar nosso pensar a algo, e nossos olhos e mios>*. Estudar ¢ uma dedicagio, isto
¢, um oferecimento, atengdo ¢ cuidado ao mundo; ¢ fundamentalmente uma experiéncia de
tempo, temporalidade em que se doa o proprio tempo e disposicdo a esse algo. Portanto, agora
perguntamos: como o estudo pode ser uma relagdo aberta a poténcia do mundo efetivamente,

concretamente?

2.1 Suspensdo

Como estudar ¢ um modo de estar no mundo que se coloca aberto as suas possibilidades?
Ou, como prosseguimos estudando, sabendo que continuaremos a ignorar boa parte das coisas,
abrindo espago ao desconhecido? Parece que um estado de suspensao ¢ condi¢do para instaurar
e manter o estudo, como um modo de cultivar o espanto, o estranhamento.

Se pudéssemos relacionar um gesto do estudante ou do estudioso a suspensao, seria o

de temporariamente se afastar. Esse modo de experimentar o tempo ¢é diferente de outros, como

33 MASSCHELEIN, Jan; SIMONS, Marteen. O que é o escolar?, p.38.
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aqueles que experimentamos no trabalho ou no seio da familia. Quando queremos estudar,
sozinhos ou com mais alguém, frequentemente precisamos de um espago mais reservado da
casa, uma mesa no quarto, na cozinha, na varanda. Caso estejamos em um espago publico, de
maneira semelhante buscaremos um banco para sentar, ou quem sabe a sombra de uma arvore.
Independentemente disso, podemos fazer o nosso proprio espaco de estudo, levando o notebook
e os livros para cama, ou se quisermos usar para isso os atuais celulares no metr6, 6nibus, carro,
a caminho da escola ou faculdade — ainda que possamos questionar a intensidade com que ¢
feito esse momento. Pois ¢ verdade que os meios digitais, ao substituirem maquinas de escrever
e até mesmo, parcialmente, livros, cadernos e canetas, diluiram assim a materialidade que era
tdo condicionante desses espagos de estudo, que antes eram praticamente fixos.

Porém esses recursos nao eliminaram, e pelo contrario, isso pode bem tornar evidente,
sob outro prisma, que esse afastamento do mundo em volta tem na verdade uma certa forma,
contornos, limites que estabelecemos para podermos olhar diferentemente a matéria de nosso
estudo, um modo diferente daquele que praticamos no cotidiano, conversando com alguém de
um jeito descompromissado, ou em outro ambiente social. E extremamente dificil, para nio
dizer impossivel, estudar com acuracia em meio aos outros sem nenhum tipo de respeito por
partes deles a atencao que se deseja empregar nesse estudo, ainda que temporario, provisorio.
Entretanto, para ser mais preciso, essa delimitagdo somente pode ser colocada assertivamente
frente aquilo que ndo € o estudo, isto ¢, com relacdo aos tempos € aos prazos, aos lugares e aos
fins, as pessoas ¢ aos modos de se comportar; pois o estudo mesmo ¢ abertura, ¢ como se
entrassemos por um buraco no chdo da existéncia e imergissemos em um lencgol freatico, em
um rio de possibilidades que nos leva até onde ndo sabemos, o portal limitrofe que se abre ao
que ¢ indeterminado.

Por sua vez, a escola é o exemplo que mais bem manifesta fisicamente essa suspensao.
Trata-se do espago do estudo por exceléncia, onde se estuda, coletivamente e com o ensino de
professores, diversas matérias. Matérias que nao estao diretamente vinculadas a nossa realidade
cotidiana imediata, e ai j& vemos uma separacao da vida normal, pois 0 mundo ¢ muito maior
do que nos acomete no dia a dia. Mas a primeira visdo de que estamos em um espago diferente
j& nos salta mesmo pelos seus muros, salas de aula, quadros e lousas, giz e canetas, papéis,
alarmes de inicio e fim dos tempos. *

Essa forma de afastamento tem o correspondente historico mais bem definido na figura

da skhole: esse termo usado pelos gregos antigos designava o tempo livre, indeterminado, que

3% MASSCHELEIN, Jan; SIMONS, Marteen. O que é o escolar?; ver também LARROSA, Jorge (org).
Elogio da Escola.
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ndo estava sujeito as obrigacdes familiares na organizagdo (nomos, de onde provém “norma”)
de casa (oikos), isto €, na economia doméstica; por outro lado, também se encontrava liberado
das obrigacdes na cidade (pdlis), isto €, do total compromisso politico. Portanto, em um tempo
livre de tais agdes com fins determinados, os homens que usufruiam a condi¢dao de cidadaos
poderiam se dedicar simplesmente a contemplacao, quer dizer, a ndo agir com fim determinado,
mas sim a buscar a verdade, a se abrir a discussdo sobre a realidade, sobre a natureza, sobre a
esséncia das coisas, para que o mundo se revelasse. >

Assim, tratava-se de um tempo suspenso, no qual esse homem grego alcancgaria o ponto
mais digno de sua condi¢do. Pois, primeiramente, o cidadao grego era considerado um homem
livre em detrimento da condi¢do de escravos daqueles que faziam o trabalho doméstico, ligado
a subsisténcia, e assim também consideravam aos artesaos como trabalhadores de uma condi¢ao
inferior em dignidade. Por outro lado, viam-se ainda mais livres quando nao precisavam atuar
determinadamente na organizagao politico-administrativa da cidade.

Podemos dizer que o que temos por escola hoje remete originalmente a esse tempo livre
e indeterminado quanto a uma finalidade imediata, suspenso entre os mundos da familia e do
trabalho, para a abertura de novos mundos de sentido durante o estudo. Quer dizer, a crianga e
o adolescente quando vao a escola, mas também de uma certa forma o jovem quando vai a
faculdade, estdo liberados da ordem do pai e da mae, em uma condi¢do mais sutil, mais pura,
quer dizer, na escola as regras que valem ndo sdo estritamente aquelas que eles tém em casa,
nesse ambiente particular, privado; pelo contrario, estdo em um lugar marcadamente publico,
onde as regras devem primar sobretudo pelo bem coletivo, de estudantes e professores, todos
os que ali participam, ndo importando as condi¢des financeiras ou econdomicas, nem os papéis
socio-familiares e seus histdricos ou antecedentes.

A escola, enquanto uma forma especifica, ou seja, conforme os contornos que a fazem
ser reconhecida em nivel elementar como uma escola, em outras palavras, o que faz uma escola
ser escola, caracteriza-se pela possibilidade de que todos os que participam desse espago
publico sejam capazes de se dedicar a algo comum, a uma matéria de estudo; os professores
apresentam a seus alunos essa matéria, essa parte do mundo, e os estudantes ali presentes, que
se expdem e se dispdem a tal matéria em grau mais préximo ou mais distante dos professores,
seguem nessa disciplina exercitando a atengdo e maneiras de cuidar dessa parte do mundo, que

se abre a cada vez com novos sentidos. 3’

3> MASSCHELEIN, Jan; SIMONS, Marteen. O que é o escolar?; ver também AMARAL, Aimberé.
Jacques Ranciére: escola, producao, igualdade.

3¢ MASSCHELEIN, Jan; SIMONS, Marteen, op. cit.; LARROSA, Jorge (org). Elogio da Escola.
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Por outro lado, a forma escolar também se difere do trabalho, desse ambito produtivo
ao extremo (embora talvez coubesse dizer que € sobretudo reprodutivo pois, da quantidade
massificante de produtos que nos chegam, poucos se pode dizer que aparecem para nés com
realmente algo novo em sentido). Pela sua prdopria constituicdo, que visa a satisfagdo das
necessidades mais bésicas e vitais, ou da sua vontade degenerada de consumo excessivo das
coisas do mundo — o qual assim ndo ¢ aberto, mas antes posto a perder —, ndo interessa
essencialmente a esfera do trabalho nada que fuja a retroalimentagdo. Dai que o tempo do
trabalho seja vorazmente voltado a eficiéncia crescente, e isso quer dizer nao poder errar, e
também progressivamente ndo poder descansar, € nem tampouco contemplar nada, um tempo
exaustivo em que ndo se pode parar e nao se pode ‘perder’ o tempo com um pouco mais de
atencao e cuidado (nd3o mais que o necessario). Por sua vez, a escola fundamentalmente ¢ o
lugar que tem em sua propria constituicdo a abertura a incerteza, e consequentemente ao erro,
e que coloca em primeiro plano, junto a matéria do mundo a que se dedica, a percepgdo, o ver,
0 ouvir, o manusear, enquanto modos de contempla-lo, fazendo disso um hébito, uma relagao
constante e que tem intensidade, o que justamente chamamos de estudo.®

Também com relagdo as obrigagdes administrativas e de seu lugar na politica, a escola
se mantém relativamente independente de assumir certas obrigagdes ou cumprir 0s mesmos
modelos praticados em outras esferas. Embora essa cisdo fosse mais patente em épocas
anteriores, a escola ainda tem em geral seu calenddrio, certa autonomia para resolver seus
problemas internos, seus proprios instrumentos de representagao do mundo e suas posigdes de
responsabilidade e igualdade que ndo se alinham irrefletidamente ao de um governo ou outro.
Nao que a escola nao seja compromissada com o mundo, ou ndo tenha absolutamente nada a
ver com seus aspectos produtivos e politicos, mas, antes disso, ¢ nela que estao radicalmente
fincados os principios de igualdade e responsabilidade®, e ela é o horizonte mais proximo e
concreto dessa utopia, portanto, dessa condigao humana politica e produtiva, que presta atengao
e cuida do mundo, isto €, que o compartilha ¢ 0 mantém junto aos outros. A escola ¢ feita a
referéncia para a sociedade, e ndo o contrario.

Essa ¢ a forma bésica da escola, por mais que as escolas em sua singularidade sejam
permeadas de conflitos e interesses provindos de lugares e agentes distintos. Que as escolas, e
nossa propria existéncia como um todo, estejam cada vez mais com os seus limites borrados,
parecidas com o ambito do trabalho, sucumbidas a padrdes de exigéncia semelhantes, ou entao

rendidas aos desejos familiares, somente demonstra a gravidade da crise contemporanea, da

3% MASSCHELEIN, Jan; SIMONS, Maarten. O que ¢ o escolar?
39 Ibid.
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totalizacdo da reproducdo e fragmentacio consumista*’. E a predominancia da nogdo de que se
deve perseguir resultados predeterminados de aprendizagem a qualquer custo, em detrimento
de um cultivo do habito de estudar, que ¢ anterior, mais original e mais amplo, apenas espelha
essa distor¢ao em seu aspecto mais intimo.

O estudo, portanto, antes de tudo, tem uma dimensdo enquanto suspensdo de tempos e
espacos que nos acometem no cotidiano, que nos condicionam e impedem de olhar o mundo de
uma maneira nova e duradoura, pois ja tem neles papéis, fungdes, finalidade predeterminadas.
Vamos pensar a ilustracao trazida por Jan Masschelein e Marteen Simons: um motor, qualquer
que seja, tem uma funcdo bastante especifica em um carro ou a servigo de uma residéncia ou
empresa: ele faz algo girar, e produz movimento, e essa utilidade define seu valor, ou seja, ele
vale enquanto funciona ou como produto a ser vendido com esse fim; mas um motor que seja
levado a uma escola técnica, por exemplo, seja velho ou novo, perfeito ou imperfeito, tera
primeiramente o papel de ser observado por todos, em cada detalhe que se abre, de seu
funcionamento, de sua historia, de sua aparéncia, ainda que ndo mova nada, e de certa forma,
mesmo se estivesse em movimento estaria relativamente parado no tempo sob os olhares, pois
seu fim ndo € ser posto em acdo para a satisfacdo de uma necessidade pratica, mas sim ser
colocado a contemplag@o, o que de certa forma ¢ uma ndo acdo, ¢ interromper sua operagao
normal, é assim ser inoperoso. !

E o0 que se v&, por exemplo, quando Jorge Larrosa menciona como o escritor José Luiz
Borges dedicara-se, perto do fim da vida, junto a algumas estudantes, sem a preocupagdo dos
exames e do calendario académico, ao estudo do anglo-saxao arcaico, uma lingua morta. Ai
estd a suspensdo de toda finalidade utilitaria e pratica, pois tal estudo ndo tinha sequer
importancia para os ritos administrativos da formagao, tampouco seria uma lingua que traria
habilidade de comunicagio na ordem vigente das coisas*?. Assim, é a manifestagio candente de
uma suspensao temporal, e se difere radicalmente do que representa a nocao de aprendizagem
no contemporaneo. Quando entramos nesse tempo de suspensdo que ¢ o estudo, seja na escola,
seja em nosso quarto ou em outro espago que delimitamos, o que fazemos ¢ tornar inoperante
as atividades que seguiam seu curso em nossa vida, para nos colocarmos em uma situa¢do que
essencialmente estard aberta ao que ainda ndo se conhece, ao desconhecido, ao que ainda esta

ausente, ao que pode vir a ser — e o que pode ser ou pode ndo ser ¢ a poténcia. O poder de

40 MASSCHELEIN, Jan; MARTEEN, Simons. O que ¢ o escolar?; HAN, Byung-Chul. Sociedade do
cansaco; ver também HAN, Byung-Chul. El aroma del tiempo. Un ensayo filosofico sobre el arte
de demorarse. Traduccion: Paula Kuffer. Barcelona: Herder, 2015.

4" MASSCHELEIN, Jan; MARTEEN, Simons, op. cit.

42 LARROSA, Jorge. Aprender / Estudiar una lengua.
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transformagdo de algo novo estd vinculado ao que ainda ¢ uma falta. Habitar esse espaco de
possibilidades ¢ experimentar a suspensdo do que estd constituido, com papéis e fungdes ja
definidos, ou ha muito predefinidos, ou seja, ¢ justamente um tempo para se buscar liberdade.

Mas essa liberdade ndo se experimenta, como alguém pode pensar, quando estamos
descomprometidos com o mundo, pelo contrario, apenas com nosso total compromisso, quando
inteiramente engajados no que fazemos. Estar descompromissado em um momento de lazer, de
mero descanso do trabalho, ndo ¢ mais que sofrermos a consequéncia do tempo exaurido em
obriga¢des*’, um tempo que exige recompor o corpo para um futuro novo ciclo de esforgo, e
que portanto nos deixa temporariamente reféns das necessidades e vontades mais basicas em
seus aspectos bioldgicos ou animais. Se estamos abandonados de n6s mesmos no sofi, ou
esquecidos de nds assistindo televisao, ou a deriva na internet, o que fazemos ¢ apenas tentar
calar o espirito atendendo ao corpo. Agora, se nos imagindssemos realmente livres dessas
imposigoes externas e alienantes de nossos desejos, certamente nos veriamos em momentos de
dedicacdo de nossa presenca a algo cujos sentidos também saem aos poucos da auséncia, ou
seja, a olhar com atenc¢ao e cuidado algo envolvente e que nos manteria em sua 6rbita por muito
tempo.

Que o estudo produz poténcia significa ndo s6 poder, mas auséncia, falta, privacao.
Assim, mais estudioso seria, portanto, aquele que se faz a partir da privacdo, e que faz privacao
de saber enquanto estuda. Por isso, ainda que privado de muito tempo, recursos e fontes, o
estudo pode ser mais intenso se fizer a cada possibilidade seu mundo. Certamente que, quanto
mais possibilidades de fazé-lo, fazendo-o, estudiosos em mais quantidade. Porém, seguindo
esse sentido de privagdo, abastados e eruditos deixariam de se mostrar como estudiosos quando
regalados no que sabem, e se mostrariam, no maximo, talvez, como correligionarios do mesmo
jardim académico.

Além de tudo, somente com a suspensdo a matéria pode aparecer por si mesma. Uma
lingua materna, como o portugués, na escola ¢ suspendida do seu uso corriqueiro e consagrado,
e recolocada a vista e a prova, a disposicao e a analise de todos, em uma espécie de profanacao,
ou, segundo Masschelein e Simons, “algo com que € possivel se relacionar (em vez de estarmos
completamente absorvidos nela)”**. Tal gesto requer amor pelo que simplesmente é, e devida
atencdo. A suspensao abre espaco, assim, para certo estado de animo em sintonia com a matéria

sobre a qual se debruga.

3 HAN, Byung-Chul. El aroma del tiempo.
“ MASSCHELEIN, Jan; MAARTEN, Simons. O que ¢ o escolar?
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2.2 Atencao

Como o estudo se relaciona com o vir a ser, com o que deixa de ser, com o transitorio?
Quais as condic¢des que disponibilizam ao estudo um caminho, o acesso as possibilidades desse
mundo? Como chegar a tal poténcia de ser e de sentido por meio do estudo?

A atengdo ¢ um estado de animo em que nos colocamos dispostos a perceber e entender
algo o mais intensamente possivel, lendo ou vendo, ouvindo ou sentindo, tocando ou captando
de algum modo suas vibragdes, estabelecendo um vinculo, uma sintonia ou simpatia com a
matéria a qual nos dedicamos. Enquanto a suspensdo ¢ um momento de se afastar, a atencao
busca alguma familiaridade. Entretanto, ndo sdo momentos exatamente subsequentes, mas sim
aspectos que se complementam, como se déssemos as costas a algo para ficar de frente a outra
coisa, ou como se tivéssemos dois filtros diferentes, camadas entre as quais estamos interpostos,
dois tipos de lentes para ver o mundo, ora numa grande angular, ora em detalhe, mas de alguma
maneira sempre fazemos parte da cena, sempre estamos no mesmo mundo: a suspensao de um
determinado contexto se faz mediante a atencao a algo novo — nem que seja ao simples pensar,
e a atencdo a algo se faz a partir da suspensdo com relagao ao restante, constituindo uma postura
que pode ser mais fragil ou mais duradoura, a depender da intensidade que assume nesse lugar.

Mas nao s6 com relagdo ao entorno; esse jogo entre suspensao e atengao, estranhamento
e familiaridade esta presente na propria relagao entre o que € estudo e sua matéria de estudo.
De acordo com o filésofo sul-coreano Byung-Chul Han, hé certa pedagogia do ver para se
exercer um modo de vida contemplativo, a vita contemplativa: “capacitar o olho a uma atencao
profunda e contemplativa, a um olhar demorado e lento”. Citando Nietzsche, diz que € preciso
“habituar o olho ao descanso, a paciéncia, ao deixar-aproximar-se-de-si”’. Para isso, no entanto,
ndo devemos reagir de imediato aos estimulos, mas controlar os instintos, pois “ndo ¢ um abrir-
se passivo que diz sim a tudo que advém e acontece”. Pela atengdo conseguimos mais do que
meramente expor nossos olhos e sentidos, na verdade “ela os dirige soberanamente”. Na base
dessa resisténcia aos estimulos que nos atraem estd um poder de dizer nao, de ndo fazer, uma
poténcia negativa, que ¢ o que se pode chamar de uma liberdade em nio se entregar. *°

Segundo Byung-Chul Han, “uma virada real para o outro pressupde a negatividade da
interrupcao”, e somente ao parar se pode “dimensionar todo o espaco”. Mas se ndao houvesse
essa negatividade no olhar, o pensamento seria apenas calculo. Mais que isso, ¢ a negatividade

que mantém a existéncia:

4 HAN, Byung-Chul. Sociedade do Cansaco, p.51-58.
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Se, desprovidos da poténcia negativa de nio perceber, possuissemos apenas a
poténcia positiva de perceber algo, a percepcdo estaria irremediavelmente
exposta a todos os estimulos e impulsos [...] Se possuissemos apenas a
poténcia de fazer algo e ndo tivéssemos a poténcia de nao fazer, incorreriamos
numa hiperatividade fatal. [...] Se possuissemos apenas a poténcia positiva,
estariamos, ao contrario, expostos de forma totalmente passiva ao objeto. A
hiperatividade ¢ paradoxalmente uma forma extremamente passiva de fazer,
que nio admite nenhuma acfo livre. *¢

Portanto, se por um lado, ndo devemos fechar totalmente os olhos, deixar de sentir e
perceber qualquer coisa, sendo mortos, por outro lado, devemos dirigir de maneira soberana o
olhar, para desfrutarmos de uma aten¢do demorada e profunda. Essa resisténcia ¢ um modo de
negatividade que produz liberdade com relacao aos estimulos e impulsos, que nos langariam
em uma hiperatividade se estivéssemos neles completamente jogados e abandonados.

Mais uma vez, na escola temos o acabamento mais visivel dos materiais e técnicas que
levam a prestar atengdo em algo. O quadro negro, a carteira, as salas de aula com suas portas
fechadas para delimitar o tempo e espaco de concentragdo; a licdo do dia que ¢ apresentada,
isto ¢, trazida a presenca, pelo professor; os exercicios repetidos até a precisao, embora seja na
correcdo dos erros que mais prestemos atencao, naquilo que ficou ausente, que faltou realizar.
A forma escolar €, portanto, uma forma que eleva a atengdo ao primeiro plano da existéncia,
que lhe da lugar privilegiado. E a atengdo que se necessita para fazer uma operagio matematica,
a atencao requisitada para aprender uma matéria de ciéncias, a atencao que leva ao cuidado na
leitura e na escrita.

Se fossemos relacionar especialmente um gesto do estudante e do estudioso a atencgao,
poderiamos fazé-lo com a leitura. O estudo se desenvolveu na histéria marcadamente através
da leitura e da escrita, nos dizem Ivan Illich, Jorge Larrosa, Fernando Barcena, entre outros®’.
Na leitura nos detemos sobre uma codificacdo do mundo, ¢ buscamos assim decodificar sua
ordem. Buscamos na verdade ouvir o que o texto nos diz. Podemos retomar o exemplo que
Jorge Larrosa nos da sobre a diferenga entre aprender e estudar uma lingua. No primeiro caso,
buscamos dominar certos instrumentos linguisticos com objetivos especificos e utilitarios, para
viajar, fazer negdcios, comunicar-se diretamente. Na verdade, hoje ja se fala explicitamente em
“adquirir” uma lingua, como se fosse um processo de maxima exposi¢do ao ambiente, € com 0
minimo de estudo enquanto dedicacdo em abrir seus detalhes, suas nuances, seus sentidos que
se fazem em uma histdria. Estudar uma lingua envolve se encantar pela sonoridade das palavras,

admirar o mundo cultural que se nos abre pelas artes, filosofia ou ciéncia. Por exemplo, quando

4 HAN, Byung-Chul. Sociedade do Cansaco, p.51-58.
47 ILLICH, Ivan. El vifiedo del texto; LARROSA, Jorge; BARCENA, Fernando; LOPEZ, Maximiliano
(orgs.). Elogio del estudio.
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se estuda uma lingua morta (que, segundo Agamben, ndo se poderia dizer que ¢ morta, porque
de algum modo fala e ¢ lida; apenas ndo podemos assumir nela uma posi¢ao de quem diz ‘eu’,
de sujeito), como o latim ou um verndculo arcaico, comenta Larrosa que se torna evidente a
impossibilidade de falar essa lingua como um uso utilitario e generalizado, mas ela nao deixa

de nos abrir um mundo pela leitura. E entdo como

un estudio que sélo puede pasar por la lectura y en que la lengua puede ser,
siempre con esfuerzo, entendida y descifrada pero jamas usada, es la lengua
misma la que tiene consistencia (aunque sea espectral), como si fuera ella
misma (y no los hablantes) la que dice alguna cosa. En el estudio el énfasis no
esta en el sujeto sino en el objeto (en la cosa, en la materia). No se estudia para
convertirse en hablante (para assumir, en la lengua, la posicion de sujeto), sino
para ponerse a la escucha de lo que la lengua puede decirnos. La lengua
estudiada [...] abre, revela y da un mundo. 48

Ou seja, a énfase nao € posta de nenhum modo no sujeito, mas no mundo, ainda que
essa atencao se faga mediante um exercicio, mas que ¢ de negatividade, de selecionar o que e
como olhar. Historicamente o sentido de ler esta relacionado ao de selecionar, eleger, recolher.
E isso ndo se pode fazer sem a atengdo, sem nos tendermos pausadamente, parcimoniosamente,
em dire¢do ao mundo. Também ndo se faz sem consideramos o que pode vir a ser, sem nos
abrirmos ao que pode ser dito e ndo ser dito. Enquanto seres imersos na poténcia, também a
habitamos enquanto lemos.

A leitura sempre traz a poténcia de uma outra imagem, e mais do que apenas imagem
potencial, de uma outra visdo realizada do mundo. Quanto maior a intensidade dessa visdo,
mais relevante o estudo pode ser. Se entendéssemos que principalmente por essa poténcia
demorada e cuidadosa da leitura temos a correspondente possibilidade de construir as nossas
visOes mais intensas do mundo, talvez a virtualidade presa a vontade se mostrasse mais débil
na capacidade de proporcionar essa mesma abertura, esse ver com ateng¢ao, a partir do qual se

pode erigir coisas que durem, que permane¢cam em nosso horizonte.

