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RESUMO

A questdo da liberdade e da servidao sempre foi um tema tratado pela filosofia politica,
nesta pesquisa, porém, tal questdo sera abordada, principalmente, em relacdo a ética, a
politica e a estética. Com efeito, a criacdo artistica pode ser uma estratégia ético-politica
libertadora, mas pode se tornar também um instrumento usado para manter o individuo e
a coletividade na subserviéncia. Quando favorecer a liberdade, a arte estara a servico da
biopoténcia, quando for utilizada para reforcar a servidao e a passividade, estara a servico
da biodiaconia. A fundamentacéo tedrica dos conceitos de biopoténcia e biodiaconia se
ancora, principalmente, em Foucault, Spinoza e em Vigotski. Ao tratar da capacidade do
ser humano de perseverar na existéncia, da relacdo corpo e mente, da dindmica afetiva —
que pode tanto aumentar quanto diminuir a poténcia do corpo de agir e da mente de refletir
— e da imaginacdo como algo inerente a existéncia humana, Spinoza apresenta alguns
parametros importantes para o desenvolvimento da arte como estratégia de resisténcia.
Do mesmo modo, Vigotski contribui para o desenvolvimento do conceito de biopoténcia,
sobretudo quando trata da vivéncia comum dos afetos, da catarse, da criatividade e da
relacdo dialética entre o individuo e a coletividade. De Foucault, os principais conceitos
inspiradores para nossa abordagem da biodiaconia sdo: biopolitica, biopoder e as técnicas
de governo de si e dos outros. Em se tratando do aspecto empirico, algumas entrevistas
foram realizadas com profissionais que trabalham em diferentes atividades, mas também
atuam no teatro, na danca e na musica. Os relatos feitos pelos entrevistados demonstram
que existe uma relacdo dialética entre a biodiaconia e a biopoténcia, pois a vivéncia dos
afetos no processo de criacdo artistica confronta as vivéncias afetivo-volitivas no
ambiente de trabalho. Nos processos de criagéo, verifica-se um aumento da poténcia de
vida, porém, no ambiente de trabalho, a biodiaconia, em seu afé de conformar o corpo e
a mente as estruturas ja existentes, termina por coibir os movimentos de transformacao.
Deste modo, hd uma contradicdo entre o que € vivido na arte e 0 que se Vive,
cotidianamente, no contexto institucional. Com efeito, quando a arte se torna capaz de
fortalecer o comum, em vez de produzir apenas um efeito estético, produz também
estratégias de acdo ético-politicas. Ao ser capaz de unir a todos na busca do util comum,
a arte coopera para 0 aumento do esforco comum de perseverar na existéncia. Neste
sentido, o teatro, a danca e a performance, ao produzirem emoc¢des mais fortes e contrarias
daquelas produzidas pela dindmica biodiaconal, se transformam em estratégias de
resisténcia ativa. Por outro lado, quando essas praticas artisticas se tornam apenas lugares
de contagio das emogdes ou mero entretenimento, entdo, reforcam a servidao e ndo a
liberdade, de maneira a diluir, dispersar ou coibir a poténcia transformadora da vida.

Palavras-chave: biodiaconia, biopoténcia, arte, corpo, imaginacdo, afetos, ética e
politica.
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ABSTRACT

The issue of freedom and servitude has always been a theme addressed by political
philosophy. Nevertheless, in this research, such matter is approached, mainly, regarding
the fields of ethics, politics, and esthetic. In effect, the artistic creation can be a freeing
ethical-political strategy, but it can also become an instrument used to keep both the
individual and the collective in a position of subservience. When favoring freedom, art is
at the service of biopotency, when used to reinforce servitude and passivity, it is at the
service of biodeaconry. The theoretical ground for the concepts of biopotency and
biodeaconry anchors itself, mainly, in Foucault, Spinoza and Vygotsky. By addressing
the human being capacity of persevering in existence, the relationship between body and
mind, the affective dynamics - which can both increase or decrease the body power to act
and the mind power to reflect - and imagination as something inherent to human
existence, Spinoza presents some important parameters to the development of art as a
resistance strategy. Likewise, Vygotsky has contributed to the development of the
concept of biopotency, especially when he discusses the common experience of
affections, the catharsis, the creativity, and the dialectical relationship between the
individual and the collectivity. From Foucault, the main inspiring concepts towards our
biodeaconry approach are: biopolitics, biopower and government technigues, both from
oneself and others'. Regarding the empirical aspect, some interviews were held with
professionals who work in different activities, but also perform in theater, dance, and
music. The accounts presented by interviewees have shown that there is a dialectical
relationship between biodeaconry and biopotency, given the fact that experiencing
affections in the process of artistic creation confronts the affective-volitional experiences
in the workspace. In creation processes, an increase in the power of life is observed,
however, in the workspace, the biodeaconry, in its eagerness to conform body and mind
to the existing structures, restrains transformation movements. In this sense, there is a
contradiction between what is lived in art and what is lived, daily, in the institutional
context. Effectively, when art can strengthen the ordinary, instead of producing a mere
esthetic effect, it also produces ethical-political strategy actions. By being able to unite
everyone in the search of common usefulness, art cooperates towards the increase in a
common effort to persevere in existence. In this sense, theater, dance, and performance,
by producing stronger emotions, contrary to those produced by the biodeaconry
dynamics, transform themselves in active resistance strategies. On the other hand, when
these artistic practices become a place of contagion for emotions or mere entertainment,
then, they reinforce servitude and not freedom, diluting, dispersing, or restraining the
transforming power of life.

Keywords: biodeaconry, biopotency, art, body, imagination, affections, ethics, and
politics.
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RESUMEN

El tema de la libertad y la servidumbre siempre ha sido un tema tratado por la filosofia
politica, en esta investigacion, sin embargo, se abordara este tema, principalmente, en
relacién con la ética, la politica y la estética. En efecto, la creacion artistica puede ser una
estrategia ético-politica liberadora, pero también puede convertirse en un instrumento de
subordinacion del individuo y de la colectividad. Cuando favorezca la libertad, el arte
estard al servicio de la biopotencia, cuando se utilice para reforzar la servidumbre y la
pasividad, estara al servicio de la biodiaconia. La fundamentacion tedrica de los
conceptos de biopotencia y biodiaconia se basa principalmente en Foucault, Spinoza y
Vygotsky. Al tratarse de la capacidad del ser humano para perseverar en la existencia, la
relacion entre cuerpo y mente, las dinamicas afectivas -que pueden aumentar o disminuir
el poder del cuerpo para actuar y de la mente para reflexionar- y la imaginacién como
algo inherente a la existencia humana, Spinoza presenta algunos pardmetros importantes
para el desarrollo del arte como estrategia de resistencia. De la misma manera, Vygotsky
contribuye al desarrollo del concepto de biopotencia, especialmente cuando se trata de la
experiencia comun de los afectos, la catarsis, la creatividad y la relacion dialéctica entre
el individuo y la colectividad. Desde Foucault, los principales conceptos inspiradores de
nuestro abordaje de la biodiaconia son: la biopolitica, el biopoder y las técnicas de
gobierno de si y de los demas. En cuanto al aspecto empirico, se realizaron algunas
entrevistas a profesionales que trabajan en diferentes actividades, pero también trabajan
en el teatro, la danza y la musica. Los relatos de los entrevistados demuestran que existe
una relacion dialéctica entre biodiaconia y biopotencia, ya que la experiencia de los
afectos en el proceso de creacion artistica se confronta con las experiencias afectivo-
volitivas en el &mbito laboral. En los procesos de creacion se produce un aumento de la
potencia de vida, sin embargo, en el ambito laboral, la biodiaconia, en su afan por
conformar el cuerpo y la mente a las estructuras existentes, acaba por inhibir los
movimientos de transformacién. De esta manera, existe una contradiccion entre lo que se
experimenta en el arte y lo que se vive cotidianamente en el contexto institucional. En
efecto, cuando el arte se vuelve capaz de fortalecer lo comun, en lugar de producir s6lo
un efecto estético, también produce estrategias de accidn ético-politicas. Al poder unir a
todos en la busqueda del Gtil comun, el arte coopera para aumentar el esfuerzo comun de
perseverar en la existencia. En este sentido, el teatro, la danza y la performance, al
producir emociones mas fuertes y contrarias a las que produce la dinamica biodiaconal,
se convierten en estrategias de resistencia activa. Por otra parte, cuando estas practicas
artisticas se convierten en meros lugares de contagio de emociones o de mero
entretenimiento, entonces refuerzan la servidumbre y no la libertad, para diluir, dispersar
o frenar el poder transformador de la vida.

Palabras-clave: biodiaconia, biopotencia, arte, cuerpo, imaginacion, afectos, ética y
politica.
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INTRODUCAO

Esta tese se propBe a discutir a questdo da serviddo e o papel da arte como
estratégia de resisténcia ou como instrumento para a manutencdo da servidao. Nosso
objetivo, ao tratar desta questdo, consiste em colaborar com a psicologia social e demais
ciéncias que partilham do desejo de fortalecimento da poténcia e a resisténcia a servidao.
Por meio de uma categoria de anélise, que denominamos BIODIACONIA, procuraremos
elucidar os mecanismos que geram e sustentam as relacdes de serviddo. As préticas de
resisténcia, inclusive o processo de criacao artistica, serdo analisadas a partir do conceito
de BIOPOTENCIA. A biodiaconia, como conceito central da nossa anélise, traduz o
esforco historico do poder institucional de cercear a poténcia de vida, em todas as suas
dimensGes singulares e coletivas, sobretudo no corpo, em sua capacidade de agir e na
mente, em sua capacidade de refletir. Diferente de outros conceitos que tratam dessa
questdo, a biodiaconia se mostra mais abrangente, pois engloba a ética, a estética, a
politica, o corpo, os afetos e a imaginacdo. Em se tratando dos nossos entrevistados,
profissionais que trabalham em diferentes atividades e ao mesmo tempo desenvolvem
praticas artisticas, a relacdo entre a biodiaconia e a biopoténcia indica 0 movimento
historico de confronto entre resisténcia e serviddo. A arte surge com uma préatica que
favorece a biopoténcia e aumenta o esforco de perseverar na existéncia, mas também pode
ser um instrumento para disseminar a biodiaconia, sobretudo quando esta a servi¢o do
contagio e ndo do embate entre emocdes contraditorias. De acordo com Artaud, o grito
primal da arte traduz o desejo de todos os seres de viver ndo em risco iminente de
destruicdo, mas no auge de sua poténcia. Nesta luta comum pela preservagéo da vida e
pelo aumento da biopoténcia, a arte procura sair da autorreferencialidade para criar
agenciamentos com outras areas do conhecimento.

Inspirado em Foucault, Spinoza e Vigotski e nas abordagens desses autores sobre
biopolitica e biopoder, imaginagdo, vivéncia comum dos afetos, razdo e emocao, e tendo
como referéncia o teatro, a danca e a performance, procuraremos analisar a poténcia
transformadora das emocdes, ndo apenas durante o ato estético, mas também nas relaces
sociopoliticas. As emocg0es vividas na arte podem ocorrer de dois modos: por contagio
ou por contradigdo. E por meio delas que acontece a catarse, conceito desenvolvido por
Vigotski em sua obra seminal, Psicologia da Arte. No primeiro modelo, as emoc¢6es

vividas em comum em nada diferem daquelas vividas no cotidiano. Ao publico cabe
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apenas reagir, de forma passiva, as emocoes dos atores. A finalidade da catarse, neste
caso, ndo é transformar, mas produzir uma descarga das emocdes, sobretudo daquelas que
poderiam causar desagregacdo no tecido social. A funcdo social do teatro consistiria
nisso: dar vazao a essas emoc0des, que poderiam se tornar perigosas se fossem vividas nas
relacBes cotidianas. No segundo modelo, a finalidade da catarse ndo consiste em
reproduzir, mas em transformar as emocdes, pois ndo se trata de expurga-las, mas permitir
que outra emogdo oposta possa ser vivenciada pelo publico. Vigotski, na obra citada
acima, mas também em Psicologia Pedagdgica, conforme veremos, no capitulo 11, parte
desta premissa fundamental: a finalidade da experiéncia estética consiste em provocar
uma emocdo contraria, isto é, transformar em seu oposto uma emocdo comumente
vivenciada. Os efeitos dessa experiéncia estética ndo se esgotam com o desfecho do
espetaculo, mas repercutem na vida social e politica. Esta capacidade de imaginar outras
possibilidades de ser e de existir no mundo ndo esta dissociada do processo de criacao
artistica. Um dos objetivos da nossa pesquisa sera demonstrar esta interconexdo entre
imaginacdo, experiéncia estética e a¢des sociopoliticas.

Spinoza considera a imaginacdo como uma poténcia da mente. Embora, as vezes,
a imaginacgdo possa nos enganar, no entanto, ndo constitui falsidade, haja vista ser algo
constitutivo da natureza humana a capacidade de imaginar: “[...] as imaginac0es da Mente
nada contém de erro. Pois se a Mente, quando imagina coisas ndo existentes como
presentes a si, simultaneamente soubesse que tais coisas ndo existem verdadeiramente,
decerto atribuiria esta poténcia de imaginar a virtude de sua natureza, e no ao vicio?
(SPINOZA, 2018). A dificuldade surge quando ndo sabemos que imaginamos e
acreditamos ser realidade aquilo que se refere a dindmica imaginativa. Na criacdo
artistica, sobretudo no teatro, porque sabemos que estamos imaginando, a imaginacéo
contribui ndo para a diminuicao, mas para o fortalecimento do nosso esforco de perseverar
na vida. Na vivéncia artistica, ao nos encontrarmos com outros corpos, somos afetados
de maneira diferente dos encontros vividos na vida cotidiana, pois estes ora aumentam
nossa poténcia de agir, de imaginar e de pensar, ora diminuem. Quando aumentam essa
poténcia, Spinoza afirma que tais encontros foram bons porque produziram afetos alegres
gue vieram compor com o0 meu corpo. Por outro lado, se alguém for afetado por afetos
tristes, sua poténcia serd diminuida e tanto o corpo quanto a mente poderdo cair na

servidao. Em se tratando da relacdo do corpo e da mente, procuraremos demonstrar, ainda

2 Etica Il, Prop. XVII, Esc.
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a partir da filosofia de Spinoza, que entre ambos ndo existe qualquer tipo de hierarquia
ou superioridade, pois a mente, ao contrario do que defendia Descartes, ndo mantém com
0 corpo uma relacgdo dual ou de superioridade, mas uma relacdo simultéanea, de maneira
que a forca ou a fraqueza de um corresponde a forca ou a fraqueza do outro. O processo
de criacdo artistica ndo comporta qualquer forma de dualismo, pois, 0 corpo e a mente
sdo instados, constantemente, a agir juntos, de forma contigua e paritaria, de modo que
toda ideia existente na mente foi antes uma afecgéo do corpo.

Partindo dessas consideracdes de Spinoza e de Vigotski, sobre o corpo, a
imaginacdo e a vivéncia comum dos afetos, iremos desenvolver o conceito de
biodiaconia, uma categoria de analise fundamental para nossa pesquisa. Com efeito, esse
conceito ndo seré tratado de forma isolada, mas em relagdo com a biopoténcia, pois, ainda
que favoreca a biopoténcia e aumente o esforco de perseverar na existéncia, a arte também
pode ser utilizada para disseminar a biodiaconia, sobretudo quando estd a servi¢co do
contagio e ndo do embate entre emocdes contraditrias. Assim sendo, no primeiro
capitulo, procuraremos embasar teoricamente o conceito de biodiaconia. Dentre outros
referenciais teoricos, utilizaremos os seguintes conceitos: a biopolitica e o biopoder,
elaborados por Michel Foucault; a diaconia, conceito teoldgico, criado pela igreja crista
primitiva; a serviddo voluntéria, concebida por La Boétie em sua obra A Serviddo
Voluntéria e o paradigma da imunizac&o, desenvolvido por Roberto Esposito, sobretudo
em sua obra Bios: biopolitica e filosofia.

O que a biodiaconia tem em comum com esses conceitos? A manutencdo da
serviddo e a heteronomia. Assim como esses autores, nds também procuraremos dar uma
entonacdo ética e politica ao conceito de biodiaconia, haja vista que a questdo do
cerceamento da liberdade individual e coletiva ndo possui apenas um fundo filosofico,
mas um sentido sociopolitico. Além desse esforco tedrico para definir a biodiaconia, nos
esforcaremos também para demonstrar, historicamente, o processo de formacdo dos
dispositivos biodiaconais e como estes foram determinando a dindmica das instituigdes
sociais, principalmente aquelas responsaveis pela assisténcia social das populacdes
empobrecidas. Nesta tarefa, recorremos a dois historiadores: Broneslaw Geremek e

Michel Mollat®, os quais construiram uma narrativa historia a partir daqueles que, em

3 MOLLAT, Michel. Os pobres na Idade Média. Tradugdo Heloisa Jahn. Rio de Janeiro: Campus, 1989.
GEREMEK, Bronislaw. A piedade e a forca: historia da miséria e da caridade na Europa. Tradugdo Maria
da Assuncéo Santos. Lisboa: Terramar, 1995.
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“tese”, eram os principais beneficiarios do servigo social, isto ¢, os pobres e indigentes.
Em “tese”, porque, na realidade, 0 que estava em jogo néo era o servigo desinteressado e
caritativo, conforme a definigdo cristd da diaconia, mas o medo das elites e classes
dirigentes de os pobres transmitirem doencas ou causarem revoltas populares. De acordo
com Geremek e Mollat, estes constituem os principais fatores que motivaram a construgdo
de hospitais, asilos, beguinarios e outros lugares de auxilio aos pobres. Por detrds dos
discursos da assisténcia, o que existia eram inimeras estratégias de controle da populagéo.

Com La Boétie e Esposito, as estratégias de acdo da biodiaconia se tornaram ainda
mais complexas e sutis, sobretudo pela serviddo ser tratada, ilusoriamente, como algo
mais vantajoso para o individuo que a liberdade. A politica da premiacdo ou da
recompensa, que sera criticada por Spinoza, confunde e ilude a ponto de levar o individuo
a defender os préprios interesses e ndo 0s interesses comuns, como se estes fossem
garantia de liberdade, quando, na realidade, sdo reforcos da serviddo. No cerne de toda
trama biodiaconal estdo as relacdes de poder, conforme Foucault ira analisar, de maneira
lapidar, sobretudo em sua anélise do poder pastoral.

No segundo capitulo, por conseguinte, continuaremos a tratar a relacdo entre a
biodiaconia e a biopoténcia, tendo como referéncia a obra de Spinoza, principalmente, o
Tratado Teoldgico-Politico, o Tratado Politico, o Tratado da Reforma da Inteligéncia e
a Etica. Embora esse autor ndo utilize as categorias de biodiaconia e biopoténcia, no
entanto, sua abordagem do corpo e da mente, dos afetos que enfraquecem ou fortalecem
o0 esforco de conservacéo de todos os seres, da liberdade e da necessidade, torna possivel
um entendimento mais adequado dos dispositivos que mantém o individuo enredado na
serviddo. Conforme veremos, um entendimento pode se tornar inadequado ou parcial
qguando ndo leva em consideracdo as causas. Se o individuo se esforca apenas para ser
consciente dos efeitos de suas paixdes, sem buscar entendé-las a partir das suas causas,
viverd na inconstancia dos acontecimentos fortuitos e na impoténcia, porém, quando
procura entender as causas de suas afetacBes, entdo sua poténcia de ser e de existir sera
aumentada e seu modo de pensar e de agir também ndo estard mais sob a tutela alheia.
Deste modo, o individuo serd livre, pois viverd de acordo com sua propria indole
(ingenium) e ndo mais submetido & ingeréncia de outros. Essa variagdo constitui a
dindmica afetiva, pois, de acordo com Spinoza, os afetos podem ser entendidos como “as

afeccdes do Corpo pelas quais a poténcia de agir do proprio Corpo é aumentada ou
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diminuida, favorecida ou coibida, e simultaneamente as ideias destas afeccdes™

(SPINOZA, 2018).

Este capitulo estd dividido em duas grandes partes: na primeira, procuraremos
demonstrar quais sdo os principais afetos que compdem a rede biodiaconal e, na segunda,
quais sdo os afetos que constituem a biopoténcia. Os afetos que compdem a servidédo
biodiaconal sdo: o medo, a esperanca, o 0dio, a soberba, a comiseracdo, a ambicéo, a
humildade e a vergonha, dentre outros. Todos esses afetos séo derivados da tristeza e
diminuem o conatus, ou seja, 0 esforco intrinseco a seres de perseverarem na existéncia.
Por outro lado, os afetos biopotentes produzem um aumento do conatus, dentre 0s quais
Spinoza elenca o contentamento consigo mesmo, a generosidade, a hilaritas e a
prudéncia. Todos esses afetos sdo derivados da alegria e ndo constrangem, mas, ao
contrario, fortalecem o animo. Enquanto na biodiaconia, os afetos geram passividade e
determinam o individuo a existir, desejar e pensar, movido por causas exteriores a Si
mesmo, na biopoténcia, todavia, a dindmica afetiva, liberta o individuo da subserviéncia
as causas externas, ampliando sua capacidade de afetar e ser afetado, de mdltiplas e
variadas formas. No cerne do conflito entre duas categorias de analise, esta a questdo da
liberdade. Para Spinoza, a liberdade se opde a passividade e ndo a necessidade e deve ser
tratada como uma questéo ontoldgica, pois s6 pode ser entendida, em seu significado mais
amplo, enquanto referida a Deus, 0 qual na concepcao de Spinoza, é Substancia infinita
ndo determinada por nenhuma causa exterior. Por necessidade da sua natureza e sendo
causa livre, Deus age como causa eficiente de todas as coisas (SPINOZA, 2018). Deus,
por ser Substancia infinita, possui infinitos atributos, dos quais conhecemos apenas dois:
a Extensdo e o Pensamento, os quais, no modo humano, correspondem ao Corpo e a
Mente. Quando o ser humano néo for constrangido a agir de uma determinada maneira e
comecar a agir de acordo com a ordem e a conexdo interna das afecces corporais e das
operacOes mentais, entdo vivera na liberdade e ndo na servidao.

Todas essas questdes relacionadas a biopoténcia serdo esmiucadas, sobretudo por
sua capacidade de colocar em xeque varios aspectos filoséficos, teoldgicos e culturais, 0s
quais, na contemporaneidade, continuam mantendo as relacdes biodiaconais e impedindo
0 avango de processos sociopoliticos transformadores. Dentre esses aspectos,
destacaremos 0s seguintes: livre arbitrio, a questdo da contingéncia, a doutrina do

finalismo, o dualismo antropolégico e social, o racionalismo, por um lado, e o

4 Etica I, Prop. XVII, Cor. II.
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individualismo subjetivista, por outro. A critica desses aspectos, empreendida por
Spinoza, repercute, de maneira relevante na arte, considerando que os processos de
criacdo podem ndo apenas favorecer a biopoténcia e a liberdade, mas também estar a
servigo da submissao e da impoténcia. Para entender a dinamica que embasa 0S processos
artisticos, sejam a favor da biodiaconia ou da biopoténcia, a imaginacdo se torna uma
questdo fulcral. Por isso, no capitulo 111, retomaremos a analise da imaginacao, enquanto
algo constitutivo do modo humano de ser e existir. Embora a imaginagdo possa estar
associada a serviddo, neste capitulo, porém, analisaremos seu papel no processo de
criacdo artistica — principalmente no teatro — e como pode favorecer a biopoténcia e a
liberdade, ou seja, como a imaginagdo pode ser estimulo para a vida e um meio de
fortalecer o desejo de perseverar na existéncia, isto €, como a imaginacao pode se tornar
uma expressdo da liberdade e uma estratégia do conatus.

Para atingir esse nosso objetivo, partiremos de dois autores seminais: Lev
Vigotski e Antonin Artaud. Da obra de Vigotski, nos concentraremos, principalmente, no
conceito de catarse e no significado do termo perejivanie e sua relagdo com o “sistema”
Stanislavski de interpretacdo cénica e na imaginacdo. De acordo com Vigotski, a
imaginacdo ndo pode ser considerada apenas uma atividade subjetiva, pois, enquanto
poténcia do corpo e da mente, a imaginacdo esta ligada a dindmica dos afetos e ao
ambiente social, ao qual pertence cada individuo. Se ndo fosse pela imaginagdo, o
individuo ndo poderia combinar e reelaborar, de forma criativa, as experiéncias afetivas
do passado, projetar o futuro e potencializar a transformacédo do presente historico. Sobre
a experiéncia catartica, Vigotski afirma que, embora seja feita pelo individuo, no entanto,
os seus efeitos serdo sempre sociais, pois, entre o individuo e a coletividade existe uma
unidade dinamica. A arte € definida por esse autor como “a técnica social dos
sentimentos”. Sobre o termo perejivanie, conforme veremos, a tradugdo mais adequada,
para o sentido empregado por Vigotski, € vivéncia e ndo experiéncia. Vivéncia que resulta
do entrelacamento entre a vida afetiva, a dindmica racional e a realidade externa. No
processo de criacdo artistica, o pensar, o sentir e 0 agir ndo podem estar desconectados,
pois, ainda que arte ndo seja uma “copia” da realidade, ndo pode prescindir das emocdes
coletivas, dos conflitos e contradi¢des atuantes nas relagdes sociais.

Da obra de Artaud, principalmente, O Teatro e seu Duplo, partiremos de dois
pontos: sua critica contundente ao teatro centrado no texto e na palavra e defesa da
centralidade do corpo nos processos criativos. Nenhuma transformagéo serd verdadeira

se ndo acontecer no corpo, sobretudo em sua capacidade de viver variadas intensidades
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afetivas. Para Artaud, os afetos sdo forcas capazes de romper os significados sociais
cristalizados. Em sua concepg¢ao de “atletismo afetivo”, a dinamica afetiva constitui um
ponto fundamental. Assim como Vigotski buscava uma renovacdo do teatro, Artaud
também procurou, com a criacdo do Teatro da Crueldade, sanar a dissonancia entre
imaginacdo, pensamentos, atos, sentimentos, coisas, ideias e palavras.

Concomitante aos conceitos desenvolvidos por Vigotski e Artaud, analisaremos
também o conceito de poiesis, termo utilizado pelos filsofos pré-socraticos, para tratar
das relacbes ndo antagbnicas entre imaginacdo, acdo, reflexdo, ética e politica, pois,
segundo a compreensdo desses filésofos, ndo havia dicotomia entre conhecimento
racional e imaginacdo. Todavia, com o enfragquecimento do sentimento do tragico, a
Imaginacao perdeu sua concre¢do material e se tornou antagonista da razdo, de modo que
seria bem-vinda somente na esfera artistica, mas, nos demais setores da vida sociopolitica,
deveria ser tratada como persona non grata, haja vista que, nesses setores, quem deveria
reinar, soberana, seria a razdo. A proposta artistica de Vigotski e Artaud, principalmente
no teatro, coincide com este sentido original de poiesis, haja vista que no processo de
criagcdo, ndo pode haver dicotomia entre imaginar, sentir, refletir e agir.

Por ndo se tratar apenas de uma pesquisa tedrica, procuraremos, no capitulo 1V,
levantar alguns dados empiricos, através de entrevistas com profissionais de diferentes
areas e vinculados a diferentes instituicdes, como escola, hospital, religido, sistema
prisional. Os nossos entrevistados serdo denominados com os nomes ficticios de LUcia,
Paulo, Bia, Antdnio, Julia, Michel e Antero. Lucia é professora e trabalha em uma
instituicdo de ensino privada e atua no teatro e na danca. Paulo esta ligado a instituicao
religiosa e participa do grupo de danga contemporanea, UKITUE. Bia é uma mulher trans,
estudante secundarista, trabalha no comércio varejista e participou de alguns projetos
artisticos na area da danca e do teatro. Antonio é servidor publico e atua no sistema
prisional, como agente penitenciario e ja desempenhou o papel de ator e diretor de teatro.
Julia se formou em direito e atua, profissionalmente, como advogada e participa de um
grupo de danca. Michel e Antero sdo da area da saude. Michel atua como psicélogo e
Antero trabalha como médico obstetra e também na area da educacdo como professor da
faculdade de medicina. Ambos sd@o compositores

Neste capitulo, procuraremos apresentar alguns aportes metodolédgicos sobre o
modo como as entrevistas foram realizadas e a analise do conteudo das entrevistas, a
partir de trés categorias: 0 corpo e a imaginacao; a poténcia do comum (multiddo) e as

praxis instituinte, criadora e reiterativa. Essas categorias foram selecionadas porque
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constituem uma sintese tedrica dos varios autores analisados nos capitulos anteriores,
especialmente Spinoza, Vigotski e Foucault. No final do capitulo, intentaremos tracar
alguns elementos comuns entre Vigotski e Mikhail Bakhtin, sobretudo quanto aos efeitos
que a arte produz no publico. Para Bakthin, perante a obra de arte, o pablico nunca se
posiciona como espectador passivo, mas como coautor. Neste sentido, a arte ndo pode ser
definida somente a partir da estética, mas da ética. Assim sendo, nenhum processo de
criacdo tem um Unico autor, pois sua autoria serd sempre coletiva.

Por conseguinte, antes da andlise das entrevistas propriamente dita, faremos uma
referéncia a dois coletivos de criacao teatral, constituidos por povos tradicionais: 0 Grupo
Mand’io e o Teatro dos clds dos Sateré-Mawe. O primeiro, formado por mulheres
indigenas, das etnias Guarani e Kaiow4, se localiza em Dourados, Mato Grosso do Sul e,
0 segundo, proveniente da regido Amazoénica. Nesses grupos, a arte teatral, mais que uma
experiéncia estética, se torna uma estratégia ético-politica que fortalece a busca comum
por transformacdes sociais e historicas. Noutros termos, a arte produz um aumento da
biopoténcia e da liberdade na esfera do comum e ndo apenas no plano do individuo.

Em nossa analise da experiéncia artistica dos nossos entrevistados, procuraremos
tratar das seguintes questbes: € possivel o teatro, a danca e a musica aumentarem a
biopoténcia do individuo, sem modificar, ainda que minimamente, as relacGes
institucionais, marcadas pela dindmica biodiaconal? A praxis artistica possibilita uma
transformacdo ndo apenas do individuo, em sua singularidade, mas também do seu
entorno social e politico? Quando for capaz de promover uma relacéo dialética entre o
individual e o coletivo, entdo a praxis artistica ndo sera mais reiterativa, isto €, nao
produzird uma conformidade com as regras institucionais ja existentes, mas sera uma
praxis instituinte, capaz de promover novas formas de ser e existir, ndo apenas no plano
individual, mas, sobretudo, no ambito do comum.

No quinto e altimo capitulo, trataremos das relacBes entre arte e capitalismo
neoliberal, e se existe alguma possibilidade de criar alternativas ao estilo de vida
determinado pelas leis férreas do capital. Nesse sentido, indaga-se: perante a demanda do
mercado neoliberal, que concentra no individuo a responsabilidade pela prépria
felicidade, a arte pode forjar resisténcias, expandir a vida, instigar a imaginagdo, aumentar
a capacidade do corpo e da mente e fortalecer o comum? Noutros termos, a arte pode
fortalecer a biopoténcia e a transformacg@o social e historica? Utilizamos o termo
“salvagdo” para a arte porque, no capitalismo, esse termo também é recorrente, mas

diferente da arte, a salvagdo promovida pelo capital se refere as benesses oferecidas pelo
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mercado. Para se salvar, o individuo precisa conformar sua vida a forma-empresa, a partir
de trés mecanismos inter-relacionados: a concorréncia, a logica contabil e a eficicia
produtiva. Enquanto para a arte a salvagéo so acontece a partir de um esforgo comum de
preservacdo da vida, nos dogmas do mercado, a salvacdo sé pode acontecer quando o
individuo se submete as regras do mercado, pois fora do dele ndo ha salvacdo. Com efeito,
0 que pode a arte contra as poderosas ofertas de salvagdo disponibilizadas pelo
neoliberalismo?

Conforme veremos, uma das principais estratégias do capitalismo consiste em
absorver as iniciativas criticas que se opdem ao seu modus operandi. Um exemplo dessa
estratégia, de acordo com Gilles Lipovetsky e Jean Serroy®, foi a invencdo do
“capitalismo artista”. Conforme veremos, essa estratégia foi uma tentativa de absorver a
“critica artista” e utilizar a estética para favorecer a producdo e comercializacdo de
produtos. N&o obstante a esse esfor¢o do capitalismo de utilizar recursos estéticos a seu
favor, a arte ndo desistiu de criar novas possibilidades de ser e existir em ato e continuou
se esforcando para fortalecer o desejo comum de liberdade. Diante da voragem capitalista,
que ndo cessa de deixar um amontoado de ruinas (Benjamin), a arte, em seu potencial
critico-libertador, pode criar estratégias de resisténcia capazes de colocar em xeque a
busca cega e obsessiva do capital pelo progresso infinito. As pesquisas de Wagner Garcia
e Anna Tsing exemplificam um agenciamento entre a arte e a ciéncia. O resultado dessas
pesquisas, conforme veremos, demonstra que a busca pela sobrevivéncia constitui algo
comum entre todos os seres, humanos e ndo-humanos. E que essa busca ndo é feita de
modo aleatério, mas com criatividade e plasticidade. Isso levanta duas questes
fundamentais: que a biopoténcia, o esforco de permanecer na vida e a estética ndo sao
privilégios de uma Unica espécie; e que a unido de esforgos para preservar a vida constitui

uma caracteristica comum a todas as espécies.

> LIPOVETSKY, Gilles; SERRQY, Jean. A estetizacdo do mundo: viver na era do capitalismo artista.
Traducdo Eduardo Branddo. Sdo Paulo: Companhia das Letras, 2015.
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CAPITULO 1 - BIODIACONIA: INFERENCIAS HISTORICAS E
FUNDAMENTACAO TEORICA

Este capitulo esta dividido em trés partes inter-relacionadas. Na primeira parte,
teceremos um breve painel sobre a génese historico-cultural, religiosa, sociopolitica e
econdmica das préaticas de entreajuda, assisténcia e caridade, mediadas por organizacdes
sociais desiguais e assimétricas, pelo discurso religioso-teolégico e pelas trocas
econémicas modeladas pelo modo de producdo capitalista. De inicio, apresentaremos
uma analise de um vocabulo grego, utilizado ainda hoje pelo campo religioso para
exprimir o servico prestado, de modo voluntario, as populagdes vulneraveis. Trata-se da
diaconia. Em uma de suas vertentes, a diaconia ser4 denominada comunitaria e, na outra,
institucional. Na primeira vertente, 0 servico aos pobres consistia em um trabalho
voluntario que tinha como objetivo uma mudanca qualitativa e sociopolitica das
condicdes reais de vida dessas populacbes. Na segunda, porém, o que predominou foi a
assisténcia aos pobres como uma estratégia para a manutencdo da pobreza e o controle
dos fluxos dessa populacdo para evitar epidemias e impedir levantes. Na diaconia
institucional, a administracdo do servico aos pobres ficou a cargo de individuos
pertencentes ao campo religioso-estatal, a partir de alguns locais estratégicos, tais como:
conventos, hospitais, hospedarias e beguinarios. Essas instituicdes serdo analisadas do
ponto de vista histérico, tendo como referéncia as obras de Michel Foucault, Broneslaw
Geremek e Michel Mollat. Em se tratando de Foucault e de sua vasta obra, os principais
topicos a serem analisados serdo a biopolitica e o biopoder. Geremek e Mollat foram
elencados porque ousaram produzir uma releitura historica e uma narrativa na contraméao
da historia oficial, isto é, uma narrativa a partir dos pobres e dos indigentes, isto é,
daqueles que se tornaram o0s objetos do servico assistencial e caritativo.

Na segunda parte, nossa proposta serd elaborar uma fundamentacdo teérica do
nascimento da biodiaconia, a partir de uma analise dos processos que levaram ao
arrefecimento da pratica diaconal comunitaria em favor da institucional. Neste modelo
institucional, o objetivo primordial ndo era sanar as causas geradoras da pobreza, mas a
manutencdo de estruturas sociopoliticas desiguais. Dessa pratica, decorreram dois efeitos
perversos: a penhora da liberdade e a tutela das subjetividades. Na busca de fundamentar
teoricamente essa questdo, um dos pontos nodais da analise biodiaconal, recorreremos a

Foucault, a Etiénne de La Boétie e a Roberto Espésito. O conceito de biopolitica de
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Foucault, o de serviddo voluntaria de La Boétie, e 0 de paradigma da imunizacdo de
Espdsito constituirdo o tripé conceitual que nos oferecerdo alguns referenciais
epistemoldgicos para a defini¢do da biodiaconia. Um dos fios condutores que percorrera,
em filigrana, a obra desses autores, refere-se a possibilidade de resolver a tensdo entre
liberdade e serviddo nas relacdes existentes entre individuo e sociedade. Ao analisar essa
questdo, cada autor, a seu modo, e em épocas histdricas diferentes, trara elementos que
balizardo a construcdo do corpo tedrico da biodiaconia, sobretudo no que se refere a
analise dos efeitos subjetivos e politicos produzidos pela relacdo individuo e sociedade.
De acordo com os autores em foco, as estruturas coletivas, ao oferecerem protecao,
seguranca, reconhecimento social e um regime de verdade exigem, em contrapartida, um
onus desproporcional, da parte dos individuos, ou seja, a diminuicdo da sua poténcia
criativa e singular.

Na terceira parte, a partir das analises de Nicole Pellegrin, David Le Breton e
Constantin Noica, enfocaremos os modos como a biodiaconia afeta o corpo e a mente,
sobretudo através da reedi¢do do dualismo classico, tanto em seu viés antropolégico
(corpo e alma), quanto em seu aspecto social (ricos e pobres, incluidos e excluidos). Com
efeito, na biodiaconia, o corpo sera tratado como algo separado ndo apenas da mente, mas
do proprio sujeito. De acordo com esses autores, 0 Corpo, na era tecnocratica, tende a ser
tratado como obsoleto, sem espessura ou densidade histérica. O resultado desse processo
pode ser analisado ndo apenas pela cisdo entre o real e o virtual, mas pela crescente

submissdo daquele a este.

1.1 Diaconia

A “diaconia”, vocabulo de origem grega, significa, grosso modo, servico. Nao
obstante seu arcaismo, essa expressdo continua sendo comumente utilizada, no campo
religioso mais amplo, para indicar uma fungdo ministerial. Nas origens da tradigdo
ocidental cristd, no entanto, a diaconia, mais que um cargo hierarquico, compreendia o
conjunto das praticas relacionadas a caridade, compaixao, piedade, condescendéncia e
ajuda ao proximo.

Na antiguidade existia uma espécie de magnanimidade e compaixdo em
ambito privado, mas sem olhar para um equilibrio justo ou para a
miséria real. Os cristdos, no entanto, faziam questao do carater essencial
de obrigatoriedade daquilo que prestavam aos homens como diaconia,
sem exigir condi¢do alguma (BROX, 1988, p. 46).
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De modo progressivo e gradual, a diaconia foi se tornando menos um dever
religioso ou um servico caritativo obrigatdrio, prestado a todos, indiscriminadamente, que
um cuidado especifico dos empobrecidos, uma assisténcia as populagdes vulneraveis,
grupos e individuos social e politicamente desamparados, cujo aumento de nimero e grau
foi proporcional ao crescente processo de urbanizagéo, conforme veremos. Por outro lado,
a prética da diaconia retiine também outros sentidos. De acordo com John N. Collins, em
recente pesquisa sobre textos gregos que compuseram o corpus do Novo Testamento, o
termo era utilizado para se referir ao trabalho de mediacao, no qual uma pessoa recebia a
incumbéncia de transmitir uma mensagem no lugar de outra: “a diaconia designava uma
tarefa honrosa dada a uma pessoa: a de ser um porta-voz ou um intermediério, incumbido
de transmitir uma informacao importante em nome de alguém que geralmente ocupava
um cargo de autoridade” (NORDSTOKKE, 2015). Entretanto, o sentido de diaconia que
prevaleceu ndo foi esse, mas aquele do servico e da assisténcia aos pobres.

No mundo greco-romano, anterior ao processo de cristianizacdo imperial®, a
diaconia estava revestida de um sentido pejorativo, embora ocupasse um lugar dentro do
contexto da divisao social do trabalho. O didcono era um atributo da pessoa encarregada
de servir a mesa e manter 0os comensais sempre satisfeitos. A pratica desse servico estava
revestida de um sentido negativo e socialmente desprezivel, um ato indigno e desonroso
para 0 homem livre, mas comumente aceito, se fosse realizado pelas mulheres, pelos
estrangeiros ou pelos escravos, considerando que tal servico envolvia a sujeicdo pessoal
e a auséncia total de autonomia. Em se tratando do cuidado publico dos pobres ndo havia
nenhuma instituicdo politica para tal empreita. O servico aos desafortunados, que
sofreram golpes do destino, era considerado uma “virtude a ser exercida pelas classes
abastadas” em vista da manuteng@o do seu modo de produgao escravista. A ajuda prestada
pelos ricos aos infelizes era util a sociedade, mas nao havia, nesse gesto, qualquer
conotacdo ética ou religiosa (RIEFF, 2003).

Embora a préatica diaconal, ao longo da historia, estivesse sob o encargo de
instituicGes religiosas, aos poucos, foi sendo encampada pela sociedade civil e

administrada por agentes leigos. Isso ndo significou o desenvolvimento de “politicas

® Periodo imediatamente anterior ao Edito de Mildo, no inicio do século IV. Este documento concedia
liberdade de culto aos cristdos e foi promulgado pelo Imperador Constantino. Teod6sio, seguindo a
estratégia politica de seu antecessor, assinou um decreto através do qual o cristianismo tornava-se a religido
oficial do Estado Romano. Néo ser cristdo, neste contexto, era ser inimigo do império (VEYNE, 2011).
Noutro ato denominado de “Doagdo de Constantino”, o imperador entregou ao Papa os regalia — coroa,
cetro, manto, anel e trono — concedendo-lhe a plenitudo potestatis. Este evento marcou definitivamente, a
teologia politica ocidental (CHAUI, 2003, p. 88).
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publicas”’ mais eficientes de assisténcia aos desfavorecidos, pois a aura religiosa sempre
prevaleceu sobre as demandas sociopoliticas. Incapaz de responder adequada e
eficazmente as demandas reais de cada momento histérico, o cuidado dos pobres
permaneceu vinculado ao seguinte objetivo: atenuar conflitos e garantir a seguranca dos
nédo-pobres.

No decorrer da historia, a diaconia foi se delineando a partir de dois modelos: o
social-comunitario, que pretendia a transformacdo da sociedade excludente e o
institucional, cujo objetivo era solucionar o problema imediato da populacdo que
necessitava de amparo social. De acordo com Carlos Bock (2018), numa sociedade
orientada pelo modo de producgéo capitalista, subsumida ao econdmico e, portanto,
causadora de miséria e exclusdo, o segundo modelo se sobressai ao primeiro. O modelo
institucional reproduzia o discurso pautado no acolhimento e na compaixdo, mas,
objetivamente, o que se produzia era a impoténcia, pois ao tratar apenas dos sintomas
parciais, esse modelo impedia que fossem conhecidas as verdadeiras causas geradoras da
exclusdo. Esse aspecto pode ser observado atualmente em relacdo a algumas instituicdes
sociais que desenvolvem projetos financiados com recursos advindos de fundo publico
ou privado que, antes de conferir uma autonomia, retardam a acao transformadora,
reduzindo a diaconia a mero assistencialismo. Nesse modelo, convém ressaltar, ainda,
que o senso do comum se enfraquece porque a relacdo entre os participantes do processo
torna-se uma relacdo desigual de poder e, desta forma, o protagonismo que deveria estar
nas pessoas e populacdes vulneraveis termina na méo dos agentes externos, que agem
mais como “funcionarios” do que como facilitadores de um processo politico de
emancipa¢do. Com efeito, a pratica diaconal institucionalizada caiu na “desventura de vir
a ser uma administracdo da pobreza e da necessidade, um servigo a favor da impoténcia”
(DEGEN, 1988).

Por outro lado, a diaconia, entendida a partir do modelo social-comunitéario,
apontava para uma acao critico-transformadora e compreendia, inclusive, o esforco

orquestrado em elucidar as causas geradoras da pobreza e do sofrimento ético-politico®

" Na histdria do servico social, o termo diaconia é praticamente inexistente. Em certo sentido, o termo pode
ser considerado anacrdnico, um arcaismo, embora seja frequentemente utilizado em ambientes eclesiais e
no discurso teoldgico. Todavia, a escolha por empregar a palavra diaconia e ndo simplesmente servigo
explica-se por sua relagdo semantica, - mas também sociopolitica — com o neologismo biodiaconia,
categoria de analise que pretendemos utilizar com o intuito de elucidar as relagdes de servidao camuflada
ou consentida, que atravessam, em maior ou menor grau, grande parte das instituicdes seculares e ndo
apenas aquelas que pertencem ao campo religioso.

8 O sofrimento ético-politico é uma categoria elaborada por Bader Sawaia, que propde analisar a dimenséo
psicossocial das emogdes. Partindo de Spinoza, Vigostski e Agnes Heller, Sawaia concebe as emogdes de
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(SAWAIA, 1999). Neste modelo, a diaconia ndo se restringe a uma mera pratica
assistencialista aos desfavorecidos, realizada de modo intermitente, mas compreende a
luta permanente contra todas as formas de desigualdade, através de uma praxe de inclusdo
sociopolitica de individuos e populacdes, que foram desprovidas de seus direitos
fundamentais e da dignidade humana. Gisela Beulke demonstra, atraves de 14 relatos de
casos concretos, que esse modelo, apesar de ndo ser majoritario, ainda persiste em
algumas regides do Brasil, sobretudo através de iniciativas em torno do cuidado pela
salde preventiva e curativa, de movimentos populares para combater doencas como a
maléria, trabalho com alcoolistas e outros dependentes quimicos, apoio a pessoas
enlutadas, idosos e portadores de deficiéncia, criangas, adolescentes e mulheres pobres
na periferia (BEULKE, 1997).

Ao contrario do modelo institucional, a diaconia social-comunitaria desenvolve
uma relacdo dialética entre teoria e pratica, pois seu intuito ndo é apenas amenizar as
condic@es precérias de individuos e populagdes, mas transformar a realidade sociopolitica
que reproduz a desigualdade estrutural e as ilhas de riqueza em torno de um mar de
pobreza. Neste sentido, a acdo diaconal ndo esta concentrada nas maos de individuos,
grupos ou instituicdes representantes das elites, nem com qualquer estratégia de
manutenc¢do do status quo, mas ocorre através de uma intervencgdo consciente de pessoas,
coletivos e grupos que agilizam os processos de libertagdo, procurando evidenciar as
causas geradoras da desigualdade, da pobreza e buscando construir novas relacdes mais
paritarias e equitativas.

A partir dessa perspectiva, é possivel situar a atuacdo do Conselho Mundial das
Igrejas (CMI). Em 1948, foi proposta uma agéo concreta em prol dos refugiados e vitimas
de guerra. Em 1968, com o Programa de Combate ao Racismo, o CMI apoiou 0s
movimentos de libertacdo no sul da Africa. Durante a década de 1990, esse Conselho

procurou enfatizar ainda mais a dimens&o politica da diaconia comunitaria, no sentido de

forma positiva, como algo inerente ao pensamento e a acdo, um fendmeno objetivo e subjetivo, "um
processo imanente que se constitui e se atualiza com os ingredientes fornecidos pelas diferentes
manifestagdes historicas”. Deste modo, tratar as emogdes a partir da perspectiva ético-politica implica
abordar a relacdo entre o corpo e a mente desde o enfoque de Spinoza, para quem a mente € 0 COrpo sdo
ativos ou passivos juntos: “a mente estd no corpo todo e dele deriva, € a ideia do corpo e ideia de si a partir
da ideia de seu corpo”. Este fendmeno nio se restringe ao campo psicol6gico, mas compreende também o
campo social, politico e ético. A partir destes pressupostos, Sawaia define o sofrimento ético-politico como
tudo que afeta o ser humano, tanto no corpo quanto na mente e pode mutilar a vida de diferentes formas:
“o sofrimento ético-politico retrata a dor que surge da situacdo social de ser tratado como inferior,
subalterno, sem valor, apéndice indtil da sociedade. Ele revela a tonalidade ética da vivéncia cotidiana da
desigualdade social, da negacdo imposta as possibilidades da maioria apropriar-se da producéo material,
cultural e social de sua época” (SAWAIA, 1999, p. 105).
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mediac&o, proposto por John Collins, considerando a necessidade de elucidar as causas
fundamentais da pobreza e do sofrimento. Em 2012, o CMI propds o estudo sistematico
da diaconia, no qual incluisse a anélise do contexto social, politico, econdémico e cultural,
a capacidade de relacionar teoria e pratica e a atualizacdo da hermenéutica da suspeita
(NORDSTOKKE, 2015).

Todavia, as pesquisas de Michel Foucault, Broneslaw Geremek e Michel Mollat
comprovaram a predomindncia do modelo institucional sobre o social-comunitério,
inclusive, em periodos anteriores ao advento do boom capitalista, proporcionado pela
Revolucdo Industrial. Do ponto de vista psicossocial, convém sublinhar que o cuidado
dos pobres foi se tornando um conjunto de acGes mais elaboradas e complexas, na medida
em que a organizacdo sociopolitica excludente foi se tornando hegeménica.

A seguir, teceremos uma andlise historica e sociopolitica dos processos
descontinuos pelos quais essas instituicbes se tornaram, tanto locais estratégicos para a
prevencdo de revoltas e de movimentos de resisténcia popular, quanto espagos
pedagogicos de modulacdo das subjetividades dos principais agentes envolvidos nesta

pratica: os que executavam a tarefa de cuidar e os assistidos por tais “beneficios”.

1.2 As instituices (bio) diaconais

As instituicdes de cuidado e assisténcia aos pobres constituem um exemplo
prototipico de todas as outras institui¢bes, as quais utilizaram a estratégia biodiaconal
para se manter e reproduzir-se. O ponto convergente entre todas elas, ou, dito de outro
modo, o objetivo comum que possibilita equipara-las sdo, grosso modo: a desmobilizacdo
politica e o controle da populacdo®. Em se tratando das instituicbes de caridade e
assisténcia, o seu papel principal era oferecer uma espécie de contencdo da ameaca que
pesava sobre todo o tecido social. Os portadores desta ameaca eram os mendigos e
vagabundos, considerados, em seu conjunto, como marginais, perigosos, imorais, numa
palavra, a escoria. No século X VIII, o objetivo destas instituicdes era sustentar a “pobreza

util”, através de trés instancias: religiosa (conversao e moralizagdo), econdmica (socorro

® Foucault denomina de nosopolitica, “o empenho sistematico das instituicdes para deslocar os encargos
coletivos da doenca, que até fins do século XVII eram realizados pelas associagcBes de socorro e
beneficéncia, que compreendiam desde as pardquias até as sociedades filantrdpicas e, cuja funcéo de
cuidado dos pobres assomava outra, a de vigilancia sobre as classes mais desprotegidas e portadoras de
perigo coletivo. O deslocamento desta medicina-servico aos pobres para um saber médico mais
especializado excede o tratamento das doencas e abarca o controle da populagdo” (FOUCAULT, 2015, p.
297-298).
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e incitagdo ao trabalho) e politica (luta contra o descontentamento e agitacéo)
(FOUCAULT, 2015).

A Leis dos pobres na Inglaterra, por exemplo, desde o inicio do século XVI1, tinha
como principal objetivo a producdo de um cinturdo sanitario capaz de criar uma divisdo
bem delineada entre os ricos e pobres. Deste modo, a assisténcia gratuita a populagdo dos
desafortunados ndo pretendia sanar as necessidades de salde ou transformar a situacdo
sociopolitica desta populagdo, mas garantir que 0s ricos ndao se tornassem vitimas de
fendmenos epidémicos ou sofressem possiveis levantes ou sublevacdes.

Esta Lei dos pobres pode ser considerada como o mais antigo e mais claro
exemplo de coercdo compassiva que utilizou, ad nauseam, o instrumento do servico aos
desamparados para racionalizar, estratificar e regular a pobreza, inclusive, conforme
enunciamos acima, delimitando no tecido socioespacial, as zonas onde deveriam
concentrar 0s enormes contingentes de pobres. As pardquias, dentro deste projeto
urbanistico, tornaram-se a unidade socioespacial, cuja tarefa principal era administrar a
“economia” da caridade. A Lei dos Assentamentos, por exemplo, impedia que qualquer
habitante do mundo da pobreza se deslocasse para outros centros, pois cada um devia
permanecer dentro do espaco delimitado de cada pardquia.

[A Lei dos Assentamentos] reivindica para si o direito e o dever de
constituir-se numa instancia de controle e de coerc¢do social, que tinha
por objeto vigiar esta metade “baixa” da populagio que, estranhamente,
era caracterizada como aquela que “diminui a riqueza do reino”
(CAPONI, 1999, p. 98).

Durante os séculos XII e XIlIl, os varios tipos de servico aos pobres eram
realizados nos hospitais, confrarias, beguinarios, dispensarios, esmolarias e asilos. Faz-
se mister ponderar que neste periodo ocorreu um crescimento descontrolado do nimero
de pobres. Para evitar o “perigo” de anomia social, os pobres foram classificados em
diversas categorias. Inicialmente vamos nos referir a quatro delas: os voluntarios, os
envergonhados, 0s pensionados e os laboriosos.

A pobreza voluntéria possuia uma dimensdo marcadamente espiritual, pois
consistia na rentincia aos bens terrenos para ter acesso a “economia” da salvacdo da alma,
sobretudo através da humildade e de uma forma de vida austera. A fuga mundi ndo se
constituia estritamente em uma evasdo da sociedade, pois 0s pobres voluntérios
recusavam as estruturas sociais que impediam a realizacdo do ideal cristdo, mas nao o
lugar social bem delimitado, o que ndo ocorrera com alguns outros agrupamentos de

pobres voluntarios, pois ndo escaparam da alcunha de “hereges”, a exemplo dos cétaros
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e albigenses. Os eremitas e os frades mendicantes, sob a tutela da Igreja, ocuparam um
lugar de prestigio na hierarquia social, na medida que a sua pobreza voluntaria
pressupunha um mérito e uma finalidade, isto é, a promogao simbdlica desta forma de
vida (GEREMEK, 1995, p. 46).

Entretanto, ao lado da pobreza voluntéaria existia também a pobreza involuntaria,
representada pelo enorme contingente de mendigos e indigentes. No plano axiolégico,
contudo, ndo existia qualquer lago entre os adeptos da pobreza voluntéaria e essa massa
sobrante de pessoas que, por forca das circunstancias, viam-se reduzidas a miséria e a
degradacdo. Inicialmente as instituicfes de assisténcia surgiram como espagos para a
pratica da hospitalidade e da acolhida dessa categoria de pobres; apenas posteriormente
tornaram-se lugares de segregacdo e exclusdo, sobretudo com o processo de
hierarquizacdo da propria indigéncia, a partir da seguinte premissa: existem indigentes
menos necessitados que outros. Esta manobra ideoldgica produziu uma nova categoria,
que Geremek denomina de “pobreza pensionada”, constituida pelos indigentes locais a
quem as instituicdes asseguravam a assisténcia regular e permanente.

Com o aparecimento dos pobres pensionados, surgiu também a nocdo de
mendigos profissionais, que através de um certificado, recebiam a autorizacdo de
receberem beneficios, em primeira mao e o acesso a uma “renda” vitalicia, mantida pelos
benfeitores e administrada pelas instituicdes de caridade e de assisténcia. Este modo de
categorizacdo acirrou a exclusdo, sobretudo com a distincdo entre mendigos meritorios,
que podiam exercer “legitimamente” a atividade de mendigo profissional e os outros, os
indignos de receber ajuda institucional. Todavia, o estatuto social desta categoria de
pobres estava impregnado de algumas ambivaléncias, isto €, eles eram vistos com
precaucdo e estavam sob suspeita, considerando a dificuldade de distinguir os
necessitados reais dos embusteiros. Por outro lado, a profissionalizacdo da mendicéncia
também instaurou uma espécie de equilibrio precario na “funcionalidade” da miséria
medieval, pois sempre haveria a possibilidade de surgir novas normas ou novas categorias
de pobres e mendigos, principalmente em periodos de crises ocasionadas pelas mas
colheitas e pelas epidemias.

Em se tratando desses pobres assistidos pelas instituicbes, além de serem
portadores de uma condicdo social humilhante, eram vistos unicamente como objeto da
acao dos filantropos, pois o foco estava na figura dos que prestavam servico nas
instituicOes de caridade e na pessoa dos doadores de esmola. Estas doagOes assumiam,

mutantis mutandis, “formas ostentatorias através das quais os doadores se compraziam
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em afirmar o seu prestigio social, enquanto ofereciam o espetaculo dos seus sentimentos
piedosos” (GEREMEK, 1995, p. 35).

Com efeito, a préatica da esmola, salvo algumas excecdes'?, ndo estava isenta de
tornar-se um instrumento que encobria o célculo do interesse proprio. Neste sentido, €
possivel afirmar que as motivacdes psicoldgicas subjacentes aos atos de doacdo, a
compaixdo pelos pobres e o desejo de socorré-los eram quase irrelevantes. Os
mantenedores das institui¢des de caridade, com suas esmolas, os religiosos e leigos, com
0 servico de administracdo tinham objetivos comuns: primeiro, a salvacdo da propria
alma, no plano metafisico e a conquista e a preservacao do prestigio social, no plano
socio-historico.

Nem sempre uma esmola era espontanea, livre, desinteressada,
discreta, habitual [...]. Da-se por interesse, pois a reputacdo é uma
fonte de sucesso humano. O interesse ndo era apenas moral — também
era espiritual. Ter seus pobres, tal como se tinha seus criados, também
significava ter seus intercessores, com 0 objetivo de redimir seus
pecados e ter sua salvacdo garantida (grifos do autor) (MOLLAT,
1989, p. 149).

No século XIV outras categorias de pobres comegaram a surgir: “os pobres
envergonhados” e os que pertenciam a “pobreza laboriosa”. Os pobres envergonhados
eram formados por aqueles que foram vitimados pela ruina financeira, a desinvestidura
ou a desclassificacdo. Essa categoria foi se tornando a principal destinataria do servico
caritativo das instituicbes porque a origem nobre destes pobres, apesar do infortunio,
garantia que as qualidades morais permanecessem intactas. Deste modo, a doutrina e a
pratica beneficentes foram aos poucos se tornando impregnadas de um espirito de classe.
A confraria dos Buonomini di San Martino e os Monti di Pieta, em Florenga, atendiam
preferencialmente os pobres advindos das classes superior e média. O principio de

“fraternidade” fundamentava-se no espirito de solidariedade de classe, pois seu servigo

10 Sobre este assunto, Mollat adverte que ndo é possivel generalizar a pratica da esmola dentro deste tinico
viés, para evitar uma interpretacdo rasante ou desligar o sentido da esmola dentro do conjunto das
manifestacdes sociais. Neste sentido, havia também manifestacfes de auténtica compaixao pelos pobres e
doentes. Charles de La Ronciére calculou que a esmola padréo de cinco soldos, distribuida a partir de 1324
aos associados da Or San Michele representava cerca de um dia e meio de trabalho bracal ou sete quilos de
fumento (MOLLAT, 1989, p. 174). Todavia, na maioria das vezes, a esmola na visdo cristd medieval,
apresenta-se como um instrumento que permitia a remissdo dos pecados €, nessa éptica, conforme salienta
Geremek, a presenca dos pobres inscrevia-se naturalmente no plano da salvacdo, pois o dever da
esmola/caridade ao mesmo tempo que oferecia aos ricos a possiblidade de obterem a salvacdo, sancionava,
ideologicamente, a riqueza e justificava a pobreza (GEREMEK, 1995, p. 29).
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caritativo tinha como objetivo socorrer destinatarios especificos: os empobrecidos da elite
social (GEREMEK, 1995).

Por outro lado, a confraria de San Paolo e de Or San Michele, para distinguir dos
mendigos que viviam na miséria absoluta, inventaram outra categoria de pobres, aqueles
pertencentes a “pobreza laboriosa”, que sobreviviam com recursos muito limitados,
oriundos do subemprego e pertencentes ao nivel inferior dos artesdos. Os pobres
laboriosos eram vitimas da usura, e, embora ndo fossem excluidos, eram dependentes e
viviam menos na indigéncia e mais na precariedade.

No final do século XIII, a organizacdo técnica do trabalho comportava
dez a quinze operagOes, 0 que enfraquecia a posicdo do assalariado
diante de um empregador que controlava toda a cadeia de producéo,
desde o fornecimento das matérias-primas até a comercializacdo dos
produtos acabados (MOLLAT, 1989, p. 161).

A pobreza laboriosa estava desfocada da teologia e dos sermdes dos pregadores,
pois o fato de alguém ganhar um salario, por mais modesto que fosse, deixava-o de fora
da categoria dos pobres que, efetivamente, precisavam de ajuda. Excecdo do dominicano
Taddeo Dini, de Raimundo Lulio e do carmelita cataldo Bernat Puig, os quais passaram
a problematizar as condi¢cdes desumanas que estas pessoas estavam submetidas e a
defenderem o direito dos trabalhadores a justica e ao salario digno.

No século XVI, novas mudancas ocorreram no modo de interpretar, catalogar e
agenciar a pobreza. Em algumas cidades, como Veneza, Londres e Paris, foram criadas
leis mais rigidas com o objetivo de regulamentar o enorme contingente de miseraveis que
se aglomeravam nos centros urbanos fugindo da fome e das epidemias e conter as crises
sociopoliticas e econdmicas, deflagradas por trés fendmenos entrelacados: a migracao dos
camponeses, a explosdo demogréfica e o pauperismo. Os efeitos destas crises foram
sentidos, sobretudo pela falta de alimentos e pelo desemprego. Para atender esta demanda
sempre crescente de mendigos era preciso mudar drasticamente o estatuto das instituicdes
assistenciais. A crise de 1527-1529, por exemplo, produziu um salto qualitativo na
politica do servico aos pobres e uma grande virada nas atitudes psicologicas: “sem
perverter minimamente a doutrina tradicional da caridade cristd, e salvaguardando o
principio do ato individual e espontaneo de misericordia, esta crise permitiu levar a
pratica um conjunto de medidas repressivas em relagdo aos pobres” (GEREMEK, 1995,
p. 165), o que ocasionou, por um lado, a expulsdo de varias categorias de pobres para

alguns bairros especificos, como o Petits Champs, e por outro, a reclusdo em asilos, a
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proibicdo de mendigar e a imposicdo do trabalho for¢ado para os vagabundos e os loucos
em obras publicas ou nas galés.

Por conseguinte, outras novas categorias surgiram para distinguir os pobres: 0s
autoctones e os forasteiros. Dentre os primeiros, havia ainda uma subdivisdo: o0s
“capazes” de desempenhar algum tipo de trabalho, geralmente nas edificagdes publicas,
e os “invalidos”, que embora gozassem do beneficio regular das esmolas, eram
estritamente proibidos de mendigar. O descumprimento de tais regulamentos levava os
transgressores a serem punidos com agoites em pracas publicas ou encarcerados. Com
efeito, essas medidas repressivas tornaram-se cada vez mais rigidas, sobretudo em tempos
de crise, conforme sublinhamos anteriormente. A guisa de exemplo: em 1535, uma Lei
aprovada pelo Parlamento de Paris, ordenava a todos os mendigos autdctones, “sob pena
de morte”, o exercicio de algum tipo de ocupacdo. Geremek vé nesta ameaca de pena de
morte uma medida draconiana que conflagra uma nova atitude psicoldgica perante os
pobres, que vai repercutir até a contemporaneidade, em uma proporcdo transcontinental.
Este modus operandi pode ser observado, inclusive, na histdria brasileira das instituices
de caridade, sobretudo através da implantacdo das Santas Casas e das Irmandades de
Misericordia, que surgiram como recurso politico estratégico para “encobrir a circulagdo
publica dos pobres esmoleres”. Este aspecto pode ser verificado, sobretudo em Minas
Gerais, cuja legislacéo era extremamente rigorosa com a frequéncia dos pobres no espaco
publico e com a arrecadacdo de esmolas para os pobres ndo meritorios (BOSCHI, 1984,
p. 38).

O expansionismo maritimo-geografico portugués causou um crescimento
exponencial do nimero de pobres, mendigos, vilvas, 6rfaos e invalidos nas coldnias. Para
resolver a situacdo, a monarquia apostou na laicizacdo do servico da assisténcia e na
criacdo das Irmandades e as Santas Casas de Misericdrdia. No Brasil, o surgimento de
confrarias, associacdes e agremiagdes destinadas ao servico dos miserdveis estava
atrelado aos interesses da empresa colonial de manter o poder politico-econdmico. Para
funcionar, tais entidades precisavam de recursos financeiros. Os recursos aplicados eram
vultuosos, sobretudo quanto se tratava das Santas Casas, fator que chamou a atencgdo da
camada privilegiada da sociedade, que, doravante, iniciou um processo de ocupacao dos
quadros administrativos destas entidades, considerando que isto “possibilitava ndo s6
status e prestigio social, como também acesso a bons negdcios e a utilizacdo desses

recursos em proveito pessoal” (BOSCHI, 1984, p. 28).
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A partir destas consideracdes sobre alguns aspectos da evolugdo historico-
socioldgica das instituigdes caritativas e assistenciais a “favor” dos pobres, desde as suas
maltiplas categorizacBes e hierarquizacbes até o0 momento em que o cuidado se
transformou em normas repressivas, convém ressaltar dois aspectos psicossociais: por um
lado, estas instituicfes tinham como objetivo principal impedir a eclosdo de revoltas
populares e a proliferacdo de epidemias, por outro, garantir o prestigio social dos
administradores e mantenedores dos servicos de apoio e assisténcia aos miseraveis. Com
efeito, € necessario ndo minimizar as motivacdes politicas e teologicas de fundo, pois
estas justificavam ideologicamente a raison d’étre destas obras: a salvacdo escatologica
dos agentes e o bom funcionamento da organizacdo social desigual, que era mantida,
sobretudo, pela economia da esmola.

E importante salientar ainda que a pobreza sempre foi vista como algo a ser
administrado e ndo superado, como algo sintomatico de uma organizacao social, politica
e econbmica excludente. Os pobres eram tolerados desde que fossem Uteis, desde que
fossem capazes de retribuir os favores e os beneficios recebidos. Algumas vezes, como
vimos, se “retribuia” através do trabalho forcado, noutras, pela aceitacdo passiva de
servicos assistenciais que so reforcavam a dependéncia e a humilhacédo publica. Os pobres
que se recusavam a participar desta “inclusdo perversa” (SAWAIA, 1999) ou desta
“cidadania concedida” (SALES, 1994), recebiam a alcunha de “parasitas sociais”, pois
ndo ofereciam algo em troca aos servigos prestados e se tornavam uma ameaca ao sistema
econémico predominante.

Esse mecanismo ainda pode ser verificado na atualidade, conforme assinala
Richard Sennett, ao analisar a corrosao do carater. Para este autor, a alcunha de parasitas

aplicada aos pobres ainda permanece recorrente.

O tom 4cido das atuais discussdes das necessidades assistenciais,
direitos e redes de seguranca estd impregnado de insinuacdes de
parasitismo de um lado, enfrentado pela raiva dos humilhados do outro.
Quanto mais vergonhoso 0 senso de dependéncia, mais inclinados
estamos a raiva dos humilhados. (SENNETT, 2012, p. 170).

Neste sentido, a diaconia institucional em vez de promover os direitos dos pobres,
pari passu, contribuiu para a manutencdo de uma estrutura sociopolitica injusta e
desigual. Os métodos de controle das disposicOes fisicas e espaciais dos pobres, os
projetos de apoio a subsisténcia desta enorme parcela da populagao tinham como objetivo
prioritario a seguranca das classes dominantes. Como se pode observar, a partir dos

aportes historicos apresentados anteriormente, a diaconia institucional e o servigo
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dispensado aos pobres ndo podem ser dissociados das relagdes de poder. E no cerne destas
relages de poder que a biodiaconia esta engastada. Antes de desenvolver mais o conceito
de biodiaconia, convém analisar ainda alguns aspectos das teorias de Michel Foucault
sobre o poder pastoral, disciplinar e regulamentar, considerando as tecnologias de
controle do corpo em sua dupla dimensao: individual ou particular e populacional ou

social.

1.3 Michel Foucault: poder e biopoder

Em Microfisica do Poder, Foucault constata, de modo peremptoério, uma
intrincada relacdo entre o poder, a regra e o discurso.

[O poder] néo pesa s6 como uma forga que diz ndo, mas de fato ele
permeia, produz coisas, induz ao prazer, forma saber, produz discurso.
Deve-se considera-lo como uma rede produtiva que atravessa todo
corpo social muito mais do gque uma instancia negativa que tem por
funcéo reprimir (FOUCAULT, 2015, p. 45).

Para apreender estas inter-relagdes do poder, faz-se necessario um deslocamento
do foco da analise: das instituicGes terminais e suas formas globais de dominacéo para as
extremidades, isto é, as instituicdes regionais e locais, onde o poder torna-se capilar e
atravessa 0s varios corpos, de maneira a fazer de todos os individuos, ndo o alvo inerte
do poder, mas seus transmissores. Nesse processo, 0s “operadores materiais”
desempenhardo um papel fundamental, pois, através deles, serd possivel verificar os
efeitos do poder sobre os corpos, 0s gestos e os comportamentos dos individuos que foram
sujeitados. Convém, ainda, levantar a questdo sobre 0 modo como os mecanismos de
poder sdo capazes de construir uma espécie de unidade dentro de “pluralidade de corpos,
forcas, energias, matérias, desejos, pensamentos”. Nesta abordagem, todavia, a atencdo
sera deslocada da visdo unitaria para os efeitos do poder sobre a multiplicidade dos corpos
periféricos (FOUCAULT, 2015, p. 284).

Por conseguinte, no primeiro volume da Histéria da Sexualidade, Foucault, ao
abordar esta interconexdo entre o poder, a regra (direito) e o discurso (saber), conclui que
0 poder s6 sera eficaz se pronunciar a regra e manter-se afastado de um ponto fixo e
unificado. Como “correlagao de forgas multiplas™, o poder deve estar em toda parte, ser
onipresente e se autoproduzir a cada instante, ndo como uma estrutura ou uma certa

poténcia, da qual apenas alguns individuos sdo dotados, porém como uma situacdo



35

estratégica complexa que percorrera todas as dimensdes da vida social (FOUCAULT,
1984, p. 89-90).