2.3 Cuidado

Como estudar mantém com a poténcia do mundo uma relagdo forte e duradoura? Que o
estudo habita a poténcia também se da por sua relagdo com a matéria a ser estudada. Que esse
item, seja uma operacao matematica, uma formula cientifica, um conceito filoséfico, seja ainda

para o estudante ou estudioso uma matéria, isto €, algo ainda indeterminado, significa que €

48 LARROSA, Jorge. Aprender / Estudiar una lengua, p.77-78 (grifos nossos).
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esse estudante, ou estudioso, que dard forma a cada vez a essa matéria, que revelara seu ser e
substancia, isto €, aquilo que ¢ e sem o qual ndo pode ser. Em outras palavras, ¢ o ato inoperoso
de estudar que da forma a matéria, do ponto de vista do que ¢ a substancia, a esséncia, ideia ou
imagem recortada no tempo — sua ‘fotografia’; e, simultaneamente, também o que transforma
em ato o vir a ser que estava em poténcia, do ponto de vista do movimento e da mudanca das
coisas — por que ndo dizé-lo, ‘cinematografico’. Quer dizer, o estudo d4 forma a matéria do
mundo, transforma calculos em foguetes, lentes microscopicas em curas, reflexdes em
acontecimentos.

E assim que ocorre a transmissdo do mundo a um outro que ainda vem, a transmissao
da arte de fazer o mundo; estudo o que nao veio de mim para passa-lo a outros, em um legado.
E o que torna e mantém o carater publico, de interesse de todos, de bem comum, de permanéncia
e justica, isto é, justa medida, de gerar e compartilhar frutos. E usufruir da poténcia e depois
devolver-lhe algo. Poderiamos aqui, mais uma vez, mencionar o exemplo da escola. Talvez o
carater que fique mais evidente para o publico externo € que a escola cuida das criangas e cuida
da matéria do mundo. Ela ensina ndo s6 a prestar atencao a algo, mas como se relacionar com
ele. Por exemplo, quando a escola propde uma experiéncia como a de plantar uma semente, ela
nos poe em contato direto com a manuten¢do daquela vida. Por outro lado, quando ela nos
apresenta uma histéria ou cultura distante, estd perpetuando seus sentidos, fazendo-os durar.
Voltando ao exemplo de Larrosa, sobre o estudo de uma lingua morta, sem esse resgate, estaria
esquecida no tempo, toda uma dimensao da existéncia humana restaria desconhecida, nenhum
dos sentidos nela produzidos poderia ser trazido para iluminar o momento presente.

Se pudéssemos talvez associar o cuidado a um gesto em especial, poderiamos fazé-lo
com relagdao ao escrever. Na escrita, damos permanéncia as histdrias, aos sentimentos e aos
pensamentos. Ao escrever experimentamos algo por mais tempo. O que se vai em um instante
pode ser, sim, aprendido, captado, mas nao para ser meramente consumido, e sim mantido. Uma
fala que pode se esvair no esquecimento, agora fica entdo registrada. A escrita é a forma de
producao que da acabamento ao estudo, que o perfaz como um ato que mergulhou na poténcia,
e que dela gerou frutos a serem compartilhados com outros.

Mas ainda ao produzir um novo ato, aberto em um espaco indeterminado, onde ndo se
esgota o que pode ser e mesmo o que ¢ (que poderia ndo ter sido), temos a producao de uma
nova poténcia. Aqueles calculos, aquelas lentes e aquelas reflexdes poderdo gerar novas coisas
no mundo: novas maquinas, novas vacinas, novas histérias. E bem verdade que nem sempre
serdo coisas boas: novas bombas, novas drogas, novas destrui¢des. Pois o poder de ndo ser mais

nada esta semelhantemente a postos, € nossa liberdade reside também em poder construir uma
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ética’” — ethos, uma morada envolta de signos pelos quais nos orientar, um habitat — enquanto
modo de habitar a incerteza e de coexistir com o outro, incomensuravel, incontornavel. Enfim,
o cuidado somente poder ser exercido realmente como um ocupar-se, mas nao como uma
preocupacao. A ocupagao que nos joga na poténcia do mundo para determinar o que € relevante
de ser conservado, ¢ diferente da predeterminag¢do que exclui de antemao, quase sempre por
uma miopia referente a amplitude do mundo, o que de novidade possa surgir.

O estudo, ao habitar a poténcia, participa da producao de uma nova poténcia. Essa
producao de nova poténcia € poética, pois se liga a origem de uma indeterminagdo e traz uma
auséncia a presenca. Mas se essa nova poténcia serd ela mesma poética, ao se manter vinculada
ao vir a ser no mundo, ou se serd destrutiva, ou se meramente se degenera em reproducdo do
que ja nao traz sentido novo, cabe a cada um dizé-lo ou fazé-lo. Entretanto, para cuidar disso,
¢ preciso deixar um estado de coisas ja prontas, predeterminadas, e estar atento a um lugar onde
essas coisas ainda pudessem ndo ser — um lugar, por isso, de poténcia negativa. Por outro lado,

um lugar também onde outras coisas possam ser, onde ainda se tenha liberdade.

4 CASTRO, Edgardo. Introdugio a Giorgio Agamben: Uma arqueologia da poténcia. Tradugdo:
Beatriz de Almeida Magalhaes. 1.Ed. 3.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2019.
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3 APRODUCAO POETICA DA POTENCIA

O principal argumento trazido em Introduc¢do a Giorgio Agamben: uma arqueologia da
poténcia, de Edgardo Castro, ¢ o de que a investigacdo da poténcia permeia toda a obra
agambeniana. Desde os primeiros livros de Agamben se nota uma orientacdo de pensamento
tomando consisténcia através de certa abordagem dos problemas, de hipdteses aventadas, da
terminologia usada e dos autores preferidos, mesmo em meio a uma variagao de temas e
referéncias levantadas'. Como poderemos ver nas paginas futuras, seja com a tematica central
do fazer humano, ou do desejo pelo que € inapropriavel, ou da experiéncia de uma infancia,
entre outras, Agamben delineia figuras conceituais diferentes que carregam consigo o mesmo
problema de fundo: a passagem da poténcia ao ato, ou seja, da possibilidade a obra, daquilo que
falta a presencga, da voz animal a linguagem humana.

Segundo esse comentador da obra agambeniana, assim como Mercedes Ruvituso no
seminario Giorgio Agamben: hacia una filosofia del estudio®, essa perspectiva continuard
subjacente ao restante da producao do pensador italiano, inclusive na sua filosofia politica mais
conhecida, a qual emerge nos livros da série Homo sacer: esta se inicia em 1995, tratando do
estado de excegdo configurado na violéncia de um poder soberano sobre uma vida nua, uma
vida abandonada e exposta a morte, estando uma das bases da discussao fundada na transi¢ao
entre um poder constituinte e um poder constituido, a qual traduz a relagao entre a poténcia e o
ato®. Mas Agamben j4 trata centralmente da questdo da poténcia, partindo de Aristoteles, em
uma conferéncia de 1987, em Lisboa, chamada A4 poténcia do pensamento, que foi depois
recolhida em A4 poténcia do pensamento: ensaios e conferéncias®, publicado em 2005, reunindo
esse e outros textos em trés secodes: Linguagem, Historia e, expressamente, Poténcia. Desta
ultima se¢do, ainda chamamos a atengdo em especial para outro texto, publicado originalmente

em 2004, A obra do homem®, pois Agamben se refere ao seu teor mais recentemente, em uma

CASTRO, Edgardo. Introduciao a Giorgio Agamben: Uma arqueologia da poténcia. Tradugao:

Beatriz de Almeida Magalhdes. 1.Ed. 3.Reimp. Belo Horizonte: Auténtica, 2019, p.15.

2 RUVITUSO, Mercedes. Giorgio Agamben. Hacia una filosofia del estudio - Parte III. Seminario.
Universidad Pedagogica y Tecnologica de Colombia - UPTC. Disponivel em: <https://www.youtu
be.com/watch?v=yETsmWnodkk>. Acesso em: 09 nov 2021, a 1h-1h12min.

3 CASTRO, Edgardo. Op. cit., p.62-63.

AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. In: A poténcia do pensamento: ensaios ¢

conferéncias. Tradugdo: Antonio Guerreiro. Revisao da tradugdo: Claudio Oliveira. Belo Horizonte:

Auténtica, 2015, p.243-254. Ver também AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. In:

Revista do Departamento de Psicologia. UFF (Universidade Federal Fluminense). Tradugao:

Carolina Pizzolo Torquato. Revisao da tradugdo: Cldudio Oliveira e Susana Scramin. Niteroi, v.18,

n.1, p.11-28, jan./jun. 2006. Disponivel em: <https://www.scielo.br/j/rdpsi/a/N6vOwqP8ChHzLQwQ

NMjLNGt/?format=pdf&lang=pt>. Acesso em: 17 ago 2022.

AGAMBEN, Giorgio. A obra do homem. In: A poténcia do pensamento: ensaios e conferéncias,

p.319-329. Publicacao original: L opera dell’uomo. In: Forme di Vita, n.1, 2004.
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conferéncia de 2018, por ocasidio do langamento da edicdo integral em italiano de Homo sacer®.

Também por isso vemos como o problema da poténcia se mantém na reflexdo de Agamben ao
longo de todos esses anos.

E ¢ justamente uma visdo panoramica desses termos em que a discussdo se estabelece
que consideramos valido trazer agora, levando em conta a analise desses comentadores, para
nos ajudar a apreciar posteriormente, em retrospectiva e mais nitidamente, como o problema da
poténcia vai emergindo desde o comego e esta unido a contribuigdo propria dos primeiros livros.
Neles, segundo Castro, interpreta-se a modernidade e a contemporaneidade através de uma
revisdo da tradicao filosofico-cultural desde a antiguidade, abrangendo aspectos tomados desde
o lugar da arte até se chegar a questdo ética e politica’. Por outro lado, para Ruvituso, essas
primeiras obras compdem um esforgo inicial de pensar a possibilidade de transmissao da cultura
em um contexto de ruptura com o passado tradicional, de crise de um modelo de saber sobre o
humano, e de eliminacdo da experiéncia transformadora da existéncia®. Portanto, tendo feito
primeiramente esse mapa mais amplo sobre a poténcia, poderemos nos voltar mais atentos aos
elementos que abrem toda a investigagao, que estavam no inicio do percurso agambeniano, para
entdo acompanhar seus desdobramentos.

Agamben vai buscar principalmente nos escritos de Aristoteles uma interpretagao sobre
a poténcia pois, para o pensador italiano, foi quem a colocou em um lugar central na filosofia
ocidental®. No decorrer da abordagem agambeniana, sio referenciados ndo apenas diferentes
livros que integram a Metafisica de Aristoteles, mas também sua Fisica, seu De anima (“Da
alma”), seu De interpretatione (“Da interpretacio”) e sua Etica a Nicémaco, além de
comentadores antigos e medievais. Mas, antes de adentrarmos nessa releitura, gostariamos de
apresentar brevemente esse problema desde uma perspectiva anterior a Aristoteles, para
ressaltar os contornos de sua contribuicao.

A concepcao de poténcia e ato em Aristoteles (384 a.C - 322 a.C.) veio responder a
questdo sobre a mudanga e o movimento no mundo, 0 seu constante vir a ser, o seu devir. As
coisas mudam? Se mudam, podem continuar sendo a mesma coisa? Como reconhecemos as

coisas que mudam? A planta que cresce, o menino que envelhece, o rio que flui, a obra que ¢

AGAMBEN, Giorgio. Giorgio Agamben in occasione della pubblicazione dell’edizione integrale
di “Homo Sacer” (Quodlibet). Giorgio Agamben dialoga con Carlo Galli e Geminello Preterossi.
Introduce Massimiliano Marotta. Coordina Paolo Vinci. Pallazo Serra di Cassano. (Conferéncia).
Accademia IISF — Istituto Italiano per gli Studi Filosofici, 29 nov 2018. Disponivel em:
<https://www.youtube.

com/watch?v=9QLSMptn2MU>.Acesso em: 09 mar 2022.

7 CASTRO, Edgardo. Introducio a Giorgio Agamben, p.15-16.

8 Ver RUVITUSO, Mercedes. Giorgio Agamben. Hacia una filosofia del estudio - Parte I, 50-52min.
AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p.12.



41

construida, o que une cada uma dessas coisas a si mesma? Enfim, como algo que é, o ser, pode
mudar? Note-se que os filosofos gregos buscavam pensar fundamentalmente o que viam e o
que nado viam, a verdade do que se manifestava presente e, consequentemente, também o que
era ausente (como destacado por Agamben, ndo se tratava apenas de uma metafisica da luz, mas
também daquilo que é capaz de trevas'?). Portanto, esse problema sobre a mudanga do que era
ou &, e sobre o que continua sendo, quer dizer, sobre o ser, fora confrontado antes por filésofos
pré-socraticos como Heréclito (500 a.C. - 450 a.C.), para quem nada permanecia, todas as coisas
eram transitorias, tudo fluia a todo tempo; e Parménides (530 a.C. - 460 a.C.), que alegava que
s6 podemos conceber o ser como o que €, ndo como o que ndo &, e assim o ser nao pode ter em
si 0 ndo ser, ndo se altera, ¢ imutavel e imovel, ou seja, tudo o que existe €, 0 que ndo existe ndo
é, e a mudanca e o movimento sdo ilusdes dos sentidos'!.

Mas a pergunta sobre o que realmente ¢ o mundo, ou o ser, € se ¢ possivel conhecé-lo,
permanecia - podemos dizer que ainda hoje permanece - e, sendo assim, Platdo (428/427 a.C. -
348/347 a.C.), mestre de Aristoteles, enfrentou essa questdo concebendo que vivemos em um
mundo sensivel e passageiro derivado de ideias ou formas eternas e imutaveis. Contudo,
Aristoteles se propoe a investigar este mundo em que vivemos e que podemos conhecer, € ndo
outro além, postulando que o poder ser ja faz parte do ser mesmo, e implica um correlativo
poder nao ser.

Aristoteles distingue dois modos de ser: o primeiro corresponde aos termos enérgeia e
entelékheia, os quais chegaram aos nossos dias traduzidos, ambos, por intermédio do latim,
como “ato” - o primeiro desses termos derivaria de érgon, que significava uma obra ou processo

de operagdo, e o segundo deles viria de télos, “algo a que se tende”'?

, equivalente a uma
finalidade e inteligibilidade, sendo que tanto enérgeia quanto entelékheia sdao usados por
Aristoteles como se remetessem um ao outro: “a operagao ¢ fim e o ato € operagdo” — ou seja,
0 ato € operacao e a operacao ¢ fim — “por isso também o ato ¢ dito em relacdo com a operagao

e tende a0 mesmo significado de enteléquia” (Metafisica, 1050a 20-25)'3. J4 o segundo modo

AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p.17-18.
SANTOS, Maria Eduarda Bandeira Cardoso dos. A relagdo entre ato e poténcia na Metafisica de
Aristoteles. In: Revista Himus. Universidade Federal do Maranhao (UFMA), n. 7, p. 111-121
jan./fev./mar./abr. 2013. Disponivel em: <https://core.ac.uk/download/pdf/233155601.pdf>. Acesso
em: 02 ago 2022, p.112-113.

12 BELLINTANI-RIBEIRO, Luis Felipe. Sobre a tradugio de enérgeia e entelékheia em Fisica 111,1-3.
In: Anais de Filosofia Classica, vol. 13, n. 25, 2019, p. 60. Disponivel em: <https://revistas.uftj.br/
index.php/FilosofiaClassica/article/view/27771/15138>. Acesso em: 12 out 2022.

13 ARISTOTELES. Livro 6 (nono). In: Metafisica, p. 421. Ver também BELLINTANI-RIBEIRO, Luis

Felipe. Sobre a tradugdo de enérgeia e entelékheia em Fisica 111,1-3, p.59.
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de existéncia, o qual corresponde a dynamis, foi para noés traduzido, também passando pelo
latim, como “poténcia”.

Por um lado, Aristételes nao define expressamente o que seja o ato: “o nome ato
(enérgeia), aplicado a efetividade (entelékheia), passou também para outras coisas, por causa,
sobretudo, dos movimentos, pois parece que o ato (enérgeia) é, sobretudo, o movimento™'*. Se
no livto A (delta, ou quinto) de sua Metafisica, Aristoteles dedica varios capitulos aos
significados ou defini¢cdes de conceitos, como de causa, natureza, ser, substancia e, inclusive,
de poténcia, ndo o faz em relagcdo ao ato. Ja no livro 0 (theta, ou nono), voltado a deslindar o
conceito de poténcia, dird que “o ato € o existir de algo, ndo porém no sentido em que dizemos
ser em poténcia” (Metafisica, 1048a 30-35)!°, o que ainda niio é uma defini¢do por completo.
Mas, em seguida, dird também que uma definicdo nem sempre € necessaria para entender algo,
momento em que cabe a intui¢do por analogia, e por isso compara exemplos de ato a exemplos
de poténcia tais como, respectivamente, “‘quem constrdi esta para quem pode construir, quem
esta desperto para quem esta dormindo, quem vé para quem esta de olhos fechados, mas tem a
visao”; tal qual esta “o que ¢ extraido da matéria para a matéria” e “o que ¢ elaborado para o

que ndo é elaborado” (Metafisica, 1048a 35-40 - 1048b 01-05)'. Ou seja:

O homem que nao esta pensando, mas tem a capacidade de pensar, ¢ um
pensador em poténcia, mas s6 ¢ um pensador em ato quando de fato esta
pensando. Do mesmo modo, o olho que esta fechado pode ver em poténcia,
pois basta que se abra para que veja em ato.’

Quer dizer, a depender da situagdo no momento, vamos nos deparar com o ser em ato,
isto ¢, manifestado em uma presenga ou como um efeito, efetivado, atualizado; ou, entdo, vamos
nos deparar com o ser em poténcia. Por sua vez, a poténcia ¢ definida como principio de
mudanca, o modo de ser que pode sofrer ou causar mudancas (Metafisica 1046a 10-20'%). Algo
que esteja em uma existéncia particular, isto €, o que chamamos de um ente, tem a poténcia em
si mesmo de passar a um diferente estado de ser, ou de fazer outro ente passar a esse estado.
Assim, tanto a semente pode se tornar arvore, quanto o fogo pode fazé-la queimar.

Como se vé nos exemplos tomados da natureza, a poténcia dita irracional se move em
um sentido, produz um efeito se ndo houver nada que a impega, que a inviabilize; e se ndo puder

i ireca izaca S i éncia” (adynamia
rosseguir na direcdo de sua realizacao final, o que se tem ¢ uma “impoténcia” (ad , ha

4 BELLINTANI-RIBEIRO, Luis Felipe. Sobre a traducio de enérgeia e entelékheia em Fisica 111,1-3, p.60.

'S ARISTOTELES. Livro 6 (nono). In: Metafisica, p.409.

16 Ibid., p.409-411; SANTOS, Maria Eduarda Bandeira Cardoso dos. A relagdo entre ato € poténcia na
Metafisica de Aristoteles, p.114-115.

17 SANTOS, Maria Eduarda Bandeira Cardoso dos, op. cit., p.115.

'8 ARISTOTELES, op. cit., p.395-397.
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terminologia aristotélica. Daqui a pouco veremos como Agamben reinterpreta esse termo,
definido por Aristoteles como a “privagdo contraria a essa poténcia” (Metafisica, 1046a 30-
35)!°, retomando-o com relacdo a dimensdo humana e divergindo do sentido mais corriqueiro
de total impossibilidade. Por enquanto, cabe ainda dizer que ha também uma poténcia dita
racional, da qual partilhariam algumas plantas e animais, a qual consistiria em se mover em
uma ou outra dire¢do, conforme desejo ou escolha no momento (Metafisica, 1048a 05-15)%°,
como, por exemplo, um girassol em busca do sol — ndo por necessidade, que se opde a qualquer
outra contingéncia, como a possibilidade de tdo somente ser destruido, mas porque tudo que se
movia, para Aristoteles, tinha animo, alma, atraido por uma finalidade de bem maior.

E dentre outras classificacdes e modos de entender a poténcia em Aristételes, cabe
destacar aquele que considera quando o principio de mudanca ndo esta no ente, quando a forma
que este assume ¢ dada externamente, pela arte e técnica humanas (na antiguidade grega,
compreendidas sob 0 mesmo nome, téchne), tal como no exemplo da estatua obtida a partir de
um bloco de madeira: “dizemos em poténcia, por exemplo, um Hermes na madeira, a semi-reta
na reta, porque eles poderiam ser extraidos” (Metafisica, 1048a 30-35)?!.

Quanto a essa apresentacdo de alguns pontos da metafisica aristotélica, vale dizer que
ha uma primazia ou antecedéncia do ato em relagdo a poténcia. Embora, ao se tomar algum ato
isoladamente, apareca exatamente o contrario, que a poténcia o precede, no mundo como um
todo ¢ a partir do que esta em ato que surgem as diferentes possibilidades: “o ser em ato deriva
do ser em poténcia sempre por obra de outro ser ja em ato” (Metafisica, 1049b 25-30)*2. Além
disso, ¢ na realizagdo enquanto ato que se v€ o sentido ou o fim de um movimento: “o fim
constitui um principio e o devir ocorre em funcao do fim. E o fim é o ato e gracas a ele se
adquire também a poténcia” (Metafisica, 1050a 05-10)%.

Portanto, para resumir: “o ato ¢ a propria existéncia de algo, enquanto que a poténcia ¢é
tudo aquilo que um determinado ente pode vir a ser. [...] s6 podemos pensar em algo possivel
sob o pressuposto do atualizado, e s6 é possivel o que pode vir a ser atual”?*. Ou seja, “o que ¢
em poténcia €, potencialmente, algo determinado, num tempo determinado e de modo
determinado (e com todas as circunstancias que entram necessariamente na sua defini¢cdo)”

(Metafisica, 1048a 01-05)*. Queremos destacar o termo “potencialmente” na frase anterior,

19 ARISTOTELES. Livro 6 (nono). In: Metafisica, p.397.

20 Jbid., p.407-409.

2L Ibid., p.409.

2 Jbid., p.419.

B Ibid., p.419-421.

24 SANTOS, Maria Eduarda B. C. A relagdo entre ato e poténcia na Metafisica de Aristoteles, p.116.
25 ARISTOTELES, op. cit., p.407.
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pois ¢ apenas no ato, na sua efetivacdo, que precisamente se dard forma a matéria ainda

indeterminada, mas que ja traz a poténcia de ser algo. Mas isso quer dizer que tal poténcia:

ndo ¢ poténcia em sentido absoluto, mas s6 em determinadas condigdes [...]
Por isso, se alguém quisesse ou desejasse fazer, a0 mesmo tempo, duas coisas
diferentes, ou duas coisas contrarias, nao poderia fazé-las; de fato, nao ¢ desse
modo que ele possui a poténcia para fazer aquelas coisas, e ndo existe poténcia
de fazer coisas opostas a0 mesmo tempo: por isso ele fara as coisas das quais
tem poténcia do modo como tem a poténcia (Metafisica, 1048a, 15-25, grifo
n0ss0)%.

Portanto, ndo ha poténcia absolutamente abstrata, desconexa de ato ou realizagao prévia,

de ponto de partida no mundo. E precisamos pensar em algo do mundo para imaginar

possibilidades de transformag¢ao, mesmo que longe de serem totalmente predefiniveis:

o infinito, o vazio e as outras coisas desse género sdo ditas em poténcia e em
ato de modo diferente relativamente & maioria das outras coisas [...] o infinito
ndo € em poténcia no sentido que possa tonar-se uma realidade por si
subsistente em ato, mas é em poténcia s6 em ordem ao conhecimento
(Metafisica, 1048b 10-15, grifo nosso)?’.

Suscetiveis a mudanga, os entes no mundo se corrompem, pois sua poténcia de ser pode

ndo vir a ser, entendida justamente enquanto apenas poténcia e nao ainda ato. Seu padecimento

e perecimento os difere dos astros celestes, em ato eterno de movimento circular, segundo a

cosmologia aristotélica:

nada do que € em poténcia ¢ eterno. A razdo disso ¢ a seguinte. Toda poténcia
¢, a0 mesmo tempo, poténcia de ambos os contrarios. De fato, o que nédo tem
poténcia de ser ndo pode existir em parte alguma, enquanto tudo o que tem
poténcia pode também nao existir em ato. Portanto, o que tem poténcia para
ser pode ser e também pode ndo ser: a mesma coisa tem possibilidade de ser.
Mas pode ocorrer que o que tem a possibilidade de ndo ser, ndo seja
(Metafisica, 1050b 5-15)%,

Assim se diz que toda poténcia €, em ultimo nivel, movimento possivelmente contrario:

sdo todas poténcias de ambos os contrarios: o que tem poténcia de mover
alguma outra coisa de determinado modo pode também mover de outro modo:
assim sdo, pelo menos, todas as poténcias racionais; e as proprias poténcias
irracionais produzirdo os dois contrarios, respectivamente, com a sua presenga
ou com a sua auséncia (Metafisica, 1050b 30-35)%.

ARISTOTELES. Livro 6 (nono). In: Metafisica, p.409.

Ibid., p.411.
Ibid., p.423.
Ibid., p.425.
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Entdo, vamos pensar em alguns exemplos, como aquele da semente: ela traz em si a
poténcia de ser uma arvore; com o decorrer do tempo, ndo € que a semente simplesmente se
acabe e apareca entdo em seu lugar uma arvore, mas sim que aquela semente se transforma, isto
¢, sua forma passa a mudar, mas permanece a matéria que a constitui; suas possibilidades de
assumir novas formas continuam sendo moldadas; a arvore tem outras possibilidades que a
semente ndo tinha naquele inicio: pode desenvolver seu tronco e galhos, receber por eles sol e
chuva, gerar folhas e frutos, ainda pode dar outras sementes, que remetem aquela forma original
e dao continuidade a sua matéria. O mesmo raciocinio pode ser estendido com as devidas
adequagdes a outro ser vivo, como um filhote de animal ou um bebé humano. Mas, vale dizer
que, se ¢ uma possibilidade, também pode nao ser, pode acontecer que nada disso se realize,
que sua poténcia de ser ndo se concretize em um ato.

Vamos usar agora o exemplo do fogo, ja que na apresentagao do texto falamos da agua.
Ou melhor, vamos pensar em faiscas que ddo origem a fogueira: seu brilho efémero pode se
apagar, mas também pode se converter em labaredas de brilho longo e fugidio, e eventualmente
em chama ardente e consumidora. A faisca, que ja € um ato, traz uma poténcia de se tornar fogo;
a faisca ainda ndo tem aquela forma que somente sera dada no ato que constitui o fogo, mas ja
tem a mesma matéria combustivel. E o combustivel, por sua vez, ja se constituia como um ato
antes da faisca e da fogueira, ato que, por sua vez, dera forma ao que ainda era somente poténcia
entre matérias quimicas.

Por outro lado, a mesma matéria pode dar origem a outras coisas com formas muito
diferentes, e nisso tem papel crucial a interven¢do humana: a madeira da arvore que foi semente
tem, a partir do ponto de vista humano, poténcia de se tornar um equipamento sobretudo util
como uma escada, ou um modvel com apelo estético como uma mesa, ou quem sabe um
instrumento cuja materialidade fisica ganha novas dimensdes sonoras, como o violdao. Mas a
madeira também pode ser destruida, consumida pelo fogo, e ai teriamos que dizer que ela ja
traz em si a possibilidade de se tornar cinzas.

E enfim, em um ultimo exemplo tipicamente humano, pensemos em uma crianga € em
um arquiteto: ela ainda ndo desenvolveu possibilidades de construir uma casa para se morar,
ndo passou por tal estudo, como um arquiteto; ela pode fazer o desenho de uma casa, mas nao
um projeto arquitetdnico; ela pode usar blocos e palitos em uma disposi¢do que lembra a forma
de uma casa, mas ela ndo tem forga fisica em si mesma, nem mao-de-obra para empunhar
tijolos, manusear uma liga, e seguir uma ordem coerente e propria que a técnica de construgao
exige; a crianga nao tem recursos materiais, ou poder de decisdo, para tomar agdes condizentes

a administragdo da obra. Enfim, a crianga ndo tem essa especifica capacidade de fazer e,
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portanto, também ndo tem o poder de se privar de fazé-lo; a crianga ndo tem plena poténcia
nesse sentido, pois ndo tem tal poténcia negativa. No entanto, o arquiteto que ja teve esse estudo,
desenvolveu essa possibilidade, a capacidade suficiente para construir uma residéncia, pode por
algum motivo permanecer sem fazé-la: pode ndo ser uma prioridade naquele momento, pode
ndo ser um negocio vantajoso, ou simplesmente ndo querer fazer essa casa para si ou alguém
especificamente. Inclusive enquanto se alimenta ou dorme podemos assumir que, em outras
circunstancias, estaria fazendo tal obra, mas isso se aplica apenas de modo indireto e distante a
crianga, ao se pressupor que um dia possa vir a fazé-1o°°. Semelhantemente, um matematico
pode escolher em algum momento ndo resolver uma féormula que ja conhece, ou um cozinheiro
pode ndo fazer uma receita para a qual se sabe plenamente capaz. Ou enfim, para resumir em

outras palavras:

se bem em poténcia pode construir uma casa, a crianga nao pode em poténcia
ndo a construir. O arquiteto, ao contrario, tem em poténcia tanto a capacidade
de construi-la como a de ndo o fazer. Neste ultimo caso, trata-se da capacidade
de um nao exercicio, da disponibilidade de uma privagdo, de uma poténcia de

nao’'.

E por isso que Aristoteles pode dizer que “quem possui a ciéncia, produz ambos os

contrarios” (Metafisica, 1046b 15-20)32.

3.1 A poténcia negativa do humano

Feita essa apresentacao inicial da concepgao aristotélica sobre a poténcia, mesmo sem
abarcarmos toda sua amplitude nem esmiugarmos seus detalhes, podemos olhar com mais

aten¢do para a mencionada conferéncia A poténcia do pensamento. Ja de inicio, Agamben

r

demarca que seu interesse pelo problema nao € “simplesmente historiografico”, mas politico e

ontologico, quer dizer, relativo ao sentido de ser do mundo que se volta ao Ocidente:

Nao se trata, para mim, de dar novamente atualidade a categorias filosoficas
ha muito caidas no esquecimento; estou convicto, ao contrario, de que esse
conceito nunca parou de operar na vida e na histéria, no pensamento ¢ na
praxis daquela parte da humanidade que ampliou e desenvolveu de tal forma
a sua "poténcia", a ponto de impor o seu "poder” a todo o planeta.*?

3% Ver CASTRO, Edgardo. Introducéo a Giorgio Agamben, p.165.

3V Ibid., p.165.

32 ARISTOTELES. Livro 6 (nono). In: Metafisica, p.399.

33 AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p.12.
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Portanto, esta reflexdo filos6fica antiga atravessa a Idade Média e a ciéncia moderna
para chegar até nos ainda com os tragos da oposicao feita por Aristoteles entre os modos de ser
em ato e de ser em poténcia; modos que, a0 mesmo tempo, permanecem vinculados; a distingao
mesma os articula. E o pensador italiano ainda destaca que a acepcao de “poténcia” sempre
esteve unida a de “possibilidade” - ou diriamos, por um lado, como poder ou capacidade de
realizacdo, e por outro, como disponibilidade de condi¢des de verdade - cuja dissociacdo seria
um equivoco nas traducdes modernas™.

Como veremos, o teor geral da conferéncia ¢ de que uma ‘condicdo para poder’
experenciar algo € justamente ndo ter ja sua experiéncia, mas sim a experiéncia de sua falta, da
privagdo. E assim que Agamben procura responder a sua questdo inicial: o que significa dizer
“eu posso”? Ou, entdo, “eu nao posso”? Uma pergunta que nao quer se reduzir ao trivial, mas
remeter a experiéncia mais exigente, ¢ inevitavel, com a qual todo homem ¢ confrontado a se
medir, a de se comprometer ¢ se colocar inteiramente em jogo sem nenhuma certeza ou
capacidade especifica: a experiéncia da poténcia®®. A resposta agambeniana sera a de que o
homem pode sua “impoténcia”, que nos termos aristotélicos ndo significaria uma absoluta
impossibilidade ou mera incapacidade, mas sim uma privagio da poténcia. E como se poder ser
e poder ndo ser andassem lado a lado e se espelhassem no mesmo plano, como pontos opostos

em um mesmo intervalo, a esquerda e a direita de um marco zero:

0 ser vivo que existe no modo da poténcia, pode a propria impoténcia, € apenas
dessa forma possui a propria poténcia. Ele pode ser e fazer porque se mantém
relacionado ao proprio ndo ser e nao-fazer [...] A grandeza de sua poténcia ¢é
medida pelo abismo de sua impoténcia.*®

3.1.1 ‘Ter a falta’

Agamben comecga a compor esse quadro recolocando o problema original da poténcia
através da questdo, fundamental em momentos cruciais do pensamento ocidental, sobre o que
¢ possuir uma faculdade, ou capacidade, uma pergunta que ¢ feita a partir do modo como
percebemos o mundo e de nossas condi¢des de sensibilidade. Quer dizer, se em um momento
nao temos os elementos que nos provocam uma sensagao, por exemplo, determinado gosto ou
cheiro ou visdo, como sabemos que ainda temos essa faculdade ou capacidade de perceber, de
sentir? No seu livro sobre a alma, De anima, Aristoteles se perguntou por que nao haveria

sensagdo dos proprios sentidos, e entdo distinguiu a sensa¢do dada em um ato, por exemplo, a

3% AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p.14.
35 Ibid., p.12-13.
¢ Ibid., p.21-22.
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visdo quando se vé, da poténcia ou do poder ser dessa sensibilidade. Ou seja, em um ato
percebemos cores ou barulhos, mas sem esses elementos, no escuro ou no siléncio, temos
consciéncia da faculdade ou capacidade de senti-los. E como temos consciéncia de tal poténcia
em nos, como a verificamos? A resposta aristotélica € que experimentamos essa poténcia como
uma privagdo dessas coisas, como falta na realizagdo desses sentidos. Na definicdo de
Agamben, privagdo ¢ o que “atesta a presenca daquilo que falta no ato”, e corresponde ao termo
grego steresis em Aristoteles. Mas entdo, como nos vemos em posse dessa falta, como temos
essa privagao? Nesse momento aparece o termo grego exis, ou héxis, que remete a echo, cujo
significado ¢ “ter”; dele deriva a concepcao de “habito”, referente a uma relacdo especial entre
aquele que tem e aquilo que ¢ tido. Pois “ter” uma privacao, uma falta, isto ¢, uma poténcia
negativa, que se conserva pura poténcia na medida em que nao se torna ato, € distinto da maneira
que se tem uma coisa qualquer, uma posse ou propriedade banal. A poténcia dos sentidos no
homem somente se revela na falta de algo a ser percebido. Mais a frente, Agamben apontara
como a ciéncia contemporanea confirmaria a teoria de como vemos 0 escuro € ouvimos o
siléncio através de certa auto-afec¢do, de um afetar-se a si mesmas das células periféricas®’.

No entanto, mais nos interessa aqui a constatacdo agambeniana de que o homem, em
sua poténcia, ¢ o animal que se confronta radicalmente com a privagdo, com o “poder ndo”
sentir. Ou seja, ndo se trata de “ndo poder”. Pois, se ndo, como diz Aristoteles em sua critica
aos filésofos de Mégara, e que ¢ aludida por Agamben, seriamos cegos e surdos muitas vezes
ao dia, isto €, ndo teriamos a faculdade ou capacidade de sentir, nem de nos mover, se essa falta
de sensagdo em ato fosse vista ndo como uma privagdo, mas como inexisténcia de poténcia
(Metafisica, 1046b 29 - 1047a 29)3®; entdo seria eliminada a diferenga mesma entre poténcia e
ato, pois “pode ocorrer que uma substancia seja em poténcia para ser e que, todavia, ndo exista,
e, também, que uma substancia seja em poténcia para ndo ser e que, todavia, exista” (Metafisica,
1047a 20-25)*. Consideremos também, por outro lado, o exemplo da poténcia especifica do
arquiteto, que ¢ justamente a de possuir uma técnica de construgdo antes de emprega-la em ato,
e de “poder” fazé-lo ou “poder nao” fazé-lo, enquanto uma crianga tem a poténcia em geral de
fazé-lo, mas precisa estuda-lo, e portanto ainda esta no ambito de “ndo poder” especificamente
construir - que ¢ a mesma diferenga entre um musico que “pode ndo” tocar um instrumento no
momento e quem simplesmente “ndo pode” toca-lo bem, a contento, corretamente.

Entdo, diz Agamben, pertence a definicdo desse poder, da poténcia, “a possibilidade do

seu ndo-exercicio”; portanto, héxis € a “disponibilidade de uma privag¢ao”, a “soberania sobre

37 AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p.19.
38 ARISTOTELES. Livro 0 (nono). In: Metafisica, p.401-403.
3 Ibid., p.403.
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uma privagdo”. E a privagdo “é como uma forma” que se refere a “presenca daquilo que ndo ¢

em ato”. Revela-se entdo um sentido tragico:

A grandeza - mas também a miséria - da poténcia humana esta no fato de ela
ser, também e sobretudo, poténcia de ndo passar ao ato [...] Se a poténcia fosse,
de fato, apenas poténcia de ver ou fazer, se ela existisse como tal apenas no
ato que a realiza ([...] aquela que Aristoteles chama de natural e destina aos
elementos e aos animais alogicos), entdo nunca poderiamos ter a experiéncia
do escuro e da anestesia, nunca poderiamos conhecer e, portanto, dominar a
steresis. O homem ¢ o senhor da privagao porque mais que qualquer outro ser
vivo ele estd, no seu ser, destinado a poténcia. Mas isso significa que ele esta,
também, destinado e abandonado a ela, no sentido de que todo o seu poder de
agir ¢ constitutivamente um poder de ndo-agir e todo seu conhecer, um poder
de ndo-conhecer.*

Complementando, “todo poder-ser ou -fazer esta constitutivamente relacionado, para o
homem, com a propria privagao. E essa ¢ a origem da incomensurabilidade da poténcia humana,
muito mais violenta e eficaz que aquela dos outros seres vivos”*!. Em outras palavras, ter essa
experiéncia ¢ aterrorizante, assustador.

Outra observagdo de Agamben ¢ que essa concepg¢ao de habito, de faculdade, situa-se
em uma arqueologia do sujeito. Por um lado, os gregos antigos ainda ndo concebiam “uma
consciéncia autorreflexiva como centro de imputagdo das faculdades”, tal como um sujeito
moderno*. O proprio termo aisthesis, referente a sensibilidade, indica niio a capacidade ou
faculdade que um sujeito possui, mas um tipo de acdo, uma atividade real, por sua terminag¢ao
em ¢ —sis’, e 0 mesmo valia para nogdes como inteligéncia e vontade. Mas agora com a héxis,
passa-se a distinguir, por um lado, a atividade em si, o sentir em ato, e por outro, uma poténcia,
uma capacidade referida ao sujeito, “o modo em que o ser vivo ‘tem’ a sua praxis vital”*.
Entretanto, ao tratar desse ter, desse habitar, dessa faculdade, Aristoteles ndo se refere a uma
questdo de liberdade individual de escolha quanto a “poder ndo” sentir ou fazer, algo que
estivesse relacionado “a experiéncia e a vontade de um sujeito” nos moldes da modernidade,
pois a poténcia que se t€ém na privagao nao ¢ atribuivel como um direito ou uma propriedade a
um sujeito**. Essa é uma observacdo importante, pois niio nos vinculamos aqui algum discurso
contemporaneo sobre “potencialidades” individuais, cujo significado estaria mais préximo de
competéncias e habilidades predeterminadas e das quais queremos langar mao como capital

humano para o mercado, ao que se ligaria certa logica da aprendizagem que pretendemos

AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p.16.
U Ibid., p.22.

42 Ibid., p.23.

B Ibid., p.14-15.

“ Ibid., p.22-23.



50

criticar*. Mas se trata, sim, de um entendimento mais fundamental sobre a poténcia do fazer

humano no mundo, como talvez possamos ver melhor a seguir.

3.1.2 ‘Poder nao...’

Essa caracteristica fundamental da poténcia humana que interessa a Aristoteles, esse
modo de ter a privagdo, de habita-la, € uma base conceitual para Agamben reinterpretar a
maneira como se costuma ler o que seria o contrdrio da poténcia nos termos aristotélicos, a
“impoténcia” (adynamia). Assim, quando se 1€ no fildésofo antigo que “é potente aquilo para o
qual, se ocorre o ato do qual ¢ dito haver a poténcia, nada havera de impotente” (Metafisica,
1047a 24-25)*, ndo se deve entendé-lo como se so6 fosse possivel o que ndo ¢ impossivel, uma
interpretagdo que seria tautoldgica, ironizada por Heidegger. Mas, sim, como sendo potente de
ser aquilo que ¢ inverso ao potente de ndo ser e que, a0 mesmo tempo, acaba levando esse
ultimo sentido consigo.

Para corroborar essa revisao, Agamben menciona um segundo embasamento, que esta
em como se da a negacdo na logica aristotélica. Segundo o De interpretatione: o contrario de
“poder” ser ou fazer algo seria “poder ndo” ser ou fazer algo, pois o dito aqui ainda se refere a
poténcia, a “poder”, mas no sentido inverso, negativo, como uma “poténcia de ndo”. Por outro
lado, “ndo poder” ser ou fazer seria uma ideia distinta, de total impossibilidade ou auséncia.
Voltando a formula aristotélica, a traducdo mais fiel, sustenta Agamben, seria ndo essa que diz
“impotente”, mas a que falasse em “potente ndo”. Veriamos assim que “poder ser”, por outro
angulo, equivale a “poder ndo” “ndo ser”. Em outras palavras, poder ndo ser um nao ser ¢ poder
ser. Torna-se mais evidente que o sentido de “poder ndo” segue em paralelo ao de “poder” que
se efetiva, mas permanecendo latente, oculto até que aparega algo que o revele. Dessa maneira,

a “poténcia de ndo” se mantém no ato, a impoténcia co-pertence & poténcia*’:

Se uma poténcia de ndo ser pertence originalmente a toda poténcia, sera
verdadeiramente potente apenas quem, no momento da passagem ao ato, ndo
anulara simplesmente a propria poténcia de ndo, nem a deixara para trds em
relacdo ao ato, mas fara com que ela passe integralmente nele como tal, isto €,
poderéa ndo-nio passar ao ato™*®

4 RUVITUSO, Mercedes. Giorgio Agamben. Hacia una filosofia del estudio - Parte III. Seminario.
Universidad Pedagogica y Tecnologica de Colombia - UPTC. Disponivel em: <https://www.youtub
e.com/watch?v=yETsmWnodkk>. Acesso em: 09 nov 2021, a 1h15min-1h20min.

AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p. 24.

47 Ibid., p.23-26.

8 Ibid., p.26 (sic., isto &, que pode ‘ndo deixar’ ‘ndo deixar’ ser).
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Para repetir as palavras de Agamben, essa ¢ uma interpretacdo que exige que se pense
“de uma forma nova e ndo banal, a relagdo entre poténcia e ato. A passagem ao ato ndo anula
nem exaure a poténcia, mas esta se conserva no ato como tal e marcadamente na sua forma

eminente de poténcia de nio”*

, quer dizer, ¢ justamente na poténcia de ndo ser ou de nao fazer,
a que o proprio ato alude como sendo o seu oposto, que se torna mais visivel como a poténcia
se mantém no ato. Dessa maneira, a partir da obra aristotélica, Agamben entende a poténcia
como conjunto de possibilidades que se mantém e cresce no ato. Pois, considerada pela 6tica
de sua plenitude, a poténcia nao se esgota na sua passagem ao ato, ndo desaparece na sua
atualizagdo, e também se mantém como uma poténcia negativa que permanece pura poténcia,
isto é, sem se converter totalmente em ato enquanto algo se efetiva, e do qual surgirdo novas
possibilidades que incrementam esse conjunto da poténcia™.

Em outras palavras, a poténcia ¢ de certo modo conservada através do ato, e, por isso,
como concluird posteriormente, ato e poténcia ndo se opdem de modo absoluto. Pois, se antes
de se realizar em um ato, de se efetivar, “poder ser” é também justamente “poder nio ser”,
depois, segundo a interpretagao agambeniana, essa poténcia de ser que agora passa a atuar ¢

99 ¢

entao vista, por outro angulo, como um “poder nao” “ndo ser” que se torna presente, quer dizer,
significando exatamente uma operagao ou obra de “poder ser”. Portanto, ndo falamos aqui do
mero “ndo poder ser”, que seria o sentido mais comum daquilo que entendemos como uma
impoténcia. Falamos ainda e somente de poténcia, seja considerada pelo seu viés positivo, do
que ¢ realizado no ato, seja pela interpretagdo do seu correspondente viés negativo, trazido em
paralelo como sendo a sua direcdo contraria, seu “poder ndo”, experimentado na dimensao
humana fundamentalmente. Assim se torna mais compreensivel como a poténcia permanece
tal como poténcia, em uma doacao a si mesma. A poténcia de ter a privagao nao ¢ destruida ou
se altera, mas ¢ carregada através do ato’!. E, vendo essa forma de doagfio a si mesma da
poténcia, vemos como a poténcia de pensar pode ser pensada no pensamento’ — isto é, a
“poténcia do pensamento” que da titulo a conferéncia. Resumindo sua argumentagdo até aqui,
Agamben reinterpreta o que se chamou de “impoténcia” em Aristoteles, a “poténcia de nao”,
que consiste em “ter uma privagdo” da poténcia, ndo em uma auséncia absoluta dela, mas em
levar consigo o sentido contrario da realizacdo de um ato, um “poder ndo ser” que ¢ aludido

b3

pelo “poder nao” “nao ser” (ou seja, pelo “poder ser” que se efetiva). Mais uma vez: auséncia

de poténcia, “ndo poder”, ¢ distinto de “poder ndo”, dessa poténcia negativa, “poténcia de nao”.

AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p.26.
S0 Ibid., p.27

S Ibid.

2 CASTRO, Edgardo. Introdugiio a Giorgio Agamben, p.167.
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Ao final, Agamben propde que reconhecer essa poténcia negativa que se conserva através do
ato, entendida desde o modelo de “ter a falta”, de uma concepg¢ao de “habitar” a privacdo, que
permanece subjazendo a experiéncia, e a partir da qual desenvolvemos outras possibilidades,

requer que se reavalie:

todas as conseqiiéncias dessa figura da poténcia que, doando-se a si mesma,
se salva e cresce no ato. Ela obriga-nos a repensar do zero ndo apenas a relagao
entre a poténcia e o ato, entre o possivel e o real, mas também a considerar de
uma forma nova, na estética, o estatuto do ato de criagdo e da obra, e na
politica, o problema da conservagdo do poder constituinte no poder
constituido. Mas ¢ toda a compreensédo do ser vivo que deve ser revogada em
questdo, se ¢ verdade que a vida deve ser pensada como uma poténcia que
excede incessantemente as suas formas e as suas realizagdes.>

Para Castro, nessas linhas Agamben resume a diregdo geral de todo seu pensamento>*.
De fato, essa ideia da poténcia que nao se esgota no ato reaparecera em Homo sacer, de 1995,
para justificar como o poder constituinte ndo se esgota no poder constituido® — dizendo-o de
outro maneira, o poder que se constitui ndo esgota o poder que o constituiu. Veremos como ela
aparece ao longo de outras obras, mas cabe ressaltar que bem recentemente essa ideia foi
recuperada na ja mencionada conferéncia de 2018, como base para se pensar que o ato nao se
contrapde de modo absoluto a poténcia®®, pois permanecem vinculados entre si e se movem
conjuntamente. Mas ndo so isso: o final do trecho acima nos provoca a pensar que a poténcia
de ser do homem ndo se esgota em nenhum ato ou obra; e para entrar em contato com sua
dimensdo mais original, é preciso buscar um lugar de inoperosidade entre as obras, de “poder

nao fazer” em nivel fundamental, que se interponha entre 0 movimento das coisas.

3.1.3 Inoperosidade

Decorre do que foi dito até aqui que Agamben indica um modo de acessar esse lugar de
poténcia, como que suspendendo o ato, por um certa forma de “ndo fazer”, de ndo operar, de
interromper a obra, a qual nomeia por inoperosidade. Como mirar a poténcia, o principio da
mudanca, do movimento que vem a ser, se estamos sempre ja em meio a um ato, a uma obra?

Como encontrar o lugar de visdo, de admiragdo, de contemplagao no proprio ato ou na propria

53 AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. Revista do Departamento de Psicologia, p.27.

3 CASTRO, Edgardo. Introdugiio a Giorgio Agamben, p.165.

53> AGAMBEN, Giorgio. Homo sacer. Il potere sovrano e la nuda vita. Torino: Einaudi, 1995, p.71
apud CASTRO, Edgardo, op. cit., p.169.