Com efeito, para entender melhor todas estas articulagfes do poder-saber, seu
substrato juridico-moral e sua acdo simultanea sobre os sujeitos individuais e coletivos,
Foucault elabora o conceito de “biopolitica” e “biopoder”. A principio, convém sublinhar
a relacdo associativa bilateral entre o sujeito particular e 0s movimentos sociopoliticos,
pois esta constitui uma caracteristica fundante do biopoder. De acordo com Chloe Taylor,
além de modelar os fendmenos populacionais, o biopoder atua também sobre o corpo do
individuo, utilizando a estratégia disciplinar ou a anatomopolitica.

O biopoder é capaz de acessar o corpo porque funciona através de
normas em vez de leis, porque é internalizado por sujeitos em vez de
exercido de cima mediante atos ou ameacas de violéncia, e porque esta
disperso por toda a sociedade em vez de localizado em um {nico
individuo ou organismo do governo (TAYLOR, 2018, p. 61).

Entretanto, antes do século XVIII, o foco principal do poder era a disciplina do
corpo, o qual entendido como uma maquina, deveria ser adestrado para melhor utilizacao
de suas forcas e para ser docilmente integrado no sistema produtivo vigente. Com o
surgimento do biopoder, o corpo passou a ser definido a partir dos fendmenos de massa,
como um “suporte de processos biologicos, tais como o nascimento, a mortalidade, o
nivel de salde, a duracdo da vida, a longevidade e com todas as condi¢Ges que podem
fazé-los variar” (FOUCAULT, 1984, p. 131).

Se anteriormente, o direito do soberano sobre o corpo do sudito orientava-se pela
seguinte premissa: “fazer morrer e deixar viver”’, com o advento do biopoder, a regra se
inverte. O imperativo do “fazer viver ¢ deixar morrer”, contudo, ndo suprime a antiga
premissa, mas a integra através de maltiplas e variadas tecnologias do poder. A disciplina
dos corpos — anatomopolitica — passa a conviver com o controle massivo do individuo,
efetuado ndo apenas através da regulacao dos processos bioldgicos, mas também por meio
do controle dos efeitos que o meio geografico exerce sobre a populagdo. O que esta em
jogo é justamente o controle dos eventos que possuem a poténcia de diminuir e
enfraquecer a vida. Neste sentido, ndo sdo apenas as doencgas, mas outros fendmenos, tais
como, a velhice, a perda da capacidade produtiva e a violéncia urbana constituem objetos
do biopoder. Para tratar destes fendmenos biopsicossociais, serd necessaria uma
permanente reestruturacao das instituicdes, principalmente as assistenciais, para que se
tornem “mecanismos mais sutis € economicamente mais racionais”, de tal maneira que

correspondam a sua dupla fungdo. A primeira seria 0 estabelecimento de marcos
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temporais, o que implica a analise da duragéo destes fendmenos coletivos, a producéo de
dados estatisticos e 0 acompanhamento da repercussédo no &mbito global; a segunda, mais
operatdria, seria: baixar a taxa de morbidade, estimular a natalidade, prevenir eventos
aleatdrios e otimizar as condi¢des de vida atraveés de processos regulatorios amplos, gerais
e irrestritos (FOUCAULT, 2010b, p. 205-207).

De modo paradoxal, o biopoder, responsavel por assegurar a vida, termina por
reproduzir a morte também na esfera econdmica. Isto ocorre por causa da relagdo entre o
biopoder e o capitalismo. Esta relacdo ocorre a custa da inser¢do controlada dos corpos
no aparelho de producéo e por meio de um ajustamento dos fenémenos de populacdo aos
processos econdmicostt. Conforme analisa Foucault, o biopoder possui maltiplas formas
e procedimentos, seja como fator de segregacdo e hierarquizacdo da sociedade,
garantindo “relacdes de dominacao e efeitos de hegemonia”, seja através do ajustamento
entre o crescimento da populacdo e a acumulacdo do capital, da articulacdo deste
crescimento populacional com a expanséo das forcas produtivas ou pelos modos como
lucro sera repartido por alguns (FOUCAULT, 1984, p. 132-133).

Neste processo complexo e paradoxal, convém ressaltar, ainda, o papel da norma.
Esta sera como a espinha dorsal do biopoder e o elo entre o corpo do individuo e a
populacdo; por meio da norma torna-se possivel garantir a sobreposicdo da tecnologia
disciplinar e da tecnologia regulamentadora da vida.

Uma técnica disciplinar, que esta centrada no corpo, produz efeitos
individualizantes, manipula o corpo como foco de forgas que é preciso
tornar Uteis e déceis ao mesmo tempo. E, de outro lado, temos uma
tecnologia que agrupa os efeitos de massa proprios de uma populagéo,
que procura controlar a série de eventos fortuitos que podem ocorrer
numa massa viva; uma tecnologia que procura controlar (eventualmente
modificar) a probabilidade desses eventos, em todo caso em compensar
seus efeitos. E uma tecnologia que visa algo como uma homeostase: a
seguranca do conjunto em relagdo aos perigos internos” (FOUCAULT,
2010b, p. 209).

N&o mais tratada como forca produtiva ou como suditos obedientes a um
soberano, conforme a visdo mercantilista do século XVII, a populacdo agora torna-se o
“objeto técnico-politico de um governo”. De acordo com a visdo dos fisiocratas, a
populacdo ndo pode mais ser administrada como a soma dos individuos habitantes de um

mesmo territdrio, porém a partir das relagdes entre sujeitos diferentes entre si, todos

11 Estas estratégias liberais de controle serdo definidas pela forma-empresa, que desde o século XVIII vem
constituindo unidades de base do tecido social, sendo a familia e a divisdo social do trabalho seus principais
expoentes (FOUCAULT, 2010b, p. 191-193).
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submetidos as variagdes diversas causadas por fatores externos e fenémenos da natureza
(FOUCAULT, 2008, p. 92).

Dentro desta perspectiva, convém destacar alguns pontos do poder pastoral, como
o locus original de onde desdobra-se as formas de poder disciplinar e suas tecnologias de
controle do corpo, conforme destacado acima. Com efeito, pode-se dizer, que estas
variadas tecnologias tinham como objetivo, além do controle do corpo, o governo de
amplos processos de subjetivacdo, que incluem as maneiras de agir de cada individuo.

O poder pastoral fundamenta-se na relacdo entre o pastor e o rebanho. Ao
contrario da tradicdo greco-romana, cujo poder de governar associava-se ao territorio ou
a manutencdo de uma estrutura politica determinada, o poder pastoral era originario da
tradicdo oriental pré-cristd, na qual o poder era exercido sobre individuos e coletividades
em movimento constante. Deste modo, a mobilidade e o deslocamento do rebanho era a
condicdo sine qua non para a eficacia do poder do pastor. Nestes itinerarios do rebanho,
0 papel do pastor era de prover o sustento, de cuidar de cada uma das ovelhas, conhecé-
las pelo nome, cuidar de suas feridas, zelar pelo bem-estar e afastar tudo o que pudesse
colocar em perigo a seguranca do rebanho.

Toda a preocupacgdo do pastor € uma preocupacdo voltada para 0s
outros, nunca para ele mesmo. Esté ai, precisamente, a diferenca entre
0 mau e 0 bom pastor. O mau pastor é aquele que s pensa no pasto para
0 seu proprio lucro, que s6 pensa no pasto para engordar o rebanho que
poderé vender e dispersar, enquanto o bom pastor pensa no seu rebanho
e nada além dele. Nao busca nem seu proveito préprio no bem-estar do
rebanho (FOUCAULT, 2008, p. 171).

Neste sentido, o poder pastoral inaugura um paradoxo entre o todo e as partes. Ao
estabelecer uma relacdo Unica e singular com cada ovelha, o pastor deve estar disposto a
encarnar a logica do sacrificio: sacrificar a si mesmo e a totalidade do rebanho, para que
nenhuma ovelha se perca. Ndo é o principio da unidade que prevalece, mas o da
equivaléncia, sempre paradoxal, entre o geral e o singular.

Com o cristianismo, a partir do século Ill, este modelo de pastorado sofrera
modificagOes significativas, de maneira a tornar-se uma rede institucional e uma arte de
dirigir, controlar e manipular, cuja principal funcdo serd o controle de cada ac¢do dos
cidaddos, em ambito individual ou coletivo. Essa conducdo omniabrangente da vida
realiza-se a partir de quatro principios especificos: “o principio da responsabilidade
analitica, o da transferéncia exaustiva e instantanea, o da inverséo do sacrificio e o da

correspondéncia alternada” (FOUCAULT, 2008). Quanto a responsabilidade, o que esta
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em jogo é a capacidade do pastor de prestar contas de tudo o que acontece com as ovelhas;
a questdo da transferéncia, trata-se da capacidade do pastor de assumir, como ato proprio,
0s atos praticados pelas ovelhas. A inversdo do sacrificio refere-se a disposicao do pastor
de empenhar a propria vida, até a morte bioldgica, inclusive, e assumir publicamente as
préprias fragilidades, se quiser dirigir, eficazmente, todo o rebanho e cada uma das
ovelhas. Por fim, o principio da correspondéncia alternativa aponta para a economia do
mérito e do demérito, isto €, 0 maior mérito para o pastor é o encargo de cuidar de ovelhas
rebeldes; os seus deméritos ou fragilidades, antes de ser um empecilho, serdo uma
oportunidade de salvacéo do rebanho. As fragilidades do pastor ndo devem ser ocultadas,
porém conhecidas (FOUCAULT, 2008, p. 224-228).

Diferente do governo dos magistrados, cujo poder estava fundado na lei e na arte
da persuasdo, através da técnica da oratdria, o poder pastoral opera por meio de uma
obediéncia radical a vontade de um soberano, seja este Deus ou o rei. Esta forma de
obediéncia exclui toda liberdade individual e funda uma modalidade de dependéncia
integral. Sobre esta dependéncia, € possivel sublinhar trés aspectos. Em primeiro lugar,
trata-se de uma relacao de serviddo integral, considerando que o individuo deve submeter-
se a vontade de um outro, ainda que esta seja absurda e ndo corresponda a nenhum
principio racional ou estatuto legal. O segundo aspecto da dependéncia integral
compreende um estado permanente de renlincia a vontade propria e as paixfes da alma.
Se neste modelo do pastorado, o individuo precisa renunciar ao que é singular, na cultura
grega, ao contrario, a apatheia ou a auséncia de paixdes, esta relacionada mais a renincia
que a passividade, pois propde ao individuo o controle de si, através da eliminacdo de
movimentos e forgas que o predisponham a tornar-se escravo seja do corpo ou das coisas
que acontecem no mundo. O terceiro aspecto da dependéncia integral compreende a
relacdo com a verdade, com a tarefa do pastor de ensinar, a qual consiste ndo apenas em
transmitir teorias, mas fundamentar o contelido do ensino através de atitudes. Sem o
exemplo ético e politico, o pastor perderia a competéncia da direcdo seja da conduta
cotidiana ou da consciéncia das ovelhas. A dire¢éo das condutas exigia uma “observacao,
uma vigilancia, uma direcdo exercida a cada instante, e da maneira menos descontinua
possivel” (FOUCAULT, 2008, p. 239).

No que se refere a direcdo da consciéncia, ao contrario da antiguidade classica,
que era voluntaria, episddica, consoladora e cujo objetivo era o controle de si, no
pastorado, esta dire¢do é obrigatdria e tem por finalidade reafirmar a dependéncia dos

dirigidos. Através do exame de consciéncia, o individuo vai formar de si, um discurso de



39

verdade, sempre a partir da relacdo com aquele que exerce a funcdo de diretor de
consciéncia, o qual sera responsavel pela conducao do processo, sempre a partir de um
modelo preexistente ou de metas a serem atingidas e nunca a partir da singularidade
daquele que é dirigido.

Sucintamente, pode-se afirmar que o pastorado define-se por um conjunto de
técnicas que produzem verdades interiores, por uma obediéncia exaustiva, total e
permanente e pela busca de uma servidéo geral de todo mundo em relag&o a todo mundo.
Neste sentido, o pastorado constitui-se como o preludio da governamentalidade.

[O pastorado] preludia a governamentalidade para constituicdo
especifica de um sujeito, cujos méritos séo identificados de maneira
analitica, de um sujeito que é sujeitado em redes continuas de
obediéncia, de um sujeito que é subjetivado pela extracdo de verdade
que Ihe é imposta (FOUCAULT, 2008, p. 243).

Diferente do modelo platénico, no qual o cuidado e o conhecimento de si
fundamentavam-se na pratica da reminiscéncia, na rememoracdo do passado como
condicdo para o sujeito conhecer o seu ser, 0s métodos de subjetivacdo decorrentes do
modelo pastoral-cristdo estavam relacionados ao conhecimento da verdade tal como era
dada na Revelacéo

Esse conhecimento de si é praticado através de técnicas cuja funcdo
essencial consiste em dissipar as ilusdes interiores, reconhecer as
tentacGes que se formam no préprio interior da alma e do coragdo, assim
como frustrar as sedugdes do que podemos ser vitimas (FOUCAULT,
2014, p. 228).

Foucault denomina este método de subjetivacdo cristd de “exegese de si”, cuja
principal caracteristica constitui-se na rendncia ao que é préprio e na conformacdo do
sujeito a uma verdade que vem de fora, isto é, do texto revelado, de uma Unica vontade
soberana, na qual o sujeito deve se submeter. Esta rentncia, conforme veremos a seqguir,
implica em uma diminuicdo das possibilidades de expansdo da vida, pois de outro modo

0 sujeito ndo poderia gozar de uma estrutura de seguranca e de uma protecdo juridica.

1.4 O paradigma da imunizagédo: Roberto Esposito

O paradigma da imunizacao, conceito elaborado por Roberto Esposito, pretende
oferecer uma chave interpretativa capaz de complementar a analise de Foucault sobre a

biopolitica. A imunidade consiste em assegurar e conservar a vida de cada individuo, ao
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mesmo tempo que nega ou reduz a sua forca expansiva, isto €, oferece refugio da vida,
mas impede o desenvolvimento de todas as suas potencialidades.

Isto significa que a negagdo ndo é uma forma da sujeicao violenta que
de fora o poder impde a vida, mas 0 modo intrinsecamente antinémico
em que a vida se conserva através do poder. Deste ponto de vista pode
bem dizer-se que a imunizacdo é uma protecdo negativa da vida. Ela
salva, assegura, conserva o organismo, individual ou coletivo, a que é
inerente — mas ndo de uma maneira direta, imediata, frontal;
submetendo-o, pelo contrério, a uma condicdo que ao mesmo tempo lhe
nega ou reduz a forga expansiva (ESPOSITO, 2010, p. 74).

Este efeito negativo da immunitas sobre a vida, através de um poder coercitivo
exterior é inferido por Esposito a partir da perspectiva de Hobbes. E necessario, para a
autopreservacdo imunitéaria, que haja dispositivos de saber e de poder para coibir a
poténcia de expansao da vida, de modo livre e ilimitado. Dito de outro modo, os impulsos
naturais do humano precisam ser contidos, configurados e restringidos, através de normas
e valores morais, pois a subjetividade pode tornar-se perigosa e destrutiva, se ndo for
objetivada. Assim como a vacina, cujo eficacia consiste na inoculacdo de uma quantidade
minima do patégeno no organismo, o paradigma imunitario também parte do mesmo
principio: é necessario introduzir o negativo no corpo social, para que este produza um
anticorpo, um fator positivo capaz de garantir a sobrevivéncia.

Esposito apresenta duas linhas hermenéuticas no cerne do paradigma imunitario.
A primeira traca um percurso tedrico de Freud a Norbert Elias, cujo ponto de
convergéncia entre ambos se refere ao carater inibitdrio da civilizacdo, da introspeccao
dos impulsos agressivos e da producdo do superego. A falha neste processo de
interiorizacdo tornaria impossivel a regulacdo sociopolitica. A segunda linha segue o
funcionalismo de Talcot Parsons até a teoria dos sistemas de Niklas Luhmann. Parsons,
expoente da visdo hobbesiana sobre a ordem social, contribui para a declinagdo
imunitéria, sobretudo quando defende a possibilidade do conflito, desde que néo produza
a subversao da ordem estabelecida ou cause prejuizo a integracdo do individuo desviante
no tecido social. Luhmann, todavia, afirma que a preservacdo do sistema se faz com a
ajuda da negacdo, isto é, o sistema precisa produzir conflitos e contradi¢Bes, do mesmo
modo gue os antigenos inoculados no corpo produzem anticorpos (ESPOSITO, 2010, p.
77-78).

Convém sublinhar ainda que o objetivo principal da immunitas é preservar o
individuo sem renunciar ao estatuto da vida em comum. Deste modo, o individuo

imunizado converte-se na forma negativa ou privada da communitas, na possivel relacao
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dialética entre o individuo e suas obrigagdes comuns, pois, de outra forma, o individuo
seria expropriado da possibilidade de conservar a propria existéncia. Neste sentido, a
comunidade também precisa ser imunizada, de modo a garantir sua reprodugdo no tempo
€ No espaco, isto é, sem interiorizar sua contraface negativa a tudo que possa oferecer-lhe
oposicdo, a comunidade ndo seria capaz de produzir autodefesa e nem se livrar de seus
proprios excessos.

Esta estratégia imunitéria tornou mais consistente no inicio da modernidade, cujo
advento causou, por um lado, a eroséo da ordem teologica e transcendental e, por outro,
a criacdo tanto de uma metalinguagem quanto de variadas narrativas capazes de
“responder aos recessos da vida segundo modos cada vez mais eficazes e sofisticados”
(ESPOSITO, 2020, p. 86). Neste sentido, a l6gica imunitaria entrou em cena com a tarefa
de conservar e ordenar a vida, subtrair os riscos naturais e aumentar as oportunidades de
sobrevivéncia. A biopolitica, neste primeiro momento, surge como estratégia de
conservacao da vida. Por conseguinte, com o advento da segunda modernidade, a relagéo
entre politica e vida entra em conflito, principalmente em questdes relativas aos modos
de ordenacdo da vida a partir de novas categorias de andlise, a saber: soberania,
propriedade, poder e liberdade. O sujeito moderno busca, de maneira tragica, o refugio
da vida nestas categorias. Esta busca é tragica porque este refligio garante a permanéncia
da vida, porém impede o desenvolvimento de todas as outras poténcias expansivas. A
seguir trataremos duas destas categorias: a soberania e a liberdade.

A soberania perpassa 0 horizonte da biopolitica, sobretudo no que se refere aos
dispositivos de autoconservacédo da vida. Para atingir tal objetivo, faz-se mister usar todos
0S Meios necessarios para garantir a preservacgdo da vida e permitir uma adesdo eficaz do
individuo a regra geral, dada pela razdo, de modo a impedir qualquer atentado contra a
vida e contra os meios de sua preservacdo. Entretanto, esta prevengdo ndo ocorre sem
conflitos e contradigdes:

A vida esté sujeita a um poderoso movimento contrafactual, que quanto
mais a empurra no sentido da autoconservagao, quanto maiores meios
defensivos e ofensivos mobiliza para este fim, tanto mais se arrisca a
obter o efeito contrario, dada a substancial igualdade dos homens, todos
em condicdo de matarem qualquer outro e, por conseguinte, pelo
mesmo motivo, todos sujeitos a serem mortos (ESPOSITO, 2010, p.
90).

O dispositivo imunitario surge, neste contexto, para sanar o risco de
autodestruicdo inerente ao ser humano natural, quando entregue as suas poténcias de

autopreservacao. De acordo com esta logica, sem um limite exterior, uma lei capaz de



42

cercear a poténcia expansiva, o individuo, ao buscar sua permanéncia na vida, termina
por gerar as condi¢cBes de sua autonegacdo ou de sua destruicdo. Ao negar a propria
natureza, torna-se possivel afirmar a vontade de perseverar na vida. Neste sentido, a
biopolitica produz a logica imunitaria ao reforcar, ndo o estado de natureza, mas o seu
reverso negativo. Isto ndo significa, como resultado, uma precarizacao da vida, porém
que esta serd regulada dentro de parametros sustentaveis, capazes de proporcionar as
condicBes bésicas para atingir certo grau de autorrealizacdo. O que estd em jogo € a
validacdo do aforismo, aludido anteriormente: para se autoafirmar a vida precisa
renunciar a sua poténcia expansiva.

Desta maneira, quando utiliza o termo “soberania”, Esposito procura colocar em
evidéncia a relacdo aporética entre 0 sujeito e estes mecanismos imunitarios,
considerando, desde a perspectiva hobbesiana, que o contrato “livre” e a pactuagdo
sujeito/soberano ocorrem de tal maneira, que as possibilidades de resisténcia se tornem
quase nulas. Com efeito, a relacdo entre sujeito e soberano ndo ocorre sem contradi¢oes
e antinomias, considerando a identificacdo entre ambos, de maneira tal, que o sujeito ndo
pode resistir ao soberano sem resistir a si mesmo. O soberano, por sua vez, ndo pode
representar a si mesmo, porém, a vontade geral dos suditos que o instituiram.

Ora, pode-se dizer ainda que esta relacdo imunitaria é paradoxal porque o
soberano pode tanto proteger a vida do stdito quanto pode tira-la. A decisdo de vida ou
morte, legitimada pelos proprios suditos, nunca é uma decisdo unilateral, pois qualquer
acdo do soberano, é, em Gltima analise, coparticipada pelos proprios stditos. E possivel
verificar um aspecto sacrificial subjacente ao poder imunitério de preservar ou de destruir
a vida, pois de outro modo seria dificil sustentar que 0 mesmo dispositivo que cerceia a
poténcia expansiva da vida para protegé-la, pode produzir o efeito contrario, isto é, pode
golpeé-la, de forma violenta ou até mesmo dissipa-la (ESPOSITO, 2010, p. 96).

Em se tratando da liberdade, Esposito reconhece um elemento comum entre
variadas acepcdes: seu aspecto comunitario:

O conceito de liberdade, no seu nicleo germinal, alude a uma poténcia
conectiva que cresce e se desenvolve segundo a sua lei interna, a uma
expressdo, a um desdobramento, que junta os seus membros numa
dimenséo compartilhada (ESPOSITO, 2010, p. 106).

Na perspectiva imunitaria moderna, liberdade refere-se ao que ndo é livre,
portanto, ela é pensada a partir do escravo, do servo e do sudito. Concomitante a este

aspecto negativo, a liberdade também aponta para uma positividade, quando deriva do
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desejo de cada individuo de ser autbnomo e de agir de acordo com seu direito natural de
perseverar na existéncia. Em sua dimenséo positiva, a liberdade pode ser entendida como
dominio do sujeito sobre si mesmo ou como a capacidade do sujeito de ndo estar coagido
pela vontade de outrem. Neste sentido positivo, ela rompe o0 nexo com a alteridade, pois
ser livre € ndo permitir que nada e nem ninguém crie obstaculo a realizacdo da propria
vontade.

Sobre a estreita relacdo entre a imunizagédo e afirmacgdo do sujeito autbnomo,
Esposito infere:

A liberdade moderna consiste essencialmente no direito de qualquer
sudito singular a ser defendido dos arbitrios que ofendam sua
autonomia e, ainda antes, a sua propria vida. Nos seus termos mais
gerais é constituida por aquilo que garante o individuo em relagdo as
ingeréncias alheias através da sua subordinacdo a uma ordem mais
poderosa que o protege (ESPOSITO, 2010, p. 108-109).

A citacdo acima apresenta o sujeito autbnomo em relagdo a outros sujeitos, porém
ainda necessitado de uma estrutura que o proteja e a quem ele estd subordinado. Faz
necessario, todavia, analisar a relacdo entre a liberdade e a necessidade. Cada termo
constitui um contraponto dialético do outro ou a relacéo é dualista? Como a necessidade
surge dentro deste horizonte da liberdade, se esta define-se pela busca de uma autonomia
que ndo coloca em risco a prépria seguranca do sujeito? A liberdade e a necessidade
coincidem entre si? Na perspectiva hobbesiana, a liberdade conserva o sujeito “livre”
apenas enguanto este consente em perder a si mesmo. Neste sentido, a liberdade coincide
com a necessidade de autoconservagdo do sujeito na existéncia. O que se verifica € 0
seguinte: mais que defesa contra as ingeréncias alheias, a liberdade € também e sobretudo,
“ato subjetivamente determinado”, que permite ao sujeito proteger-se da autodissolucéo,
ou seja, a liberdade s6 pode ser entendida como “direito subjetivo que corresponde ao
dever biolégico-natural de se manter vivo nas melhores condi¢des possiveis”
(ESPOSITO, 2010, p. 110).

Por conseguinte, a liberdade, na perspectiva imunitaria, possui uma dimenséao
utilitaria e pragmaética, pois existe como instrumento de conservagdo da vida, Unica
propriedade inalienavel do sujeito. Deste modo, sO € livre quem gozar de seguranca e
protecdo. E como ndo ha coercdo sem seguranca também ndo havera liberdade sem a
imunizacdo do sujeito. Se fosse de outra forma, a liberdade seria perigosa e nociva para
0 conjunto da sociedade liberal. Foucault, em o Nascimento da Biopolitica, ao analisar

esta concepcao, afirma: “é€ necessario produzir liberdade, mas este mesmo gesto implica
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que se estabelecam limitagdes, controles, coercdes e obrigacGes apoiadas em ameacas
(FOUCAULT, 2010b, p. 94).

A perspectiva biopolitica de Foucault, em relac&o as contradigdes da liberdade no
regime liberal, introduz outro paradoxo fundamental gerado por esta equalizacdo da
liberdade como conservacédo da vida. Trata-se da relacdo entre o individuo e a totalidade
do Estado, o que na modernidade, caracterizou-se pela sobreposi¢do do todo sobre as
partes, o primado do coletivo sobre o singular e a imposi¢édo da heteronomia sobre a
autonomia.

Com efeito, convém perguntar em que consiste o regime democratico onde ocorre
0 desenrolar desta trama? Afirmar a liberdade do sujeito, o direito igual de todos os
cidaddos de persistir na vida, s6 € possivel sob uma condicdo inexoravel: que todos
consintam em ser imunizados e que as politicas de defesa da vida, na maioria das vezes,
para serem efetivas, devem concorrer, pari passu, com estruturas sociais capazes de
restringir, coibir, condicionar e até mesmo eliminar a prdpria vida.

Neste sentido, convém perguntar sobre os motivos pelos quais os cidaddos
consentem nestas demandas nunca oficiais, porém sempre oficiosas. O que permite a
aceitacdo voluntaria desta préatica de cerceamento da liberdade? Que relagédo contraditéria
pode ser possivel entre a seguranca e a liberdade? O est4 subjacente a este desejo de
submeter-se a vontade do Outro? Para tentar responder a estas e outras questdes, faz-se
mister analisar alguns aspectos do “enigma” da servidao voluntaria, objeto de pesquisa

de Etienne de La Boétie.

1.5 A serviddo voluntaria: Etienne de La Boétie

A expressdo “serviddo voluntaria” é um oximoro, figura de linguagem utilizada
por La Boétie, no século XVI, para combinar duas palavras com sentidos opostos e
excludentes: liberdade e serviddao. “Infortinio”, “mau encontro”, “vicio infeliz” e
“monstro que a natureza se nega ter feito e a lingua se recusa a nomear” sdo outros termos
nos quais procura-se desvendar as origens politicas, antropolégicas e teoldgico-juridicas
da vontade de servir (LA BOETIE, 2016, p. 20). Convém sublinhar que o século XV e
XVI1 foi um marco historico fundamental para a justificacdo teoldgico-juridica da
servidao voluntaria. Tendo em vista o projeto colonizador, os juristas e te6logos cristaos

definiram liberdade e propriedade como faculdade, isto &, a liberdade como um poder que
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um agente exerce ou ndo; como propriedade, a liberdade pode ser vendida ou transferida

voluntariamente para outro.

O direito (seja natural ou positivo) é uma faculdade que um homem
possui como sua propriedade e que Ihe € devida, pois a justica é dar a
cada um segundo o seu direito. Por direito natural, o homem tem a
faculdade sobre as seguintes propriedades: seu corpo, sua vida, os bens
necessarios a conservagdo de seu corpo e de sua vida, e sua liberdade
(CHAUI, 2014, p. 134).

Entretanto, para desvendar o enigma da servidao voluntaria e encontrar possiveis
nexos entre a serviddo voluntéria e a fortuna, La Boétie recorre a Aristdteles e aos
estoicos. Nestes autores, a fortuna era capaz de afetar diretamente o sujeito e 0s
acontecimentos historicos e ser a causa eficiente tanto de bons como de maus encontros.
Para analisar estes efeitos da fortuna sobre os acontecimentos historicos faz-se mister
distinguir o contingente, do que é necessario e do que é possivel'?2. De acordo com
Marilena Chaui, a fortuna define-se como “o espago-tempo do imprevisivel, no qual as
coisas acontecem sem que possamos ter outra atitude sendo a da recepgdo do
acontecimento que cai sobre nos” (CHAUI, 2014, p. 118). Neste sentido, a fortuna nos
coloca em uma posicdo de passividade, coagidos por forgas externas e a deriva dos
acontecimentos contingentes:

A fortuna é o lugar da pura paixdo, isto é, 0 momento em que somos
agidos por fogas externas que nos dominam porque ignoramos suas
causas e origens. Parasita, a fortuna néo produz nada de seu, ndo tem
forca para fazer surgir alguma coisa nova no mundo... Jogo, mascara,
seducdo, crueldade, capricho, arbitrariedade, tirania, mescla paradoxal
de desordem e justica, a fortuna tende a aparecer dotada de duas faces:
como monstro (pois seduz o agente a submeter-se a paixdes que
destroem sua verdadeira natureza) e como justica cosmica (CHAUI,
2014, p. 119).

A partir do Renascimento, entretanto, a fortuna e a virtude serdo tratadas como
par antagonico. Ela perde seu sentido de “exterioridade bruta ou forga cega que se abate
sobre os homens” e torna-se mera adversidade inscrita nos limites de nossa propria acdo
(CHAUI, 2014, p. 121). Sendo entendida como aquilo que ndo esta completamente em
nosso poder, mas também como algo que ndo nos escapa por completo, a fortuna pode,

desta maneira, ser manietada pela virtude. Ao deliberar e escolher os possiveis, a pessoa

12 De acordo com Aristételes, a contingéncia é um acontecimento cuja causa é acidental e cujo efeito é
imprevisto, inesperado e ndo determinado pelos agentes. Neste sentido, a caracteristica fundamental da
contingéncia é a indeterminagdo. O necessério é aquilo que acontece sempre “e ndo pode deixar de
acontecer exatamente tal como acontece”. O possivel, por outro lado, é o que esta em poder do agente de
fazer acontecer ou ndo, pois, pela livre vontade, torna-se capaz de deliberar sobre o sentido, o curso e a
finalidade de uma agdo (CHAUI, 2014, p. 111-113).
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que age, sobretudo pela virtude da prudéncia torna-se capaz de contrapor os efeitos da
fortuna.

Para La Boétie, 0 nexo entre a fortuna e a serviddo voluntaria entende-se a partir
do momento em que ocorre a aceitacdo de um poder situado fora e acima da sociedade,
exercido por um s0, o tirano. Esse poder transcendente e separado da sociedade € capaz
de dominar e subjugar sem o uso da forca, porém, com o livre consentimento dos
homens®3. Como isto pode ser possivel? Como alguém pode ceder de seu direito natural
a liberdade? Se por um lado, a servidao voluntaria fundamenta-se na recusa da liberdade,
por outro, ela se sustenta na vontade de dominar. Por detras do desejo de servir encontra-
se a vontade de subjugar, isto porque a submisséo oculta uma vontade de dominar. Deste
modo, a serviddo voluntaria compreende também o desejo de ser e agir como o tirano,
pois trata-se de uma vontade servil e tiranica simultaneamente. Chaui, ao abordar esta
questdo central na obra de La Boétie, afirma:

[...] Consentimos em servir porque esperamos ser servidos. Servimos
ao tirano porque somos tiranetes: cada um serve ao poder separado
porque deseja ser servido pelos demais que lhe estdo abaixo; cada um
da os bens e a vida pelo poder separado porque deseja apossar-se dos
bens e das vidas dos que estdo abaixo. A servidao é voluntaria porque
ha desejo de servir, ha desejo de servir porque ha desejo de poder e ha
desejo de poder porque a tirania habita cada um de nos e institui uma
sociedade tiranica (CHAUI, 2014, p. 129).

Esta conjuncdo entre tirania e serviddo induz o ser humano a esquecer sua natureza
racional, igualitaria e livre e a imitar as a¢6es do tirano, reproduzindo, deste modo, as
relacdes sociopoliticas baseadas no “todos um”, na mesma medida em que trata com
desprezo o principio natural do “todos uns”. Espelhamento perverso, identificagdo e
imitacdo sdo caracteristicas da sociedade tirdnica. Este processo mimético, todavia,
produz inumeras contrafacGes, de tal maneira que a adulagdo ao tirano ocupa o lugar da
amizade, a persuasdo substitui o pensamento, a unidade sobrepde-se a igualdade, o
arbitrio a liberdade, o costume suplanta a natureza, o adestramento imp&e-se como
principio pedagdgico e o habito substitui a memaria (CHAUI, 2014, p. 45-47).

Assim como a fortuna encontra-se na raiz da servidao voluntaria, o habito e o

costume constituem a principal estratégia de sua conservacao. Sobre o habito, La Boétie

13 A palavra tyrannds ndo significa o poder exercido por alguém pela forca ou pela coercéo.
Etimologicamente, tyrannds quer dizer aquele que se sobressai sobre os outros, 0 mais habil, o mais valente,
0 mais sabio, o mais clarividente. E justamente por causa destas qualidades que os amigos o isolam e o
colocam numa posicéao desigual, admirando suas qualidades superiores, para em seguida, criar com o tirano
lagos de servidio (CHAUI, 2014, p. 131).
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afirma que sua forca é tdo desmesurada a ponto de adquirir um poder maior que a natureza
e ser capaz de impedir a percep¢do do quanto ¢ amarga a servidao, pois “as coisas que
nos alimentamos sempre moldam o nosso comportamento de uma determinada forma,
apesar da natureza” (LA BOETIE, 2016, p. 36). O habito, na sociedade tiranico-servil
torna-se o principal instrumento pedagdgico para a reproducao do jugo e da submissao.
Por meio dele ocorre o obscurecimento da razao e a cisdo do desejo de liberdade; o habito
concorre para a manutencao da couraca transcendente e para a justificagdo do exercicio
do poder de um sobre todos. Sob a égide do habito e fora do concurso da razao, o povo
vive na heteronomia, em estado permanente de letargia, de entorpecimento e de medo.

As pessoas escravizadas carecem de vivacidade em tudo, e tém um
coracdo mesquinho e impotente, incapaz de abracar grandes ideais.
Disto tudo os tiranos tém exato conhecimento, e por essa razdo fazem
de tudo para que seus escravos sejam cada vez mais vulneraveis e
covardes (LA BOETIE, 2016, p. 50).

A garantia da eficacia do habito requer o patrocinio da esperanca, sem a qual a
amargura da servidao se tornaria insuportavel. A esperanca procura suavizar 0 jugo e
tornar mais leve o fardo, sustentando a ilusdo do povo de que um dia este podera ser
servido na mesma proporcdo em que atualmente serve. A esperanca justifica a seguinte
maxima perversa: “é preciso deixar o tirano ali onde possa talvez fazer algum bem do que
desaloja-lo colocando-o onde sempre podera malfazer” (CHAUI, 2014, p. 14). Ela esta
por detras de todo discurso que conclama o povo a ter paciéncia e tolerar o mal que
atualmente o aflige, pois, aquele que serve hoje podera ser servido amanha (LA BOETIE,
2016, p. 17).

O héabito e o costume reproduzem também a supersticdo do corpo politico do
tirano, conferindo-lhe um poder transcendente, antinatural e indestrutivel:

Mas esse homem que domina a tantos ndo tem sendo dois olhos, ndo
tem sendo duas maos.... Onde teria adquirido tantos olhos para espiar
se ndo os recebesse dos mesmos povos que ele vigia? Como possuiria
tantas maos para feri-los se ndo as tomasse dos mesmaos povos que ele
golpeia? E os pés com os quais pisoteia tantas cidades, de onde os tiraria
a ndo ser dos préprios moradores desses locais? Que poder ele teria
sobre tantas pessoas se ndo lhe fosse dado por essas mesmas pessoas
que ele domina? (LA BOETIE, 2016, p. 25).

O antidoto para romper a serviddo voluntaria e impedir que o habito continue a
formar legiBes de aduladores e servos conformados com a propria servidao encontra-se

na amizade. A partir da releitura de Aristoteles, Cicero e Plutarco, La Boétie propde a
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amizade como remédio contra a tirania e estratégia capaz de ativar novamente a memoria
do que cada um é segundo a natureza: livre, racional e iguais entre si.

A amizade é uma palavra sagrada, uma coisa santa, que sO existe entre
pessoas que buscam o bem e estd fundamentada na estima reciproca. A
amizade se conserva, ndo tanto pelos beneficios que possamos trocar
entre nGs, mas sobretudo pela convivéncia honesta. O que faz um amigo
confiar no outro é o conhecimento de sua integridade. A amizade é
impossivel onde ha crueldade, deslealdade e injustica. Quando homens
cruéis se reiinem, trata-se de um compld e ndo de um encontro amistoso.
N&o ha amor entre eles, mas apenas medo uns dos outros. Ndo séo
amigos, mas camplices (LA BOETIE, 2016, p. 72).

Ao contrario da relagdo entre cumplices e aduladores que se entretemem e
relinem-se com a finalidade de adquirir bens, a amizade possibilita o ser humano cultivar
relacBes de reciprocidade, pois a natureza fez todos iguais para que ninguém deva coisa
alguma a ninguém. Dentro deste parametro de conduta ética, a amizade é isotes phildtes,
ou seja, principio de autonomia, pelo qual todos permanecem senhores de si e servos de
ninguém, sem a necessidade de elevar uma pessoa acima dos outros para exercer uma
autoridade Unica sobre os demais. Neste sentido, a amizade torna-se a forma privilegiada
de promover bons encontros, a estratégia politica que torna plausivel “a relacao ente livres
e iguais tecida no bem-querer e no bem-fazer em que 0s amigos suprem reciprocamente
as limitages uns dos outros e formam uma companhia livre” (CHAUI, 2014, p. 123).

Nesta sociedade orientada pela razdo e pela liberdade, as relagcdes de amizade séo
implementadas pelo didlogo, sem o qual seria impossivel o reconhecimento de si e do
outro dentro de um processo continuo de reconhecimento matuo, a partir da liberdade
comum. Este aspecto politico da amizade é salientado por Hannah Arendt, sobretudo
quando associa amizade ao didlogo permanente entre 0s pares no espaco publico, pois a
importancia politica da amizade e sua qualidade humana se tornam manifestas através do
intercambio dialdgico. Para além do campo estrito da intimidade pessoal, a amizade
compreende a esfera politica € a agdo no mundo, pois: “o mundo ndo ¢ humano
simplesmente por ser feito por seres humanos, e nem se torna humano simplesmente
porque a voz humana nele ressoa, mas apenas quando se tornou objeto de discurso... é no
curso da fala que aprendemos a ser humanos” (ARENDT, 2008, p. 33-34).

Entretanto tanto a amizade quanto a prudéncia e a vontade livre e racional podem
se tornar infortanio e mau encontro e perderem a poténcia de contradiscurso, assegurada
pelo principio da razdo. Para evitar 0 mau encontro, La Boétie introduz a hipotese da

“gente toda nova”, através da qual a vontade livre ndo tem necessidade de procurar um



49

senhor, a prudéncia ndo resvala em calculos entre dois males, escolhendo o mal menor
em vez de mal nenhum e a amizade ndo busca elevar o melhor, separando-o do circulo
dos iguais (CHAUI, 2014, p. 131).

Isto sera possivel quando a soliddao do Uno, permeada pelo principio do “todos
um” for superada pelo principio do “todos uns”, cujo fundamento estd ancorado nas
relacOes paritarias entre diversos. Somente quando ocorrer esta transi¢do sera possivel
entrever as causas geradoras da sociedade tiranico-servil e impedir a reproducao da escala
de revezamento de tiranos no poder. Nesta sociedade governada pelo principio natural do
“todos uns”, a vontade servil e o circulo vicioso que a promove serdo substituidos pelo
desejo de liberdade e de igualdade e por relacdes filiais'*. De acordo com Edson Toneti,
a linguagem desempenhara um papel fundamental neste processo, considerando que dela
depende tanto o embasamento do principio do “todos um” quanto a justificacdo da
servidao. Isto ocorre através da celebracao do “Um sobre a substancia do Nome”. Neste
sentido, mais que recurso retorico, a celebracdo funciona como estratégia de manutencéo
das relagdes tiranico-servis. Através dela, o poder tirdnico tece a “infinita rede da
ideologia em torno do Nome do Um” (TONETI, 2009). Ao recusar esta forma de
utilizacdo da linguagem e 0 modo de producdo de um discurso univoco e predeterminado
via ritual celebrativo, a organizagdo social, baseada no “todos uns”, entretanto, promove
novos agenciamentos entre o significado e o sentido e uma abordagem pluridirecional da
politica. Nesta abordagem, o principio da contradicdo, em vez de ser ocultado ou negado,
¢ apreendido e analisado, haja vista que em todas as relagdes, inclusive aquelas entre
iguais, é possivel verificar um aspecto contraditorio subjacente. Ao evitar a reproducao
do mesmo e a celebracdo da uniformidade e possibilitar a emergéncia de novas sinteses,
o principio do “todos uns” abandona, definitivamente, o viés essencialista e Se aproxima
do método dialético.

Nesta perspectiva, pode-se afirmar que a biodiaconia apresenta-se como principal
antagonista do principio do “todos uns”, porque sua razao de ser esta fundamentada no
principio do “todos um”. No processo biodiaconal, porém, a possibilidade de novas
sinteses existe apenas no plano ideoldgico, pois, em se tratando do campo da realidade
atual e concreta, faz-se necessario ndo apenas tolerar, mas, sobretudo, endossar as
relacOes desiguais e assimétricas. O mecanismo ideologico que embasa este processo é o

seguinte: em um futuro préximo, os que ocupam uma funcéo subalterna poderao atuar

14 Relagdes filiais referem-se as relacdes igualitarias daqueles que cultivam a amizade (Philia).
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como dirigentes ou “superiores”. Esta mudanga de lugar social pode ocorrer, porém, as
relagdes servis nunca serdo superadas. E uma mudanca, um revezamento dos sujeitos na
escala do poder, entretanto, a estrutura de reproducdo da serviddo permanecera a mesma.
Deste modo, é possivel inferir que a dindmica psicossocial atuante na biodiaconia é
semelhante aquela da servidao voluntéria, analisada por La Boétie, pois nesta, 0 que
levava os servos a aceitacdo de desmandos e humilhagBGes ndo era outra coisa sendo a
esperanga de vir a ocupar o lugar social do tirano e gozar de todas as prerrogativas
inerentes a tal funcéo.

Vejamos outros aspectos da biodiaconia, ainda mantendo como referéncia a obra

dos autores elencados anteriormente.

1.6 A Biodiaconia

A partir de Foucault, Geremek, Mollat, La Boétie e Esposito, pode-se afirmar que
a biodiaconia consiste em um fendmeno inerente as sociedades determinadas por relacfes
desiguais e perversas, tampouco constitui-se como algo adstrito ao campo religioso ou as
instituicGes de servigo aos pobres, mas dissemina-se no tecido social mais amplo, nas
diferentes modalidades de redes institucionais. Conforme analisamos anteriormente, a
partir da obra de Geremek e Mollat, o que justificava o investimento publico de
assisténcia aos pobres ndo era a superagdo da pobreza, mas a garantia da seguranca e do
prestigio social das classes abastadas, modeladas por duas medidas profilaticas: evitar a
disseminacéo de doencas e dirimir qualquer possibilidade de levante social. Importante
ressaltar que esta préatica, em variadas épocas, sofreu grande influéncia da ideologia do
amor ao proximo. Quando este principio basilar do cristianismo se expande para o tecido
social mais amplo, ainda no periodo anterior ao século das Luzes, a pratica solidaria entre
atores de classes diferentes e desiguais degenera-se em relacdo de conluio, conchavo,
troca de favores e dividas de gratiddo®®.

15 A andlise de Sandra Caponi sobre a divida de gratiddo apresenta uma estreita relagdo com a biodiaconia.
De acordo com Caponi, a espiral da divida de gratiddo se desenrola do seguinte modo: se alguém presta um
beneficio a outro, seja na esfera individual ou institucional, tanto aquele que recebeu um bdnus quanto
aquele que foi o sujeito desta acdo, contraem um lago, uma divida de gratidao e tornam-se codependentes.
O lado perverso desta divida esta no fato dela impedir a consciéncia clara da dependéncia em que ambos
estdo enredados neste dispositivo de submissdo. Quem oferece o bonus, sempre a partir de um lugar social
distinto, também ndo sai ileso deste processo, pois, ao fazer de sua oferta uma obrigacdo e um dever, ndo
admite a possibilidade do outro recursar da oferta. Se, porventura, houver uma recusa no recebimento da
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Isto posto, convém sublinhar que a andlise da biodiaconia requer a observacdo de
trés aspectos: as relaces ndo equitativas entre aquele que serve e aquele que € servido; a
identificacdo de mecanismos sutis, que procuram ora tornar invisivel ora naturalizar as
relacBes de serviddo — sejam estas consentidas ou voluntarias, impostas ou involuntarias
— e 0s modos de reproducdo sociopolitica da desigualdade. O que estd em jogo na
dindmica biodiaconal é, sobretudo, a tentativa de impedir o avanco da autonomia de
individuos e grupos especificos, de tal maneira que os interesses da classe dominante
sejam defendidos como se fossem interesses universais e as ideias elaboradas por alguns
reproduzidas como se fossem expressdao da totalidade. Estes aspectos podem ser
verificados na analise de Espdsito sobre o paradigma da imunizagdo. Literalmente, a
expressao quer dizer “servigo da vida”, porém, em sentido lato, corresponde a diminuigdo
das potencialidades subjetivas, o controle e a tutela da vida. Paradoxalmente, a
biodiaconia, utilizando desta estratégia imunitaria, propde-se aperfeicoar a vida, por meio
de uma economia de recompensas e gratificacfes, que inclui estruturas de seguridade
social e protecdo juridica, porém produz uma inclusdo excludente, cujo efeito pode ser
mensurado a partir da relacdo desproporcional entre o 6nus dispendido e o bdnus
adquirido. Dai seu carater ideoldgico-politico: manter as relagcdes desiguais e perversas
através de um discurso que procura traduzir como benevoléncia, graca, dadiva, favor ou
mercé aquilo que € prdprio dos direitos sociopoliticos do cidaddo. Neste sentido, a trama
biodiaconal € constituida por relacdes desiguais e perversas, que se reproduzem através
de um processo de naturalizacdo e deslocamento das relacGes hierarquizadas, da
fabricacdo de dispositivos de vigilancia permanente e do controle micropolitico dos
corpos. Sua eficicia esta diretamente relacionada com a manutengdo de um sistema
dicotdmico que classifica os individuos e seus corpos entre bons ou maus, sadios ou
doentes, dignos ou indignos, Uteis ou improdutivos. Este conjunto de dispositivos
produzidos em nome da “obsessdo autoprotetora” e de “profilaxias preventivas”, tem
como fungdo especifica justificar estratégias sociopoliticas, tais como: “construir
barreiras, protecdes e aparatos imunitarios para reduzir ou eliminar a porosidade das
fronteiras externas contra germes toxicos e capazes de contaminar o corpo coletivo”

(ESPOSITO, 2009, p. 175).

oferta, isto poderad despertar no ofertante o pior dos ressentimentos. Oferta dada ndo pode ser recusada
(CAPONI, 1999).
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A perspectiva imunitaria, conforme a analise de Esposito, garante a seguranca e a
coesdo dos varios grupos organizados socialmente em torno de afetos e objetivos comuns.
A biodiaconia ndo faz outra coisa sendo ratificar esta dindmica imunitaria. O sujeito
preserva a vida na medida em que se submete as dindmicas coletivas hegeménicas e ao
saber institucionalizado. Noutros termos, para garantir seu lugar social, o sujeito deve
ceder do seu direito natural subjetivo de afirmar a singularidade e aderir aos ditames do
saber heteronormativo. Enquanto poténcia negativa, a biodiaconia justifica a limitacdo da
liberdade do sujeito e a coercdo das potencialidades expansivas da vida. Contudo, o
projeto biodiaconal também comporta uma dimensao positiva. Para tratar desta questao,
convém retomar Foucault e a questdo do poder.

Da perspectiva foucaultiana, a biodiaconia pode ser definida como o conjunto dos
modos como o poder afeta, de forma capilar, as vérias esferas da vida sociopolitica e as
relacBes intersubjetivas, produzindo regimes de verdade, processos de modulacdo dos
corpos e redes de serviddo. Deste modo, a biodiaconia, mais que um recurso estratégico
para a manutencdo de um saber generalizado, torna-se um método eficiente para coibir o
desenvolvimento de algo inerente a todo sujeito: a sua singularidade. Isto ocorre através
da “exegese de si”'®, um método capaz de produzir estratégias de cuidado e conhecimento
do eu, cuja génese nos remete ao poder pastoral, descrito anteriormente. Entretanto, a
biodiaconia também emprega alguns elementos da “conversdo a si”’, método que se
caracteriza por um “certo deslocamento do sujeito em relagdo a si mesmo, isto é, um
movimento em dire¢ao ao que é proprio” (FOUCAULT, 2014). A recorréncia a elementos
inerentes a estes dois mecanismos de subjetivacdo, descritos por Foucault como
antagdnicos entre si, torna a andlise e apreensdo da biodiaconia ainda mais complexa.
Antes de abordar esta complexidade, vejamos alguns aspectos da conversao a si.

O processo de conversdo a si implica tanto um afastamento como um “retorno a
si”, movimento este que pode ser compreendido através da metafora da navegacao, cujos

componentes espaciais sdo: o ponto de partida, o trajeto ou itinerdrio e o ponto de

16 para Foucault, trés modelos de pratica, conhecimento e cuidado de si se sucederam ao longo da histéria:
o platdnico, o helenistico e o cristdo. Enquanto para o modelo plat6nico, o cuidado e o conhecimento de si
ocorrem através da pratica da reminiscéncia, isto é, da rememoragdo do passado como condi¢do para o
sujeito conhecer o seu ser, para 0 modelo cristdo ou ascético-monastico, constituido a partir do século
111/1V, o conhecimento de si estava ligado ao conhecimento da verdade tal como era dada na Revelacéo.
“Esse conhecimento de si € praticado através de técnicas cuja fung@o essencial consiste em dissipar as
ilusGes interiores, reconhecer as tentacdes que se formam no prdprio interior da alma e do coragéo, assim
como frustrar as sedugdes do que podemos ser vitimas” (FOUCAULT, 2014, p. 228).
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chegada. Durante o deslocamento, o navegador corria 0 perigo de se extraviar, mas era
justamente no enfrentamento destes perigos, que se atingia o objetivo do retorno a si. Este
processo, todavia, exigia um saber complexo, pois requeria uma técnica, uma arte e,
sobretudo, um posicionamento ético, estético e politico. Com efeito, a constituicdo ética
e estética do eu apresentava-se como uma tarefa fundamental, urgente e politicamente
indispensavel, pois “ndo ha outro ponto, primeiro e ultimo de resisténcia, sendo na relagao
de si para consigo” (FOUCAULT, 2014, p. 222-225).

Outro aspecto a ser destacado da conversdo a si, advindo da tradicdo dos cinicos
e estoicos refere-se a compreensdo de askesis, que diferente do modelo cristdo,
caracterizava-se por um tipo de ascese que ndo pretendia levar o sujeito a renunciar a si
mesmo, mas a realizar trés tarefas: constituir um equipamento que o auxiliasse na lida
com os acontecimentos da vida; “estabelecer uma relagdo adequada, plena e acabada
consigo mesmo” e produzir uma “subjetiva¢do do discurso verdadeiro”, de tal modo, que
0 praticante da ascese se tornasse sujeito da enunciagdo do discurso e ndo mero reprodutor
do discurso pré-estabelecido. O que estava em jogo neste movimento ascético ndo era a
“objetivacdo de si em um discurso verdadeiro, mas a subjetivacdo de um discurso
verdadeiro em uma pratica e em um exercicio de si sobre si” (FOUCAULT, 2014, p. 296-
297).

Esta fuga da servidao proporcionada pela ascese tem como ponto de partida a
decisdo do sujeito de romper com o sistema que reproduz a “obrigacao-endividamento de
si”, para logo em seguida buscar uma relagdo de reciprocidade com a natureza, pois seria
impossivel qualquer tipo de conhecimento de si ignorando a natureza. Foucault, a partir
da obra de Séneca, afirma que este movimento tem como objetivo alcangar um ponto mais
elevado, “uma perda de si mesmo em Deus” (consortium Dei), na qual encontra-se uma
“conaturalidade em relagdo a Deus”. E o que isto significa? De acordo com Séneca, este
processo torna possivel o sujeito compreender que “a razao humana ¢ da mesma natureza
que a razao divina”, que ambas desempenham o mesmo papel ¢ a mesma fungéo.

De acordo com Séneca, a ratio divina e 0 conhecimento da natureza ndo estéo
separados de um conhecimento das coisas do mundo, de um continuo voltar-se para as
tramas que compdem as relagOes intramundanas. Deste modo, a conversdo a si néo
implica a busca de um outro mundo, mas um situar-se dentro das realidades deste Unico

mundo:
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N&o se trata de arrancar-se deste mundo para um outro mundo. N&o se
trata de desprender-se de uma realidade para se alcancar o que seria uma
outra realidade. Ndo se trata de deixar um mundo de aparéncias para
atingir enfim uma esfera que seria a da verdade. Trata-se de um
movimento do sujeito que opera e se efetua no mundo (FOUCAULT,
2014, p. 247).

Atraveés desta préatica de conversdo a si, 0 sujeito pretende realizar dois objetivos:
obter uma visdo da totalidade do mundo e apreender em qual ponto no espaco e no tempo
ele esta localizado. Noutros termos, pode-se dizer que 0 sujeito procura situar-se no
“interior de um encadeamento de causas e efeitos particulares, necessarios e razoaveis”.
Deste modo, o conhecimento de si ndo tem por finalidade um voltar-se para a propria
interioridade, tampouco o proposito é realizar uma analise de si, como nos modelos
cristao e platonico, mas o objetivo principal € provocar “uma tensdo maxima entre o eu
como razao universal € o eu como ponto singular no espaco”. Diferente do método da
reminiscéncia, a conversdo a si produz efeitos de liberdade e aumenta a autonomia porque

alarga a visdo do contexto no qual o sujeito se encontra:

Mais que de uma redescoberta da esséncia da alma, trata-se de um
percurso através do mundo, de uma busca através das coisas do mundo
e de suas causas. N&o se trata absolutamente, para a alma, de dobrar-se
sobre si mesma, de interrogar-se sobre si para reencontrar a lembranca
das formas puras que viu outrora. Trata-se ao contrario de ver
atualmente as coisas do mundo, de apreender-lhes os detalhes e as
organizagtes (FOUCAULT, 2014, p. 252).

De que modo a biodiaconia se apropria de elementos da converséo a si, embora, a
primeira vista, ambas apresentem aspectos contraditérios e antagbnicos entre si? Vejamos
a questdo da ascese. A biodiaconia, ao contrario de reproduzir a interpretacdo ocidental-
crista de ascese, compreendida como elevacdo de um estado moral imperfeito para outro,
mais perfeito, aborda a subjetivacdo do discurso verdadeiro e a liberdade do sujeito de
agir segundo sua natureza. Entretanto, para além da esfera do discurso e no &mbito da
acdo prética, o sujeito biodiaconal ainda continua sob o controle de saberes regulados,
constantemente induzido a conformar-se com o establishment e com as relacdes mediadas
pelo poder hierarquizado. Entdo, de que forma é possivel sustentar esta relacdo entre o
discurso enunciado a partir do sujeito e a pratica orientada pelo método da exegese de si,

através da qual ocorre a reproducdo dos mecanismos de serviddo e assujeitamentol’? A

17 Convém ressaltar que as estratégias utilizadas para a reproducéo destes mecanismos sdo: conducéo das
subjetividades desde um poder exterior ao sujeito, controle da consciéncia e o fortalecimento dos lacos de
dependéncia reciproca as normas sociais. O resultado é a indistin¢do, por parte do sujeito, entre direito e
fato, norma e vida. Isto pode ocorrer, conforme assinala Giorgio Agamben, porque “a lei pretende fazer-se
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mediacdo entre o discurso inspirado no método da conversdo a si e a pratica orientada
pela exegese de si ocorre através da positividade do poder®.

Bruno Karsenti, ao analisar a positividade do poder, também aponta para um dos
aspectos fundamentais da biodiaconia. Em sua logica interna, o poder ndo apenas
pronuncia sentencas negativas ou produz interdi¢6es, de modo a combater ou neutralizar
0 que esté fora de sua esfera de a¢do, mas produz uma afirmag&o do seu contrario, como
estratégia capaz de garantir sua propria efetivacdo. N&do é pela censura que o poder se
torna efetivo, porém, pela sua capacidade de produzir forcas, ordena-las e organizar suas
relacbes dentro de um determinado dispositivo. Enquanto lei, o poder convive e se
autorregula por meio das agdes que ocorrem a revelia das normas candnicas. Em relacdo
ao prazer, o poder estabelece uma relagdo de complementaridade, sobreposicéo e
renovacdo. Poder e prazer estdo interligados por mecanismos complexos de excitacao e
incitacdo (KARSENTI, 2020).

Neste sentido, o poder ndo necessariamente se impde pelo aparato juridico ou pelo
uso extensivo da violéncia repressiva ou pelo constrangimento da vontade do sujeito, mas
através de uma estrutura que conduz, controla, modula e torna plausivel uma
multiplicidade de a¢Ges, uma estrutura cuja principal caracteristica consiste em nao ser
uma totalidade fechada ¢ estar sempre se reinventando “no proprio seio do
desenvolvimento das forgas e de suas relagdes, colocando tanto melhor seu objeto quanto
mais dele produz suas proprias condi¢des de exercicio” (KARSENTI, 2020).

Dentro desta perspectiva, € possivel delinear dois aspectos fundamentais do poder
biodiaconal, considerando seu propdsito de governar e estruturar o possivel campo das
acOes dos diferentes sujeitos, a partir da instancia da imanéncia. O primeiro aspecto trata
do historicamente vidvel. O poder biodiaconal procura agir sobre as acdes dos outros,
acOes estas que nem sempre ocorrem, hic et nunc, mas que sdo possiveis e passiveis de
se realizarem dentro de uma margem de plausibilidade histérica. Estas praticas subjetivas,

em vez de serem dissolvidas ou encampadas em uma rede mais ou menos complexa e

integralmente vida, enquanto a vida, cada vez mais frequentemente, mortifica-se em norma” (AGAMBEN,
2010, p. 182).

18 Foucault denomina de positividade as lacunas, saliéncias e reentrancias que acompanham os discursos
hegemdnicos. Por mais que o discurso dominante procure encobrir as contradicBes, pelo viés de
positividade, ele ndo evita a emergéncia de um saber, que, por um determinado periodo, permanece técito
ou velado. Foucault ja se refere a positividade no final da obra “As Palavras e as coisas”, porém, trata dela,
mais especificamente, na sua obra subsequente, “A arqueologia do saber”. A positividade estd presente
também naquela forma de saber que ndo esta condicionado as regras cientificas ou as normas sociopoliticas
vigentes (GIACOMONI; VARGAS, 2010).
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fina de determinac@es objetivas, ndo perdem sua especificidade, pois, de outro modo, 0s
processos de assujeitamento seriam ineficazes. Deste modo, é possivel verificar que a
biodiaconia produz uma relagéo intrincada entre dois processos: um de subjugacao e outro
de subjetivacéo.

O segundo aspecto refere-se a estreita correlagdo entre a submissao e as lutas de
resisténcia. Perante as diferentes formas de lutas e resisténcia, o poder biodiaconal busca
um estado de equilibrio, mas um equilibrio sempre precério, que procura gerir e distribuir
os fluxos, o qual repousa mais sobre uma instabilidade regulada do que sobre uma
estabilidade permanente.

A estrutura de poder néo dissolve nela a elaboragdo de uma verdadeira
estratégia de luta, mas forma sobretudo o percurso que esta Gltima tem
por finalidade permanente contrair: no duplo sentido do termo, ela é,
portanto, o seu limite (KARSENT], 2020).

Todos estes vieses do poder biodiaconal confluem para um mesmo objetivo:
controlar a producéo singular do corpo, pois de outro modo, ndo seria possivel efetivar a
subjetividade servil. O poder biodiaconal esta ciente de que o corpo, além de um agregado
de células ou mero invélucro da alma, constitui-se como “a interface entre o social e o
individual, entre a natureza e a cultura, entre o fisiologico e simbolico” (Le Breton, 2007:
92), entre um poder que cerceia a liberdade individual e outro capaz de promover um
estilo de vida comum. Vejamos, alguns outros efeitos desta correlacdo entre corpo e

biodiaconia.

1.7 O Corpo (in) submisso

Tanto na fase da anatomopolitica (disciplina dos corpos) ou do biopoder (controle
dos movimentos da populacéo), analisados por Foucault, quanto na biodiaconia, o corpo
torna-se o ponto fulcral de uma radical experimentacdo sociopolitica. Na perspectiva do
biopoder, o objetivo principal era a preservacdo e a reproducdo bioldgica dos corpos
individuais ou coletivos, os quais seriam mais Uteis e eficazes quanto mais despojados
dos tracos de sua singularidade e historicidade. De acordo com a analise de Heller e Fehér
sobre a biopolitica, este processo era coordenado por um tipo de racionalidade capaz de
reduzir ao “corpéreo abstrato do homem genérico tudo o que era relativo ao corpo
concreto” (HELLER; FEHER, 1995, p. 62). A biodiaconia, por sua vez, como uma

expressao mais sofisticada do biopoder, avanca para além do estritamente biologico e
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produz uma releitura deste corporeo abstrato, sem, contudo, desviar-se do objetivo geral
comum a ambos: acomodar e controlar todas as atividades dos corpos individuais e
coletivos, desde as mais corriqueiras e habituais até as extras cotidianas, a fim de que néo
haja qualquer tipo de indisposicdo em colocar as varias dimensdes da vida — biologica,
sociopolitica, econdmica e cultural — a servico da manutencdo do poder, esteja este
concentrado nas estruturas institucionais ou disseminado, de forma molecular, na
totalidade do corpo social.

Para atingir tal objetivo, o processo biodiaconal de submissdo do corpo singular
precisa ser retroalimentado, ndo somente por meio da classica oposicdo dualista entre
corpo e alma, mas a partir do seguinte paradoxo: sob a forma negativa o corpo pode
sobreviver e se autoafirmar no seio das organizagdes sociopoliticas. David Le Breton, ao

analisar esta questdo, constata o seguinte:

Uma versdo moderna do dualismo ndo opde mais o corpo a alma,
porém, mais precisamente, ao proprio sujeito. O corpo ndo é mais, em
nossas sociedades contemporaneas, a determinacdo de uma identidade
intangivel, a encarnagdo irredutivel do sujeito, o ser-no-mundo, mas
uma construgdo, uma instancia de conexdo, um terminal, um objeto
transitorio e manipulével, suscetivel de muitos emparelhamentos (LE
BRETON, 2003, p. 28).

Esta negacéo do direito individual de expressar-se, através de seu corpo, de modo
singular €, todavia, anterior a modernidade ou a pds-modernidade. O antropdlogo Marcel
Mauss verificou, nos primérdios da tradicdo greco-romana, algo semelhante aquilo que
ocorre neste processo atual de alienacdo do corpo. De acordo com Mauss, uma grande
parcela da populacdo ndo tinha direito sociopolitico sobre ao préprio corpo, embora seu
corpo fosse utilizado como “pega” fundamental para a manutencdo do modo de producéao
escravista. Este corpo em pauta refere-se ao corpo dos servos. Ao analisar um antigo
cddigo do direito romano, Mauss encontra a seguinte maxima: servus non habet
personam. Ter uma persona era a primeira condi¢do para ser livre, isto €, ser cidaddo e
gozar dos privilégios da vida publica. Ao ser excluido do direito a personalidade, o servo
perdia ndo somente 0 nome, 0 cognome e 0s bens, mas a propriedade sobre o seu corpo,
o qual podia ser tratado como instrumento para o trabalho ou para satisfazer os desejos
do senhor. Convém ressaltar que este corpo servil poderia ser descartado ou eliminado
quando se tornasse disfuncional, para, em seguida, ser substituido por outro (MAUSS,
2003, p. 389).

A negacdo do direito & singularidade corporal também é um aspecto da analise

historico-antropologica de Nicole Pellegrin. Partindo do corpo das classes subalternas, a
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autora afirma que, no Antigo Regime, estas classes sempre foram tratadas como
“ausentes”. Deste modo, pode-se inferir que o corpo dos pobres substitui o lugar
anteriormente ocupado pelos servos. Os arquivos historicos constatam que a existéncia
corporal destes atores era sempre demonstrada de forma ténue e dispersa, pois, ha maioria
das vezes, estes apareciam nos registros paroquiais ou nos livros de entrada em hospitais,
apenas como notagdes abstratas. Conforme assinala Pellegrin, nestas notacgdes, o corpo,
propriamente dito, era sempre descrito como algo a ser domesticado e controlado. Seu
lugar estava destinado as notas de rodapé, sempre evocado ao lado das informacgdes sobre
doenca ou relacionado a alma incorporea.

Oficialmente desprezado, sistematicamente ocultado, o corpo

particularizado dos individuos s6 € glorificado quando faz um todo com

outros corpos e se torna entéo parte de um “verdadeiro” corpo. Num

mundo impregnado de religiosidade, o corpo ndo é sendo o habitat

temporario de uma alma imortal. Tristemente sexuado, verminado para

sempre, votado & corrupgao e encerrando em si esta alma, o corpo ndo

pode passar de um instrumento a servico da salvagdo pessoal e

comunitaria [pois ambas] se confundem (PELLEGRIN, 2010, p. 133).

Ser a habitacdo proviséria da alma imortal, entretanto ndo era a Unica funcéo social

do corpo. A postura fisico-motora, o vestuario e a moradia eram indicadores fundamentais

da diferenca entre as classes e constituiam instrumentos simbdlicos da distin¢do social

perversa. De um lado, observava-se um corpo disposto a todos os movimentos e

acostumado a Vvérias sujeicdes devido ao lugar ocupado na linha de frente da atividade

produtiva; de outro, um corpo mais rigidamente determinado. O vestuario também

determinava socialmente o lugar do corpo, pois mais que mera indumentaria, o vestuario
substituia a presenca real do corpo.

As vestes, quando subsistem, conservam uma estranha presenca,
mesmo na auséncia do corpo que a usou. Isto se explica por seu
excepcional poder de comunicacdo. Enquanto metafora do eu e reliquia,
as vestes representam algo mais complexo que um mero objeto
funcional de prote¢do do corpo, pois toda veste € uma parte que revela
o0 todo. O vestuario faz e é o corpo (PELLEGRIN, 2010, p. 215).

De um modo geral, a manifestacdo dos corpos sempre ocorria segundo as regras
da exibicdo publica. Todavia, os espacos privados no interior das moradias também
exerciam um papel ativo no processo de modulacdo dos corpos. Deste modo, tanto o
espaco publico quanto o privado ndo permitiam a afirmacao de um corpo autbnomo. Em
se tratando do espaco privado, 0 mobiliario constituia-se um dos principais condutores

das corporeidades. A cama dos pobres, por exemplo, era feita de palha e colocada sobre
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0 chéo de terra batida. Se porventura, a residéncia estivesse localizada perto da regido
costeira, utilizava-se o sargaco, cuja principal propriedade era atrair umidade, que, por
sua vez, causava muitas doencas (PELLEGRIN, 2010, p. 182).

Convem sublinhar que, dentre estes moduladores sociais, a morte era 0 mais
eficaz. Enquanto cadaver (corpse), o corpo ganhava mais notoriedade do que o corpo
vivo. Pellegrin chega a esta conclusdo ap6s analisar os indmeros rituais para honrar ou
punir 0 corpo-morto: “segregacdo nos cemitérios, recusa de sepultura as criangas nao
batizadas, pessoas enforcadas, protestantes e jansenistas”. Este pesadelo do corpo jazendo
insepulto traduzia 0 medo comum das sociedades antigas, chegando, inclusive, a ser causa
de revoltas e insurrei¢gdes. Um corpo nédo enterrado ou desmembrado, exposto aos pedacos
ao publico ou a ferocidade dos animais selvagens, mesmo sendo um corpo desprovido de
alma constituia a maior de todas as violéncias e a pior das penas: “a condenagao eterna
no inferno”, isto €, a exclusdo total da ordem simbolica, correspondente a uma segunda
morte, de natureza social e politica (PELLEGRIN, 2010, p. 144).

A partir destes referenciais de Mauss e de Pellegrin sobre o corpo nas sociedades
antigas, é possivel detectar ainda alguns outros tracos da biodiaconia, sobretudo pelos
modos de sujeicdo politica e cultural através de vetores como a religido e o trabalho. No
contexto hodierno, porém, estes processos continuam vigentes. Através do medo e da
violéncia estrutural, os corpos continuam a ser submetidos as instancias coletivas de
controle. Atualmente, a maior violéncia sofrida pelo sujeito estd em ser condenado a viver
indignamente e o pior dos medos esta na exclusao do processo de imunizacao, isto é, estar
fora da protecdo negativa da vida. O Estado'®, responsavel por conduzir as politicas da
vida e da morte, entretanto, comporta-se cOmo um corpo-maquina ou uma maguina-
corpo, que ndo apenas sobrevive a morte dos seus membros, mas dela obtém sua energia
reprodutiva:

O corpo-maquina, a maquina-corpo, é um corpo que nao se desfaz, por
estar ja desfeito e reconstruido, embalsamado em sua couraga. Um
corpo tal, que ndo admite aberturas e feridas, um corpo que coincide
por completo consigo mesmo, um corpo que ja ndo pode morrer,
embora esteja habituado a conviver com a morte (ESPOSITO, 2009, p.
165).

19 Em sua obra Categorias do Impolitico, Roberto Espésito analisa os modos como o Estado produz
diferentes estratégias para a sujeicao do corpo individual, como Unica forma possivel de ambos subsistirem.
A partir da obra de Hermann Broch (1886-1951), Espdsito vai ressaltar este mecanismo bilateral do Estado:
em nome da seguranca da coletividade, por um lado, protege e, por outro, tem o poder de destruir a vida do
individuo. Na perspectiva de Broch, este mecanismo € comum a todo regime politico, inclusive o
democrético, pois sem fragmentar o individuo e submeté-lo a “numa cadeia de microsserviddes locais”,
torna-se impossivel o governo da vida (ESPOSITO, 2019, p. 151).
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A metafora da maquina nos remete ao paradigma mecanicista cartesiano, um dos
pilares da formagdo da cultura moderna. Nesta, 0 corpo organico constitui a causa
principal de todos os incobmodos e, por isso, deve ser tratado como fardo, mero rascunho
a ser corrigido ou peca que pode ser substituida. De acordo com Le Breton, a figura do
corpo esteve sempre associada a precariedade é a finitude da existéncia.

A carne do homem presta-se a estorvos, como se fosse necessario decair
de uma realidade tdo pouco gloriosa. A metafora mecanica ressoa como
uma reparagdo para conferir ao corpo uma dignidade que ndo poderia
ter caso permanecesse simplesmente um organismo (LE BRETON,
2003, p. 19).

Deste modo, a estratégia biodiaconal contemporéanea tem por objetivo livrar o
individuo da vergonha de ter um corpo fadado a doenca, ao envelhecimento e a morte. O
que se observa, no entanto, ndo € outra coisa sendo a reedicdo das antigas formas de
sujeicdo do corpo e a manutengdo de um desprezo as singularidades do individuo. O homo
silicium produzido pela empresa biotecnoldgica promete superar esta defasagem do
corpo, porém o que resulta destas interfaces entre 0 homem e a maquina é uma reducéao
da vida a um feixe de informacGes biogenéticas capazes de serem transferidas e
armazenadas artificialmente. A cibercultura, conforme atesta Le Breton, além de néo se
preocupar com o singular e tentar apagar a dimensdo material dos corpos, também procura
eliminar qualquer vestigio do ser. Esta, ao reproduzir uma sobreposicéo do espirito sobre
0 corpo, produz algo mais perverso, isto €, uma subserviéncia do real ao virtual.

Dissociando corpo e experiéncia, fazendo a relagdo com o mundo
perder o carater real e transformando-a em relagdo com dados, o virtual
legitima a oposicéo radical entre espirito e corpo, chegando a fantasia
de uma onipoténcia do espirito (LE BRETON, 2003, p. 143).

Um efeito deletério deste processo dissociativo pode ser verificado, sobretudo
quando o sujeito € levado a pensar que ndo precisa mais do corpo, pois o espirito, sendo
autossuficiente, pode, por si mesmo, decifrar os codigos do ser. Esta anulacao do corpo,
ndo obstante, produz patologias, denominadas pelo fil6sofo romeno Constantin Noica, de
“doencas do espirito”. Elas podem ser chamadas também de nooldgicas e atingem o ser
humano em sua dimensdo ontoldgica. Sdo “doengas Onticas”. Dentre as seis doencas
analisadas pelo autor, enfocaremos apenas duas: a todetite, referente a caréncia do que é
proprio e singular e a atodecia como negacéo total e deliberada do que é proprio e
singular, por um lado, e adesé&o irrestrita ao geral, por outro. A todetite — tode ti: esta coisa

aqui — é predisposicdo permanente do individuo de colocar sua serviddo a um sentido
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(13

geral e aderir a uma logica simbolica capaz de exprimir, na acep¢dao de Noica: “a
preeminéncia do geral sobre tudo o que pode haver de individual [inclusive seu proprio
corpo] e o primado absoluto do rigor, da exatiddo, perfeicdo mecanicista e racionalista”
(NOICA, 1999, p. 84). Deste modo, ao induzir o individuo a viver apartado de si e
subordinado a um sentido geral estabelecido, a todetite também inocula em sua mente a
terrivel ideia, contestada pela psicologia social, de que as determinacdes tecidas na trama
da lei social e histdrica sdo dotadas de autonomia e ndo dependem do individual para
existir. O autor utiliza a metafora do formigueiro quando aborda tal questio: “o
formigueiro do mundo [se apresenta] como a Unica forma valida de subsisténcia,
transcendendo os modos singulares” (NOICA, 1999, p. 90). Perante tal dominio da ordem
geral e incapaz de assumir todas as determinacfes do geral, o individuo acometido de
todetite, desenvolve um profundo “sentimento de inadequa¢ao” em torno do mundo ao
seu redor. Em sua vida cotidiana, o individuo percebe algo “fantasmatico”, pois vé a si
mesmo como um dado estatistico, “uma coisa entre coisas” (NOICA, 1999, p. 102).

Em se tratando da atodecia, mais que caréncia, ocorre, em escala histérica, uma
anulacédo do individual em beneficio do genérico. Em termos sociopoliticos, esta doenca
assume aspectos opressivos e até tiranicos. No plano cultural, a atodecia pode ser
diagnosticada quando se analisa algumas epistemologias que elegem o geral como Unico
critério de conhecimento da realidade, ainda que este geral abstrato ndo encontre
ancoragem na experiéncia concreta dos individuos reais. Na maioria das vezes busca-se
produzir versdes variadas e modulacdes da mesma ideia geral (teoria) em detrimento de
politicas que efetivamente promovam a vida e os direitos dos individuos (préxis).
Conforme salienta Noica, na atodecia, 0 que prevalece ndo sdo 0s substantivos e 0s
verbos, mas os advérbios, como estratégia capaz de induzir o individuo a permanecer a
servico da ideia geral abstrata. No entanto, noutra perspectiva, Noica apresenta o cientista
e os artistas como responsaveis diretos pela transformacdo dos paradigmas vigentes
porque os campos da arte e da ciéncia ndo sdo outros sendo aqueles que avangam sobre
possiblidades.

O universo dos sentidos gerais, que parecia feito de verdades estaveis,
transformou-se, para a razdo do homem contemporéneo, num
fascinante mundo ideal, onde 0 homem de ciéncia ndo s6 se regozija
com e excec¢do que confirma a regra, mas deseja até que ela a infirme,
esperando sempre um novo desmentido de suas leis, para poder [apaga-
las]. (NOICA, 1999, p. 161).

Em termos das possibilidades abertas pelo campo artistico, Noica assinala ainda:
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[Na arte] o geral esta presente na forma de ideia, de estado afetivo ou
de visdo intelectual, enquanto suas determinacges, delimitacGes e
matizes sdo inteiramente livres. Criar segundo esta hipdstase significa
explorar todas as facetas de um sentido ideal, com a possibilidade de
explorar o mesmo tema ao infinito (NOICA, 1999, p. 167).

Esta abordagem de Noica incide sobre uma questdo fundamental referente a trama
biodiaconal: sera mesmo possivel ao individuo ser livre dentro de uma determinada
ordem geral, que funciona, na maioria das vezes, disseminando a atodecia sociopolitica e
produzindo, por sua vez, uma recusa do singular? O individuo pode ser livre apenas tendo
consciéncia de que o geral ndo representa algo rigido e monolitico, mas também é capaz
de sofrer inflexes? Ao afirmar que o individuo somente sera livre se agir a partir das
determinacg6es do geral e ndo isoladamente, a partir de suas proprias determinacdes, dadas
de forma aleatdria, o autor também nos remete para alguns principios da biodiaconia,
quando esta nega ao individuo a possibilidade de desenvolver todas as suas
potencialidades. Contudo, ao aludir também para o papel da ciéncia e das artes, como
principais vetores no processo de transformacdo das determinacbes do geral, Noica
sugere, sendo formas de superacdo, ao menos modos de combater a biodiaconia. Em sua
analise das doengas “espirituais” (ontologicas) da todetite e da atodecia, embora
reconhega uma tensdo entre o social e o individual, entretanto ndo trata sobre os efeitos
desta tensdo sobre o corpo do individuo nem como é possivel superar os efeitos das
relacGes dualistas entre o individuo e a sociedade, o corpo e a mente. Como sugere Le
Breton, o corpo também possui uma dimensdo ontolégica e, deste modo, torna-se
impossivel abordar o humano, o mundo e os vinculos sociais sem abordar, em primeira
instancia, o corpo (LE BRETON, 1995, p. 65).

No decorrer do capitulo seguinte procuraremos demonstrar o modo como Spinoza
trata a relacdo do corpo com a mente. Embora a mente seja compreendia como a ideia das
afeccdes sofridas pelo corpo (Spinoza, Etica Il, Prop. XIX), ambos ndo estdo apartados,
porém unidos. Além de analisar esta questdo, verificaremos também como Spinoza
esmilca a relacdo entre serviddo e liberdade. Os textos referenciais que utilizaremos
serdo: a Etica, o Tratado Teoldgico-Politico, o Tratado Politico e o Tratado da Reforma
da Inteligéncia. Concomitante ao mapeamento da serviddo na obra de Spinoza,
procuraremos demonstrar também como este autor apresenta caminhos ético-politicos
capazes de subverter a dindmica servil, libertar as subjetividades e produzir um “remédio”

capaz de sanar os efeitos perversos da biodiaconia. A transformacéo da serviddao em
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poténcia de vida tem inicio a partir da restauracdo da unidade mente e corpo? (SPINOZA,
2018), pois, sem esta superacdo do modelo dualista, 0 corpo permaneceria menos apto
para expressar-se em sua maxima poténcia de agir e a Mente menos apta para se exprimir

em sua maxima poténcia de pensar.

20 Na biopoténcia, a Mente e o Corpo constituem o tinico e mesmo individuo: “a Mente e o Corpo sdo um
sO e 0 mesmo individuo, o qual é concebido seja sob o atributo do Pensamento seja sob o da Extensdo (Etica
I, Prop. XXI, Esc.).
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CAPITULO 2: BIODIACONIA E BIOPOTENCIA

Quero acabar de viver

O que me cabe. Minha vida
Para que ndo mais existam
Amores servis.

Para que ninguém mais
Tenha de sacrificar-se

Por uma casa, um buraco.

(Caetano Veloso e Ney Filho. Sobre Poema de Maiakovski)

Algumas questBes elencadas no capitulo anterior, relativas a diaconia e a
biodiaconia, tais como: o cuidado e de si e dos outros, a liberdade e a serviddo, a poténcia
de padecer e a de agir, a supersticdo cristalizada nos habitos e costumes, a relacdo
corporativista disfarcada de solidariedade entre os pares (instituicdes de assisténcia aos
pobres), também perpassam a obra de Baruch de Spinoza. Na Etica, Spinoza demonstra,
de forma clara e distinta, que a assisténcia e o cuidado do préximo, principalmente dos
pobres, ndo podem ser constituidos como um ato parcial, “conduzido por um homem
sozinho”, pois trata-se de uma incumbéncia de toda a sociedade??, que precisa estar em
acordo com a razdo, pois sem 0 concurso desta, sera um ato que podera gerar uma
sociedade constituida mais de servos que de cidad&os livres?? (SPINOZA, 2018). Em tal
sociedade, os aduladores terdo proeminéncia e 0s varios grupos sociais até poderdo viver
em concordia, porém esta serd “maculada pelo crime de servidio”?® (SPINOZA, 2018).

A principio, neste capitulo, iremos enfocar alguns aspectos da biodiaconia
presentes na obra de Spinoza: Tratado Teoldgico-Politico, Tratado Politico, Tratado da
Reforma da Inteligéncia e a Etica— principalmente as partes 11, 111 e IV — além de algumas
referéncias ao Breve Tratado e Principios da Filosofia Cartesiana. Em seguida, nosso
intento sera desenvolver o conceito de biopoténcia, utilizando, principalmente, as partes

| e V, da Etica. Esse conceito € importante a presente reflexdo, pois contém o que é negado

21 No Apéndice da quarta parte da Etica, Spinoza refere-se especificamente ao cuidado dos que ndo
conseguem as coisas necessarias para o sustento da vida. Esta agdo ndo deve ser responsabilidade de um sd
homem em particular, mas uma incumbéncia da sociedade inteira, tendo em vista que o cuidado dos pobres
concerne a utilidade comum. (SPINOZA, Etica IV, Apéndice, Cap. XVII, Apéndice).

22 Etica II, Prop. XLIX, Esc.

2 Etica IV, Cap. XXI, Apéndice.
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na biodiaconia. Enquanto categoria de analise tedrico-pratica, a biopoténcia produz uma
oposicdo dialética a biodiaconia, principalmente porque esta referida a poténcia vital
inerente a todos 0s seres humanos em sua busca permanente de perseverar na existéncia.
Essa poténcia de vida, por ser ontoldgica, jamais podera ser contida, suprimida ou
destruida pelas estruturas de poder e pelas redes de serviddo exteriores ao individuo. No
ambito ético-politico, a biopoténcia, além de permear toda atividade que se contrapde a
subserviéncia e a perda da liberdade, também concorre para que o individuo mantenha a
“constancia do 4nimo” e evite ser “corrompido por alguma oferta de recompensa”?*
(SPINOZA, 2018). Na biopoténcia, conforme veremos, no decorrer deste capitulo, o
individuo sera menos coagido ou constrangido no esforco de se autoconservar na
existéncia, e agira menos pela poténcia de padecimento, inerente a biodiaconia, e mais
pelo livre decreto da mente, a partir das ideias consecutivas aos afetos produzidos no seu

corpo pelos encontros fortuitos com outros corpos® (SPINOZA, 2018).

2.1 Tratado Teoldgico-Politico (TTP)

No Tratado Teoldgico-Politico (TTP), Spinoza apresenta os liames do Estado
teocrético, fundado por Moisés e, ao analisar a lei revelada presente no Decéalogo e no
Codigo da Alianga®®, termina por colocar em xeque a sua dimensdo ético-politica,
principalmente, quando observa sua eficacia parcial enquanto norma legal estruturante da
vida do povo. Somente alguns sujeitos gozavam da garantia de continuarem vivos e do
direito de ndo serem mortos; para aqueles que ndo pertenciam ao Povo da Alianca, o
direito a vida era negado, tendo em vista que a qualquer momento poderiam sofrer a morte
violenta. Dentro dessa logica teocrética, tirar a vida dos inimigos era um recurso
estratégico utilizado em legitima defesa e para conservar a unidade politico religiosa?’.

Deste modo, ndo era toda vida que merecia ser salva, porém a que se deixava modelar

24 Etica IV, Prop. LXXI, Esc.

25 Etica Il.

26 Sobretudo a partir do eixo molar constitutivo das normas e prescricdes, isto €, 0 quinto mandamento, que
proibe matar (Livro do Exodo, capitulo 20, versiculo 13).

270 livro de Ezequiel assim determina: “Percorrei a cidade e nio mostreis olhar de compaixdo nem poupeis
aninguém. Velhos, mogos, criangas, mulheres, matai-os! Mas ndo toqueis ninguém daqueles que trouxerem
o sinal na fronte” (Ez 9, 5-6). Spinoza também se refere a este modus operandi. Quando o assunto era
determinar o perfil dos inimigos de Deus, isto é, todos os impios que divergiam na maneira de interpretar
a Lei, ndo importando se eram praticantes da virtude, pois, a revelia da forca ético-moral, 0 que era decisivo
para 0 julgamento resumia-se no seguinte axioma: “obedecer docilmente aos preceitos da Sagrada
Escritura” (Tratado Teologico-Politico, X1V, 1, paragrafo 1).
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pela autoridade transcendente, cuja comunicagéo ocorria Unica e exclusivamente pela voz
soberana de Moisés, que, ao ser pronunciada ao povo, adquiria efeito de Lei universal.

Ao inferir sobre a finalidade dessa Lei de garantir a coesao politica do povo e o
mutuo cuidado daqueles que foram eleitos segundo a presciéncia de Deus, Spinoza, avant
la lettre, trazia para o proscénio alguns aspectos da biodiaconia:

[Além de] proteger contra os inimigos, [a Lei] também permite reunir
um grande nimero de comodidades, pois se 0s homens ndo quisessem
mutuamente se ajudar, a habilidade técnica e o tempo lhes seriam
escassos para entreter a vida e conserva-la tanto quanto possivel?®
(SPINOZA, 2014).

Com efeito, no TTP, é possivel verificar como a biodiaconia foi se constituindo
dentro do regime teocratico judeu, comecando por Moisés, passando pelos juizes, pela
tradicdo sacerdotal e culminando no periodo monarquico. A analise histérica deflagra as
varias etapas do lento processo de deturpacdo hermenéutica, no qual a Lei foi, aos poucos,
sendo interpretada de acordo com o bel prazer e os interesses particulares de grupos em
luta pelo poder. O resultado desse processo foi a degeneragdo ético-religiosa, a
proliferacdo de inUmeras superstices, a aprovacdo de comportamentos vis e 0
ajustamento da Escritura aos piores costumes?® (SPINOZA, 2014).

No capitulo XVII, Spinoza chama atencao para a necessidade de sobrepor o direito
comum as vantagens privadas, a obediéncia do sudito aquela dos servos. Se houver uma
inversdo destes dois parametros ético-politicos: o direito comum e a obediéncia do sudito,
isto é, se o interesse privado for colocado acima do direito comum e a obediéncia do servo
suplantar a do sudito, o resultado nédo sera outro que a perda da liberdade e da autonomia.
Em se tratando da obediéncia do sudito, convém ressaltar que difere em género e grau, da
obediéncia servil, sobretudo, por causa do Gtil comum, haja vista que toda acdo do sudito
estd eticamente orientada pelos principios democraticos, pois, neste estado, o direito
natural de cada um néo é transferido para outro individuo, mas a sociedade, da qual todos
deveriam participar de modo igualitario, o que evitaria a disparidade de condigdes e a
desproporcionalidade do poder.

A obediéncia retira de alguma maneira a liberdade, mas ndo faz
imediatamente um escravo, e sim a causa determinante da acdo. Se a
finalidade da acéo ndo for a utilidade do proprio agente, mas daquele
que o comanda, entdo o agente é um escravo, indtil a si mesmo. Ao
contrario, num Estado cuja lei suprema consiste na salvaguarda de todo

ZBTTP, Cap. V.
ZTTP, Cap. XVIIL.
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0 povo...aquele que obedece deve ser chamado de sudito® (SPINOZA,
2014).

A contraface da obediéncia do sudito é aquela concernente aos sujeitos que se
submeteram, de boa vontade, mediante a oferta de beneficios e recompensas, a outros
sujeitos, “avidos, aduladores e outros homens sem for¢a moral, para quem o bem-estar
supremo consiste em contemplar dinheiro no cofre e a ter o ventre cheio em demasia”>!
(SPINOZA, 2014). Nesta condicdo, tudo se tolera, inclusive a ignoréncia das causas
adequadas de suas paixdes e até mesmo a falsidade da prépria fé. A insubmissdo constitui
a Unica coisa inadmissivel. Entretanto, Spinoza ressalta que o abandono da poténcia de
agir sob a autoridade de um outro nunca é total, pois o individuo sempre reserva uma
parte do seu direito natural e mantém parte de sua vontade prépria®? (SPINOZA, 2014).

Com efeito, a obediéncia servil constitui um dos pilares do poder biodiaconal. Por
meio dela, assegura-se tanto a ades&o irrestrita a uma verdade predeterminada quanto a
suposicao de que fora dela nenhuma paz seria possivel. A ceriménia ritual inscreve-se
como um dos recursos institucionais estratégicos para a efetivacdo desta forma de
obediéncia, haja vista a finalidade do aparato cerimonial: “submeter o povo a uma regra
estabelecida por outrem”, isto ¢, “fazer com que o povo ndo aja em conformidade com
seu proprio decreto, mas sempre sob o mandamento de outrem”*® (SPINOZA, 2014).
Entretanto, de acordo com Spinoza, nenhuma paz social sera plausivel se houver o
solapamento da liberdade e a subtracdo dos direitos naturais do individuo. Quando néo

esta submetido ao ingenium 34de outro, o individuo é capaz de agir®® — e néo reagir — a

OTTP, XVII, 10.

SLTTP, XX, 11

S2TTP. XVII.

BTTP, V, 12.

3 Spinoza prefere utilizar o termo em latim o que os gregos chamavam de éthos. Algumas traducées
designam ingenium como compleicdo, inclinacdo, maneira de ser, carater. Na Etica Il (Prop. XXXI,
Escdlio), o termo aparece do seguinte modo: “cada um por natureza apetece que os outros vivam conforme
seu engenho”. No Apéndice da Etica I, Spinoza também se refere aos dois modos como os homens julgam,
pelo préprio engenho ou pelo alheio: “ex suo ingenio ingenium alterius necessario judicant”. Também na
Etica IV, Spinoza refere-se a dois modos de viver: uma segundo o proprio ingenium e a outra, segundo o
ingenium dos outros. Chaui o define também como “temperamento ou a maneira como em cada um dos
humanos se temperam ou se combinam os constituintes do corpo e da alma” (CHAUI, 2016, p. 283).
Resultado, quando se age fora do proprio ingenium, é a impoténcia, que consiste somente em que “o0 homem
padeca ser conduzido por coisas que estdo fora dele e por elas seja determinado a agir [em desacordo] com
a propria natureza considerada em si mesmo” (SPINOZA, Etica IV, Prop. XXXVII, Esc. I).

3 |sto significa que que dentro de nds e fora de nds, sucede algo de que somos a causa adequada, conforme
salienta Spinoza, na terceira parte da Etica: “agimos quando de nossa natureza segue em nos ou fora de nos
algo que pode ser entendido clara e distintamente s6 por ela mesma. Ao contrario, padecemos quando em
nés ocorre algo de que ndo somos causa sendo parcial” (SPINOZA, Etica Ill, Def. II).



68

partir do conhecimento natural, e ndo a partir da obediéncia biodiaconal, cujo objeto,
principios e meios, submete o individuo a um poder exterior a si:

[...] ninguém, conforme o direito natural do individuo deve seguir a
compleicdo de outro, sendo cada um o defensor de sua propria
liberdade. [...] ninguém abandona seu direito, sendo aquele que
transfere a um outro o seu poder de se defender e que, com toda a
necessidade, o detentor do direito natural absoluto encontra-se naquele
a quem todos transferiram, com seu poder de se defender, o direito de
viver conforme sua propria compleicéo® (SPINOZA, 2014).

A obediéncia biodiaconal, atualizada pelas cerimodnias rituais, subsiste nos
processos de formacdo e reproducdo das supersti¢cbes. No prefacio do TTP, Spinoza
afirma que as supersticdes sdo as principais causas pelas quais o individuo recai na
“serventia universal”, de maneira a “combater por sua serviddo como se se tratasse de sua
salvagdo”, sem perceber qudo pernicioso ¢ ndo viver segundo o seu proprio ingenium
(engenho) ou de acordo com o decreto comum. Por outro lado, se 0 ser humano ordenasse
suas acOes a partir da razdo e da liberdade, estaria menos propenso as supersticées e aos
efeitos da biodiaconia porgue a obediéncia, neste caso, seria nada menos que “a vontade

constante de cumprir aquilo que ¢ bom segundo o direito e o ttil comum™3’ (SPINOZA,
2009).

2.2 Tratado Politico (TP)

No Tratado Politico (TP), Spinoza retoma e amplia a questdo dos dois tipos de
obediéncia, sempre procurando distinguir aquela entendida como vontade constante de
realizar o que € bom segundo o direito e o decreto comum da cidade®® (SPINOZA, 2009),
daquela que produz serviddo, passividade, tristeza e soliddo®® (SPINOZA, 2009). O
primeiro modo é préprio de quem age de acordo com o parecer comum e a conducao de
uma sé mente, pois este modo de obedecer permite a todos terem mais direitos sobre a
natureza e serem mais potentes, isto €, mais livres porque mais inseridos na “poténcia da
multiddo”, possibilitada pelo estado democratico® (SPINOZA, 2009). Por outro lado, se
cada um age individualmente, buscando vantagens, beneficios pessoais, recompensas ou

prémios de virtude*! (SPINOZA, 2009), esta agindo sob a jurisdicdo de outro e de acordo

% Prefacio do TTP.
37 Tratado Politico, Capitulo Il, paragrafo 19.

BTP, 11, 19.
¥ TP, V, 4.
TP, 11, 13-16.

4 TP X, 8.
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com a obediéncia servil e movido pela “poténcia obediencial”’*?, que se fundamenta no
medo e na esperanga. Medo que males ocorram e bens ndo acontecam e esperanga que
males ndo ocorram e bens acontecam. No parégrafo dez, do capitulo segundo, Spinoza
demonstra, de modo enfatico, a relacdo existente entre o medo, a esperanca e a servidao.

Tem um outro sob seu poder quem o detém amarrado, ou quem lhe tirou
as armas e 0s meios de se defender ou de se evadir, quem lhe incutiu
medo ou quem, mediante um beneficio, o vinculou de tal maneira a si
que ele prefere fazer-lhe a vontade a fazer a sua, e viver segundo o
parecer dele a viver segundo o seu. Quem tem um outro em seu poder
sob a primeira ou a segunda destas formas, detém s6 o corpo dele, ndo
a mente; mas quem o tem sob a terceira ou a quarta forma fez
juridicamente seus, tanto a mente como o corpo dele, embora s6
enguanto dura 0 medo ou a esperanca; na verdade, desaparecida esta ou
aquele, o outro fica sob jurisdicdo de si proprio* (SPINOZA, 2009).

Quando, através do medo ou da esperanca, alguém € levado a defender a causa de
outros, tendo em vista consolidar o que é Util apenas para si mesmo e ndo o que € Gtil para
0 bem comum* (SPINOZA, 2009), ndo faz outra coisa que agir pela supersticio e contra
a razao e a liberdade, e, por sua vez, esta propenso a tornar-se servo porque seu agir esta
em desacordo com o decreto comum da cidade, isto é, o direito civil. Por outro lado,
guando se submete as leis e institui¢des da cidade, o individuo serd denominado sudito e,
cidaddo, quando possui o usufruto dos beneficios comuns®® (SPINOZA, 2009).
Importante sublinhar o seguinte: no estado civil, 0 medo e a esperanca ainda acompanham
as acdes dos suditos e cidaddos, contudo, de modo diferente do medo e da esperanca
proprios a condi¢do de servos. De acordo com Spinoza “no estado civil todos temem as

mesmas coisas, pois é idéntica para todos a causa de seguranca e a regra de vida”. Neste

42 poténcia obediencial, em sua génese, pertence ao campo semantico da teologia. De acordo com a
Enciclica Lux Veritatis, promulgada em 25 de dezembro de 1931, pelo Papa Pio XI, existe em qualquer
relacdo entre a criatura e o seu criador. Esta potencialidade é sempre instrumental, pois predispde a criatura
para a ordem sobrenatural. A poténcia obediencial aproxima, ontologicamente, o criador e a criatura,
fazendo com que, esta Gltima reflita finitamente as perfei¢des infinitas. Comumente, a expressdo poténcia
obediencial aparece referida a fé. A etimologia da palavra “fé¢”, todavia, permite compreender os
mecanismos subjacentes a esta abordagem da obediéncia. De acordo com Emile Benveniste, a fé
originalmente significava crédito, isto é, ter fé era conceder crédito a alguém, confiar em alguém. A
expressao latina fidem auditori facere referia-se a produzir, mediante um discurso, uma resposta de fé,
predispondo o interlocutor ao ato de confiar. Quando alguém colocava sua fé em outro, entdo, este outro
dispunha ndo somente da sua confianca, mas de todos os beneficios advindos desta relacdo. Entretanto, o
significado de fé deixaréa de tratar da confianca que se desperta em alguém, mas da confianga que se deposita
em alguém, com o intuito de receber garantia e apoio. Quem for capaz de oferecer esta protecdo recebera
do protegido, em troca, sua obediéncia. Deste modo, a confianga se degenera em poder, pois esta baseada
em relagGes pautadas na desigualdade de condicfes: um € aquele que possui a autoridade e dita as normas,
outro é quem se deixa persuadir e obedece. (BENVENISTE, Emile. Vocabulario de las instituciones
indoeuropeas. Tradugdo Mauro Armifio. Madri: Taurus Ediciones, 1983).

TP, Cap. I, paragrafo 10.

“TP VI, 8; VIII, 24.

STP, N, 1.
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sentido, quem decide acatar o que a cidade manda, “por temor de sua poténcia ou por
amor a tranquilidade”, ndo estd contrario ao seu proprio engenho, a sua propria seguranca
e ao seu interesse*® (SPINOZA, 2009).

No entanto, a cidade inteira, e ndo apenas o individuo, pode recair na serviddo
biodiaconal, ser submetida pela poténcia de outra cidade (alieni juris), perder a jurisdicao
sobre si (sui juris) e “ser impedida de executar aquilo que quer”. Quando issO ocorre, a
cidade, entdo, precisara do auxilio externo para se conservar*’ (SPINOZA, 2009) e ficara
alienada de sua prdpria jurisdicao (sui juris), ndo podendo agir de acordo com o ditame
da razio porque esta em falta consigo mesma, isto é, esta em estado de pecado.*® Com
efeito, a cidade, ndo conseguindo mais conservar as causas do medo comum dos suditos,
abre espaco para a indignagéo e a hostilidade*® (SPINOZA, 2009), tornando impossivel a
conservacio da concordia, da paz e dos direitos civis®® (SPINOZA, 2009). Neste cenario,
é possivel contatar dois efeitos perversos: a minimizacao da esperanca e a maximizagao
do medo servil, por um lado, e uma multiddo subjugada e triste, por outro. Sobre esta,
Spinoza afirma que em vez de “cultivar a vida e viver para si, procura somente evitar a
morte” e estd continuamente a servico do vencedor® (SPINOZA, 2009). Uma multidéo
permite ser conduzida pela mais cruel das supersticdes, aquela na qual a servidao, a
barbérie e o isolamento sdo confundidos com a paz® e a seguranca> (SPINOZA, 2009).

Esses efeitos constituem algo intrinseco ao processo biodiaconal. Vejamos como

isto ocorre no Tratado da Correcdo do Intelecto (TCI).

TP, 111, 3.

TP, N, 12.

48 Spinoza utiliza este termo em sentido estritamente juridico-politico, sem nenhuma conotagio teoldgica
subjacente. Pecar é ndo agir a partir e pela razdo (TP, I, 20). S6 no Estado, composto por um conjunto de
leis (direito civil), é possivel falar em pecado. Quem age pelo direito de natureza ndo pode pecar porque
age de acordo com o decreto eterno de Deus inscrito na natureza. Se alguém pecar, € somente contra si e
ndo contra o outro, ‘“porquanto, ninguém a ndo ser que queira, tem por direito natural de fazer a vontade a
outrem, nem de ter por bom ou por mal sendo aquilo que ele préprio, pelo seu engenho, discerne bom ou
mau” (TP, II, 18).

BTP, IV, 4.

TPV, 2

S1TP, V, 6.

52 Para Spinoza, a paz ndo consiste na auséncia de guerra, mas na unido e na concérdia dos animos (TP, V,
4). Noutros termos, a paz s6 serd possivel pela unido de conatus e pela poténcia da multiddo: “Se dois ou
mais se pdem de acordo e juntam forgas, juntos podem mais, e consequentemente tem mais direito sobre a
natureza do que cada um deles sozinho” (TP, II, 13).

3TP, VI, 4.
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2.3 Tratado da Correcéo do Intelecto (TCI)

No Tratado da Correcdo do Intelecto (SPINOZA, 1966), Spinoza faz referéncia a
outras formas de ideias confusas e desordenadas, sobretudo aquelas que reduzem o sumo
bem®* as riquezas, as honras (amor pela gléria) e ao prazer dos sentidos. Por essas trés
coisas, “a mente se distrai de tal maneira que muito pouco cogita de qualquer outro bem”>°
(SPINOZA, 1966). Com efeito, essas coisas, “além de ndo trazerem remédio a
conservacao do nosso ser, também sdo nocivas, causam tristeza e afastam do amor das
coisas eternas e infinitas™®® (SPINOZA, 1966), além de provocarem percepcoes
inadequadas da ideia verdadeira ou de sua causa proxima e impedirem a compreensao
clara e distinta sobre o uso frugal e suficiente dos prazeres, da riqueza e da gloria®. Deste
modo, os homens ficam “cegos de espirito”, a ponto de afirmarem que nada sabem e que
devem se calar, a fim de que “nd3o venham a supor alguma coisa que tenha, por acaso
algum cheiro de verdade®® (SPINOZA, 1966). Sio verdadeiros “autdmatos”, incapazes
de “separar a ideia verdadeira das outras percepg¢des e impedir a mente de confundir com
as ideias verdadeiras as que sdo falsas, ficticias e duvidosas™®® (SPINOZA, 1966).

Por meio das ideias ficticias, “se finge a existéncia e a coisa que em tal ato se finge
que é conhecida ou se supde que é conhecida”® (SPINOZA, 1966). Para Spinoza, “a
mente tanto mais finge quanto menos entende as coisas e quanto mais entende, menos
finge”®! (SPINOZA, 1966). Quanto mais claro e distinto for o entendimento, menos
confusa serd a mente, isto ¢, menos fic¢cdes serdo produzidas: “A fic¢do ndo pode ser
simples, mas resulta da composicéo de diversas ideias confusas, que se referem a diversas
coisas e a¢des existentes na natureza”®? (SPINOZA, 1966). As ideias falsas, de acordo
com Spinoza, correspondem ao ‘“sonhar de olhos abertos”. Elas diferem das ideias
ficticias pelo assentimento que vem de fora e concordam em quase tudo, principalmente
a falta de clareza e distingdo das ideias: “as ideias claras e distintas nunca podem ser falsas

porque as ideias das coisas que se concebem clara e distintamente ou sdo as mais simples

.

% O sumo e verdadeiro bem estd na percepcdo da unidade e da totalidade das coisas, isto &, “no
conhecimento da unido da mente com a Natureza inteira” (TCI, 13).

5 TCI, 3.

% TCI, 7; 10.

57 0 uso frugal e suficiente corresponde & manutencédo da salde, a superagdo das necessidades da vida e a
conformacéo aos costumes da cidade (TCl, 17).

8 TCI, 47.

% TCl, 50.

80 TCI, 52.

61 TCI, 58.

62 TCl, 64.
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ou compostas de ideias simples”®® (SPINOZA, 1966). Sobre as ideias duvidosas, Spinoza
afirma ainda que sdo advindas “da indecisdo do espirito a respeito de alguma afirmacao
ou negac¢do”® (SPINOZA, 1966) e conclui, de modo peremptdrio, que as ideias falsas,
ficticias ou duvidosas tém origem na imaginagdo, isto é, “vem de certas sensagoes
fortuitas que ndo nascem da propria forca da mente, mas de causas externas, conforme o
corpo ¢ afetado por diversos movimentos”® (SPINOZA, 1966).

Para buscar as ideias verdadeiras, claras e distintas ou a esséncia objetiva das
coisas®® (SPINOZA, 1966), Spinoza propde um método capaz de investigar a natureza
das coisas: “o verdadeiro método ndo é procurar um critério da verdade ap0s a aquisi¢cdo
das ideias, mas o verdadeiro método € o caminho pelo qual a prépria verdade ou a esséncia
objetiva das coisas sdo procuradas na devida ordem™®’ (SPINOZA, 1966). O método néo
é outra coisa, sendo “o conhecimento reflexivo ou a ideia da ideia”® (SPINOZA, 1966).
Por meio deste método é possivel libertar-se das ideias falsas, ficticias e duvidosas, de tal
modo que a mente possa forjar ndo uma, mas diversas ideias da mesma coisa e decida ndo
“constranger [mais] sua propria liberdade”®® (SPINOZA, 1966) e nem se deixar
determinar pelos movimentos fortuitos do corpo’® (SPINOZA, 1966).

Através do método é possivel explicar a esséncia intima da coisa, sem correr o
risco de ser iludido pelas ideias abstratas e universais:

E necessario que sempre deduzamos nossas ideias a partir das coisas
fisicas, ou seja, dos seres reais, avangando, quanto for possivel, segundo
a série das causas, de um ser real para outro ser real, para que desse
modo ndo nos desviemos para as ideias abstratas e universais, a fim de
evitarmos concluir delas algo real ou também, que de algo real tiremos
ideias abstratas, pois gque tanto uma coisa como outra interrompem o
verdadeiro progresso da inteligéncia™ (SPINOZA, 1966).

Em se tratando da biodiaconia, pode-se afirmar que grande parte do seu reino se
compde das ideias abstratas e universais, que sua estratégia consiste em reproduzir o
ficticio, o duvidoso e a confusdo entre intelecto e imaginacdo: “[Os homens] ndo

entendem a natureza das coisas, mas apenas as imaginam e tomam a imaginagéo pelo

83 TClI, 68.
8 TCl, 80.
85 TClI, 84.
% TCl, 91.
7 TCl, 36.
8 TCl, 38.
8 TCl, 60.
0TClI, 91.
TCI, 99.
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intelecto, por isso creem firmemente, ignorantes que sdo da natureza das coisas e da sua
propria”’? (SPINOZA, 2018).
Vejamos agora como, a partir da Etica, ¢ possivel deduzir outros aspectos da

biodiaconia e a proposta de Spinoza de remédio.

2.4 Etica

Na Etica, Spinoza nio apenas retoma alguns topicos explicitados nas obras
anteriores, mas desenvolve, com acuracia e precisdo, as linhas mestras do seu “método”
filosofico, através do qual ndo apenas descreve as propriedades e os efeitos, porém
demonstra, clara e distintamente, as causas da serviddo. Na segunda parte da Etica,
encontramos uma das afirmacfes mais contundentes sobre a serviddo: ‘Se afastam da
verdadeira virtude aqueles que, fazendo da virtude a suma serviddo, esperam por isso ser
distinguidos com recompensas, como se a prépria virtude ndo fosse [por si mesma] a
suma liberdade””® (SPINOZA, 2018).

Esta confuséo entre a servidao e a liberdade, a virtude e o vicio, ndo € problema
s6 do corpo e da mente. Nesta segunda parte da Etica, Spinoza vai demonstrar que o corpo
e a mente possuem uma relacdo intrinseca e nao existem como duas entidades separadas
entre si, conforme argumentava Descartes e a tradigéo transcendentalista. Efetivamente,
“a Mente ¢ o Corpo, s3o um s6 e o mesmo individuo, o qual é concebido seja sob o
atributo do Pensamento seja o da Extensio”’* (SPINOZA, 2018). Dentro desta
perspectiva monista, como ocorre a relacdo entre um e outro? De acordo com Spinoza, a
mente sO percebe o corpo existente em ato, isto €, enquanto o corpo é afetado de maneiras
diferentes por corpos diferentes’. Deste modo, 0 que a mente percebe sio as afecgdes do
corpo, e ndo somente estas, porém “as ideias das ideias das afeccdes”’® (SPINOZA,
2018). Disso decorre duas premissas fundamentais para a compreensdo adequada da

relacdo entre a mente e o corpo. Primeira: que a mente s6 pode conhecer a si mesma

72 Etica I, Prop. XXXVI, Apéndice.

7 Etica Il, Prop. XLIX, Esc.

7 Etica II, Prop. XXI, Esc.

5 Na perspectiva de Spinoza, o corpo afeta e é afetado por outros corpos e quanto mais tem coisas em
comum com outros corpos, mais a Mente se torna apta para perceber de modo mais adequado (Etica I,
Prop. XXIX). Na biodiaconia, entretanto, ocorre uma diminuicdo tanto da capacidade do corpo de afetar
guanto da possibilidade deste de encontrar coisas em comum com outros corpos. Isto diminui também a
capacidade da Mente de pensar, pois toda ideia que ndo afirma a existéncia do Corpo ou aumente sua
poténcia de agir s6 pode ser contraria 8 Mente. A poténcia desta de pensar “¢ igual e por natureza simultdnea
a poténcia do Corpo de agir” (SPINOZA, Etica III, Prop. XXVIII).

78 Etica II, Prop. XXII.
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enquanto percebe as ideias destas afec¢des. Segunda: que a ideia da afec¢éo do corpo nédo
corresponde a natureza mesma do corpo externo.

A Mente humana, toda vez que percebe as coisas na ordem comum da
natureza, ndo tem de si prépria, nem de seu Corpo, nem dos corpos
externos conhecimento adequado, mas apenas [um conhecimento]
confuso e mutilado’” (SPINOZA, 2018).

A partir do que propde Spinoza sobre a relacdo do corpo e da mente, o que é
possivel inferir sobre a dindmica biodiaconal e seus diferentes modos de tratar a serviddo
como virtude? Se por um lado ocorre a privacdo do conhecimento das causas adequadas,
por outro, o que se verifica é a disseminacao de ideias inadequadas, mutiladas e confusas.
Vejamos 0 que atesta 0 Escolio da Proposicao XXXV:

Os homens equivocam-se ao se reputarem livres, opinido que consiste
apenas em serem cdnscios de suas a¢des e ignorantes das causas pelas
guais sdo determinados. Logo, sua ideia de liberdade é esta: nédo
conhecem nenhuma causa de suas a¢fes. Com efeito, isso que dizem,
que as a¢des humanas dependem da vontade, séo palavras das quais ndo
tem nenhuma ideia. Pois todos ignoram o0 que seja a vontade e como
move 0 Corpo’® (SPINOZA, 2018).

Com efeito, a dindmica biodiaconal utiliza a persuasdo como instrumento
estratégico para manter a ignorancia tanto das causas que movem as a¢des quanto da
vontade que movimenta o corpo. O objetivo ndo é elucidar ou sanar a confusdo entre
vontade e desejo, mas manté-la a todo custo. Na contramao da biodiaconia, Spinoza faz
uma distingdo entre a vontade e 0 desejo: por vontade entende-se a “faculdade de afirmar
e negar algo ser verdadeiro ou falso”; o desejo, no entanto, define-se como a “faculdade
pela qual a Mente apetece ou tem aversdo as coisas”’® (SPINOZA, 2018). Ainda que a
Mente seja incapaz de perceber adequadamente as coisas singulares que estdo fora de nds,
todavia possui esta capacidade volitiva para afirmar ou negar algo, ndo de modo
simultaneo: ora esta ou aquela afirmacéo, ora esta ou aquela negacéo, e isto ad infinitum.
Neste sentido, toda afirmacdo ou negacdo produzida pela mente estd ancorada nos
encontros singulares entre os corpos. Entender que todo universal produzido pela Mente
foi formado a partir dos particulares € fundamental para ndo confundir o universal com o
singular, nem “os entes de razdo e abstratos com entes reais”® (SPINOZA, 2018). Além
destas distingdes entre vontade e desejo, universal e singular, Spinoza demonstra ser

necessario também distinguir ideias, imagens e palavras, pois de outro modo, a mente,

77 Etica Il, Cor. Prop. XXIX.
78 Etica Il, Prop. XXXV, Esc.
™ Etica Il, Esc. Prop. XLVIII.
8 Etica II, Prop. XLIX, Esc.
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através das ideias inadequadas, continuard a tratar como realidade o que ndo passa de
ficcéo e imaginacao.

A ideia, enquanto € ideia, envolve afirmagdo ou negacdo. Por sua vez,
aqueles que confundem palavras com ideias, ou com a prépria
afirmacdo que a ideia envolve, consideram que podem querer contra o
que sentem, gquando o fazem somente por palavras®! (SPINOZA, 2018).

A biodiaconia opera de forma oposta, produzindo indistingdo, sobretudo entre
ideias, imagens e palavras, com o intuito tanto de impedir o conhecimento das causas
adequadas quanto de reduzir as questdes relacionadas a liberdade ao livre arbitrio da
vontade®, Deste modo, além de reproduzir ideias confusas e mutiladas, também encerra
o ser humano na falsidade, conforme salienta Spinoza: “dizemos que um homem aquiesce
ao falso porque ndo ¢ dada nenhuma causa que faga sua imaginagao flutuar”® (SPINOZA,
2018).

Enquanto Spinoza procura elucidar as causas das ideias confusas e mutiladas, a
biodiaconia, em contrapartida, as estimula e reproduz. Na terceira parte da Etica, Spinoza
trata dos efeitos destas ideias confusas ou inadequadas e destaca dois deles: a diminui¢ao
da poténcia de agir do Corpo e a submissdo da Mente a poténcia de padecer. Neste caso,
as paixdes tristes sdo dominantes®* (SPINOZA, 2018). Por outro lado, quando o ser
humano entende clara e distintamente as causas das suas a¢des, ndo mais permanece sob
o dominio das paixBes ou das causas parciais, pois torna-se capaz de compreender as
causas e passa da Tristeza (Melancolia) para a Alegria (Hilaridade), isto ¢, “de uma menor
para uma maior perfeicio®® (SPINOZA, 2018). Os modos como ocorrem esta variagao
afetiva podem ser verificados na propria defini¢do de afeto, entendido por Spinoza como

“as afeccoes do Corpo pelas quais a poténcia de agir do proprio Corpo € aumentada ou

81 Etica Il, Esc. Prop. XLIX.

82 O livre-arbitrio ¢ um conceito teoldgico criado por Santo Agostinho que reduz a liberdade a escolha
contingente entre dois possiveis, sendo um melhor que o outro, por estar mais de acordo com a vontade
divina que o outro. Para que ndo se desvie — por uma ma escolha oriunda da sua inclina¢do natural para o
mal (concupiscéncia) — da finalidade Ultima da existéncia, que é a conquista da salvacéo transcendente, o
ser humano deve agir racionalmente se quiser ter um controle sobre os afetos e as paixdes. Nesta concepcao,
a vida se resume em evitar que o peso da carne e do pecado empurre para o baixo inferior corporal, seja
maior que o peso do espirito, Unico capaz de elevar o ser humano para o alto. Spinoza refuta,
veementemente, esta concepc¢do, afirmando ser o livre arbitrio a maior ficgdo teoldgica de todos os tempos,
pois tudo o que existe, existe por necessidade e por liberdade. O contingente sé existe enquanto defeito do
conhecimento, por ignorancia da ordem causal das coisas (SPINOZA, Etica I, Prop. XXXIII, Esc. 1).

8 Etica II, Prop. XLIX, Esc.

8 Etica II1, Prop. I, Cor.

8 Etica II1, Prop. XI, Esc.
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diminuida, favorecida ou coibida, e simultaneamente as ideias destas afeccdes”®®

(SPINOZA, 2018).

As ideias destas afeccGes, conforme vimos, podem ser adequadas ou inadequadas.
Ambas, entretanto, concorrem para 0 mesmo propo6sito da Mente, que ndo é outro sendo
fazer o individuo perseverar em seu ser®’ (SPINOZA, 2018). Este esforco de todas as
coisas de se conservarem em sua esséncia atual, Spinoza denomina conatus®® (SPINOZA,
2018). Quando referido apenas a Mente, este esforco denomina-se vontade, porém, ao
referir-se ao Corpo e & Mente, simultaneamente, este esforgo serd chamado de apetite®®
(SPINOZA, 2018). O apetite, quando dele se tem consciéncia, sera uma das formas como
Spinoza define o Desejo. Contudo esta nogdo de Desejo® sera amplificada nas Definicdes
dos Afetos, conforme veremos, e serd entdo compreendido nada menos como a propria
esséncia do ser humano, enquanto busca perseverar na existéncia. A partir destas
premissas, Spinoza conclui o seguinte: “N&o nos esforcamos, queremos, apetecemos, nem
desejamos nada porque o julgamos bom; ao contrario, julgamos que algo é bom porque
nos esforcamos por ele, o queremos, apetecemos e desejamos”®! (SPINOZA, 2018).

Se o ser humano, por um lado, tem aversdo ao mau ou a qualquer género de
Tristeza, isto ocorre principalmente pelo fato desta causar frustracdo e aumentar a
caréncia existencial, por outro, é capaz de apetecer ao bem ou a qualquer género de
Alegria porque aumenta sua poténcia de agir e sua forca de autoconservagio. A pergunta
sobre como cada um julga e estima o que é bom ou mau, melhor ou pior e, por fim, o que
¢ 0timo e 0 que é péssimo, Spinoza responderd que é pela dindmica dos afetos. Da
perspectiva da biodiaconia, no entanto, o individuo sera coagido a “ndo querer o que quer

ou a querer o que ndo quer”®? (SPINOZA, 2018), tendo em vista que o bem a ser desejado

8 Etica I11, Def. IIl.

87 cf. Etica I11, Prop. LVIII.

8 Etica 1, Prop. VI, VIl e VIII.

8 Etica Ill, Prop. IX, Esc.

% A nocdo de Desejo em Spinoza, ao contrario de Freud e Lacan, ndo se refere a falta. Antes de ser tratada
como algo essencial, a falta define-se como o “efeito ilusorio da imaginagdo”, o desejo, no entanto, se
inscreve na dindmica de afirmacdo da vida pela via dos afetos. Neste sentido, Bove ressalta que o desejo é
conatus. Enquanto forca do individuo de permanecer — de modo singular — na existéncia, o desejo ndo
requer um objeto, pois ¢ nada mais que “a produtividade do real em nds e através de nés, que funciona sem
finalidade alguma e sem motivagdo alguma” (BOVE, 2010, p. 32). Ainda na perspectiva deste autor, o
primeiro e fundamental desejo do ser humano é ser livre e ndo estar submetido a qualquer tipo de dominagéo
(BOVE, 2010).

% Etica Ill, Prop. 1X e da Prop. XXXIX, Esc.

%2 Nas Definicdes dos Afetos, esta atitude é prépria do individuo que tem medo de errar e, por isso, recolhe-
se em sua propria timidez. Séo designados por Spinoza como timoratos e sempre fazem o que ndo querem.
Por exemplo, o timorato é capaz, para evitar a morte, de langar sua riqueza ao mar e permanecer, todavia,
avaro (Etica I11, Definigbes dos Afetos, XLVIII). (Etica Il1, Prop. XI, Esc.).
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ou o0 mal a ser repelido sdo determinados, a partir dos acontecimentos exteriores. Em se
tratando do Corpo, a biodiaconia promove uma diminui¢do da capacidade de agir e um
aumento da Tristeza. A Mente, por ser coibida em sua poténcia de pensar, sera incapaz
de afirmar a existéncia atual do Corpo e de ter ideias adequadas de suas afeccoes.
Consequentemente, o individuo encerrado na dinamica biodiaconal serd norteado por
uma composicédo de afetos que ressaltam mais a tristeza que a alegria, a saber: 0 medo e
a esperanca, a soberba, a comiseragéo, a ambicdo e a humildade. Por meio destes afetos,
biodiaconia, além de enredar o individuo na tristeza e predispd-lo a viver para a morte,
também o convence a ver, na alegria e na liberdade, seus maiores bens, algo insuportavel.

Vejamos como Spinoza trata cada um destes afetos que compdem a cartografia
dos afetos biodiaconais. Na Etica, a Esperanca ¢ entendida como “a Alegria inconstante
originada da imagem de uma coisa futura ou passada, de cuja ocorréncia duvidamos”,
enquanto o Medo define-se pela “Tristeza inconstante originada da imagem de uma coisa
duvidosa”® (SPINOZA, 2018). Um nio existe sem o outro®*, pois ndo ha esperanca sem
medo e nem medo sem esperanca:

Com efeito, supbe-se que quem esta suspenso pela Esperanca e duvida
da ocorréncia da coisa, imagina algo que exclui a existéncia da coisa
futura; por isso se entristece e, consequentemente, enquanto esta
suspenso pela Esperanca tem medo, tem medo que a coisa ndo ocorra®
(SPINOZA, 2018).

Sobre a inveja, Spinoza afirma que esta é capaz de dispor o ser humano a se
regozijar “com o mal de outro e se entristecer com o bem dele”®® (SPINOZA, 2018).
Quanto a soberba, sua existéncia estd associada a um excesso de autoestima, capaz de
levar o ser humano ao delirio de:

[...] sonhar de olhos abertos poder todas as coisas que alcanca pela s6
imaginag&o e que por isso contempla como se [fossem] reais, e com elas
exulta enquanto ndo pode imaginar outras que excluem a existéncia
destas e limitam sua prépria poténcia de agir®” (SPINOZA, 2018).

% Etica I11, Prop. XVIII, Esc. I1.

% Marilena Chaui que o medo e a esperanca sdo paix0es complementares que se entrelagam e constituem
“a expressdo maxima da nossa relacdo com a contingéncia, com o tempo descontinuo, imprevisivel e
incerto”. O medo habita e perpassa a esperanga, pois “quem estd suspenso na esperanca e duvida do
desenlace, teme enquanto espera, e quem esta suspenso no medo e duvida do que possa acontecer, espera
enquanto teme” (CHAUI, 2016, p- 339).

% Etica I11, Definigdo dos Afetos, XIII.

% Etica Ill, Prop. XXIV.

97 Etica Il1, Esc. Prop. XXVI.
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Quanto a Comiseracdo e a Ambicdo, Spinoza infere que a primeira,
diferentemente da Piedade, produz o desejo de fazer o bem somente aquela coisa que
imaginamos semelhante a n6s® (SPINOZA, 2018) e a segunda entende-se como o desejo
imoderado de gléria ou como “o esforgo de fazer e de se abster de fazer algo s6 para
agradar aos homens”®® (SPINOZA, 2018). A Ambicdo também podera assumir a
aparéncia de Modéstia e Piedade, e, deste modo, sera capaz de incitar sedicdes e
discordias!® (SPINOZA, 2018). Embora o Medo da Vergonha sejam concomitantes a
Ambicdo, esta, de certo modo nédo esta dissociada do Desejo através do qual todos os
outros afetos sdo “fomentados e corroborados”®* (SPINOZA, 2018).

Sobre a Humildade, Spinoza compreende o afeto através do qual o ser humano
contempla a propria impoténcial®® (SPINOZA, 2018). Ao contrario do soberbo, que
glorifica excessivamente a si mesmo, quer ser preferido acima de todos e publica apenas
as suas proprias virtudes, o humilde ¢ aquele que “frequentemente enrubesce, confessa
seus vicios e narra as virtudes alheias, cede a todos, anda de cabeca baixa e negligencia o
aparato”® (SPINOZA, 2018). A Humildade, enquanto opde-se a poténcia de agir e a
Alegria, opde-se também a ideia de algo realizado por um “decreto livre da Mente”. Neste
sentido, pode-se afirmar ainda que o humilde sera incapaz de alegrar-se ou de contentar-
se consigo mesmo, por estar em desacordo com as disposi¢Oes de sua natureza, ou seja,
longe dos ditames da razdo. Por conseguinte, o ser humano acometido pela humildade
sera conduzido muito mais facilmente e tera mais dificuldade de fruir a vida com mais
liberdade e felicidade!®* (SPINOZA, 2018).

Estes afetos elencados acima favorecem efeitos biodiaconais e indicam um defeito
do conhecimento e uma impoténcia da Mente!®® (SPINOZA, 2018). Contudo, causas
exteriores poderdo mudar a composicdo atual dos afetos, através de um processo que
Spinoza denomina “flutua¢do do animo”:

[...] os afetos podem compor-se uns aos outros de tantas maneiras, e dai
podem originar-se tantas variacdes, que ndo podem ser definidos por
nenhum ndmero [...] somos agitados por causas externas de muitas
maneiras e que flutuamos tal qual ondas do mar agitadas por ventos

% Etica 11, Prop. XXVII, Esc.

% Etica I11, Prop XXIX, Esc.

100 Etica IV, Cap. XXV, Apéndice.

101 Etica 111, Definigdes dos Afetos, XLIV.
102 Etjca I11, Prop. LV.

103 Etjca 111, Definigdes dos Afetos, XXVI.
104 Etica IV, Prop. LIV, Esc.

105 Etica IV, Prop. XLVII, Esc.



79

contrarios, ignorantes de nosso desenlace e do destino'® (SPINOZA,
2018).

A anélise da flutuacdo de &nimo, provocada quando o ser humano é afetado por
dois afetos contrarios, permite a verificacdo de algo fundamental referente a constituicéo
atual do nosso Corpo:

[...] quaisquer esforgos, impetos, apetites e voli¢bes de um homem que,
segundo a variavel constituicdo do mesmo homem, sdo variaveis e nao
raro tdo opostos uns aos outros que ele é arrastado de diversas maneiras
e ndo sabe para onde voltar-se!®” (SPINOZA, 2018).

Isto posto, convém enfocar um aspecto basilar das relacdes entre Corpo e Mente.

Para Spinoza, a esséncia da Mente consiste em afirmar mais a existéncia atual do Corpo
afetado que a natureza mesma do corpo externo afetante!®®. A ideia constituida pela forma
atual do afeto pode ter mais ou menos realidade, isto €, pode ser adequada ou inadequada.
Se for adequada, a ideia estard mais proxima da sua esséncia, e, portanto, serd mais
perfeita. Deste modo, a poténcia de agir do Corpo serd aumentada e favorecida.
Entretanto, esta poténcia de agir pode variar e passar do agir ao padecer. Neste sentido, a
poténcia de agir do corpo e da mente sera diminuida ou coibida. Na Primeira Proposi¢ado
da Etica 111, Spinoza afirma, de modo peremptério:

Nossa mente age em algumas coisas e padece em outras; a saber,
enguanto tem ideias adequadas, nesta medida necessariamente age em
algumas coisas, e enquanto tem ideias inadequadas, nesta medida
necessariamente padece outras'® (SPINOZA, 2018).

Destas consideracdes sobre a inter-relagdo entre a mente, o corpo, os afetos e a
poténcia de agir ou de padecer, convém sublinhar os seguintes aspectos: primeiro, que a
variabilidade da poténcia de agir do corpo € concomitante a variacdo das ideias na mente.
Segundo: sdo 0s encontros com outros corpos exteriores e a qualidade das afeccOes
resultantes destes encontros que determinardo tanto o enfraguecimento quanto o
fortalecimento da poténcia de agir do corpo e de pensar da mente. Deste modo, quanto
maior for a poténcia, maior serd também a perfeicdo e a alegria. Na Defini¢do dos Afetos
(SPINOZA, 2018),'19 Spinoza pondera que o ser humano ndo podera entristecer-se,
enquanto participar de alguma perfeicao, e somente terad sua poténcia de agir diminuida e
coibida, passando assim a uma menor perfeicdo, quando for enredado por afetos tristes,

nos moldes do que ocorre no processo biodiaconal.

106 Etjca I11, Prop. LIX, Esc.

107 Etica |11, Definigdes dos Afetos, I.

108 of, Etica I11, Prop. XI, Esc. e Definicio Geral dos Afetos.
109 Etjca I11, Prop. 1.

110 Etica 111, Def. dos Afetos I1I.
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Na perspectiva da biodiaconia como estas questbes apontadas acima se
configuram? Amiude, a biodiaconia procura impedir a compreenséo clara e distinta das
propriedades comuns da mente e dos afetos, seja por meio da conservacdo de ideias
cristalizadas que funcionam como normas gerais, seja através da desqualificacdo de
determinadas formas afetivas produzidas pela variedade dos encontros. O que se tenciona
é adiminuicdo da aptidao do corpo e da mente para a pluralidade simultanea das afec¢oes
— plura simul — ou seja, diminuicdo da capacidade de afetar e ser afetado®'! (SPINOZA,
2018). Isto ocorre porque a trama biodiaconal consiste em produzir objecfes ao que é
préprio e singular ao individuo, isto é, em negar a existéncia atual do Corpo e impedir o
aumento da poténcia de agir. Com efeito, argumenta Spinoza, se a Mente deixasse de
afirmar a existéncia atual do Corpo, sua poténcia de imaginar seria suprimida ou seria
tratada como um vicio e ndo como algo inerente a sua propria natureza:

[...] as imaginacbes da Mente nada contém de erro. Pois se a Mente,
guando imagina coisas ndo existentes como presentes a Si,
simultaneamente  soubesse que tais coisas ndo  existem
verdadeiramente, decerto atribuiria esta poténcia de imaginar a virtude
de sua natureza, e ndo ao vicio; sobretudo se esta faculdade de imaginar
dependesse de sua sO natureza, isto é, se esta faculdade de imaginar
fosse livre!'? (SPINOZA, 2018).

Enquanto a biodiaconia opera de maneira a enredar o ser humano na Tristeza,
impotente e submisso aos afetos que sdo contrarios e inconvenientes a sua verdadeira
natureza, a perspectiva espinosana, por outro lado, op&e-se a toda forma de impoténcia e
propde como algo necessario, o estimulo a sensibilidade do corpo de afetar e ser afetado
de multiplas maneiras. No estado biodiaconal, sdo as forcas externas que determinam a
conduta, o querer e o agir do individuo. No Prefécio da Etica IV, Spinoza tece uma critica
a dois dispositivos que fortalecem a trama biodiaconal: a fortuna e as ideias universais.
Por meio da fortuna, o ser humano encontra-se a mercé do medo e da esperanca, paixdes
cujos efeitos sdo a duvida sobre bens ou males futuros, conforme verificou Spinoza no

Prefacio do Tratado Teoldgico Politico!*®. Quanto as ideias universais, Spinoza critica o

111 Etica 11, Prop. XIV.

112 Etica 11, Prop. XVII, Esc.

113 «“Se 0s homens pudessem regrar todos os seus assuntos seguindo um proposito irrevogavel ou, ainda, se
a fortuna Ihes fosse sempre favoravel, jamais seriam prisioneiros da supersticdo. Mas reduzidos com
frequéncia a um extremo tal que ndo sabem o que resolver, e condenados por seu desejo desmedido dos
bens incertos da fortuna a flutuar sem trégua entre a esperanca e 0 medo, tém a alma naturalmente inclinada
a mais extrema credulidade” (SPINOZA, 2014). Estes trés aspectos: a incerteza do tempo, a incerteza dos
bens futuros e o desejo imoderado de bens sio aspectos decisivos para a quarta parte da Etica e constituem
a propria definicio de serviddo (CHAUI, 2011, p. 82).
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fato delas produzirem modelos, classificagdes ¢ alguns conceitos “inadequados”, como
0s de perfeicdo e imperfeigdo, bem e mal. Deste modo:

[...] os homens acostumaram-se a chamar as coisas naturais de perfeitas
ou imperfeitas mais a partir de um preconceito do que do verdadeiro
conhecimento dessas coisas... [na realidade] perfeicdo e imperfeicdo
sdo modos de pensar, nogdes que costumamos forjar por compararmos
as coisas entre si... [alguns individuos sdo imperfeitos, e, portanto,
impotentes] porgue nao afetam a Mente da mesma maneira que aqueles
que denominamos perfeitos''4 (SPINOZA, 2018).

Com efeito, o conceito de teleologial’® e a doutrina do finalismo também
pertencem a categoria da inadequacédo e das ideias mutiladas, considerando que ambos
defendem a seguinte premissa: a natureza nao age por necessidade, mas com o intuito de
atingir um fim especifico. Para Spinoza, no entanto, a causa considerada final ndo é outra
coisa que a causa eficiente imanente, ou seja, o proprio apetite humano!®. Embora o ser
humano seja conscio de seus apetites, também demonstra ignorancia das “causas pelas
quais é determinado a apetecer algo*'’ (SPINOZA, 2018). Noutros termos, o individuo
age por necessidade e de acordo com uma maior ou menor perfeicdo, com mais ou menos
realidade e mais préximo da sua esséncia quando sua poténcia de agir ndo é coibida. Se
porventura, ocorrer uma variagdo da poténcia, a sua esséncia, no entanto, permanece, pois
de um ou de outro modo, o ser humano sempre mantera seu esforco de perseverar na
existéncia. Sobre este aspecto, Spinoza infere o seguinte:

[...] a duragdo das coisas ndo pode ser determinada pela esséncia delas,
visto que a esséncia das coisas ndo envolve nenhum tempo certo e
determinado de existéncia, mas uma coisa qualquer, quer ela seja mais
perfeita, quer menos, podera sempre perseverar na existéncia com a
mesma forca pela qual comegou a existir, de maneira que, nisso, todas
sdo iguais''® (SPINOZA, 2018).

Sobre este aspecto da duracdo das coisas, nosso conhecimento serd sempre
inadequado, pois é pela imaginacdo que determinamos o tempo de existéncia das coisas,

tendo em vista que o “conhecimento verdadeiro do bem e do mal ndo ¢ sendo abstrato, ou

114 Etica IV, Prefacio.

115 Na concepgéo teleoldgica, para tudo existe uma télos, uma finalidade predeterminada que precisa ser
alcancada a qualquer custo. O dever-ser se sobrepde ao ser atual. Na realidade, a abordagem teleol6gica
inverte a natureza, pois “o que é causa, considera como efeito e vice-versa. O que é primeiro por natureza,
faz posterior e o que ¢ supremo e perfeitissimo torna imperfeitissimo” (SPINOZA, 2018, Etica I, Apéndice).
116 A poténcia de agir esta relacionada com o modo como o ser humano é afetado pelos encontros com
outros corpos e ndo a partir de conceitos abstratos ou ideias universais previamente determinadas. As
imagens em sua mente “sdo as proprias afeccdes do Corpo humano, ou seja, as maneiras pelas quais o
Corpo humano ¢ afetado por causas externas e disposto a fazer isso ou aquilo” (Etica III, Prop. XXXII,
Esc.).

17 Etica IV, Prefécio.

118 |bid.



82

seja, universal, e 0 juizo que fazemos da ordem das coisas e do nexo das causas, para
podermos determinar o que no presente € bom ou mau para nés, é antes imaginario que
real”'® (SPINOZA, 2018).

A partir destas cogitacdes, torna-se possivel entender em que consiste a virtude
para Spinoza. A virtude relaciona-se com a poténcia de agir de acordo com a razéo, que
outra coisa ndo € sendo agir pela propria esséncia ou natureza, na qual o homem “tem o
poder de fazer algumas coisas que so6 pelas leis de sua natureza podem ser entendidas™?
(SPINOZA, 2018). Quando somos incapazes de deduzir algo somente pelas leis da nossa
natureza, entdo, padecemos porque nossa mente sera incapaz de entender clara e
distintamente e ndo podera buscar o que é Util, tanto o préprio Util quanto o Gtil comum?*?:
(SPINOZA, 2018). De acordo com Spinoza, nos padecemos porque “somos uma parte da
Natureza que ndo pode ser concebida por si sem as outras”??> (SPINOZA, 2018) e
enquanto nos deixamos determinar pelas causas externas'?® (SPINOZA, 2018) ou por
ideias inadequadas'®* (SPINOZA, 2018). Estas inferéncias incidem diretamente sobre a
trama biodiaconal, pois esta, ao colocar o individuo sempre dependente de algo que esta
fora dele mesmo, termina por submeté-lo as paixdes e a poténcia de padecer, quando se
sente causa parcial de algo que lhe ocorre!?® (SPINOZA, 2018). O poder biodiaconal
promove uma cisdo entre 0 corpo e a mente, entre razdo e afeto, Spinoza refuta, de forma
veemente, quando afirma que ndo ha nada na mente que antes nao tenha sido uma afeccéao
do corpo. Por isso, € fundamental distinguir as duas dimensdes do afeto: a experiéncia da
afetacdo (affectio) e as modificacdes que a mente e o corpo sofrem na forma da emocéo
(affectus). “Por Afeto (affectio) entendo as afeccdes (affectus) do Corpo pelas quais a
poténcia de agir do préprio Corpo é aumentada ou diminuida, favorecida ou coibida, e
simultaneamente as ideias destas afeccdes”*?® (SPINOZA, 2018).

Logo ap0Os apresentar estas duas dimensfes do afeto, Spinoza, complementa:
“Assim, se podemos ser causa adequada de alguma destas afecgdes, entdo por Afeto
entendo agdo; caso contrario, paixdo”. No Corolario da Proposicdo I, Etica I, Spinoza

afirma que a Mente se submete as paixfes quanto mais tem ideias inadequadas. A

119 Ftjca, IV, Prop. LXII, Esc.

120 Etica IV, Definigdes, VIII.

121 Etica IV, Prop. XVIII, Esc.

122 Etica IV, Prop. 1.

123 Etica IV, Prop. XXXVII, Esc. I.
124 Etica I, Prop. 1.

125 Etica 111, Def. 111

126 Etica 111, Def. 111
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expressao latina para indicar esta submissdo do individuo é obnoxius/obnoxia, ou seja,
“estar submetido ou exposto ao poderio de algo externo ou ser arrastado por um outro e
estar a mercé de um poder alheio que o langa na diregdo que lhe aprouver” (CHAUI,
2016, p. 298). Quando o individuo se torna passional, age de modo contrario a sua propria
natureza e por isso seu animo é perturbado. De acordo com Cicero, “as paixdes, enquanto
afeccdes do animo, sio sediciosas e tornam o animo inimigo de si mesmo” (CHAUI,
2016, p. 284).

Na ordem biodiaconal, o individuo é enredado nas paixdes e sua poténcia de agir
é coibida. Na quarta parte da Etica, sobre a serviddo, Spinoza, ao demonstrar os modos
como a poténcia das causas externas pode limitar, enfraquecer e até mesmo superar a
forca de cada um de perseverar na existéncia'?’, explicita o modus operandis da
biodiaconia. Neste processo de adaptacdo do individuo a um modelo delineado desde o
exterior, muitas vezes contrario a sua propria natureza, o resultado sera uma busca do que
é atil para outrem e ndo do que é Util para si mesmo. Com efeito, ao negligenciar o seu
atil, o individuo se tornard impotente e submetido as causas externas contrarias e
inconvenientes a sua natureza, de tal modo que seu corpo, enredado na servidao e na
impoténcia, serd coagido pelas paix0es; a Mente, dado que é sua natureza conhecer o
mundo pelas afeccdes do corpo, no entanto, serd acometida por ideias inadequadas®?®
(SPINOZA, 2018). Assim sendo, o individuo quando nao age pela virtude, tendo em vista
que a conservacao do seu ser estara em desacordo com as leis de sua propria natureza e
de suas aces sera apenas uma causa parcial. O efeito mais danoso de todo este processo
é a ignorancia de si, o que para Spinoza significa a ignorancia do fundamento de todas as
virtudes. Quem ignora a si ou sua poténcia de perseverar na existéncia, ignora as virtudes:
“Ademais, agir por virtude ndo é nada outro que agir sob a conduta da razéo, e quem age
sob a conducdo da razdo deve necessariamente saber que age sob a conducdo da
razdo...pois, de outro modo, sera impotente de animo”*?° (SPINOZA, 2018).