AGAMBEN, Giorgio. Giorgio Agamben in occasione della pubblicazione dell’edizione integrale
di “Homo Sacer” (Quodlibet), 1h26min.
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obra, sendo através de uma forma de privacdo? Se ¢ precisamente no seu “poder ser” que a
poténcia se torna ato, ¢ ao escolhermos “poder nao” ser algo, “poder ndo” fazer algo, que nos
colocamos em uma posi¢ao mais original, poética, em que nos detemos, suspendemos o andar
entre coisas, para criar uma temporalidade propria no presente, que nos possibilite ver por entre
a obra, pensar nos seus reconditos, vislumbrar suas possibilidades. Entdo se pede, ainda que por
pouco tempo, desativar o ato ou atividade, tornar inoperante a obra ou operacao.

Uma figura dessa inoperosidade aparece em Bartleby, ou da contingéncia, de 1993,
escrito com Gilles Deleuze, remetendo-se ao personagem que possui esse nome no conto de
Herman Melville, e que, diante de qualquer ordem ou pedido para fazer algo, insiste em dizer
“preferiria nao” (“I would prefer not to”’) e levar tal formula as Gltimas consequéncias. Por sua
vez, em Homo sacer de 1995 - e também em O aberto, de 2002, com certo destaque que nos
interessa em especial e do qual trataremos mais a frente - o termo inoperosidade, que
corresponde ao italiano inoperosita, é referido como uma tradugao de désouvrement, o conceito
de des-obrar ou des-obramento que emerge da discussdo entre Marice Blanchot e Alexandre

Kojéve, quanto a “auséncia de obra”>’

em uma concepcado de pds-historia que, desde Hegel,
pde em questdo ndo ser mais possivel uma a¢io humana que seja realmente transformadora’®.
Outra figura da inoperosidade destacada pelos comentadores agambenianos, que surge em O
tempo que resta, de 2000, ¢ o chamado messianico referido pelo apodstolo Paulo na Carta aos
Romanos, de que, por exemplo, solteiros e casados sejam como se nao o fossem, ou seja, por
determinada condi¢do sob parénteses e transcender o modo de agir. Contudo, para além de
outros exemplos e influéncias que podemos encontrar para o conceito de inoperosidade na vasta
obra do pensador italiano, a sua base consiste essencialmente na nogao aristotélica de um poder
de ndo fazer alguma coisa, na possibilidade desse ndo fazer, nessa poténcia negativa.

O que nao quer dizer necessariamente nao fazer nada, muito menos a impossibilidade
de fazer algo. Vamos trazer alguns exemplos a frente para buscar mais nitidez nessa distingao.
Entretanto, nesse momento, frisamos novamente que nao se deve confundir esse “poder nao”
com “ndo poder”: se algo ¢ potente, pode vir a ser ou pode vir a ndo ser, mas ai ja nao se
configura mais o ndo poder ser. Uma poténcia plena deve abarcar também a possibilidade de,

tendo a capacidade de se realizar algo, ndo fazé-lo. A poténcia negativa ndo ¢ o mesmo que

57 ROPARS-WUILLEUMIER, Marie-Claire. Sur le désouvrement: I’image dans 1’écrire selon Blanchot.
In: Littérature, n.94, Réalismes, 1994, p.113-124. Disponivel em: <https://www.persee.fr/doc/litt
0047-4800 1994 num_94 2 2334>. Acesso em: 23 jul 2022.

% Ver nota da edigdo em AGAMBEN, Giorgio. O aberto. O homem e o animal. Tradugdo: Pedro
Mendes. 2.Ed. Revista. Rio de Janeiro: Civilizagdo Brasileira, 2017, p.133; CASTRO, Edgardo.
Introducio a Giorgio Agamben, p.169; RUVITUSO, Mercedes. Giorgio Agamben. Hacia una
filosofia del estudio - Parte I, 50-52min.
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incapacidade. Como Agamben pontua, tampouco seria 0 mesmo que inércia, que passividade,
inatividade®®. A inoperosidade é um “poder ndo” fazer, nio executar, nio participar, justamente
por se poder fazé-lo, por ter essa capacidade, essa possibilidade. A poténcia negativa € pura e
perfeita enquanto poténcia, pois € a parte que segue como poténcia e ndo se efetivou em ato. A
partir da poténcia negativa, ou do seu acesso pela inoperosidade, seria possivel ver, de um lugar
préximo a origem, as possibilidades que se desenvolvem e se desdobram no proprio ato. E o
que Agamben tenta mostrar por meio de cada um dos livros de que trataremos posteriormente,
através das ideias do fazer poético, do lugar do desejo, da experiéncia de infancia na linguagem,

do limiar do pensamento, da abertura do humano, e do habitar no estudo.

3.1.3.1 Auséncia de obra

Como Agamben expoe na conferéncia de 2018, de langamento da edigdo integral de
Homo sacer em italiano, do mesmo modo que a poténcia negativa ndo se contrapde
absolutamente ao ato, mas se desenvolve e se desdobra nele, a inoperosidade também nao ¢
estritamente contraria a a¢do. Ao contrario, a inoperosidade nomeia a poténcia propriamente
humana de a¢@o, pois os seres humanos ndo tem nenhuma obra propria, prevista para se fazer,
que os defina previamente. Essa observacdo também advém de uma releitura a partir de
Aristoteles, no texto 4 obra do homem, que também ja mencionamos. Nele, Agamben mostra
como Aristoteles perguntou se o homem teria uma obra que lhe fosse propria como finalidade,
tal como um artesdo tem o artesanato, um médico tem a cura, um carpinteiro € um sapateiro
tem uma obra ou atividade especifica que os define®’. Como observa Agamben, perguntar por
essa obra, por esse ergon, nao se trata de mera curiosidade de Aristoteles, e sim de uma questao
ligada ao seu conceito fundamental de ser-em-obra, enérgeia, termo provavelmente criado pelo
filoésofo grego e posteriormente traduzido ao latim como afo. Portanto, ndo se trata de uma obra
qualquer, mas daquilo que define a atividade ou o ser-em-ato do proprio homem; trata-se da
possibilidade de lhe atribuir natureza e esséncia, de definir sua felicidade, sua concordancia
com isso e, portanto, uma ética e uma politica®'. Considerando a diversidade de feitos possiveis
no género humano, Aristoteles definiu a felicidade como o “ser em obra da alma segundo a

virtude”, o que se traduz no fazer bem algo®?.

% AGAMBEN, Giorgio. Giorgio Agamben in occasione della pubblicazione dell’edizione integrale

di “Homo Sacer” (Quodlibet), 1h40min; CASTRO, Edgardo, op. cit., p.169; RUVITUSO, Mercedes.
Giorgio Agamben. Hacia una filosofia del estudio - Parte III, 1hO1min.

80 AGAMBEN, Giorgio. A obra do homem, p.319-329.

U Ibid., p.319-320.

62 AGAMBEN, Giorgio. A obra do homem, p.324.
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No entanto, essa resposta de Aristoteles o desvia da questdo, que ele mesmo conjectura,
se 0 homem poderia ndo ter uma obra, pergunta que nao seria retorica ou vazia, diz Agamben.
Pois ela ecoa a definicao do filésofo antigo para o intelecto humano como ser em poténcia, o
pensamento que, como ja foi dito, ao se tornar ato, “permanece de algum modo em poténcia

[...] e pode assim se pensar a si mesmo”%

—uma doag¢do da poténcia a si mesma. Entdo Agamben
infere aqui que, sem uma obra em especial, ndo haveria ser em ato essencial, e entdo o homem
seria um ser de pura poténcia, a qual nenhuma identidade ou atividade especifica esgotariam.
Quer dizer, o homem existiria fundamentalmente na potencialidade. O pensador italiano aponta
que tal inoperosidade, assim como a scholé, ndo teria conotagdo negativa para os gregos. E a
partir dos comentadores cristdos de Aristoteles que uma possivel inoperosidade essencial se
torna escandalosa. Alias, na lingua grega, o adjetivo argos, derivado de aergos, isto é,
“inoperoso, privado de ergon”, ja estaria registrado em Homero (928 a.C. - 898 a.C), muito
antes de energos, “operoso”, que aparece em Herddoto (485 a.C - 425 a.C) e do qual Aristoteles
derivaria enérgeia. Ou seja, embora Agamben ndo explicite o que depreende dessa observagao,
podemos interpretar que a ideia de privagao ou falta de uma obra ja estd assentada antes de se
atribuir a um ser ou substancia, como se fosse uma qualidade sua, o predominio ou posse do
carater de producdo de uma obra. Enfim, nessa pergunta pela auséncia de uma obra humana se
encontraria o fundamento metafisico para o fim da histéria pés-moderno, o “desobramento”
que toma por encerrada a possibilidade de agdo transformadora® — mas poderiamos pontuar,
ndo mais “transformadora” quanto a experiéncia de tempo corrente na sociedade globalizada,
porém realmente transformadora enquanto abertura de outro modo de experimentar o tempo.
Porém, Aristoteles pega uma outra rota em sua investigagdo do que € essencialmente
humano. Operando uma série de distingdes nos seres vivos, passa a isolar uma parte racional
especifica do homem. Assim, o filésofo antigo estabelece uma diretriz para a busca de uma
forma de vida pratica que seja propria de um ser que tem o logos, e exclui dela o simples viver
que ¢ comparavel ao de plantas e animas. Tal fundamentacdo enquanto vivente racional se
converte, na politica moderna ocidental, em uma missao historica do homem ou de um povo.
Esse sentido politico € abalado apds as grandes guerras, e faz 0 homem se voltar aos cuidados
da vida biologica, natural, que havia sido descolada da especificidade humana por Aristoteles
(um processo historico que Agamben chamou de maquina antropoldgica, um dispositivo ou
mecanismo filosofico, cientifico, politico, que classifica o que é humano a partir da distingdo e

exclusdo de um carater animal). Contudo, ainda resta neste tempo uma heranga contraditoria, a

63 ARISTOTELES. De anima (429, a 21 - b 9) apud AGAMBEN, Giorgio. A obra do homem, p.321.
% AGAMBEN, Giorgio, op. cit., p.320.
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de que a politica se determina pela obra ou ato, ndo pela inoperosidade ou poténcia, embora nao
se consiga eleger, dentre diferentes atividades humanas, qual obra seria a mais propria. Além
disso, qualquer obra que fosse, ¢ uma vida que exclui o simples viver. Em Marx se vé o impasse:
ele pensa uma classe indeterminada como sujeito da obra historica, uma vez que nao perpetua
o modo de ser operario, e hesita em definir qual seria a atividade do homem na sociedade sem
classes, e por consequéncia qual seria mais concretamente sua forma de vida®.

E entdo relendo os comentarios de Averréis (1126-1198) e Dante (1625-1321) sobre os
escritos aristotélicos que Agamben vé possivel outra interpretacao ontologica e politica: antes
de qualquer coisa, a atividade racional ndo basta para identificar o homem pois, como destaca
o primeiro deles, também ha atividade racional nos animais, sendo a diferenca que o logos
humano nao se da logo em ato (“nao existe em nds desde o inicio em perfeigao ultima’), mas
existe, em primeiro lugar e habitualmente em poténcia®®. Quer dizer, diferentemente da
inteligéncia dos animais que ja estd como ¢ em cada individuo, “o pensamento humano ¢
constitutivamente exposto a possibilidade de sua falta e de sua inoperosidade”; decorre dai que
“a perfeicdo da poténcia de pensar propria do homem esté ligada essencialmente a espécie e de

maneira acidental aos individuos™®’. E o que Dante também diz:

essa poténcia ndo pode ser reduzida na totalidade e simultaneamente em ato
através de um Unico homem ou de algumas comunidades [...] € necessario que
exista uma multiddo [...] Do mesmo modo, é necessario que exista uma
multiddo de coisas passiveis de serem geradas, para que toda a poténcia da
matéria prima seja sob o ato®®

Portanto, essa concep¢do do ser do homem que, enquanto individuo, ndo efetiva por
inteiro sua razao, seu pensamento, nao a realiza como um ato completamente acabado e
fechado, como no caso de um animal, sem espago para abertura; essa concep¢ao que toma o
homem desde sua poténcia, isto ¢, desde uma temporalidade em que algo ainda falta, mas que
lhe constitui, fazendo que seja como €; pois essa concepcao deve ser pensada a partir desse
lugar antes da obra, desse lugar de inoperosidade, e indo além de potencialidades individuais,
envolvendo todo o género humano. Digamos, de perspectiva diferente, que se trata de uma
realizacdo que s € plena se ha em vista a relacdo dos homens entre si e com o mundo — publica!
Agamben se pergunta, ao fim do ensaio, se € possivel haver, na auséncia de obras, politica que

ndo se resuma a controle biopolitico, do simples viver, e que tire a énfase da produgao e do

% AGAMBEN, Giorgio. A obra do homem, p.321-325
8 Ibid., p.325.
7 Ibid., p.328.
% Ibid., p.327.
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trabalho, dando espaco a uma relagdo mais aberta, vazada em si mesma, a um “operar que expde
e contém em si a possibilidade de seu ndo existir, de sua inoperosidade”, que “em cada obra
seja capaz de expor sua inoperosidade e sua poténcia”®®. Aqui propomos responder que talvez
somente se for uma produgao que se abra o maximo possivel ao indeterminado, uma producao
poética, uma producao que seja como o gesto de estudar o mundo.

Entdo, para resumir, voltando a conferéncia de 2018, com o ato inoperoso se acessa o
momento da propria génese humana, um momento que ¢ antropogenético, pois 0 homem nao
tem nenhuma obra predeterminada ou predefinida, sua poténcia de ser ndo se reduz a uma
vocagao profissional, a uma identidade, ao destino de um povo. Assim, nenhuma situagao pode
esgotar ou tornar presente toda a potencialidade humana. Enquanto poténcia, a vida humana

sempre excede as formas que assume e suas realizagdes’’.

3.1.3.2 Contradispositivo

Dessa maneira, a inoperosidade ¢ uma ac¢ao que interrompe expectativas, finalidades,
suspendendo narrativas, crescendo enquanto desativa distintos dispositivos de captura da vida.
Nao se trata apenas de uma posi¢do reativa a um uso especifico, pois se fosse assim estaria
precisamente nesse uso especifico a esséncia de toda a poténcia e efeito. No entanto, antes disso,
o inoperoso, a inoperosidade se define pela capacidade ou disponibilidade mais fundamental
do nfio exercicio’!. Entretanto, como sempre ja estamos em meio a dispositivos, elementos que
moldam e condicionam um sujeito, que o constituem e governam, a inoperosidade deve
corresponder, consequentemente, a desativacao de certo dispositivo. Para Agamben, a abertura
a poténcia somente se mostra possivel quando se desativam esses dispositivos que sao
condicionantes de saber e de poder. Toda a vida humana é capturada por dispositivos, e
Agamben classifica nessa categoria tudo o que se opde ao vivente e opera em aspectos de seu
desejo, de seu pensamento, de sua conduta. Mas, para que se entenda a complexidade que cerca
aos dispositivos e, em vista disso, a situacao diante da qual se levanta a ideia de inoperosidade,
precisamos dar aten¢do a conceituacdo e a genealogia trazidas por Agamben na conferéncia O

que é um dispositivo?, de 20057,

% AGAMBEN, Giorgio. A obra do homem, p.329.

% AGAMBEN, Giorgio. Giorgio Agamben in occasione della pubblicazione dell’edizione integrale
di “Homo Sacer” (Quodlibet),1h26min; RUVITUSO, Mercedes. Giorgio Agamben. Hacia una
filosofia del estudio - Parte III, 1hO1min-1h10min.

I RUVITUSO, Mercedes. Giorgio Agamben. Hacia una filosofia del estudio - Parte III, 1h1 Imin.

2 AGAMBEN, Giorgio. O que é um dispositivo? In: Outra travessia. Tradugdo: Nilcéia Valdati.
Universidade Federal de Santa Catarina. N. 05. Ilha de Santa Catarina: 2005. Disponivel em: https://
periodicos.ufsc.br/index.php/Outra/article/view/12576/11743. Acesso em 18 set 2022; a conferéncia
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Agamben define o dispositivo como qualquer coisa com a capacidade de capturar,
orientar, determinar, interceptar, modelar, controlar e assegurar gestos, condutas, opinides e
discursos dos seres viventes. Em tal categoria cabem nao apenas exemplos foucaultianos, que
aparecem como a primeira referéncia agambeniana: prisdes, manicomios, pandptico, escolas,
confissdo, fabricas, disciplinas, medidas juridicas, os quais mostram conexao evidente com o
poder. De fato, Agamben generaliza ao extremo o que seja um dispositivo, a ponto de englobar
tudo que se poe junto a um vivente e lhe interfere e condiciona: a caneta, a escritura, a literatura,
a filosofia, a agricultura, o cigarro, a navegagao, os computadores, os telefones celulares, e a
linguagem mesma como provavelmente o mais antigo dos dispositivos. Podemos ainda
acrescentar, por conta propria, o casamento, a mesa, 0 noticiario, a viagem, o jogo de futebol,
o funeral, etc. O sujeito se produz nessa relacao intima entre a dimensao individual do vivente
e a dimensao dos dispositivos, dispositivos que tém raiz justamente no evento ou processo que
tornou animais em “humanos”, e que, portanto, é separa¢do, cisdo’>.

Aqui, vale a pena entrar um pouco mais na genealogia do conceito de “dispositivo”, que
Agamben ja adianta nessa conferéncia, mas que vai desenvolver em um livro seguinte’®.
Poderemos ver entdo como o dispositivo guarda relagdo com a nogao de economia, por um
lado, entendida como “conjunto de praxis, saberes, medidas, institui¢des, com objetivo de
administrar, governar, controlar, orientar em sentido util os comportamentos, gestos e
pensamentos dos homens”; e, por outro lado, como o dispositivo traz consigo um aspecto
religioso, que condiz tanto com um carater de governo total dos homens, quanto com um sentido
distintivo, isto é, de operar divisdes que se contrapdem a um uso livre e comum”.

Antes da disseminagdo desse conceito por Foucault, cujo mestre foi Jean Hyppolite
(1907-1968), que notavelmente estudou a Georg Wilhelm Hegel (1770-1831), h4d uma historia
teoldgica a lhe dar sustentagio. Dispositio (juntamente com dispensatio’® — e podemos pensar

b

em um vocabulario semelhante como “dispensacao”, “dispéndio”, “dispor” e “disposi¢ao”),
que ¢ de onde deriva “dispositivo”, foi uma das tradugdes ao latim da palavra grega oikonomia,

que por sua vez deriva em “economia”, € que remetia a “administracao da casa”, oikos, a uma

foi ministrada no Brasil e em outros paises, e publicada em livro no ano seguinte. Ver também
RUVITUSO, Mercedes. Giorgio Agamben. Hacia una filosofia del estudio - Parte II, 1h40min.
> AGAMBEN, Giorgio. O que é um dispositivo?, p.13-14.
" Id. 1l regno e la gloria. Per una genealogia teologica dell’economia e del governo. Homo sacer II,
2. Vicenza: Neri Pozza, 2007. Reordenado como Homo Sacer I, 4, apds a publicagdo de Stasis, em
2015. Ed. brasileira: O reino e a gloria: Por uma genealogia teoldgica da economia e do governo.
Tradugdo: Selvino Assmann. Sao Paulo: Boitempo, 2011.
Id. O que ¢ um dispositivo?, p.9-11, 12, 14.
VENTURINI, Rafael. A oikonomia nas epistolas de Paulo: notas sobre a “hermenéutica” de
Agamben. In: Revista Internacional Interdisciplinar INTERthesis. Universidade Federal de Santa
Catarina (UFSC), Florianopolis, v.14, n.3, p.32-49, Set-Dez 2017, ver nota de rodapé na p.29.
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gestdo (ndo ao que hoje admitimos como uma area de conhecimento). Em torno a essa nogao,
a doutrina da Trindade e da providéncia divina, entre os séculos II e IV, postula Deus como uno
em poder enquanto seu Filho governa a salvagdo humana, como‘administrador fiel’. Mas essa
¢ uma visao de fratura em Deus, entre ser € seu agir, e perpetra a ruptura entre teoria e pratica
de maneira tenaz na cultura ocidental. Por consequéncia, na economia e na politica se permite
pensar isoladamente a a¢do, sem relagio com um fundamento além da propria reprodugio.”’
Na era moderna, Hegel atribui a uma “positividade” a carga histérica de imposigdes por
um poder externo aos individuos, que as internalizam em sistemas de crengas e sentimentos, na
dialética entre liberdade e coercdo, entre razao e historia, entre religido natural como vinculo
imediato com o divino e outra que € construcao historica, que se afirma sobre o individuo.
Através da leitura de Hyppolite, Foucault reinterpreta essa positividade nos dispositivos, que
vém a substituir as categorias “universais”, relativas ao todo, que o filésofo francés se recusava
a abordar (como Lei, Estado, Soberania, Poder), para entender as relagdes entre o individuo e
seu elemento histdrico. O dispositivo pode ser visto como rede de elementos heterogéneos,
linguisticos e ndo linguisticos: discursos, instituigdes, etc., com fungao estratégica concreta em
uma relagdo de poder: eles possuem certo carater geral uma vez que constituem uma episteme,
isto ¢, 0 modo em que uma sociedade pode distinguir o que aceita como cientifico ou nio’®.
Nota-se o reflexo de toda essa genealogia de “dispositivo” nos seus significados em uso
nos ambitos juridico, tecnoldgico e militar. Também Heidegger usa em um sentido de “dispor”
o termo Gespell, cujo sentido mais comum em alemao ¢ o de “aparato”; spell corresponde ao
latim ponere”, e recebe prefixo de maneira analoga ao que ocorre em dis-positio e dis-ponere.
De toda essa matriz, decorre que os dispositivos guardam relagdo com processos separativos,
que sdo proprios da religido, segundo Agamben: a religido subtrai do uso comum, através de
ritos, os lugares, as coisas e os viventes, para coloca-los em espaco sagrado, ou seja, separado.
Semelhante cisdo ha no lugar original que o dispositivo tem na humanizagdo, no rompimento
da relagdo antes imediata entre vivente e ambiente, separando o vivente daquilo que era ele
mesmo: assim produz uma suspensao que ¢ entendida como tédio, e também o Aberto, espago
de possibilidade para se conhecer o ente enquanto ente, e desse modo construir um mundo.

Mais desse ponto pode ser desdobrado em O aberto: o homem e o animal. Por agora importa

7 AGAMBEN, Giorgio. O que é um dispositivo?, p.11, 12, 15; Cf. MARTINS, Ricardo Evandro.
Dispositivo e a profanacao do Direito em Agamben. Disponivel em: <https://ricardoevandromartins
.wordpress.com/2017/06/10/dispositivo-e-profanacao-em-agamben/>. Acesso em: 17 jul 25.

8 AGAMBEN, Giorgio, op. cit.?, p.9-11.

" Ibid., p.11, 12.
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dizer que a poténcia especifica de cada dispositivo ¢ a captura e subjetivacdo, em uma esfera
separada, do desejo de gozar o Aberto, desejo de felicidade®.

Todo dispositivo € uma maquina de processos de subjetivacao e dessubjetivagao. A fase
contemporanea do capitalismo leva ao extremo o carater separativo, resultando na proliferacao
de dispositivos e multiplos processos de subjetivacdo no mesmo individuo. Mas o que define
os dispositivos de hoje ¢ que processos de subjetivacdo e dessubjetivacdo ndo aparecem mais
consistentemente correlacionados. Por exemplo, no caso da confissdo, gerava-se um novo eu
pela negagdo do velho; ou, na prisao, produzia-se um novo sujeito calculado pelo Estado
através da geracdo do delinquente e do seu meio. Agora, sustenta Agamben, quem ¢é capturado
por celular ou televisdo sofre dessubjetivacdo sem que se recomponha nova subjetividade, a
nao ser de modo débil. Sem processo de subjetivagao definido, o dispositivo executa violéncia,
mera imposigio®!.

E como o sujeito toma forma ou se deforma pelos dispositivos, ndo pode se determinar
a fazer dele ou da tecnologia apenas um bom uso, que detenha alguma justica, pois esse discurso
ja € em si captura midiatica; mas também nao parece razoavel querer destrui-los por completo.
Para o pensador italiano, hoje ¢ mais dificil restituir ao uso comum o aspecto que foi separado
pelo dispositivo, qualquer que seja o desejo capturado. Como, por exemplo, ¢ dificil lembrar o
valor dos espagos escolares como lugares de principio de igualdade e de um mundo comum,
quando as redes sociais e os aplicativos caputraram nosso desejo de reconhecimento e saber. E
como ¢ rara a experéncia publica da arte, quando as plataformas ja nos seduziram com pacotes
recortados de entretenimento. A profanacao, como contradispositivo aos dispositivos modernos,
torna-se mais problematica: € preciso que se repense as condigdes para intervir nos processos
de subjetivacio, nos proprios dispositivos®?.

Para completar, se todo dispositivo ¢ uma maquina, em outras obras de Agamben ha
mengao a maquinas que possuem um determinado tipo de funcionamento, uma caracteristica
especial de articular dois elementos que aparentemente se excluem, mas que giram ou operam
em torno de um centro vazio, que nao tem substancia, e assim criam zonas de indiscernibilidade.
Um exemplo fundamental ¢ a maquina antropoldgica, que ¢ um modo de pensar na articulagao
e oposic¢ao das categorias de animalidade e humanidade, criando o que se entende por humano
a partir de constantes cortes e classificacdes sobre o que € entendido como animal: por exemplo,
somos mais humanos, racionais, quanto menos instintivos animais; o que ¢ um humano quando

somente resta seu corpo da morte encefalica? O que ¢ alguém sem lei que o defenda ou acuse?

8 AGAMBEN, Giorgio. O que é um dispositivo?, p.14.
8 Ibid., p.13-15.
2 Ibid., p.13-16.
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Entretanto, essas operacdes se confundem e acabam como zona de indiscernibilidade sobre um
centro vazio, porque falta algo como uma substincia humana®®. Contudo, o que nos interessa
especialmente aqui € que, para mirar diferentes possibilidades de ser, ou de nao ser, para mover
a atencdo em dire¢do a poténcia, ¢ preciso ver além da operacao dessas maquinas. Quer dizer,
¢ possivel nos vermos sem oposi¢do ao animal? E serd que ndo € essa visdo além que Agamben
busca na relagdo entre ato e poténcia, ao falar da inoperosidade?

Entdo, voltando a discussao sobre o fazer ou nao fazer, o que parece factivel € que, ao
menos temporariamente, tais dispositivos que capturam a vida sejam desligados uma vez ou
outra, que seja interrompida sua operacao, que sejam tornados inoperantes. E desse espaco,
quem sabe, poderia surgir um novo uso. A inoperosidade apenas pode se dar como uma
suspensdo temporaria de determinada operagdo, o que se torna possivel porque o homem
fundamentalmente seria um ser sem obra. Por meio disso se entra em contato com outra
possibilidade de relagdo com as coisas. Desse modo, o homem experimenta sua poténcia
negativa, pura, e sua poténcia plena. Assim tem a falta, habita a auséncia, contempla a
indeterminagdo; espreita uma nova temporalidade, com diferentes sentidos. Mas quais seriam

exemplos de atos inoperosos, atos que sejam considerados capazes disso?

3.1.3.3 Contemplagao

No lancamento da obra completa de Homo sacer em italiano, mencionado acima,
Agamben cita como exemplos de atos inoperosos: a poesia, uma operacao na linguagem que da
a esta novo uso ¢ a impele a poténcia de dizer; um gesto, como a danga, que sem necessaria
utilidade preestabelecida ndo tem que se mover estritamente de um ponto a outro, e dessa
maneira expde a poténcia do corpo®®; e, finalmente, a politica que, ao operar sobre o proprio
agir, ao discuti-lo e voltar suas atengdes sobre ele, o que faz é se remeter a poté€ncia desse
mesmo agir. Assim, a inoperosidade ¢ um conceito politico, cuja manifestacao abre qualquer
coisa como politica, na medida em que abre a poténcia de agir, € se mostra por iSso como a mais
humana das operagdes®.

Agamben associa a inoperosidade a ideia de contemplagiio na historia da filosofia®¢.
Observamos que essa relacdo ja emergia nas respectivas chaves de poténcia e de pensamento

na conferéncia de 1985, 4 poténcia do pensamento. Uma passagem evidencia especialmente a

8 CASTRO, Edgardo. Introdugiio a Giorgio Agamben, p.105.

AGAMBEN, Giorgio. Giorgio Agamben in occasione della pubblicazione dell’edizione integrale
di “Homo Sacer” (Quodlibet), 1h55min.

85 Ibid., a 2h11min.

8 JIbid., a 1Th41min.
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inoperosidade e a contemplacdo dentro desse texto, quando se traz uma citacdo de Aristoteles
de que um dos sentidos de “padecer” (paschein), dessa certa “passividade”, ¢ a conservagao
“daquilo que € em poténcia naquilo que ¢ em ato” e “se parece com ele”, da mesma forma que
“a poténcia (se conserva) em relacdo ao ato”. E “aquele que possui a ciéncia torna-se
contemplante em ato [...] ha doagdo para si mesmo (epidosis eis eauto) e para o ato"®’. Ou seja,
primeiramente diriamos que hd uma “paixdo fundamental” que acolhe, recebe, admite o nao
ser, conservando a poténcia no ato, o que equivale a uma doagdo da poténcia a si mesma,
acabando por incrementar ou aperfeigoar essa poténcia®®.

E também pensemos nesse possuidor da ciéncia que se torna contemplante em ato.
Aristoteles diz que, quando aquele que sabe ¢ dito ser aquilo que sabe (tomemos o exemplo do
arquiteto, que ¢ chamado como tal, como arquiteto, porque sabe e realiza efetivamente a arte
ou a ciéncia da arquitetura), pois, entdo, ¢ quando o pensamento, aquilo que se sabe, pode passar
ao ato por si mesmo, tornar-se em alguma coisa, doar-se para o ato. Mas algo do pensamento
todavia permanece em poténcia, pensa a si mesmo em sua poténcia, o que ainda nao €, continua
a pensar o pensamento. Desse modo, o pensamento do pensamento, que seria considerado ato
puro na tradi¢ao filosofica, pode ser visto, para Agamben, como a doagao extrema da poténcia
a si mesma, como poténcia do pensamento®.

Voltando a conferéncia de 2018, Agamben faz referéncia a Spinoza (1632-1677),
diretamente a proposi¢do niimero 53, parte IV, de sua Etica, onde afirma que o homem pode
contemplar a propria poténcia de agir. Dessa maneira, pode-se ver a poesia como uma
contemplagdo da poténcia de dizer; e o gesto como uma contemplagdo da poténcia do agir. Mais
uma vez: nessa contemplagdo, entendida como inoperosidade, ndo se trata de ndo fazer nada,
nem de impossibilidade ou incapacidade, mas da poténcia plena de poder ou poder nao fazé-lo.
Assim, nos exemplos bastantes simples dados por Agamben, o gesto de brincar com um copo
na mesa, ou de acariciar a propria barba, pode escapar a qualquer determinagao de utilidade ou
roteiro pré-programado. De acordo com Agamben, tal contemplacdo ou inoperosidade ¢ uma
operagdo imanente a a¢do, no coragao de uma obra, que desativa seu funcionamento (religioso,
econdmico e politico), o modo como tem se conduzido, possivelmente abrindo um uso novo. E

uma consciéncia que na obra, no ato, une ou reconduz a obra a sua poténcia®.

7 ARISTOTELES. De anima (417b, 2-16) apud AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. In:
Revista do Departamento de Psicologia, p.27.

8  AGAMBEN, Giorgio. Op. cit., p.21.

8 Ibid., p.27-8.

% Id. Giorgio Agamben in occasione della pubblicazione dell’edizione integrale di “Homo Sacer”
(Quodlibet), 1h41-1h43; 1h55; 2h11.
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E além desses exemplos — a poesia na linguagem, o gesto e agir inoperoso na politica,
entre outros ao longo da obra agambeniana — ha ainda um outro que pode ser estreitamente
relacionado a contemplagdo: o estudo. Assim vamos encontrar, em uma obra agambeniana
recente, que o estudo habita a poténcia’!. Poderemos ver que o estudo ndo somente desativa
condi¢cdes ao redor, uma temporalidade e uma preconcepcao sobre a matéria do mundo a que
se dedica, mas também pode “ter a falta” e “poder a impoténcia”, entrar no tédio da ruptura
com o ambiente, imergir no Aberto de possibilidades de formag¢ao de mundo, manté-las e abri-

las, renovando a poténcia do que vem a ser.

Agora, entdo, podemos ver o emergir do problema da poténcia em algumas importantes
obras de Agamben, a fim de nos debrugarmos sobre o que ¢ o estudo a partir dessa concepgao.
Nessas obras, perceberemos como o problema da poténcia se insinua, transveste-se, ¢ evocado
e expressado, ainda que ndo seja posto em evidéncia como tema principal de cada livro.
Veremos, assim, como transparecem e se articulam as coordenadas explicitadas aqui a partir
dos ensaios que comentamos anteriormente: o habito da falta, a poténcia de ndo ser e a
inoperosidade — ¢ ai o encontro com essa temporalidade em que se tem a experiéncia da
formag¢do de um carater humano previamente a produg¢do de qualquer obra; com a forca e
complexidade dos dispositivos; e com essa poténcia que perdura e se amplia no ato, e que desde
a perspectiva do que ¢ o pensar pode remeter a ideia de contemplacao na filosofia, ou enfim a
ideia do estudo que tem consigo a poténcia do mundo sem poder esgota-la. Veremos entdo como
o pensador italiano apresenta o estudo através de figuras conceituais, interpretagdes e exemplos,
do inicio da obra agambeniana até recentes produgdes, em uma formulagdo cada vez mais nitida
de sua relagdo com a poténcia. Falaremos dos trés primeiros livros que assentam seu horizonte
de discussdo — O homem sem conteudo, Estancias, Infancia e historia; daremos foco a reflexao
que Agamben faz dessas obras posteriormente, onde explicita a questdo da poténcia, em texto
chamado Experimentum linguae; ¢ colheremos outras trés obras espagadas ao longo de sua
trajetoria vasta (tendo em vista suas décadas de atuagdo e dezenas de textos), com a intengao
de perseguir pontos vitais do desenvolvimento da relagdo entre poténcia e estudo, que ganha
mais contorno e cores ao final.

Embora sejam dezenas de publicacdes, parte fundamental de seus problemas e modos
de abordagem, conforme dizem comentadores de sua obra, ja aparece configurada em seus

primeiros livros. Sao eles: O homem sem conteudo, de 1970; Estancias. a palavra e o fantasma

%' Id. Autorretrato en el estudio. Tradugdo: Rodrigo Molina-Zavalia y Maria Teresa D’Meza. Buenos

Aires: Adriana Hidalgo, 2018, p.13.
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na cultura ocidental, de 1977; e também Infdncia e historia: destrui¢do da experiéncia e origem
da historia, de 1978. De acordo com Mercedes Ruvituso, professora e tradutora argentina de
obras do pensador italiano, em seu seminario Giorgio Agamben. hacia una filosofia del estudio,
esses livros se inserem em um esfor¢o inicial de Agamben para pensar a possibilidade de
transmissdo da cultura em um contexto de ruptura com o passado tradicional, de crise de um
modelo de saber sobre o humano, e de eliminacdo da experiéncia transformadora da existéncia.
Por sua vez, em Introdu¢do a Giorgio Agamben: uma arqueologia da poténcia, o professor
também argentino Edgardo Castro elenca como integrante desse primeiro ciclo agambeniano 4
linguagem e a morte, de 1982, tendo em vista que com Ideia de prosa, de 1985, Agamben se
desloca para uma escrita mais fortemente ensaistica, constituida em sua esséncia por imagens
filosofico-poéticas, e com A comunidade que vem, de 1990, abre uma vertente em que se destaca
o teor politico, antes apenas tratado brevemente, e pela qual inicialmente se tornou reconhecido
em plano internacional.

Como Agamben expde em Experimentum linguae, expressdao que pode ser traduzida
como “experimento da lingua”, prefacio somado a edigdes posteriores de Infdncia e historia,
as primeiras quatro obras faziam parte de um projeto que se interessava por uma problematica
que remonta a Aristoteles, sobre 0 homem como animal que possui a linguagem ou, mais
precisamente, de uma falta de articulagdo entre voz animal e voz humana, ou entre natureza e
cultura, o que nos possibilita criar uma ética e uma politica justamente por nossa experiéncia
ndo estar assim totalmente predeterminada: o que chamamos de humano ¢ o carater que cria
um abismo entre, por um lado, os sinais linguisticos que um animal também possui € em meio
aos quais estd imerso e, por outro lado, a fala ou a enunciagdo que produz um sentido novo ¢
diferente no mundo. E, no entanto, Agambem assume que ndo concluiu esse projeto. Entdo,
para delimitar o alcance do nosso presente estudo, consideramos que suas trés primeiras obras,
incluindo o referido prefacio, ja nos apresentam, com a abrangéncia de uma ampla revisao da
historia da filosofia, importantes motores do seu pensar — a arte, a producdo poética ¢ a
linguagem — permeados pela questdo da poténcia.

O homem sem conteudo de Agamben se refere a condicdo do homem a partir da
modernidade, na qual rompeu com o seu passado e tradi¢do cultural, e que agora vive a
ansiedade pelo futuro. Esse vazio expressa uma crise do fazer humano em geral, e que se
manifesta na arte, ao ndo se fazer a experiéncia de algo verdadeiramente trazido a presenga
desde um lugar original de poténcia. E reconstituindo a historicidade desse esquecimento dos
sentidos originais de dynamis e enérgeia na Grécia antiga - que significavam respectivamente

disponibilidade e por-em-obra, ou pér-em-presenca, ¢ que foram traduzidos ao latim como
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potentia e actus/actualitas - que se nota o apagar da poiesis, entendida como um fazer poético
que se abria a presenca do que nao estava determinado de inicio, mas que por isso se insurgia
como algo verdadeiro e livre; com esse apagar hé o crescente dominio da praxis, que se referia
ao mero fazer em si mesmo, cujo fim ja esta nele determinado, o qual € justamente fazer bem
esse algo, mas que ndo pode trazer nada que se mostre realmente novo.

Em Estancias, Agamben também mira o nucleo da criacdo poética, que se constitui a
partir do que se mostra inapropriavel. Isto €, trata-se de um lugar de imaginario, de fantasia ou
fantasmas, de desejo, onde se da presenga ao que esta ausente, mas que ainda assim resiste em
nossa experiéncia do mundo como uma falta. Agamben exemplifica que essa ¢ uma condi¢ao
propria do humano através de figuras como a acédia melancolica dos religiosos medievais, ou
seja, o esquecido pecado capital da apatia de ndo conseguir estudar e possuir o objeto que se
deseja; através do elo dessa melancolia com o fetiche, cuja interpretagao psicanalitico-sexual
tem uma genealogia antropologico-religiosa, € que consiste em substituir um objeto ausente por
outro presente, ou o contrario; através da relagdo que também pode ser vista no amor cortés de
poetas renascentistas, que amam, sofrem e se deleitam mantendo distdncia de suas musas; e
através mesmo da metafora na linguagem, cuja significagao remete a outro objeto.

Sobre Infdncia e historia, j& comentamos acima algo fundamental sobre a revisdo
posterior feita por Agamben no prefacio adicionado a tal obra, em Experimentum linguae: ¢ um
traco humano habitar o limite entre a poténcia da lingua e o ato da enuncia¢do, quando ainda se
tem de descobrir como expressar tudo o que se deseja, sem saber de antemao e inteiramente
como dizé-lo; ou seja, trata-se de uma in-fancia, cujo significado literal ¢ o de ndo falar, a qual
entretanto nio se confunde com uma idade ou com uma condigdo psiquica ou antropoldgica. E
justamente porque o sentido nao esta dado anteriormente desde a natureza animal, mas tem de
ser encontrado, que ¢ possivel haver algo a se contar como experiéncia humana por meio da
histéria. Contudo, esvaziou-se a possibilidade da experiéncia singular e transformadora quando
a autoridade narrativa foi posta de lado, a partir da modernidade, por experimentos cientificos
pré-calculados, em uma objetividade afastada, alienada, do homem. Por isso € preciso reassumir
nossa infancia, em outras palavras, a poténcia negativa de se colocar no limite da linguagem,
para vislumbrar e experimentar sua plena possibilidade.

Além dessa apresentacdo do que consideramos essencial nessas obras, vale dizer que
elas tocam outros pontos comuns e cruciais a reaparecer em produgdes futuras: a importancia
da busca pela historicidade, isto €, pelo sentido da historia; a procura por uma experiéncia
fundada no tempo presente, ou seja, uma outra representagdo da temporalidade; uma critica do

conceito de vontade, de um modelo de ciéncia e de producdo técnica, da mercadoria e do
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estranhamento que tomam lugar na modernidade; o surgimento de figuras que podem ser
associadas ao perfil do estudioso, como a melancolia; a complexidade do carater infantil, do
jogo e dos brinquedos, etc. E, a seguir, mapeamos os desdobramentos de questdes afins a
relagdo entre a poténcia do mundo e o estudo como sua experi€ncia existencial, em outras trés
obras espagadas no decorrer do percurso agambeniano: Ideia da prosa, de 1985; O aberto: o
homem e o animal, de 2002; e Autorretrato en el estudio, de 2018, ainda sem tradu¢do para o
portugueés.

Ideia da prosa, que possui um tom ensaistico entre filosofia e poesia sobre o qual ja
falamos antes, mostra-se como uma investigacao no limiar da linguagem, onde as ideias estdo
emergindo da poténcia, onde se pode nomea-las mas ainda nio defini-las exaustivamente; entre
as diversas ideias abordadas no livro estdo o amor, a linguagem, o siléncio, e também o estudo;
nesse ultimo caso, recupera-se sua ligagdo etimoldgica com o espanto, com o estupor de ser
atingido pela infinidade de algo, pela busca que nao se esgota.

Em O aberto, destaca-se a separagdo entre o animal e a natureza em que vivia imerso,
esse novo espago que designamos humano, € que se configura originalmente como tédio, na
medida em que paramos de nos langar irrefletidamente até o alimento, em um vazio a ser
preenchido com sentidos colhidos em meio as possibilidades que entdo surgem. Essa abertura
¢ revisitada na inoperosidade, a poténcia negativa de cessar certa atividade; mas para poder ver
esse lugar original, tal momento antropogenético, € preciso interromper a incessante producao
feita por uma maquina antropologica, um dispositivo histdrico que constantemente classifica e
opoe o que considera humano em relagdo ao que considera animal.

Finalmente, em Autorretrato en el estudio, Agamben retomara a ideia de estudo, ao qual
tanto o idioma italiano quanto o espanhol se referem com um mesmo termo também usado para
o lugar material do cultivo de um fazer artistico ou poético (studio/estudio, que em portugués
se diz estudio) remetendo todos @ mesma raiz no latim, studium; tal espago e seu fazer retratam
apoténcia que se desenvolve através dos papéis dispostos e esbogos prévios a uma nova criagao,

em que se experimenta o tempo proprio da entrega a busca como habito.
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4 A POTENCIA DA INDETERMINACAO

Para entender o que ¢ o conceito de poténcia e, consequentemente, também de ser,
considerando o sentido de sua historia, isto €, sua historicidade, precisamos ver que trazem
consigo uma questdo fundamental sobre a indeterminag@o e a determinagdo de tudo que ha —
que, afinal, se encontra no problema central que tantos tentaram responder: “que é o mundo?,
que é tudo aquilo que é?”".

E para isso vale a pena tragarmos aqui, brevemente, uma perspectiva historica, a fim de
notarmos com mais cores a filiacdo desse modo de pensar o mundo. Esse ¢ o exercicio de
Aristoteles nas ligdes que compdem os livros compilados sob o nome de Metafisica®, onde
interpretou as teses de seus antecessores sobre as coisas, buscando a partir delas definir tipos
de causas. Dessa maneira, Aristoteles tornou-se o primeiro a expor sistematicamente uma breve
historia da filosofia. Entretanto, para além das referéncias que tornou explicitas, como as
concepgdes pré-socraticas sobre a natureza e a teoria platonica das idéias, houve também
influéncias que podem nao receber hoje a mesma evidéncia, mas que foram decisivas em toda
a Antiguidade, como a questdo de fundo sobre a unidade e a multiplicidade das coisas.

Como designa o tradutor e comentarista de Aristdteles, o professor italiano Giovanni
Reale, esse ¢ um problema crucial, e que em Platdo sera considerado supremo e digno de
explicacdo apenas em suas conferéncias orais, para nao ser submetido a ma interpretacao da
escrita, mas podemos ver, no entanto, que aparece sugerido em diversos momentos da obra
platonica. Tal questdo versa sobre o uno, o que ¢ unitario, tem sua identidade e ¢ definido, e
sobre a diade, o que diverge, o intervalo indefindo ou o que se multiplica®. Porque justamente
ha ai uma raiz da pergunta sobre como e de onde vem o mundo e nés mesmos, como tudo se
produz e faz parte da mesma realidade, como as coisas passam a existir e, a0 mesmo tempo,
ainda se comunicam com o todo. Tendo isso em vista, vamos, a nossa maneira, € com outras
referéncias, reconstituir fatores que consideramos importantes para tragarmos essa linha de
pensamento.

Existindo no mundo, sentimos o que nos afeta, buscamos representa-lo e entendé-lo:
percebemos e conjecturamos sobre seus eventos, seus elementos, seus processos. A procura por

explicacdes remete ao inicio dos mitos e das religides, como meios de nos reconectar com esse

AXELOS, Kostas. Anaxagoras ¢ a origem da falha, em A resisténcia do pensamento, p.179-190,
apud PRE-SOCRATICOS. Tradugdes de José Cavalcante de Souza e outros. Colegio Os pensadores.
Volume I. Sao Paulo: Abril Cultural, 1973, p.294.

ARISTOTELES. Metafisica (ensaio introdutdrio, texto grego traduzido ao italiano e comentarios de
Giovanni Reale). Traducdo para o portugués de Marcelo Perine. Sdo Paulo: Loyola, 2002.

3 REALE, Giovanni. Ensaio introdutério. In: ARISTOTELES, Metafisica, Volume 1.
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mundo do qual nos vemos em parte distintos, separados®. Contudo, tais explicacdes apelavam
a imagem das coisas e a circularidade do tempo, como apontava o fenomenologo checo-
brasileiro Vilém Flusser’: o que havia era um “universo das imagens que, em nossa consciéncia
anterior a escrita, deu sentido ao mundo e a noés [...] um circulo magico do pensamento pré-
historico”; pois “antigamente, tudo era percebido como um circulo eterno”. Quer dizer, ainda
nao havia, como hoje, a compreensao determinada sobre o tempo como uma sucessdo em linha.

Exemplos mais remotos desse periodo sdao pinturas rupestres. Elas representam algo,
sua presenca indica uma auséncia, o que remete a alternancia; ¢, portanto, uma concep¢ao
basica de tempo e, de certa maneira, também se mostra uma narracao elementar. Vemos isso
nas figuras da caverna de Chauvet, na Franga, filmadas pelo cineasta Werner Herzog, as quais
remontam a cerca de trinta mil anos, as mais antigas encontradas até¢ entdo, descobertas em
1994; desde 14, acharam-se registros anteriores pelo planeta, datados de cinquenta mil anos ou
mais®. A expedicdo espeleoldgica que o diretor de cinema acompanha, e que traduz em forma
de documentario, espelha a tortuosa gruta tanto quanto a si mesmo, ao visitar um ultimo limite
do mundo humano possivel de se conceber, no qual se espanta e se questiona. Supostamente,
aqueles hominideos com suas técnicas eficazes ja tentavam indicar a outros € a si mesmos, por
belissimas imagens, como a do painel de cavalos sobrepostos, seu deslocamento, 0 movimento
das coisas, a mudang¢a no mundo. Ensaia Herzog que, “para esses pintores paleoliticos, com o
jogo de luzes e sombras de suas tochas [...] talvez os animais pareceriam se mover, viver [...]

quase uma forma de protocinema”’

. A intensidade mitica das imagens se revela quando um dos
cientistas confessa, mesmo que distante por um abismo de tempo de sua feitura: depois de uns
dias, sonhava a noite com aqueles animais vivos, com “um sentimento de coisas poderosas e
profundas”, e nio podia retornar ali tdo cedo®. Por sua vez, a experiente arquedloga comenta:
“quase podemos ouvir o som’”.

Investigando nossas experiéncias sensorio-corporais, a pelicula nos traz a visdo das

imagens ¢ de todo o ambiente, o poder primitivo da musica, do sexo, e até mesmo dos cheiros,

4 Cf. COOPER, David E. As filosofias do mundo - uma introdugéo histérica. Tradugdo de Dinah de
Abreu Azevedo. Sao Paulo: Loyola, 2002, p.13-14.