Noutros termos, na biodiaconia, o individuo sera conduzido ndo pelo
entendimento claro e distinto das afeccGes de seu corpo e mente (affectus), mas pelas
paix0es e, por causa disso, ndo sera possivel convir em natureza e nem em poténcia:

Dai segue que quanto mais uma coisa convém com nossa natureza,
tanto mais nos é Util ou boa e, vice-versa, quanto mais uma coisa nos é
Gtil, nesta medida tanto mais convém com nossa natureza. Pois,

127 cf. Spinoza, Etica IV, Prop. 111,
128 Etica IV, Prop. XX, Esc.
129 Etica IV, Prop. LVI.
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enguanto ndo convém com nossa natureza, sera necessariamente
diversa de nossa natureza ou contrdaria a ela'®* (SPINOZA, 2018).

Sobre a estreita relagdo entre o util préprio e o Gtil comum, a virtude e a razdo, a
poténcia de agir e a vida conduzida pelas leis da natureza, Spinoza afirma ainda:

O homem é mais Util para 0s outros quando busca o seu proprio Util,
pois quanto mais cada um busca o seu Util e se esforga para se conservar,
tanto mais é dotado de virtude, isto é, tanto mais € dotado de poténcia
de agir pelas leis de sua natureza e segundo as leis da razéo!®
(SPINOZA, 2018).

Em se tratando do homem conformado a dindmica biodiaconal, este sera instado
a agir pela forca das coisas exteriores e de maneira contréria a sua propria natureza. Desta
maneira, o individuo, para conservar o seu ser dentro dos parametros biodiaconais, vivera
n&o conforme o seu ingenium**?, mas de acordo com o ingenium de outros. Deste modo,
0 sujeito biodiaconal, expropriado de parte do seu direito de natureza, se tornara incapaz
de julgar o que é bom e o que € mau para si mesmo. Consequentemente, ndo sabera
discernir e tampouco cuidar daquilo que Ihe tem utilidade!®® (SPINOZA, 2018). Esta
forma de viver em desacordo com seu engenho ou sua indole constitui a principal
caracteristica do servo, isto é, daquele que, guiado somente por suas paix0es, age, as vezes
tendo consciéncia de seus efeitos, mas sempre ignorando as causas: “diferente do homem
livre, que ndo se comporta a maneira de ninguém, a ndao ser a sua prépria, 0 servo, por
sua vez, ndo sabe reconhecer o que é primordial na vida porque nao vive de acordo com
seu engenho (ingenium)”*** (SPINOZA, 2018). Esta defini¢do do servo como alguém
sujeito ao engenho de outro descreve, de modo lapidar, a condi¢do do individuo dentro
da ordem biodiaconal. Ao abrir m&o da sua liberdade e viver submetido a vontade de
outro, o servo ainda sera capaz de se vangloriar, isto é, de se contentar consigo mesmo,
mediante o reconhecimento e o aplauso daquele outro a quem estd submetido. Para
conseguir este reconhecimento, o servo, por um lado, podera até mesmo oprimir e deixar-
se oprimir. Se conseguir mais oprimir que ser oprimido, vera a si mesmo como um
vencedor e se vangloriara pelo fato de ter prejudicado o outro®®. Por outro lado, se o
servo, ignorante das causas de sua servidao, prestar um beneficio a alguém, estimaréa este

beneficio por seu engenho, mas, se este beneficio for subestimado por quem o recebeu,

130 Etica IV, Prop. XXXI, Cor.

131 Etica IV, Prop. XXXV, Cor. II.

182 O significado de ingenium em Spinoza esta indicado na nota 4.
133 Etica IV, Prop. XXXVII, Esc. II.

134 Etica IV, Prop. LXVI, Esc.

135 of, Etica IV, Prop. LVIII, Esc.
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entdo o servo ird se entristecer. Nisto consiste sua diferenca do homem livre, cuja conduta
e empenho consistem em unir 0s outros homens a si por amizade e ndo por retribuicédo de
favores ou busca de recompensas’*® (SPINOZA, 2018).

No Apéndice, Spinoza ainda oferece outra reflexdo a compreensao da servidao
biodiaconal: por ndo conceber adequadamente a si e as coisas, 0 servo torna-se incapaz
de fruir a vida da Mente, sobretudo por estar submetido as causas externas e por sua
natureza “ser constantemente coagida a obedecer e se adaptar de infinitas maneiras”®’
(SPINOZA, 2018). Neste sentido, o servo, por definir seu Desejo pela poténcia das coisas
externas e por deixar-se dominar pelas paixdes, sera conduzido por um conhecimento
mutilado e imperfeito, permanecendo, por conseguinte, enredado na impoténcia. Se,
porventura, o servo vier a fazer algum bem, este sera somente para evitar o mal. A sua
busca de conservar a existéncia sera parcial, pois ndo levara em consideracao a “saude
integral”, isto €, sua Alegria ou sua Tristeza estara referida apenas a uma parte do Corpo
e ndo a utilidade do homem todo'3 (SPINOZA, 2018). Na condic&o de servo, o individuo
sera incapaz tanto de sustentar uma “singular poténcia de animo” quanto de suportar o
respectivo engenho de cada um. Por isso ndo podera firmar os animos, nem o proprio e
nem o de outros, porque todo o seu empenho se inclina mais para “recriminar e censurar
os vicios” que para ensinar a virtude. As vezes, o servo chega até mesmo a se deleitar
com a impoténcia e a infelicidade alheia. Deste modo, o servo torna-se molesto tanto para
si quanto para os outros e, ndo conseguindo mais sentir prazer ou alegria na companhia
de outros homens, prefere conviver entre as bestas™*® (SPINOZA, 2018).

Ap0s estas consideracBes sobre a biodiaconia, a partir da obra de Spinoza, convém
voltar nossa atencdo para outra categoria que dela se pode inferir, a biopoténcia. De
maneira inversa a dindmica servil, a biopoténcia aumenta e favorece o esfor¢co humano
de perseverar na existéncia, sobretudo quando promove a acéo livre e virtuosa, tornando
0 corpo mais apto para afetar e ser afetado e a mente, na mesma medida, mais apta para
pensar, de maneira adequada, a partir das afeccdes deste mesmo corpo®® (SPINOZA,
2018). Convém frisar um aspecto basilar: que a poténcia do ser humano para a liberdade
e seu esforgo para perseverar na existéncia (conatus) adquire, na concepgdo de Spinoza,

uma dimensdo ontoldgica, ou seja, uma capacidade de resisténcia que jamais pode ser

136 Etica IV, Prop. LXX.

137 Etica IV, Cap. VI, Apéndice.

138 Etica IV, Prop. LX, Esc.

139 Etica IV, Cap. X1, Apéndice.
140 Etica IV, Cap. XXVII, Apéndice.
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destruida. Por mais sutil que seja as investidas do poder biodiaconal, o conatus jamais
deixaré de ser atuante.

A fim de alargar, iluminar e aprofundar alguns vetores da biopoténcia, sobretudo
esta capacidade humana, este esforco perene de cada individuo de perseverar na
existéncia, bem como entender as causas de suas modificacfes, seja quando age por meio
da emocdo e este esforgo aumenta, seja quando esta submetido pela paix&o e este esforgo
diminui. Para alcancar tal intento, teceremos um didlogo com alguns autores: Marilena
Chaui, Bader Sawaia, Peter Pal Pelbart, Homero Santiago, Laurent Bove, dentre outros,
0s quais, em concordancia com Spinoza, propdem uma ética da liberdade e da alegria.
Deste modo, serd possivel compreender melhor as causas pelas quais ainda nao
superamos, na esfera afetiva, mas também no campo da politica, a confusdo entre
liberdade e serviddo. Para ser livre, exorta Spinoza, ndo basta apenas ser consciente de
nossas acles, é necessario buscar o conhecimento adequado das causas que nos levam a
agir’*! (SPINOZA, 2018). Embora sejamos seres passionais, jamais deixaremos de
inventar novas estratégias para persistir na existéncia. Isto s6 é possivel porque o ser
humano é biopotente por natureza, e por isso serd sempre capaz de unir razdo e desejo,
de tal maneira, que o pensar, 0 agir e o sentir sejam mediados, ora por uma razao
desejante, ora por um desejo racional. E por isso que o ser humano é capaz de buscar o
que é Gtil também numa paixdo (CHAUI, 2016, p. 455).

2.5 Biopoténcia

A biopoténcia como a biodiaconia sdo termos correlativos da biopolitica e do
biopoder, categorias forjadas por Michel Foucault para analisar os dispositivos de
controle da vida, a qual nos referimos no capitulo anterior. Embora os termos
compartilhem o mesmo prefixo, “bios”, entretanto, o significado é oposto. Se, com a
biodiaconia, foi possivel verificar um deslocamento do sentido “natural” e real, do que é
ser livre e autbnomo, a ponto do ser humano ser levado a combater pela sua escraviddo
como se fosse pela sua liberdade, conforme demonstrou Spinoza, com a biopoténcia, no
entanto, analisaremos as possibilidades, 0os meios e as estratégias de subversdo destas
formas “antinaturais” capazes de tornar a vida impotente e a existéncia do ser humano no

mundo condicionada por um conhecimento imaginativo e vago dos afetos. Nosso

141 of, Etica Il, Prop. XXXV, Esc.
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objetivo, ao tratar a biopoténcia como categoria analitica, consiste em demonstrar o
seguinte: viver de acordo com a natureza e buscando as ideias adequadas das diferentes
afeccdes, de modo que o corpo e a mente sejam ativos igualmente, sem qualquer tipo de
relacdo hierarquica entre eles, € mais Util para o individuo e para a coletividade que viver
submetido a valores e imagens exteriores contrarios a verdadeira esséncia e natureza de
cada um (SAWAIA, 2018).

Para atingir tal objetivo, prosseguiremos dentro da perspectiva espinosana, tendo
como referéncia principal as partes | e V da Etica. Antes, porém, de verificar algumas
referéncias a biopoténcia no texto de Spinoza, vejamos 0s modos como alguns autores
trataram deste tema. De acordo com Peter Pelbart, a biopoténcia pode ser definida da
seguinte forma:

Poténcia da vida, que goza virtualmente de uma forca soberana,
constitutiva, inaugural e indomavel. Aquilo que parecia inteiramente
submetido ao capital ou reduzido a mera passividade, ou seja, a vida,
aparece como a fonte maior de valor, como reservatério inesgotavel de
sentido, de formas de existéncia, de direcGes que extrapolam as
estruturas de comando e os calculos dos poderes constituidos que
pensavam pilota-la, mesmo quando estes poderes se exercem nas suas
modalidades mais acentradas, rizomaticas, imanentes (PELBART,
2015).

Esta nocdo da vida como poténcia transgressora dos limites historicos,
econémicos, sociopoliticos e culturais que procuram subsumir, controlar e dominar os
processos vitais, incide em um ponto fundamental: a vida ndo se reduz aos processos
biol6gicos de reproducdo da espécie, como ensejava 0 biopoder, pois compreende:

[...] a producéo e reprodugdo do conjunto dos corpos e das mentes. Ou
seja, a vida inclui a sinergia coletiva, a cooperacao social e subjetiva no
contexto de producdo material e imaterial contemporéaneo, o intelecto
geral. Vida significa inteligéncia, afeto, cooperacéo, desejo. Vida como
a virtualidade que constitui a multiddo, como o conjunto dos poderes
de acdo — de ser, de amar, de transformar, de criar — que desloca as
fronteiras do possivel (PELBART, 2002, p. 257).

Conforme salienta Pelbart, as fronteiras do possivel s podem ser deslocadas pela
poténcia do comum, a qual, por sua vez, é tanto mais efetiva quanto mais estiver
fundamentada no agir ético'#2, no qual raz&o e emogao ndo estdo dissociadas, mas unidas,
sendo que ambas ocorrem simultaneamente. Esta concep¢do monista introduzida por
Spinoza, torna possivel, conforme assinala Sawaia, combater “tanto o intelectualismo

quanto o intelectualismo, que durante séculos atribuiram a vontade e a razdo um poder

142 A principal tese politica de Spinoza é que a vida ética comeca no interior dos afetos (SAWAIA, 2018).
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que ndo possuiam e que sustentou a concepc¢ao de sujeito assujeitado” (SAWAIA, 2018,
p. 30). Neste sentido, dentro da perspectiva espinosana, € possivel reconhecer a presenca
da biopoténcia tanto no esforgo de cada individuo em buscar as ideias adequadas das
nossas afec¢des, quanto na procura por conhecer, de modo claro e distinto, a origem de
suas paixdes'*® (SPINOZA, 2018). Da mesma maneira, todas as vezes que a capacidade
de cada individuo de agir e de perseverar na existéncia for aumentada e favorecida, €
possivel afirmar que este tornou-se mais biopotente, isto €, avancou em seu processo de
singularizacao. Sobre este aspecto pondera Laurent Bove:

Toda coisa, de fato, enquanto afec¢do ativa da substancia, é uma
maneira precisa e determinada de exprimir a poténcia divina, ou uma
vida que, em sua tendéncia a perseverar sem eu ser, € em si mesma e ao
mesmo tempo, um processo individuante, na logica de autonomizagado
de uma coisa, e individualizante, na sua lo6gica de singularizacéo
(BOVE, 2010, p. 64).

Dentro da perspectiva espinosana e ecoando a dinamica da biopoténcia, Bove
afirma ainda que toda coisa, enquanto expressao singular da poténcia divina, possui em
sua esséncia, “a razao ou a causa de seu agir” (BOVE, 2010, p. 69). Este modo singular
de cada coisa perseverar na existéncia ndo pode ser apreendido adequadamente se 0
conhecimento vier apenas mediado ou plasmado pelas imagens, originadas dos efeitos
das coisas externas sobre 0 nosso corpo. Porém, fora de n6s sdo dadas muitas coisas que
sdo uteis, conforme atesta Spinoza: “segue nunca podermos fazer com que ndo
precisemos de nada exterior para conservar 0 n0SsO Ser e que vivamos sem Comércio
algum com as coisas que estdo fora de n6s”** (SPINOZA, 2018). Isto nos leva a refletir
sobre o intimo nexo entre razao e afeto e que no embate com as paixdes, a razdo sempre
saira vencida, pois um afeto ndo pode ser coibido nem suprimido pela razdo, mas por um
afeto contrario e mais forte*> (SPINOZA, 2018). Sobre este aspecto nodal, a filésofa
Maria Luisa Ferreira infere o seguinte: é possivel manusear as paixfes para obter
resultados satisfatorios, tdo validos quanto os provenientes diretamente da razao®
somente “se a razdo se assumir como afeto, como for¢a que atua no mesmo registro
porque uma paixao s6 se combate com outra paixao” (FERREIRA, 1997, p. 469).

Se alguns afetos podem repugnar a razao e arrefecer a biopoténcia, a exemplo

daqueles constitutivos da rede biodiaconal, no entanto, outros podem favorecer a ambos,

143 Etica V, Prop. 1.

144 Etica IV, Prop. XVIII, Esc.

145 Etica IV, Prop. VII.

146 Para Spinoza, nem mesmo o “conhecimento verdadeiro do bem e do mal, enquanto verdadeiro, ndo pode
coibir nenhum afeto, mas apenas enquanto é considerado um afeto” (SPINOZA, Etica IV, Prop. XIV).
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conforme veremos ulteriormente, quando tratarmos do contentamento de si, da hilaritas,
do amor ou da prudéncia. Tais afetos promovem o conhecimento adequado das coisas,
enquanto esséncias singulares e sé podera existir quando vier acompanhado da pergunta
pelas causas e pelo esforco em conhecer a origem necessaria'*’ das coisas. Isto implica
conhecer 0s nexos causais ou 0s modos como uma coisa € produzida por outra. Deste
modo, quando o ser humano néo se deixa enredar pelas paixdes e pelas relagdes causais
entre imagens, porém procura conhecer as relacfes causais entre coisas, a poténcia de
pensar da mente aumenta. Dai ser possivel definir a razao ou o intelecto como:

[...] uma forca interna espontdnea de conhecimento das causas e
esséncias de todas as coisas. Por si mesmo [0 intelecto], quando
liberado das imagens, é capaz de conhecimento verdadeiro porque ndo
é sendo, por sua propria esséncia, uma forca inata de pensamento ou
poténcia pensante (CHAUI, 1995, p. 42).

Na quinta parte da Etica, encontra-se a base destas afirmacdes de Bove, Ferreira
e Chaui, sobretudo quando Spinoza trata da poténcia do intelecto ou da liberdade humana
e da moderacdo dos afetos. Com efeito, esta € uma questdo axial para a discussao da
biopoténcia, principalmente porque elucida as verdadeiras causas pelas quais o ser
humano se torna menos livre e menos autdbnomo, a ponto de viver enredado na servidao,
colocando razdo e afeto em conflito. Sem conhecer as causas imanentes dos afetos, a
Mente, submetida as paixdes e privada do conhecimento verdadeiro, sera incapaz de
concatenar as afeccBes do Corpo. Entretanto, a poténcia da Mente de pensar
adequadamente permite a saida do reino das paixdes tristes para o reino da liberdade, no
qual a conduta seré orientada ndo pela passividade, mas pelo esforco de compreender,
ordenar e concatenar os afetos, refreando, deste modo, aquelas paixdes que sao contrarias
a nossa natureza.

Moderar os afetos e apetites pelo amor da Liberdade, aplica-se em
conhecer as virtudes e suas verdadeiras causas, em encher o animo do
gozo que se origina do verdadeiro conhecimento delas; mas de jeito
nenhum em contemplar os vicios humanos, difamar os homens e
regozijar-se com uma falsa espécie de liberdade!*® (SPINOZA, 2018).

Este conhecimento das causas adequadas, o qual possibilita a Mente ndo ser
coibida na sua poténcia de entender as afec¢des do Corpo, constitui o fundamento da ética

espinosana. Trata-se de um modo de ordenar a vida de maneira que ndo sejamos

147 Para Spinoza, a mente entende que “todas as coisas sdo necessarias e determinadas a existir e operar
pelo nexo infinito das causas e s6 nesta medida tem maior poténcia sobre os afetos ou deles padece menos”
(SPINOZA, Etica V, Prop. VI).

148 Etica V, Prop. X, Esc.
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facilmente afetados por afetos incertos e vagos ou enredados na poténcia de padecer. Esta
reta maneira de viver oferece um verdadeiro “remédio para os afetos”, sobretudo por
permitir a reflex&o e a meditacéo tanto sobre como as injdrias comuns aos homens podem
ser repelidas pela via da Generosidade quanto sobre o que é bom em cada coisa. Agindo
assim, o individuo sera menos coagido a pensar pela “perturbacio do animo”'*® e mais
determinado a agir pelos afetos que se originam da Alegria'®, da busca do (til e da
disposi¢ao em ndo padecer dos afetos que sdo considerados “maus”, sobretudo por serem
contrarios a natureza humana®* (SPINOZA, 2018).

Na Proposicdo XX, Spinoza apresenta, sinteticamente, cinco pontos consistentes
sobre 0 modo como a poténcia da Mente incide sobre os afetos: o primeiro e o segundo
se referem a diferenca ente o conhecimento adequado e verdadeiro dos afetos e aquele
oriundo das causas externas que imaginamos de forma confusa; o terceiro aponta para o
tempo em que as afeccOes referidas as coisas que entendemos serdo preferiveis agquelas
referidas a coisas que concebemos de forma confusa ou mutilada; o quarto atenta para a
as inimeras causas pelas quais sdo fomentadas as afec¢des e o Ultimo ponto refere-se aos
modos como a Mente pode ordenar seus afetos e concatena-los uns com os outros®?
(SPINOZA, 2018).

Um aspecto fundamental a ser destacado destas inferéncias apresentadas por
Spinoza, repercute nas constataces de Bader Sawaia sobre a base afetiva da vida ética e
de Chantal Jaquet sobre a unidade do corpo e da mente (JAQUET, 2011). Para Sawaia,
“a vida ética comeca no interior dos afetos e ndo contra eles, pois constituem a base tanto
da serviddo como da liberdade” (SAWAIA, 2009). Para a constituicdo do homem livre e
biopotente, capaz de agir de modo ético-politico e a revelia da trama biodiaconal, a
primeira e fundamental tarefa € a superacao da oposicdo dualista entre a mente e o corpo,
encampada pela epistemologia ocidental cartesiana, da qual teve origem o seguinte
axioma: a alma preexiste ao corpo e é imortal. Conforme demonstrou Jaquet, o corpo e
mente/alma existem em simultaneo, pois “nao sdo unidos como duas substancias distintas

ou como cOnjuges que poderiam se divorciar, mas constituem um sb e mesmo ser

149 Sobre a questdo da perturbagido e do infortinio do 4nimo, Spinoza aponta sua origem no “Amor
excessivo a uma coisa que estd submetida a muitas variagdes e de que nunca podemos ser possuidores”
(Spinoza, Etica V, Prop. XX, Esc.).

1%0 Trata-se da Hilaridade, a Alegria capaz de aumentar a poténcia de agir do Corpo, de modo que todas as
partes do Corpo obtenham entre si a mesma proporgao de movimento e repouso (SPINOZA, Etica IV, Prop.
XLII).

151 Etica V, Prop. X; Props. XXXVIIl e XLI, Esc.

152 Etica V, Prop. XX, Esc.
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considerado lado a lado, sob o angulo fisico ou mental” (JAQUET, 2010, p. 153). Deste
modo, 0 aumento da capacidade do corpo de afetar e ser afetado corresponde ao aumento
da capacidade da mente de pensar clara e distintamente.’>* Somente a partir desta
abordagem monista da relacdo mente e corpo, na qual ambos procedem “de uma so6 e
mesma ordem, ou seja, uma s6 e mesma conexdo de causas”'®* (SPINOZA, 2018), serd
possivel entender a liberdade e a felicidade como necessidade tdo fundamental da
natureza humana assim como os alimentos, os abrigos e a reproducdo biologica. Nesta
perspectiva convém trazer a baila 0 modo como Spinoza, no Tratado Politico, equaciona
a liberdade, a capacidade de pensar da mente e a capacidade de agir do corpo: “[...] o
homem s0 é totalmente livre na medida em que é conduzido pela razdo, visto que assim
ele é determinado a agir por causas que sO pela sua natureza se podem entender
adequadamente. Com efeito, a liberdade ndo tira, antes pde, a necessidade de agir™**°
(SPINOZA, 2018).

Por conseguinte, todas estas operacdes da mente e do corpo evidenciam o
principio ético fundamental: a conservacdo do homem na existéncia e na biopoténcia.
Desta poténcia de autopreservacéao deriva a luta por emancipacao e autonomia como algo
irreprimivel ao ser humano. Contudo, esta poténcia pode variar de intensidade,
dependendo das intersubjetividades constitutivas de cada individuo, isto ¢é, “das afeccdes
que corpo e mente sofrem nos bons ou nos maus encontros do presente, do passado ou do
futuro” (SAWAIA, 2009). Se os bons encontros prevalecerem sobre os maus, os afetos
alegres sobre os tristes, entdo, o Corpo estara mais apto para agir e a Mente mais apta
para entender clara e distintamente as variadas afec¢Ges que o individuo sofre e das quais
é constituido. Neste sentido, € possivel afirmar que a liberdade e a razdo, além de
comporem a biopoténcia, romperem o circulo nefasto da serviddo, das paixdes tristes e
da biodiaconia, também permitem ao ser humano conservar-se no caminho da salvacéo,
que na concepcao de Francisco Ledn Florido, trata-se da salvacdo dentro da perspectiva
histérica e imanente, em nada semelhante a visao transcendental. De acordo com Spinoza,
a salvagdo consiste exclusivamente na “permanéncia da estruturagao dindmica da vida,

que se faz eterna no cumprimento das leis imutaveis da Natureza” (FLORIDO, 2007, p.

153 O termo utilizado por Spinoza para exprimir a unidade da mente e do corpo é igualdade, donde a
“igualdade entre a poténcia de agir do corpo e a poténcia de pensar da mente manifesta, em realidade, uma
igualdade de aptiddes a exprimir toda a diversidade contida na natureza de cada um” (JAQUET, 2011, p.
37).

154 Etica II, Prop. VII.

1%5 Tratado Politico, Cap. Il, par. 11.
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172). Noutros termos, a salvagdo se torna possivel na medida em que o ser humano se
torna mais perfeito e virtuoso, ou seja, na medida em que sente que o maior bem € outro
ser humano, na medida em que busca a unido de conatus e o entendimento das causas
adequadas dos seus afetos. Deste modo, o individuo sera capaz de alcancar a beatitudo,
ou o terceiro género do conhecimento.

A seguir analisaremos alguns aspectos fundamentais da ontologia do necessério,
demonstrada principalmente na primeira e na quinta parte da Etica. Nestas duas partes da
Etica, Spinoza demonstra como atingir o conhecimento do terceiro género, expondo, de
modo claro e distinto as seguintes questdes: como o0 Pensamento e a Extensdo, a Mente e
o Corpo, enquanto dois atributos de uma Unica Substancia constitutivos do modo humano,
podem exprimir a Substancia infinita que Spinoza denomina Deus ou a Natureza? Porque
Deus, sive Natura é a causa imanente de todas as coisas? Se, para Spinoza, 0 amor
intelectual de Deus € o mais constante e potente dos afetos, quais outros afetos séo

componentes da biopoténcia?

2.5.1 Introducéo a ideia de Deus em Spinoza

Em dois textos anteriores a Etica, Pensamentos Metafisicos e o Breve Tratado,
Spinoza desenvolve uma propedéutica, isto €, uma exposicdo didatica dos principios do
seu método filosofico. Seu intento € elucidar as vérias formas de antropocentrismo e
antropomorfismo subjacentes ao conhecimento inadequado de Deus para, em seguida,
corrigir as imagens que mais confundem que distinguem a verdadeira natureza de Deus e
a existéncia humana. Enquanto o vulgo forja a ideia de Deus a sua imagem e semelhanca,
atribuindo-lhe sentimentos como o amor ou a colera, Spinoza demonstra que a natureza
e a esséncia de Deus somente podem ser entendidas adequadamente se considerarmos a
identidade entre sua esséncia, sua existéncia e sua poténcia (JAQUET, 2008, p. 56). Esta
ideia de Deus que articula a esséncia e a potentia Dei op6em-se frontalmente a tradicao
teoldgica defensora da onipoténcia divina e do intelecto e vontade criadores (CHAUI,
1999, p. 817), principalmente porque esta, ao contrario daquela, ndo garante a expressdo
singular de cada individuo nem um entendimento dos direitos naturais, definidos no

Tratado Politico-Teoldgico, como o conjunto das regras pelas quais cada ser esta
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determinado a existir e atuar de uma certa maneira de acordo com a poténcia de sua
natureza®®® (SPINOZA, 2014).

Nas Proposicdes | a X1V, da Etica V, Spinoza propde uma ascese terapéutica para
se chegar a ideia adequada de Deus, a qual constitui a etapa suprema da atividade racional.
Contudo, convem ressaltar que toda atividade intelectiva da Mente pressupde os afetos.
Deste modo, também a ideia de Deus em Spinoza esta fundamentada na teoria dos afetos
e possui uma implicacdo ética, porque dela provém a poténcia de perseverar na vida e o
desejo humano de chegar a felicidade, & suma alegria, isto ¢, & beatitudo. Na Etica IV,
todavia, Spinoza afirma que: “ninguém pode desejar ser feliz, agir bem e viver bem se,
simultaneamente, ndo deseja ser, agir e viver, isto ¢, existir em ato”*®’ (SPINOZA, 2018).
A origem deste contentamento do &nimo encontra-se no conhecimento intuitivo de
Deus®®® (SPINOZA, 2018).

Para entender a beatitudo, de acordo com Ferreira, faz-se necessario ir além de
uma mera abordagem racionalista ou intelectualista ou da perspectiva mistico-
contemplativa:

A beatitude de que fala Espinosa ndo é ume estado abstrato ou
asséptico, um mero contentamento ou contemplagéo intelectual. E sem
davida contemplagdo, mas contemplacdo que o0 assume 0 corpo, a
concreticidade, os prazeres da vida. Ser feliz € sé-lo numa situagdo
particular, € uma vivéncia (FERREIRA, 1997, p. 475).

A partir desta breve consideracdo ética, ja é possivel verificar que a ideia
de Deus em Spinoza é isenta de qualquer viés transcendente, que projeta a felicidade para
além do devir historico. Nesta concepcdo ndo ha qualquer resquicio da concep¢do
teoldgica classica cristd, fundamentada no Deus da revelacao e da tradicdo profética, que
muitas vezes levou a uma confusdo entre a imagem e a ideia de Deus®®, como é comum
no conhecimento de primeiro género. Na Otica espinosana, Deus ndo é um Deus
absconditus, imerso em um mistério insondavel, tampouco é um deus voluntarioso que
governa 0 mundo segundo os caprichos da sua vontade, ora premiando os bons, ora
castigando os maus. Neste sentido, s6 é possivel compreender a ideia de Deus em Spinoza
a partir de uma critica radical ao livre arbitrio, a contingéncia e a doutrina do finalismo,

pois estes trés constituem os pilares do pensamento teolégico-metafisico, do qual se

6 TTP, XVI.

157 Etica IV, Prop. XXI.

158 Etica IV, Cap. IV, Apéndice.

159 “Deus criou tudo com ordem e, desta maneira, sem saber, [0s seres humanos] atribuem imaginacdo a
Deus; a ndo ser talvez que queiram que Deus, provendo a imagina¢do humana, tenha disposto as coisas de
tal maneira que os homens pudessem facilmente imagina-las” (SPINOZA, Etica I, Prop. XXXVI, Ap.).
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originaram diversos preconceitos e ideias falsas sobre a natureza divina, das quais
destaca-se a seguinte: uma coisa pode ser perfeita ou imperfeita, boa ou ma, de acordo
com o beneplécito da vontade divina.'®® Deus ndo ordena as coisas ora de um jeito, ora
de outro, conforme argumenta a tradicdo teoldgico-metafisica. Tampouco pode ser
entendido como um Ser dotado de vontade onipotente, criador de todas as coisas do nada,
que pode suspender as leis da natureza através de atos extraordinarios. Com efeito, esta
concepcdo do livre-arbitrio divino teve consequéncias nefastas em relagdo ao
entendimento do ser humano, sobretudo quando foi capaz de justificar a soberania da
vontade ou da razéo sobre os afetos, como se a mente tivesse 0 império sobre o corpo e
suas agdes, conforme atestava Descartes em sua obra Paixdes da Alma:

Noto em nds apenas uma coisa que nos possa dar a justa razdo de nos
estimarmos, a saber, 0 uso de nosso livre-arbitrio e 0 império que temos
sobre nossas vontades; pois s6 pelas a¢fes que dependem desse livre-
arbitrio é que podemos com razdo ser louvados ou censurados e ele nos
faz de alguma maneira semelhantes a Deus, tornando-os senhores de
nos proprios, contanto que ndo percamos por covardia os direitos que
ele nos concede. (DESCARTES apud CHAUI, 2106, p. 503)

Na Proposicdo I, da Etica I1l, Spinoza refuta, categoricamente, esta concepgao
considera um absurdo pensar que Deus pode mudar sua vontade ou seus decretos e que
sua esséncia pode ser outra. Em Deus ndo pode haver imperfeicdo e seus decretos,

intelecto e vontade ndo podem sofrer variagdes porque sao eternos:

Com efeito, o intelecto e vontade [de Deus] acerca das coisas criadas e
da ordem delas se mantém iguais com respeito a sua esséncia e
perfeigdo, como quer que se os conceba [...] o intelecto de Deus, bem
como sua vontade, ndo se distingue de sua esséncia [...] se Deus tivesse
outro intelecto em ato e outra vontade, também sua esséncia seria
outra'®! (SPINOZA, 2018).

160 Na Carta escrita a Willen Van Blijenbergh, em 05/01/1665, Spinoza retoma a questdo da imperfeicéo,
sobretudo para destacar que esta s6 pode ser concebida na medida em que as coisas estejam mais ou menos
de acordo com a esséncia divina e com sua propria realidade. Partindo da imagem de Adédo e seu ato de
comer o fruto da arvore do conhecimento, Spinoza afirma o seguinte: “Quando se considera a decisdo de
Adao em si mesma, sem compara-la com outras coisas que revelam um estado mais perfeito, ndo se pode
afirmar que [na decisdo daquele] haja alguma imperfeicdo”, haja vista que a proibicdo feita por Deus de
comer o fruto da &rvore consistia em fazer Addo entender que este ato produziria a morte do mesmo modo
que para nds, pelo entendimento natural, é possivel saber que a ingestdo de um veneno pode causar a morte.
Por meio desta revelacdo, Deus quis produzir em Addo um conhecimento mais perfeito, considerando que
“quanto mais perfei¢do possui uma coisa, tanto mais sera capaz de expressar a perfei¢ao de Deus” (Spino0za,
1988). Gilles Deleuze, nesta perspectiva, comenta este encontro de Addo e do fruto do seguinte modo: “E
um encontro entre dois corpos cujas relagdes caracteristicas ndo se compdem: o fruto agird como um
veneno, ou seja, determinara as partes do corpo de Ad&o ao iniciar novas relagdes que ndo correspondem
mais a sua propria esséncia. Todavia, porque ignora as causas, acredita que Deus o proibe moralmente de
algo, enquanto Deus lhe revela apenas as consequéncias naturais da ingestdo do fruto” (DELEUZE, 2002.
Grifos do autor).

161 Etica I, Prop. XXXIII, Esc. 1.
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Se, com efeito, todas as coisas seguem necessariamente da natureza perfeitissima
de Deus e sdo determinadas a existir e operar de certa maneira, entdo, ndo é possivel que
alguma coisa possa existir de modo contingente, a ndo ser em relagdo a um conhecimento
mutilado e imperfeito que impede a percepcdo adequada da causa externa ou da
contradicio que envolve a sua esséncia'®? (SPINOZA, 2018). N&o é possivel que haja
contingéncia porque todas “as coisas foram produzidas por Deus com suma perfei¢ao,
visto que seguiram necessariamente da sua natureza perfeitissima”® (SPINOZA, 2018).

Enquanto contingéncia e o livre-arbitrio forjam uma “imagem caprichosa da
natureza, em cujo interior somos meros joguetes” e impedem que compreendamos as leis
necessarias que regem o universo e as agdes humanas (CHAUI, 1995, p. 34), a doutrina
do finalismo, por sua vez, prega que todas as coisas agem tendo em vista um fim e que o
préprio Deus dirige todas as coisas e age em favor do homem porque espera ser cultuado.
No Apéndice da Proposicdo XXXVI, Spinoza demonstra que destas ideias se originam
0s preconceitos sobre bem e mal, mérito e pecado, louvor e vitupério, ordem e confusao,
beleza e feiura se originam destas ideias. A razdo pela qual estes preconceitos sao
disseminados esta na ignorancia das causas, 0 que permite ao ser humano relacionar sua
liberdade a consciéncia de suas volicdes e apetites e ao conhecimento das causas finais,
sem, contudo, cogitar pelas “causas que o dispde a apetecer e querer”. O que ocorre, na
maioria das vezes, é que o ser humano néo julga pelo préprio engenho, mas pelo engenho
alheio; e, em se tratando de Deus, imagina-o como aquele Ente sobrenatural capaz de, por
um lado, providenciar 0s meios de subsisténcia e o usufruto dos bens da natureza, e por
outro, punir os pecados e as ofensas daqueles que ndo permaneceram fiéis a sua vontade.
Spinoza verifica neste entendimento inadequado de Deus um grande perigo para a
liberdade, pois, de tdo arraigado na mente, o preconceito transforma-se em supersticéo, e
esta se manifesta no culto ao ser transcendente e previdente, que dirige tudo e coloca a
natureza inteira a mercé do “desejo cego e da insaciavel avareza” humana. Este modo de
proceder causa 0s seguintes efeitos: inverte inteiramente a natureza, de tal maneira que a
causa passa a ser efeito e vice-versa, 0 que € primeiro na natureza passa a ser visto como
algo posterior, a imaginacéo € colocada no lugar do intelecto e o que é suma perfeicéo

torna-se suma imperfeicdo; contribui para reproduzir a ignoréncia, tornando o ser humano

162 Etica I, Prop. XXXIII, Esc. |.
163 Etica, I, Prop. XXXIII, Esc. Il.



96

incapaz de entender que a “natureza ndo tem para si nenhum fim prefixado e que todas as
causas finais ndio sdo outra coisa sendo ficcdes”%* (SPINOZA, 2018).

O ponto nevrélgico da critica de Spinoza a doutrina do finalismo refere-se a
dindmica do conatus, ao nosso esfor¢o permanente de perseverar na existéncia. Enquanto
o finalismo procura submeter as acGes de Deus e do homem ao constrangimento externo
dos fins e destruir a liberdade divina e humana, a proposta espinosana enfatiza a no¢ao
de causalidade eficiente, que outra coisa ndo € que a poténcia absoluta de Deus, imanente
a todas as coisas'® (SPINOZA, 2018).

Para avancar nesta ideia de Deus, causa eficiente imanente de todas as coisas,

convém entender a tese principal da concepcao de Spinoza: Deus é Substancia.

2.5.2 A Substancia infinita e seus atributos

Uma substancia é em si e ndo pode ser causa da outral®, isto é, ndo pode ser
produzida por outra, pois se [assim fosse], seu conhecimento dependeria do conhecimento
de outra coisa exterior a si'®” (SPINOZA, 2018). A substancia, por ser perfeita em si
mesma, ndo depende das causas externas, pois sua existéncia segue somente de sua
natureza. Deus é Substancia infinita, ou seja, “tem poténcia de existir absolutamente
infinita e, por causa disso ele existe absolutamente”. Tanto sua existéncia quanto sua
esséncia constituem verdades eternas. A perfei¢do ndo tira a existéncia, mas ao contrario
a pbe; a imperfeicdo, por outro lado, tira-a, e por isso ndo podemos estar mais certos da
existéncia de nenhuma coisa do que da existéncia do Ente absolutamente infinito ou
perfeito, isto €, Deus. Porque sua esséncia exclui toda imperfeicdo e envolve absoluta
perfeicdo é capaz de suprimir toda causa que pde em duvida sua existéncia. A dificuldade
de entender isso deve-se ao costume da maioria de “contemplar as coisas que fluem de

causas externas”%® (SPINOZA, 2018).

164 Etica I, Prop. XXXVI, Ap.

165 Etica I, Prop. XVIII.

166 Na Carta 4, destinada a Henry Oldenburg, que havia solicitado esclarecimentos sobre 0 modo como
Deus pode ser a Unica substancia e causa de todas as coisas, Spinoza ndo apenas define a substancia, mas
apresenta também uma distingéo entre substancia e acidente: “substancia € aquilo que se concebe por si e
em si, isto é, aquilo que o conceito ndo implica o conceito de outra coisa. Por modificacdo ou acidente,
entendo aquilo que existe por meio de outra coisa. Fora da substincia e dos acidentes ndo existe nada na
realidade e nada pode ser entendido” (SPINOZA, Carta 4, 1988).

167 Etica I, Prop. VI e VIII.

168 Etica I, Prop. XI, Esc.
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Na Proposicdo XV, Spinoza procura demonstrar, de forma patente e da maneira
geométrica, que nada pode ser concebido fora de Deus, e por ser a Substéncia da qual
derivam todos os modos finitos, constitui a esséncia de todos eles. Neste sentido, todas as
coisas tém poténcia, pois sdo modificagdes da Substancia: “a matéria € em todo lugar a
mesma e nela ndo se distinguem partes sendo enquanto a concebemos afetada de diversos
modos, donde suas partes se distinguem apenas modalmente, mas ndo realmente”6®
(SPINOZA, 2018). A guisa de exemplo, Spinoza cita a 4gua. Em suas partes pode ser
dividida, gerada e corrompida, mas enquanto substancia, ¢ indivisivel, pois “tudo é em
Deus e foi feito pelas leis infinitas da natureza de Deus e segue da necessidade de sua
esséncia”’® (SPINOZA, 2018). Enquanto causa eficiente de todas as coisas, Deus néo
pode ser determinado ou coagido a agir por nenhuma causa extrinseca, pois age somente
“por necessidade da sua natureza e sendo causa livre”'’* (SPINOZA, 2018). Neste
sentido, Deus €é a causa imanente de todas as coisas'’? (SPINOZA, 2018).

Deus para Spinoza, de acordo com a definigdo de Chaui, é:

Expressdo imanente de uma atividade absolutamente infinita ou a
Substancia, uma e Unica, unidade infinitamente complexa constituida
por infinitos atributos infinitos, isto é, por infinitas ordens de realidades
diferenciadas e unificadas pela poténcia infinita de autoproducéo e de
produco de todas as coisas (CHAUI, 2000).

Na cita¢dao acima, convém destacar a expressdo “infinitos atributos infinitos”,
primordial para o entendimento adequado de Deus, do Corpo e da Mente. Um atributo
constitui a esséncia da substancia ou a contemporaneidade do ser e do agir da substancia.
Noutros termos:

Atributo é a autoatividade da substancia que se pde a si mesma na
existéncia e, na medida em que o atributo é o que o intelecto percebe
constituindo a esséncia de substancia, gracas a ele a autocausalidade da
substancia é inteligivel. Noutras palavras: pelo atributo o intelecto
percebe que causa (poténcia), esséncia e existéncia sdo simultaneas e
idénticas (CHAUI, 1999, p. 810).

Por ser Substéncia infinita, Deus “consta de infinitos atributos, cada um dos quais
¢ infinito e sumamente perfeito em seu género” (Carta 4). Na Proposi¢ao X, Spinoza

insiste neste aspecto exposto nesta carta dirigida a Oldenburg:

169 Etica I, Prop. XV, Esc.

170 Etica I, Prop. XV, Esc.

171 Etica I, Prop. XVII, Cor. II.
172 Etica I, Prop. XVIII.



98

E da natureza da substancia que cada um de seus atributos seja
concebido por si, visto que todos os atributos que ela tem sempre foram
simultaneamente nela, e nenhum péde ser produzido por outro, mas
cada um exprime a realidade, ou seja, o ser da substancia [...] exprime
uma certa esséncia eterna e infinital”® (SPINOZA, 2018).

Desses infinitos atributos, conhecemos apenas dois: 0 Pensamento e a Extensao,
que, no modo humano, correspondem a Mente e ao Corpo. Amilude, o Corpo seja
compreendido como uma “quantidade qualquer com comprimento, largura e
profundidade, delimitada por uma certa figura” e, ndo obstante alguns fil6sofos e tedlogos
sustentem que ele fora criado por Deus, ex nihilo, no entanto, o Corpo constitui um dos
infinitos atributos de Deus. Nesta abordagem, Spinoza procura refutar Descartes,
sobretudo quanto a negacdo da dimensdo infinita do Corpo, o qual por ser composto de
partes divisiveis entre si, ndo poderia pertencer a esséncia de Deus, pois esta seria
incomensuravel e jamais poderia ser formada de partes finitas. Para Spinoza, entretanto,
o Corpo ndo pode ser dividido. Para entender tal perspectiva, convém interpretar a
quantidade pelo viés da substancia e do intelecto, a qual difere da interpretacdo produzida
pela imaginacao.

Se prestarmos atencdo a quantidade conforme ela é na imaginacéo, o
gue ¢é feito amiude e mais facilmente por nos, sera encontrada finita,
divisivel e formada de partes; j& se prestarmos atencéo a ela conforme
é no intelecto, e a concebermos enquanto € substancia, o que é
dificilimo fazer, entdo serd encontrada infinita, Unica e indivisivel [...]
que todos saibam distinguir entre a imaginacdo e o intelecto™.
(SPINOZA, 2018).

Do mesmo modo que a Extensdo, também o atributo Pensamento é eterno, e
exprime ndao somente a existéncia, mas também a esséncia da substancia: “[...] os mesmos
atributos de Deus que explicam a esséncia também explicam simultaneamente sua
existéncia eterna”’® (SPINOZA, 2018). Na Etica V, Spinoza reafirma este aspecto
fundamental: ao conceber a si e ao Corpo, sob o aspecto da eternidade, a Mente concebe
as coisas como sdo concebidas pela esséncia de Deus, como entes reais, ou seja,
“enquanto envolvem pela esséncia de Deus, existéncia”’® (SPINOZA, 2018). Neste
sentido, 0 Pensamento, por sua natureza necessariamente infinito, devera ser considerado

absolutamente e, portanto, ndo podera ser determinado pela duragdo’’. Assim como todas

173 Etica I, Prop. X, Esc.
174 Etica I, Prop. XV, Esc.
175 Etica I, Prop. XX.

176 Etica V, Prop. XXX.
177 Etica, Prop. XXI.
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as coisas produzidas por Deus, também o Pensamento ndo envolve duracdo, pois sua
esséncia ndo pode ser causa nem do seu existir nem da sua duragdo, mas apenas Deus,
“cuja s6 natureza pertence existir”’® (SPINOZA, 2018).

Convem ressalvar que na visdo monista de Spinoza, Corpo e Mente ndo estdo
separados, porém unidos. A relacdo entre os dois é de simultaneidade e as afeccGes do
corpo correspondem as afeccBes da Mente, pois um corpo ativo, afetado por afetos
biopotentes e alegres corresponde uma Mente ativa. Deste modo ndo é possivel haver
nenhuma superioridade da Mente sobre o Corpo, conforme pretendia Descartes, ao
explicar a unido dos dois a partir da glandula pineal. Spinoza discorda desta abordagem
cartesiana e, no Prefacio da Etica V, demonstra que as forcas do Corpo, de maneira
alguma, podem ser determinadas pelas forgas da Mente. Ao conceber a Mente distinta do
Corpo, Descartes nao foi capaz de assinalar a causa singular nem dessa unido, nem da
prépria Mente.

Enquanto afeccdes dos atributos da substancia divina, o Corpo e a Mente se
exprimem de maneira certa e determinada’® (SPINOZA, 2018). Se todo atributo de Deus
é eterno e infinito e as coisas singulares sdo finitas e determinadas, quais sdo as causas da
existéncia delas? Spinoza, a0 mesmo tempo em que afirma que uma coisa, embora seja
finita e capaz de existir e operar somente se for determinada a existir e operar por outra
causa, que também seja finita e tenha existéncia determinada, também afirma que a
existéncia e a operagdo de qualquer coisa seriam impossiveis fora de Deus, pois “tudo o
que é, € em Deus, e de Deus depende de tal maneira, que sem ele nada pode ser
concebido”'® (SPINOZA, 2018). Deste modo, nada pode existir em Deus e ser
contingente, pois Deus existe sempre necessariamente. Na Proposicdo XI1X, esta questdo
¢ posta da seguinte forma: “tudo ¢ determinado pela necessidade da natureza divina nao
apenas a existir, mas também a existir e operar de maneira certa”. No Escolio desta mesma
proposicéo, a distingdo entre natureza naturada e natureza naturante elucida ainda mais

esta questdol®l,

178 Etica I, Prop. XXIV, Cor.

179 Etica I, Prop. XXV, Cor.

180 Etica I, Prop. XX VIII, Esc.

181 Natureza naturante entende-se aquilo que € em si e é concebido por si, ou seja, os atributos da substancia,
gue exprimem uma esséncia eterna e infinita, isto &, Deus enquanto considerado como causa livre. Por
Natureza naturada, entretanto, entendo tudo aquilo que segue da necessidade da natureza de Deus, ou seja,
de cada um dos [seus] atributos, isto €, todos os modos dos atributos de Deus, enquanto considerados como
coisas que sdo em Deus, e que sem Deus ndo podem ser nem concebidas (SPINOZA, Etica I, Esc. Prop.
XIX).
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Seja através do modo finito ou infinito, o intelecto em ato, enquanto compreende
claramente os atributos e as afeccbes de Deus, estard sempre referido a natureza naturante.
Conforme atesta a Prop. XXXI, este intelecto ndo pode ser entendido como pensamento
absoluto, mas apenas como um “certo modo de pensar”, assim como a vontade, seja qual
for o modo como seré concebida, precisara de uma causa pela qual seja determinada a
existir e agir. Neste sentido, Spinoza afirma na Proposi¢cao XXXII que: “cada voli¢ao ndo
pode existir nem ser determinada a operar, a ndo ser que seja determinada por outra causa,
€ essa por sua vez por outra e assim por diante ao infinito”. Esta causa enquanto determina
a volicdo ndo pode ser entendida como livre. Portanto, pelos Corolarios | e 1l da
Proposicdo XXXII, o filésofo infere o seguinte: embora Deus ndo opere pela liberdade
da vontade e esta ndo pertenca mais a natureza de Deus que qualquer outra coisa natural,
no entanto, a vontade esta para a natureza de Deus do mesmo modo como 0 movimento
e 0 repouso e todas as outras coisas.

Isto posto, convém tratar alguns aspectos do Amor intelectual a Deus, o qual
Spinoza denomina como “o mais constante de todos os afetos”!82 (SPINOZA, 2018) e
somente pode ser alcancado pelo terceiro género de conhecimento®, o qual permite uma
compreensdo do Corpo e da Mente a partir da eternidade — sub specie aeternitatis — ou

seja, a partir da esséncia divina que nos constitui, como modo humano da Natureza.

2.5.3 O Amor intelectual a Deus

O Amor intelectual a Deus consiste no “Amor que segue necessariamente da
natureza da Mente enquanto esta € considerada, pela natureza de Deus, como verdade
eterna”’8 (SPINOZA, 2018). Este Amor a Deus deve ocupar a Mente a0 méaximo:

O amor a coisa imutavel e eterna, da qual somos deveras possuidores,
gue por isso ndo pode ser manchado por nenhum dos vicios que estdo
no Amor comum, mas pode ser sempre cada vez maior, ocupar a maior
parte da Mente e afeta-la amplamente'®® (SPINOZA, 2018).

182 Etjca V, Prop. XX, Esc.

183 O primeiro género de conhecimento é o imaginativo, do qual procede as ideias confusas e mutiladas; o
segundo género, Spinoza denomina de conhecimento racional ou das no¢des comuns, do qual procede as
ideias claras e distintas, isto €, as ideias adequadas. Deste segundo género é que se origina o terceiro
(SPINOZA, Etica V, Prop. XXVIII).

184 Etica V, Prop. XXXVII.

185 Etica V, Prop. XX, Esc.
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Enquanto estiver referida a Deus, as ideias serdo sempre adequadas, pois “Deus €
isento de paixdes e ndo pode passar a uma maior ou menor perfeicio”®® (SPINOZA,
2018). Por isso, a contemplacdo da ideia de Deus ndo da azo para alguma Tristeza, ao
contrario, potencializa para a Alegria. Embora Deus seja a causa de todas as coisas, jamais
pode ser considerado causa da Tristeza porque no momento em que entendemos as causas
da Tristeza, esta deixa de ser Tristeza. Enquanto entendermos que Deus ndo é causa de
Tristeza, nesta medida nos alegramos®’ (SPINOZA, 2018). E esta Alegria, produzida por
este conhecimento da esséncia divina torna o ser humano mais potente, pois flui —
necessariamente — da reflexao sobre o amor de Deus. Por isso, é capaz de libertar o corpo
e a mente, atributos desta esséncia infinita, da prisdo das supersticdes e de preconceitos.
E somente nesta medida o ser humano serd capaz de agir menos por obediéncia a
imprevisibilidade dos encontros fortuitos e mais por obediéncia a si mesmo, menos sob a
dependéncia do registro do tempo e da duracdo e mais sob o registro da eternidade, do
qual segue o entendimento da relacdo intrinseca e necessaria entre esséncia e existéncia.
No registro da eternidade, tudo que existe é concebido a partir de sua natureza divina, ou
seja, sub specie aeternitatis:

Conceber as coisas sob o aspecto da eternidade é conceber as coisas
enguanto sdo concebidas pela esséncia de Deus, como entes reais, ou
seja, enquanto envolvem, pela esséncia de Deus, existéncia; e por isso
nossa Mente enquanto concebe a si € ao Corpo sob o0 aspecto da
eternidade, tem necessariamente o conhecimento de Deus e sabel®®
(SPINOZA, 2018).

Em se tratando da relacdo entre a Mente e o0 Corpo desde o registro da eternidade,

Spinoza infere ainda o seguinte:

Nossa Mente, enquanto envolve a esséncia do Corpo sob o aspecto da
eternidade, é eterna, e que esta sua existéncia ndo pode ser definida pelo
tempo, ou seja, explicada pela duracéo. Portanto, nossa Mente s6 pode
ser dita durar, e sua existéncia sé pode ser definida por um tempo certo,
enquanto envolve a existéncia atual do Corpo*® (SPINOZA, 2018).

Neste modo da Mente entender, no entanto, o papel do Corpo é imprescindivel,
pois conforme pondera Spinoza que tal “poténcia da Mente de conceber as coisas sob o
aspecto da eternidade ndo pertence a Mente sendo enquanto concebe a esséncia do Corpo

sob 0 aspecto da eternidade”'® (SPINOZA, 2018). Para Ferreira, este modo de conhecer

186 Etica V, Prop. XVII.
187 Etica V, Prop. XVIII, Esc.
188 Etica V, Prop. XXX.
189 Etica V, Prop. XXIII, Esc.
190 Etica V, Prop. XXIX.
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fora do regime do tempo, ndo significa negar a ordem comum da Natureza!®*

pois 0
entendimento da Mente desde a ordem necessaria da Natureza, isto é, desde a eternidade,
torna-se possivel somente “se assegurarmos um relacionamento positivo com o tempo
através do nosso corpo”. Neste sentido, “0 encontro conosco mesmos enquanto unidade
corpo/mente pressupde o reconhecimento de uma identidade para cuja assungdo 0s
mecanismos sensoriais e mnésicos ddo um contributo definitivo” (FERREIRA, 1997, p.
580).

Com efeito, faz-se necessario demonstrar como este relacionamento positivo com
a temporalidade, mediado pelo Corpo, torna-se condicdo para a Mente entender a partir
da eternidade. Uma quest&o surge, a priori: é possivel fazer uma distingdo entre o tempo
e a duracdo? Conforme analisa Ericka Marie Itokazu, a tradi¢do ocidental, inclusive a
escolastica e Descartes, baseados na Fisica de Aristételes, entenderam que o tempo era
“o nimero de movimento segundo o antes e o depois”, isto €, que o tempo era um modo
de pensar que servia para explicar a duracdo. Esta, por sua vez, ndo era pertencente a
esséncia, pois quanto mais se subtraia a duracdo das coisas, mais as coisas perdiam
existéncia. Spinoza, no entanto, através da Carta 12, a Meyer e da Etica, explica que a
confusdo entre o tempo e a duracdo torna abstrata a relagdo necessaria entre a esséncia e
a existéncia. Na perspectiva espinosana, o tempo perde seu lugar de honra como ente de
razdo e torna-se apenas um auxiliar da imaginacao, sobretudo quando forja uma relagéo
entre diferentes imagens, organizadas por comparacdo. Deste, como definir a duragdo?

Definir a duragdo sera, ao fim e ao cabo, a continua construcdo da
vivéncia composta pelas muitas pecas do dindmico mosaico geométrico
dos afetos, afeccdes e desejos. A indefinicdo da existéncia, longe de
indicar uma negacdo ou auséncia de determinacdo, aponta para o
contrario: para a abertura de um incomensurdvel universo de
determinacdo, postas no entrecruzamento de sua poténcia interna e a da
exterioridade, nas suas diversas relagbes com o mundo e com 0s
homens (ITOKAZU, 2009).

A partir destas consideragdes de Itokazu, é possivel entender melhor afirmacéao de
Ferreira, na qual o conhecimento fora do tempo, isto &, a partir da eternidade “sé se torna
possivel desde um relacionamento positivo com o tempo através do corpo”. No registro
da eternidade, isto &, no terceiro género do conhecimento, o Corpo produz uma mediagao

positiva, mais com a duracdo que considerando que o tempo, além de mistificar as

191 A ordem comum da Natureza se distingue da ordem necessaria. Enquanto na ordem comum da natureza,
0S nexos e as conexdes se realizam segundo a causalidade transitiva dos seres finitos na duracdo, na ordem
necesséria da natureza, 0s nexos e conexdes de causas expressam “a poténcia imanente dos atributos
substanciais e na qual os modos sio poténcias internas de existir e agir” (CHAUI, 1999, p. 90).
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imagens, também introduz a vivéncia como contingéncia. A duragéo, ao contrario, por
ser indissociavel do esforco de cada coisa de perseverar em seu ser, em sua esséncia atual
(conatus), é capaz de conferir densidade, espessura, dindmica e realidade ontoldgica. “A
duracéo se fundamenta em um profundo solo ontolégico de uma eterna e infinita esséncia
actuosa que enraiza sua poténcia numa infinita duracgéo, in fieri, de uma esséncia actualis”
(ITOKAZU, 2009).

Ao conceber o Corpo e todas as coisas, sob 0 aspecto da eternidade, a Mente, ndo
mais submetida ao tempo e as suas imagens, € capaz de buscar a causa adequada ou formal
de si e de ser afetada pelo Contentamento do animo e pela suma Alegria!® (SPINOZA,
2018). Nisto consiste 0 Amor intelectual a Deus, o qual Spinoza também designa como
ciéncia intuitival®® ou conhecimento das coisas singulares. Trata-se de um conhecimento
mais potente e preponderante da esséncia do Corpo existente em ato. Diferente do
segundo género, que afeta menos a Mente por ndo proceder da propria esséncia de uma
coisa singular ou de Deus e por permanecer circunscrito ao conhecimento universal e
abstrato'® (SPINOZA, 2018).

Sobre o terceiro género de conhecimento, convém ainda ressaltar dois aspectos:
A Mente, por estar “muito conscia de si, de Deus e das coisas”, estarda menos submetida
as causas externas e o intelecto terd mais peso que a memoria e a imaginagédo; o Corpo,
por sua vez, aumentada sua poténcia de agir, estara “mais apto a muitissimas coisas”!%
(SPINOZA, 2018). Assim sendo, este modo de conhecer a partir das causas internas, além
de ser um conhecimento biopotente em sua prépria natureza, sobretudo por aumentar a
poténcia da Mente e do Corpo, também é capaz de exprimir mais realidade e densidade
ontoldgica, favorecer o agir e diminuir as formas de padecer, aumentando a Liberdade.
Deste modo, o0 ser humano, por conhecer as causas naturais dos afetos e que estes ndo sao
nem bons nem maus em si mesmos, mas partes que o constituem, ao contrario de obedecer
a fortuna e as coisas exteriores a si que ndo seguem de sua propria natureza, obedece antes

a si mesmo. Desta maneira, por tornar-se conscio de Deus e conscio de sua esséncia livre,

192 Etica V, Prop. XXVII.

198 Chaui define este modo intuitivo do conhecimento do seguinte modo: “apreensio direta da
multiplicidade simultanea de afecc¢Ges corporais, de suas ideias e das ideias dessas ideias em sua conexao
necessaria com a poténcia da substancia absolutamente infinita, isto ¢, Deus” (CHAUI, 2020). Nio se trata
de um contato extatico com uma esséncia, a exemplo da experiéncia religiosa mistica, mas de um
conhecimento imediato por meio da génese da causa interna (CHAUI, 1999).

194 Etica V, Prop. XXXVI, Esc.

195 Etica V, Prop. XXXIX, Esc.
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autébnoma e feliz, por uma necessidade eterna, permanece em seu ser e no verdadeiro
contentamento de animo'% (SPINOZA, 2018).

Destas consideracgdes, nas quais Spinoza concebe o Amor intelectual a Deus, 0
Corpo e a Mente a partir da eternidade, ou seja, desde a poténcia e esséncia de Deus,
derivam a biopoténcia, cujo sentido tedrico-pratico consiste ndo apenas em conscientizar
sobre a demanda servil enredada no tecido sociopolitico, mas, sobretudo, trazer a lume o
modo como a biodiaconia engendra e promove, no individuo, um conhecimento parcial
das afeccbes do Corpo em detrimento das causas pelas quais cada um é afetado de maneira
singular. Deste modo, o Corpo se defronta e sofre menos com os afetos contrarios a sua
natureza e a Mente se torna mais afetada pelo Amor a Deus®®” (SPINOZA, 2018). Assim
sendo, ao Corpo biopotente corresponde uma Mente mais apta a operar com a pluralidade
simultanea das afec¢es de um modo diferente daquele operado no primeiro e segundo
géneros de conhecimento.

Na imaginacao, a génese do conhecimento esta referida a pluralidade
simultanea e excessiva das afecgdes corporais e de suas ideias, cuja
limitagdo e unificacdo é tentada inadequadamente por meio dos
universais e dos transcendentais; na razdo, esta pluralidade simultanea
é efetivamente estabilizada e unificada adequadamente, gragas as
nog¢des comuns ou aos universais concretos trazidos pelo conhecimento
do que hd de comum nas afeccbes tanto no corpo afetado quanto nos
corpos afetantes ou as propriedades comuns ao todo e as partes e nas
ideias dessas propriedades; na intuicdo, a mente alcanga a unidade da
pluralidade simultanea das afec¢Bes corporais e de suas ideias, isto &,
da ideia da esséncia de seu corpo e a de sua propria esséncia, unidade
que n&o é sendo sua singularidade e a de seu corpo (CHAUI, 2016, p.
246).

A questdo da pluralidade simultdnea das afeccfes perpassa as varias partes da
Etica como uma das chaves para se distinguir entre afetos passivos e afetos ativos (Etica
111), serviddo e liberdade (Etica 1V), a Mente e o Corpo entendidos sob o aspecto da
eternidade e sob o aspecto do tempo e da duracio (Etica V). Com efeito, a pluralidade
simultdnea também demarca o modo de ser e agir do individuo sob o aspecto da
biodiaconia e da biopoténcia, pois enquanto naquela, a vida estd encerrada na
subserviéncia, nesta, a vida de cada um torna-se mais livre e virtuosa. Nesta forma de
vida biopotente, o amor intelectual a Deus, derivado da filosofia da alegria de Spinoza,
se apresenta como indispensavel e sumamente necessario. Isto porque, ao invés da ideia

tradicional, que imagina Deus como criador de todas as coisas ou como o moralista que

196 Etica V, Prop. XLII, Esc.
197 Etica V, Prop. XXXIX.
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pune, premia e promove uma “maneira total de ser e existir, viver e pensar sob a forma
da impoténcia, da exterioridade e da ilusio da onipoténcia” (CHAUI, 2011, p. 81),
sobrepdem-se a ideia de Deus como causa de si e causa eficiente imanente de todas as
coisas. Nesta medida, em vez de afetos passivos, impoténcia do animo e vida servil, o que
se constata é o inverso: afetos ativos e biopotentes, alegria e, principalmente, liberdade.
Desta “ideia de Deus depende, exclusivamente, que o ser humano seja livre e deseje para
0s outros homens o bem que deseja para si”% (SPINOZA, 2018).

De acordo com Bove, a liberdade, sendo a causa de um arranjo interno da Mente,
permite que os afetos sejam moderados de forma mais consistente, insistente e resistente,
de modo a sofrer menos a flutuacdo do &nimo advinda das causas externas. Neste sentido,
os afetos originados da ideia de Deus na Mente, isto é, das causas internas, perseveram
em seu equilibrio: “a consisténcia propria e uma atividade resistente propria do afeto
equilibrado que determina, de alguma maneira e em certas condic¢des, 0s outros afetos do
individuo a se dobrar a sua razio” (BOVE, 2010, p. 76). E esta otimizacao da consisténcia
e resisténcia dos afetos que torna Corpo mais biopotente na sua capacidade de agir e a
Mente mais biopotente para pensar adequadamente. Neste sentido, é possivel entender a
liberdade ndo apenas pelo viés existencial, mas partir da ontologia do necessario, proposta

por Spinoza.

2.5.4 A dimensao ontoldgica da liberdade

Na concep¢do ontolégica de Spinoza, ndo existe oposi¢do entre liberdade e
necessidade, mas, entre liberdade e coagdo ou constrangimento. A diferenca entre
liberdade e coacdo encontra-se na causa que move uma coisa a existir e agir, isto é, se por
uma disposicdo interna a propria natureza do préprio agente ou se por uma determinacéo
externa. Embora as coisas criadas sejam determinadas a existir e operar de maneira certa
e determinada, enquanto estiverem unidas a Deus e produzirem efeitos que concordem
com sua natureza, esses efeitos, todavia, ndo necessariamente estardo submetidos a causas
exteriores (SPINOZA, 2020, p. 152). Isto porque a liberdade ndo se situa apenas na
“sequéncia das causas externas, mas também na ordem e conexao interna das afeccoes
corporais e das operacbes mentais” (CHAUI, 2016, p. 517). Enquanto age por

necessidade interna da sua natureza, o ser humano € livre. Se alguma operacdo for

198 Etica IV, Prop. LXVIII, Esc.
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determinada pelo impulso das causas externas, mas ndo contrariar a esséncia do agente,
ainda assim, este modo de operar sera conveniente com a livre necessidade. Embora a
coacdo seja uma forma de operar, nem toda operagéo pode ser entendida como coacgéo.
Uma operacao somente se torna uma coagao quando “se define apenas pela natureza da
causa externa e ndo pela natureza da coisa que realiza a operagdo” (CHAUI, 2016, p.
506).

Estas ponderagdes também constam na Carta 58, na qual Spinoza refuta algumas
das argumentacbes de Tschirnhaus, respaldadas na ideia de livre-arbitrio e no livre
decreto da vontade divina:

Deus existe livremente somente pela necessidade de sua natureza e
conhece a si mesmo e todas as coisas, de forma absolutamente livre e
segue apenas da necessidade de sua natureza compreender todas as
coisas. Como vés, portanto, ndo ponho a liberdade num livre decreto,
mas numa livre necessidade (SPINOZA, 1988, p. 336).

Spinoza, com o intuito de dirimir qualquer interpretacdo fatalista do seu
entendimento da livre necessidade do agir divino, propde a Tschirnhaus ler e meditar um
trecho da segunda parte dos Pensamentos Metafisicos, no capitulo VIII, que trata da
vontade de Deus:

A vontade e poténcia, quanto a acdo exterior, ndo se distinguem do
intelecto de Deus, como ja consta suficientemente do que antecede; pois
mostramos que Deus ndo apenas decretou que as coisas iriam existir,
mas também que iriam existir com tal natureza, isto é, a esséncia e a
existéncia delas tiveram de depender da vontade e da poténcia de Deus.
A partir disso percebemos clara e distintamente que o intelecto de Deus
e sua poténcia e vontade, pelos quais criou, entendeu e conserva, ou
seja, ama, as coisas criadas, de modo algum se distinguem entre si, mas
apenas em relagdo a nosso pensamento (SPINOZA, 2015, p. 241. Grifos
do autor).

Por conseguinte, deste modo de entender Deus pela livre necessidade de sua
natureza decorre o modo de ser e existir humano serd livre. Por outro lado, se 0 modo de
entender Deus for mediado pelo livre arbitrio, entdo, 0 modo humano de ser e existir sera
coagido. No inicio da Etica |, Spinoza distingue o modo livre de ser, existir e agir do
modo coagido:

E dita livre aquela coisa que existe a partir da s6 necessidade de sua
natureza e determina-se por si SO a agir. Porém necessaria, ou antes
coagida, aquela que é determinada por outro a existir e a operar de
maneira certa e determinada!®® (SPINOZA, 2018).

199 Etica I, VI, Definigoes.
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De igual maneira, na Etica IV também menciona a diferenca entre o ser humano

que é coagido daquele que age livremente:

O primeiro, queira ele ou ndo, faz [age] aquilo que ignora a0 maximo;
0 segundo, porém, ndo se comporta & maneira de ninguém, a nao ser a
sua prépria, e faz [age] somente o que sabe ser o primordial na vida e
que por isso ele deseja ao maximo?® (SPINOZA, 2018).

A partir desta perspectiva, Spinoza entende a liberdade como “a¢do que segue
necessariamente a natureza do agente que age como causa eficiente adequada de suas
acbes (CHAUI, 2011, p. 80). Para atingir este conhecimento da causa eficiente adequada

das acBes humanas nédo basta a mera consciéncia dos atos:

[...] os homens equivocam-se ao se reputarem livres, opinido que
consiste apenas em serem conscios de suas agles e ignorantes das
causas pelas quais sdo determinados. Logo, sua ideia de liberdade é
esta: ndo conhecem nenhuma causa de suas agdes® (SPINOZA, 2018).

Na Etica Ill, Spinoza também salienta que ser consciente e ignorar as causas é
como “sonhar de olhos abertos” ou agir pela ilusdo de liberdade, a exemplo da crianca
que cré apetecer livremente o leite ou do menino irritado que quer se vingar ou do
medroso, cujo impeto é fugir. Também o embriagado cré falar por livre decreto da Mente
aquilo que depois de sébrio preferiria ter calado. Todos esses sdo conscios de suas acoes,
mas ignorantes das causas pelas quais foram determinados a agir?®? (SPINOZA, 2018).

Destes trés personagens citados acima, € possivel inferir o seguinte: conhecem
pelos efeitos e ndo pelas causas, isto é, a crianca faminta e o menino irritado
experimentam a liberdade como decisdo voluntaria; para o embriagado, todavia, a
liberdade se traduz como dar vazao ao impulso desordenado. Para Spinoza, estas ideias
de liberdade sdo falsas e podem levar o ser humano a seguir o pior acreditando buscar o
melhor: “A experiéncia nos ensina bastante que nada hé que os seres humanos sejam
menos capazes do que moderar seus apetites e, frequentemente, as voltas com afetos
contrarios, veem o melhor, mas fazem o pior” (SPINOZA, 1988, p. 337). E justamente
esta ideia de liberdade que produz a biodiaconia, sobretudo quando esta reforca uma falsa
consciéncia ou um conhecimento mutilado sobre as causas, os efeitos e as leis que
compdem a natureza humana, impedindo o individuo de ser e existir na verdadeira

liberdade e na plena posse de sua biopoténcia. O individuo livre e biopotente, ndo sendo

200 Etjca IV, Prop. LXVI, Esc.
201 Etica 11, Prop. XXXV, Esc.
202 Na Carta 58, Spinoza insiste nesta mesma questio: “A famosa liberdade humana que todos se jactam de
ter, que consiste somente em que 0s homens sdo conscientes de seus apetites e ignorantes das causas pelas

quais sdo determinados” (SPINOZA, 1988, p. 337). (Etica Ill, Prop. I1, Esc.)



108

mais conduzido pelos ditames régios da consciéncia moral®®, entende, clara e
distintamente um dos principios ontolégicos fundamentais da filosofia de Spinoza: o
corpo ndo pode ser conduzido ou determinado por nenhuma ideia preconcebida a revelia
dos afetos (cf. DELEUZE, 2002).

Neste sentido, Spinoza inaugura uma nova maneira de entender consciéncia, nao
como um poder absoluto do pensamento, mas como algo proveniente da razdo e da
experiéncia afetiva. Chaui, ao comentar a Carta 58, infere sobre este modo espinosano de
entender a consciéncia.

[...] ndo é um poder absoluto do pensamento que se pode pensar no que
se quer ou ndo se quer fazer, uma vez que pensar e querer sdo0 0 mesmo,
pois uma ideia € sempre uma voli¢do singular. Em outras palavras, o
intelecto ndo é o poder absoluto de conduzir a vontade, visto que um
pensamento é uma voligdo (CHAUI, 2016, p. 512).

Esta € uma questdo nodal porque introduz a prevaléncia dos afetos na
determinacéo das nossas agOes. O ser humano ndo age determinado pela vontade ou pelo
intelecto, isto €, pelo livre decreto da mente, mas pelo desejo. Para Spinoza, o desejo
constitui a causa eficiente necessaria de nossas agdes, isto €, “a propria esséncia do ser
humano enquanto determinada a fazer algo por uma dada afec¢do sua qualquer”?%
(SPINOZA, 2018). Assim sendo, o ser humano ndo deseja ou apetece algo porque julga
ser bom, mas, ao contréario, julga que algo € bom e (til e, por isso, o deseja, 0 apetece e
se esforca por alcancga-10>% (SPINOZA, 2018). Ao introduzir o util como critério para
discernir o que é bom e defini-lo a partir de sua relacdo com o conatus, Spinoza liberta o
desejo do carater negativo que a tradi¢do o tinha revestido, isto €, “desata o né que prendia
0 desejo a diversidade concupiscente para atd-lo no laco que o prende a obra do
conhecimento porque ambos, desejo e intelecto, sdo parentes, esforco de aumento de ser”
(CHAUI, 1999b, p. 52).

Com efeito, Desejo, apetite, vontade ou impeto sdo nomes diferentes para o
mesmo esforco humano de perseverar na existéncia. “Entendo pelo nome Desejo

quaisquer esforcos, impetos, apetites e volicdes de um homem, que segundo a variavel

constituicdo do mesmo homem, s&o variaveis e ndo raro tio opostos uns aos outros” 2%

203 para Deleuze o objetivo da consciéncia moral é produzir a obediéncia servil. Neste sentido, ela é inimiga
da liberdade porque produz fraqueza e insensatez, fazendo com que o individuo viva “ao acaso dos
encontros e se contente em sofrer as consequéncias, pronto a gemer e a acusar toda vez que o efeito sofrido
se mostra contrario e lhe revela a sua propria impoténcia” (DELEUZE, 2002, p. 29).

204 Etica |11, Definigdo dos Afetos .

205 Etica I11, Prop. I1X, Esc.

206 Etica 111, Def. dos Afetos 1.
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(SPINOZA, 2018). Nesta perspectiva, 0 Desejo torna-se expressdo da esséncia singular
livre e biopotente do ser, na medida em que cada um se esforca por perseverar na
existéncia. Em Spinoza, h4 uma identidade vital entre esséncia, poténcia e Desejo. Para

esta nova compreensao do Desejo, faz-se necessario avancar da desordem?®’

paraaordem
necessaria da natureza, na qual a poténcia causal do Ser infinito determina a ordem de
producdo dos seres finitos existentes na duragdo, assim como determina também as leis
que ordenam os seres submetidos a mudanga. Ainda que ndo seja possivel escapar as
incessantes variacdes afetivo-volitivas, no entanto, o ser humano, conscio das leis
imutaveis de tais mudancas, sera menos determinado pelo acaso dos encontros com outros
corpos exteriores e, por causa disso, serd menos sujeito ao constrangimento do animo.
Nisto consiste a subversdo espinosana: em primeiro lugar, Spinoza desfaz a mescla e
indistincdo entre imaginacdo e intelecto, possibilitando tanto a uma quanto ao outro
realizar bem a sua funcdo. Em segundo, a forca para curar o animo — medicina animi —
ndo é identificada como algo que vem de fora, porém, como algo inato e constitutivo do
engenho e da arte de cada individuo (CHAUI, 1999b).

Deste modo, se a imaginacdo for afetada desta ou daquela maneira, ndo mais se
julgaréa que se trata dos verdadeiros atributos das coisas, conforme a disposi¢do da mente,
pois ndo mais se tomara por coisa algo produzido pelas afeccdes da imaginacéo ou pela
conveniéncia ou discrepancia ente os corpos humanos: o fato de que a um, algo pode
parecer bom, a outro pode, do mesmo jeito, parecer mau; algo pode parecer ordenado para
um e confuso para outro. A distin¢do entre conhecer de forma imaginativa e conhecer de
modo adequado é indispensavel na composicdo do remédio para as paixdes. Isto implica,
de um lado, compreender que as no¢des comuns vulgares ndo explicam ou elucidam a
natureza de coisa alguma, nem as causas pelas quais o ser humano € afetado desta ou
daquela maneira, mas apenas o modo, através do qual a imaginacdo humana opera. Por
outro lado, quando as coisas sdo estimadas sO pela natureza e poténcia delas, isto é, a
partir da sua livre necessidade, entdo é possivel entender claramente as causas nas quais
o individuo se submete as paixdes. Conforme infere Spinoza: “as coisas nao sdo mais
nem menos perfeitas em vista de deleitarem ou ofenderem o sentido dos homens, de

contribuirem ou repugnarem & natureza humana”?%® (SPINOZA, 2018), mas, sim se

207 No Tratado da Emenda do Intelecto, a desordem consiste naquilo que delimita o campo da ilusdo e, por
isso, tem o poder de confundir ideias falsas com ideias verdadeiras, liberdade com serviddo, os bens com
os males e a imagem com a ideia, levando o homem a “sonhar de olhos abertos” e a perverter a ordem
necessaria da Natureza (CHAUI, 1999b).

208 Etjca |, Prop. XXXVI, Ap.
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seguem ou nao as leis da natureza, se concebem ou ndo a si mesmas a partir da esséncia
infinita e eterna, pois esta, enquanto causa de si e causa eficiente imanente de todas as
coisas, ndo depende de nada que é exterior a si.

Entretanto, convém realcar o seguinte: sendo expressdo da esséncia eterna e
infinita e agindo pela liberdade, cada individuo s6 pode existir em sua singularidade se
for afetado pelo exterior. Sobre esta questédo, Bove comenta:

[Em Spinoza] a liberdade de uma vida, como parte operante da poténcia
divina é natural e racionalmente disposta para a adequacdo, ja que
envolve necessariamente, em sua esséncia, a razdo ou a causa de sua
acdo. Cada coisa singular ndo se esforca para perseverar em seu ser
sendo nas relagdes de troca e de comunicagdo com o que ndo € ela, isto
¢, segundo as disposigdes do “exterior” (BOVE, 2010, p. 73).

Das afeccOes originadas das trocas com outros corpos, o individuo pode vir a ser
submetido a causas exteriores mais potentes, pois, enquanto parte da natureza, nem
sempre é possivel conhecer a causa adequada das préprias ideias. Ainda que siga sua
propria lei interna, esta “formacao consistente, insistente, resistente e convergente de uma
multiplicidade em ato, pela qual [0 individuo] afirma sua singularidade como
determina¢ao” (BOVE, 2020, p. 74), isto ndo significa que o encontro com outros corpos
externos cause sempre alegria e aumente a poténcia do conatus, e neste sentido, seja um
bom encontro. O encontro pode ser mal encontro e afastar o individuo de sua verdadeira
natureza, causando-Ihe tristeza e diminuindo sua capacidade de agir.

Para continuar tratando desta questdo, teceremos alguns breves apontamentos
sobre o duplo papel da prudéncia, seja no fortalecimento da relacéo biopotente do agente
consigo mesmo e com 0 meio externo, seja quando a poténcia deste meio externo seja
maior que a do agente e cause constrangimento e até mesmo uma submissdo a ordem
comum da natureza, fazendo-o sucumbir as ideias falsas, preconceitos e supersti¢des que
a sustentam. Isto pode acontecer pelo fato de sermos uma parte finita da Natureza,
“rodeada por poténcias contrarias e mais fortes do que a nossa, ndo podemos evitar
situagbes de perigo, cabendo-nos compreender como agir nessas circunstancias”
(CHAUI, 2016, p. 477). Conforme admoesta Spinoza: “a virtude do homem livre é
avaliada igualmente grande tanto ao evitar os perigos quanto ao supera-los”2%®
(SPINOZA, 2018).

Neste sentido, a prudéncia ndo pode ser compreendida apenas como virtude da
Mente, que dispde o individuo para agir adequadamente frente aos perigos advindos do

209 Etica IV, Prop. LXIX.
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exterior, pois isto poderia nos levar a confundi-la com o sentido dado pela tradicédo
classica tomista, que entendia a prudéncia como aplica¢do dos juizos morais nos casos
particulares, independente da experiéncia singular de cada individuo. Agir desta ou
daquela forma era uma escolha livre, a qual por meio da virtude da prudéncia, seria
possivel discernir, fazendo uso apenas da razao entre o bem a ser buscado e o mal a ser
evitado. No Prefacio da Etica III, Spinoza se refere aos “homens eminentes” que
escreveram belas palavras e deram conselhos prudentes sobre a melhor maneira de viver.
Da perspectiva da sua filosofia da liberdade, a prudéncia ndo pode ser desvinculada de
uma ciéncia dos afetos, isto €, da capacidade de discernir entre os afetos que coibem
daqueles que favorecem o aumento da biopoténcia do Corpo. Deste modo, a prudéncia
coopera com a medicina animi, sobretudo quando viabiliza meios para superar o
alheamento afetivo, expondo a falsidade de uma ideia que era apregoada como
verdadeira: que a mente sozinha, seria capaz de determinar as condutas. Sobre esta
questdo, Spinoza pondera: “até hoje ninguém determinou a natureza e a forca dos afetos

e 0 que pode a Mente humana para modera-los”?° (SPINOZA, 2018).

2.5.5 O duplo papel da prudéncia

A prudéncia enquanto virtude da Mente, articulada a partir do terceiro género do
conhecimento que favorece que o ser humano conheca todas as coisas pelas ideias
adequadas, possui também uma dimensdo afetiva? Se partirmos do principio de que
Mente e Corpo estdo unidas e que o aumento da poténcia de um corresponde 0 aumento
da poténcia do outro e vice-versa, € quando ocorre uma diminuicdo da poténcia, esta €
experimentada por ambos igualmente, entdo a resposta s6 pode ser afirmativa. Vejamos
alguns aspectos desta dindmica afetivo-volitiva da prudéncia.

A prudéncia consiste na cautela (caute) e na precaucao quando referidas tanto a
poténcia de examinar, de modo adequado e com total liberdade, a natureza das coisas,
apoiando-se unicamente em sua esséncia. E através da meditacio e da reflexdo, que o
individuo pode se aproximar da “ideia adequada da esséncia formal de alguns atributos
de Deus e [do] conhecimento adequado da esséncia das coisas”?!' (SPINOZA, 2018).

Esta forma de conhecimento dispensa qualquer tipo de representacao, pois torna presente,

210 Etica 111, Prefcio.
211 Etica Il, Prop. LX, Esc. Il.
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simultaneamente, tanto a esséncia quanto a existéncia da coisa, a0 mesmo tempo que
permite a reflexdo e a acdo a partir da ideia da ideia verdadeira.

Analisando o Tratado da Emenda do Intelecto, Chantal Jaquet conclui que a ideia
verdadeira ndo precisa ser comprovada ou demonstrada, tampouco requer uma
concordancia com o seu objeto, pois a conformidade entre o objeto e seu ideado nédo
expressa a esséncia da verdade, mas “uma simples propriedade da ideia”. Ainda que seja
distinta do objeto, a ideia, todavia, possui uma “esséncia formal”, isto ¢, “uma realidade
intrinseca que se¢ manifesta e a distingue das outras” (JAQUET, 2008, p. 38-40). Do
mesmo modo que a luz, as ideias verdadeiras ndo precisam de demonstracdo, atesta
Spinoza: “Assim como a luz manifesta a si propria e as trevas, assim a verdade é norma
de si e do falso”?'? (SPINOZA, 2018). Neste sentido, por ndo proceder dos efeitos
transitivos exteriores, mas ser algo inerente a sua propria natureza, a ideia verdadeira ndo
tem necessidade de passar pelo crivo das duvidas e das incertezas, conforme cogitava
Descartes. Ao distinguir a ideia verdadeira de outras percepgdes, Spinoza elucida dois
aspectos fundamentais. Primeiro: o desafio da divida é algo desnecessario, haja vista que
a “ideia verdadeira ja estd dada e ¢ norma de si mesma”. Segundo: “o ponto de partida ou
o verdadeiro fundamento do conhecimento ndo é o sujeito pensante, mas o ser mais
perfeito, isto é, Deus” (JAQUET, 2008, p. 48).

Deste modo, ao entender a existéncia de todas as coisas pelas causas internas
imanentes, o individuo ¢ capaz de “produzir em si mesmo ideias e, fora de si mesmo,
efeitos que concordem com sua natureza, sem que esses efeitos estejam submetidos a
causas externas” (SPINOZA, 2020, p. 152). No entanto, a poténcia das causas externas
pode ser maior e provocar uma diminuicdo da poténcia e da liberdade, de modo que o
individuo se torne mais aderente as paixdes, em decorréncia do enfraquecimento da
unidade de sua esséncia divina. Quando isto ocorre, o entendimento inadequado da
realidade tende a prevalecer sobre as ideias verdadeiras, dando azo a formacéo de variadas
formas de supersti¢des e preconceitos. Neste caso, a dimenséo afetiva da prudéncia entra
em cena, sobretudo quando esta se torna um instrumento pedagdgico-terapéutico capaz
de sanar, a partir dos afetos, esta perda de biopoténcia. Desta maneira, a prudéncia é
conveniente para a medicina animi. Como a prudéncia atua dentro desta perspectiva?
Utilizando a estratégia de ndo combater, frontal e diretamente, os preconceitos e as

supersticdes ou de partir de uma critica meramente abstrata e universalista, a prudéncia

212 Etjca II, Prop. XLIII, Esc.
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procura descortinar a trama afetiva que estivera na origem deles, sobretudo através de
argumentos propositivos que considera a singularidade de cada processo, ndo para critica-
lo, mas para entender sua génese e desdobramentos historicos. Homero Santiago afirma
que a melhor via para superar as ideias inadequadas é pensar junto com o preconceito e
ndo a revelia dele até o ponto em que se revele em sua verdade de preconceito, isto €, uma
ideia mutilada, injustificada e parcial (SANTIAGO, 2019, p. 79).

N&o é possivel chegar na origem de todos os preconceitos e supersticdes sem
considerar duas paix6es modelares: 0 medo e a esperancga. A prudéncia ndo menospreza
as imagens confusas produzidas por estas paixdes, pois sabe que elas podem ser Uteis para
se chegar na génese das concep¢des imaginarias, isto é, nas causas que levaram o
individuo a atuar, na historia, como espectador passivo das reviravoltas da fortuna ou
como mero joguete de uma natureza caprichosa e contingente. A prudéncia, através de
uma interlocucdo com estas imagens causadoras de impoténcia, propde um entendimento
delas desde a imanéncia, isto €, desde a prépria estrutura interna inconsistente de tais
signos e a trama afetiva subjacente. Tal procedimento leva a uma constatagdo basilar:
estas imagens, mesmo exprimindo ideias inadequadas da realidade, ndo impedem, porém,
o0 esforco de cada ser em perseverar na existéncia, pois, ainda que seja instigado por elas
e padeca, 0 ser jamais deixara de buscar sua autoconservacao. Esta méxima da filosofia
espinosana constitui o ponto de partida que orienta as estratégias de acdo daquele que se
conduz pela prudéncia e ensina outros a se conduzirem também por ela.

No Tratado Politico, Spinoza aponta para 0 modus operandi da prudéncia quando
propde ndo rir, nem chorar, nem detestar as paixdes humanas, porém, entendé-las pelo
método geométrico, como se tratasse de linhas, superficies e solidos:

Assim, ndo encarei os afetos humanos, como o amor, o édio, a ira, a
inveja, a gloria, a misericordia e as restantes comogdes do &nimo, como
vicios da natureza humana, mas como propriedades que lhes pertencem,
tanto como o calor, o frio, a tempestade, o trovao e outros fendmenos
do mesmo género pertencem a natureza do ar, 0s quais, embora sejam
incOmodos, sdo, contudo, necessarios e tem causas certas, mediante as
quais tentamos entender a sua natureza®'® (SPINOZA, 2009).

Com efeito, aquele que sente, entende e age deste modo, isto €, a partir das causas
imanentes que constituem todas as coisas, conserva a alegria e a liberdade, pois ndo vive
mais ameacado pelas supersticdes nem subjugado pela melancolia, poderd também

comunicar esta verdade aos outros e interromper o fluxo melancolico causada pelas

213 Tratado Politico, I, 4.
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paix0es tristes. Isto porque aderiu, tenazmente e com firmeza de animo, ao seguinte
imperativo ético: expulsar a melancolia é algo tdo necessario quanto matar a fome e a
sede, haja vista que ndo existe nada mais antinatural do que a tristeza.

Nenhum deus, e nem ninguém sendo o invejoso, se deleita com minha
impoténcia e incdmodo, nem toma por virtude nossas lagrimas, solugos,
medo e outras coisas deste tipo, que sdo sinais de impoténcia do animo;
mas, ao contrario, quanto maior é a Alegria com que somos afetados,
tanto maior € a perfeicdo a que passamos, isto €, tanto mais é necessario
que participemos da natureza divina®* (SPINOZA, 2018).

Neste sentido, a prudéncia desempenha um papel relevante por permitir ao
individuo manter uma firmeza do &nimo e nédo se desviar do conhecimento das causas
imanentes de todas as coisas, de modo que seja afetado mais pela Alegria — Hilaritas?® —
que pela Tristeza. Esta virtude coopera para que este mesmo individuo, ndo sendo
subjugado por outros corpos externos mais potentes, seja capaz de expandir sua poténcia
para o quanto pode. Donati Caleri, ao analisar este movimento biopotente, engendrado
pela Alegria, afirma que ndo se trata de outra coisa senéo:

[...] de construir, na duracdo, um trajeto vivencial de experimentagdes,
0 mais amplo e prudente possivel, que leve o corpo a ter uma
experimentagdo criativa, ideais adequadas e conhecimento singular.
Nesse sentido, no limite, o conhecimento singular de todas as esséncias,
que é a poténcia pela qual a natureza conhece, sera experimentado
também pelo modo finito no corpo (CALERI, 2017, p. 197).

Sobre a maneira como Spinoza utiliza o termo experiéncia ou experimentagao, nas
duas extremidades do conhecimento, isto €, tanto na imaginacdo quanto na ciéncia
intuitiva, Chaui atesta que: “na primeira ponta ¢ a experiéncia da existéncia das coisas
singulares corporeas, a segunda, experiéncia de nossa eternidade enquanto conhecimento
da esséncia singular de uma coisa singular” (CHAUI, 1999, p. 46). E no percurso de uma
ponta desta extremidade para a outra que se situa a experiéncia dos afetos que compdem

a biopoténcia.

214 Etica IV, Prop. XLV, Esc.

215 Além desta afinidade entre os afetos da prudéncia e da alegria, dos quais procede toda agéo, cuja natureza
serd sempre intensiva, mas nunca excessiva ou invasiva, convém destacar ainda a dimenséo politica da
Alegria, originada do desejo de viver junto. Conforme assinala Bove, a alegria (hilaritas) consiste em “uma
energia virtuosa ou no vigor mesmo da virtude divina que desenvolve, de maneira equilibrada e

equilibrante, a pratica constitutiva da imaginagdo politica do corpo da multiddo” (BOVE, 2010, p. 149).
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2.5.6 Afetos que compdem a biopoténcia

Todos os afetos biopotentes derivam da Alegria, dentre outros.

Na terceira e quarta parte da Etica, Spinoza denomina o afeto do contentamento
consigo mesmo — acquiescentia in se ipso — ou contentamento do animo (acquiescentia
animi) tanto uma paixao alegre quanto uma ac¢ao da mente. Tal contentamento “se origina
de o ser humano contemplar a si proprio e a sua poténcia de agir”?!® (SPINOZA, 2018).
O contentamento de si exprime a serenidade e a firmeza do animo, na relagédo consigo e
a generosidade na relacdo com os outros, pois, diferente da biodiaconia e da impoténcia
decorrente da serviddo, o contentamento de si ndo gera nem contrariedade afetiva e nem
passividade, mas firmeza do animo e autodeterminacdo, conforme atesta a Definicdo
VIII:

Por virtude e poténcia entendo o mesmo; isto é, a virtude, enquanto
referida ao homem, é a prépria esséncia ou natureza do homem,
enquanto tem poder de fazer algumas coisas que sO pelas leis de sua
natureza podem ser entendidas?’ (SPINOZA, 2018).

Na Etica V, todavia, o termo utilizado é acquiescentia mentis (contentamento da
mente), desejo ativo da mente quando é afetada de suma alegria e contempla-se a si
mesma como Vvirtuosa, sabe que tem ideias verdadeiras e é potente em sua prépria
perfeicdo?'® (SPINOZA, 2018). Sobre este afeto, comenta Chaui (2016, p. 578): “A suma
virtude da mente é conhecer Deus, e esta virtude aumenta rumo a sua maxima perfeicao
guanto mais se amplia esta terceira maneira de conhecer ou a forca do lago indissoltvel
entre afeto e saber”.

Se esta alegria estivesse referida a uma causa exterior, seria entdo amor.

Por isso, vamos seguir este movimento e trazer novamente ao proscénio a poténcia
de agir do corpo, partindo de uma questéo fulcral proposta por Spinoza sobre o que pode
um corpo®*®.

Ainda na primeira parte da Etica, pelos Axioma e Proposicdes, Spinoza tratara
sobre causas e efeitos, esséncia e existéncia, conhecimento adequado e inadequado. O
enfoque, sobretudo era demonstrar 0s pressupostos ontoldgicos da substancia divina, que

em si mesma, é inteiramente independente de qualquer outra coisa, tanto em sua esséncia

216 Etica IV, Prop. LII.

217 Etica 1V, Def. VIII.

218 Etica V, Prop. XXVII.
219 of, Etica II1, Prop. Il, Esc.
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quanto em sua existéncia. A seguir procuraremos demonstrar quais suas implicacdes

ético-politicas para o desenvolvimento da biopoténcia como categoria analitica.

2.6 Deus sive natura: a substancia infinita e seus atributos

De acordo com sua propria natureza, uma substancia é em si e ndo pode ser causa

da outra?®

, isto é, ndo pode ser produzida por outra, pois se [assim fosse], seu
conhecimento dependeria do conhecimento de outra coisa exterior a si?? (SPINOZA,
2018). Deste modo, uma substancia, por ser necessariamente infinita, serd sempre capaz
de afirmar absolutamente sua existéncia. Portanto, sua existéncia assim como sua
esséncia constituem verdades eternas??? (SPINOZA, 2018).

Deus, enquanto substancia infinitamente infinita, existe necessariamente. O poder
existir € poténcia. Esta forca que cada coisa tem para existir serd maior quanto maior for
sua realidade. No que se refere a Deus, Spinoza procura demonstrar que “tem poténcia de
existir absolutamente infinita e, por causa disso ele existe absolutamente”. A dificuldade
de entender isso deve-se ao costume da maioria de “contemplar as coisas que fluem de
causas externas”?? (SPINOZA, 2018). A perfeicdo destas coisas depende das causas
externas e ndo da perfeicdo de si mesmas. A substancia é perfeita em si mesma e ndo
depende das causas externas, pois sua existéncia segue somente de sua natureza. A
perfeicdo ndo tira a existéncia da coisa, mas ao contrario a pde; a imperfeicdo, por outro
lado, tira-a, e por isso ndo podemos estar mais certos da existéncia de nenhuma coisa do
que da existéncia do Ente absolutamente infinito ou perfeito, isto é, de Deus. Porque sua
esséncia exclui toda imperfeicdo e envolve absoluta perfeicdo é capaz de suprimir toda
causa que pde em davida sua existéncia®?* (SPINOZA, 2018).

O que Spinoza procura demonstrar, de forma patente, é que nada pode ser
concebido fora de Deus, ou seja, que “tudo que ¢, € em Deus, e nada sem Deus pode ser

nem ser concebido (Prop. XV). Amiude, o Corpo seja compreendido como uma

220 Na Carta 4, destinada a Henry Oldenburg, que havia solicitado esclarecimentos sobre 0 modo como
Deus pode ser a Unica substancia e causa de todas as coisas, Spinoza nao apenas define a substancia, mas
apresenta também uma distingao entre substancia e acidente: “substancia € aquilo que se concebe por si e
em si, isto é, aquilo que o conceito ndo implica o conceito de outra coisa. Por modifica¢do ou acidente,
entendo aquilo que existe por meio de outra coisa. Fora da substancia e dos acidentes ndo existe nada na
realidade e nada pode ser entendido” (SPINOZA, Carta 4, 1988).

221 Etica |, Prop. Vl e VIII.

222 Etica I, Prop. VIII, Esc. 1 e 2.

223 Etica |, Prop. XI, Esc.

224 Etica I, Prop. XI, Esc.
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“quantidade qualquer com comprimento, largura e profundidade, delimitada por uma
certa figura” e, ndo obstante alguns filosofos e tedlogos sustentem que o Corpo fora criado
por Deus, ex nihilo, no entanto, sé é possivel entendé-lo corretamente como “um dos
infinitos atributos de Deus??®. Anteriormente, na Proposi¢cdo X, Spinoza ja havia
demonstrado a natureza da relacdo entre a substancia e seus atributos:

E da natureza da substancia que cada um de seus atributos seja
concebido por si, visto que todos os atributos que ela tem sempre foram
simultaneamente nela, e nenhum péde ser produzido por outro, mas
cada um exprime a realidade, ou seja, o ser da substancia [...] exprime
uma certa esséncia eterna e infinita??® (SPINOZA, 2018).

Junto com o Corpo, a Mente constitui o outro atributo conhecido desta Unica e
mesma substancia divina infinita; enquanto o Corpo corresponde ao atributo Extenséo, a
Mente corresponde ao atributo Pensamento??’ (SPINOZA, 2018). Embora seja possivel
conhecer apenas estes dois atributos, no entanto, Deus “consta de infinitos atributos, cada
um dos quais ¢ infinito e sumamente perfeito em seu género” (Carta 4, a Oldenburg).
Ainda sobre o Corpo, Spinoza refuta Descartes, sobretudo quanto a negacdo da sua
dimensao infinita e pelo fato de ser composto de partes divisiveis entre si. Por causa deste
aspecto, o Corpo ndo pode pertencer a esséncia de Deus, pois esta ndo € mensuravel e ndo
pode ser formada de partes finitas. Ao contrario desta abordagem, o Corpo para Spinoza
ndo pode ser dividido. Para entender tal perspectiva, convém interpretar a quantidade pelo
viés da substancia e do intelecto, a qual difere da interpretacdo abstrata e superficial
produzida pela imaginacéo.

Se prestarmos atencdo a quantidade conforme ela é na imaginacgéo, o
que é feito amitde e mais facilmente por n6s, sera encontrada finita,
divisivel e formada de partes; j& se prestarmos atencéo a ela conforme
é no intelecto, e a concebermos enquanto € substancia, o que é
dificilimo fazer, entdo sera encontrada infinita, Unica e indivisivel [...]
que todos saibam distinguir entre a imaginacéo e o intelecto. A matéria
[por exemplo] é em todo lugar a mesma e nela ndo se distinguem partes
sendo enguanto a concebemos afetada de diversos modos, donde suas
partes se distinguem apenas modalmente, mas ndo realmente??
(SPINOZA, 2018).

A guisa de exemplo, Spinoza cita a 4gua para afirmar que enquanto substancia
corporea € indivisivel. Em suas partes pode ser dividida, gerada e corrompida, mas

enquanto substancia, é indivisivel, pois “tudo ¢ em Deus e foi feito pelas leis infinitas da

225 Esc. Prop. XV.

226 Etica I, Prop. X, Esc.
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natureza de Deus e segue da necessidade de sua esséncia”??® (SPINOZA, 2018). Enquanto
causa eficiente de todas as coisas, Deus ndo pode ser determinado ou coagido a agir por
nenhuma causa extrinseca, pois age somente “por necessidade da sua natureza e sendo
causa livre”?® (SPINOZA, 2018). Neste sentido, Deus € a causa imanente de todas as
coisas?®! (SPINOZA, 2018).

Do mesmo modo que a Extensdo, também o atributo Pensamento é eterno e
exprime existéncia. Logo, cada um dos dois atributos explica ndo somente a existéncia,
mas também a esséncia da substancia: “[...] os mesmos atributos de Deus que explicam a
esséncia também explicam simultaneamente sua existéncia eterna”?%? (SPINOZA, 2018).
Neste sentido, 0 Pensamento, por sua natureza necessariamente infinito, devera ser
considerado absolutamente e, portanto, ndo podera ser determinado pela duragdo®®
(SPINOZA, 2018). Assim como todas as coisas produzidas por Deus, também o
Pensamento ndo envolve duracdo, pois sua esséncia ndo pode ser causa nem do seu existir

nem da sua duragdo, mas apenas Deus, “a cuja s natureza pertence existir’?%*

(SPINOZA, 2018).

Apds estas consideracdes sobre a dimensdo infinita da esséncia do Corpo e da
Mente enquanto atributos da substancia divina, Spinoza define o que sdo as coisas
singulares e particulares: “afec¢des dos atributos de Deus ou modos, pelos quais os
atributos de Deus se exprimem de maneira certa e determinada”?*® (SPINOZA, 2018). Se
todo atributo de Deus € eterno e infinito e as coisas singulares sao finitas e determinadas,
quais sdo as causas da existéncia delas? Spinoza ao mesmo tempo em que afirma que
uma coisa, embora seja finita e capaz de existir e operar somente se for determinada a
existir e operar por outra causa que também seja finita e tenha existéncia determinada,
também afirma que a existéncia e a operacdo de qualquer coisa seriam impossiveis fora
de Deus, pois “tudo o que ¢, ¢ em Deus, e de Deus depende de tal maneira, que sem ele
nada pode ser concebido”?%® (SPINOZA, 2018). Deste modo, nada pode existir em Deus
e ser contingente, pois Deus existe sempre necessariamente. Na Proposi¢do XIX, esta

questdo ¢ posta da seguinte forma: “tudo ¢ determinado pela necessidade da natureza

229 Etjca |, Prop. XV, Esc.

230 Etica I, Prop. XVII, Cor. II.
231 Etica |, Prop. XVIII.

232 Etica I, Prop. XX.

233 Etica, Prop. XXI

23 Etica I, Prop. XXV, Cor.
235 Etica I, Prop. XXV, Cor.
23 Etica |, Prop. XXVIII, Esc.
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divina ndo apenas a existir, mas também a existir e operar de maneira certa”. No Escolio

desta mesma proposicéo, a distingdo entre natureza naturada e natureza naturante elucida

ainda mais esta quest&o.
Natureza naturante entende-se aquilo que é em si e é concebido por si,
0u seja, 0s atributos da substancia, que exprimem uma esséncia eterna
e infinita, isto é, Deus enquanto considerado como causa livre. Por
Natureza naturada, entretanto, entendo tudo aquilo que segue da
necessidade da natureza de Deus, ou seja, de cada um dos [seus]
atributos, isto é, todos os modos dos atributos de Deus, enquanto
considerados como coisas que sdo em Deus, e que sem Deus ndo podem
ser nem concebidas?’ (SPINOZA, 2018).

Seja através do modo finito ou infinito, o intelecto em ato, enquanto compreende
claramente os atributos e as afec¢bes de Deus, estard sempre referido a natureza naturante.
Conforme atesta a Prop. XXXI, este intelecto ndo pode ser entendido como pensamento
absoluto, mas apenas como um “certo modo de pensar”, assim como a vontade, seja qual
for o modo — finito ou infinito — como sera concebida, precisara de uma causa pela qual
seja determinada a existir e agir. Neste sentido, Spinoza afirma na Proposigdo XXXII
que: “cada volicdo ndo pode existir nem ser determinada a operar, a ndo ser que seja
determinada por outra causa, € essa por sua vez por outra ¢ assim por diante ao infinito”.
Esta causa enquanto determina a volicdo ndo pode ser entendida como livre. Portanto,
pelos Corolarios | e Il da Proposicdo XXXII, o fildsofo infere o seguinte: embora Deus
ndo opere pela liberdade da vontade e esta ndo pertenca mais a natureza de Deus que
qualquer outra coisa natural, no entanto, a vontade esta para a natureza de Deus do mesmo
modo como 0 movimento e 0 repouso e todas as outras coisas.

Se, com efeito, todas as coisas seguem necessariamente da natureza perfeitissima
de Deus e sdo determinadas a existir e operar de certa maneira, entdo, ndo é possivel que
alguma coisa possa existir de modo contingente, a ndo ser em relagdo a um conhecimento
mutilado e imperfeito que impede a percepcdo adequada da causa externa ou da
contradicdo que envolve a sua esséncia®® (SPINOZA, 2018). N&o é possivel que haja
contingéncia porque todas “as coisas foram produzidas por Deus com suma perfei¢do,
visto que seguiram necessariamente da sua natureza perfeitissima”?° (SPINOZA, 2018).
Desta maneira, em Deus ndo pode haver imperfeicdo e tampouco sua esséncia, decretos,

intelecto e vontade podem sofrer variagOes porque sdo eternos. Spinoza considera um

27 Etica I, Prop. XIX, Esc.
2% Etica I, Prop. XXXIII, Esc. I.
239 Etica I, Prop. XXXIII, Esc. Il.
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absurdo pensar que Deus pode mudar sua vontade ou seus decretos e que sua esséncia
pode ser outra:

Com efeito, o intelecto e vontade [de Deus] acerca das coisas criadas e
da ordem delas se mantém iguais com respeito a sua esséncia e
perfeicdo, como quer que se 0s conceba [...] o intelecto de Deus, bem
como sua vontade, ndo se distingue de sua esséncia [...] se Deus tivesse
outro intelecto em ato e outra vontade, também sua esséncia seria
outra?®® (SPINOZA, 2018).

Por meio destas inferéncias, Spinoza denuncia a falsidade por detras de algumas
ideias e preconceitos que defendem que uma coisa pode ser perfeita ou imperfeita, boa
ou ma, de acordo com o beneplacito da vontade divina. Ora, Deus é causa de si e de todas
as coisas pela so necessidade de sua Gnica natureza®*! (SPINOZA, 2018). E tudo que
existe exprime a poténcia, isto é, a esséncia de Deus. E Deus sé age por necessidade de
sua natureza, conforme atesta 0 Apéndice da Proposicdo XXXVI:

[...] tudo é em Deus e depende dele de tal maneira que sem ele nada
pode ser nem ser concebido; que tudo foi determinado por Deus ndo
pelo beneplécito de sua vontade, mas pela sua natureza absoluta, ou
seja, por sua poténcia infinita?*2 (SPINOZA, 2018).

Do preconceito sobre o livre arbitrio divino, segue outra ideia imaginaria que
também seré& denunciada por Spinoza, ou seja, de que todas as coisas agem tendo em vista
um fim e que o préprio Deus, ao dirigir todas as coisas, age com a finalidade de ser
cultuado pelo homem. No Apéndice da Proposicdo XXXVI, Spinoza demonstra que
destas ideias se originam os preconceitos sobre bem e mal, mérito e pecado, louvor e
vitupério, ordem e confuséo, beleza e feiura. A razéo pela qual estes preconceitos sdo
disseminados esta na ignorancia das causas, 0 que permite ao ser humano relacionar sua
liberdade a consciéncia de suas volicdes e apetites e ao conhecimento das causas finais,
sem, contudo, cogitar pelas “causas que o dispde a apetecer e querer”. O que ocorre, na
maioria das vezes, € que o ser humano nao julga pelo préprio engenho, mas pelo engenho
alheio; e, em se tratando de Deus, imagina-o como aquele Ente sobrenatural capaz de, por
um lado, providenciar os meios de subsisténcia e o usufruto dos bens da natureza, e por
outro, punir os pecados e as ofensas daqueles que ndo permaneceram fiéis a sua vontade.
Spinoza verifica neste entendimento inadequado de Deus um grande perigo para a
liberdade, pois, de tdo arraigado na mente, o preconceito transforma-se em supersticao.

Deste modo, faz-se necessario prestar culto ao Deus previdente que dirige tudo e coloca

290 Etica I, Prop. XXXI1I, Esc. 1.
241 Etica I, Prop. XXXIV.
242 Etica I, Prop. XXXVI, Ap.
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a natureza inteira a mercé do “desejo cego e da insaciavel avareza” humana. Este modo
de proceder ndo faz outra coisa que reproduzir a ignorancia, tornando o ser humano
incapaz de entender que a “natureza ndo tem para si nenhum fim prefixado e que todas as
causas finais ndo sao sendo ficgdes”?*® (SPINOZA, 2018).

Todavia, a doutrina da finalidade € criticada por Spinoza, principalmente porque
inverte inteiramente a natureza, de tal maneira que a causa passa a ser efeito e vice-versa,
0 que é primeiro na natureza passa a ser visto como algo posterior, a imaginacdo é
colocada no lugar do intelecto e o que é suma perfeicao torna-se suma imperfeicdo. Desta
doutrina s6 pode advir a maior de todas as ignorancias: que tudo acontece por vontade de
Deus. Deste modo, o ser humano, ao ndo entender a verdadeira natureza das coisas, cré
com firmeza que as coisas estdo ordenadas pelo livre arbitrio de Deus, o qual ora escolhe

ordena-las de um jeito, ora de outro.

Deus criou tudo com ordem e, desta maneira, sem saber, [0S seres
humanos] atribuem imaginacdo a Deus; a ndo ser talvez que queiram
que Deus, provendo a imagina¢do humana, tenha disposto as coisas de
tal maneira que os homens pudessem facilmente imagina-las®
(SPINOZA, 2018).

E conforme a imaginacdo ¢ afetada desta ou daquela maneira, julga-se que se trata
dos verdadeiros atributos das coisas, conforme a disposi¢cdo da mente, ou seja, cada um
toma por coisa algo produzido pelas afeccBes da imaginacdo. E neste sentido ndo
entendem o que é salutar e 0 que na realidade tem a ver com a conveniéncia e a
discrepéncia ente os corpos humanos: o fato de que a um, algo pode parecer bom, a outro
pode, do mesmo jeito, parecer mau; algo pode parecer ordenado para um e confuso para
outro. Deste modo, ao concluir a primeira parte da Etica, Spinoza ressalta a importancia
de distinguir entre conhecer de forma imaginativa e conhecer de modo adequado. De um
lado as noc¢Ges vulgares, que ndo explicam e elucidam a natureza de coisa alguma, mas
apenas 0 modo como se constitui a imaginacdo humana. Por outro lado, quando as coisas
sdo estimadas s0 pela natureza e poténcia delas, entdo é possivel entender claramente pelo
prisma do intelecto algo fundamental capaz de garantir uma vida livre e apartada de
ficcoes e ideias falsas: “que as coisas nao sdo mais nem menos perfeitas em vista de

deleitarem ou ofenderem o sentido dos homens, de contribuirem ou repugnarem a

243 Etica I, Prop. XXXVI, Ap.
24 Etica I, Prop. XXXVI, Ap.
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natureza humana”, mas porque seguem as leis da natureza, que produziram “tudo que
pode ser concebido pelo intelecto infinito de Deus”?*® (SPINOZA, 2018).

Destas considerac@es de Spinoza sobre Deus na Etica I, convém destacar alguns
aspectos mais relevantes para entender a biopoténcia, em seu sentido teoérico-pratico,
como derivada da poténcia de Deus, pela qual Deus é causa de si e causa de todas as
coisas. Esta poténcia, conforme afirmou Spinoza, é a propria esséncia de Deus. No
entanto, “esta articulagdo entre a causa sui e potentia Dei desliga [estas causas] da
tradicdo teoldgica defensora da onipoténcia divina e do intelecto e vontade criadores”
(CHAUI, 1999, p. 817). Com efeito, este modo de entender a esséncia e a natureza de
Deus produz um conhecimento adequado e ndo meramente imaginativo das causas pelas
quais a existéncia humana serd menos imperfeita e subserviente e mais livre e virtuosa,
e, portanto, mais perfeita e biopotente. O conhecimento da esséncia divina flui
necessariamente da reflexdo sobre o amor de Deus e é capaz de libertar o corpo e a mente,
atributos desta esséncia infinita, da prisao das supersticoes e de preconceitos, sobretudo
concernentes a compreensao de bem e mal, medo e esperanca e outros afetos originados
da tristeza e que podem enredar na biodiaconia por causa de uma compreensao distorcida
tanto da natureza de Deus quanto da humana. Neste sentido, pondera Chaui:

Tanto 0 medo quanto a esperanga exprimem a maneira confusa e
inadequada com que nossa imaginagéo, incapaz de compreender as leis
necessarias que regem o universo e as agdes humanas, é levada a forjar
a imagem de uma natureza caprichosa e contingente, em cujo interior
somos meros joguetes (CHAUI, 1995, p. 34).

Isto posto, para avancar na definicao de biopoténcia, faz-se mister deter um pouco
mais a atencdo no aspecto da liberdade, referida mais ao conhecimento das causas das
acOes humanas que da mera consciéncia de seus atos, conforme salientou Spinoza, na
Etica Il

[...] os homens equivocam-se ao se reputarem livres, opinido que
consiste apenas em serem conscios de suas acles e ignorantes das
causas pelas quais sdo determinados. Logo, sua ideia de liberdade é
esta: ndo conhecem nenhuma causa de suas agoes®*® (SPINOZA, 2018).

Na Etica Ill, Spinoza também salienta que ser consciente e ignorar as causas é
como “sonhar de olhos abertos” ou agir pela ilusdo de liberdade, a exemplo da crianga
que cré apetecer livremente o leite ou do menino irritado que quer se vingar ou do

medroso, cujo impeto é fugir. Também o embriagado cré falar por livre decreto da Mente

245 Etica I, Prop. XXXVI, Ap.
246 Etica Il, Prop. XXXV, Esc.
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aquilo que depois de sobrio preferiria ter calado. Todos esses sdo conscios de suas acoes,
mas ignorantes das causas pelas quais foram determinados a agir, como dito
anteriormente?’ (SPINOZA, 2018).

Neste sentido, a biopoténcia pode ser entendida como uma estratégia da mente e
do corpo, ndo apenas contra a ilusdo da liberdade, porém contra duas outras ilusdes a ela
associadas: a ilusdo da finalidade e a ilusdo teoldgica. Essas trés ilusdes segundo a anélise
de Gilles Deleuze atuam para que a consciéncia continue a articular e reproduzir um
conhecimento mutilado sobre as causas e os efeitos e sobre as leis que compdem a
natureza humana. Por outro lado, o individuo biopotente sera aquele que ndo se deixa
conduzir pelos ditames régios da consciéncia moral porque entende, de modo claro e
distinto, o seguinte: as ideias dos efeitos de um corpo externo sobre nds ndo constituem a
causa final das nossas proprias acdes; o corpo ndo pode ser conduzido ou determinado
por nenhuma ideia preconcebida a revelia dos afetos e, por fim, que Deus ndo pode operar
em razdo de causas finais nem pelo decreto livre de sua vontade (cf. DELEUZE, 2002).

Isto posto, vejamos outros aspectos que demonstram as razdes pelas quais a
liberdade e o conhecimento adequado de Deus como substancia infinita constituem os
pilares da biopoténcia. Para tal intento, recorremos além da Etica, também de outros
textos de Spinoza e de autores indicados anteriormente. A seguir analisaremos a virtude
da prudéncia como uma via para a liberdade, isto é, para uma vida ndo subjugada pelas
causas externas, mas conduzida, adequadamente, pelo entendimento das causas internas

ou imanentes a sua propria natureza (SPINOZA, 2020).

2.7 Prudéncia e liberdade

Na perspectiva espinosana, a liberdade possui um estatuto ontoldgico, e, deste
modo, ela dever ser entendida como necessaria para que 0 ser conserve sua poténcia de
existir. Para Bove, sobretudo a partir da sua leitura do Tratado Politico, a liberdade requer
necessariamente a prudéncia (BOVE, 2010). No Tratado Politico, artigo 9, do capitulo II,
Spinoza expde o liame entre a liberdade e a prudéncia, principalmente quando se refere
ao direito natural de cada individuo de repelir, de forma ativa e potente, a tudo que for
contréario ao seu esforco singular de perseverar em seu ser. Na Etica Il, Defini¢do V,

Spinoza relaciona a prudéncia com esta capacidade — sempre singular — de cada ser de

247 Etica I11, Prop. Il, Esc.
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perseverar na existéncia, em uma “continuidade indefinida do existir”. Sobre este aspecto,
Bove comenta o0 seguinte:

[Em Spinoza] a liberdade de uma vida, como parte operante da poténcia
divina é natural e racionalmente disposta para a adequacdo, ja que
envolve necessariamente, em sua esséncia, a razdo ou a causa de sua
acdo. Cada coisa singular ndo se esforca para perseverar em seu ser
sendo nas relagdes de troca e de comunicagdo com o que ndo € ela, isto
¢, segundo as disposigdes do “exterior” (BOVE, 2010, p. 73).

Das afecgdes originadas das trocas com outros corpos, o individuo opera segundo

sua propria lei interna®*®

sempre em busca de um equilibrio ou de moderacéo,
considerando que nem sempre € possivel conhecer a causa adequada das proprias ideias,
pois como parte da natureza, o individuo pode vir a ser submetido a causas exteriores
mais potentes. Neste caso, somente pela sabedoria pratica da prudéncia, a qual Aristoteles
denominava phronesis, sera possivel entender de maneira adequada. Jaquet, ao analisar a
prudéncia espinosana, a partir de sua dupla dimenséo: tedrica e pratica, afirma que a
prudéncia constitui a virtude, por exceléncia do entendimento daqueles que tomam posse
de si mesmos e entendem a propriedade das coisas a partir da sua esséncia:

Longe de ser uma forma de temor ou uma maneira de retrair-se com
desconfianca, [a prudéncia] encarna uma forma de audacia racional,
porque se trata de retomar de novo e com total liberdade o exame de um
objeto ignorando os preconceitos e [atento] somente a necessidade de
sua natureza (JAQUET, 2008, p. 22).

Se a prudéncia estivesse atrelada a desconfianca nada produziria sendo uma
diminuigéo da perfeicdo, e ndo seria outra coisa que uma forma de medo. Deste modo, a
prudéncia nem seria uma virtude, mas uma paixao originada de “uma tristeza inconstante
nascida da imagem de uma coisa passada ou futura de cuja ocorréncia duvidamos”?4°
(SPINOZA, 2018). De acordo com Spinoza, a prudéncia consiste na cautela (caute) e na
precaucdo quando referidas tanto a poténcia de examinar, de modo adequado e com total
liberdade, a natureza das coisas, apoiando-se unicamente em sua esséncia. E através da
meditacdo e da reflexdo, que o individuo pode se aproximar da “ideia adequada da
esséncia formal de alguns atributos de Deus e [do] conhecimento adequado da esséncia

das coisas”?? (SPINOZA, 2018). Esta forma de conhecimento dispensa qualquer tipo de

248 Faz-se necessario transcrever a glosa feita por Bove quanto ao uso deste termo, pois quando se trata do
interior corre-se o risco de traduzi-lo como interioridade ou como algo que se op8e ao exterior. Interno
significa na otica de Spinoza, “a formagdo consistente, insistente, resistente e convergente de uma
multiplicidade em ato, pela qual [o ser] afirma sua singularidade como determinagdo (BOVE, 2020, p. 74).
249 Etica I11, Prop. XVIII, Esc. II.

250 Etica II, Prop. LX, Esc. II.
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representacdo, pois torna presente, simultaneamente, tanto a esséncia quanto a existéncia
da coisa, a0 mesmo tempo que permite a reflexdo e a agdo desde “a ideia da ideia
verdadeira”.

Analisando o Tratado da Reforma do Entendimento, Jaquet infere que a ideia
verdadeira ndo precisa ser comprovada ou demonstrada, tampouco requer uma
concordéncia com o seu objeto, pois a conformidade entre o0 objeto e seu ideado néo
expressa a esséncia da verdade, mas “uma simples propriedade da ideia”. Ainda que seja
distinta do objeto, a ideia, todavia, possui uma “esséncia formal”, isto ¢, “uma realidade
intrinseca que se¢ manifesta e a distingue das outras” (JAQUET, 2008, p. 38-40). Do
mesmo modo que a luz, as ideias verdadeiras ndo precisam de demonstracdo, atesta
Spinoza: “Assim como a luz manifesta a si propria e as trevas, assim a verdade ¢ norma
de si e do falso”?>! (SPINOZA, 2018). Neste sentido, um saber prudente e potente é
préprio daquele que sabe, por meio de uma ciéncia intuitiva®?, que a ideia verdadeira ndo
procede do exterior, mas é algo inerente a sua prdpria natureza e, portanto, a ideia
verdadeira ndo tem necessidade de passar pelo crivo das duvidas e das incertezas,
conforme cogitava Descartes. Ao distinguir a ideia verdadeira de outras percepcdes,
Spinoza, divergindo da filosofia cartesiana, afirma dois principios do seu método.
Primeiro: o desafio da duvida ¢ algo desnecessario, haja vista que a “ideia verdadeira ja
estd dada e ¢ norma de si mesma”. Segundo: “o ponto de partida ou o verdadeiro
fundamento do conhecimento ndo é o sujeito pensante, mas o ser mais perfeito, isto é,
Deus” (JAQUET, 2008, p. 48).

Por conseguinte, antes de propor os fundamentos de seu método sobre a ideia
verdadeira, a partir da esséncia divina, Spinoza, em sua obra “Pensamentos Metafisicos”
apresenta ainda uma referéncia a prudéncia, principalmente quando exp&e os meandros
da tradicdo metafisica dos escolasticos, em vigor na sua época, ndo tendo como objetivo

desconstruir®3, em bloco, o edificio desta tradicdo, mas apenas suprimir alguns planos e

251 Etica Il, Prop. XLIII, Esc.

22 Chaui define este modo intuitivo do conhecimento do seguinte modo: “apreensio direta da
multiplicidade simultanea de afec¢Bes corporais, de suas ideias e das ideias dessas ideias em sua conexao
necessaria com a poténcia da substancia absolutamente infinita, isto ¢, Deus” (Chaui, 2020). Nao se trata
de um contato extatico com uma esséncia, a exemplo da experiéncia religiosa mistica, mas de um
conhecimento imediato por meio da génese da causa interna (CHAUI, 1999).

253 Para Jaquet, este trabalho de desconstrucdo foi feito com docura, ainda que a golpes de martelo, pois
Spinoza pretendia chegar até o vulgo, o qual entendia a realidade pelo prisma ontoldgico da antiga tradigdo
metafisica. Este aspecto é fundamental para a compreensdo do objetivo da prudéncia, que ndo era outro
sendo demonstrar para o vulgo, desde a sua realidade mais imediata e seu horizonte de compreenséo, o que
era constituinte das ideias verdadeiras e o que eram as ideias falsas: “A logica escolastica ndo ¢ so inutil,
mas nociva, pois os modos de pensar, pelos quais recordamos, explicamos ou imaginamos as coisas podem
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muros, haja vista que sua proposta também era tratar do ser e de suas afec¢des, porem
com a intencdo de reformar a inteligéncia através do método geomeétrico:

O objetivo é esclarecer os problemas levantados pela ontologia
tradicional e operar ali um trabalho de reforma. Os Pensamentos
Metafisicos refletem a prudéncia de Spinoza e ddo conta de sua dupla
preocupacdo em se colocar ao alcance do vulgo e desenvolver o
entendimento (JAQUET, 2008, p. 52, grifo do autor).

Neste sentido, os Pensamentos Metafisicos, bem como o Breve Tratado
constituem uma propedéutica, isto €, uma exposicao didatica dos principios do método
que, de certo modo, preparava o leitor para o entendimento mais adequado da primeira
parte da Etica. A intengdo de Spinoza nestes e também na maioria de seus textos era
elucidar as varias formas de antropocentrismo e antropomorfismo subjacentes ao
conhecimento inadequado de Deus para, em seguida, corrigir as imagens que mais
confundem que distinguem a verdadeira natureza de Deus e a existéncia humana.
Enquanto o vulgo forjava a ideia de Deus & sua imagem e semelhanca, atribuindo-lhe
sentimentos como o0 amor ou a colera, Spinoza procurava demonstrar que a natureza e a
esséncia de Deus somente podem ser entendidas adequadamente se considerarmos a
identidade entre sua esséncia, sua existéncia e sua poténcia (JAQUET, 2008, p. 56).

Desta perspectiva, sem o conhecimento adequado da natureza de Deus seria
impossivel garantir a expressao singular de cada individuo ou a salvaguarda dos direitos
naturais, definidos por Spinoza, no Tratado Politico-Teol6gico, como o conjunto das
regras pelas quais cada ser esta determinado a existir e atuar de uma certa maneira de
acordo com a poténcia de sua natureza®* (SPINOZA, 2014). Desta triade: Deus, liberdade
de pensamento e de expressdo e direitos naturais deriva o entendimento da prudéncia
espinosana. De modo indireto, Spinoza faz referéncia a esta triade quando define a
liberdade no Breve Tratado:

E uma existéncia firme que nosso intelecto obtém por sua uni&o com
Deus para produzir em si mesmo ideias e, fora de si mesmo, efeitos que
concordem com sua natureza, sem que esses efeitos estejam submetidos
a causas externas pelas quais eles possam ser alterados ou
transformados (SPINOZA, 2020, p. 152).

Sobre as causas externas, convém sublinhar que, além de favorecer um aumento

ou diminuicdo da liberdade, podem também submeter o individuo as paixdes e

conduzir-nos a falsas distingdes, como a que se opera entre o ser real e o ser de razdo”. Na realidade a
distincdo correta seria aquela feita entre o ser que existe necessariamente e aquele que implica uma
existéncia possivel (JAQUET, 2008, p. 54).

ZATTP, XVI.



127

enfraquecer a unidade de sua esséncia divina. Quando isto ocorre, as causas externas
cooperam para o entendimento inadequado da realidade e concorrem para a formacéo de
variadas formas de supersticdes e preconceitos, os quais sustentam a “ordem moral do
mundo”, como assinala Homero Santiago, utilizando a expressao de Nietzsche. Qual a
pertinéncia e relevancia da virtude da prudéncia dentro deste processo originado destes
efeitos das causas externas? A pertinécia esta, sobretudo, porque a prudéncia, ao invés de
combater frontal e diretamente os preconceitos e as supersticdes, a partir de uma
epistemologia alheia ao seu processo constitutivo, propde uma abordagem mais positiva
e racional, de modo que seja possivel uma compreensdo dos preconceitos e das
supersticdes a partir de suas origens. E sobre este aspecto da prudéncia que Santiago se
refere quando afirma que a melhor via para superar as ideias inadequadas é pensar com o
preconceito € nao a revelia dele “até o ponto em que se revele em sua verdade de
preconceito, isto é, mutilado, injustificado e parcial” (SANTIAGO, 2019, p. 79).

Na origem de todos os preconceitos e supersticdes estdo 0 medo e esperanca,
conforme demonstrado anteriormente. A virtude da prudéncia, no entanto, nos permite
lidar com 0 medo e a esperanca e com as demais imagens confusas e mutiladas que
alimentam as supersti¢cdes, principalmente quando expde a génese das concepgdes que
levam o ser humano a atuar, na histdria, como espectador passivo das reviravoltas da
fortuna ou como mero joguete de uma natureza caprichosa e contingente. A raiz destas
concepcdes encontra-se na nocao de livre arbitrio e na ideia de um Deus voluntarioso que
muda seus decretos a seu bel prazer, ora para recompensar o sudito pela sua obediéncia
ora para puni-lo pela desobediéncia (CHAUI, 1995). A prudéncia, através de uma
interlocucdo com estas imagens produtoras de impoténcia, propicia um entendimento
desde a imanéncia, isto €, desde a prdpria estrutura interna inconsistente de tais signos,
0s quais, por estarem dissociados de Deus, a substancia eterna e infinita ou a causa
imanente de todas as coisas, ndo poderdo exprimir, adequadamente, a realidade.

No Tratado Politico, Spinoza aponta para este aspecto da prudéncia quando
propBe ndo rir, nem chorar, nem detestar as paixdes humanas, porém, entendé-las pelo
método geométrico, como se tratasse de linhas, superficies e solidos:

Assim, ndo encarei os afetos humanos, como o amor, o édio, a ira, a
inveja, a gldria, a misericordia e as restantes comogdes do &nimo, como
vicios da natureza humana, mas como propriedades que lhes pertencem,
tanto como o calor, o frio, a tempestade, o trovao e outros fendbmenos
do mesmo género pertencem a natureza do ar, 0s quais, embora sejam
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incOmodos, sdo, contudo, necessarios e tem causas certas, mediante as
quais tentamos entender a sua natureza®® (SPINOZA, 2009).

Com efeito, aquele que entende e age deste modo, isto é, a partir das causas
Imanentes que constituem todas as coisas, conserva a alegria e a liberdade, pois ndo vive
mais ameacado pelas supersticbes nem subjugado pela melancolia. Quando procura
comunicar esta verdade aos outros com o intuito de interromper o fluxo melancélico
causada pelas paixdes tristes, o individuo ndo age sendo pela virtude da prudéncia de
acordo com um imperativo ético que se traduz na seguinte maxima: expulsar a melancolia
é algo tdo necessario quanto matar a fome e a sede, haja vista que nao existe nada mais
antinatural do que a tristeza.

Nenhum deus, e nem ninguém sendo o invejoso, se deleita com minha
impoténcia e incémodo, nem toma por virtude nossas lagrimas, solucos,
medo e outras coisas deste tipo, que sdo sinais de impoténcia do animo;
mas, ao contrario, quanto maior é a Alegria com que somos afetados,
tanto maior ¢ a perfeicdo a que passamos, isto €, tanto mais é necessario
que participemos da natureza divina?®® (SPINOZA, 2018).

Neste sentido, a prudéncia, proveniente do conhecimento das causas imanentes de
todas as coisas, ao permitir ao individuo ser afetado pela Alegria — Hilaritas?®’ — de
maneira que ao agir em meio externo nédo seja subjugado por outros corpos mais potentes,
permite também experimentar outros modos de existéncia e expandir sua poténcia para o
quanto pode. Donati Caleri, ao analisar este movimento biopotente, engendrado pela
Alegria, afirma que ndo se trata de outra coisa senéo:

[...] de construir, na duracdo, um trajeto vivencial de experimentagdes,
0 mais amplo e prudente possivel, que leve o corpo a ter uma
experimentagdo criativa, ideais adequados e conhecimento singular.
Nesse sentido, no limite, o conhecimento singular de todas as esséncias,
que é a poténcia pela qual a natureza conhece, sera experimentado
também pelo modo finito no corpo (CALERI, 2017, p. 197).

Sobre a maneira como Spinoza utiliza o termo experiéncia ou experimentagao, nas
duas extremidades do conhecimento, isto €, tanto na imaginacdo quanto na ciéncia
intuitiva, Chaui atesta que: “na primeira ponta ¢ a experiéncia da existéncia das coisas

singulares corpdreas, a segunda, experiéncia de nossa eternidade enquanto conhecimento

255 Tratado Politico, I, 4.

25 Etica IV, Prop. XLV, Esc.

257 Além desta afinidade entre os afetos da prudéncia e da alegria, dos quais procede toda agéo, cuja natureza
serd sempre intensiva, mas nunca excessiva ou invasiva, convém destacar ainda a dimensédo politica da
Alegria, originada do desejo de viver junto. Conforme assinala Bove, a alegria (hilaritas) consiste em “uma
energia virtuosa ou no vigor mesmo da virtude divina que desenvolve, de maneira equilibrada e

equilibrante, a pratica constitutiva da imaginacéo politica do corpo da multiddo” (BOVE, 2010, p. 149).
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da esséncia singular de uma coisa singular” (CHAUI, 1999, p. 46). E no percurso de uma
ponta desta extremidade para a outra que se situa a experiéncia da biopoténcia. Por isso,
vamos seguir este movimento e trazer novamente ao proscénio a poténcia de agir do
corpo, partindo de uma questdo fulcral proposta por Spinoza sobre o que pode um

corpo?®,

2.8 O que pode um corpo?

O Corpo, lugar por exceléncia da experiéncia afetiva ndo obedece aos comandos
da Mente, ndo é um autbmato, conforme defendia a concepcdo cartesiana, nem
comandado pela vontade, pois a mente ndo detém um império sobre o corpo. Um afeto
sO pode ser mudado por outro afeto mais forte e contrario.

Embora Spinoza afirme que ninguém nunca determinou o que pode um corpo:

[...] o Corpo, s pelas leis de sua natureza, pode fazer muitas coisas que
deixam sua Mente admirada. Ademais, ninguém sabe de que maneira e
por quais meios a Mente move 0 corpo, nem quantos graus de
movimento pode atribuir ao corpo, nem com que rapidez pode mové-
lo. Donde segue que quando os homens dizem que esta ou aquela acdo
se origina na Mente, a qual tem império sobre o Corpo, ndo sabem o
gue dizem, e nada outro fazem sendo confessar, por belas palavras, que
ignoram a causa daquela acdo®° (SPINOZA, 2018)

Deleuze, entretanto, em suas cogitacdes sobre esta questdo, inferiu 0 seguinte:
para saber 0 que um corpo pode ou quais sejam as suas forcas, faz-se necessario estar
atento ao conjunto das relacGes que compdem este corpo e determinam seu poder de ser
afetado (DELEUZE, 2019). Este aspecto é fundamental porque corrobora dois principios
da abordagem espinosana dos afetos: toda afeccdo se origina das relacdes com outros
corpos; o grau destas afeccdes determinard também o grau das relacdes entre a mente e 0
corpo, conforme a demonstragdo do Apéndice da quarta parte da Etica: “quanto mais apto
é o Corpo para poder ser afetado e afetar os corpos exteriores de maltiplas maneiras, tanto
mais apta ¢ a Mente para pensar”?®® (SPINOZA, 2018). Conforme aludimos
anteriormente, entre a mente e o corpo, a relacdo sempre ocorrerd em termos de
autonomia, igualdade de poténcia e simultaneidade, pois de acordo com Spinoza: “o que

quer que aumente ou diminua, favoreca ou coiba a poténcia de agir do nosso Corpo, a

2% cf. Etica I1, Prop. 1, Esc.
29 Etica I1, Prop. 11, Esc.
260 Etica IV, Cap. XXVII, Apéndice.
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ideia desta mesma coisa aumenta ou diminui, favorece ou coibe a poténcia de pensar de
nossa Mente”?%! (SPINOZA, 2018). Deste modo, 0 aumento ou a diminuicio da poténcia
esta diretamente relacionado com as afecgdes do corpo, ocorridas durante os encontros
com outros corpos. Estes encontros sdo nada menos que estratégias do conatus, este
esforco singular, infinito e eterno, através do qual cada ser busca perseverar na existéncia.

De acordo com Spinoza, este esforco de existir de modo singular, ndo obstante a
variacdo da poténcia do corpo e da mente, constitui algo permanente e pertence a ordem
da eternidade. Ainda que sua existéncia historica seja marcada pela finitude, seu poder de
agir, no entanto, é infinito porque expressdo da Substancia divina. Para tratar esta questéo,
convém retomar alguns principios fundamentais da Etica, sobretudo aqueles dispostos
nos axiomas, postulados, lemas e as Proposicdes XII, XIIl e XIV da segunda parte. Na
Proposicao XIII, Spinoza demonstra que o corpo é um modo finito do atributo extenséo,
existente em ato, coisa singular, cujas caracteristicas principais sao0 0 movimento ou o
repouso, a rapidez ou a lentiddo (Axioma | e Il) e cuja configuracdo serd determinada
pelos encontros com outros corpos (Lema Ill). Com efeito, os corpos humanos
“compostos de muitissimos individuos” (Postulado I), dos quais alguns sdo “fluidos,
alguns moles e alguns duros” (Postulado II) serdo sempre afetados de maneiras diversas
por outros corpos externos (Postulado I11). Na Proposi¢do XII, Spinoza afirma que a
mente, modo finito do atributo pensamento, além de perceber o que afeta o corpo e
engendrar a ideia do corpo, é capaz de engendrar também a ideia de si mesma, isto é, a
ideia da ideia. No Corolério da Proposicdo XIl1I, além de ressaltar esta relacdo simultanea
entre a mente e corpo, atesta também que o Corpo humano existe tal qual o sentimos?°2
(SPINOZA, 2018).

Em se tratando ainda da simultaneidade entre as afeccBes corporais e as ideias
dessas afeccdes, convém frisar, que, embora o corpo e a mente sejam apreendidos ao
mesmo tempo, de modo sincrénico, isto ndo significa que este processo seja linear ou
reproduzido de forma mecanica e idéntica. Jaquet, ao analisar a locucdo adverbial et
simul, conclui que esta pode ser interpretada de trés formas diferentes: “em primeiro lugar
ela pode reenviar ao corpo e a mente a0 mesmo tempo; em segundo, ela pode remeter
principalmente ao corpo; em terceiro, ela pode remeter principalmente a mente”

(JAQUET, 2011, p. 181).

2 Etica I11, Prop. XI.
262 Etica Il, Prop. XIII, Cor.
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Concomitante a simultaneidade, outra expressao fundamental para entender esta
relacdo mente e corpo é atualidade, no sentido de que todas as constelagBes afetivas,
constantemente sofrem variagéo, de tal modo que tanto a alegria quanto a tristeza podem
ser aumentadas ou diminuidas. Quando forem derivados da alegria, os afetos estardo
referidos a acdo e ao aumento simultaneo do conatus. Com efeito, se os afetos forem
derivados da tristeza exprimirdo um grau maior de passividade ou paix&o e provocarao a
diminuicdo do conatus. Todavia, conforme analisa Spinoza, ao sofrer variagéo, o afeto
deixa de ser uma paix&o, quando a mente forma dele uma ideia clara e distinta?®®. Barbara
Ramacciotti entende que nao é possivel considerar qual grau de poténcia um corpo é
capaz de atingir, sem uma rigorosa ¢ atenta analise das “causas da varia¢do da poténcia
da mente e do corpo pelos efeitos da variagdo dos afetos e das paixdes experimentados
em termos de alegria e de tristeza, de ideia adequada e inadequada ou de atividade e
passividade” (RAMACCIOTTI, 2017, p. 217).

Este aspecto da passividade, convém entendé-lo dentro dos efeitos dos quais o
corpo é causa inadequada e parcial, pois, enquanto padece, o corpo ainda esta exercendo
sua poténcia de agir. De outro modo, seria necessario reconhecer uma dimensdo
ontoldgica para a negatividade, algo totalmente incongruente com a ciéncia espinosana
dos afetos.

A passividade é em realidade sempre uma atividade parcial, pois,
embora causa inadequada, 0 corpo contribui para a producgéo de efeitos
com o concurso de causas exteriores. E por isso que ela [passividade] é
integrada a poténcia de agir. Todo o problema consiste em aumentar a
parte ativa do corpo na producéo dos efeitos. E por isso que sua poténcia
se mede pela proporcéo de atividade que entra na realizagdo de uma
coisa (JAQUET, 2011, p. 133).

A parte ativa do corpo, isto é, sua biopoténcia € aumentada pelo concurso dos
afetos originados da Firmeza e da Generosidade, os quais constituem a pedra angular da
liberdade:

[...] por firmeza entendo o Desejo pelo qual cada um se esforca para
conservar seu ser pelo s6 ditame da razdo. Por Generosidade entendo
0 Desejo pelo qual cada um se esforca para favorecer os outros homens
e uni-los a si por amizade pelo s6 ditame da razdo. Assim, as a¢des que
visam s0 ao til do agente refiro a Firmeza e as que visam também ao
atil do outro, a Generosidade?®* (SPINOZA, 2018).

2% Etica V, Prop. I11.
264 Etica Ill, Prop. LIX, Esc. Grifos do autor.
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Do mesmo modo que a Firmeza e a Generosidade, a satisfacdo consigo mesmo,
entendida por Spinoza como “uma alegria que nasce do fato do homem se contemplar a
si mesmo e sua poténcia de agir”?® (SPINOZA, 2018) pode ser entendida também como
um afeto que aumenta a atividade ou a biopoténcia do corpo. Entretanto, 0 aumento da
poténcia de agir do corpo necessita que o amor a Deus, 0 mais constante de todos os
afetos, ndo seja descurado, pois, para ser e existir, 0 corpo depende da substancia divina:

Embora Deus ndo seja extenso, isto €, corpdreo, ele esta em toda parte
[pois tudo que existe] refere-se a s6 poténcia de Deus e a seu concurso,
pelo qual ele conserva todas as coisas [...] onde estd a poténcia ai
também estd sua esséncia. Deus ndo estd em toda parte por alguma
poténcia corpdrea, mas pela poténcia ou esséncia divina, que € a mesma
para conservar a extensdo e as coisas pensantes?® (SPINOZA, 2018)

Esta poténcia divina que a tudo permeia se manifesta na Natureza, a qual pode ser
definida como: “expressdo imanente de uma atividade absolutamente infinita ou a
Substancia, uma e Unica, unidade infinitamente complexa constituida por infinitos
atributos infinitos, isto é, por infinitas ordens de realidades diferenciadas, unificadas pela
poténcia infinita de autoproducdo e de producio de todas as coisas” (CHAUI, 2000).

Deus sive natura. O homem, enquanto parte imanente da Natureza e atributo da
Unica Substancia divina — Pensamento e Extensao — € capaz de tomar parte na atividade
da prépria Natureza e de exprimir, de maneira propria e distinta, a poténcia infinita de
producdo do real. Conforme salienta Spinoza, enquanto a atividade do atributo
Pensamento origina as ideias, a atividade do atributo Extensdo origina o corpo.

A unidade e a relagdo entre os entes produzidos pelos atributos sdo
internas a propria Substancia. O que um atributo realiza numa esfera de
realidade é realizado de maneira diferente noutra por um outro atributo
e a atividade de ambos sdo a¢fes da mesma Substancia complexa. Os
seres humanos, constituidos pela unido de um corpo e de uma mente,
ndo sdo substancias criadas, mas modos finitos de Deus ou partes da
natureza infinita de Deus. (CHAUI, 2000).