FLUSSER, Vilém. A escrita: Ha futuro para a escrita? Traducad do alemao por Murilo Jardelino da
Costa. Sdo Paulo: Anablume, 2010, p.29, 22.

GHOSH, Pallab. A fascinante descoberta das pinturas rupestres mais antigas do mundo. In: BBC
News Brasil. Disponivel em: <https://www.bbc.com/portuguese/articles/clwy49yvn3no>. Acessado
em: 08 jul 2024.

A CAVERNA dos Sonhos Esquecidos (titulo original: Cave of Forgotten Dreams). Direcdo: Werner
Herzog. Producao: Eric Nelson e Adrienne Ciuffo. Canad4, EUA, Franca, Alemanha, Reino Unido:
History Films, Creative Differences, 2010 (90 min), 12min-13min (tradugdo nossa).

1bid., 16min-17min (tradug@o nossa).

1bid., 39min-40min (tradugdo nossa).
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para enfim pontuar que, na caverna, “sentiamos como se nos observassem” '°. E, apesar disso,
trata-se de um mundo fragil, que pode ser destruido pela simples luz ou respiracdo; todo seu
poder de ser se faz acompanhar pelo precipicio de seu poder de nao ter sido, ou de entdo nao
ser mais; do que nao se pode reconstituir ¢ do que pode ser destruido. Segundo um velho
cientista, vé-se nitidamente naquele mundo tomado por ideias de fluidez entre homens e seres,
e de permeabilidade sobrenatural em tudo, que Homo sapiens nao ¢ a melhor designagdo para
nos, que pouco sabemos; deveriamos ter nos nomeado, talvez mais precisamente, como Homo
spiritualis’!. Afinal, conclui outro cientista, essa capacidade de figuragdo *“é¢ uma forma de
comunicag¢do entre humanos e com o futuro” — com sua poténcia —, e ¢ uma invengao da qual
continuamos nos valendo no mundo de hoje!'2.

Porém, essa estrutura de pensamento imagética passou a nao bastar, a medida em que a
organizagao social se tornava mais complexa. Por volta de 3.200 a.C, na Mesopotamia, surge a
escrita cuneiforme, isto €, a partir de objetos em formato de cunha, a principio para registros
numéricos mas depois também para mitos e leis. Decorrente de uma transposicao técnica do
modo de proceder da agricultura, risca placas de argila, cunha o barro tal como se crava a terra
e se espera germinar frutos no tempo. Posteriormente, entre cerca de 1.500 a.C. e 850 a.C.,

desenvolve-se o alfabeto'?. Como caracteriza Ivan Illich:

el alfabeto es una elegante tecnologia que nos permite visualizar los sonidos.
Sus dos docenas de figuras accionan el recuerdo de emisiones que han sido
articuladas por la boca, la lengua o los labios, y que filtran lo que se dice com
los gestos, la expresion y las entrafias. De modo diferente a otros sistemas de
escritura, el alfabeto registra sonidos, no ideas. Y en esto es um sistema
infalible'*

Pelas palavras que sublinhamos de Illich, vé-se que esse procedimento nao perde de
inicio toda sua forca mitica de relagdo com a terra, com a vida, presente naquelas imagens.
Entretanto, o recurso a multiplos simbolos logograficos — por um lado, os pictogramas, isto &,
as pinturas que representam a imagem de algo, como nos hieroglifos egipcios, e, por outro lado,
os ideogramas, os tracos que simplificam em desenho uma ideia ou um conceito, como nas
linguas chinesa e japonesa — pode ser dispensado ao se usar um conjunto restrito de letras que

se combinam (embora esses caracteres do alfabeto também remetam originalmente a imagens

—_

% A CAVERNA dos Sonhos Esquecidos, 21min-24min; 46min-59min; 1h03min (traduc¢do nossa).

' Ibid., 1hO4min — 1h12min.

2 Jbid., 1h20min.

3 ILLICH, Ivan. El vifiedo del texto. Traduccién: Marta I. Gonzalez Garcia. México, D. F.: Fondo de
Cultura Economica, 2002, p.152; ¢ ainda FLUSSER, Vilém. Depois da escrita, 1988. Disponivel
em: < https://www.arquivovilemflussersp.com.br/vilemflusser/. Acesso em: 23 junho 2024, s/p.
ILLICH, Ivan, op. cit., p.56 (grifos nossos).

4
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— o sinal gréafico 4, correspondendo a letra “aleph” nas linguas semiticas, como o hebraico,
lembraria aos chifres do carneiro; o B, que remonta a letra “beth”, as cupulas de uma casa; o C,
derivando da letra “gimul”, a corcunda do camelo'). A escrita pode entdo registrar somente
sons da fala, porém nesse aparente esvaziamento também esta aberta uma nova possibilidade,
uma nova poténcia, pois a analise alfabética do discurso torna-se também parametro de uma
analise filosofica do universo, de como as coisas sdo constituidas, e ddo ocasido a “un nuevo
» 16

modo de pensar acerca del mundo

Portanto, para resumir essa transformagao do entendimento, com Flusser:

As letras ndo sé tornam visiveis os fonemas, mas também os ordenam em filas
(linhas). [...] a mao que escreve grava o sulco do plantio da semente, e o olho
do leitor seleciona o grao maduro. [...] ‘escrever’ (scribere, graphein) significa
originariamente ‘rasgar, gravar’ e ‘ler’ (legere, legein) significa
originariamente ‘selecionar’ !’

Ainda comenta Illich, a antiga escrita com estilete (stylus, de onde provém “estilo”)
“recuerda al espectador el trabajo de arar” '8. Por sua vez, complementamos com Flusser que
“tanto o pensamento escrito como o lido estao obrigados a avangar de um modo processual e

linear”"?

, € que “nunca ¢ apenas uma questdo técnica [...] Uma consciéncia em processo de
transformagdo clama por técnicas inovadoras” 2. Essa nossa referéncia a origem da escrita
pretende evidenciar que desde o inicio esteve vinculada ao nosso modo de produzir e entender
o mundo. Nao podemos nos perguntar sobre a investigacdo humana da natureza e do universo
sem tomarmos por base que essa aventura se faz em uma relagdo que espelha e se imbrica com
técnicas de producdo do mundo, e que se vincula a condi¢cdes materiais. Como nos diz Illich,
“la cultura occidental, com su ciencia, su literatura y su filosofia, nace com la escritura
alfabetica y no puede comprenderse sin ella™?!.

O pensamento cientifico, técnico, politico, a cultura, principalmente até antes do
progresso da digitalizagdo®?, vinculam-se ao estudo do mundo e ao perguntar filosofico que

foram desenvolvidos sobretudo a maneira da escrita, tal qual se procedessem a extracdao de

5 FLUSSER, Vilém. A escrita, p.31.

16 JLLICH, Ivan. El vifiedo del texto, p.56-57.

FLUSSER, Vilém. A sociedade alfanumérica. Tradugdo do alemao ao espanhol por Breno Onetto,
e do espanhol ao portugués por Milton Pelegrini. In: Centro Interdisciplinar de Semiotica da Cultura
e da Midia — CISC, 2009. Disponivel em: https://cisc.org.br/portal/jdownloads/FLUSSER%20Vilm/
a_sociedade alfanumrica.pdf. Acesso em: 29 junho 2024, p.3-4.

18 TLLICH, Ivan, op. cit., p.119.

9 FLUSSER, Vilém. A sociedade alfanumérica, p.3-4.

20 Id. A escrita, p.31.

2l ILLICH, Ivan, op. cit., p.109.

22 Jbid., p.155; e FLUSSER, Vilém. Depois da escrita, s/p.
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frutos, ao seu manejo, conservacao, uso como alimento e fonte de conforto, em niveis que
extrapolam aquele mais visivelmente fisico. Mais do que simples metéfora, o cultivo (da vida
no ambiente natural e dos aspectos da existéncia humana), a escrita € o pensamento tém entre
si correlagdes materiais, com ‘raizes’ (em um sentido que nao pode esquecer aquele mais literal)
que se ramificam em nosso mesmo mundo. A ciéncia, a técnica, a politica, a cultura, o estudo,
a filosofia, a escrita, sio campos vazados que se comunicam, nos quais o humano pisa e se poe,
desloca-se e intervém.

Assim, o desenvolvimento da escrita levou ao aparecimento de argumentagdes que
buscassem linearidade, inicio, meio € fim das coisas. Em torno do século VIII a.C., foram
escritos versos, atribuidos a figura de Homero, que compdem os poemas Iliada e Odisseia, 0s
quais registraram, reuniram e¢ deram ordem, ainda que de maneira incompleta, aos relatos
miticos transmitidos oralmente sobre a Guerra de Troia, ou flios, e a fuga de Odisseu, ou
Ulisses, em eventos que teriam ocorrido cerca de quatro séculos antes, e que também
mencionam personagens lendarios como Aquiles e Helena, entre outros. Nessa narrativa, sao
tragcadas relagdes de causa para os episodios que vém a se manifestar — contudo, em explicagdes
que apelavam a distintas procedéncias, ou aos deuses, ou ao destino de tudo, ou a um senso de
justica, ou a causalidade imediata — que indicam uma via de expressdo para o que viria a ser o
género da tragédia grega, e um caminho para desenvolvimento do que se tornaria filosofia.
Essas obras eram conhecidas e recitadas por todos aqueles educados ao modo classico nas
cidades da cultura grega. Depois disso a Teogonia, cujos versos sdo atribuidos ao poeta Hesiodo
(750 a 650 a.C.), ao compilar mitos de origem do cosmos, também esteve nos primordios da
nova tentativa de compreensao do real. Ou seja, esse novo modo de entender o mundo ndo surge
de um véacuo intelectual, mas tem um pano de fundo que ja sugeria a articulagdo com uma visao
filosofica.?

Em Homero se pode ver que, além da historia estar situada em um contexto coerente, a
explicagdo oferecida ndo vai se ater simplesmente ao nivel satisfatdrio para a pratica cotidiana,
mas vai buscar a atuagdo da necessidade no mundo, para que se possa compreender certo fator
de mudanga. Isso vai se refletir nos grandes tragicos do século V a.C., onde a observa¢do do
mundo familiar a nossa volta ndo revela toda a verdade, mas parece haver um mundo invisivel
onde a tendéncia dos conflitos ¢ se desenvolverem até alcancar uma justica, uma medida em
todas as coisas, uma ordem. Esse elemento de justica possibilita que os eventos do mundo, por
vezes contraditdrios, ndo se aniquilem uns aos outros, mas continuem existindo. A convic¢ao

quanto a uma ‘lei’ a regular os homens e as coisas ndo era somente metafora para os gregos,

2 COOPER, David E. As filosofias do mundo, p.99-107.
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pois do mesmo modo que a natureza revelava suas tendéncias gerais, ainda que nem sempre
com uma prescri¢cdo exata, os seres humanos também nao podiam a longo prazo desobedecer
impunemente as normas da cidade ou de uma moralidade ampla: o cosmos ¢ como uma imensa
cidade justa. Tal ideia permaneceria forte até que houvesse mais contato com outras sociedades
e, enfim, a existéncia de um conceito unico de justica fosse posto em davida, ja na época dos
sofistas e de Socrates.>*

Afora isso, outras civilizagdes, como a indiana e a chinesa, puseram-se a narrar €
registrar por escrito explicagdes para os seus primordios, sedimentando uma visao de mundo
consequente. A partir de recuperagdes arqueologicas dos ultimos dois séculos sobretudo, e de
novas tradugdes e estudos, vemos que essas incursdes orientais ao entendimento das causas das
coisas, e suas visdes de mundo, sdo tentativas que se poe ao passo de serem, ou ja SA0 a0 menos
em parte filosofias. Possivelmente, ideias como a metempsicose ou transmigragao das almas,
como visto em Pitdgoras, e certa visdo estatica e monista da realidade a emergir em Parménides,
foram importagdes orientais. Ha textos que datam ao menos de 700 a.C. (como as Upanisads,
ou Upanixades, indianas, que interpretam o ser ou realidade absoluta conforme os escritos
sagrados Vedas, sendo incorporadas ao seu final, como Vedanta), mas nao sabemos muito sobre
civilizagdes mais antigas e nem ha uma fronteira inquestionavel para assegurar que um pensar
filoséfico ndo tenha surgido antes?®. Como nos diz o professor da Universidade de Durham,
David Edward Cooper, “a palavra ‘filosofia’ evoca, em primeiro lugar, a histéria espantosa dos
esforcos dos seres humanos em articular visdes racionais de seu mundo e de seu lugar dentro
dele, ou fora dele"?°.

Cooper parece refazer as indagagdes primais de Herzog:

Pensando em nossos ancestrais, poderiamos perguntar-nos: ‘Ao olhar para o
sol, para o céu, teriam consciéncia de seu proprio ser e, se tinham, o que
pensariam?’ [...] as pessoas perceberam ao mesmo tempo sua estranheza, pela
qual, apesar de toda a sua afinidade com o mundo animal e o mundo natural,
mais amplo, também ficavam a parte deles. [...] a percepcao crescente de ser
uma criatura que raciocina e delibera, que escolhe livremente, que admira a
beleza e guarda ressentimentos, que se interessa pelo passado e pelo futuro
[...] uma experiéncia composta de alegria e desconforto, de orgulho pela
singularidade da propria espécie e inveja de outras criaturas [...] uma tensdo
intelectual latente nessas emogdes conflitantes [...] a incapacidade de resolver
a tensdo ndo ¢é apenas um desastre intelectual, mas uma tragédia humana. 2’

24 COOPER, David E. As filosofias do mundo, p.99-107.
% Ibid., p.9-10, 19.

% Ipid., p.12-13, 15, 24-26.

27 Ibid., p.13-14 (grifos nossos).
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Em outras palavras, ha um dilema irredutivel quanto a estarmos unidos ou separados do
mundo, e a procura por respostas ndo se trata de mera curiosidade intelectual®®. Entretanto, para
sermos mais precisos, o pensar ¢ a filosofia ndo se fazem de explicacdes narrativas apenas.

Para Flusser, em suas observagdes fenomenoldgicas, no irromper da escrita em texto o
que se fazia era fragmentar uma imagem em descri¢des sucessivas, reduzindo seu poder mitico
ao sujeita-las a analise e critica, inseridas em uma histéria linear. Mas, ainda no texto, tao
importantes quanto as explicagdes a serem desenvolvidas sao os conceitos aos quais chegam,
que culminam em formar ou dos quais partem, isto €, a defini¢do mais concisa, portanto, sua
imagem sucinta. Ao nos depararmos com um conceito, nossa leitura minimamente detém seu
avangcar, os olhos pausam o curso da linha e precisam orbitar tal palavra, dando tempo para que
se forme na mente sua melhor impressdao. Os conceitos sdo como imagens, porém nao mais
imersas em seus contextos miticos, € constréem com os argumentos de um texto uma dialética
entre a perseguicdo pela limitagdo do objeto e a delimitagdo enfim, ou seja, entre discurso e
ideia, entre o vir a ser, ou sua poténcia de ser, e o ser em ato realizado.?’

Os numeros sdao também conceitos, € agora sao trazidos como fundamento de outro
modo de escrita, através do processo crescente da digitalizacdo, isto €, da programacao por
digitos. As imagens, que por milénios haviam progressivamente sido relegadas a posicao
secundaria de ilustrar os textos, ou de serem descritas elas mesmas em linhas, atingindo sua
expressao e influéncia maior como conceitos € numeros, foram desde entdo revitalizadas,
trazidas como fundamento e predominantemente evidenciadas através da programagao®. E o
que podemos ver pelos aplicativos e plataformas que abundam as telas dos celulares,
computadores e televisores, em seus streamings, softwares e cameras, que nos rodeiam em parte
esmagadora do planeta. Remetemos a maneira que ciframos o mundo na contemporaneidade
para situar em que tipo de materialidade devemos repensar a busca por estuda-lo e entendé-lo.

Assim, tendo em mente essas linhas mais basicas de nossa busca pela determinagdo das
coisas, a0 mesmo tempo em que lidamos com aquilo que ndo podemos determinar, e a medida
de justica que nesse embate podemos encontrar, vamos nos deter agora em algumas figuras que
estariam na fronteira desse modo de pensar que tomamos da filosofia grega. Esta se destaca
daquelas de outras procedéncias, como a indiana e a chinesa, pela grande variedade de ideias,
para a qual contribuiram um maior anseio por compreensdo individual, um sentimento de

entusiasmo critico e implacavel rivalidade, como se via nas competi¢cdes olimpicas e pecas

2 COOPER, David E. As filosofias do mundo, p.13-14.
2 FLUSSER, Vilém. A escrita, p.37-49.; ver a discussio que esse autor promove também em Depois

da escrita, s/p, ¢ em A sociedade alfanumérica
30 Ibid.
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dialogadas, o que ndo se achava por igual em outras tradi¢des. Além disso, a lingua comum
falada por um povo disperso ao longo de uma vasta costa, que excedia em muito ao territorio
grego dos dias de hoje, favoreceu a disponibilidade de um grande publico para a disseminagao
de ideias. E sobretudo a partir das iniciativas gregas que a civilizagdo que se volta ao ocidente

tem erigido sua ciéncia, sua arte, sua politica, ou seja, seu modo de estar no mundo.>!

4.1 O determinado e o indeterminado

Tales, de Mileto — este era 0 nome de uma cidade na costa grega da Asia Menor, na
Jonia, hoje no territorio da Turquia — viveu aproximadamente entre 625 e 545 a.C. Tales dizia
que tudo veio da agua e de alguma maneira ¢ feito de agua, e que a terra repousaria na agua
como um pedago de madeira flutua na correnteza. Nao nos chegou fragmento reproduzindo
precisamente seu par de afirmagdes, somente comentarios posteriores de Aristoteles e outros,
isto ¢, uma doxografia. Aristoteles conjecturava que essa afirmagao de Tales se devia a que
todos os animais e plantas necessitam de 4gua para viver, e inclusive porque o sémen é imido?.
Friedrich Nietzsche (1844-1900) escreveu o comentario espirituoso de que nessa proposi¢ao
aparentemente absurda, pois a mera observacdo ndo respaldaria totalmente esse salto
conclusivo, o qual “enuncia algo sobre a origem das coisas”, podemos ver, em realidade, o
pensamento de que “Tudo ¢ um”, o qual é encontrado em todos os filosofos®>. Assim,
independentemente de em que estado e de suas diversas apari¢des, a dgua essencialmente
permeia suas diferentes manifestagdes como unidade. Por sua vez, Hegel notava que, com a
proposi¢do de Tales, “a Filosofia comeca, porque através dela chega a consciéncia de que o um
¢ a esséncia, o verdadeiro [...] Comega aqui um distanciar-se daquilo que € em nossa percepgao
sensivel; um afastar-se deste ente imediato”, e desse modo responde a “imaginagdo selvagem
infinitamente colorida de Homero; este dissociar-se de uma infinidade de principios [...] a
intui¢do simples” em que algo universal esta “em relagdo com o singular, com a apari¢do, com
a existéncia do mundo™*.
Ap0s Tales, seguiram-se dois conterraneos. Sobre Anaximandro, sabe-se que sua morte

ocorreu por volta de 547 a.C. Sucedendo a poesia, a prosa ainda comecava a se firmar quando

31 COOPER, David E. As filosofias do mundo, 2002, p.103.

32 KENNY, Anthony. Uma nova histéria da filosofia ocidental. Volume 1 — Filosofia Antiga. Tradugdo
de Carlos Alberto Barbaro. Revisdo Técnica de Marcelo Perine. Sao Paulo: Loyola, 2008, p.28-29.

33 NIETZSCHE, Friedrich. A filosofia na época tragica dos gregos, §3, apud PRE-SOCRATICOS.
Tradugoes de José Cavalcante de Souza e outros. Colegdo Os pensadores. Volume 1. Sdo Paulo: Abril
Cultural, 1973, p.16.

3% HEGEL, Georg W. F. Prelecdes sobre a histéria da filosofia, p.203-205, apud PRE-SOCRATICOS, p.15.
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Anaximandro escreveu o tratado "Sobre a Natureza". Impressionado com as arvores € como
suas cascas se desprendiam, pensou que os humanos deveriam ter passado por algo parecido no
inicio do cosmos, pois ndo teriam sobrevivido se sua natureza fosse sempre como €; ou seja,
deveria ter ocorrido algum tipo de transformacao nas eras, de evolucdao. E o mais importante:
seria um erro relacionar o elemento primordial do universo a um elemento visivel, pois o
fundamento das coisas deveria ser ilimitado ou indefinido, o que se dizia dpeiron — sem comego
e sem fim no tempo, ndo pertencia a nenhum tipo particular de coisas. Essa no¢ao de "matéria
eterna" seria revista por Aristoteles em seu conceito de matéria-prima?>.

Além disso, Anaximandro via o universo como um campo de for¢as contrarias, o quente
e o frio, o imido e o seco: "concedem eles mesmos justica e deferéncia uns aos outros pela
injustica, segundo a ordenacio do tempo"*¢; quer dizer, compensam um a outro seus excessos.
Assim se desenvolveram o fogo e a terra na origem do cosmos. Chamamos a atengao que ja é
possivel notar aqui uma alternancia entre a perspectiva de Tales, que buscava encontrar em um
"inico" elemento o principio de tudo, e a de Anaximandro, que faz esse principio se diluir em
algo ilimitado e indefinido, além de conceber uma oposicao de forgas na geragdo do mundo.
Nietzsche acrescenta que, acima do conflituoso vir a ser entre polos determinados, dpeiron pode
ser justamente chamado ‘o indeterminado’ pois essa “unidade tltima [...] s6 pode ser designada
negativamente”, isto ¢, ndo pode ser identificada com nenhum dos lados®’.

O terceiro filésofo milésio foi Anaximenes, que viveu seu apogeu entre 546 e 525 a.C.
Renovando a polarizagdo, para Anaximenes a matéria infinita deveria soar um conceito vago e,
em vez disso, o ar deveria ser o elemento fundamental: invisivel, podia ser rarefeito em fogo,
ou condensado em vento, nuvem, 4gua, lama, e pedra®®. Mas, como apontou Hegel, ao escolher
0 ar, por pensar que “para a matéria era necessario um ser sensivel”, optou nao somente por
aquele “mais liberto de forma”, e que a seu ver tivesse uma natureza infinita a0 mesmo tempo
que determinada, mas também aquele que se identificasse com nossa alma, como um espirito
e, dessa maneira, pela primeira vez, a filosofia grega insere uma semente de consciéncia na
natureza, cujos principios, até entdo, eram estranhos a nés*.

Diversos experimentos, invenc¢des e conclusdes empiricamente baseadas dos milésios,
mesmo sem intrumentos precisos, indicam que, embora nao fossem fisicos puros, também nao

eram simples construtores de mitos*’. Aristoteles os chama “naturalistas”, e resume que essa

35 KENNY, Anthony. Uma nova historia da filosofia ocidental, p.29-32.

36 ANAXIMANDRO. Fragmentos (DK 12b 1). In: PRE-SOCRATICOS, p.22.

37 NIETZSCHE, Friedrich. A filosofia na época tragica dos gregos, §4, apud PRE-SOCRATICOS, p.24.
38 KENNY, Anthony, op. cit., p.32-33.