Convém ressaltar ainda que cada atributo exprime a atividade imanente da
Substancia infinita e manifesta a causalidade Unica da Substancia, de modo singular, isto
é, de acordo com uma causalidade transitiva propria dos seres finitos e dentro da ordem
comum da Natureza. Conforme salienta Chaui, ao explicitar as nervuras do real, esta
esséncia singular existente, por ser “determinada pela poténcia dos atributos substanciais

e pelos nexos causais da Natureza Naturada”, é capaz de exprimir “a esséncia e a poténcia

265 Etica |11, Definigdo dos Afetos, XXV.
266 principios da Filosofia, Prop. 11, Esc.
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da substancia”, sempre de maneira afirmativa, positiva, indestrutivel, “nada havendo em
seu interior que leve & autodestrui¢io” (CHAUI, 1999, p. 90). Isto porque o ser, mesmo
nédo pensando adequadamente as afecgdes do corpo provenientes dos encontros — bons ou
maus — do nosso corpo com outros corpos, sempre estard em busca de perseverar na

existéncia. Mesmo enredado nas ideias imaginativas?®’

ou seguindo a ordem comum da
Natureza®®, “na qual nexos e conexdes de causas se realizam segundo a causalidade
transitiva dos seres finitos na duragdo” (CHAUI, 1990), o ser jamais podera abrir mao do
seu conatus.

Para demonstrar esta dindmica do conatus, Spinoza elaborou uma critica a
doutrina do finalismo, conforme analisamos anteriormente, a qual pretende submeter as
acoes de Deus e do homem ao constrangimento externo dos fins e destruir a liberdade
divina e humana. O ponto nevralgico desta critica encontra-se na no¢do de causalidade
eficiente, que outra coisa ndo é que a poténcia absoluta de Deus, imanente a todas as
coisas?®® (SPINOZA, 2018). Esta causalidade assegura a proporcionalidade entre a
Natureza Naturante e a Natureza Naturada, esta, infinita pela causa e aquela, infinita pela
esséncia: “a imanéncia da poténcia da Natureza Naturante na poténcia da Natureza
Naturada sustenta também a demonstracédo de que os modos finitos humanos sédo, como
sua causa, seres essencialmente complexos e poténcias de agir” (CHAUI, 1999, p. 76).

Spinoza, na segunda parte da Etica, demonstra, de modo claro e distinto, a
natureza deste vinculo entre complexidade e atividade:

Quanto mais um Corpo é mais apto do que outros para fazer [agir] ou
padecer muitas coisas simultaneamente, tanto mais a sua Mente é mais
apta do que outras para perceber muitas coisas simultaneamente; e
quanto mais as a¢des de um corpo dependem somente dele préprio, e
quanto menos outros corpos concorrem com ele para agir, tanto mais
apta é a sua mente para entender distintamente?”® (SPINOZA, 2018).

267 <A imagem, por nascer do sistema das afecgBes corporais, € instantanea e momentanea, volatil, fugaz e
dispersa, ndo oferecendo a duragdo continua da vida do préprio corpo, mas instantes fragmentados dela.
Nascida de encontros corporais, a imagem institui o campo da experiéncia vivida como relagdo imediata e
abstrata com o mundo. Imediata, porque contato direto de nosso corpo com 0s outros corpos. Abstrata,
porque fragmentada, parcial, mutilada, separada do conhecimento verdadeiro das causas do imaginar e das
imagens. Consciente do corpo por meio dessas imagens, a mente produz ideias imaginativas com que
representa seu corpo e outros corpos, tendo por isso dele e deles um conhecimento inadequado ou
imaginativo, isto é, ndo o conhece tal como é em si mesmo, nem tal como é sua vida prépria, mas o0 pensa
segundo imagens externas que ele recebe ou forma na relagio intercorporal” (CHAUI, 2000).

268 A ordem comum da Natureza se distingue da ordem necessaria. Esta se refere aos nexos e conexdes de
causas que expressam “a poténcia imanente dos atributos substanciais e na qual os modos séo poténcias
internas de existir e agir” (CHAUI, 1999, p. 90).

269 Etica I, Prop. XVIII.

210 Etica II, Prop. X111, Esc.
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Neste sentido, embora sejam seres finitos sujeitos a duracdo, o ser humano, o
mundo e todas as coisas, sdo eternos e infinitos, ndo de forma idéntica a Deus porque ndo
sdo causa de si mesmos, mas enquanto efeitos singulares e transitivos da causalidade
imanente. Noutros termos, “as coisas sdo eternas porque seu ser estd formalmente
compreendido nos atributos de Deus, isto é, na esséncia divina, que, sendo idéntica a
poténcia de Deus, ndo dependem de uma série causal finita, mas de uma causa infinita
atual” (CHAUI, 1999, p. 395). Deste modo, se todas as coisas existem em Deus, entéo,
ndo é possivel reduzi-las a sdo meros predicados ou meras imagens da Substancia divina,
pois, na realidade, as coisas existem enquanto multiplas expressdes da poténcia de ser e
de agir de Deus.

A partir destes aspectos indicados acima sobre a relacédo entre os seres finitos e a
poténcia infinita de Deus, convém recolocar a questdo sobre o que pode um corpo. Ainda
gue ninguém tenha sido capaz de definir, ao certo, o que pode um corpo, nem determinar
0 grau de sua poténcia, porém, o que se pode afirmar, de forma clara e distinta é que a
biopoténcia do corpo e da mente sera tanto maior quanto maior for a liberdade de agir,
desde a esséncia divina, isto é, a partir da necessidade de sua natureza, e ndo a partir das
causas externas transitivas, conforme atesta Spinoza: “a coisa livre existe a partir da so
necessidade de sua natureza e determina-se por si S0 a agir. Porém, necessaria, ou antes
coagida, aquela que é determinada por outro a existir e a operar de maneira certa e
determinada”?’* (SPINOZA, 2018). Outro critério fundamental para analisar o grau de
liberdade do individuo é sua aptiddo para agir de inUmeras maneiras simultaneas. Se
houver cerceamento ou coibicdo desta aptidao para agir de multiplas maneiras, a liberdade
cederia lugar a serviddo. Partindo da perspectiva de Spinoza, Chaui constata que a
serviddo, antes de ser tratada como “vicio, o lugar do erro e da mé vontade”, deve ser
entendida como “pobreza do ser, do fazer e do pensar, lugar da abstracdo, isto ¢, da
separagdo imagindria entre uma esséncia e sua poténcia de agir de pensar”. A servidao,
todavia, consiste justamente nisso: “na impoténcia para existir em ato” (CHAUT, 1999, p.
77).

Por outro lado, o individuo gozara de uma maior liberdade enquanto entender
adequadamente, pelas ideias da mente, que o corpo sé existe em ato e que frui sua
existéncia da poténcia divina, isto é, existe pela acdo de uma causa eficiente necessaria.

Embora Spinoza empregue o significado de fruicdo de acordo com o Direito Romano, o

271 Etjca I, Def. VII.
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qual entendia fruicdo como o “direito a posse de alguma coisa sem ter propriedade dela,
o direito a usar algo que, originariamente, nio pertence ao utente” (CHAUI, 1999, p. 388),
em se tratando do corpo, este ndo apenas existe como a existéncia particular de uma
esséncia universal, mas exprime, de maneira certa e determinada, a esséncia de Deus,
enquanto considerado como coisa extensa?’?> (SPINOZA, 2018). Por isso, 0 corpo,
enquanto esséncia singular torna-se capaz de fruir da mesma alegria e liberdade da
Substancia divina, porque “a identidade da esséncia e da existéncia daquilo que é causa
de si corresponde a inseparabilidade da esséncia e existéncia daquilo que néo existe pela
necessidade de sua natureza e ndo é causa de si” (CHAUI, 1999, p. 753). Estar na durac&o,
ndo significa que a poténcia de agir do corpo seja condicionada por algo interno
constitutivo de sua natureza, pois, a esséncia de toda coisa singular finita € perseverar na
existéncia, isto ¢, afirmar a perenidade de sua durac&o. Spinoza, na Definicdo V, da Etica
I1, assinala que “a duragéo ¢ a continuacdo indefinida do existir”. E na explicagdo desta
mesma defini¢do, arremata: “Digo indefinida porque jamais pode ser determinada pela
prépria natureza da coisa existente, nem tampouco pela causa eficiente, que
necessariamente pde a existéncia da coisa, nao a tira”.

A fruicdo da biopoténcia do corpo, em sua multiplicidade simultanea para ser e
existir em ato, encontra na arte seu meio mais adequado de expressao. No capitulo

seguinte, abordaremos essa questao.

272 Etjca I1, Def. I.
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CAPITULO 3 - ABIOPOTENCIA DA ARTE

A arte ndo ama o0s covardes.

(Vinicius de Moraes)

Neste capitulo, procuraremos demonstrar que a arte favorece a biopoténcia, mas
pode também ser utilizada para consolidar a serviddo e a impoténcia e, desta maneira, se
tornar um instrumento da biodiaconia. Inicialmente, a partir de Norbert Elias e Gerd
Bornheim, apresentaremos alguns aportes sobre 0 mecenato, instituicdo que exerceu um
controle sobre a autonomia dos artistas e sobre a forma e o contetido das obras de arte a
serem veiculados nos meios sociais. Sendo a imaginacdao um dos elementos fundamentais
no processo de criacdo artistica, retomaremos o enfoque de Spinoza, para quem a
imaginacgdo ndo apenas pode enredar o individuo nas paixdes tristes, mas também pode
potencializar o combate contra a serviddo, tornando-se, deste modo, uma estratégia do
conatus (BOVE, 1996), o esforco natural de cada coisa ndo apenas de conservar, mas de
expandir a vida®”® (SPINOZA, 2018). Essa concepcdo de Spinoza difere daquela de
alguns autores da modernidade e da pds-modernidade, os quais defendem o primado da
razdo instrumental sobre a imaginacéo e a relacdo de oposicao entre ambas. O resultado
mais danoso dessa concepc¢do dualista foi a desvalorizacdo das emocdes, do corpo e do
papel social e politico da arte. Partindo da analise do conceito de poiesis, proposto por
Heréclito, filésofo pré-socratico, pretendemos tecer uma critica ao dualismo e afirmar,
por outro lado, a unidade dindmica entre o Logos e a imaginacao, o sensério e o cognitivo,
o individuo e a coletividade, o ético e o estético.

Nosso objetivo, ao analisar esses aspectos elencados acima, ser4 comprovar que:
0 pensamento binario, que segrega, divide e opde varios aspectos da realidade ndo pode
coexistir com os processos de criacdo artistica, principalmente quando se trata do teatro,
pois a poténcia transformadora deste produz efeitos na realidade sociopolitica mais
ampla. Isto porque, no teatro, os campos estético e ético-politico ndo sdo antagdnicos.
Para aprofundar essas questdes relacionadas ao teatro e a politica, utilizaremos o0s
seguintes autores: Denis Guénoun, sobretudo sua analise da poténcia do teatro classico
grego no periodo da democracia ateniense e suas rela¢cbes dinamicas com o contexto

sociopolitico mais imediato. Para Guénoun, tais relagcbes ndo estavam dissociadas dos

273 Etica I11, Prop.VI.
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efeitos catarticos produzidos no publico. A fim de aprofundar o significado ético-politico
da catarse, recorreremos a Aristoteles, Augusto Boal e Vigotski. Deste ultimo autor,
analisaremos também o significado do termo perejivanie e sua relagdo com o “sistema”
Stanislavski de interpretacdo cénica. A relacdo de Vigotski com o teatro pode ser
verificada atraves das resenhas de espetaculos, publicadas em diferentes periodicos e na
obra Teatro e Revolugéo. Sobre essa incursdo de Vigotski, no campo da arte teatral,
utilizaremos a pesquisa de Priscila Marques, dentre outros textos. Sobre a importancia
fundamental dessa producéo inicial de Vigotski para sua producédo posterior, centrada na
psicologia sdcio-histdrica, recorreremos a Vladimir Sobkin. Como para esses dois
autores, assim também para nos, a obra seminal de Vigotski, Psicologia da Arte, serd uma
referéncia basilar.

Na busca de ampliar a questdo do teatro e da politica, recorreremos a um autor
seminal: Antonin Artaud. Em seu “teatro da crueldade”, embora utilizando mediagoes
tedricas diferentes de Vigotski, Artaud, partindo de uma critica radical ao modo como o
corpo foi significado em nossa cultura, também procura colocar em xeque ndo apenas a
tradicdo estética do teatro representativo, mas as estruturas sociais e politicas. Da imensa
producdo tedrica de Artaud, utilizaremos um dos seus textos seminais, O Teatro e seu
Duplo e as pesquisas de Cassiano Quilici e Kuniichi Uno. Nosso intuito sera enfocar este
“novo corpo” produzido no teatro, ndo mais alienado de si mesmo pelas estruturas

biodiaconais, mas capaz de se expressar, na plenitude de sua poténcia.

3.1 A dimenséo social da arte: aportes iniciais

A poténcia da arte, no decorrer da histdria, oscila na exata propor¢do em que oscila
a relevancia do seu papel social. Embora a arte recorra necessariamente a imaginacao
para se expressar, isto ndo significa, todavia, que esteja enclausurada no mundo das ideias
inadequadas ou desconectada do mundo real concreto. Antes de tratar dessa relacdo entre
arte e imaginacao, vejamos alguns aspectos da instituicdo do mecenato e os modos como
estes patronos das artes procuraram determinar as formas e os modos da arte afetar e ser
afetada pela realidade, sobretudo no periodo anterior ao advento da modernidade.

Sobre 0 mecenato, pode-se dizer que era um mecanismo sociopolitico de incentivo

a producdo e conservagao das obras de arte, encampado, num primeiro momento, pelos
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nobres e autoridades eclesiasticas®’*

, Cujo objetivo principal era politico-pedagogico, haja
vista que, perante os suditos, tais atores deveriam se apresentar como representantes
encarnados dos universais concretos?’>. Como liderancas efetivas, exigia-se que se
comportassem também como “pedagogos”, isto €, que instruissem os suditos pelo
exemplo de bom gosto e de conduta virtuosa (BORNHEIM, 1998). Por outro lado, a
nobreza exercia um poder sobre os artistas, determinando o contetdo e a forma da sua
produgdo. Ao suprir os meios materiais de producdo das obras de arte e garantir a sua
conservacao a custa da perda de autonomia dos artistas, 0 mecenato criou um dispositivo
biodiaconal. Em se tratando da musica, por exemplo, conforme assinala Norbert Elias, a
estrutura de poder dos mecenas subordinava a criatividade dos artistas patrocinados,
determinando qual musica poderia ser tocada nos circulos cortesdos e quais inovagdes
criativas seriam aceitas ou toleradas. Esse modelo perdura até o0 momento em que a
producdo artistica deixa de ser administrada pelos nobres e passa para as maos dos
individuos comuns e andnimos. Nesta nova fase, 0 gosto pessoal do patrono nao prevalece
mais sobre a imaginacdo pessoal dos artistas, de maneira que estes, desfrutando de uma
maior autonomia, apresentam-se como socialmente iguais ao publico que admira e
compra sua arte. Doravante, as obras de artes serdo produzidas para abastecer o mercado
consumidor (ELIAS, 1991).

Dessas breves consideracfes, pode-se inferir que o significado social da arte
determina a estética e é determinado por ela. No desenvolvimento histérico da estética,
verifica-se 0 seguinte: ora, a producdo artistica procura exprimir um vinculo entre a
singularidade e os universais concretos, ora exprime a liberdade e a autonomia do artista
e sua maneira propria de pensar e sentir a realidade, ora torna-se instrumento para a
reproducdo das relagdes de poder ou para a mera descri¢do da realidade aparente. Para
Bornheim, apos a revolucdo burguesa, o que predomina € a visdo da obra de arte como
reproducdo da realidade, ou seja, a arte se reduzindo a “uma repeti¢ao intutil e auto
esterilizante da realidade” (BORNHEIM, 1998, p. 46). Esse modelo estético, designado
por Platdo como simulacro, afeta diretamente a experiéncia da fruicdo, a qual, por
conseguinte, sera circunscrita @ mera satisfacdo individual. A ascensdo desse modelo

produzird trés efeitos: o enfraquecimento da relacdo dialética entre fruico e criatividade,

274 Gerd Bornheim aponta alguns dos mecenas historicamente mais relevantes: em Roma, Jilio 1l, em
Florenca, a familia Borgia e na Prussia, Frederico, o Grande. (BORNHEIM, 1998, p. 74).

25 Conceito criado por Hegel para demonstrar que o universal abstrato, representado por seres existentes
para além da histéria, pode coexistir no mundo concreto, de modo a tornar possivel novas e variadas sinteses
entre o universal e o singular.
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a desvalorizacdo dos processos criativos e a perda da poténcia sociopolitica
transformadora da arte. Com efeito, a obra de arte perde sua funcdo pedagogica e se afasta
do seu fundamento, conforme analisa Elias:

O instrumento decisivo com o qual a obra [de arte] ressoa ndo sao tanto
os individuos em si mesmos — cada qual sozinho com seus sentimentos
— mas muitos individuos integrados num grupo, pessoas cujos
sentimentos sdo, em grande parte, mobilizados e orientados pelo fato de
estarem juntas (ELIAS, 1991, p. 36).

Esse modelo estético enveredou-se por dois caminhos: a representacdo do objeto
e a expressdo do sujeito, a ponto de reforgar a dicotomia sujeito-objeto, conforme salienta
Bornheim. Algo novo surge no horizonte estético somente quando aparece em cena 0
critico de arte:

A critica surge exatamente no momento em que a arte, em vez de revelar
um sentido preexistente a ela, cria estruturas significantes imbricadas
de modo ndo mecanico, ndo imediato, com os sentidos do mundo,
participando ela propria, da criagdo desses sentidos (SAADI, 2011, p.
333).

Desta compreensdo de que o sentido ndo esta predeterminado, surge uma nova
perspectiva ético-estética: a funcdo da arte ndo é reproduzir, de modo servil, a realidade,
de acordo com o0s canones estabelecidos, mas, produzir, através da livre imaginagédo
criadora e a revelia do establishment, novas percepcdes e interpretacdes da realidade,
pois, somente desta maneira, ela podera demonstrar sua biopoténcia. Parafraseando
Marilena Chaui, a biopoténcia da arte emana e se articula a partir das nervuras do real.
Esse giro estético, a0 mesmo tempo em que demonstra que “o mundo ndo € a-historico,
isto é, sem profundidade, sem perspectiva, sem espacejamento entre os diferentes modos
de ser e estar”, também inaugura uma critica a tradicdo ocidental dominante que
privilegiou o conhecimento racional em detrimento do corpo, dos afetos e da imaginacao
(SAADI, 2011, p. 333).

3.2 A poténcia da imaginacao

A guisa de exemplo, tomemos a figura do rapsodo?’®, descrita por Plato, no ion,
considerado socialmente como uma figura dicotdmica por utilizar a imaginacdo ou o

transe no lugar da razdo. Se o rapsodo imagina, entdo, ndo pode ter conhecimento de

276 O rapsodo era o artista da palavra, que, em vez de compor e declamar seus préprios versos, como o aedo,
declamava versos alheios, geralmente utilizando os recursos do canto e da danca, sempre se deslocando de
cidade em cidade.
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causa e nao sabe do que esta falando quando discorre sobre os poemas de Homero. Se
recorre ao transe ou a qualquer outra espécie de loucura divina®’’, o rapsodo podera ser
desculpado por referir-se, sem um saber verdadeiro, sobre técnicas de construgdo, manejo
das embarcacgdes, técnicas guerreiras, procedimentos agricolas e a vida nos palacios
(PLATAO, 1966).

Para analisar a biopoténcia da arte, faz-se necessario desmistificar o papel
negativo atribuido & imaginacéo, que a historia do conhecimento logrou confinar as
margens, tratando-a como inconveniente e definindo-a, na maioria das vezes, pelo viés
da negacéo e sempre em oposic¢do a razdo. Conforme vimos, no capitulo anterior, a partir
da perspectiva espinosana, ha uma ambivaléncia na imaginacéo, ora ela é considerada um
género inferior de conhecimento?’® (SPINOZA, 2018), ora apresentada como to
necessaria quanto a razio®’® (SPINOZA, 2018). Um aspecto importante a ser ressaltado
refere-se a relacdo diferencial entre imagem e imaginacdo. Enquanto a imago se
caracteriza por “um certo tipo de afecgdes corporais, aquelas cujas ideias, na mente, nos
representam os corpos externos como presentes”, a imaginatio designa uma “ideia
imaginativa particular” (SEVERAC, 2011, p. 398). Expressdo do pensamento, prossegue
este autor, a imaginacdo ¢ “a imagem corporal enquanto ela ¢ sentida em minha mente,
enquanto é afirmada por ela. A imaginacdo € a imagem do nosso corpo enquanto dele
temos consciéncia” (SEVERAC, 2011, p. 401).

Maria Luisa Ferreira aponta ainda outros sentidos para o termo imaginatio:

Espinosa mantém a semelhanga da imagem com a percepcédo, sensacdo
e memoria identificando-as e designando por imaginacdo toda uma
gama de conhecimentos e operagfes mentais que incluem a
sensibilidade, a experiéncia vaga, o conhecimento simbolico, a
memoria, a associacdo, a opinido e a imaginacdo propriamente dita
(FERREIRA, 1997, p. 551).

Se por um lado, Spinoza denomina a imaginacdo como algo inerente ao corpo,
afeccBes produzidas pelos encontros com outros corpos, por outro, afirma também que o

ato de imaginar depende apenas da natureza da propria mente?®® (SPINOZA, 2018). Essa
afirmacédo, aparentemente, pode ser entendida como paradoxal. Perante tal questdo,

277 Convém esclarecer que para os gregos, este tipo de loucura divina ndo pode ser entendido como uma
experiéncia extatica, mas como uma técnica muito elaborada de invocar as musas, na qual suplica inspiragdo
guanto a clareza do contetdo a ser transmitido, jamais quanto a forma. O que de fato o poeta pede as musas
é 0 poder da fala verdadeira. Seu objetivo ndo era entrar em estado de transe, mas poder agir como intérprete
das musas (DOODS, 2002, p. 86-88).

278 Etica Il, Prop. XL, Esc.

219 Etica II, Prop. XXXVI.

280 Etica IV, Prop. I, Esc.
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Chaui, infere que o ato de imaginar nem sempre € da ordem da passividade e pode
exprimir a liberdade humana porque: “a mente tem a ideia dessa afec¢do cuja causa é
exclusivamente a natureza de seu préprio corpo e por isso mesmo ela sabe que esta
imaginando” (CHAUI, 2016, p. 212). Spinoza ressalta que as afec¢des do Corpo e a ideia
destas afeccdes na Mente sdo processos que ocorrem simultaneamente: “uma ideia pela
qual a Mente contempla uma coisa como presente indica mais a constituicdo do Corpo
humano do que a natureza da coisa externa”?! (SPINOZA, 2018). Tais ideias
imaginativas podem expressar os estados corporais nem sempre de maneira confusa e
mutilada, considerando que a determinacdo dos afetos sempre ocorre pela presenca
simultanea da imaginacéo e da razdo, pois ambas séo virtudes da Mente:

[...] as afecgbes corporais trazem imagens ora ordenadas, ora
desordenadas, cabendo a razdo distinguir entre a desordem e a ordem
imaginativas, compreender que esta Ultima tende a ser inconstante e
instavel e que para lhe dar constancia e estabilidade é preciso indicar
quais imagens sdo fracas e quais sdo fortes, de maneira que se possa
interpreta-las, isto €, compreender seu sentido e dispd-las numa ordem
e concatenagdo constante e estavel em que afirmem a atividade da
poténcia e afastem a passividade (CHAUI, 2016, p. 546).

Assim sendo, na Gtica de Spinoza, a razao ndo exclui a imaginacgdo, mas a orienta
e a estabiliza. Por que a tradicdo racionalista ocidental defendeu o contrario? Por que a
filosofia e a politica se tornaram as principais representantes do saber socialmente
relevante e a praxe artistica foi classificada como subproduto da imaginacéo e os artistas
“banidos” para as margens e colocados sob suspeita assim como aconteceu com o0 corpo
e os afetos? Essa disjuncdo entre arte e conhecimento derivou-se de uma interpretacédo
inadequada do termo poiesis. Quando se afasta do sentido predominante de poiesis,
comumente aplicado ao texto poético e se aproxima da concepcdo original, o qual designa
tanto a acdo humana quanto o que € produzido por ela, em todos os ambitos, inclusive o
ambito material, a praxe artistica aumenta sua poténcia transformadora. Em busca de
resgatar o sentido originario desse termo. Benedito Nunes propfe uma definicdo de
poiesis como “um produzir que da forma, um fabricar que engendra, uma criagdo que
organiza, ordena e instaura uma realidade nova” (NUNES, 1999, p. 11).

Em seu sentido originario, a poiesis ndo desvincula, mas ao contrario, une a razao
e a imaginagdo, o pensamento e a materialidade da vida, a acéo e a reflexo, a ética e a
estética com a politica. A tragédia grega, em sua fase inicial, era a expressao mais potente

deste processo, sobretudo porque contribuia para a articulagdo entre o individuo e a polis.

281 Etica IV, Prop. IX.
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Com efeito, na tragédia ndo havia dissociagio?®?

entre 0 processo de criac¢do, o sentido
desse processo € o que era produzido a partir dele. Entretanto, “com a vitéria do
socratismo e com o consequente predominio da raz&o sobre as demais instancias da vida,
0 termo poiesis vai se referir prioritariamente ao dominio da arte, [desarticulando] assim
a imbricacdo entre os diferentes dominios da a¢do humana” (SAADI, 2011, p. 331).

Vejamos alguns aspectos deste processo de desvinculagdo entre o pensamento e
sua base material concreta. Martin Heidegger afirma que o inicio da tradi¢do logocéntrica
se d& quando a esséncia do Logos deixa de ser entendida como derivada de légein. Antes
de ser definido como dizer, falar ou enunciar, légein significa pousar, deitar:

Pousar significa levar algo a se deitar. Pousar é também, ao mesmo
tempo, deitar uma coisa junto da outra, recolher. Pousar é sinbnimo de
colher. O colher é um modo derivado, ainda que tenha passado para o
primeiro plano. Quem colhe as espigas levanta o fruto do chdo. Na
colheita da uva se tiram os cachos da parreira. Colher e apanhar
terminam num ajuntar. Engquanto persistimos no ver rotineiro, inclinar-
nos-emos a considerar este ajuntar ja como recolher ou o ato que o
encerra. Recolher, contudo, é mais que simples amontoar. Do recolher
faz parte o procurar e trazer para um lugar. (HEIDEGGER, 1978, p.
112)

Este sentido do Logos como o ato do pousar que recolhe e colhe é proveniente de
Heréclito de Efeso (540 — 470 A.C.), filésofo pré-socratico, apelidado de “o obscuro”?8,
Entretanto, Heraclito, paradoxalmente ao apelido infame, ilumina e desvela mais que
confunde e oculta. Além de pousar, colher e recolher, o Logos heraclitiano também relne
todas as coisas em sua presenca: “Une enquanto reune. Retine enquanto deixa estender-
diante recolhendo, aquilo que se estende — diante enquanto tal e em sua totalidade”
(HEIDEGGER, 1978, p. 118). Em Heraclito ndo é possivel separar subjetividade de
objetividade, nem a teoria da pratica. No Fragmento 112, Heraclito afirma que o Logos
ndo pode existir sem a pratica (poiesis), conforme analisa Emilio Lledo:

O Logos nédo € uma forca estatica, mas um continuo e incessante “fazer”
[...] compreende em si, como ingrediente fundamental e decisivo, a
pratica. Somente quando esta unido ao fazer, o Logos serd uma forca

282 Este processo dissociativo ganhou forca no século 1V A.C., sobretudo com Platdo e a proposta de
dualismo radical entre o inteligivel e o sensivel: “Ele ndo pde somente em jogo uma série de oposi¢des em
termos antitéticos, mas agrupadas em duplas, estas nogdes contrastadas ajustam-se umas as outras para
formar um sistema completo de antinomias que definem dois planos de realidade, excluindo-se
mutuamente: de um lado, o dominio do ser, do um, do imdvel, do limite, do saber reto e fixo; de outro, 0
dominio do devir, do multiplo, do instavel, do ilimitado, da opinido enviesada e flutuante” (DETIENNE ¢
VERNANT, 2008: 13).

283 “A palavra do pensar é pobre em imagens e sem encanto e reside em trabalhar pela lucidez aquilo que
ela diz. E, contudo, o pensar transforma o mundo num enigma cada vez mais profundo e obscuro, enigma
que, quanto mais obscuro, tanto mais ¢ promessa de uma claridade ainda mais alta” (HEIDEGGER, 1978;
123).
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eficaz, vivente, criadora e modificadora da realidade, pois, de outro
modo, serd um saber sem sentido (LLEDO, 2010, p. 27).

Com efeito, em Heréclito, também ndo hé separacdo entre aquilo que se desvela
daquilo que permanece velado, pois 0 Logos também se entende como aquele que é em
si e a0 mesmo tempo o velar e o desvelar. Logos € também Alétheia.

Desvelamento é o traco fundamental daquilo que ja& passou a
manifestacdo e que deixou atras de si o velamento. [...] A relacdo com
Iéthe, velamento e, ele mesmo [o desvelamento] de maneira alguma,
perdem a importancia para nos, pelo fato de o desvelado ser
imediatamente  experimentado  apenas como  0-gQue-veio-a-
manifestagdo, o que agora se presenta” (HEIDEGGER, 1978, p. 124).

Ha uma relacdo de amor entre o velar e desvelar, entre memoria e esquecimento.
Embora aparecam como acontecimentos diferentes, estdo interligados, como faces de
uma mesma medalha e reciprocamente inclinados um para o outro?®. E justamente nesta
tendéncia de um para o outro, no emergir e no velar-se, que repousa a esséncia da physis.
Em Heréclito, a physis designa a concretude da vida e do mundo. A imagem usada para
tal concretude é a do fogo que abrasa, brilha e medita 0 mundo. Numa palavra, o fogo
clareia. Mais que simplesmente tornar claro ou iluminar, o verbo clarear significa libertar.
Conforme assinala Heidegger, “clarear ¢ a presentagdo que medita e recolhe e que assim
conduz para o espaco livre; € a garantia e a duragdo da presenga” (HEIDEGGER, 1978,
p. 133). O papel do Logos resume-se nisto: ndo permitir que o ser esqueca que é parte
desta claridade, que nao apenas desvela e manifesta, mas, as vezes, também oculta e vela.

Esses breves apontamentos sobre alguns fragmentos de Heréclito, seguindo a
interpretacdo de Heidegger, tém como objetivo demonstrar que o conhecimento, para 0s
filésofos gregos pré-socraticos, ndo era abstrato ou dicotbmico, mas imanente e em
didlogo com o mundo sensivel, ou seja, era um conhecimento que incluia a imaginacao.
Conforme vimos, pela perspectiva monista de Spinoza, a imaginacdo esta referida ao
corpo. Da perspectiva da imanéncia, o corpo também participa, ativa ou passivamente,
do Logos, haja vista que sem o corpo e suas afeccdes ndo pode existir pensamento, pois,
de acordo com Spinoza, sentir e experimentar séo maneiras de conhecer que envolvem a
existéncia atual do corpo, pois: “A Mente humana nao conhece o proprio Corpo humano

nem sabe que ele existe sendo pelas ideias das afecgdes pelas quais o Corpo é afetado”?

284 QO velar garante ao desvelar a sua esséncia. Inversamente, no velar-se impera a contengdo da tendéncia
para o desvelar-se. Que seria do velar-se se ndo se retivesse na sua inclinagdo para o emergir’?
(HEIDEGGER, 1978, p. 130).

285 Etica II, Prop. XIX.
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(SPINOZA, 2018). No entanto, partindo da relacdo intrinseca proposta por Heréaclito,
entre Logos e Alétheia, faz sentido afirmar, também, a existéncia de uma inter-relacéo
entre conhecimento e memaria/imaginagao.

Embora no Tratado da Reforma do Intelecto, Spinoza caracterize a imaginacao a
partir da passividade e da atividade e ndo pela auséncia ou presenga: “a imaginagdo € o
regime de pensamento de uma alma ndo submetida a sua prépria necessidade interior,
mas a causas externas” (SEVERAC, 2011, p. 395), na Etica, porém, a imaginacio sera
tratada como uma faculdade do corpo sob a perspectiva da presenca e auséncia:

Ademais, chamaremos imagens das coisas as afec¢des do Corpo
humano cujas ideias representam os Corpos externos como que
presentes a nés, ainda que ndo reproduzam as figuras das coisas. E
guando a Mente contempla os corpos desta maneira, diremos que
imagina® (SPINOZA, 2018).

Esse escolio faz referéncia ao significado da memdria. Antes de estar fadada a
reproducdo mecénica das imagens produzidas pelo corpo quando sofre afetacdes durante
0S encontros com outros corpos, a memoaria € dindmica. Assim sendo, as imagens que
compdem a memoria ndo dependem somente da acdo do corpo afetante exterior, mas:

[...] de uma acdo conjunta do corpo afetado e do corpo afetante, que se
torna mesmo uma agédo sé do corpo afetado quando o corpo afetante ndo
estd mais presente. A imagem corporal é, portanto, algo de dinamico,
determinado simultaneamente pela natureza do corpo externo e pela do
corpo no qual ela se inscreve (SEVERAC, 2011, p. 399).

Esse dinamismo que envolve a producdo imaginaria impede que o corpo afetado
seja apenas um mero receptaculo, inerte e passivo, de um efeito produzido pelo corpo
afetante, pois aquele, ainda que parcialmente, participa da causalidade produtora das
imagens que se formaram nele. Sobre esse processo de formacgédo das imagens no corpo,
convém sublinhar dois aspectos: primeiro, que esse processo ndo depende exclusivamente
da poténcia dos corpos externos, mas esta associado a uma dindmica interna ao proprio
corpo, que Spinoza denomina corporis fabrica; segundo, que tanto as imagens no corpo
como a imaginagao na mente possuem um conatus, isto €, se esforcam por perseverar em
seu ser até que sejam contrariadas ou destruidas por outras causas externas mais fortes e
mais potentes, conforme atesta a quarta parte da Etica®®’.

A partir dessas consideraces, é possivel inferir o carater positivo da imaginacao,

seja no processo formativo da memoria, quando ocorre a “concatenacdo de ideias que

286 Etica Il, Prop. XVII, Esc.
287 A imaginagdo persistird, mesmo na presenca de ideias verdadeiras, a ndo ser que outras imaginagGes
mais fortes excluam a existéncia presente das coisas que imaginamos (Etica IV, Prop. I, Esc,).
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envolvem a natureza das coisas que estdo fora do Corpo humano, a qual ocorre na Mente
segundo a ordem e a concatenacdo das afecgdes do Corpo humano”?8 (SPINOZA, 2018),
seja quando se trata de pensar a poténcia do corpo e da mente a partir do aumento da
capacidade de ambos de afetar e serem afetados. De acordo com Spinoza, o0 aumento da
aptiddo da mente de pensar e a do corpo de agir ocorre na medida em que ambos
contemplam a pluralidade simultanea das afetac6es. Assim sendo, a imaginagdo ndo esta
referida apenas ao erro, a servidao e a poténcia de padecer, mas, também, a liberdade. A
faculdade de imaginar pode ser considerada livre quando a mente sabe que esta
imaginando coisas que nao estdo verdadeiramente presentes, pois quando isso acontece,
a imaginacgdo, antes de ser considerada um vicio ou um mal em si mesma, sera
compreendida como virtude, isto €, como uma poténcia inerente a prdpria natureza da
mente?8® (SPINOZA, 2018).

Essas ponderacdes sobre o potencial afetivo-volitivo da imaginacdo foram
necessarias para introduzir a questdo da arte. As diferentes modalidades artisticas,
sobretudo nestes tempos pandémicos, ndo obstante as estratégias biodiaconais de controle

290

e embotamento da imaginacdo<”, e 0s cerceamentos externos, persistem em sua tarefa de

exprimir a esséncia do ser humano, ou seja, seus multiplos e incansaveis esforcos de
perseverar na existéncia. A arte também traz a lume uma questdo fundamental para os
diferentes campos da vida sociopolitica, pois, ao favorecer o livre exercicio da
imaginacdo, modifica tanto a realidade interna ao individuo quanto a realidade exterior,
na qual esta inserido. Vigotski atenta para esta questdo quando afirma que a imaginacao
afeta e é afetada pela realidade circundante:

A imaginag&o costuma ser retratada como uma atividade exclusivamente
interna, que independe das condigdes externas ou, no melhor dos casos,
gue depende delas apenas na medida em que elas determinam o material
com o qual a imaginacdo opera. A primeira vista, 0s processos de
imaginacao, por si s6s, parecem ser apenas internamente orientados pelos
sentimentos e pelas necessidades da prépria pessoa, estando, dessa forma,
condicionados a motivos subjetivos e ndo objetivos (VIGOTSKI, 2009,
p. 42).

288 Etica Il, Prop. XV, Esc.

289 Etica Il, Prop. XVII, Esc.

29 Neste sentido, depurar o termo poiesis de seu sentido comum, como texto descolado da realidade e
compreendé-lo a partir do seu sentido originario, permite também libertar a imaginacdo de uma
interpretacdo rasteira que a coloca em oposicdo ao pensamento. Deste modo, tanto a imagina¢do, como 0s
fluxos das imagens e as ideias destes fluxos serdo abordados a partir de sua base material-imanente, na qual
estdo incluidos os afetos e as forgas sociopoliticas.
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Este duplo movimento — do individuo para o coletivo e vice-versa — € inerente a
atividade imaginativa. Na vivéncia artistica, a poténcia imaginativa do corpo e da mente
esta coadunada com a dindmica dos afetos e com o ambiente imediato, no qual circulam
os individuos. lvana Bentes (2011), partindo de uma definicdo de imagem, feita por Jean-
Luc Godard — “forma que pensa e pensamento que forma” — analisa a poténcia das
imagens que circulam fora de nés e afirma que sdo imagens vivas capazes de afetar e de
serem afetadas. Principalmente no mundo contemporaneo, marcado pelos efeitos da
pandemia da SARS-COV-2, pelo aumento da desigualdade social e proliferacdo das fake
news, as imagens circulam de forma intensivas e disputam entre si 0 poder de nos afetar.
Neste sentido, ao se comunicarem entre si, imagens interiores e exteriores compdem um
drama?®!, sobretudo quando produzem deslocamentos, perturbacdo da percepgdo, da
sensacdo e dos pensamentos. De acordo com Bentes, a arte pode exercer um papel
fundamental neste drama, potencializando tanto um novo arranjo das imagens quanto
ac0Oes politicas de resisténcia (BENTES, 2011, p. 460).

No entanto, esse processo sofre com as investidas mididtica-cognitivas do
capitalismo, que buscam acambarcar e manipular as potencialidades, sobretudo das artes
visuais, utilizando, principalmente, as tecnologias do afeto. Este modelo de capitalismo,
que envolve todas as relacfes pessoais e coletivas, atribui ao afeto um valor diferencial:

Mercadorias, obras, produtos, imagens, signos, pessoas, discursos
investidos de afetos tém seu valor multiplicado e, mais do que isso,
tornam-se valor. O capital, investido de afeto, torna-se biopoder, poder
sobre a vida e sobre o corpo social, mas também convoca uma
biopolitica de resisténcia aos seus fluxos (BENTES, 2011, p. 462).

Como a arte pode se tornar expressao de resisténcia a tais fluxos promovidos pelo
capitalismo e criar contrafuxos estratégicos e uma nova economia dos afetos? O ponto de
partida consiste no fortalecimento da capacidade de fruir e usufruir o beneficio e as
vantagens de algo, de modo a aumentar a poténcia do conatus, isto é, nosso esforco de
perseverar na existéncia. Aqui convém destacar a principal diferenca entre fruir e fluir.
Enqguanto o fluir coloca individuos e grupos numa posi¢édo de passividade, o fruir € mais
ativo e permite uma relagdo mais dindmica e biopotente, a partir das proprias “tramas

reticulares do poder”, para utilizar a expressdo de Foucault. Isto quer dizer que ndo pode

291 Para a autora, este drama se desenrola como um embate entre imagens-clichés, expressdo tomada de
empréstimo de Gilles Deleuze. Nestas imagens-clichés, os significados gerais e sedimentados enclausuram
a experiéncia singular, impedindo a emergéncia de novos sentidos. Na contramdo destas imagens,
encontramos as imagens-poténcia (BENTES, 2011).
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haver alheamento entre a arte e os dispositivos do poder, pois para tornar-se forca de
resisténcia?®?, a arte precisa saber que assim como todos os atores e esferas da vida social,
ela também sofre as afetagdes do poder (DELEUZE, 2013). De outro modo, a forca de

resisténcia da arte ndo sera capaz de causar litigios?®®

e impedir a incélume reproducéo
das relacdes de poder, tanto no interior das redes afetivas singulares quanto no seio das
coletividades. As estratégias da arte poderdo se tornar mais potentes e eficazes na medida
em que favorecerem o tramite entre o singular e o plural, as trocas intersubjetivas entre
os diversos atores e 0 aumento da sensibilidade do corpo as diversas afetacdes e a unido
afetiva a partir do til comum. Conforme salienta Sévérac: “[...] quanto mais um corpo ¢
capaz de ser afetado por uma pluralidade de coisas e produzir imagens simultaneamente,
tanto mais o espirito tera uma alta aptiddo a imaginar numerosas coisas e a compreender
suas propriedades comuns” (SEVERAC, 2011, p. 409).

Nisto, a arte demonstra seu carater ético-politico, sobretudo por ser capaz de
reconfigurar a subjetividade e a dindmica afetiva, as quais ndo poderdo mais permanecer
circunscritas ao espaco interior fechado e imune ao mundo externo, & demandas
sociopoliticas e as interacdes culturais.

O campo da interioridade subjetiva diz respeito também a dimenséo
social, & configuragdo historica das relagbes de forca (poder) e das
formas temporalmente viaveis e delimitadas de saber, isto é, das formas
estratificadas do enunciavel e do visivel. (COSTA, 2011, p. 146).

Enquanto Bentes propde uma resisténcia ladico-artistica no ambiente das redes
digitais, nossa proposta de resisténcia se volta para o teatro, arte que se desenvolve no
ambiente off-line, cuja eficacia depende da inter-relacdo entre diferentes individuos, em
espagcos fisicos concretos — hic et nunc — corpo a corpo. Isto porque a natureza do teatro?%*
é ser uma arte do corpo, cuja existéncia depende das mutuas afetagcdes provenientes do
encontro entre diversos corpos. Destas multiplas e simultaneas interacdes se desdobra a
poténcia do teatro, que sera maior na medida em que levar os atores e o publico a uma

apreensdo do mundo conjuntamente a uma percepcao de si mesmos.

292 Foucault, em “Vontade de Saber” afirma que “onde ha poder ha resisténcia e, no entanto, esta nunca se
encontra em posicdo de exterioridade em relacdo ao poder [...] tais pontos de resisténcia estdo presentes em
toda a rede de poder. E todas as resisténcias sé podem existir no campo estratégico do poder” (FOUCAULT,
1984, p. 91).

293 Esta expressdo € utilizada por José da Costa para tratar do carater politico da arte teatral. Produzir litigios
¢ o mesmo que problematizar e interrogar aquilo que comumente é aceito como ‘“natural”, estavel,
sedimentado e consensual (COSTA, 2011).

2% Durante a pandemia, quando esta arte procurou sobreviver minimamente nas telas, o éxito foi muito
limitado, haja vista o teatro ser a arte da presenca interativa entre corpos reais e concretos.
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A experiéncia presencial na arte teria argumentos no contexto relacional
entre o ver/sentir 0 que existe no ambiente, que implica também
perceber-se no ato de apreensédo. Ao tratar da arte da presenga como
experiéncia de producéo e transito de afetos e afec¢des, essa apreensao
do mundo pelos sentidos, pelo contato, aparece como poténcia de
acontecimento, de transformacgéo dos corpos na relagdo entre artista e
publico (DUENHA, 195).

Vejamos a seguir outros aspectos desta poténcia do teatro e de que maneira, nos
primordios, os efeitos da imaginacgéo criadora desta arte da presenca, incidia ndo apenas
no campo estético-pedagogico, mas, sobretudo, no campo ético-politico, ora fortalecendo
a luta contra os arroubos autoritarios dos tiranos, ora tornando mais eficiente as estratégias
de resisténcia popular. Neste sentido, ndo ha como deixar de atribuir a natureza do teatro
um pendor democratico, uma afinidade de origem entre o teatro e a politica. O fio
condutor que percorre, em filigrana, este vinculo entre teatro e democracia, € o desejo de
liberdade?®. Conforme Spinoza ja havia constatado no Tratado Teoldgico Politico, a
democracia € a melhor maneira de uma sociedade conservar o direito comum, pois esta
permite “a unido dos homens em um todo € que tem um direito soberano coletivo sobre
tudo o que estd em seu poder”?%® (SPINOZA, 2014).

Em que o teatro pode favorecer a vida politica democratica? Destacamos o teatro
para discutir a relacdo entre a arte e a politica, tendo em vista, que a maioria dos n0ssos
entrevistados?®’ atua nesta atividade artistica. A dimensdo politica destas praticas
criativas pode ser inferida a partir das seguintes afirmagdes: “A experiéncia do palco ¢é
sempre transformadora” (Paulo); “a arte me deu uma voz para falar de coisas que antes
eu nao podia. Eu costumo dizer que a arte € a voz da minoria” (Bia); “a arte ndo me deixou
fechado no sistema penitenciario, ao contrario de muitos amigos, que sé vivem para este
trabalho” (Antonio).

3.3 O Teatro e a vida politica

Nos primdrdios da civilizacdo ocidental, théatron ndo designava o jogo cénico,

mas o lugar fisico das arquibancadas, onde o0 povo se sentava para ver, da mesma forma

2% A politica encontra seu fundamento na democracia porque nesta é possivel haver a transformacéo do
direito natural em civil e a l6gica da forga em ldgica do poder. Deste modo, a democracia pode ser definida
com o sistema de poténcias sociais e os poderes politicos em que melhor se concretiza o desejo de liberdade
(CHAUI, 2003, p. 181).

2% TTP, XVI, 8.

297 A andlise das entrevistas sera realizada no capitulo 1V e o conteldo integral dos relatos pode ser
conferido no Anexo I.
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como se reunia em assembleias para deliberar sobre assuntos relacionados a coletividade.
De acordo com Denis Guénoun, no teatro classico grego, o que prevalece ndo é tanto
aquilo que é representado, mas o ato da representacdo em si mesmo, isto &, sua existéncia
material, que permitia aos cidad&os da polis se reunirem publicamente, como assembleia
publica (GUENOUN, 2003). Neste sentido, a arquitetura se constitui como a primeira
instancia que evidencia a relacdo intrinseca entre o teatro e a politica, sobretudo porque o
espaco fisico onde acontecia os espetaculos e as reunides dos cidaddos era construido em
formato de circulo, estrutura que permitia as pessoas se verem, ndo como massa andnima,
mas como individuos dentro de um processo de reconhecimento matuo. Nas assembleias
politicas, os cidaddos se reuniam para deliberar, de forma livre e democratica, sobre os
rumos da cidade. Da mesma forma, no teatro, o pablico reunido para participar de uma
apresentacdo cénica ndo constituia uma aglomeracéo de individuos isolados:

O publico [do teatro] quer ter o sentimento, concreto, de sua existéncia
coletiva, [isto é] quer se ver, se reconhecer como grupo, quer perceber
suas proprias reagdes, as emogdes que 0 percorrem, o contagio do riso,
da aflicdo e da expectativa (GUENOUN, 2003, p. 21).

Entretanto, com a mudanca para o formato retangular?®®, a exemplo das salas de
aula, do tribunal do jari ou do patio dos quartéis onde os soldados sdo passados em revista,
0 teatro também se reestruturou a partir desta disposicao frontal, em fileiras retas e
paralelas. O objetivo deste novo modelo espacial era combater, desestruturar a
consciéncia dos individuos de pertencer a um grupo que delibera sobre sua historia,
desarticulando e diminuindo a autonomia da comunidade. N&o obstante tal mudanca, a
representacdo teatral permaneceu um ato politico.

Vejamos alguns outros aspectos da tese de Guénoun sobre a representacao teatral
e a acdo politica. Embora aconteca dentro do espaco da polis, o teatro produz algo
diferente da politica. Em que o teatro difere da politica? Partindo do axioma, no qual o
teatro s6 germina quando alguma coisa é proposta a visao, ou seja, quando mostra algo,
o0 autor afirma que este dar-se a ver do teatro é diferente daquilo que se mostra num
estadio, num desfile ou numa liturgia religiosa. Na maioria das vezes o que é levado em
cena é um texto. Porém, um texto, conforme ressalta Guénoun, é uma sequéncia de
palavras; estas sao elementos da linguagem e, portanto, ndo pertencem a ordem do visivel,

mas da ordem do audivel. Para o teatro ndo importa apresentar as palavras, mas mostrar

2% Este modelo tenta coibir a poténcia da comunidade reunida, cobrindo com um véu e separando o lugar
do palco e o do publico. Agora s6 o palco fica iluminado e o publico permanece na sombra.
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0 que esta invisivel por detras das palavras. Neste sentido, o teatro pode ser definido como
“0 ato de mostrar as palavras, de exibir o invisivel” (GUENOUN, 2003, p. 46).

Esta afirmagdo acima, “ver o invisivel”, se ndo for interpretada a partir da critica
que o autor faz a excessiva valorizacdo do texto no teatro, pode dar margem a uma
compreensdo de viés platonico-metafisico. Embora sua raiz etimologica guarde uma
relagdo com o ver, o teatro, todavia, ndo utiliza este verbo como metafora do Logos, como
faz a tradicdo ocidental hegemonica. O especifico do teatro é tratar do visivel a partir da
sua efetividade corporal-sensorial. Deste modo, o teatro quer:

[...] fazer advir diante das arquibancadas algo de realmente, fisicamente
apresentado, a ponto desta efetividade da apresentacdo tornar-se pouco
a pouco sindnimo do proprio teatro. O teatro quer o corpo, as coisas,
exibidos sob seus olhos. O visivel como sensacdo (GUENOUN, 2003,
p. 50).

Com efeito, o corpo é essencial para o teatro porque se torna a matéria das
palavras, que, por si mesmas, ndo existem para serem vistas, mas para serem ouvidas.
Sem o corpo, o teatro se tornaria literatura dramatica e uma expressdo mutilada e
deficiente da voz falada. No entanto, prossegue o autor, “o alcance da voz ndo se reduz a
suas produgdes sonoras, ela ndo se esgota na escuta”, pois quando o ator utiliza o recurso
vocal e projeta a voz, tem consciéncia que voz é corpo, que ao falar ele se oferece a vista
do publico, “na exposi¢ao de seu esforgo fisico, da agao corporal de sua boca, do seu
pescoco, do enraizamento do sopro que afeta o corpo inteiro” (GUENOUN, 2003, p. 51).
Sem jamais se reduzir a mera recitacdo de palavras, o teatro s6 acontece quando o texto
é colocado na acdo cénica através do corpo do ator, cuja arte consiste em exprimir o
inexprimivel. Em que esta acdo teatral se difere da acdo politica? Como vimos, o teatro é
uma reunido de individuos que acontece num espaco politicamente determinado, e
embora haja diferencas no modo de atuacdo de cada um, o teatro e a politica sdo
indissociaveis. O evento teatral, “ao congregar a cidade, publicamente unida na
mobilizacdo de seu desejo de comunidade, ao convida-la a tomar assento no lugar da
assembleia politica, abre o politico para outra coisa fora de si mesmo” (GUENOUN,
2003, p. 70).

A dimensdo politica se delineia exatamente nesta capacidade do teatro de
interrogar, em nome do politico, aquilo que, erroneamente, era considerado algo néo-
politico, dentre outras coisas e sobretudo, o sensivel e o afetivo. E a prépria comunidade
que confere ao teatro a legitimidade e a poténcia para expressar a dinamica dos afetos. E

de acordo com Spinoza, os afetos, sejam ativos ou passivos, sempre determinardo o
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campo ético-politico. E impossivel haver teatro em uma comunidade que néo é livre e
autdbnoma, isto é, que ndo age segundo seus préprios decretos. Por isso, se o teatro ficar
enredado na sua autorreferencialidade, correra o risco de trair sua esséncia; se ceder ao
desejo daqueles que procuram calar a voz da comunidade, fazendo com que esta,
enfraquecida, se recolha no ambito do privado e do particular, o teatro se distanciara de
sua verdadeira natureza e se tornara, apenas e tdo somente, um espetéaculo alienante e
inatil. Quando isto acontece, teriamos que concordar com Jean-Jacques Rousseau, que
acusa o teatro-espetaculo de ser um entretenimento, cuja funcéo social é mais isolar que
reunir os individuos e, portanto, assistir uma peca seria uma perda de tempo: “[...] o
espetaculo é um entretenimento que s6 deve ser permitido quando for necessario [...] toda
diversdo inutil ¢ um mal para um ser cuja vida ¢é tdo curta e cujo tempo € tdo precioso”
(ROUSSEAU, 2015, p. 44).

A histéria do pensamento ocidental, além de ser marcada pelo desprezo do corpo
e do mundo sensivel e pela supervaloriza¢do da alma transcendente, também promoveu
a indistingdo entre a poténcia coletiva do teatro e o espetaculo, a ponto de toda e qualquer
expressao da arte cénica ser tratada como entretenimento e distracdo, cujo principal
objetivo seria a descarga de emocdes que perturbam o individuo e a ordem social. Esta
purgacdo dos sentimentos conflitivos foi denominada de catarse?®. A seguir,
apresentaremos algumas diferentes abordagens sobre este termo, na perspectiva de
Aristoteles, Rousseau, Jacob Bernays, Augusto Boal e Vigotski. Para estes dois Ultimos
autores, a catarse constitui o principal objetivo da criacdo artistica, porém, ndo como um
mecanismo utilizado para apaziguar as emocGes, mas como uma estratégia politico-

pedagdgica capaz de proporcionar uma experiéncia tragica da vida®®. Neste sentido, a

299 Na Poética, Aristoteles denomina catarse, o efeito produzido pela tragédia, que ao colocar em cena, as
vicissitudes do heroi tragico, tinha como intuito provocar no publico, dois afetos fundamentais: o terror e a
piedade. O objetivo era expurgar, do campo sociopolitico, os vicios e as fraquezas morais através da
identificacdo dos cidaddos com o heroi tragico e seu funesto destino. De acordo com Bornheim, a partir de
uma perspectiva nietzschiana, os sentimentos de terror e de piedade se tornaram tdo deprimentes e nada
mais tem a ver com a arte, pois esta, em vez de ser “serva do pessimismo”, ¢ estimulo para a vida, um meio
de fortalecer a vontade de mais viver. Neste sentido, a catarse aristotélica, conforme foi interpretada ao
longo do tempo, foi sendo utilizada politicamente como estratégia para tornar o individuo passivo, adaptado
e submisso (BORNHEIM, 1998, p. 37).

300 O conceito de sentimento tragico da vida se aproxima daquilo que Nietzsche afirma, em Crepusculo dos
idolos, quando define a psicologia do tragico: “O dizer sim a vida, até mesmo em seus problemas mais
estranhos e mais duros, a vontade de vida, alegrando-se no sacrificio de seus tipos mais superiores a sua
prépria inexauribilidade. [...] Nao para desvencilhar-se do pavor e da compaixao, ndo para purificar-se de
uma afeccdo perigosa por uma descarga veemente, mas para, além do pavor e da compaixao, ser ele mesmo
0 eterno prazer do vir-a-ser” (NIETZSCHE, 1996, p. 47).
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catarse, ao invés de neutralizar a capacidade subversiva dos individuos, torna-os mais

potentes para resistir a tirania do poder.

3.3.1 Catarse

Diferente da perspectiva de Vigotski, na qual a catarse produz um efeito estético
capaz de produzir sentimentos contraditorios no publico e transformar as emocdes
comumente vividas no cotidiano, a cultura greco-romana entendia catarse em um sentido
bem diferente. No teatro, a fung@o da catarse era produzir uma descarga de emocdes,
apaziguar o individuo e garantir que ordem social vigente ndo sofresse qualquer tipo de
mudanca. Vejamos alguns aspectos sobre este modo de entender o efeito catartico.

Em se tratando da tragédia, o publico era levado a se identificar com o heroi,
através da falha tragica, denominada por Aristételes de harmatia. O herdi tragico era
apresentado sempre como aquele que age em concordancia com as leis que governam a
polis, porém, uma de suas tendéncias, por ndo ser legitima, torna-se perniciosa para o bem
comum e, portanto, precisa ser purificada para garantir a coesao social. Conforme salienta
Augusto Boal: “a harmatia é a Unica coisa que pode e deve ser destruida, para que a
totalidade do éthos do personagem se conforme com a totalidade do éthos da sociedade”
(BOAL, 2013, p. 57).

A purgacdo ou purificacdo da harmatia, prossegue Boal, segue trés etapas muito
bem delineadas por este sistema tragico coercitivo inventado por Aristoteles®. A
primeira etapa sempre se caracteriza por um estimulo da harmatia, a qual pode ser assim
descrita: “o personagem segue o caminho ascendente para a felicidade, acompanhado
empaticamente pelo espectador, surge um ponto de reversdo [onde] o personagem € 0
espectador iniciam o caminho inverso da felicidade a desgraca” (BOAL, 2013, p. 60). A
segunda etapa, denominada de anagnorisis ocorre quando 0 personagem e o espectador
reconhecem seu erro anticonstitucional; a terceira etapa constitui a catastrofe, ou seja: “o
personagem sofre as consequéncias do seu erro, de forma violenta, com sua propria morte

ou com a morte de seres que lhe sdo queridos” (BOAL, 2013, p. 60).

301 Este sistema coercitivo aristotélico esta presente ainda hoje no teatro, nas artes audiovisuais e no circo.
O objetivo é frear o individuo, adapta-lo ao ethos social comumente aceito e conforma-lo as ideias
preexistentes. E um poderoso sistema intimidatério e eficaz quando se trata de purgar a sociedade de valores
considerados antissociais. Em contrapartida, Boal propde o Teatro do Oprimido, que essencialmente, é um
teatro que pretende a transformagao social, pois o espectador ja ndo delega poderes aos personagens para
gue atuem em seu lugar. No Tetro do Oprimido, teatro é agdo politica-transformadora (BOAL, 2013).
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A experiéncia catartica concebida pelo Teatro do Oprimido, criado por Boal, vai
na contramédo desta abordagem aristotélica, pois, seu objetivo ndo € provocar apenas uma
reacdo estético-emocional no espectador por meio da acdo dramatica representada e
protagonizada pelos atores no palco, ndo se trata de produzir no espectador uma emocéao
vicaria, que substitui a acdo real e desmobiliza o desejo de transformacdo da realidade.
No Teatro do Oprimido, entretanto:

[...] a acdo que é mostrada no palco se constitui numa possibilidade,
numa alternativa, e 0s espectadores-interventores sdo convidados a
criar novas acgdes, novas alternativas que ndo sdo substitutas da acéo
real, mas repeticdes, pré-acGes que precedem — e ndo substituem — a
verdadeira agdo que se quer transformadora de uma realidade que se
pretende modificar (BOAL, 1996, p. 83).

No decorrer da historia, esta dimensdo ético-politica da catarse sempre foi
interpretada de maneira ambivalente. Dos varios autores, gostariamos de destacar a
abordagem de Rousseau. Na Carta a D’Alembert, um dos mais terriveis libelos contra o
teatro, Rousseau declara sua dificuldade de entender o processo catartico e que nao
reconhece outro efeito sociopolitico, causado pela experiéncia teatral, que a pura e
simples excitacdo das paixdes. E de tanto excitar as paixdes, 0 teatro as degenera e, deste
modo, termina por se tornar o principal promotor dos vicios. Embora “a poética do teatro
pretende fazer purificar as paixdes, excitando-as”, no entanto, o teatro, ao administrar mal
este remédio, termina por purgar as paixdes que o povo nao tem e fomentar as paixdes ja
existentes (ROUSSEAU, 2015). Isto porque somente a razdo pode purgar as paixdes e,
no teatro, ndo ha lugar para a razao:

Né&o é sabido que todas as paixdes sdo irmds, que uma sO basta para
excitar outras mil, e que combaté-las uma pela outra ndo passa de um
meio de tornar o coragdo mais sensivel a todas? O Unico instrumento
capaz de purga-las é a razdo e [esta] ndo tem nenhum efeito no teatro
(ROUSSEAU, 2015, p. 49).

No afa de provar a ineficacia social do teatro, Rousseau critica tenazmente a
tragédia e a comédia. A primeira porque reduz a piedade a uma emocao passageira e va,
que dura apenas enquanto durar a ilusdo que a produziu: “um resto de sentimento natural
logo sufocado pelas paixdes; uma piedade estéril que se nutre de algumas lagrimas e
nunca produziu o menor ato de humanidade” (ROUSSEAU, 2015, p. 53). E a segunda

por corromper 0s costumes:
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Tudo nela [comédia] é mau e pernicioso, tudo tem graves
consequéncias para os espectadores; e estando o proprio prazer do
cbmico baseado num vicio do coragdo humano, segue-se desse
principio que quanto mais a comédia é agradavel e perfeita, mais
funesto para os costumes é o seu efeito (ROSSEAU, 2015, p. 62).

Por conseguinte, em 1857, Jacob Bernays, apresenta uma teoria sobre a catarse
que difere da abordagem rousseaniana. Partindo de uma analogia com a medicina, na qual
tratava a catarse como purgacdo, Bernays afirma que assim como o remédio cura o corpo,
a catarse, promovida pela experiéncia teatral, produz também um efeito curativo sobre as
dores da alma. Relendo a Poética, de Aristoteles, Bernays entende que o objeto da arte
tragica é, num primeiro momento, excitar o terror e a piedade para, em seguida, provocar
um relaxamento no publico. A purgacéo, todavia, ndo se refere apenas as emocgoes de
piedade e terror, mas a todo e qualquer instinto antissocial:

Talvez o que seja purgado, isto é, o objeto da purgacdo, ndo sejam
precisamente as emocOes de piedade e terror, mas sim alguma coisa que
estd contida nestas emocgdes, ou misturada com elas. E necessario
determinar com precisdo qual podera ser este corpo estranho que é
eliminado pelo processo catartico. Neste caso, piedade e terror seriam
apenas parte do mecanismo de expulsdo, e ndo o seu objeto. E
precisamente aqui reside o significado politico da tragédia (BOAL,
2013, p. 52).

A partir da obra de Vigotski, a catarse passa a ser entendida a partir de uma nova
perspectiva. Vejamos alguns aspectos sobre 0 modo como este autor entende a catarse,

como inova e amplifica o seu sentido na arte e na psicologia.

3.3.2 A catarse na perspectiva vigotskiana

Lev Semionovitch Vigotski (1896-1934), principal expoente da psicologia socio-
historica, apresenta novo enfoque sobre o processo catartico, sobretudo por reconhecer
que o efeito purgativo sobre as emoc¢des é sempre varidvel, de acordo com o contexto
sociopolitico e as condi¢des materiais dos artistas e do publico. Partindo do significado
geral de catarse como purgacdo, Vigotski considera que esta ndo consiste apenas na
descarga, pura e simples, das emocdes, pois 0 objetivo principal, ndo se reduz a
tranquilizar algumas emocdes ou neutralizar os efeitos de algumas paixdes, mas provocar
uma reacdo estética capaz de produzir um efeito paradoxal, isto €, uma descarga

acompanhada da transformacéo das emocg6es em seu contrério:
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A descarga de energia nervosa, gque constitui a esséncia de todo
sentimento, realiza-se nesse processo em sentido oposto ao habitual, e
que a arte assim se transforma em um poderosissimo meio para atingir
as descargas de energia nervosa mais Uteis e importantes (VIGOTSKI,
1999, p. 270).

Este aspecto contraditorio das emocdes catérticas subjaz a estrutura de toda obra
de arte. Enquanto reacdo estética®®?, tais emocgdes se desenvolvem em dois sentidos
opostos, que se chocam a ponto de produzir um curto-circuito. Este é o efeito principal
produzido pela catarse, isto €, provocar um sentimento contrario aquele que estamos
sentindo e transforma-lo em seu oposto. Um dos elementos formais utilizados para
dinamizar esta contraposicdo de sentimentos eficaz é o tempo-ritmo®®. A principal
funcdo do tempo-ritmo € criar também uma oposicéo entre forma e conteldo, pois, sem
esta oposi¢do, o efeito catartico nao seria possivel, considerando que “¢ precisamente
através da forma que o artista consegue o efeito de destruir ou apagar o contetdo”
(VIGOTSKI, 1999, p. 272).

Conforme afirmamos anteriormente, o corpo é o principal eixo constitutivo da arte
teatral e determina o tempo-ritmo. O ator, ao expressar as emocdes, de forma organizada
e através de uma partitura de movimentos previamente elaborada, produz no publico uma
vivéncia daquelas emocdes e potencialidades vitais que foram reprimidas ou recalcadas
na vida cotidiana. Esta partitura de movimentos fisicos, mediada pelo tempo-ritmo, €
diametralmente oposta a tese do filésofo e educador francés, Denis Diderot (1713-1784),
o qual reduz as acodes fisicas a “macaquices”, utilizadas pelo ator para atingir seu objetivo,
ou seja, afetar sem ser afetado pela emocdo que exprime. Isto porque a arte do ator
consistiria na habilidade de permanecer distanciado de suas emocdes e nao sentir as
mesmas emogdes do personagem, mas em ‘“transmitir sutilmente os signos externos de
sentimentos”, causando no publico apenas a ilusdo de que estd sentindo junto com ele

(VIGOTSKI, 2009). Diderot propde este método para o trabalho do ator porque identifica

302 O tema da reagdo estética se tornara um dos eixos principais das ideias de Vigotski sobre a psicologia
da arte, haja vista que tal reacdo s6 pode ser entendida como trabalho criativo: “[...] a percepco da arte
também exige criacdo, porque para esta percep¢do ndo basta simplesmente vivenciar com sinceridade o
sentimento que dominou o autor, ndo basta entender da estrutura da obra, é necessario superar ainda o seu
proprio sentimento, encontrar a sua catarse, e sO entdo o efeito da arte se manifestara em sua plenitude”
(VIGOTSKI, 1999, p. 314).

303 Para o teatrélogo russo, Constantin Stanislavski (1863 — 1938), contemporaneo de Vigotski, o tempo-
ritmo ndo se reduz apenas ao compasso € movimento, mas a técnica das acOes fisica capaz de estimular e
tornar vivida a memaria emocional, criando, através do movimento exterior, uma disposi¢do interna tanto
nos atores quanto no publico: “onde quer que haja vida, héd a¢do; onde ha agdo, ha movimento; onde ha
movimento, ha tempo e onde ha tempo, ha ritmo”. Quando houver contradigdo nas emogdes, prossegue
Stanislavski, “sdo necessarios varios ritmos em conjun¢do simultinea... ¢ somente varios tempo-ritmos
diferentes provocam uma luta interior de origens contraditorias” (STANISLAVSKI, 1997, p. 188).
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a sensibilidade com afetagdo ou descontrole e a auséncia de sensibilidade com o
refinamento do trabalho do ator, pois, para desempenhar bem o seu papel, o ator precisa
ter “sangue frio” e controlar as emocdes usando somente a razdo. Nas entrelinhas desta
abordagem, € possivel verificar alguns resquicios do paradigma dualista que separa corpo
e mente (SAADI, 1999).

Na perspectiva de Vigotski, todavia, a funcdo da arte ndo € apenas reproduzir
parcialmente o real, mas representar toda sua complexidade e densidade histérico-social:
“[...] na arte, a realidade esta sempre tao transformada e modificada que ndo ¢ possivel
fazer uma transferéncia direta do significado dos fendbmenos da arte para os da vida”
(VIGOTSKI, 2003, p. 228). Embora, o0 ponto de partida das obras de arte seja a propria
realidade, o seu resultado, porém, excede aquilo que € vivido nela:

Toda obra de arte é portadora de um tema material real ou de alguma
emocao totalmente corrente no mundo. No entanto, a tarefa do estilo e
da forma reside justamente em superar este tema real material ou esse
carater emocional de uma coisa e antecipar algo totalmente novo. Por
isso, desde as mais remotas épocas, o significado da atividade estética
foi entendido como uma catarse, isto €, como uma resolugdo e uma
liberac&o do espirito das paixdes que o torturam (VIGOTSKI, 2003, p.
233).

No processo catartico, que ocorre tanto no teatro como nas demais expressoes
artisticas, a imaginacdo ocupa um papel fundamental. Isto porque a eficacia do choque
entre 0s impulsos contrarios e a explosdo das energias nervosas depende da imaginacdo
ser capaz de produzir uma emocdo ativa, pois, de outro modo, no lugar da catarse e da
purificacdo dos sentimentos desagregadores da vida social, teriamos uma reproducdo ou
um aumento do sofrimento psiquico do individuo. E por meio da imaginacdo3®* que nossa
mente se torna capaz de combinar e reelaborar, de forma criativa, as experiéncias afetivas
do passado, projetar o futuro e potencializar a transformacdo do presente historico
(VIGOTSKI, 2009).

Sobre a catarse, enquanto fendmeno artistico, convém ressaltar ainda que, nao
obstante, seus efeitos sejam processados num individuo isolado, isto ndo significa que a
esséncia e as raizes da arte sejam individuais, pois, “a arte ¢ o social em nos” e uma

“técnica social dos sentimentos”%. Na sua obra Psicologia da Arte, Vigotski afirma que

304 De acordo com Vigotski, a imaginagdo desempenha uma funcdo vital necessaria e abrange todos os
campos da cultura, considerando que sua presenca e atuacao vai muito além da producéo artistica, cientifica
ou técnica (VIGOTSKI, 2009).