3 HEGEL, Georg W. F. Prelecdes sobre a histéria da filosofia, p.214-215, apud PRE-SOCRATICOS, p.58.
40 KENNY, Anthony, op. cit., p.32-33.
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escola explica a geragdo do universo fazendo todo movimento derivar de uma unidade, do que
¢ um, ou Uno, e nisso vai se diferenciar da escola que abordaremos na sequéncia, a qual abriria
outra vertente em que esse Uno é pensado como sendo imovel, isto &, imutavel*'.
Dirigindo-nos a noroeste, a ilha de Samos, onde nasceu Pitdgoras, em 570 a.C, o qual
morreu por volta de 500 a.C., em Metaponto, encontramos aquele que foi o primeiro a usar a
palavra "filosofo", e fundou em Crotona, na Itdlia, uma comunidade filosofico-religiosa que
seria o prototipo de agremiagdes como a Academia de Platdo, o Liceu de Aristoteles, e o Jardim
de Epicuro. Os pitagéricos descobriram que havia uma propor¢do, uma razao, entre as notas
musicais ¢ as medidas de uma corda de lira, e assim apontaram os numeros como elementos
fundamentais do mundo, e para uma ideia de harmonia entre as coisas. Aristoteles pontuou que,
diferentemente dos milésios que indicavam causas materiais ou motoras para a origem das
coisas, os pitagoricos buscavam a causa formal. Como Anaximenes, pensavam que naturezas
qualitativas poderiam ser produzidas por diferengas quantitativas*?. Nietzsche destaca o vinculo
constituido pelos pitagoricos com as nogdes de unidade e multiplicidade, derivando delas o
impar e o par, e ligando este ao dpeiron, por nao ser limitado. Agora o universo nao se compunha
mais de combinagdes de elementos, seja a 4gua ou o ar, mas de “delimitagdes do ilimitado, do

Apeiron; este é analogo ao ser potencial da hyle de Aristoteles”

, amatéria-prima que aludimos
antes. O que distingue particularmente os pitagoricos, diz Aristoteles, foi considerarem “que o
limitado, o ilimitado e o um nao eram atributos de outras realidades (por exemplo, fogo ou terra
ou alguma outra coisa), mas que o proprio ilimitado e o um eram a substancia das coisas” *.
Voltando a Asia Menor, Mileto foi destruida em 494 a.C., mas a filosofia continuaria ao
norte, em Colofdo, ou Coldéfon (préoxima a atual Izmir, ou Esmirna) onde nasceu Xenofanes,
que viveu de 570 a 470 a.C, e foi um andarilho menestrel, para quem, em suas andancgas, o
elemento basico era a terra, que se estende ao infinito: "tudo vem da terra e na terra tudo

termina"®

. Assim concluia que o sol ndo se poe, mas suas fagulhas desaparecem, ¢ ha um sol
novo a cada dia; o mundo permanece para sempre, mesmo que passe por fases sob dgua®®.
Podemos entdo perceber indicagdes tanto de um jogo com a definicdo de um elemento, a terra,
e a afirmacdo de sua infinitude, quanto, por outro lado, uma nova relagdo entre opostos, aqui

reaparecendo a agua.

41 ARISTOTELES. Metafisica, 986b 15-20. Livro A (alpha). In: Metafisica. Volume II, p. 31.

42 KENNY, Anthony, Uma nova histoéria da filosofia ocidental, p.26, 33-35.

4 NIETZSCHE, Friedrich. O nascimento da filosofia na época da tragédia grega, p.141-144, apud PRE-
SOCRATICOS, p.61-63.

# ARISTOTELES. Metafisica, 987a 10-20. Livro A (alpha). In: Metafisica. Volume II, p. 33.

4 XENOFANES. Fragmentos (DK 21b 27). In: PRE-SOCRATICOS, p.72.

4 KENNY, Anthony, op. cit., p. 35-36.
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Ha indefini¢des sobre até que ponto Xenofanes teria se alinhado aos fildésofos de Eléia,
destacadamente Parménides, de quem ainda falaremos; Aristoteles disse que foi Xendfanes
quem ““afirmou antes deles a unidade do todo [...], mas ndo oferece nenhum esclarecimento”,
apenas olhando a todo o céu, assume que “o Um é Deus” *’. Ou ainda, indefini¢cdes sobre até
que ponto teria defendido a prevaléncia da opinido em vez da verdade, como levanta Hegel, e
se indicar um elemento bdasico tinha para ele importancia como para os filosofos precedentes,
o0 que Aristdteles ndo corrobora*®. Portanto, indefini¢des permeiam obra e vida de Xenofanes.

Mas o jogo entre opostos, € entre o determinado e o indeterminado, fica mais intenso
naquele que teria sido o mais pervasivo dos filosofos pré-socraticos, Heraclito, “por formular
com vigor o problema da unidade permanente diante da pluralidade e mutabilidade das coisas

”%_Viveu em Efeso, entre Mileto e Coldfon, e se estima que tivesse

particulares e transitorias
trinta anos a menos que Xenodfanes: o sol efémero que este filosofo concebeu se converte, em
Heraclito, na teoria de um fluxo universal, onde tudo estd em movimento, nada permanece
imoével, e ndo pisamos duas vezes no mesmo rio. Mas ndo ¢ a agua seu elemento primordial,
pois o0 mar e a terra sdo cinzas de um fogo sempre vivo, a se consumir € a se regenerar. A
harmonia oculta ¢ melhor que a harmonia manifesta: esse mundo ¢ orquestrado pelo logos.
Heraclito foi o primeiro a dar sentido fulcral a esse termo, que significava uma palavra escrita
ou falada, e que hoje podemos traduzir por "razdo", seja enquanto raciocinio ou enquanto
principio de ordem e beleza®’. Dessa maneira, ainda muito incipiente, a reflexdo filosofica se
voltava sobre a propria linguagem como lugar de partida na investigacdo do mundo.

Para Heraclito, a alma humana era fogo, algo talvez ndo totalmente distante do que
entendemos hoje por energia®'. Em um prentncio a caverna de Platio, havia homens que ndo
se abriam ao /ogos, outros que viam sua luz quando usavam as faculdades racionais, e enfim
aqueles que acordavam e recebiam mais de perto o seu calor. Esse filosofo impressionava a
Hegel, que tributou a ele sua logica, por insistir na coincidéncia entre opostos: "a rota para cima
e para baixo é uma e a mesma">2. O universo é divisivel e indivisivel, gerado e ndo-gerado,
mortal e imortal, tal como o fogo cdsmico que aumenta sua combustao e resfria-se depois, onde

cada ciclo tem uma existéncia particular, mas em um processo que no todo € sem come¢o nem

47 ARISTOTELES. Metafisica, 986b 20-25. Livro A (alpha). In: Metafisica. Volume II, p.31.

4 HEGEL, Georg . Prelegdes sobre a historia da filosofia, p.275-276, apud PRE-SOCRATICOS, p.74-78.

4 Cf. KUHNEM, Remberto Francisco. Dados Biogréficos, no capitulo Herdclito de Efeso, in: PRE-
SOCRATICOS, p.79.

50 KENNY, Anthony, Uma nova histéria da filosofia ocidental, p.37-39.

51 COOPER, David E. As filosofias do mundo, 2002, p.108.

2. HERACLITO. Fragmentos (DK 22b 60). In: PRE-SOCRATICOS, p.91.
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fim>. Gostariamos de frisar aqui a relagdo desenhada por Herclito entre finitude e infinitude,
o logos e nossas faculdades, unidade e mudanca.

Por sua vez, Parménides de Eleia, na Itdlia, viveu aproximadamente entre 530 ¢ 460
a.C., e conheceu a filosofia pitagorica dos numeros>*. Contrastando com Her4clito, sustentava
que nada estava em movimento; somente mais tarde Platdo e Aristételes viriam a sustentar que
algumas coisas estdo em movimento e outras ndo. Quanto ao fildsofo eleata, poeta assim como
Xenofanes, de quem teria sido discipulo, conforme Aristoteles, compds o poema que se divide
em O Caminho da Verdade e O Caminho da Aparéncia. Seu prologo também antecipa a caverna
platonica, ao trazer o poeta abandonando as moradas da noite, em uma carruagem com as filhas

do Sol. Esse texto é um marco inaugural da ontologia, a ciéncia ou estudo do Ser™:

o0s unicos caminhos de inquérito que s@o a pensar:

o0 primeiro, que ¢ e portanto que ndo é nao ser |[...]

0 outro, que ndo ¢ e portanto que € preciso nao ser
Necessario ¢ o dizer e pensar que (0) ente é; pois é ser
e nada ndo ¢ °

Em uma tradugdo mais limpida do ultimo trecho: “O que se pode chamar e pensar deve

ser o Ser / Pois o Ser pode, ¢ nada ndao pode, ser”’; em outras palavras, "o que ha para dizer e
para pensar deve ser'"*’. Parménides aprofunda a reflexio iniciada com o logos de Heraclito, de
que ha uma relacdo de vinculo entre o pensamento e o que ¢, ainda que essa relagdo venha a ser
traida pela aparéncia. O inexistente ¢ inconcebivel, o vazio ndo pode ser admitido, ¢ nao ha
verdadeiramente mudanga no Ser.

Como resume Anthony Kenny, professor da Universidade de Oxford:

O Ser ¢ um e indivisivel, ndo possui comeco ou fim [...] Quando a agua de uma
chaleira se evapora, isto pode ser, nas palavras de Heraclito, a morte da dgua e
o0 nascimento do ar, mas para Parménides ndo é a morte ou o nascimento do Ser
[...] O Ser ¢ eternamente o mesmo [...] porque o passado, o presente e o futuro
s30 uma coisa 6. >°

33 KENNY, Anthony. Uma nova histoéria da filosofia ocidental, p.38-40.

4 Cf. KUHNEM, Remberto Francisco. Dados Biograficos, no capitulo Parménides de Eléia, in: PRE-
SOCRATICOS, p. 143.

33 KENNY, Anthony, op. cit., p.41-43.

56 PARMENIDES. Fragmentos (KRS 291, 2-5; DK 28b 1-9). In: PRE-SOCRATICOS, p.148, grifos
NoSSos.

57 PARMENIDES, apud KENNY, Anthony, op. cit., p.238.

8 KENNY, Anthony, op. cit., p.43.
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Assim, o que diferenciaria um momento do outro? Se for uma certa qualidade do Ser,
entdo lhe pertence e tudo ¢ Ser; se ndo, ¢ irreal. Também no espago, nada separa o Ser do Ser.
Se nao ¢ infinito, mas uma unidade em que podemos pensar, € porque seus limites extremos sao
como uma esfera perfeita®®. Vé-se que Parménides tensiona as implicagdes logicas de sua
conceituacdo aos ultimos limites; para Hegel, ¢ na filosofia eleata, que advém de Parménides,
que toma lugar pela primeira vez o movimento do conceito puro, pois mesmos 0s niimeros
pitagoricos ainda se prendiam a representagao quantitativa; mas agora ‘“vemos o pensamento
tornar-se ele mesmo livre para si mesmo [...] Encontramos aqui o comeco da dialética, isto €, o
comeco do puro movimento do pensamento em conceitos”; tal movimento consiste no pensar
simplesmente auto-identificado, depois no pensar que se abre timido ao outro ainda de modo
simples, e enfim no pensar que “afirma o outro na multiplicidade de suas determinacdes”®’.
Quer dizer, primeiramente Parménides inicia pensando o que ¢, € logo em seguida o que nao &,
para enfim pensar as aparéncias.

Isso porque, depois de seguir a verdade e agora olhar a aparéncia da multiplicidade,
Parménides desenha uma cosmologia que traz opostas a luz e sua negacao, a escuriddo, e tudo
mais surgindo a partir delas; e por isso Aristoteles interpretou que Parménides foi forgcado a
admitir dois principios; por sua vez, essa integragdo ou harmonia no mundo ¢ feita pelo Amor
(Aphrodite, ou Vénus), que Aristoteles interpreta como causa eficiente®'. Mas como ressalta
Reale, essa ultima visao construida sobre a realidade nao se firma a partir da verdade, ¢ sim
segundo a opinido; e o professor italiano chama a atencdo que, por isso, entre os pensadores
eleatas, Parménides foi o Unico a tentar ver os fendmenos em suas proprias condigcdes®?.

Na escola eleata, temos ainda Melisso de Samos ¢ Zendo de Eléia, cujas produgdes se
deram em meados do século V a.C. Reale nos diz que, nesses fildsofos, a prioridade tematica
do um se estabelece: para Aristoteles, “Parménides parece ter entendido o Um segundo a forma,
Melisso segundo a matéria (e por isso o primeiro sustentou que o Um ¢ limitado, o outro que ¢
ilimitado)”; distintamente de seu mestre, Melisso afirmava que o ser era “infinito ou ilimitado,
caracteristicas que correspondem ao indeterminado da matéria”, € a0 mesmo tempo aspirava
libertar o ser dos atributos fisicos, como o corpo®’. Desse modo, temos uma troca de posi¢des
de categorias como infinitude e indeterminagdo, que ndo seriam antes atribuidas ao ser e ao

uno, mas que se mostrou uma tendéncia possivel sobretudo desde o apeiron de Anaximandro e

3% KENNY, Anthony, Uma nova histéria da filosofia ocidental, p.43.

0 HEGEL, Georg W. F. Prelecdes sobre a historia da filosofia, p.275-276, apud PRE-SOCRATICOS, p.74.

1 KENNY, Anthony, op. cit., p.43. Ver ARISTOTELES. Metafisica, 984b 25 —984b 30; 986b 30 — 987a
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62 REALE, Giovanni. Nota n.° 21. In: ARISTOTELES. Metafisica. Volume III, p.42-43.

63 Jd., Notan.° 17. In: ARISTOTELES, op. cit., p.41-42.
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do par ilimitado dos pitagéricos, mas que também, ja estava presente na escolha do ar por
Anaximenes, na infinitude da terra segundo Anaximandro, no fluxo incessante do logos igneo
de Heréaclito; e, antes de todos, j& mesmo em Tales, ao eleger um elemento como a agua, de
tamanha fluidez e penetracao, cuja poténcia de transformacao ¢ evidente.

Ainda assim, Melisso e Zendo eram contra o movimento e, portanto, a mudanca do ser.
Zenido, conduzindo a dialética a radicais conceitua¢des e negacdes®*, formulou, entre outras, a
aporia de Aquiles, o paradoxo de que, por exemplo, uma tartaruga que largasse a frente em uma
corrida nunca seria ultrapassada, nem mesmo por esse veloz herdi semideus, pois o espago € o
tempo sdo divisiveis ao infinito, e entdo a cada passo estaria inalcancavel; quer dizer, em ltima

instancia, nao haveria movimento. Aristoteles respondeu da seguinte maneira:

Zenao supOe, sem razdo, que os infinitos ndo podem ser percorridos ou
tocados sucessivamente num tempo finito. [...] a extensdo e o tempo, ¢ em
geral todo conteudo, chamam-se infinitos em dois sentidos, seja em divisao,
seja com relagdo aos extremos. [...] os infinitos em quantidade ndo podem ser
tocados num tempo finito; mas os infinitos em divisdo, sim, uma vez que_o
préprio tempo também ¢ infinito dessa maneira. Por conseguinte, ¢ no tempo
infinito € ndo no tempo finito que se pode percorrer o infinito [...] se se tocam
infinitos, é por infinitos, ndo por finitos” 65

Dessa maneira, Aristoteles distinguiu um infinito real e um infinito potencial, ou seja, o
primeiro remetendo aos extremos da extensdo de um corpo no espago, sua quantidade infinita,
e o segundo se referindo a possibilidade de sua divisdo no espaco, a divisibilidade infinita. Essa
resposta ndo satisfez a filosofos e matematicos por muitos séculos®®, mas ela aponta para a
operacao fundamental na filosofia aristotélica, que v€ no mundo dois modos de ser, 0 modo de
ser em ato, na realidade presente, ¢ 0 modo de ser em poténcia, enquanto poder ser, visto como
possibilidade, e, mais importante, que coexistem na imanéncia das coisas, quer dizer, que estao
ao alcance das maos, como dois modos de vé-las, que sdo simultaneos, pelo que sdo e pelo que
podem ser, ndo como realidades paralelas, independentes, ou em que uma transcenda a outra
como superior ou além, como nos caminhos da verdade e da aparéncia de Parménides, ou na
teoria das Ideias de Platdo. Além disso, e que ai também estd aludido, essas duas dimensoes,
digamos, duas formas de medir, de olhar o mundo, sdo originadas na experiéncia do tempo,
experimentadas como temporalidades diferentes. Tanto que, a outro problema semelhante de
Zenao, desta vez, de que uma flecha langada, na verdade, estaria em repouso, ja que nao ha

movimento, Aristoteles responde que somente se trata da “consequéncia da suposi¢do de que o

% HEGEL, Georg W. F. Prelecdes sobre a historia da filosofia, p.295-318, apud PRE-SOCRATICOS,
p.204-213,

65 ARISTOTELES, Fisica, IV a VI, apud PRE-SOCRATICOS, p.201-202, grifos nossos.

% KENNY, Anthony. Uma nova histéria da filosofia ocidental, p.45.



81

tempo seja composto de instantes; se se recusa esta hipdtese, ndo ha mais o silogismo” ¢’. Ou
seja, ha outro modo de ver o tempo que ndo apenas aquele das horas contadas em nosso
cotidiano, e que nos esta acessivel; decorre entdo que o tempo ¢ uma questdo intrinseca as
discussdes sobre o infinito e o indeterminado.

Nesse mesmo periodo de Melisso e Zendo, em Acragas, atual Agrigento, na Sicilia,
Empédocles, também poeta, dizia que a agua, o ar, a terra e o fogo eram todos elementos
fundamentais eternos ou "raizes"; o Amor os combinava e o Odio os separava. O restante das
criaturas eram temporarias e evoluiram ao acaso, o que Aristoteles recriminava por prezar uma
causa de finalidade a mover as coisas, mas que foi lembrado em 4 Origem das Espécies, de
Darwin®®. Observamos entio em Empédocles uma sintese®: os quatro elementos visiveis ja
considerados, novamente afetados por uma relagao entre opostos que, desta vez, além do amor,
traz o 6dio, um deles promovendo a unidade, € o outro, a divisdo. Assim, Aristételes conclui
que Empédocles “foi o primeiro a afirmar que o bem e o mal sdo principios”, ou seja, o bem
ligado a unifio e o mal a separacdo’’. E também vemos um processo de mudanga que acontece
sem necessidade predeterminada.

Porém, como explica Aristoteles:

algumas coisas serem belas ou boas e outras se tornarem tais ndo pode ser
causado pelo fogo, nem pela terra nem por outro elemento desse género, e ndo
¢ verossimil que aqueles filésofos tenham pensado isso. Por outro lado, ndo
era conveniente remeter tudo ao acaso e a sorte. Por isso, quando alguém disse
que na natureza, como nos animais, existe uma Inteligéncia que ¢ causa da
ordem e da distribuicdo harmoniosa de todas as coisas, pareceu ser o Gnico
filésofo sensato, enquanto os predecessores pareceram gente que fala por falar.
Ora, sabemos com certeza que Anaxdgoras raciocinou desse modo, mas
afirma-se que Hermétimo de Clazémenas foi o primeiro’!

De Hermoétimo, restaram lendas’?. Mas Anéaxagoras, nascido em 500 a.C., também em
Clazomenas, perto de Coldéfon, foi muito respeitado e discutido, e quem levou a filosofia a
Atenas, nos tempos de Péricles apds vitdria sobre os persas. Trés décadas depois, com a queda

do governo e acusado de negar a divindade dos astros, fugiu para Lampsaco, norte da Jonia,
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onde morreu em 428 a.C., novamente estimado’>. Anaxagoras sustentava que, nos primordios,

“todas as coisas estavam juntas, infinitas em quantidade

74 "ainda infinitamente minusculas,

invisiveis: uma “rocha primeva comegou a girar, expulsando o éter e o ar [...] formando as

estrelas, o sol e a lua

. Assim Nietzsche recontou esse evento:

ela tem o carater de um movimento giratorio concéntrico, ininterrupto; ele
comecou em algum ponto da mistura cadtica na forma de uma pequena rotagao
e este movimento circular atravessava todo ser existente em uma trajetoria
sempre maior, em toda parte juntando o semelhante ao semelhante.
Primeiramente, esta rotacdo conduz o espesso ao espesso, o sutil ao sutil e
tudo o que é sombrio, claro, imido e seco aos seus semelhantes’®

A separacao nao se completou, e hd uma por¢ao de tudo em cada coisa, a presenga de

tudo em tudo. Com essa expansio, talvez haja uma pluralidade de mundos’’. Como Hegel

aponta, “um infinitamente multiplo ¢ a origem”, os principios materiais sao infinitos porém

determinados, distintos, individualizados, onde partes iguais procedem de iguais, a chamada

homeomeria, uma visio de continuidade que deriva dos eleatas’®. Mas, diferentemente das

cosmologias anteriores, diz Nietzsche, nessa origem ja esta a mistura de todas as sementes:

nunca se alcanga explicar por condensacdo ou rarefacdo o que se deseja
explicar: a multiplicidade das qualidades. Mas se o mundo ¢ de fato pleno das
mais diferentes qualidades, entdo elas precisam, no caso de ndo serem
aparéncia, ter um ser, isto €, ser eternas, nao transitorias, simultancamente
existentes. Os antigos investigadores queriam simplificar o problema do vir-
a-ser, estabelecendo apenas uma substancia que devia trazer em seu seio as
possibilidades de todo vir-a-ser. Agora, ao contrario [...] existem intimeras
substancias mas nunca em maior ou menor numero € nunca novas. Apenas o
movimento faz com elas um jogo de dados sempre novo e indistinto;

mas que o movimento seja uma verdade e ndo uma aparéncia, Anaxagoras o
demonstrou contra Parménides, a partir da incontestdvel sucessdo de
representagdes no pensamento [...] tdo certo existirem varios seres
(existéncias, substancias) quanto € certo estes seres estarem em movimento.
Mudanga é movimento - mas de onde provém o movimento? ”°
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Segundo Nietzsche, trata-se de uma visdo de ousadia e simplicidade: em vez da esfera
imével de Parménides, agora temos um circulo em movimento, um redemoinho, uma espiral;
se a primeira vista lembra ao dpeiron, o indeterminado de Anaximandro, também sem forma,
um olhar mais atento revela que ndo esta perto o bastante de constituir unidade, pelo contrario,
¢ um agregado de matérias, mistura originaria®®. Se ¢ assim, o que da real unidade ao

movimento? O filésofo alemdo continua:

O Noiis era em todo caso uma tal substincia existente em si e foi por ele
caracterizado como uma matéria totalmente delicada e sutil, com a qualidade
especifica do pensamento. [...] ele ja tinha agora uma substincia que se move
a si mesma ¢ move a outras, cujo movimento ndo vem do exterior nem
depende de ninguém®!

Essa mente ou intelecto, nous, ¢ infinita, distinta do universo, ¢ lhe pde em curso ao dar

\ s+ 82 P - . . .
ordem a matéria®”. Hegel portanto comenta que Anaxagoras foi “o primeiro que enunciou a
esséncia absoluta como entendimento, ou universal, como pensamento”, ndo como o logos ou
arazdo em Heréclito, que ndo o concebia independentemente do fogo primordial, que também
ndo se conservava, mas se reacendia em ciclos; agora, por sua vez, “o pensamento ¢ universal

em si e para si, o puro pensamento ¢ o verdadeiro™:

A simplicidade do Nous ndo é um ser, mas a universalidade (unidade) [...] Este
universal para si, separado, existe puramente apenas como pensamento. Existe
também como natureza, como esséncia objetiva, mas entdo nao mais
puramente para si, mas tendo em si a singularidade enquanto imediato. [...]
Pensar ¢, portanto, este universal [...] Eu distinguo um de mim, mas a mesma
unidade pura permanece [...] em tudo o que penso, quando o pensamento
possui um conteido determinado, isto ¢ meu pensamento — eu tenho
consciéncia de mim neste objeto **

Assim se tenta reunir a multiplicidade na unidade do pensamento, a indeterminagdo na
determinagdo. E, concluindo Hegel, com Anaxagoras estd “determinado o universal como a
atividade que a si mesmo se determina” 84,

Essa proposta de condugdo espiritual do cosmos impressionou seus contemporaneos,
até que, em Feédon, antes de ser executado, em 399 a.C., Socrates conversa com seus amigos

discipulos que, de inicio, se animou com a explica¢do de tudo a partir desse intelecto, porque

80 NIETZSCHE, Friedrich. A filosofia na época tragica dos gregos, §14-18, apud PRE-SOCRATICOS,
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1bid, p.289, grifos nossos.

82 KENNY, Anthony. Uma nova histéria da filosofia ocidental, p.51.

3 HEGEL, Georg W. F. Prelegdes sobre a historia da filosofia, p.369, 379-404, apud PRE-SOCRATICOS,
p.272-273.
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se distanciava das teorias mecanicistas dos outros filosofos®>. Contudo, enquanto se depara com

seu encarceramento sem explicagdo satisfatoria, faz o relato que ficou célebre:

Certo dia ouvi alguém ler de Anaxagoras, como dizia, que uma mente ¢ a
coordenadora ¢ a causa de tudo. Encantado com essa causa e, de certa
maneira, parecendo-me bem que a mente fosse a causa de tudo, pensei: "Se
isto € assim, a mente coordenadora organiza tudo e estabelece cada coisa da
melhor forma possivel... Imaginei ter encontrado em Anaxagoras um mestre
da causa dos seres de acordo com minha indole, e que ele me explicaria
primeiro se a Terra é plana ou redonda; e quando explicasse, explanaria a
causa e a necessidade, dizendo o melhor e por que era melhor ela ser assim;
e, se ele me revelasse isso, eu me sentiria disposto a ndo mais reclamar outra
espécie de causa. E assim eu ja me sentia disposto a me informar igualmente
sobre o Sol, a Lua e os outros astros, quanto a sua velocidade relativa, as
suas revolugdes e as outras propriedades, e de que modo ¢ melhor cada um
produzir ou sofrer os efeitos que sofre. [...] Se entdo a cada um ele atribuia
a causa e a todos em comum o ser melhor para cada um, eu pensava que o
comum a todos ele explicaria como bom; e por muito dinheiro eu ndo teria
vendido as minhas esperancas, mas, o contrario, tomando com ardor os
livros, li-os 0 mais depressa possivel a fim de que o mais depressa possivel
conhecesse o melhor e o pior. Ora, desta maravilhosa esperanca, 0
companheiro, logo me afastava’®

O estudo obsessivo de Socrates ndo logrou a completude, permaneceu potencialmente
aberto. Mas, afinal, para Socrates, essa teoria ndo trazia o valor de por qué seria melhor de um
ou de outro jeito, fazendo falta uma explicacao que lhe desse mais sentido. Sem tal fim para as
coisas, e apelando a diferentes principios, Anaxagoras ¢ desacreditado por Aristoteles, pois
convenientemente ‘“serve-se do espirito como de um recurso para a criagdo do mundo” e
somente “quando esta em dificuldade para demonstrar de que causa alguma coisa procede”*’.