305 QO sentimento ndo se torna social, mas, ao contrario, torna-se pessoal, quando cada um de nés vivencia
uma obra de arte, converte-se em pessoal sem com isto deixar de continuar social” (VIGOSTKI, 1999, p.
315).
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0 social existe até mesmo onde h& apenas um homem e suas emoc¢6es pessoais, €, deste
modo, ndo se entende o social somente como a reunido de uma multiplicidade de pessoas.
Assim sendo, quando “a arte realiza a catarse e arrasta para este fogo purificador as
comogdes mais intimas e mais vitalmente importantes de uma alma individual, o seu
efeito € um efeito social” (VIGOTSKI, 1999, p. 315). E dentro deste contexto socio
psicologico que envolve ator e pablico que se entende o efeito catartico das emocdes
vividas pelo ator quando est& atuando no palco e os efeitos destas no publico:

[...] o ator cria no palco infinitas sensagdes, sentimentos e emogdes,
gue se tornam a emocdo de toda a audiéncia teatral. Antes que eles se
tornassem objeto de incorporacdo do ator, eles estavam dados na
consciéncia social (VIGOTSKI, 2009, p. 14).

Para exemplificar esta dindmica social da arte, Vigotski analisa 0 processo
catértico desencadeado pela encenacgdo da peca de Tchekhov, Trés Irmas, produzida por
Stanislavski e Dantchenko e apresentada no Teatro de Arte de Moscou, em 1901. A
melancolia das protagonistas torna-se “uma emogéo de toda a audiéncia porque ela era,
em alto grau, uma formulacgdo cristalizada da atitude de largos circulos sociais para 0s
quais sua expressao no palco era uma espécie de meio de realizacdo e interpretacdo
artistica deles mesmos” (VIGOTSKI, 2009, p. 15).

Por conseguinte, estes sentimentos experimentados pelo pablico e pelos atores ndo
sd0 0s mesmos que ambos experimentam na vida, conforme havia inferido Stanislavski,
pois “sdo sentimentos e conceitos generalizados, purificados de tudo o que é supérfluo e
destituidos de seu carater despropositado” (VIGOTSKI, 2009, p. 20). Para acessar
determinado sentimento quando esta atuando, o ator recorre a sua memoria afetiva, isto
é, evoca ndo a emocao pura e simples, mas o conjunto de ideias, conceitos, imagens, do
qual a emocao constitui apenas uma parte. No palco, o sentimento ou a emocéao do ator
sera sempre uma emocao inteligente®%®, uma expressdo da sua vida mental.

Como todas as outras fungdes mentais, as emogdes ndo permanecem na
conexdo em que elas estdo dadas inicialmente em virtude da
organizacao bioldgica da mente humana. No processo da vida social, 0s
sentimentos desenvolvem-se e as conexdes iniciais desintegram-se,
emocdes aparecem em novas relagdes com outros elementos da vida
mental, novos sistemas se desenvolvem, novas ligacBes de funcgdes
mentais e unidades de uma ordem superior aparecem dentro de tais

3% As emogdes, durante a experiéncia artistica, podem ser ditas inteligentes porque € “uma emogao que se
resolve predominantemente no cortex cerebral. Em vez de se manifestarem de punho cerrado ou tremendo,
resolvem-se principalmente em imagens de fantasia. Diderot tem raz&o ao dizer que o ator chora lagrimas
de verdade, mas estas lagrimas correm do cérebro [...], entretanto, esta descoberta nem de longe resolve o
problema, porque poderiamos imaginar uma solug@o central semelhante no curso de uma emogao comum”
(VIGOTSKI, 1999, p. 267).
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padrdes especiais, interdependéncias, formas especiais de conexdo e
movimento sdo dominantes (VIGOTSKI, 2009, p. 21).

Isto posto, faz-se necessario sublinhar dois elementos constituintes do processo
catértico: a imaginacao criadora e a perspectiva sociopolitico. Por meio da imagina¢do
criadora, a arte teatral pode exprimir a unidade dindmica corpo/mente. Sem esta unidade,
os efeitos da catarse se tornariam ineficazes. Por outro lado, conforme afirmaram
Stanislavski e Vigotski, as vivéncias produzidas pela inter-relagdo entre os atores e 0
publico, embora diferentes da vida cotidiana, ndo estdo dissociadas do ambiente
sociopolitico mais amplo. E por causa desta unidade dindmica individuo/coletividade que
a catarse se torna possivel. Deste modo, o efeito catartico produzido pelo teatro pode gerar
novas conexdes mentais e corporais e potencializar o individuo e o coletivo para a agdo
social transformadora, e, deste modo, favorecer o0 aumento da autonomia e da liberdade.

Neste processo biopotente, a empatia desempenha um papel fundamental porque
nos conecta ao social e sustenta a reflexdo, a acdo e a transformacéo das emocdes e ideias.
Com efeito, a empatia ndo pode ser confundida com a co-emocao, conforme atesta Kelly
Fernandes, em sua tese de doutorado sobre o Teatro Social dos Afetos, pois se isto
ocorrer, a catarse perdera sua dimensdo politica e seu potencial de critica social, tornando-
se assim uma mera identificacdo individual com a emocédo das personagens. O efeito
catartico, entdo, sera utilizado para afastar o individuo da sua realidade concreta, levando
a vivenciar o sofrimento das personagens como se fossem seus, de modo a esquecer suas
préprias dores, saindo desta experiéncia tranquilizado, docil e submisso aos dispositivos
reprodutores da alienacdo. Desta maneira, a arte se tornara apenas a mediadora de uma
“excursdo turistica para se alienar da vida real” (FERNANDES, 1999, p. 73).

Isto posto, convém sublinhar o seguinte: nos textos referenciais sobre catarse,
Vigotski utiliza, repetidas vezes, o termo vivéncia, o qual no original russo, se |é
perejivanie. Vejamos o significado deste termo em Stanislavski e em Vigotski e como ele
permite entender a responsabilidade ético-politica do trabalho do ator, o papel social da
arte teatral e o significado positivo da imaginacdo no processo de transformacdo da
realidade social e histdrica.

3.4 Perejivanie: vivéncia das emocoes

De acordo com Stanislavski, a perejivanie é uma técnica utilizada pelo ator para

treinar a mente a fazer exigéncias, pois, por meio dela, o ator aprende a ir além da cria¢éo
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de um “contexto” logico-racional, pois este, de per si, ndo seria capaz de motivar e
emocionar o publico. Para Franco Ruffini, é necessario compreender o sentido especifico
que Stanislavski emprega a palavra “mente”, para ndo incorrer em leitura reducionista da
sua obra e do seu método®®’. Para o mestre russo, a mente, em sentido amplo, se refere
tanto ao intelecto, quanto a vontade e as emoc0es, todos em inter-relacdo reciproca
(RUFFINI, 1995).

Deste modo, a perejivanie, além de dilatar, ampliar e tornar complexa as a¢des da
personagem, também potencializa o ator para responder a cada impulso minimo da mente
e a desenvolver uma sensibilidade cénica interna, unindo emocao, vontade e cognicéo.

O trabalho do ator ndo se limita a apresentar a vida exterior de seu
personagem. Ele deve ajustar suas qualidades humanas a vida dessa
outra pessoa, para cuja criacdo deve usar toda a sua alma. A forma
podera variar conforme as necessidades da peca, mas as emogdes
humanas do artista permanecerdo vivas e ndo podem ser substituidas
por nada (STANISLAVSKI, 1997, p. 207).

Dentro desta perspectiva, definir perijivanie como experiéncia ndo traduz todo o
seu sentido subjacente. Michele Zaltron propde uma defini¢ao mais abrangente: “o estado
de alma derivado de profundas sensacBes, de fortes impressGes, em um grau de
intensidade [muito além] da experiéncia” (ZALTRON, 2012). Tal definicdo se aproxima
das intui¢des originais de Stanislavski, que pretendia, ao empregar o termo, abranger o
ser humano em sua totalidade psicofisica e as variadas inter-relagfes entre emocao,
sensacéo, percepcdo e pensamento. Analisando a etimologia da palavra perejivanie®®,
Zaltron conclui que, na concepgdo de Stanislavski, perejivanie significa “por a vida em
movimento”, através do movimento que parte do ‘eu’ em dire¢do ao ‘outro’. A
perejivanie é o elemento principal que sustenta a criacao da rede de inter-relagGes do jogo
cénico (ZALTRON, 2012).

Vigotski, no campo da psicologia social, utiliza o termo perejivanie no sentido de
vivéncia, pois, assim como Stanislavski, entende que se trata de algo que vai além da
simples experiéncia. Ao contréario desta, a vivéncia remete a algo impactante para o
sujeito, sobretudo porque parte da relacdo dialética entre a vida afetiva, a dindmica

racional e a realidade externa. Vigotski desenvolve a perejivanie na contramdo da

307 Stanislavski, no final do século XIX, numa época que o dualismo corpo-mente era acentuado, ousa
defender, na esfera da arte teatral, a correspondéncia entre ambos, sem a qual ndo haveria o
comprometimento total do ator, que, por sua vez, seria incapaz de expressar a complexidade da alma
humana e a realidade viva.

308 O prefixo “pere” denota processo e se assemelha aquilo que em portugués corresponde & “trans”, de
onde derivam as palavras transitar e transpassar e o sufixo “jiv” (jivat e jit), significa viver (ZALTRON,
2012).
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perspectiva metafisica e organicista, com o intuito de superar a cisdo entre a mente e 0
corpo, o pensamento e o sentimento e fundamentar as dimensdes historico-culturais das
emocdes, dos afetos e das paixdes. Sua meta era “libertar” a vivéncia da abordagem
estritamente biologica, organica e individual (SILVA; MAGIOLINO, 2018).

Convem ressaltar que esta perspectiva de Vigotski, alem de Stanislavski, encontra
base epistemoldgica em Spinoza, conforme salienta Sawaia:

Para Espinosa, 0 homem, a natureza, a politica, o corpo, as ideias sao
da mesma substancia. Uma substéncia que cria 0 mundo e se pde nas
suas determinacdes de forma que ndo existe separacdo e ruptura entre
Deus, o0 mundo, os homens e a natureza, constituindo um sistema
fechado, do qual nada esté fora (SAWAIA, 2000).

Para Vigotski, aquilo que esta fora do sujeito, em seu meio circundante, leva-o a
sofrer afetacfes, a0 mesmo tempo que produz afetacBes, as quais podem aumentar ou
diminuir, favorecer ou coibir sua capacidade de perseverar na existéncia. Isto ocorre
dentro de um mesmo processo simultaneo, semelhante ao que ocorre entre a mente e o
corpo, conforme foi demonstrado no capitulo anterior, a partir da Etica de Spinoza: o
corpo e a mente ndo estdo dissociados, mas formam uma unidade3®® (SPINOZA, 2018).
Compreender esta unidade do pensar, sentir e agir é fundamental para se compreender a
perejivanie como a unidade entre o exterior e o interior, isto €, a unidade entre elementos
do meio e elementos da personalidade: “[...] todas as particularidades da personalidade e
todas as particularidades do meio sdo apresentadas na vivéncia” (VIGOTSKI, 2010, p.
686). Com efeito, essa unidade entre 0 meio e a personalidade de cada individuo se torna
possivel porque ocorre um entrelagamento entre “o intelecto, o afeto e signos sociais” e
porque houve uma supera¢do dos reducionismos e dualismos®® (VIGOTSKI apud
SAWAIA, 2000).

De acordo com Serguei Jerebtson, esta concepcdo de Vigotski sobre a
perejivanie/vivéncia pode ser sintetizada em trés pontos-chave:

[...] 1) as vivéncias se manifestam na qualidade de principal
caracteristica da situacéo social de desenvolvimento, pois elas refletem
a unidade do “interno” e do “externo; 2) nas vivéncias, o afeto ¢ o
intelecto constituem uma unidade; 3) as vivéncias constituem uma
unidade de analise da consciéncia e do desenvolvimento da
personalidade (JEREBTSON, 2014, p. 16-17).

399 Etica II, Prop. XXI, Esc.

310 A tratar sobre a crise dos sete anos na vida da crianca, Vigotski atenta sobre o perigo de fracionar a
unidade composta pelo meio ambiente e pela personalidade da crianga. O meio nunca é algo externo para
a crianga, mas o seu entorno vivo: “Se a crianga ¢ um ser social e o seu meio é o meio social, se deduz,
portanto, que a propria crianga € parte de seu entorno social [...] a relagdo da crianga com 0 meio externo
ndo ¢ jamais uma relagdo puramente externa” (VIGOTSKI, 2006, p. 382).
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Convem ressaltar ainda que esta nogdo de vivéncia desenvolvida por Vigotski
coloca em xeque o enfoque determinista e possibilita uma nova abordagem dos
fendmenos da existéncia humana, que ndo ocorrem dissociados, mas em correlagdo com
0s processos evolutivos do sistema sociocultural. Nesse sentido, a esséncia das vivéncias
se revela no seu processo de desenvolvimento histérico-cultural, processo sempre
continuo e aberto as transformac@es da existéncia. Perejivanie entdo, pode ser entendida
como “estar em caminho permanente, em busca continua, sempre morrer e nascer, estar
no processo de reformulagéo de si mesmo, no incessante fluxo da vida” (JEREBTSON,
2014, p. 21). Nao ¢ por acaso que Vigotski recorra sempre a frase de Engels: “Viver
significa morrer”. Noutros termos, viver significa sempre interagir, coexistir,
transformar-se3*.

Como é possivel observar, o sentido de perejivanie é multidimensional, tendo em
vista que na vivéncia atuam diversos processos psiquicos, sempre em interacdo com 0s
significados produzidos pelo meio social. Cabe aqui fazer referéncia a metéfora “teatral”
utilizada por Freud e parafraseada por Vasiliuk da seguinte maneira: toda a trupe de
funcdes psiquicas geralmente atua nos “espetaculos” da vivéncia, mas cada vez uma delas
pode desempenhar o papel principal, tomando para si a maior parte do trabalho de
vivenciar. Este papel, muitas vezes, é desempenhado por processos emocionais, pela
percepcao, pelo pensamento, pela atencéo e por outras fungdes psiquicas (VASILIUK
apud JEREBTSON, 2014, p. 17).

No “teatro” da vida cotidiana, este rompimento da unidade entre as fungdes
psiquicas, ocorre de forma mais frequente do que imaginamos. As vezes, quando a
emocao se torna a regente-mor no processo das vivéncias, observa-se 0 seguinte: uma
diminui¢do da capacidade motora e da criatividade e o “mergulho” do pensamento num
oceano de imagens parciais e desconexas. Todas as vezes que uma das funcgdes psiquicas
assume a dianteira e se desconecta das outras, o individuo deixa de vivenciar a si mesmo,
a partir da sua poténcia. Tomando como exemplo uma das vivéncias deste autor, ocorrida
por ocasido da morte do pai, a funcdo pensamento, tornando-se “senhora”, interferiu no

processo de elaboracdo do luto. O resultado do esforco para conter a expressao das

311 Sobre este aspecto da relagdo morte-vida, Jerebtson comenta que, por meio da vivéncia, o sujeito pode
se abrir para novas potencialidades da personalidade, o que implica a morte das potencialidades antigas.
Ou seja, a vida e a morte caminham de mé&os dadas. Dessa forma, justamente o desenvolvimento da
personalidade leva 0 homem a uma posicédo existencial de tensdo, enquanto a negacdo do desenvolvimento,
a negacdo das vivéncias ¢ o funcionamento biologico primitivo, ¢ a morte psicologica, quando o “modo
factual” da existéncia supera o “modo possivel” da existéncia (JEREBTSON, 2014, p. 22).
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emoc0Oes pessoais e atender a demanda dos outros familiares, que esperavam uma atitude
mais “racional” e ponderada, foi a dificuldade para completar o luto. Este autor sé foi
capaz de “chorar” e perceber toda a extensdo da perda muito tempo depois.

Em se tratando da criacdo teatral, o ponto nodal que distingue a concepc¢éo de
Vigotski sobre a perejivanie se encontra em sua recusa em identificar a vivéncia estética
com a vivéncia cotidiana. Ai se fundamenta a critica de Vigotski ao teatro naturalista, o
qual procura reproduzir, esteticamente, 0s mesmos gestos e as emogdes vividas no
cotidiano:

[No teatro] o gesto é estilizado. E um gesto teatralmente sincero,
submisso ao estilo, ndo a verossimilhanca psicoldgica ou cotidiana
porque o ator deste teatro interpreta ndo uma pessoa que foi descrita
pelo autor, ndo uma pessoa viva, mas uma imagem cénica criada por
ele, que ndo se funde com ele, ndo se dilui nele, mas permanece o tempo
todo sobre ele (VIGOTSKI apud SOBKIN, 2017, p. 13).

Convem destacar que, embora estejam interconectadas, as vivéncias estética e
cotidiana, sdo qualitativamente diversas. Na vida cotidiana, nem sempre a vivéncia esta
embasada pela unidade dindmica do pensar, do agir e do sentir. Na arte, porém, esta
unidade é fundamental para a eficicia da emocdo estética. Ao analisar, a partir da
perspectiva sdcio-historica, as diferencas entre a vivéncia no campo da arte e nas relaces
cotidianas, Vigotski inaugura uma nova abordagem sobre o individuo e o meio ambiente,
o0 sentido, o significado, a cultura, a ética e a politica. A seguir veremos alguns aspectos
sobre 0 modo como a atividade artistica de Vigotski, sobretudo no teatro, esta inter-
relacionada com sua atividade posterior, no campo da psicologia e da pedagogia. Para
fundamentar esta nossa analise, recorremos a dois autores, Priscila Marques e Vladimir
Sobkin. Marques, por um lado, apresenta alguns dados historicos sobre a atividade
artistica de Vigotski no contexto sociopolitico da Russia pré-revolucionaria e Sobkin, por
outro, defende que a atividade teatral de Vigotski constitui o solo originario da psicologia
socio-historica.

De acordo com Priscila Marques, a arte na concep¢do de Vigotski precisa,
necessariamente, exceder o cotidiano para ndo se tornar um mero retrato que apenas
reproduz as camadas mais superficiais da realidade, deixando na sombra aquelas camadas
mais profundas e abissais. Noutros termos, se a arte prescindir da materialidade da vida e
das emoc0es coletivas, se ndo estiver atenta aos conflitos e contradicdes inerentes as
relagdes sociais, ndo podera exprimir o zeitgeist, o espirito do tempo, e, desta maneira, se

tornarad uma expressdo artistica edulcorada, cristalizada em suas formas, servindo apenas
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ao mero entretenimento das massas, como ocorreu com 0 conjunto das diferentes
expressdes artisticas na Russia pré-revolucionaria, sobretudo com o teatro, que, neste
periodo, se reduziu ao cabaré e as apresentacGes de pequenos monologos de género
satirico, denominado “teatro de miniaturas” (MARQUES, 2015). A critica de Vigotski se
fundamenta neste desvio do verdadeiro sentido da arte, em sua incapacidade de revelar
as profundezas abissais das relagdes sociais. Em se tratando do teatro, ao se prender ao
estilo naturalista, tornou-se impotente e distante da realidade. A critica ao formato
naturalista do teatro se fundamenta no seu efeito, isto é, a dissociacdo emocional entre
aquilo que a agcdo dramatica expde em cena e aquilo que constitui a verdade “objetiva”
do atual contexto sociopolitico. Sinteticamente, podemos afirmar que o naturalismo no
teatro foi criticado por Vigotski por ser incapaz de produzir um efeito transformador no
individuo e na coletividade®!2. Em busca de restaurar a poténcia criativa da arte teatral e
sua funcéo sociopsicoldgica, Vigotski propbe a construcdo de um novo teatro. Vejamos
quais as principais caracteristicas desse novo teatro, tomando como texto referencial o
ensaio pouco conhecido de Vigostski: Teatro e Revolugéo, cuja tradugéo integral consta
em um dos anexos da Tese de doutorado de Marques, “O Vygotski incognito: escritos
sobre arte (1915 — 1926) .

3.5 O “noveo” teatro

No inicio de Teatro e Revolucgao, Vigotski tece uma comparacao entre o teatro na
Franca e aquele produzido na Russia. A principal diferenca se refere a fungéo politica
exercida por cada um:

[Na Franca] o teatro foi a tribuna social que, muito antes da tomada da
Bastilha, ressoou palavras de apelo e de protesto: serviu de condutor
das ideias revolucionarias [...] e ateou fogo a revolucéo. [Na Russia] o
teatro nada ofereceu: em seus esforgos criativos ele ndo revelou sequer
a sombra de um pressentimento daquele acontecimento fatal, que estava
a caminho, que batia a porta e que pouco depois saiu dos estreitos
limites da politica e usurpou todas as esferas da vida humana e do
espirito criativo (VIGOTSKI apud MARQUES, 2015, p. 177).

Ap0s a revolugdo russa, mudancas profundas ocorreram em varias esferas da vida,

mas no teatro ndo ocorreu quase nenhuma mudanca significativa, embora, em se tratando

312 Em 1913, em Moscou, Aikhenvald, em uma conferéncia intitulada “a negacgdo do teatro”, afirma o
seguinte: “o teatro ¢ um tipo falso e ilegal de arte. Ele ndo pertence absolutamente a nobre familia das artes.
Ele ndo é nobre. E a alegria da plebe, 0 jogo das criancas, falsa arte, ele corresponde em nds ndo a estética
pura, mas antes a nossa atividade fisiologica” (MARQUES, 2015, p. 179).
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da participacdo do publico, houve um aumento da frequéncia aos espetaculos,
considerando que, a partir desta nova configuracdo sociopolitica, trabalhadores agora
tinham seus proprios teatros. A questdo politica e o sentimento do tragico, que haviam
afetado todas as outras artes, porém, ndo afetaram o teatro. Contudo, uma obra teatral,
fugiu & regra e expressou 0 Novo espirito contemporaneo. Trata-se de Mistério-Bufo3!® de
Vladimir Maiakdvski, cujo subtitulo era: “retrato heroico, épico e satirico da nossa
época”. De acordo com Vigotski, “em cada linha da pega, em cujas veias o diabo da
revolta anda numa roda viva, existe o espirito inexordvel da rebelido eterna”
(MARQUES, 2015, p. 185).

N&o obstante o reconhecimento da qualidade ideoldgica da pega de Maiakdvski,
e sua pretensdo de expressar o zeitgeist, Vigotski também criticou, veementemente a sua
estrutura dramaturgica, pois havia no texto, enquanto objeto artistico, algo tendencioso,
o que era intoleravel no palco: “E tudo que existe de mistério na pega (da revolugao social
mundial desde o comeco até a apoteose), € malsucedido, racionalizado, de forma
transparentemente alegorica®*” (MARQUES, 2015, p. 190). Noutros termos, a peca,
embora exponha alguns sentimentos caracteristicos deste novo contexto socio-historico,
carece de espirito tragico, sobretudo ao apresentar um mistério tdo fragil que “ndo
conhece nenhum abismo do espirito, nenhum apice, nenhum voo criativo, nem altura,
nem distancia, nem amplitude, nem profundidade” (MARQUES, 2015, p. 194). Noutros
termos, sem o tragico, o processo catartico perde sua dindmica psicofisica e o conflito
entre emocdes contraditérias ndo chega a produzir uma sintese dialética. A consequéncia
mais perniciosa foi a incapacidade do teatro de romper radicalmente com os paradigmas
tradicionais e com os valores que embasaram a estrutura sociopolitica da Russia imperial
pré-revolucionaria. Para Vigotski, o espirito trdgico era de suma relevancia porque
garantia a coexisténcia e a interconexdo entre a esfera artistica e a social. Por meio dele,
a arte resiste a ser reduzida a um mero ornamento, uma distragcdo vaga ou mecanismo do
poder para promover um alivio de tensfes. Por meio do tragico, a arte encontra sua fungéo

social: potencializar o individuo para agir como agente transformador da realidade:

313 A peca foi dirigida por Meyerhold e estreou no Teatro do Drama Musical, em Moscou, em novembro
de 1918.

314 Para Vigotski, “a peca de Maiakdvski chega a apontar caminhos interessantes, como a mistura de
mistério e bufonaria. Contudo, o que torna a obra problemética é a transparéncia de sua alegoria: ao fim e
ao cabo o mistério ndo ¢ tdo misterioso assim” (MARQUES, 2015, p. 71).
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[...] a arte é a concentracdo de todos 0s processos biol6gicos e sociais
do individuo na sociedade, € um meio de equilibrar o homem com o
mundo nos momentos mais criticos e responsaveis da vida. Isto rejeita
radicalmente a concepgéo de arte como ornamento (VIGOTSKI, 1999,
p. 329).

Ao recusar o carater de ornamento e procurar veementemente novas formas de
estar intrinsecamente relacionada com o entorno social contemporaneo, a arte persevera
em sua poténcia criativa de resisténcia e torna evidente seu papel politico. Esta afirmacéo
constitui, de acordo com nosso parecer, o ponto nevralgico da perspectiva de Vigotski.
Quem confere a arte o sentido novo e as vezes, inesperado € o ambiente externo. Com
efeito, foi o didlogo com o seu contexto mais imediato, marcado por potentes
transformacdes socioculturais, que permitiu a Vigotski construir novos nexos entre o
teatro, a arte e a psicologia. Partindo desta premissa, Vladimir Sobkin levanta a seguinte
hipotese: os principais temas da psicologia social ja estavam presentes, in gérmen, nas
resenhas de teatro publicadas por Vigotski.

Nos trabalhos sobre teatro, no inicio de sua carreira, ja se revela com
muita precisao a logica geral que define a especificidade metodolégica
da abordagem histérico-cultural, que, mais tarde, sera efetivada em suas
abordagens psicoldgicas fundamentais (SOBKIN, 2017, p. 07).

Sobkin, ao analisar os textos de Vigotski como critico de teatro, verifica que o
objeto de suas analises era tanto suas proprias vivéncias subjetivas quanto as reacdes
afetivas dos outros espectadores. Isto porque, a critica de Vigotski, como ele mesmo
denominou, era feita da perspectiva do espectador, uma critica francamente subjetiva,
pois a obra de arte, ao ser apresentada ao publico, se separa de seu criador e, por ser
simbdlica, admite variadas interpretacGes possiveis (VIGOTSKI, 1999b). Um dos
exemplos utilizados por Sobkin para demonstrar esta relacdo nodal entre algumas ideias
sobre o teatro e as categorias principais da psicologia sécio-histdrica pode ser encontrado
na concepgéo de desenvolvimento. Nas resenhas teatrais, Vigotski analisou as dindmicas
utilizadas pelo ator no desenvolvimento de um papel, sobretudo no que se refere a
superacao dialética dos conflitos®® entre os personagens e as consequentes metamorfoses
e superacdes (SOBKIN, 2107, p. 21).

315 Estes conflitos podem ser de diferentes tipos: “dissonancias culturais; contradi¢des sociais e de classe;
contradicdo entre drama pessoal e relagdes sociais; contradi¢cbes no &mbito da linha de comportamento do
personagem concreto” (SOBKIN, 2017, p. 10).
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Durante todo o processo do desenvolvimento humano, sobretudo na fase da
primeira infancia, as emocdes sdo primordiais. Neste sentido, as emocgdes constituem
também uma categoria analitica que conecta o campo teatral e a psicologia:

No processo de desenvolvimento ontogenético, as emocBes humanas
entram em conexdao com as normas gerais relativas tanto a
autoconsciéncia da personalidade quanto a consciéncia da realidade.
[...] O desenvolvimento histérico dos afetos ou das emogdes consiste
fundamentalmente em que se alteram as conexd@es iniciais em gue se
produziram e surgem uma nova ordem e novas conexdes (VIGOTSKI,
1996, p. 127).

Em se tratando da atividade criadora do ator, as emogdes sdo determinantes para
que o fato artistico atinja seu objetivo: provocar a acdo/reacdo estética. Sem as emocoes,
a atividade do ator se reduziria ao manuseio de uma técnica, o que facilmente levaria este
ator a cobrir-se de carimbos e a transformar-se num boneco, algo muito diferente de uma
personalidade viva. Sem entusiasmo ou “dispéndio emocional”, o ator se pareceria mais
ao adulto que distrai a criancga, representando, de forma mediocre, mas sincera, um
cachorro. De acordo com Vigotski, “o dispéndio de energia do ator em cena torna-se um
critério importante para a manifestacdo da atividade criadora (SOBKIN, 2017, p. 22).
Para vivenciar a emocdo do personagem que interpreta, o ator precisa aprender a
correlacionar a parte e o todo, pois sem este sentimento da totalidade do papel, seria quase
impossivel apreender a “linha transversal de a¢do do papel” (STANISLAVSKI). Por
detrds desta atividade artistica ocorre um fendmeno psicoldgico complexo. Vigotski
identificou este fendbmeno ao analisar o ator em cena, e, posteriormente, percebeu seus
efeitos na dindmica social mais ampla. Através da analise deste fendmeno no teatro e nas
relacBes sociais foi possivel inferir que é o sentimento do todo que define a estrutura da
percepcao individual (SOBKIN, 2017, p. 24).

Em suas resenhas teatrais ainda, ao analisar a interagdo ator-espectador, Vigotski
conclui que, nesta interag@o ocorre uma distribui¢do conjunta das vivéncias emocionais e
nela, o espectador ndo ocupa uma posicao passiva. Esta ideia se desdobrou em um dos
principios fundantes da psicologia histérico-cultural referente a transposicéo das funcoes
interpsiquicas em intrapsiquicas: “Na verdade, essa transposi¢cao de ‘inter’ em ‘intra’ ¢
realizada pelo espectador na fase pds-comunicativa de percepc¢do do espetaculo, quando
cai 0 pano e o espectador interpreta o que viu sozinho, consigo mesmo” (SOBKIN, 2017,
p. 26). No sistema de Stanislavski, na relagdo ator-espectador, a énfase era colocada na
capacidade do primeiro de seduzir ou encantar o segundo. Para Vigotski, no entanto, a
arte do ator consistia, principalmente, em provocar o interesse do espectador para o papel
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representado, ndo em chamar a atencdo para as suas habilidades artisticas ou para sua
psicotécnica, mas, sim para 0 meio social circundante. Isto porque a funcdo do papel
representado € ser uma “imagem semantica generalizada”. Em vérias passagens de suas
resenhas teatrais, Vigotski demonstra que:

[...] as generalizacBes seménticas criadas pelo ator servem para 0
registro de contradi¢des de dois niveis diferentes. O primeiro esta ligado
a separacdo entre a imagem cénica ideal do personagem e sua
encarnacdo real no palco; o segundo guarda relacdo com a revelacéo
das contradi¢Bes no carater do personagem que se orienta para a
revelacdo do subtexto semantico do papel (SOBKIN, 2017, p. 28).

Este exame das contradi¢fes do personagem, feito a partir do método dialético,
torna mais evidente a funcdo social da arte: ser estratégia de transformacéo da realidade
e ndo de manutencao ideoldgica dos grupos detentores do poder. Mais que reflexo passivo
das relacbes sociais preexistentes, a arte teatral descobriu seu potencial transformador,
sobretudo através de uma nova metodologia do trabalho criativo, cuja objetivo era
produzir uma sintese entre a investigacdo da realidade, a analise, a critica e a acdo:
investigar para descobrir o jogo de forcas que d& sustento as relagcdes sociopoliticas,
analisar e criticar as estruturas para conhecer os dispositivos de controle e assim produzir
estratégias de acdo mais eficazes. De acordo com Maria Helena Kuhner, este novo teatro
propoe:

[...] uma revalorizagdo do homem concreto, material, e de sua
historicidade, a revalorizagdo do corpo, enquanto dado de situagdo,
instrumento de nosso dominio no mundo, elemento pelo qual o homem
se insere na dupla dialética em que se move: na dialética homem-
natureza e na dialética homem-sociedade (KUHNER, 1968, p. 29).

Esta revalorizacdo dialética do corpo rompe com as abordagens subjetivistas que
tratavam o corpo a partir do individual e do privado, dissociando-o da dindmica coletiva.
O corpo, como locus privilegiado das vivéncias afetivas tornou-se o principal meio de
contestacao das violéncias sofridas pelos individuos nas relacdes cotidianas. O corpo no
teatro se torna o produtor de um contradiscurso. E por meio do corpo do ator em relagio
com outros corpos em cena, que o espectador compreende as dinamicas sociopoliticas
gue o tornam impotente em sua existéncia singular e enquanto ator social. Neste sentido,
0 teatro ressurge como poténcia que se propde desnudar as linhas de forca da civilizagdo
que separou:

[...] o consumidor do produtor, o produtor do produto, que desenraizou
o individuo de todo um meio de vida humano e natural, que quantificou,
isto é, reduziu a relagdes de exterioridade, a relacdo que se da do homem
com seus instrumentos [de trabalho] e com a natureza, a relagéo entre o
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homem e seu meio e a relacdo entre 0 homem e 0 homem (GORZ apud
KUHNER, 1968, p. 26).

Convém ressaltar que o contexto analisado por Kuhner e as condic¢des subjetivas
e objetivas sdo diferentes daquelas analisadas por Vigotski, em seu contexto social
originario, pois a autora elabora sua analise, a partir da realidade brasileira, no final da
década de 1960. O ponto em comum entre 0s dois contextos, equidistantes no tempo e no
espaco, estd na capacidade de exprimir as contradi¢cGes. Em se tratando da realidade
brasileira, convém ressaltar 0 seguinte: a0 mesmo tempo em que a sociedade e 0s
individuos sofriam os efeitos de uma ditadura neofascista, havia também uma progressiva
conscientizacao politica. Estes e varios outros fatores criaram um somatério de causas
que permitiram a formagdo de um novo teatro, um teatro de resisténcia, baseado na
seguinte maxima: conhecer a realidade e suas contradi¢fes para poder agir e agir tendo
como objetivo a libertacdo socio-histérica (KUHNER, 1968, p. 44). Dias Gomes, em
consonancia com esta perspectiva da arte como forma de conhecimento e de praxis
politica, salienta que, por acontecer no presente histérico imediato, ao contrario de outras
artes, o teatro possibilita ao publico testemunhar, ndo a obra acabada, mas a obra em
processo de realizacdo. Isto porque, a principal funcdo do teatro ndo é reproduzir uma
imagem parcial e ideologizada sobre o ser humano, porém, mostrar o ser humano real,
em comunicacao direta com outros seres humanos, de modo que seja possivel conhecer,
de maneira sensivel e direta, a realidade mais ampla do qual cada um faz parte. Ou seja,
objetivo principal do teatro consiste em tornar social a individualidade (GOMES, 1968).

Ao participar ativamente da luta contra as praticas alienantes e cerceadoras da
liberdade individual e coletiva, o teatro exprime a sua poténcia politico-transformadora.
Ao conceber a liberdade como poténcia em ato, isto &, exercicio de libertacdo continua e
permanente, os atores e demais artistas envolvidos com a arte teatral se tornam agentes
sociais, cidadaos engajados na luta contra todas as formas de submissdo e impoténcia.
Com efeito, o processo criativo requer do artista-cidaddo o empenho de todas as suas
potencialidades humanas, pois a arte ndo pode estar dissociada das outras dimensdes da
vida, considerando que “o homem pode existir sem o artista, mas o artista jamais pode
abdicar de sua qualidade e sua experiéncia humanas, [...] pois ndo é possivel separar a
inteligéncia criadora da personalidade total” (GOMES, 1968, p. 16).

Em se tratando ainda do contexto social brasileiro, o teatro durante e apds o
processo de redemocratizacdo, continuou a ser uma expressdo politica de resisténcia e

contestacdo? De acordo com alguns autores, o teatro e as demais artes continuaram a ser
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uma expressao da realidade mais imediata, porém, sem a mesma poténcia critico-
transformadora dos anos de chumbo. Isto porque:

[...] o terreno da expressdo artistica foi ocupado pela apreensdo
burguesa, jornalistica, sociolégica da realidade, pela pesagem utilitaria
das coisas, e em consequéncia, pela projecdo racional-cientifica de seus
reflexos na imaginagao das pessoas” (FRIAS FILHO, 1992, p. 54).

Contudo, esta interpretacdo diverge da analise de outros autores, a exemplo de
Anatol Rosenfeld, que afirmam a permanéncia do potencial critico da arte teatral®!%, ndo
obstante o avangco desenfreado do neoliberalismo, do sofrimento ético-politico
(SAWAIA, 1999) e das industrias culturais e suas ‘“gigantescas maquinas de
conformizac¢ao” (ROSENFELD, 2006). O que permite a arte teatral continuar sendo uma
estratégia de resisténcia é o seu processo artesanal de criagdo, o qual longe de ser obsoleto
e arcaico, apresenta-se como um antidoto contra a passividade conformista do publico
manipulado pelas industrias culturais. Embora a eficacia dos meios de comunicacdo de
massa — e das redes digitais atualmente — a qualidade artesanal do teatro possui um carater
indelével, o qual pode ser constatado pela:

[...] presenca viva do homem no palco, a comunicagéo entre pessoas
encarnando personagens e o publico concreto e real, convivendo no
mesmo espaco e tempo, apesar das personagens se moverem em
espacos e tempos ficticios. [...] Decorre dai uma atitude diversa da
plateia, outra concentracdo, outra disposicdo, outra maneira de ver e
ouvir [porgue] conserva algo da sua qualidade primitiva de participante
numa realizacdo comum (ROSENFELD, 2006, p. 37).

De modo similar, e partindo da perspectiva espinosana, afirmamos que a poténcia
do teatro de resistir ativamente a tudo que diminui e enfraquece a vida constitui uma
estratégia do conatus. Em vez de colaborar apenas para a conservacao da vida, a vivéncia
estética, proporcionada pelo encontro de varios individuos no espaco cénico®’, que
expande e potencializa a existéncia humana, em seu constante esforco de perseverar na
existéncia. Noutros termos, o teatro, enquanto estratégia do conatus, define-se a partir do

plano imanente, como poténcia de afirmacdo e resisténcia. Afirmagdo da existéncia

316 Eduardo Pavlovsky identifica a poténcia critica do teatro em varios outros paises latino-americanos. Na
Argentina, por exemplo, no inicio dos anos 80, o Teatro Abierto buscou traduzir para o palco, as grandes
questBes sociopoliticas que impulsionavam os movimentos populares de libertacdo. Sobre a relagdo entre
o teatro e as novas tecnologias, afirma, de modo categorico: “Nenhum avango tecnolégico pode com o
teatro. Este fenémeno sempre continuard sendo Unico e inalteravel através dos tempos. Basta observar o
corpo de um ator e seu publico para compreender a magnitude da criagdo artistica. Pura intensidade”
(PAVLOVSKY, 2006, p. 116).

317 Conforme veremos, o espaco cénico ultrapassa o modelo do teatro tradicional que dispde de um palco,
onde atuam os atores, e de uma plateia, onde se concentra o publico que apenas assiste, passivamente, 0
espetaculo. A rua, a fabrica, um hospital desativado ou qualquer outro espaco urbano se tornam espagos
cénicos ndo convencionais.
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singular e resisténcia as forcas externas que geram impoténcia (BOVE, 1996). Enquanto
campo estratégico, o teatro atua em duas frentes de combate: na primeira, se contrapde a
toda e qualquer organizacdo social e politica que diminui, enfraquece e reduz a vida a
mera sobrevivéncia; na segunda, o teatro potencializa tanto o individuo quanto a
coletividade para a criacdo de novas organizacgdes sociopoliticas e novos espacos capazes
de afirmar, de modo radical, a aptidao dos corpos para a multiplicidade das afetacoes.

De acordo com Bove, a criacdo do espaco serd sempre um problema para toda
existéncia modal e a resolugo deste problema depende das estratégias do conatus®®: [...]
“a estratégia do conatus é, em primeiro lugar, uma conquista do espaco tanto para 0s
corpos quanto para as ideias” (BOVE, 1996, p. 15)3!°. O modo humano, quanto maior for
sua poténcia de agir e de pensar, mais estard apto para construir, defender, libertar ou
conquistar seu espaco. A estratégia do conatus transforma o ato da encenacdo teatral em
uma luta pela autonomia e o espacgo cénico em locus de fortalecimento do individuo,
predispondo o corpo e mente para o combate da servidao e da impoténcia. Com efeito,
enquanto espaco estratégico, o teatro fortalece também a luta pela autonomia do corpo
coletivo, o qual Spinoza designa de multitudo, ou seja, unido dos esforgos para perseverar
na existéncia, que consiste na afirmacdo da poténcia absoluta do comum e na busca
conjunta da melhor forma de viver em sociedade: “na solidao, ninguém tem forgas para
poder defender-se e reunir o necessario para a vida”®?° (SPINOZA, 2009). E na e pela
democracia que o espaco da multiddo se torna imanente. Na democracia, a estratégia da
multiddo para conservar e afirmar a vida e manter o estado de vigilancia para que nao
haja recaida na impoténcia e na serviddo, inclui também a construcdo de condicOes
objetivas que garantam a liberdade de cada individuo em sua existéncia singular. Todas
estas dinamicas democraticas sdo estratégias do conatus e partes constitutivas do
movimento de producéo do real (BOVE, 1996).

Em se tratando do teatro, podemos perguntar, qual sua fungdo estratégica, neste
movimento de producdo do real? Quando o teatro colabora com o esfor¢co humano de

conservar sua existéncia na liberdade? A resposta, de acordo com Bove, requer o0 concurso

318 O conatus espinosano é uma pratica estratégica de resolucdo de problemas. Em Avristoteles (Etica a
Nicomaco) e Maquiavel, o conceito de estratégia estava relacionado com a guerra. Pensar estrategicamente
era planejar a¢des capazes de levar & derrocada dos inimigos. Para Bove, a estratégia do conatus designa a
capacidade de um corpo de resolver os problemas que colocam sua propria existéncia em risco de morte ou
de impoténcia (BOVE, 1996).

319 Cést que le probléme de toute existence modale est avant tout un probléme d’espace, a construire, a
conquerir, a liberer mais aussi a défendre. La stratégie du conatus est em premier lieu une conquéte de
I’espace, tant pour le corps que pour les idées. (BOVE, 1996, p. 15).

320 Tratado Politico, VI, 1.
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da imaginacéo, ou seja: o teatro se torna expressao da liberdade e estratégia do conatus
quando afirma a positividade ontoldgica da imaginacdo. Vejamos o que afirma Bove
sobre o papel da imaginacao:

O movimento real da vida ndo da margem para nenhum dualismo capaz
de desvalorizar o mundo e suas imagens. A filosofia do movimento real
é também uma teoria da constituicdo do Real em si mesmo, em sua
dimensdo imaginaria, uma teoria da realidade positiva das imagens, ndo
somente sobre o plano gnosiol6gico, mas também sobre a prética, a qual
inclui a percep¢do comum do mundo humano, da politica e da historia.
Longe de ser desvalorizada, a imaginacdo como afirmacdo da poténcia
prépria dos homens e da multiddo, constitui o coracdo da ontologia
espinosana. Todo esforco de invengédo e de imaginacdo faz parte do
movimento [produtivo] do real (BOVE, 1996, p. 316).

Quando a imagina¢do convém com esta dindmica de invencao e expansao da vida,
se torna uma expressdo da biopoténcia, porém, quando se torna um instrumento da
biodiaconia, pode levar ao enfraquecimento do esforco humano de permanecer na
existéncia. No campo artistico, a imaginacdo pode estar a servico da biodiaconia e
reproduzir a impoténcia e a serviddo ou ser expressédo da biopoténcia e favorecer a
autonomia e a liberdade. Vejamos algumas consideracGes sobre os dois modos como a
imaginacdo no teatro e nas outras artes do corpo, como a performance e a danca, pode se

tornar uma expresséo tanto a biodiaconia quanto a biopoténcia.

3.6 O teatro entre a biodiaconia e a biopoténcia

E da natureza original da arte promover encontros, produzir resisténcias e agenciar
estratégias de insubmissdo. O poder biodiaconal ndo ignora esta poténcia da arte e, por
isso, desde 0s tempos mais remotos, inventa estratégias para regular os efeitos da criacdo
artistica, seja atraves da censura ideoldgica ou da instrumentalizacdo dos meios de sua
producdo. Quando a arte ndo se enquadrava neste processo de instrumentalizacdo, era
combatida e condenada como inimiga publica da seguranca estatal. Paul VVeyne relaciona
esta marginalizacdo dos espetaculos teatrais com a ascensdao do cristianismo imperial
(século V). Diferente de outros espetaculos publicos, o teatro era considerado de alta
periculosidade para a ordem social e politica porque despertava a imaginacdo do
espectador, desviando sua mente do Unico pensamento necessario, aquele relacionado

com a salvagéo das almas:
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[...] dentre os espetaculos, o teatro, com todas as suas indecéncias, era
mais condenavel que a gladiatura®?, pois, enquanto o prazer de ver
correr 0 sangue encerra em si 0 seu fim, o prazer das indecéncias
apresentadas em cena leva 0s espectadores a viverem, em seguida,
lascivamente, fora do teatro (VEYNE, 1998, p. 240).

De acordo com esta perspectiva, o teatro poderia ser mais danoso para o sistema
imperial que a gladiatura porque colocava a imaginacdo em agéo, ndo apenas durante o
ato da representacdo, mas também apds o seu término. Ao contrario da gladiatura, cujo
“prazer de ver correr o sangue encerra em si o seu fim”, os efeitos da imaginacgéo teatral
persistem na mente do espectador quando este retorna para a “realidade” cotidiana. Nao
obstante tal justificativa se apresentar com uma roupagem teoldgica — a salvagdo das
almas — a questdo de fundo, porém, era de natureza politica, haja vista a verdadeira
indecéncia produzida pelo teatro consistir no questionamento da organizacao social e
politicas e ndo na lascivia, propriamente dita. A partir destas consideracfes, pode-se
concluir o seguinte: primeiro, 0 combate implacével ao teatro tinha como finalidade a
manutencdo da ordem politica e, segundo, a mescla entre o discurso teologico com a
politica tinha como objetivo produzir um arranjo biodiaconal coeso e aparentemente
inquebrantavel. A resultante deste recurso estratégico foi a invencdo de uma maquina
governamental que se manteve ativa até hoje, mesmo ap6s o advento do racionalismo
moderno e seu subsequente processo de secularizacdo (AGAMBEN, 2011).

Atualmente, a biopoténcia do teatro ainda causa constrangimento ao
funcionamento da maquina biodiaconal, que insiste em transforma-lo em mero
entretenimento, espetaculo para consumo imediato ou produto alinhado as “regras” do
mercado cultural, de modo a esvaziar seu potencial estratégico de afirmar o desejo de
transformacéo, levando o espectador a uma confrontacdo real com o presente historico
(QUILICI, 2015). Na dindmica biodiaconal, o teatro deve ser uma copia (mimesis) da
realidade e produzir o escoamento das emocgGes antissociais (catarse), de modo tal, que
ao sair do espetaculo e voltar para a vida cotidiana, o espectador esteja mais predisposto
a adaptar-se e conformar-se com a ordem vigente. Neste sentido, a funcéo do teatro seria

edulcorar a realidade, isto é, recriar o drama social, colocando em cena as representacdes

321 Gladiatura era o espetaculo que reunia o povo e as autoridades em grandes espacos publicos para
assistirem a luta sangrenta e mortal entre gladiadores. A gladiatura era um dos polos constitutivos do
bindbmio pdo e circo, utilizado como estratégia politica pelos tiranos, com o objetivo de impedir a
sublevacdo popular e manter o regime de serviddo. De acordo com Veyne, 0s gladiadores provocavam
sentimentos ambivalentes de repulsa e fascinio: “[...] de um lado, havia o gosto de ver softrer, o fascinio da
morte, e, de outro, a angustia de ver que, no proprio seio da paz pUblica, assassinios legais sdo cometidos”.
Em Roma, diferente dos outros governos imperiais, a atracdo prevaleceu sobre a repulsa, e a gladiatura,
entdo, adquiriu o formato de uma instituicdo estatal (VEYNE, 1998, p. 241).
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que operam na vida cotidiana, garantindo assim, a manutencdo dos individuos. Noutros
termos, a funcéo do teatro seria fortalecer, estrategicamente, a resiliéncia. Sem deixar de
ser um modo de resisténcia, mas uma resisténcia passiva e conformista, a resiliéncia como
afeto, de acordo com Salete Lemos, se entende pelo viés dos “multiplos apaziguamentos”,
como uma estratégia sociopolitica que consiste em fazer o desempenho ser menos rangoso
e mais eficiente, de modo a otimizar as capacidades produtivas do individuo, adequando-
0 aos ditames da sociedade de consumo. Com efeito, ao se concentrar na prevencao,
minimizacdo ou superacdo dos efeitos da adversidade, a resiliéncia, sem desvelar as
causas que geram tais adversidades, torna-se estratégia de acdo do poder biodiaconal
(LEMOS, 2012).

Embora a biodiaconia utilize o teatro para produzir resiliéncia e eficiéncia
produtiva, ndo € capaz de exaurir sua poténcia de reinventar as relacdes humanas e criar
agenciamentos, capazes de desconstruir a trama afetiva que mantém o individuo enredado
nas paixdes tristes e submetido pelas ideias inadequadas e cristalizadas, conforme vimos
anteriormente, a partir da perspectiva de Spinoza. A seguir, gostariamos de analisar,
alguns destes agenciamentos biopotentes produzidos pelo teatro, pela performance e por
outras artes, como a danc¢a, a pantomima e outras modalidades cénicas que ndo sdo
sistematizadas pela taxonomia teatral, como as interven¢des no espaco publico e outras
acOes cidadas (CABALLERO, 2011). A imbricacdo entre estas vérias artes produz um
salto criativo, permitindo novos insights, novas estratégias de acdo e uma desconstrucédo
do espaco cénico. Sobre este ultimo aspecto, Tania Alice, afirma que o deslocamento do
espaco privado e estatico do espetaculo para outros lugares do espaco urbano gera uma
tensdo entre o uso funcional da cidade e o seu uso poético (ALICE, 2016).

Esta hibridizacdo entre as varias artes cria uma nova teatralidade, que
denominaremos aqui de teatro performético. Entretanto, este “novo” teatro, que utiliza a
mediacdo da performance, da dancga, das artes plasticas e de outras artes como estratégia
para ampliar a biopoténcia, ndo invalida outras expressdes artisticas singulares, utilizados
por alguns coletivos de arte como forma de resisténcia. Por estar sempre em movimento
e reinventando os proprios meios de atuar, a biopoténcia ndo pode ser delimitada a esta
ou aquela forma de expressdo. Vejamos como ela atua na pratica artistica de nossos
entrevistados. A leitura dramatica de um poema, que poderia ser algo corriqueiro,
transformou-se para Bia, para seus familiares e amigos mais proximos, em um
acontecimento biopotente. Em seu relato sobre a primeira vez que se apresentou no palco

com o novo nome social, apos a mudanca de género, 0 poema, mais que um texto recitado,
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transformou num manifesto ético-politico contra o preconceito de género (Anexo | —
Entrevista 3).

Vejamos o exemplo de Michel, na area da musica. Perante a indUstria fonogréfica,
a gravacao do clipe da can¢ao, “Deixa sentir”, composta durante a pandemia, ndo possui
nenhum valor comercial ou até mesmo artistico, dado os recursos precarios utilizados.
Porém, para Michel, foi uma experiéncia biopotente. Do ponto de vista ético-politico, tal
experiéncia ndo esta dissociada da luta contra o preconceito racial:

No clipe desta cancdo, eu e minha namorada aparecemos
compartilhando afetos, numa clara afirmacéo do amor entre dois corpos
da mesma origem étnico-racial. Este nosso encontro foi muito potente
e marcou a criacdo de outras can¢fes. Foi através da musica que eu
consegui traduzir o a@mago de todos estes sentimentos que me
atravessaram durante este periodo da pandemia (MICHEL. Anexo | —
Entrevista 6).

Isto posto, vejamos como a biopoténcia exprime-se no teatro performatico. Ao
contréario da dramaturgia tradicional, que procurava representar a realidade tangivel para
torna-la mais palatavel, o teatro performatico procura diluir as fronteiras entre arte e vida,
arte e politica, palavra e acdo. No teatro performético, o corpo ndo age mais como mero
instrumento da palavra falada, medium dos enquadramentos cotidianos e dos dispositivos
do poder (Foucault), porém, como poténcia em ato e principio estratégico para novas
formas de resisténcia ativa.

A arte pode aparecer justamente como espago possivel em que se
sustenta uma abertura para 0 que ndo cai nas malhas da representacao
[...] esta abertura tem de ser construida no corpo. A desmontagem do
corpo cotidiano significa, no limite, tornar acessivel a experiéncia da
“ndo forma”. O corpo informe se mantém no fluxo continuo de
sensacOes, afetos, percepgdes, que aparecem e se dissolvem
incessantemente, sem querer agarra-las ou rejeita-las. (QUILICI, 2015,
p. 121).

A recusa do teatro performatico em representar o corpo cotidiano®? ou ser uma
mera duplicata da realidade, promove uma ruptura afetivo-volitiva com a dindmica
biodiaconal e com as estruturas que Ihe dao suporte. Isto porque o teatro performatico
quer reinventar a ideia do “duplo”, de modo que a biopoténcia do corpo ndo seja refreada,

controlada ou diminuida, mas expandida:

322 Eygénio Barba, fundador da antropologia teatral, denomina corpo extracotidiano, este novo modo do ser
humano utilizar suas energias fisicas e mentais dentro de um contexto artistico organizado, o qual exige
principios diferentes daqueles utilizados na vida cotidiana (BARBA; SAVARESE, 1995).
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O teatro ndo é o duplo da vida, ou pelo menos dessa vida cotidiana que
0 naturalismo transformou no ponto de partida privilegiado de suas
criagdes. Ele ndo cria necessariamente uma realidade ontologicamente
inferior, a da “copia”, como denunciava a critica platonica. Pelo
contrario, o teatro ¢ o duplo de uma “outra realidade”, das “forgas” e
dos “principios”. O cotidiano se apoia num modo “naturalizado” de ver
e saber a vida, que nos confere alguma estabilidade, as vezes necesséria,
mas também asfixiante. O acesso a um outro plano de realidade implica,
portanto, no desapego ao familiar e na atitude némade (QUILICI, 2004,
p. 131-132).

Conforme salientou Quilici, na citacdo acima, o teatro expressa o seu duplo
quando se recusa a ser reprodutor passivo da realidade corriqueira ou de discursos
forjados pelo poder biodiaconal e quando sinaliza a existéncia de uma outra realidade,
submersa e abissal, plena de potencialidades afetivas e criativas, as quais ndo cabem nas
palavras ou em meras convencdes. A linguagem prépria da cena teatral é fisica e concreta:

[...] esta linguagem feita para os sentidos deve antes de mais nada tratar
de satisfazé-los. Isto ndo a impede de, em seguida, desenvolver todas as
suas consequéncias intelectuais em todos os planos possiveis e em todas
as diregdes. E isso permite a substituicdo da poesia da linguagem por
uma poesia no espago que se resolverad exatamente no dominio do que
ndo pertence estritamente as palavras (ARTAUD, 1993, p. 32).

Em sua obra, O teatro e seu Duplo, da qual retiramos a citagdo acima, Antonin
Artaud, sem utilizar a expressdo “teatro performatico”3?® ou corpo biopotente, no entanto,
apresenta algumas estratégias para a criagdo e composi¢do de ambos. Ao criticar a forma
como a linguagem verbal era utilizada pelo teatro tradicional e por seu sistema de
representacdo, Artaud, em carta a René Daumal, propde ndo a supressao total da palavra,
mas a sua descentralizacéo, tendo em vista que, no conjunto dos outros elementos que
compdem a encenacgdo®?*, a palavra constitui apenas um elemento dentre outros
(ARTAUD, 1995). Na encenacdo, todavia, a centralidade pertence ao corpo. Quanto mais
ativa e eficaz for a encenacdo, menos o corpo estara dependente das convencdes sociais
e das ideias dominantes e mais sera capaz de expressar o sentido originario do teatro: ser
um espaco anarquico-poético que coloca em questao “as relagdes entre os objetos e entre

as formas e suas significagdes” (ARTAUD, 1993, p. 36). Nesta perspectiva, o teatro pode

323 Artaud denomina “teatro da crueldade”, o qual consiste na busca por uma maior vinculacio entre arte e
vida e no desbloqueio das poténcias criativas do homem, comecando pelo corpo porque foi o corpo que
mais sofreu as consequéncias da nossa civilizagao, baseada no logos e na palavra. O teatro da crueldade de
Artaud procura sanar a separagao entre “nossos pensamentos € atos, entre as coisas, as palavras e as ideias,
[pois] tal separagdo é uma monstruosidade” (FELICIO, 1996, p. 82)

324 Jacques Derrida entende que, ao contrario da representacéo classica, baseada na palavra, a encenagéo
“ndo se limita a ser uma ilustragdo sensivel de um texto ja escrito, pensado e vivido fora dela, pois, na
encenacdo ndo ocorre a repeticdo de algo que estaria em outra parte e seria anterior a ela” (DERRIDA,
1989, p. 325).
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ser entendido como o lugar de profanacio,®?®

como uma atividade, cuja poténcia sera
maior se for realizada nas bordas e fora dos marcos institucionais (CABALLERO, 2011).

Em se tratando ainda da questdo do corpo nesta nova teatralidade, convém
ponderar o seguinte. Ao se referir a linguagem dos sentidos corporais, Artaud tem em
vista os afetos e a nossa capacidade de afetar e ser afetado. Antes de serem expressdo da
psicologia de cada individuo, os afetos sdo forgas que rompem com os significados
cristalizados: “[..] o afeto € o que parece como pura matéria fluidica e amorfa entre as
forgas” (UNO, 2022, p. 210). A expressao “atletismo afetivo” se refere ao trabalho do
ator com as emoc0es, a sua busca permanente por desvendar nao aspectos psicoldgicos,
mas a base material e organica das emogdes: “O ator é como o duplo do atleta®?® [...] ha
nele uma musculatura afetiva que corresponde a localizagdes fisicas dos sentimentos”
(ARTAUD, 1993, p. 129). Como “atleta do coragdo”, o ator deve procurar a imanéncia
do gesto, de modo a ndo reproduzir a linguagem imitativa ou convencional: “[...] o gesto
do ator ndo pode submeter-se a nenhuma ordem discursiva preestabelecida, mas, ao
contrario, deve compor uma linguagem inaugural, espécie de hierdglifo vivo para ser
decifrado pelo espectador” (FERNANDES; GUINSBURG, 1995, p. 17).

Na concepcéo de Artaud, o teatro deve estar a servigo da modificacdo ontologica:
“Ele deve acordar a inquietude e colocar [tanto o ator quanto o espectador]| no caminho
da gerac¢do de um novo corpo” (QUILICI, 2015, p. 102). Um teatro biopotente, ndo mais
comprometido em reproduzir, de maneira ficticia, a realidade sociopolitica, imersa na
trama biodiaconal, mas que busca, estrategicamente, o concurso de outras artes, como a
performance, a danga, as artes plasticas e também os rituais, com a finalidade de
transformar ndo s realidade externa e as estruturas, mas as relacfes de poder e o préprio
modo humano de existir. O teatro de Artaud ndo se trata de um programa estético, mas
principalmente de uma “poética de reconstrugdo espiritual do homem” (FERNANDES;
GUINSBURG, 1995, p. 14). Ele denomina “teatro da crueldade” esta praxe artistica e

espiritual em confronto direto com o racionalismo e os discursos de poder, uma luta que

325 O termo € utilizado aqui no sentido empregado por Giorgio Agamben, como ato de subversdo de linhas
que separam as esferas do sagrado e do profano. N&o se trata de secularizacdo ou de um mero deslocamento
de sentido, mas de fazer com que aquilo que era separado e indisponivel retome o seu valor de uso. Assim
sendo, para Agamben, profanar é restituir as coisas ao seu uso originario, desativando os mecanismos de
poder que controlam os significados, historicamente determinados (AGAMBEN, 2007, p. 68).

326 Ainda sobre esta ideia do duplo, Quilici afirma: “Assim como o teatro pode ser o ‘duplo’ de uma
realidade mais sutil e elementar, o organismo afetivo é uma espécie de ‘duplo’ do corpo fisico, sua
expressao ‘vital’, que o ator deve saber moldar. A dimensao fisica e exterior da a¢do tem de estar apoiada
nesse plano vital, que constitui o campo de atuag@o proprio ao teatro e a fonte de sua eficacia” (QUILICI,
2004, p. 138).
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comeca e termina no corpo, pois este ndo suportando mais permanecer calado ou negado
pela l6gica do sentido, agora grita. No teatro da crueldade, o grito do corpo nédo se torna
apenas uma expressdo de agonia, mas estratégia de libertacdo, reencontro com a original
capacidade do teatro de agir e de afirmar o primado das emocdes e dos afetos.

O teatro [precisa] reencontrar sua verdadeira linguagem, linguagem
espacial, linguagem de gestos, de atitudes, de expressdes e de mimica,
linguagem de gritos e onomatopeias, linguagem sonora, mas que terd a
mesma importancia e significacdo sensivel que a linguagem das
palavras (ARTAUD, 1995, p. 80).

Com efeito, a dimensdo ético-politica do teatro da crueldade difere daquela
proposta pela vanguarda russa ou dos autores alemaes e americanos, porque nele ndo ha
menosprezo da metafisica (ARTAUD, 1995, p. 80). A utilizacdo da expressao
“metafisica” se afasta, porém, da concepg¢ao classica, com suas abstra¢des e adquire um
sentido particular imanente. Por isso, Artaud utiliza um complemento que faz a diferenca;
“metafisica em atividade”:

Artaud estd tentando definir uma forma singular de experiéncia
“intelectual”, que se enraiza no corpo, irradiando-se e repercutindo por
multiplos planos: afetivos, sensoriais, imaginarios, racionais, intuitivos.
Uma inteleccdo intensa, capaz de cavar novas profundidades de
percepcao, devolvendo-nos ao cotidiano modificados (QUILICI, 2004,
p. 39).

Dentro deste mesmo horizonte, Jacques Derrida afirma que o teatro da crueldade,
ao recusar o0s principios da arte como representacdo ou imitacdo, nos lanca na dindmica
da historia, em seu sentido absoluto e radical, sobretudo por pretender exprimir e afirmar
a propria vida, naquilo que ela tem de irrepresentavel (DERRIDA, 1989, p. 320).

No contexto historico da década de 1930, no entanto, o teatro da crueldade ndo
teve uma boa recepc¢do, mas, posteriormente, a partir da década de 1960, muitas de suas
proposicdes serviram de inspiracdo para o teatro laboratorio de Jerzy Grotowski, para as
acOes performaticas do Living-Theatre, para o Bread and Puppet Theatre, o Teatro da
Vertigem, dentre outros. A poténcia criativa do teatro concebido por Artaud continua a
instigar, na contemporaneidade, varias experimentacdes artisticas que resistem a serem
meros reflexos da realidade, por entenderem que sua praxe compde 0 mesmo campo
estratégico de outros coletivos que procuram a transformacédo do individuo e do tecido
sociopolitico mais amplo.

A crueldade é necesséria para restaurar a vida e o sentido originario do
teatro, € uma médo que se levanta contra os detentores abusivos do logos,
contra a cena submetida ao poder da palavra e do texto, contra este
mundo que esta enfermo porque, [segundo Artaud] perdeu contato com
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aquela poesia difusa, que se identifica com a energia natural e
espontanea, na qual o ser humano pode encontrar sua expressao integral
(DERRIDA, 1989, p. 326-327).

Quando colocada em pratica no teatro, esta poesia difusa potencializa a criacdo de
estratégias ético-politicas capazes de libertar da clausura biodiaconal e conservar a
biopoténcia do corpo, que se expressa como afirmacdo do élan vital, da fortaleza do
animo e da busca do atil comum. Com efeito, a relagdo entre a biodiaconia e a
biopoténcia, no campo da arte, foi a questdo fundamental desenvolvida, no decorrer deste
capitulo, sobretudo, utilizando como referencial tedrico, as obras de Vigotski e Spinoza.
Em Vigotski, a questdo foi inferida a partir da experiéncia da catarse e da imaginacao
como um elemento fundamental constitutivo da relagdo complexa e dinamica entre o
individuo e seu entorno social e politico: “[...] a arte age de modo catartico, ou seja,
elucidando, purificando o psiquismo, revelando e explodindo para a vida potencialidades
imensas até entdo reprimiveis e recalcadas” (VIGOTSKI, 1999, p. 319). Spinoza, ainda
que nado aborde especificamente o fendmeno artistico, no entanto, concebe a imaginacéo
como inerente a busca do ser humano de perseverar na existéncia, algo que pode concorrer
para 0 aumento da poténcia de agir. Assim sendo, a imaginacdo nao esta apartada, mas
compde com o0 nosso modo de existir no mundo, seja esta existéncia caracterizada pela
liberdade biopotente ou pela servidao biodiaconal.

Neste sentido, ainda que utilizem epistemologias e atuem em contextos socio-
historicos diferentes, tanto Artaud, quanto Vigotski ou Spinoza podem ser colocados na
mesma linha de frente, pois combatem pelo mesmo objetivo: desvendar e transformar as
causas geradoras da biodiaconia. Em se tratando do teatro, tanto Artaud quanto Vigotski
se opdem ao naturalismo e ao psicologismo, por entenderem que a funcdo primordial do
teatro consiste ndo em purgar as emocdes antissociais, ou descrever momentos dramaticos
da vida, ser consolo na angustia ou mero divertimento, mas em transformar a realidade
(UNO, 2022, p. 118). A nocdo de catarse, proposta por Vigotski, adquire um novo sentido
em Artaud, o qual denomina de devir. Vejamos algumas relacdes possiveis entre catarse
e devir.

Na perspectiva de Vigotski, como vimos, catarse consiste na transformacdo das
emocoes, ou seja, na “descarga energética corporal de emogdes contrarias” (MOSTAFA,
2016, p. 41). Estas emocBes, embora possam ser reconhecidas na dindmica social, quando
vividas na experiéncia artistica, podem modificar a consciéncia social das pessoas

(VIGOTSKI, 2009). Em se tratando do devir, Deleuze afirma que consiste no ato de
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tornar-se outro e, por isso, ndo combina como imitacdo ou ajuste a um modelo
preexistente, pois, devires produzem transformagbes (DELEUZE; PARNET, 1998).
Outro aspecto do devir é que ndo esta dissociado da dindmica dos afetos. No ato estético,
0 corpo experimenta “compostos de sensa¢des que se transformam, vibram, se enlagam
ou se fendem” (DELEUZE; GUATTARI, 1992, p. 227). O devir também pode ocorrer
através do encontro de outros seres da natureza, sejam estes animados ou inanimados. Ao
afirmarem que os girassdis de Van Gogh sdo devires, Deleuze e Guattari estdo
considerando que a arte ndo se esgota no ato humano criador em oposicéo as forcas da
natureza. A fim de superar esta oposi¢do, convém pensar no terror inominavel que invade
a cabeca de Van Gogh tomada num devir girassol (DELEUZE; GUATTARI, 1992). Ao
analisar as linhas e formas da pintura de VVan Gogh, Artaud também reconhece ndo um
retrato inerte da paisagem, mas um processo convulsivo, um flagrante da natureza em
plena metamorfose (ARTAUD, 1995). Esta metamorfose constitui o fundamento do
teatro da crueldade, cujo ponto de partida consiste na desconstrugdo do corpo
organizado®’ pelas instituicdes sociais e submetido a inércia e a imobilidade (UNO,
2022). A principal diferenca entre esta abordagem e a abordagem de Vigotski encontra-
se na relacdo arte e vida. Na abordagem socio-histérica de Vigostki, 0 homem e suas
relacfes sociais constituem o principio ordenador do real, enquanto para Deleuze,
Guattari e Artaud, o principio ordenador é constituido pelo Ser-natureza, ou seja, por um
poder inumano, que nao esta alheio, mas inerente a vida (MOSTAFA, 2016).

O diélogo possivel entre Artaud e Spinoza pode ser feito através da mediacdo do
corpo, haja vista que ambos defendem a unidade corpo e mente e a capacidade do corpo
de nédo se deixar enredar pelos mecanismos biodiaconais, geradores de subserviéncia e
cerceadores da poténcia vital. Artaud, em suas Cartas, escritas em Rodez, concentra-se
na irredutibilidade do corpo, a ponto de afirmar que, por ser infinito, em sua base
ontoldgica, o corpo jamais podera ser aprisionado por falsas ideias e imagens. Por isso,
antes de ser compreendido e afirmado, o corpo precisa ser descoberto e construido,

redescoberto e reconstruido (UNO, 2022, p. 205). Spinoza, na Etica, ja havia concebido

327 Em oposicdo ao corpo organizado, determinado pelas instituicGes sociais, Artaud propde a criagdo do
Corpo sem Orgaos, que implica, principalmente, uma nova relagio com a linguagem. As palavras terdo um
efeito diferente sobre o corpo, quando se tornarem “signos e ondas do espago das forgas [...] nas palavras,
ha sempre duas forgas que se opdem uma a outra: a forga organizadora que determina e fecha e a forca
desorganizadora que traca linhas de fuga. Uma forca padroniza e homogeneiza as palavras de acordo com
a territorialidade organizada social e institucionalmente. A outra faz as palavras fugirem desta forca de
homogeneizacgdo e de territorializacdo: as palavras vazam fora da linguagem de acordo com esta poténcia,
opondo-se a homogeneizagao ao tragar as linhas de fuga” (UNO, 2022, p. 218).
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0 corpo e a mente a partir da sua esséncia infinita, pois, enquanto atributos derivados da
Substéncia infinita e eterna, corpo e mente serdo tanto mais potentes, na medida em que
forem concebidos sob o0 aspecto do infinito®?® (SPINOZA, 2018). A nocdo de infinito é
fundamental para Spinoza, pois “¢ o infinito que garante o poder criativo e expressivo da
Natureza” (MOSTAFA, 2016, p. 35).

Esta relagdo entre corpo e infinito ndo passou despercebida a Gilles Deleuze, o
qual entendia tanto a arte quanto a filosofia como modos de “olhar o infinito de frente”.
Partindo de Spinoza utilizando as categorias de longitude e latitude para abordar o corpo,
Deleuze testifica:

Entendemos por longitude de um corpo qualquer conjunto de relagdes
de velocidade e de lentiddo, de repouso e de movimento, entre
particulas que o compdem desse ponto de vista, isto €, entre elementos
ndo formados. Entendemos por latitude o conjunto dos afetos que
preenchem um corpo a cada momento, isto &, os estados intensivos de
uma forca anbnima (forca de existir, poder de ser afetado).
Estabelecemos assim a cartografia de um corpo. O conjunto das
longitudes e das latitudes constitui a Natureza, o plano de imanéncia ou
de consisténcia, sempre variavel, e que ndo cessa de ser remanejado,
composto, recomposto, pelos individuos e pelas coletividades
(DELEUZE, 2002, p. 132-133, grifos do autor).