Proximos ao fim dessa jornada pré-socratica, vamos nos deparar com a supressao mais
radical da causa finalista da natureza, com os atomistas Leucipo, o qual era provavelmente de
Mileto, mas pouco se sabe, e seu discipulo Democrito de Abdera, situada na costa da Tracia,
sobre o mar Egeu, nascido entre cerca de 470 a 460 a.C., cerca de quarenta anos mais jovem
que Anaxagoras. Como ocorrera a este filésofo e Hermo6timo, em que o mestre teria proposto a
teoria e o discipulo a desenvolvido, 0 mesmo teria ocorrido agora®®. Com essa nova filosofia,
refletiram sobre a continuidade e a divisibilidade da matéria, propondo que, se conseguissimos

decompor cada coisa do mundo até sua tltima parte, haveria um ponto indivisivel, que em grego

se diz "atomo". Nessa teoria, as duas unicas realidades sdo os atomos, as unidades nas quais

8 KENNY, Anthony. Uma nova histéria da filosofia ocidental, p.51

8 PLATAO. Fédon, 97b, apud PRE-SOCRATICOS, p.265-266.

8 Cf. ARISTOTELES, Metafisica, 885 a 18, apud PRE-SOCRATICOS, p.266.

8 KUHNEM, Remberto Francisco. Dados Biograficos, no capitulo Leucipo de Mileto, e também na
se¢do homodnima de Demdcrito de Abdera, in: PRE-SOCRATICOS, p.301, 315.
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tudo o mais se divide, e o vazio no qual se movimentam, caem e se chocam, formando os seres.
Aquilo que tomamos como qualidades das coisas decorre de como os tipos de atomos sao
percebidos e de convengdes®’.

Hegel, que seguindo os testemunhos antigos, como de Aristoteles, refere-se sobretudo a
Leucipo quanto aos fundamentos dessa teoria, diz que primeiramente se deve reconhecer que,
com ela, as qualidades universais foram distinguidas dos corpos sensiveis, assim como procede
a fisica de hoje. Busca-se uma esséncia que ainda € um conteudo abstrato, mas como uma
intuicao sensivel, embora nao dada pelos sentidos. E de maneira parecida com a dos eleatas —
j4 que Leucipo pode ter estudado com Melisso ou Zendao — que cogitaram o ser € o nao-ser,
contudo negando a este tltimo, e também com a de Heraclito, que afirmava ambos a0 mesmo
tempo, o atomismo faz coexistir o &tomo — isto €, a unidade e o ser — com o0 vazio — 0 nao ser,
o nada — que convida os atomos para o preencherem; assim o vazio se torna pela primeira vez

uma esséncia, o principio do movimento®®. Hegel prossegue:

esta determinagdo ndo tinhamos ainda. Em Parménides é o ser, universal
abstrato; em Heraclito ¢ o processo; em Leucipo encontramos agora a
determinagdo do um, do ser-para-si. Parménides diz que o nada ndo ¢; em
Heraclito, o ser ¢ o nada estavam num processo; Leucipo tem também o
positivo como o um que-é-para-si € o negativo como vazio [...] O ser-para-si
¢ uma determinacio essencial e necesséaria do pensamento’’

Decorre de tal determinagdo que essa filosofia ainda possa soar com algo de atualidade,

pois mesmo que se tome o d&tomo de modo material, como se faz hoje, trata-se na verdade de um

principio do pensamento, ideal, intelectual®*:

O principio atomistico ndo passou, por este lado deve sempre ser. O um ¢
agora e ¢ sempre e deve aparecer em cada filosofia ldgica, como momento
essencial, mas ndo como o ultimo. [...] é, como eu designo, a negatividade
absoluta. Eu sou para mim, entdo nego o ser-outro, o negativo; esta negacao
da negacao €, portanto, afirmacao. [...] O ser-para-si € um grande principio. O
devir & apenas a passagem do ser para o nada, do nada para o ser’

Toda a mudanca que vemos na existéncia, esse movimento que no fundo se da no vazio,
nao pode ser confundida com o primeiro principio do ser, um atomo invisivel: “ao nivel logico,

vem entdo primeiro o existir. Este €, porém, o que aparece, a aparéncia; faz parte da esfera do

% KENNY, Anthony. Uma nova historia da filosofia ocidental, p.53-54.

% HEGEL, Georg W. F. Prelegdes sobre a historia da filosofia, p.369, 379-404, apud PRE-SOCRATICOS,
p.303-306.

1bid., p.304, grifos nossos.

2 Ibid., p.305.

% Ibid., grifos nossos.

91



86

fendmeno e ndo pode assim tornar-se principio” °*. Entdo, o que aparece, vem a ser, ndo € o
principio; o principio € o que € antes.

Por um lado, Hegel parece privilegiar a analise do carater de unidade e universalidade
do pensamento, como ja trouxemos quanto a Anaxagoras e agora também quanto a Leucipo;
por sua vez, com Nietzsche vemos na interpretacdo dessas filosofias a énfase no aspecto de
movimento ¢ mudanga do pensamento. Nietzsche, remetendo ao discipulo atomista, comenta:
“o ponto de partida de Demdcrito € acreditar na realidade do movimento porque o pensamento
¢ um movimento [...] Mas se ha movimento deve haver um espaco vazio, o que equivale a dizer

que o ndo-ser ¢ tao real quanto o ser”, visto que “se o espaco ¢ absolutamente pleno, ndo pode

haver movimento™®°. Essa consideracio sobre o pensamento, se tem mais de unidade ou de
mudanga, em parte antecipa uma discussao de Agamben quanto a interpretacdo de outro
postulado aristotélico, se o pensamento esta mais proximo de ser um ato puro ou poténcia.

E quanto as relagdes causais entre os atomos, ndo ha uma predeterminaciao de causa
para o seu inicio, como havia em Anaxagoras, nem para seu final, como Aristoteles ainda ira

propor em sua metafisica. Assim, Nieztsche comenta:

De todos os sistemas antigos, o de Demdcrito € o mais ldgico: pressupde a
mais estrita necessidade presente em toda parte, ndo ha nem interrupgao
brusca nem intervencdo estranha no curso natural das coisas. SO entdo o
pensamento se desprende de toda a concepgao antropomorfica do mito, tem-
se, enfim, uma hipotese cientificamente utilizavel; esta hipotese, o
materialismo, sempre foi da maior utilidade®®

Mas ndo que o materialismo seja solugdo definitiva. Nietzsche conflui com Hegel que
“tudo o que ¢é objetivo, extenso, agente, portanto material, tudo aquilo que o materialismo
considera como seu fundamento mais sélido, ndo passa de um dado extremamente mediato, um
concreto extremamente relativo, que passou pelo mecanismo do cérebro”, ou seja, o que nos
aparece ¢ produto do pensar. No fundo, para Nietzsche, o fundamento do atomismo estd em
outros escritos. O “pai de todas as tendéncias racionais”, experimentado em viajar e considerado
sofista, que “desprezado em vida, quase morrera de fome”, mostra o “tom desenvolvo de homem

no mundo e uma bela forma”, cujo espirito cientifico ndo apela a resolugdes divinas: “€ na moral

que esta a chave da fisica de Demdcrito. Sentir-se liberto de todo Incognoscivel”®’. Contudo, se

vimos que o materialismo ndo sustenta o conhecimento do mundo até o fim, como entdo que, ao

% HEGEL, Georg W. F. Prelegdes sobre a historia da filosofia, p.369, 379-404, apud PRE-SOCRATICOS.
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lidar com a multiplicidade, poderiamos nos privar do desconhecido? O incognoscivel, em alguma
medida, ¢ inescapavel.

Enfim temos os sofistas, de quem conhecemos mais pelos didlogos platonicos, como
Protagoras de Abdera, Hipias de Elis, Prodico da ilha de Ceo, e Gorgias de Leontinos, na Sicilia.
Eram como professores remunerados em filosofia, retorica, matematica, geografia, historia,
literatura, principalmente por jovens que atuariam na politica e nos tribunais. Dessa maneira,
voltaram-se com énfase inédita a linguagem, ao estudo da gramatica, da semantica, de técnicas
argumentativas, € promoviam conferéncias. Nesse exercicio, foram considerado relativistas:
Protagoras proclamou que "o homem ¢ a medida de todas as coisas", ¢ aquele, poderiamos dizer
que pode fazer sua propria justica, construir sua politica e sua €tica, como sustenta Agamben.
Gorgias antecipou a discussao sobre determinismo e liberdade, e defendia conclusdes céticas:
que nada existe; que, se existe, nao pode ser conhecido; que, se pode ser conhecido, nao pode
ser comunicado de uma pessoa a outra. Tais sofismas foram posteriormente rebatidos’®.

Ja com o ateniense Socrates, nascido em 469 a.C., para alguns o maior dos sofistas, por
sua habil persuasao, e para outros verdadeiro fildsofo, por reconhecer a propria ignorancia,
temos a intensificacdo da guinada a centralidade humana no mundo: as questdes éticas se
tornam protagonistas, em detrimento da cosmologia. Nao obstante, segundo seu discipulo
Xenofonte, ele ja falava que a engenhosidade das criaturas do planeta devia ser obra de um
"demiourgos", um artesio, sibio e bom”’. Entretanto, talvez possamos dizer que agora falamos
mais precisamente em "mundo", quer dizer, entender que o porqué das coisas teria, a partir
dessa inversdo, uma dimensdo fundamentalmente humana.

Quem o levou a refletir sobre as virtudes humanas foi uma sacerdotisa no santuario de
Delfos, que lhe emitiu um oraculo de Apolo, de que em Atenas ndo havia homem mais sabio.
Intrigado, interrogou a diferentes pessoas que alegavam ter um saber, e descobriu que mesmo
os artifices em alguma area ndo alcangavam uma sabedoria universal, nem politicos e poetas
possuiam saber proprio. Dessa maneira, Socrates pdde saber que seu saber era inttil, e que o
mais importante era perseguir as definigdes gerais como, por exemplo, de justica, pois o erro
vinha da ignorancia.

Embora em seus didlogos nao se chegue a uma defini¢do sem excegdes, para Aristoteles,
a busca por si mesma se destaca no método socratico. Em outras palavras, nos estudos que

Sécrates desenvolve, ndo ha um resultado fechado e nem predeterminado.

% KENNY, Anthony. Uma nova histoéria da filosofia ocidental, p.55-57.
% Ibid.
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Através desse apanhado podemos ver a situacdo prévia as formulagdes sobre a poténcia
e o ato, o devir do ser, que alcancam seu apice na influéncia de Platdo sobre Aristoteles, quanto
a discussao entre unidade, multiplicidade, e o bem, isto €, a justica, justa medida. Os conceitos
de ato e poténcia recolhem, o mais amplamente possivel, no mesmo conceito de ser, as nogdes
sobre unidade e multiplicidade no mesmo mundo, na imanéncia de forma e matéria.

Aristocrata ateniense, Platdo teria cerca de trinta anos quando Sécrates morreu, com
quem estudara por oito anos. Dez anos depois, foi para a Sicilia, onde conheceu o pitagdrico
Arquitas. Quando voltou, fundou a Academia em um bosque ao lado de sua casa. Morreu em
347 a.C, proéximo aos oitenta anos. Ja Aristoteles, que nascera na peninsula da Calcidia, na
Macedonia, foi para Atenas aos dezessete anos, apos a morte do pai, e se juntou a Academia, a
qual deixou apds a morte de Platdo, com quem conviveu por cerca de vinte anos. Retornou a
Atenas apenas com a ascensao de Alexandre, o Grande, de quem fora tutor, e fundou o Liceu
quando tinha cerca de cinquenta anos, onde discutia com seus discipulos caminhando (por isso,
‘peripatéticos’) e dava conferéncias ao publico sem cobrangas. Fugiu apds queda de Alexandre,
em 323 a.C, morrendo aproximadamente um ano depois. Antes de regressar a Atenas, passara
por Assos, na costa turca, e Mitilene, na ilha de Lesbos, onde desenvolveu diversas observacoes
de seres vivos, o que se coaduna com seu olhar voltado a materialidade e imanéncia.

Com diz Giovanni Reale, a proximidade estrutural da filosofia de ambos, quanto a
paralelos entre conceitos € 0o que visavam, ¢ maior do que se costuma pensar, principalmente
apos a Renascenga, embora as mudangas aristotélicas nos planos em que os conceitos se situam
sejam expressivamente distintas. Enquanto Platdo concebera Ideias transcendentes como o ser
verdadeiro de coisas variaveis em nosso mundo (algo ndo tao longe de certa concepgao sobre a
linguagem, como diz Agamben), Aristoteles estabeleceu nos proprios seres no mundo as causas
e formas que definem sua matéria, fazendo determinagao e indeterminacao caberem na mesma
dimensao ao alcance das maos, na mesma temporalidade de mudanga e movimento.

Por outro lado, enquanto Platdo parecia privilegiar os assuntos mais importantes, sobre
o Bem, ou Uno, ao ensino oral, relegando outros topicos a escrita, da qual desconfiava pela
distancia de sua origem ideal e verdadeira, por ndo permitir a imediata e espontanea corregao,
para Aristételes, a voz articulada humana, que se distingue da inarticulagdo animal, € recolhida
pelas letras, instalando uma dubiedade entre uno e multiplo na imanéncia das coisas, cujo vir a
ser pode ser alcangado pela escrita. Curiosamente, de Platdo nos chegaram, em principio, todas
as obras escritas, enquanto de Aristoteles nos vieram anotacdes e licdes de aula reconstituidas.

Mas sobre isso, talvez, e quem sabe também sobre o carater tragico da poética, fica para

um proximo capitulo, para um préoximo estudo.



89

5 CONSIDERACOES FINAIS

O estudo produz algo, entretanto sua producao € poética, se abre ao indeterminado, nao
¢ a mesma que aquela proveniente do trabalho, pratica, voltada a satisfagdo das vontades e
necessidades determinadas. Contudo, que a uma historia de absolutizagdo do trabalho, torna-lo
um valor absoluto na sociedade, também tenha correspondido a predominancia da dimensao
pratica e da vontade, significa que o trabalho tomou para si, ao longo do tempo, parte do que
era compreendido como poético, inclusive a produgdo original e ndo de todo prevista da propria
natureza. E certo que ndo podemos concordar que sob a esfera do trabalho continue a se colocar
o que significa toda produgdo, incluindo de algo novo, sob pena de ndo haver mais nada de
novo a se considerar. O que faz o trabalho hoje ¢ sobretudo reproducao, replicagao de formatos,
degeneracdo de formas sem matéria substancial de mundo, para o consumo mais facil e rapido,
regredindo a determinag¢do de algo no que ja foi predeterminado; deixar de gerar € morrer... Que
o trabalho possa produzir algo novo, experimentado como auténtico, a0 mesmo tempo proprio
e a ser compartilhado, e nao alienado ou expropriado, ¢ uma utopia no melhor sentido, naquele
em que se encontra com o estudo como possibilidade de produgdo e cuidado do mundo, em que
cada producdo humana venha desse ambito original de poténcia, de poder ser com sentido.

Quem sabe entdo, ao fim, possamos propor outra resposta as questdes sobre por que
estudar, para qué estudar, o que ¢ o estudo. Como disse Guimaraes Rosa, em Grande Sertdo:
Veredas, “uma pergunta, em hora, as vezes, clareia razdo de paz”. Assim, toda pergunta pode
ter seu lugar, uma pergunta de qualquer pessoa pode ser bem colocada, tanto quanto estiver
melhor situada e contextualizada, quer dizer, problematizada. Ou quem sabe essa questao sobre
“para qué estudar?”, ou “por que estudar”, ndo tenha resposta. Ou talvez caiba simplesmente
uma resposta “porque sim!”’. Porque ¢ da vida e da ordem das coisas, porque isso nos diferencia
como humanos. Estudamos para qué? Para abrir o mundo, suas possibilidades. Estudamos por
qué? Pelo mundo, o qual inclui os outros e nds, ou seja, por nés no mundo.

"’

Mas, quem sabe, no lugar da resposta exortativa, “porque sim!”, pertinente para ressoar
o mundo a nossa volta com sua amplitude sublime, como o eco do alto de uma montanha, talvez
arrisquemos dessa vez olhar, por um lapso de tempo, para o abismo, € nos conceder uma
resposta ainda anterior, ela mesma em forma de pergunta: “por que nao?”. Por que ndo voltar
ao mundo com um olhar renovado de sentido? Pois essa pergunta negativa, que antes de tudo ¢
um estranhamento, um afastamento, uma suspensao, ¢ também um chamado a atencdo, a um
novo olhar, em que reside a possibilidade da abertura de algo, e de um outro cuidar. Porque a

davida € o que nos provoca, é o que nos convida e nos abre. Suspender o que estd a nossa volta

¢ o0 que nos permite vé-lo de outra forma, e a partir dai construir nosso mundo.
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No decorrer da investigagdo que nos trouxe a esta escrita, uma frase em especial de
Giorgio Agamben nos serviu de inspiragdo provocativa e encorajadora, enderecando ao coracao

que “o estudo habita a poténcia”!

. Tentamos aqui, ao longo deste texto, entender o que ¢ esse
estudar, o que ¢ esse habitar, € 0 que € essa poténcia. Procuramos entender o que seja estudar
em seu carater ontoldgico e femomenologico, quer dizer, visando o sentido de vir a ser de suas
manifestagdes por diferentes angulos. Entender o que seja habitar enquanto produgdo poética
que acompanha o ritmo de transformagdo entre ato e poténcia. E entender a poténcia enquanto
indeterminagdo da matéria das coisas, vinculada a multiplicidade do mundo e a sua novidade
de sentido.

Para tanto nos voltamos ndo apenas ao pensador italiano, mas a Aristoteles, decisiva
influéncia agambeniana, e a filosofia antiga; recorremos a autores que analisam a sociedade da
digitalizagdo virtual e a origem do pensamento escrito, como Byung-Chul Han, Ivan Illich e
Villém Flusser; e ainda a pensadores da educagdo como Jan Masschelein ¢ Maarten Simons,
Jorge Larrosa, Fernando Barcena e Maximiliano Lopez, passando por Paulo Freire, entre outros.
Resumindo nosso percurso, tratamos do ato de estudar enquanto produgdo poética, ou seja,
enquanto experiéncia existencial —um modo de estar no tempo que produz sentido na existéncia
em meio as transformagdes do mundo, ao vir a ser de sua matéria em determinada forma — que
fundamentalmente se volta a poténcia de ser do mundo, ao que pode ser e ndo ser. E, portanto,
¢ abertura de mundo a partir do que se mostra como falta, auséncia na presencga, indeterminagao,
novidade de sentido. Alcancar o sentido de origem do gesto de estudar — enquanto determinacao
do indeterminado que escapa a predeterminagdes — somente € possivel pela suspensao de certos
mecanismos condicionantes, isto &, por uma inoperosidade como contradispositivo. E como
parar de nadar junto a corrente, e por um tempo se deixar levar, mergulhar e emergir, afluir em
outro lugar, respirar de outro ponto, ver de outro angulo.

Suspender dispositivos que nos cercam ¢ moldam nossa subjetividade de maneira
preconfigurada, deixando a énfase que costumeiramente recai no individuo vir a se deslocar
para o que lhe € outro e no mundo, e estudar enquanto uma dedicagdo, isto €, disposi¢do de um
estado de d4nimo em uma temporalidade e materialidade para distinguir suas formas, com
atencdo e cuidado, traz consigo um sentido que se contrapde aquele trazido pela concepcao de
aprendizagem predominante na contemporaneidade, que estimula a vontade de se apropriar
lucrativamente do mundo e consumi-lo exaustivamente. S6 entdo se pode dar atencao e cuidado

ao mundo que se mostra incontornavel — porque, por um lado, somos incapazes de lhe atribuir

' AGAMBEN, Giorgio. Autorretrato en el estudio. Tradu¢do: Rodrigo Molina-Zavalia y Maria

Teresa D’Meza. Buenos Aires: Adriana Hidalgo, 2018, p.13.
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todos seus contornos, defini-lo por completo, e assim nos escapa a total determinagdo; e, por
outro lado, dele também nao escapamos, ndo podemos prescindir dele nem subsistir sem ele,
ndo apenas no ambito natural, mas sequer nos enxergar como nds mesmos sem a dimensao de
um outro, de alteridade, com a qual nos reconhecemos como um pélo da relagdo. Essa ¢ uma
visdo aberta, em contraposi¢do a perspectiva de acumulagdo econdmica que incessantemente
fragmenta o mundo para té-lo como algo apropriavel: aprender algo em um ano ou seis meses,
ou trés semanas; aprender algo para melhorar profissionalmente ou meramente para se divertir;
consumir mais conteitdo em menos tempo, ou entdo menos contetido de maneira mais eficiente;
perseguir estritamente todo um programa, cumprir metas... Assim ndo se pode mais habitar —
como um ter que se deixa ter — a poténcia do mundo. Estimula-se a aprendizagem para poder
consumi-lo, acabando por reduzi-lo, fecha-lo em predeterminagdes.

Por isso ¢ importante recuperar o sentido original de poética como produgao que se abre
a novidade do mundo; de poténcia ndo apenas como poder que vem a operar, mas como algo
que ainda estd indeterminado; e de estudo como ato que se volta fundamentalmente a abertura
de sentido e a matéria indeterminada do mundo. O que propomos, portanto, & recuperar o
sentido de producao poética, aberta ao espanto com possibilidades que nao se dispdem a total
determinag¢do desde o inicio, o qual foi ofuscado historicamente por um tipo de fazer meramente
pratico, com fins previamente estabelecidos e que ambiciona cada vez mais resultados. Desse
modo, poderemos ver o estudo enquanto produgdo poética da poténcia de ser do mundo. O
estudo deixa mais evidente, ao que parece, do que qualquer outra atividade humana, ou em
nivel tdo envolvente quanto possa ser, uma relagdo direta de amor ao desconhecido

Como tudo concernente a experiéncia humana, “a grandeza de sua poténcia ¢ medida

2 Quer dizer, tem de poder ser tanto quanto pode ndo vir a ser.

pelo abismo de sua impoténcia
Estudar nao ¢ diferente. Ficamos sempre por um triz: “comegar e recomecar, fazer tentativas,
errar, retomando tudo novamente de cima abaixo e encontrar o meio ainda de duvidar a cada
passo”. Por isso nos despedimos considerando ndo somente o que falamos, como também o
que apenas pudemos calar: “o estudo sé pode surgir no lugar em que as respostas ndo saturam
as perguntas, mas no lugar em que sdo, elas proprias, perguntas”, pois ¢ impossivel esgotar o

mundo... “Ali, onde as palavras ndo cobrem o siléncio, mas sdo, elas proprias, siléncio” *.

2 AGAMBEN, Giorgio. A poténcia do pensamento. In: A poténcia do pensamento: ensaios e conferéncias.
Tradugdo: Antonio Guerreiro. Belo Horizonte: Auténtica, 2015, p.250.

3 FOUCAULT, Michel apud BARCENA, Fernando. Meditacion sobre a vida estudiosa. In: LARROSA,
Jorge; BARCENA, Fernando; LOPEZ, Maximiliano (orgs.). Elogio del estudio. 1. Ed. Barcelona,
Espanha / Buenos Aires, Argentina: Mino e Davila, 2020, p.33.

4 LARROSA, Jorge. Estudar / Estudiar. Tradugdo: Tomaz Tadeu e Sandra Corazza. Belo Horizonte:
Auténtica, 2003, p.55.
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