Entre Artaud e Deleuze, pode-se identificar tracos comuns nesta forma de
conceber o corpo, sobretudo quando Artaud afirma, no apogeu de sua lucidez estonteante,
que “o homem € um corpo que nio suporta mais ser, sem arrotar, sem estourar, sem babar
e sem explodir” (UNO, 2022, p. 264). Em “Para dar um fim ao juizo de deus”, Artaud
declara, durante transmissao radiofnica, que este novo corpo, aberto ao infinito, livre
dos seus automatismos, serd entdo devolvido a sua verdadeira liberdade (ARTAUD,
2019).

Ao longo deste capitulo, em companhia de Spinoza, Vigotski, Artaud e outros
autores, procuramos enfocar a arte, principalmente o teatro, ndo apenas enquanto
fendmeno estético, mas também em sua dimensdo ética, politica e social. Nosso objetivo,
ao abordar temas fundamentais, tais como: corpo, imaginacdo, catarse, perejivanie,
consistiu em demonstrar como a biopoténcia da arte produz estratégias de combate a
biodiaconia. No capitulo seguinte, continuaremos este nosso percurso, utilizando como
referencial de andlise, as entrevistas com individuos que trabalham em diversas atividades
profissionais em diferentes institui¢Oes, tais como a educagdo, o sistema prisional, a

medicina e a religido, e, paralelamente a estas atividades, atuam no teatro, na danca e na

328 Etica V, Prop. XXIX.
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musica. A questdo de fundo serd analisar como esta pratica artistica dos Nnossos
entrevistados afeta o corpo individual, a atividade profissional e o seu entorno
institucional mais amplo, seja reforgando a biodiaconia ou criando estratégias ético-

politicas transformadoras.
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CAPITULO 4 - APORTES METODOLOGICOS

4.1 Introducgéo

Neste capitulo, seguiremos analisando os modos como a biopoténcia da arte pode
criar estratégias de resisténcia e de combate aos dispositivos biodiaconais, e, por outro
lado, como tais dispositivos sdo utilizados pelas instituicdes sociais para frear os
processos transformadores desencadeados pela criacdo artistica. Conforme salienta
Kuniichi Uno, ao analisar a for¢a do teatro da crueldade: “O poder das instituigdes €
fundado, paradoxalmente, sobre a queda da intensidade e no desvio das forgas originais”
(UNO, 2022, p. 135).

O nosso referencial de base para tecer tal anélise serdo os dados empiricos,
levantados a partir de “entrevistas” com pessoas que trabalham em diferentes profissoes:
professor, médico, advogado, agente penitenciario, psicélogo e pertencem a diferentes
campos institucionais: a familia, a educacdo, a religido, o hospital, o direito e o sistema
prisional, e a0 mesmo tempo, desenvolvem atividades artisticas. Ainda que nosso enfoque
seja o teatro, a danca, a performance e a maioria dos entrevistados sejam provenientes
destas areas especificas, todavia, artistas pertencentes a area da musica, também
participam das “entrevistas”.

Este conjunto de profissionais, vinculados a institui¢des diversas e praticantes de
atividades artisticas, denominaremos ‘“‘atores sociais”. Nossa abordagem deste conceito
utiliza alguns elementos da sociologia classica de Durkheim, para quem o ator social era
guem interiorizava as normas sociais, de Weber, que designava o ator social como o
agente capaz de fazer escolhas racionais e cuja agdo somente poderia ser entendida a partir
do coletivo e de Marx, para quem o ator social era entendido a partir da for¢a produtiva e
da capacidade de por em movimento uma “agao revolucionaria numa sociedade dividida
em classes antagbnicas pela divisdo do trabalho e pela dialética da exploracéo-
resisténcia” (WAUTIER, 2001). Também utilizaremos alguns aspectos da abordagem de
Alain Touraine, que acrescenta outras nuances ao conceito de ator social. Partindo da
passagem da modernidade para a pdés-modernidade e preferindo utilizar o termo
“desmodernizagdo” a poés-modernidade, Touraine afirma que as principais caracteristicas

da desmodernizacdo sdo: a ruptura dos vinculos que unem a liberdade individual a
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eficacia coletiva e a despolitizagio®?®

, ha qual o social ndo se constitui mais pela acéo
politica, mas pela economia. Nesta nova ordem, “[...] os individuos se preocupam mais
com a sobrevivéncia do que com o crescimento e a transformacéo social. O mundo vivido
jando consegue impor suas normas e seus valores a acdo estratégica, pois torna-se apenas
uma sombra de si mesmo” (TOURAINE, 1997, p. 50).

Deste modo, exercendo o papel de atores sociais, nossos “entrevistados” exercem
uma atividade profissional em diferentes instituicdes e, paralelamente, desenvolvem
atividades artisticas. Lucia, embora aposentada, continua trabalhando como professora,
em uma instituicdo de ensino privada e no seu tempo livre, dedica-se ao teatro
comunitario e a danca. Paulo atua, “profissionalmente”, como religioso e esta vinculada
a Ordem dos franciscanos, instituicdo ligada a Igreja Catdlica e pertence ao grupo de
danca contemporanea, UKITUE. Bia é estudante, e, assim como Lcia, esta vinculada a
instituicdo de ensino e atualmente trabalha no comércio. Depois de muitas tentativas de
conseguir um emprego, ap6s sua mudanca de género, conseguiu um trabalho numa
pequena empresa de cosméticos. Como artista, Bia também participou de alguns projetos
artisticos na area da danca e do teatro. Antonio é servidor publico e atua no sistema
prisional, como agente penitenciario e ja desempenhou o papel de ator e diretor de teatro.
Julia se formou em direito e atua, profissionalmente, como advogada. Nas horas vagas
participa de um grupo de danca do ventre. Michel e Antero s&o da area da satde. Michel
atua como psicélogo e Antero trabalha como médico obstetra e também na area da
educacdo como professor da faculdade de medicina. Ambos sdo compositores. Importante
ressaltar que 0s nomes que empregamos para designar cada um destes atores sao ficticios.

Outro aspecto que convém salientar refere-se a relacdo entre os atores
entrevistados e este pesquisador. Por vinte anos, atuei no teatro comunitario, trabalhando
em outra atividade profissional. Ndo obstante as tentativas de cerceamento da liberdade
e controle dos processos criativos, por parte da instituicdo, a qual eu estava vinculado, o
teatro me proporcionou encontros diversos que aumentaram a poténcia de existir e
fortaleceram as estratégias de resisténcia aos “limites” impostos pelos dispositivos

biodiaconais. Em varias ocasifes, a atividade artistica sesmpre gerou tensdo e conflito no

329 “No lugar do sujeito-politico, a desmodernizagdo colocou o sujeito-pessoal, o desejo de cada individuo
de ser ator de sua prépria existéncia, o proprietario de um tempo, um espaco, recordagdes e projetos
atravessados por forcas exteriores ameacadoras e sedutoras. O éxito ou o fracasso destes projetos dependem
do reconhecimento coletivo dos direitos subjetivos, do direito de cada um de combinar uma identidade
cultural e atividades instrumentais, mas este reconhecimento sd é possivel se a vida politica estd animada
pela reinvindicagdo coletiva da liberdade criadora” (TOURAINE, 1997, p. 314).
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ambiente institucional. As vezes, dependendo do contexto em que a praxis criativa era
desenvolvida, a tensdo era latente, outras vezes, manifesta. Os diferentes contextos foram
0s seguintes; a periferia de Sdo Paulo, com grupos de teatro da Zona Leste, onde o foco
do processo criativo estava concentrado nos efeitos do trafego de drogas e na violéncia
urbana sofrida, diariamente, por adolescentes e jovens; o sertdo goiano, onde foram
desenvolvidos projetos de criagéo teatral, com especial enfoque na questdo da ocupacgéo
de terras improdutivas; o interior de S&o Paulo, mais especificamente a regido noroeste,
marcada, politica e economicamente, pela monocultura da cana-de-acucar, a qual
submetia a maioria das pessoas que trabalhavam no corte da cana a um regime de
semiescraviddo. Todas estas questdes, a0 serem encenadas, provocavam reagdes em
varias instancias politicas, religiosas e culturais, as quais, na maioria das vezes,
culminavam em adverténcias ou repreensdes. Algumas das producdes realizadas durante
este periodo foram: Corpo Delito, Atassuera, o Anjo caido, Uzyna 4.3, dentre outras.

Isto posto, gostariamos de justificar também os motivos que nos levaram a utilizar
a expressdo “entrevista”. O emprego das aspas tem como objetivo criar uma distingdo
entre 0 modo como a pesquisa estruturada e semiestruturada utiliza a palavra entrevista,
cobrindo-a de um significado predeterminado. Com efeito, em nossa maneira de realizar
a “entrevista”, a meta ndo era selecionar dados ou indicadores sociais, para enquadra-los
dentro de um método rigidamente delineado, pois, mais que produzir um levantamento
de dados empiricos ou classificar praticas alinhadas com a biodiaconia ou com a
biopoténcia, nossa proposta era considerar a dimenséo politica explicita ou no subtexto.
Neste sentido, nossas “entrevistas” estavam mais proximas dos pressupostos da pesquisa
participante. De acordo como esta forma de pesquisa, havera sempre uma politica
subjacente a toda expressdo subjetiva e esta nunca sera produzida a revelia, mas a partir
da interacdo com o conjunto das relagdes humanas e sociopoliticas. Partindo desse
pressuposto fundamental, a finalidade das “entrevistas” ndo era produzir meros “registros
descritivos de faces parciais da realidade mensuravel, mas analisar fendmenos
existenciais mais complexos” que se desenvolvem dentro da realidade (DEMO, 1995, p.
232).

Em se tratando do formato das “entrevistas”, a maior parte, por causa da pandemia
ou devido a distancia geogréafica, foram realizadas on-line e somente duas (1 e 6),
aconteceram presencialmente. Lucia faz parte do grupo de teatro comunitario, na periferia
de Santo André/SP e Michel, pesquisador no Programa de Psicologia Social, na PUC/SP.

Com as “entrevistas”, realizadas virtualmente, o contato ficou reduzido ao momento da
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“entrevista”, mas procuramos explorar a0 maximo este momento, em termos de afetacéo.
A transcrigdo e reflex&o sobre os relatos também causavam muita afetagcdo. No entanto,
em se tratando de Bia, Antero e Michel, além das “entrevistas”, outras fontes de
informacdo foram utilizadas. No caso de Bia, algumas informacgdes foram colhidas
através de conversas informais com seu irmdo, Ronaldo, o qual pude encontrar
pessoalmente algumas vezes. As conversas informais com Michel ocorreram durante
encontros no Programa de Psicologia Social. Em se tratando de Antero, algumas
informacdes foram provenientes de consultas on-line de alguns sites, como o do
CONASS, Conselho Nacional dos Secretarios da Saude. Das redes sociais do grupo de
danca UKITUE também recolhemos informagdes Uteis para a analise do relato de Paulo.

Sobre os caminhos metodoldgicos que utilizamos, convém salientar o seguinte:
antes de iniciar a entrevista on-line, o entrevistado era consultado sobre a utilizacdo dos
dados para uso exclusivo desta pesquisa. A “entrevista” sO era iniciada apds o
consentimento verbal, livre e esclarecido, do entrevistado. A pergunta sobre o
consentimento era feita nos seguintes termos: “Vocé autoriza a gravacao e utilizacdo das
informacBes coletadas nesta entrevista para o uso exclusivo deste meu trabalho de
pesquisa, para obtencdo do titulo de doutorado, no Programa de Psicologia Social, na
Pontificia Universidade Catdlica de Sdo Paulo”. No inicio da “entrevista”, era proposto
ao entrevistado descrever sua pratica artistica, propriamente dita, o inicio e como, ao
longo da sua histdria, permaneceu sendo praticada. Este topico denominamos de “minha
vida na arte”. Em seguida, no topico “processo de institucionaliza¢do”, o entrevistado era
convidado a discorrer sobre sua atividade profissional e a atuacdo no campo institucional
especifico em que estd atualmente vinculado. Por fim, quando o entrevistado ndo se
referia diretamente a questdo da relacdo entre estas duas atividades, a artistica e a
institucional, era proposto falar sobre os pontos convergentes ou divergentes entre ambas
e quais 0os motivos levaram a permanecer em uma ou noutra atividade. Também
procuravamos motiva-los a refletir sobre seus afetos mais frequentes durante as atividades
profissionais e no processo de criagdo artistica.

Para interpretar as “entrevistas”, utilizamos trés categorias de analise: o corpo e a
imaginacdo; a poténcia do comum (multiddo) e a préxis instituinte, préaxis criadora e
praxis reiterativa. Estas categorias, aléem de constituirem uma sintese tedrica dos varios
autores analisados nos capitulos anteriores, especialmente Spinoza, Vigotski e Foucault,
foram as que mais se destacaram no subtexto das “entrevistas”, situando a arte dentro da

relagdo tensa e conflitiva com o campo institucional e como esta poderia tornar-se uma
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estratégia capaz de libertar das seducgdes securitarias da biodiaconia. Estas trés categorias
também se destacaram na analise da experiéncia teatral de dois grupos de teatro
comunitario indigenas, formados por membros das etnias Guarani-Kaiowa e Sateré-
Mawé. Conforme veremos, tais praxis criativas fortaleceram as lutas por transformacéo
social e politica. Por meio destes dois exemplos de criacdo coletiva foi possivel verificar
a poténcia da arte em agéo ou, dito de outro modo, como a dindmica instituinte da arte
modificava o instituido, representado pelos costumes, normas e leis. Por isso, antes de
trazer a baila as belas e fulgurantes experiéncias dos nossos entrevistados, vejamos

algumas considerac@es sobre estes dois exemplos de criacdo coletiva.

4.2 Grupo Mand’io e o teatro dos clas dos Sateré-Mawé: a dindmica instituinte

Ao tratar a questdo institucional, faz-se necessario analisar a relacdo entre o
instituido e o instituinte. O instituido esté representado pelas normas gerais, os valores e
as ideologias dominantes®*® em seu esfor¢o continuo de falsear o dado da realidade e
garantir a funcionalidade do poder, enquanto a dimenséo instituinte refere-se as praticas
gue agregam novos sentidos e novas formas de ser, agir e pensar (Lourau, 2014). Com
efeito, a dindmica instituinte estd fortemente presente no teatro produzido pelas
comunidades indigenas Guarani-Kaiowa e Sateré-Mawé. Conforme afirmamos, no
capitulo anterior, as praticas artisticas que ignoram a dinamica instituinte podem se tornar
um instrumento de reforco e reproducdo do instituido e das estruturas biodiaconais,
diminuindo assim a poténcia individual e coletiva de transformacéo histérica. N&o se trata
de buscar apenas algumas varia¢des do ja existente, mas de criar algo radicalmente novo:

A instituicdo ndo deve ser vista acima de tudo, e principalmente, como
instituido, mas como instituinte que origina o instituido, que, por sua
vez, sera subvertido pelo radicalmente novo. O momento instituinte é
testemunho de uma capacidade humana especifica em criar um
significado inteiramente original (DARDOT; LAVAL, 2017, p. 446).

Deste modo, nosso objetivo, ao analisar a dindmica instituinte consiste em:
primeiro, demonstrar que a arte pode expressar 0s desejos coletivos de transformacéao da
existéncia, historicamente determinada; e, segundo, que a arte possibilita um aumento da

biopoténcia, fortalecendo os processos de resisténcia, de luta e transformacéo. Todavia,

330 O conceito de ideologia que utilizamos tem como referéncia a abordagem de Antonio Negri, que utiliza
o termo para se referir a tudo que pertence a ordem do falso e do funcional: “[...] a ideologia constitui uma
afirmacdo que é ao mesmo tempo falsa, no que se refere ao verdadeiro, mas também funcional, no que se
refere ao poder” (NEGRI, 2007, p. 122).
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antes de analisar os relatos de experiéncia, coletados por meio das “entrevistas”, gostaria
de insistir um pouco mais sobre este ponto axial da nossa pesquisa: a poténcia da arte
teatral de reexistir e produzir estratégias de luta e transformagéo social®L. Para consolidar
esta nossa hipétese, faz-se mister recorrer ao filosofo Gilles Deleuze e ao relato da artista-
criadora Jade Ribeiro, membro do grupo Mandi’o. Deleuze, em conferéncia pronunciada
em 1987, analisa varios tipos de obras de arte e conclui que todo ato de criagao constitui
um ato de resisténcia, pois produz uma “contrainformacdo”, ou seja, algo que vai na
contramao das informac@es produzidas pelas instituicdes de controle. Convém sublinhar
que, na concepgao de Deleuze, informacao significa “palavras de ordem” (DELEUZE,
1999). Partindo desta mesma perspectiva, Giorgio Agamben afirma que em todo processo
criativo ocorre uma “liberagdo da poténcia de vida que esta aprisionada e ofendida”
(AGAMBEN, 2019, p. 27). Através do relato de Jade Ribeiro, é possivel observar como
0 processo criativo do grupo teatral Mandi’o afeta a vida sociopolitica dos povos
originarios que habitam algumas regies do Mato Grosso do Sul.

Ribeiro, graduanda em Artes Cénicas na Universidade Federal de Dourados
(UFGD), pertencente a aldeia Jaguapiru, € membro deste grupo, formado por mulheres
indigenas, oriundas das etnias Guarani e kaiowd. Para este coletivo, o fazer teatral ndo
esta dissociado da acéo ético-politica-transformadora e da afirmagéo da poténcia de agir:

Eu resolvi fazer artes cénicas porque no teatro vocé pode entrar em
espagos da comunidade para lidar com muitos temas de forma criativa
e porque o teatro mostra muito a realidade da gente. Ser mae, estudar
artes cénicas, ser artista no contexto desta pandemia, para uma indigena,
é resisténcia (AVILA; RIBEIRO, 2021).

Durante o processo criativo, além de entrarem em contato com um saber ancestral,
que fortalece o esforco de cada uma das participantes de perseverar na vida, 0 grupo
Mandi’o também aborda, de um ponto de uma vista diferente, algumas questdes, que
atingiram no passado mais remoto e continuam a atingir a populacdo indigena no presente
mais imediato: a demarcacdo das terras, as ameacas de expulsdo do territorio e o

preconceito étnico-cultural e religioso. De acordo com Ribeiro, todas as producdes

381 Ao analisar a relevancia ético-politica das variadas encenagdes da pega “Antigona”, ocorridas na
América Latina, Antonella Sturla afirma o seguinte: mais que meras adaptacfes do texto, a pe¢a de S6focles
tornou-se um simbolo de resisténcia ao colonialismo e uma critica & maneira como o teatro foi utilizado
como instrumento ideoldgico em favor da manutencdo da desigualdade e dos privilégios das elites. De
acordo com a autora, o teatro tem o poder de expressar 0 imaginario social e revelar o modo como uma
determinada coletividade interpreta sua propria historia: “Quando as historias sdo marcadas pela dor e pela
barbarie, o teatro se transforma em espago de resisténcia estratégica, sobretudo por dar visibilidade e voz
as atrocidades cometidas tanto no passado quanto no presente” (STURLA, 2019, p. 189).
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teatrais do grupo tém colaborado, ativamente, para o fortalecimento de estratégias de
resisténcia ético-politica:

O teatro feito pelas mulheres indigenas é atravessado pelas cosmovisfes
Guarani e kaiowa e nos ajuda a entender que todos somos parte desse
mesmo corpo/cosmo criador. Na cultura kaiowa e Guarani, a terra se
estica, murmura, é viva, se expande. Assim, neste fazer corpo, o corpo
também € terra, territorio, é caminhar e caminho, o teatro e 0s povos
indigenas devem estar sencientes de nossas correlacdes e coexisténcias
expandidas (AVILA; RIBEIRO, 2021).

A estratégia de expansdo da vida, proposta pelo grupo Mandi’o, comegando pela
busca das multiplas coexisténcias entre o corpo e a terra/territério, toca em um ponto
nevralgico da proposta espinosana: a superacao da dicotomia classica entre corpo e mente,
natureza e cultura, o individuo e o comum. O efeito mais perverso desta tradicdo
epistemoldgica, na analise de Roberto Esposito foi o seguinte: os seres humanos
comprimiram o poder do corpo em aparatos de controle e ordens estabelecidas, de tal
maneira tal, que se perdeu o “contato com as fontes da vida”. A tnica forma de redescobrir
estas fontes, de acordo com Esposito consiste em “reabrir os horizontes da mente a
vitalidade do corpo” (ESPOSITO, 2017, p. 92).

Com efeito, a experiéncia artistica do grupo Mandi’0%%?, feita a partir do
entrelacamento entre varias linguagens e expressdes cénicas: teatro, danca, performance,
canto, mitos e ritos, a0 mesmo tempo em aumenta a poténcia do corpo e da mente de agir
e reexistir, também afirma este desejo inquebrantavel de uma vida expandida e livre.
Nesta experiéncia biopotente, a arte rompe as fronteiras dos limites estéticos, do mero
entretenimento e adentra o campo da ética e da politica, favorecendo a unido de forgas e
a luta comum, transformando o espago estético em campo estratégico para o
enfrentamento dos dispositivos socioculturais e de seus efeitos biodiaconais, ou seja, a
corrosao da liberdade e da autonomia e a diminuicdo da capacidade do povo kaiowa e

guarani de se expressar conforme o préprio ingenium e nao conforme o ingenium de

332 Dentro desta mesma perspectiva de luta e resisténcia encontra-se o grupo teatral chileno, o
KIMVNTeatro. A dramaturga e diretora teatral, descendente do povo Mapuche, Paula Gonzalez Seguel,
relata algumas experiéncias deste grupo, que desde 1990, tem denunciado o sofrimento dos Mapuches e
desenvolvido, através do teatro, atos de resisténcia contra uma historia sem raizes, contra o silenciamento
e a negacdo da identidade indigena: “O KIMVNTeatro procura resgatar a realidade como documento
histérico e politico. A linguagem documental tem a capacidade de indagar e dar visibilidade a aspectos
invisiblizados da sociedade, um espaco de indagacBes cénicas para a criacdo de diversas montagens
vinculadas a problematicas sociais, politicas e culturais que tém afligido de maneira historica e
contemporénea o povo Mapuche [...] o KIMVNTeatro tem andado de mdos dadas com um grande
movimento politico, que busca a restituicdo de terras ancestrais, a reparacdo do genocidio indigena, o
reconhecimento e a legitimidade de suas demandas historicas (SEGUEL, 2021, p. 141-146).
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outro®* (SPINOZA, 2018). Na concepgéo de Spinoza, conforme vimos anteriormente,
esta expressao designa menos a inteligéncia racional e mais os enlaces afetivos que foram
nos constituindo, individual e coletivamente, no decorrer da historia vivida. Isto inclui
também, e, sobretudo, a relacdo com a lingua nativa. Sobre este aspecto, pode-se afirmar
que ao longo da historia, as populacdes indigenas sempre foram forcadas a se expressarem
no ambiente doméstico ou noutros espacos sociais, utilizando os cddigos linguisticos do
colonizador. Com o teatro, porém, a poténcia da lingua ancestral foi redescoberta. Deste
modo, o teatro, por afetar variadas dimensdes da vida do povo indigena, se expressa como
oguata, isto €, espaco que pode se tornar tanto o caminho quanto o caminhar:

Oguata é estratégia de existéncia, um caminhar cotidiano no qual
apresentamos nossas falas e enfrentamos o0s indmeros contextos
sombrios com os olhos no horizonte dos caminhos que se anunciam,
sem jamais perder a conexdo que emerge do profundo Gtero da mae
terra dos quais seguimos renascendo em Arte (AVILA; RIBEIRO,
2021).

Entre o povo Sateré-Mawé, do Amazonas, pode-se verificar aspectos desta mesma
experiéncia de conservacao e expansao da vida, ocorrida através da mediacgdo teatral. Na
apresentacdo do livro Os Sateré-Mawé e o teatro dos clas, escrito em colaboragdo com
Josias Sateré e Jalna Gordiano, Renan Albuquerque pde em relevo a biopoténcia das artes
cénicas, sobretudo quando trata dos efeitos sociopoliticos produzidos por estas, ou seja,
0 aumento da confianca e do sentimento de pertencimento dos Sateré-Mawé a um
determinado cl ou territério:

[O teatro] ajuda a projetar formas de atuacdo no &mbito da defesa de
interesses, 0 que evidencia, por exemplo, préaticas e habilidades para a
criagdo de um sistema de conhecimento dindmico, relacional capaz de
aglutinar saberes vitais & reproducdo de geragdes autbnomas, de uma
lingua forte e densa, de comportamentos generativos e de normas
simbolicas de conduta amplamente norteadoras (SATERE;
ALBUQUERQUE; GORDIANO, 2022, p. 14).

Estes relatos e consideragdes, a partir de processos criativos, desenvolvidos pelos
povos originarios, através do teatro, sdo relevantes para nossa analise das “entrevistas”
porque tornam evidente a poténcia ético-politica das artes cénicas, em seu afa de produzir
novos modos de ser, existir e atuar na realidade mais imediata. A partir deste parametro
de fundo, procuraremos responder as seguintes questfes: como a pratica artistica dos
entrevistados correlaciona, estrategicamente, a estética, a ética e a politica? Como o0s

diferentes processos criativos, que incluem o teatro, a danga e a masica afetam o individuo

333 Etica I11, Prop. XXXI, Esc.
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e a coletividade, de modo a aumentar a poténcia de agir e de pensar? De que forma, a arte
impede a reproducéo da servidéo e elucida as causas geradoras da biodiaconia?

Para responder a estas questOes, faz-se mister voltar a atencdo para o corpo. Na
maioria das nossas “entrevistas”, pode-se verificar inUmeras referéncias ao corpo, seja
como objeto onde o poder institucional se inscreve ou como poténcia expressiva. Ao
concorrer para 0 aumento da poténcia expressiva do corpo, o teatro e danga tornam-se
estratégias ético-politicas de combate a servidao e a passividade. Na producao deste corpo
biopotente, faz-se necessario trazer novamente a baila a imaginacdo, considerando sua
importancia capital, ndo somente para o desenvolvimento processo criativo, mas,
sobretudo, para toda acéo ético-politica. De acordo com Antonio Negri, a partir da leitura
de Spinoza: “[...] a imaginag@o tem uma fungdo ontoldgica, pois antecipa, no interior da
materialidade [das rela¢des], o desenvolvimento da vida ética” (NEGRI, 2003, p. 51).
Assim sendo, o corpo, a mente e a imaginacdo nao podem ser tratados separadamente,
pois operam juntos, de maneira simultanea:

Spinoza atribui ao corpo a poténcia da ideia e a ideia e ao corpo a
capacidade de ficar juntos, paralelos que se recobrem no jogo da
expressao e da imaginagdo. Se a expressdo cria, é a imaginacao que da
ao corpo a forca de ir além, até o mais alto grau de conhecimento. Em
Spinoza, a experiéncia corporea vive o processo da totalidade do ser
através da imaginagdo. Por isso, 0 corpo é sempre positivo, pois é a
forma da poténcia afirmativa do ser (NEGRI, 2003, p. 83)3%

4.3 Analise das “entrevistas”

Em nossa anélise das “entrevistas” partiremos de alguns referenciais tedricos de
Spinoza, Vigotski e Foucault, dentre os quais o corpo, a imagina¢do e o comum. O
enfoque serd feito a partir de trés aspectos: a relacdo entre o corpo, a mente e a
imaginacdo, a arte e a poténcia do comum e as praxis instituinte, criadora e reiterativa. A
partir desta chave epistemoldgica, abordaremos os relatos de luta, alegrias e sofrimentos

causados pela relacdo, sempre conflitiva, entre a arte e as estruturas institucionais.

334 Este texto de Negri, além da sua pertinéncia tedrica, constitui um testemunho eloquente de resisténcia
ético-politica, considerando sua gestacéo ter ocorrido durante a experiéncia na prisdo, onde o autor cumpriu
pena como prisioneiro politico.
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4. 4 O corpo e a imaginacao

Em varios trechos das “entrevistas”, pode-se verificar um protagonismo do corpo,
seja quando os entrevistados abordam a experiéncia cotidiana, moldada pelo processo de
institucionalizacdo, seja quando aludem a biopoténcia produzida, pari passu, com o
desenvolvimento do processo criativo. A relagdo entre estes dois modos de ser e existir,
na maioria das vezes, € marcada pelo antagonismo, expresso mais intensamente nas
formas como o corpo afeta ¢ ¢ afetado. Em se tratando da “entrevista” 2, este antagonismo
se delineia do seguinte modo: por um lado, a religido e o status negativo que esta confere
ao corpo e, por outro, a danca e o teatro e os diferentes modos como estas modalidades
artisticas afirmam e expressam a poténcia®*® do corpo.

A danga na minha adolescéncia ajudou a me aproximar das pessoas. Ela
foi um meio de ter motivacao, autoestima, de manter-se vivo e ter uma
vivéncia mais integral e profunda da vida. E, desde entdo, a danga
tornou-se parte de mim [...] a formacéo religiosa foi muito violenta,
sobretudo ao que compete ao corpo. Desde a minha adolescéncia,
escuto que o corpo é um objeto qualquer, que € preciso fazer abstinéncia
para ndo ceder a vontade da carne (PAULO).

Na “entrevista” 1, esta relagdo corporal antagdnica se engendra a partir da escola,

entre a atividade docente, a danca e o teatro:

Assim como a danga, o teatro também me trouxe equilibrio emocional,
autoconhecimento e uma relagdo mais dindmica com meu corpo. No
teatro e na danca, eu descobri musculos que antes eu nem imaginava e
descobri também que meu corpo tem inGmeras possibilidades de
expressdo (LUCIA).

Na “entrevista” 4, o corpo aparece na cena a partir de uma abordagem centrada
nas emocdes dentro da prisdo. O relato consiste na experiéncia de um agente
penitenciario. Trata-se da relacdo antag6nica entre o corpo prisioneiro e outras formas de
viver a corporeidade, proporcionadas pela experiéncia teatral. No sistema prisional, as
emoc0Bes predominantes estdo relacionadas com a violéncia, a coercdo fisica e psiquica,
a humilhacéo, o 6dio, 0 medo e a inseguranca. Tanto o corpo do agente penitenciario
como o corpo dos apenados séo enredados por esta rede de emocdes tristes. No teatro,
entretanto, outras emog¢fes contrérias a estas, tais como, a empatia, a confianca e a

mutualidade foram dinamizadas, de modo a produzir um corpo disposto a interagir com

335 Convém salientar que poténcia, do ponto de vista de Spinoza néo corresponde a uma esséncia ideal que
pode ou ndo se materializar. A poténcia so existe em ato é sempre atual e efetiva e se expressa sempre na
totalidade do real. Ela nada mais é que o direito natural de cada individuo de perseverar na existéncia
(STERN, 2016).
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outros corpos, fora da “prisao” das emocdes tristes, que enfraquecem a poténcia do corpo
de agir.

Eu sempre trabalhei na carceragem, diretamente com o0 preso e o
conhecimento que eu adquiri com o teatro, me ajudou muito no
entendimento da expressdo corporal e da expressao facial. Através do
teatro, aprendi a perceber o estado da pessoa, a ter um olhar diferente
sobre o outro e conseguir enxergar aquilo que a maioria das pessoas ndo
veem: as emocdes [...] Dentro do presidio vive-se um permanente
estado de choque. A agressividade é o sentimento que domina. O Estado
é responsavel por colocar isto em voceé: precisa ser firme, tem que bater
aqui, ser duro e usar a agressividade sempre que for preciso. O meio
exige o uso da agressividade (ANTONIO).

A “entrevista” 3, todavia, nos apresenta um exemplo paradigmatico sobre a
transformac&o ético-politica do corpo. Trata-se do depoimento de Bia, que durante seu
processo de transicdo de género, encontrou na arte 0 meio eficaz para se apropriar de sua
prépria voz e expressar-se com liberdade:

Antes da minha transicdo, eu tinha essa coisa de querer me expressar
mais intensamente e eu ndo conseguia. Meus movimentos no palco
eram sempre explosivos. A arte me ajudou expressar melhor meus
sentimentos, me deu uma voz para falar de coisas que antes eu ndo
podia. Eu costumo dizer que a arte é a voz das minorias. Ela mostra
aquilo que a maioria evita ver. A arte foi fundamental para eu entender
quem eu sou de verdade [...] eu sinto que agora meu corpo é muito mais
leve. Antes da transicéo, eu sentia meu corpo muito pesado, algo dificil,
algo estranho para mim. Ao rever imagens de antes, eu fico assustada
porque ndo me reconheco mais naquele corpo. Eu sou eu mesma agora.
Eu me sinto mais a vontade agora comigo mesma (BIA).

Ao afirmar que “arte ¢ a voz das minorias”, Bia confirma a tese de Vigotski, de
que a arte expressa o social em nds. Em varias partes do seu relato, pode-se verificar
também que a imaginagdo constitui a forca que faz o corpo avancar na producdo de
conhecimento (NEGRI, 2003). Vejamos alguns aspectos sobre esta questdo. Além dos
campos institucionais referidos anteriormente: a escola, a religido e o sistema prisional,
também a heterossexualidade normativa, presente no relato de Bia segue parametros
institucionais, determinando padrdes de comportamento, regras de conduta, modelos de
expressao e mecanismos de controle das maneiras “desviantes” de agir. Isto fica patente
guando Bia relata a primeira vez em que foi apresentada em publico com seu hovo nome
social. Antes da transi¢do, ela era conhecida no seu meio social como o “menino que
danga” e apos a mudanga ainda persistia um medo e um receio de ser tratada com
preconceito ou que as pessoas olhassem para ela com espanto: “Quando eu fui anunciada

pelo meu novo nome social, subi no palco esperando que as pessoas me julgassem de
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alguma forma, mas isto ndo aconteceu [...] elas prestaram atencdo na minha performance,
no modo como eu agia no palco e ndo na minha nova identidade” (BIA).

As instituigdes e seus dispositivos de poder, por outro lado, utilizam a imaginacéo
como estratégia para adestrar o corpo e manté-lo na servidao e na dependéncia:

Os mecanismos de dependéncia utilizam o corpo para servir aos
interesses dagueles que possuem o capital e 0s recursos da violéncia de
estado. Se trata de mecanismos de dependéncia a servigo da
desigualdade, e a Unica maneira de desmantelar estas estruturas passa
por recuperar o imaginario que vincula eticamente uma vida a outra e
cria uma resisténcia [comum] a estas estruturas de poder que adotam a
dominagéo, subjugacéo e exploracdo (BUTLER, 2020, p. 40).

Entretanto, no teatro e na danca, a imaginacdo atua como forca inventiva de
producdo do real e aumenta a capacidade de resisténcia do corpo, livrando-o das garras
do tempo vazio e homogéneo®*® que o mantém manietado sob o regime da heteronomia.
Neste sentido, a imaginacdo, ao favorecer estratégias de contestacdo ativa do tempo
presente homogeéneo, torna-se uma expressao do conatus, o qual, de acordo com Spinoza,
refere-se a esta disposicdo natural do ser humano para a resisténcia ativa e para a
autoafirmacdo da vida. Como pondera Laurent Bove “Resistir ¢ desejar e desejar ¢
inventar valor” (BOVE, 1996). Concomitante a este desejo de resistir, a vida também
busca expandir-se. Neste processo, a imaginacdo desempenha um papel ativo quando
permite um vislumbre do futuro, com mais autonomia e liberdade e menos enredamento
na serviddo biodiaconal. Este futuro, para distinguir da utopia (ndo-lugar) e da esperanca
passiva de algo que aconteca, Negri denomina-o de “porvir”. Com efeito, a imaginagao e
a criatividade presentes na arte, a0 mesmo tempo em que ampliam os horizontes deste
porvir, também aumentam capacidade do corpo de agir e da mente de pensar estratégias
de transformacdo social e histérica (NEGRI, 2003).

Faz-se necessario, todavia, sublinhar um aspecto fundamental: a atuagdo conjunta
da imaginacdo, do corpo e da mente durante o processo de criacdo artistica produz
atravessamentos na realidade cotidiana. Vigotski, em texto publicado em 1928, para a
Revista A Arte Soviética, refutando a teoria de Tolstoi, sublinha que a relacéo entre a arte

e vida comum ndo consiste apenas no contagio das emocdes:

336 O “tempo homogéneo e vazio” € uma expressdo utilizada por Walter Benjamin nas Teses sobre a Historia
XII1 para criticar a ideologia por detras da busca pelo progresso (BENJAMIN, 2008). Seu uso, dentro do
nosso contexto analitico tem como objetivo qualificar o modo de operar das instituicdes, as quais, por meio
de regras, normas e controle do tempo, produz uma ilusdo de que nada muda e tudo permanece estatico e
planificado.
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A verdadeira natureza da arte sempre carrega algo que supera o
sentimento comum; e 0 mesmo medo, a mesma dor e a mesma agitacgéo,
guando sdo suscitados pela arte, encerram algo acima daquilo que
contém comumente. E esse algo supera esses sentimentos, ilumina-os,
e, assim, realiza 0 mais importante objetivo da arte (VIGOTSKI, 2022,
p. 312).

O relato de Paulo, na “entrevista” 2, sobre o0 modo como sua existéncia ¢é
atravessada pela danca e pela religido corrobora este ponto de vista de Vigotski e nos
permite inferir que a experiéncia do corpo, feita por este jovem quando estd dancando, é
distinta daquelas experiéncias circunscritas no cotidiano da vida religiosa. A principal
diferenca consiste na variacdo do grau de poténcia. Na instituicdo religiosa, a poténcia
criativa/imaginativa sofre uma delimitacdo, de maneira a ser enquadrada nos imperativos
categoricos do “normal”, do aceitavel e do desviante: “No convento, chegou um momento
em que eu ndo tinha local e lugar ou pessoas para fazer tanto a danca como o teatro. E
sair de uma situacdo em que eu respirava a arte diariamente e chegar no convento, dar
uma pausa nisso, foi algo bem doloroso na época” (Paulo). Com efeito, o enquadramento
institucional, ao diminuir a poténcia, leva o individuo a viver sob o ingenium de outro e
a pensar que esta vivendo de acordo com o livre decreto da sua vontade.®*” A danca, por
outro lado, ao afirmar todos os elementos que compdem a singularidade e corroborar para
um aumento da poténcia e do esfor¢o de perseverar na vida, torna-se uma expressao
imanente do desejo de autonomia e liberdade: “[...] no teatro ou na danga, eu encontro
condicdes de me expressar, verdadeiramente, sem medo”. Neste sentido, o teatro e a
danca ndo apenas fortalecem o conatus, mas também criam estratégias para a expansao
da vida e, uma vida em processo de expansdo sempre coloca em xeque o poder
institucional e seus dispositivos de controle e enredamento do corpo e da mente:

No palco, eu me sinto muito livre, me sinto um outro. Estar no palco
para mim € quase uma cura. Eu realmente ndo consigo definir em
palavras, mas eu sinto que ali posso me expressar inteiramente, sem
medo, sem preconceitos, sem receios, sem reservas, sem me preocupar
com 0 que o outro vai pensar de mim. Quando eu vejo, nas gravagoes
dos espetéculos, eu fico impressionado com o que eu posso fazer no
palco. E percebo que muito do que sou esta presente ali. Muito ndo. Eu
estou ali por inteiro. O palco é o espaco onde eu dou conta de ser

337 Por meio de uma férmula juridica, o religioso, de joelhos, em sinal de humildade, faz a profissdo dos
votos perante o superior hierarquico em exercicio. Trata-se de uma promessa de viver, por toda a vida, 0s
conselhos evangélicos, na obediéncia, sem nada de préprio e em castidade. Ao receber os votos do
profitente, o superior hierarquico responde que, se esta promessa for cumprida, a recompensa sera a vida
eterna (Constituicdes OFM. Cap. 2014: 44). Este ritual sinaliza um rompimento com a realidade imanente
em prol de uma realidade transcendente, na qual o religioso assume o compromisso publico de viver
“abnegado de seus desejos e vontades, mortificado na carne em favor do espirito”, de modo que o corpo e
o0 desejo sejam pensados a partir de normas reguladoras (GOMES; OLIVEIRA, 2017).
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inteiramente, sem a camada institucional, sem me preocupar com
questdes que envolvem o aprisionamento do corpo e criticas. E isto é
um processo de cura para mim. Eu saio do palco e volto para casa com
0 coracdo radiante. E isto dura por muito tempo (PAULO).

Ainda sobre este bindbmio resisténcia-expansdo da vida, convém recordar a célebre
afirmagao de Spinoza: “ninguém sabe o que pode um corpo”. Deleuze, partindo desta
afirmagdo, propde uma aproximagdo entre Foucault e Spinoza: “Espinosa dizia que ndo
se sabe do que um corpo é capaz e Foucault: ndo se sabe do que o homem é capaz
‘enquanto ser vivo’, como conjunto de ‘forgas que resistem” (DELEUZE, 2013, p. 100).
Para Foucault, o corpo jamais perde a memoria do “sangue que secou nos codigos e
normas institucionais”. Maurizio Lazzarato, analisando esta afirma¢ao de Foucault, nos
propde refletir sobre a historia de luta e de resisténcia dos vencidos, uma historia que ndo
estd perdida, mas que estd sempre se atualizando no jogo das relagcdes entre forcas
contrarias. O corpo sempre chama nossa atengdo para: “o passado esquecido das lutas
reais, das vitdrias efetivas, das derrotas que foram talvez mascaradas, mas que continuam
profundamente inseridas nas relagdes entre as forgas” (FOUCAULT apud
LAZZARATO, 2022, p. 210).

Isto posto, vejamos a relacdo entre a arte, onde o individuo é afetado pelos
processos de criacdo e as forcas sociais que constituem o entorno mais imediato onde este
mesmo individuo esta inserido. Convém ressaltar que a poténcia de todo processo de
criacdo sera maior no coletivo e menor na soliddo, sobretudo, quando se trata do teatro
ou da danca. Esta questdo é fundamental porque pde em relevo a dimenséo ético-politica
da arte. A arte em si mesma ndo transforma a realidade, mas € capaz de criar estratégias
para transforma-la. Embora a imaginacdo constitua a matéria que compde 0s processos
de criacdo, seu efeito no corpo e na mente do individuo e na coletividade sempre sera real
e concreto. Para que estes efeitos ndo se tornem apenas um “remédio” paliativo para
amenizar os sofrimentos ético-politicos ou um recurso terapéutico para estimular a ilusdo
da liberdade, a praxe artistica, para chegar as causas geradoras de tais efeitos, necessita
ser radical, ou seja, ir na “raiz” das estruturas sociais ¢ tocar o “ch@o” ontoldgico que
sustenta as relacdes politicas entre os diferentes “atores”. Somente desta maneira, a arte
podera se tornar qualitativamente ética e politica. Vigotski, citando o filésofo alemao
Ludwig Feuerbach (1804-1872) refere-se a esta capacidade da arte de criar estratégias
para a transformacéo socio-historica. Tais estratégias serdo eficazes quando se tornarem
— para a coletividade e ndo apenas para o individuo, em particular — “sal, fogo e oxigénio
de toda a existéncia” (VIGOTSKI, 2022, p. 303).
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4.5 Arte e poténcia da multidao

Existe uma relagdo de simultaneidade entre os dois processos encetados pela arte:
o de “oxigenar” a existéncia, tornando-a menos insipida e o de produzir estratégias
politico-transformadoras. Por meio destes dois movimentos, a arte contribui para um
entendimento adequado da relagdo entre esséncia e a existéncia. Spinoza ja havia inferido
sobre esta questdo quando demonstrou que a esséncia ndo tem precedéncia sobre a
existéncia, pois ambas coexistem em ato, na dindmica dos encontros e das relacdes®*
(SPINOZA, 2018). A arte comprova que o homem sé pode existir em ato. Isto pode ser
verificado a partir da analise do processo criativo, que inclui as relagbes dos artistas entre
si e aquelas produzidas durante a apresentacao das performances, no encontro “real” entre
atores e publico. Em se tratando do teatro e da danca, nada acontece fora destas
experiéncias coletivas multiplas. Arte e soliddo ndo combinam, haja vista que a auséncia
dos encontros diminui a poténcia criativa e a capacidade de agir. E no seio do comum que
a arte manifesta toda sua poténcia critico-transformadora.

Esta poténcia da arte, entendida a partir da experiéncia do comum, nos remete ao
Tratado Politico, de Spinoza: “Se dois se pdem de acordo e juntam forgas, juntos podem
mais e tém mais direitos sobre a natureza do que cada um deles sozinho®*® (SPINOZA,
2009). Trata-se da unido do esforgo individual de perseverar na existéncia (conatus), e da
constatacdo de que o maior bem para o ser humano ¢ outro ser humano3*° (SPINOZA,
2018). Este conjunto de individuos que buscam afirmar o desejo de cada um por liberdade
e autonomia, Spinoza denomina de multidao (multitudo). Ao agir em conjunto, orientada
pelo desejo de autonomia, a poténcia de cada um é aumentada®*!. Neste sentido, a
multiddo ndo dissolve a singularidade, antes afirma-a, haja vista que somente através
desta multiplicidade de afetos e ideias singulares, a multiddo se constitui como sujeito
politico (STERN, 2016). A luta contra a desmesura do poder é um dos fatores principais
que levam os individuos singulares a se unirem. Quando analisamos historicamente, as

diferentes formas de insurreigdes, pode-se verificar que o “desejo de vigilancia contra a

338 Etica Il, Prop. XIII.

39TP, 11,13.

340 Etica IV, Prop. XXXV, Cor. I.

341 Na obra Multitude, Michael Hardt e Antdnio Negri enfatizam que a multiddo se diferencia de povo ou
de massa, porque se caracteriza pela pluralidade e ndo pela uniformidade. Enquanto “atividade de produgdo
historicamente especifica”, a multidao se concebe pelo conjunto das diferengas: “como uma rede aberta ¢
expansiva, na qual todas as diferencas podem se expressar de modo livre e equitativo, uma rede que
proporciona 0s meios de encontro que nos permitem trabalhar e viver em comum” (HARDT; NEGRI, 2004,
p. 15).
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desmesura do poder” constitui o ponto convergente entre todas (SAWAIA, 2014, p.12).
Em se tratando da arte, sobretudo do teatro e da danca, a unido de corpos e mentes, em
torno de um interesse comum, permite a cada um afirmar a singularidade e a poténcia de
resistir a tudo que venha coibir o desejo de expanséo da vida.

No inicio deste capitulo, quando relatamos alguns aspectos da producdo artistica
dos grupos Mandi’o e KIMVNTeatro, desde o inicio do processo criativo até a
composigdo final da obra, observou-se que nenhuma destas etapas ocorreram fora da
dindmica coletiva. Isto nos permite inferir que a poténcia ético-politica da arte provém
desta experiéncia do comum. Alguns coletivos de arte também foram citados pelos nossos
entrevistados: 0 grupo de danca contemporanea, UKITUE, o projeto coordenado pelo
Augusto Boal, “Direitos Humanos em Cena” e o grupo de danca do ventre, “Studio
Kaamilah Mourad”.

A companhia de danga contemporanea, UKITUE, trabalha muito a
percepcdo, 0 toque, o aperfeicoamento, a aprendizagem, aquilo que
vocé traz de si. Ndo é uma danca onde alguém te joga uma coreografia
e VOcé tem que entrar nesta coreografia [mas] é construida a partir do
relacionamento e do afeto que vocé tem com seu colega da companhia
(PAULO).

A proposta do Projeto Direitos Humanos em Cena”, com a coordenagao
do Augusto Boal, era utilizar a linguagem do teatro para expressar
questdes vividas no mundo do trabalho. Este projeto me fez perceber
ainda mais que eu poderia utilizar as ferramentas do teatro no meio em
que eu estava inserido (ANTONIO).

No entanto, convém sublinhar algumas diferencgas entre os processos de criacdo
nos grupos de teatro indigenas e a experiéncia artistica dos nossos entrevistados. Tais
diferencas podem ser cotejadas, a partir da analise do modo como os individuos afetam e
sdo afetados pelos espacos institucionais onde estdo inseridos, por conta de sua atuacédo
profissional. O ponto que nos interessa analisar é justamente este: como a praxe artistica
mobiliza a busca do util comum nas institui¢cdes onde trabalham e converge para um
aumento da poténcia de cada um de perseverar na existéncia. Conforme vimos, nos grupos
de teatro indigenas, a variacdo da poténcia estende-se para outros membros da etnia que
ndo compdem o coletivo de arte, principalmente as mulheres, em suas relacdes cotidianas
nos diferentes ambientes sociais. Em se tratando dos nossos entrevistados, pode-se
verificar uma variagéo da poténcia do individuo, mas de que maneira os outros individuos
que compdem o entorno institucionalizado também sdo afetados? A “entrevista” 5 relata
a experiéncia no grupo de danca do ventre, que embora seja capaz de agregar novos

valores a artista, em sua performance no ambiente de trabalho, porém, ndo chega a
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transformar as relacfes de poder. Embora a danca agregue criatividade a sua profissao
como advogada, as relagdes hierarquicas, entretanto, permanecem inalteradas:

[...] eu ndo vou fazer uma peticdo com letras arabes, mas a danga me
ajuda a desenvolver uma forma criativa para tratar das questdes que
fazem parte do dia a dia do meu trabalho [...] assim como na danca ha
uma coredgrafa que coordena todo o trabalho, no meu trabalho, as vezes
também tem alguém que exerce a lideranga corporativa. Em ambas as
atividades, existe uma hierarquia que é necessario saber lidar (JULIA).

A situacdo torna-se um pouco mais dramética e contraditoria, em se tratando da

relacdo entre o teatro e o sistema prisional:

A influéncia deste meio, no entanto, ndo interferiu no meu interesse
pelo teatro. Eu continuei fazendo cursos de especializacdo em teatro. A
arte ndo me deixou fechado no sistema penitenciario, ao contrario de
muitos amigos, que s vivem para este trabalho. O trabalho ndo sai
deles. Quando estdo de folga, continuam pensando no dia seguinte,
guando deverdo regressar ao trabalho. Isto causa muitos problemas de
relacionamento familiar, pois ndo procuram desenvolver outra coisa
que ndo seja a seguranca (ANTONIO).

Embora a experiéncia no teatro tenha produzido no agente penitenciario uma nova
perspectiva ético-politica, porém, ndo afetou igualmente a institui¢cdo ou os companheiros
de trabalho. Em se tratando dos outros agentes, que estdo mais interessados em
desempenhar o papel que a instituicdo Ihes atribui previamente, a poténcia da arte termina
sendo reduzida a um ruido, uma voz solitaria de alguém que grita no deserto. A estrutura
prisional, que dita as normas do comportamento da maioria dos agentes, permanece ilesa,
bloqueando a troca de outros afetos diferentes daqueles gerados pelo 6dio e pela
violéncia. No entanto, a estratégia ético-politica, ainda que ndo seja capaz de romper o
ciclo vicioso, que reproduz a dinamica destes afetos geradores de impoténcia, ndo deixa
de apresentar algumas pistas, que acenam para novas possibilidades relacionais entre os
apenados: seja através da escuta dos sofrimentos, seja através do esforco, sempre
atualizado, do agente-artista por entender e valorizar os diferentes modos como as
emocdes se expressam nos diferentes corpos. No ambiente carcerario, tais estratégias
criadas a partir da experiéncia com o teatro, constituem uma resisténcia — mais passiva
que ativa — ao machismo latente por detrds de principios ideoldgicos contidos em
afirmagdes como esta: “eu sou homem e homem nao chora e nem fica sensibilizado com
a historia dos presos” (ANTONIO).

Com efeito, dois motivos impedem estas estratégias ético-politicas de serem mais
ativas e produzirem um movimento transformador mais efetivo no sistema prisional.

Primeiro, por permanecer restrita a acdo de um sé individuo, o que néo significa que a
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luta de Antdnio seja va, pois, embora marcada pela desproporcionalidade, ndo deixa de
exprimir um desejo de vida e de autonomia. Segundo, por causa da compreensao parcial
dos demais agentes penitenciarios sobre o uso da violéncia, que imaginam cumprir todo
0 seu dever de oficio, ao reproduzirem o medo e a puni¢do. Este modo do sistema
prisional funcionar produz alguns efeitos perversos, tais como a cristalizacdo dos afetos
tristes e a quebra do comum. Tal mecanismo gera processos de adoecimento, que atinge
atodos, ndo somente os apenados, mas também os agentes penitenciarios. Isto fica patente
através do relato do nosso entrevistado sobre a experiéncia que viveu como refém, dentro
do espaco institucional. Mesmo saindo desta experiéncia traumatizado, ainda foi capaz
de reconhecer que a rebelido era o Unico jeito dos apenados se fazerem ouvir. No seu
entendimento, o teatro foi a causa da sua resisténcia a ser capturado pela rede institucional
e pelos afetos do 6dio, medo e raiva que sustentam as relaces dentro do sistema prisional:

Duas vezes eu fui refém. A primeira vez, na penitenciaria de
Guarulhos/SP, eu fiquei doze horas como refém dentro de uma cela
junto com os presos. Era muita pressdo. Eu poderia ter sido morto [...]
a segunda vez, no CDP do Belém, eu figuei cinquenta minutos de refém.
E este tempo, menos de uma hora, foi mais traumatizante que as doze
horas. A todo momento eu corria risco de perder a vida. Depois desta
experiéncia, eu me afastei para um tratamento psicolégico porque eu
fiquei com depresséo e sindrome do panico. Embora neste periodo, eu
tenha me afastado também do teatro, ao me recuperar, a primeira coisa
que fiz foi procurar o teatro. (ANTONIO)

Na “entrevista” 7, a relagdo entre a arte da musica e a esfera institucional da saude
publica adquire novas nuances. Partindo do relato do nosso entrevistado, os dois campos
ndo apresentam pontos divergentes, de maneira que a musica sempre favoreceu sua
atuacdo na comunidade médica, seja como professor da faculdade de Medicina ou
ocupando um cargo “politico” na Secretaria da Satide. Na pratica docente, ministrando
aulas para o primeiro ano de medicina, em uma disciplina denominada “Satde, Familia e
Comunidade”, o entrevistado concluiu que: “a musica contribuiu para demonstrar que o
médico precisa ter sensibilidade para entender as pessoas e ndo para ser somente um
profissional prescritivo, aquele que acha que € dotado de um saber que o faz se sentir
mais que os outros” (Antero). Em se tratando do espago académico, podemos afirmar que
existe uma estreita relacdo entre a arte e a emergéncia de um novo discurso, em
conformidade com a demanda ética e a busca do atil comum. Este discurso, porém,
contrapBe-se a ideologia dominante que faz do curso de medicina, um mero lugar para
receber, de forma acritica, 0s conhecimentos técnico-cientificos, uma profissdo que da

garantias de distincéo social, de modo que o exercicio da medicina ndo esteja relacionado
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com a busca de mudancas sociopoliticas, mas com a adaptacdo as regras do sistema
capitalista:

Entdo, eu insisto com os alunos para que conhecam sobre arte,
literatura, poesia, musica, teatro porque sdo estas expressfes da alma
humana que tornam possivel ao médico exercer plenamente o seu
mister. Eu digo para meus alunos que tomem cuidado porque
diplomados em medicina ha muitos, mas médicos, muito poucos.
Médico é aguele que consegue articular a questdo do conhecimento, da
habilidade técnico-cientifica com o aval e com o peso das humanidades
[...] a musica contribuiu muito na minha vida para demonstrar que isto
é fundamental, a sensibilidade que o médico precisa ter para entender
gue ndo € mais do que ninguém. (ANTERO)

Em seu desempenho na Secretaria da Satde, mesmo tendo que adequar-se as
normas politicas partidarias, ndo descurou do papel da arte em sua vida. A auséncia de
conflito entre o campo artistico e o campo institucional, sublinhado pelo Doutor Antero,
constitui um aspecto que merece ser sublinhado. Embora a muasica e a medicina tenham
coexistido de forma “sinérgica” nos varios momentos de sua vida, quando analisamos a
partir da perspectiva do comum, tal sinergia parece insustentavel, haja vista o abismo que
separa a realidade da saude publica e aquela que atividade artistica antecipa. Ainda que
ndo esteja ausente da historia singular de cada individuo, a poténcia ético-politica da arte
sO podera exprimir-se mais plenamente na dindmica coletiva mais ampla. Em se tratando
da salde publica, campo de acdo deste nosso entrevistado, convém analisar como a arte
pode favorecer a criagdo de estratégias para, em primeiro lugar, combater o desmonte das
politicas de seguridade social, a privatizacdo da salde e o famigerado lema, defendido
pelos Planos de Satde: “satide acessivel e de qualidade para quem pode pagar”. A
poténcia de tais estratégias sera maior quando assumir como prioridade o fortalecimento
e a dinamizacdo de politicas publicas. E neste sentido, faz-se mister trazer a lume o
Sistema Unico de Satde (SUS) e os direitos de acesso a satde publica, conquistados pelo
povo brasileiro e garantido pela Constituicdo Federal de 1988 (artigo 196) e pela Lei
n.8.080/1990. Com efeito, tais direitos vém sofrendo, sistematicamente, um processo de
desmonte. Durante os anos 1990 e 2000, com a implementacdo da contrarreforma
neoliberal, o governo federal, com sua politica de austeridade fiscal, foi reduzindo o
repasse financeiro para o SUS, por um lado, e subsidiando empresas privadas de saude,
por outro. A Emenda Constitucional 95 (EC 95/2016), que congela o or¢camento publico
por 20 anos, impacta ainda mais este processo. Apesar destes ataques, convém ressaltar,
a acdo do SUS foi crucial durante a hecatombe provocada pela pandemia da COVID-19
(NASCIMENTO; SOUZA; GUIMARAES, 2021).
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A questdo da arte e do comum torna-se um topico relevante porque nos permite
dimensionar a poténcia ético-politica, sobretudo quando contribui para transformar a
realidade que afeta a todos. Por outro lado, a arte corre o risco de alinhar-se com o0s
dispositivos biodiaconais, cuja maior finalidade consiste em diminuir a biopoténcia e
escamotear as urgéncias de transformacdo da realidade. Se a articulacdo entre arte e
comum ocorrer a partir de uma pratica centrada no individuo, este risco serd aumentado
e a poténcia politica de transformacdo social, diminuida. Se, porventura, ocorrer tal
alinhamento biodiaconal, entdo a funcéo da arte sera apenas remediar 0os males causados
pelo sistema neoliberal ou um mero instrumento de harmonizacdo ou mascaramento das
disfungBes sociais®*2. Uma questdo fundamental surge destas ponderagdes: além de
produzir algumas acles estratégicas que correspondam as urgéncias do momento
historico vivido pelo individuo, a pratica artistica prefigura também novas dinamicas
institucionais? Noutros termos, como a arte pode fortalecer o comum e contribuir,
ativamente, na criacao de “praxis instituintes emancipadoras”? Sobre esta questao, Dardot
e Laval, afirmam que a prética instituinte s6 podera ser emancipadora se fizer do comum
a nova significacdo do imaginario social (DARDOT; LAVAL, 2017, p. 478).

Vejamos se a pratica artistica desenvolvida pelos nossos entrevistados fomenta
processos sociais correspondentes as préxis instituintes ou favorece processos adaptativos
dentro de modelos institucionais ja preexistentes. Um aspecto fundamental a ser
sublinhado é que nenhum processo transformador pode ocorrer fora do instituido ou das
tradicdes historicas herdadas nem fora da dinamica subjetiva moldada por tais tradi¢coes.
De acordo com Dardot e Laval, o primeiro traco distintivo de uma praxe emancipadora é
o reconhecimento licido desta nossa divida com o passado: “[...] nenhuma préxis pode
eximir-se de lutar para superar a inércia propria das condicdes herdadas do passado,
nenhuma préxis pode imaginar-se capaz de criar o absolutamente o novo a partir do nada”
(DARDOT; LAVAL, 2017, p. 465).

342 Este tipo de agdo que se desenvolve em “conformidade com uma lei previamente tragada e cuja execugdo
se reproduz em multiplos produtos que mostram caracteristicas andlogas”, Sanchez Vasquez denomina de
“praxis reiterativa”, para distingui-la da “praxis criadora ou inovadora”, isto é, daquela capaz de produzir
algo novo e tinico (SANCHEZ-VASQUEZ, 2011, p. 268).
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4.6 Arte: praxis instituinte, praxis criadora e praxis reiterativa

O conceito de préxis instituinte foi criado por Dardot e Laval, a partir de um
dialogo encetado com a obra de Sartre, Castoriadis, Negri e Hardt. De acordo com o0s
autores, a praxis instituinte desempenha uma dupla funcdo. A primeira consiste em nédo
descartar, a priori, 0 ja instituido, isto é, a heranca que o instituido traz em seu bojo, de
maneira que a criacdo de novas praticas implique a criagdo de um novo sentido para as
tradigOes herdadas, as quais, conforme admoesta Marx, podem “comprimir o cérebro dos
vivos”3®, A segunda funcéo refere-se ao esforco de fazer vir & tona a necessidade absoluta
de uma atividade instituinte continua, que néo esteja limitada ao ato inaugural:

A préxis instituinte € ao mesmo tempo a atividade que estabelece um
novo sistema de regras e a atividade que tenta reiniciar
permanentemente esse estabelecimento para evitar a paralisagdo do
instituinte no instituido; por conseguinte, ela é praxis que antecipa
conscientemente, desde o inicio, a necessidade de modificar e
reinventar o instituido que ela estabeleceu apenas para fazé-lo funcionar
melhor no tempo” (DARDOT; LAVAL, 2017, p. 471)

Enquanto “autoproducdo de um sujeito coletivo”, a praxis instituinte impede que
o instituido seja tomado pela inércia e pela paralisagdo: “[...] os sujeitos que se engajam
numa atividade ndo estdo condenados a passar da ‘fusdo’ a petrificagdo, da efervescéncia
a esclerose, desde que ndo separem a finalidade das atividades que praticam das relacdes
que constroem entre si” (DARDOT; LAVAL, 2017, p. 478).

Nosso proposito, ao analisar a “praxis instituinte”, além de distinguir a no¢do de
pratica e de praxis, por um lado, consiste em verificar também a possibilidade de
mudancas reais e concretas daquilo que constitui 0 modus operandi de uma determinada
instituicdo. E evidente que a atividade artistica dos nossos entrevistados produz
modificagdes na esfera individual, entretanto, faz-se mister ponderar quais os efeitos da
producdo artistica sobre a dindmica coletiva e intersubjetiva. Como a arte, ao produzir
novas subjetividades, favorece a transformacdo social, cultural e politica? Tais questdes
estdo subjacentes no questionamento que o jovem religioso levanta sobre a visdo

teologica classica sobre o corpo: “Por qual motivo, seria tdo violento vocé€ acolher os

343 “Os homens fazem a sua propria historia; contudo, nio a fazem de livre e espontanea vontade, pois nio
sdo eles quem escolhem as circunstancias sob as quais ela é feita, mas estas lhes foram transmitidas assim
como se encontram. A tradicdo de todas as geragdes passadas é como um pesadelo que comprime o cérebro
dos vivos. E justamente quando parecem estar empenhados em transformar a si mesmos e as coisas, em
criar algo nunca antes visto, exatamente nessas épocas de crise revolucionaria, eles conjuram
temerosamente a ajuda dos espiritos do passado, tomam emprestados 0s seus nomes, as suas palavras de
ordem, o seu figurino, a fim de representar, com essa veneravel roupagem tradicional e essa linguagem
tomada de empréstimo, as novas cenas da histéria mundial” (MARX, 2011, p. 19)
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sentimentos, acolher os afetos, tocar e ser tocado, sendo que estes gestos foram 0s mesmos
de Jesus?” (PAULO). Por meio da nogédo de préxis instituinte, seré possivel analisar as
transformacgfes no ambito macrossocial e as mudangas no plano subjetivo como
processos indissociaveis. Isto porque a esfera sociopolitica e a individual constituem uma
unidade aberta. Assim sendo, a questdo sobre como a politica, 0 meio cultural e o jogo de
forgas sociais transformam a pratica artistica torna-se assaz relevante. Na “entrevista” 7,
0 médico-compositor relata que a mudanca no seu modo de compor ocorreu N0 Mesmo
periodo em que assumiu a funcdo politica na Secretaria da Saude. Antes deste periodo,
sua producdo musical era marcada pelo campo religioso-litargico. Na “entrevista” 6, o
mesmo processo acontece. Trata-se da criagdo de um &lbum musical, feita por um jovem
psicélogo, durante o distanciamento social provocado pela pandemia:
Este album, composto por sete mdsicas, foi chamado por mim de
“Cangdes de café da tarde” porque tinha um pouco este carater
intimista, feito em casa, durante a pandemia, que falava das tristezas,
das alegrias e do amor. Dai nasceram alguns atravessamentos entre a
arte, a Psicologia e o confinamento causado pela pandemia (MICHEL).
Para aprofundar os modos especificos da arte tornar-se praxis instituinte, convém
analisar a nogdo de “praxis criadora”, definida por Sanchez Vasquez, como um dado
ontologico: “Criar ¢ uma vital necessidade humana, porque so6 criando, transformando o
mundo, 0 homem faz um mundo humano ¢ se faz a si proprio” (SANCHEZ VASQUEZ,
2011, p. 269). Outro aspecto fundamental da préxis criadora consiste na unidade
indissoltvel e sempre dindmica de processos subjetivos e objetivos, na permanente inter-
relacdo ente o interior e o exterior. Para 0 autor, tanto a producdo artistica, quanto a luta
por uma nova sociedade ou o esforco por produzir qualquer objeto atil podem ser
considerados praxis criadora. Com efeito, em cada uma destas modalidades criativas,
sempre havera uma resisténcia material a qualquer tipo de mudanca:

[...] a matéria ndo se deixa transformar passivamente; ha algo assim
como uma resisténcia dela a deixar que sua forma ceda seu lugar a
outra; uma resisténcia a ser vencida que, na praxis artistica, da lugar aos
tormentos da criagdo de que falam os artistas. E certo que o sujeito
pratico enfrenta a matéria com certo conhecimento de suas propriedades
e possibilidades de transformacdo, assim como dos meios mais
adequados para submeté-la, mas a particularidade do fim ou projeto que
se quer plasmar sempre da lugar a uma modalidade especifica a
resisténcia da matéria, que torna impossivel conhecé-la plenamente ou
prevé-la de antemio (SANCHEZ VASQUEZ, 2011, p. 271).

Em se tratando da criacdo artistica, especificamente, o autor acima reitera o que

havia dito sobre a praxis criadora, ou seja, que ndo ha separacdo entre o interior e 0



204

exterior, pois no momento que a obra de arte se torna um ato publico, o subjetivo e 0
objetivo ndo se separam, mas permanecem interligados, formando uma unidade
indissoltvel. Ainda sobre a criagdo artistica, o autor afirma que esta ndo se materializa
sem que haja uma “elevada atividade da consciéncia”, pois, longe de estar atrelada a uma
forma exterior ou a um ideal previamente determinado, 0 processo criativo “parte de uma
forma original que se transforma juntamente com a matéria” (SANCHEZ VASQUEZ,
2011, p. 276).

Um aspecto importante a ser destacado sobre a criacdo artistica como praxis
instituinte consiste na busca pela instauracéo de novas praticas e novos significados para
as tradigdes histdricas e sociais. Esta novidade, porém, encontra uma forte resisténcia da
praxis reiterativa, levada a cabo pelos dispositivos biodiaconais atuantes nas instituicoes.
A praxis reiterativa ou imitativa rompe com a unidade entre o subjetivo e objetivo:

O subjetivo se dd como uma espécie de modelo ideal platdnico que se
plasma ou realiza, dando lugar a uma copia ou duplicagdo. Como na
metafisica platonica, também aqui o determinante é o modelo; o real s6
justifica seu direito a existir por sua adequacdo ao ideal. Sua
inadequacdo implica uma perda para o real (SANCHEZ VASQUEZ,
2011, p. 277).

Diferente da préxis criadora, baseada na transformacao da matéria e do ideal, na
praxis reiterativa, 0 modelo ideal permanece inalterado, isto é, ndo é afetado por nada que
seja exterior as suas leis internas e, assim sendo, nenhuma reinvengao torna-se possivel.
Neste sentido, a praxis reiterativa, por ndo produzir mudanca qualitativa na realidade e
ndo contribuir para ampliar o horizonte do que ja foi criado, termina por impedir o
surgimento de novas afetacdes, novas racionalidades e novos valores capazes de embasar
novas formas de ser e existir.

Em se tratando das nossas “entrevistas”, estas varias modalidades de praxis podem

ser identificadas. Algumas afirmacdes exprimem aspectos da praxis reiterativa:

[...] no teatro e na danca, eu aprendi a conviver melhor no ambiente
social em que vivo (LUCIA. “Entrevista™ 1).

Assim como na danga, no meu trabalho eu também preciso de
responsabilidade e foco para exercer minha atividade profissional da
melhor forma possivel (JULIA. “Entrevista™ 5).

Durante a minha vida, a atividade artistica e a atuagdo profissional se
casavam perfeitamente bem e eram sinérgicas (ANTERO. “Entrevista”
7).

No entanto, se analisarmos o conjunto das entrevistas, pode-se verificar também
alguns aspectos da praxis criadora. Para 0 nosso enfoque, convém verificar qual a relacéo

entre as praxis criadora e reiterativa, pois isto nos permitira inferir se até que ponto a
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pratica artistica dos nossos entrevistados produziu alguma transformacdo no campo
institucional. Do ponto de vista do individuo, a criagdo artistica configurou-se como uma
estratégia de resisténcia e de expanséo da biopoténcia. No entanto, as institui¢fes aqui
representadas pela igreja, pela escola, pelo direito, pelo presidio e pela saude publica
foram capazes de mudar ou continuaram a reproduzir antigos paradigmas biodiaconais?
No cerne desta questdo esta implicita a relacdo entre autonomia e heteronomia.
Uma relacdo que pode ser definida a partir do conflito e da adequagdo. Se for mais
propensa a ser do tipo conformista, a autonomia estara subsumida a heteronomia. Se, por
outro lado, a relacdo for marcada pela tenséo e conflitividade, entdo havera uma maior
resisténcia e expansdo da autonomia ndo apenas do artista, mas também dos outros
“atores” sociais que habitam o mesmo contexto externo institucionalizado. Em se tratando
dos entrevistados, um ponto em comum entre eles refere-se ao fato da praxis artistica
ocorrer fora dos ambientes habituais, em espacos ndo submetidos as mesmas regras
institucionais que formatam a vida cotidiana, que proporcionam um aumento da
autonomia e de novas formas de subjetivagdo. No entanto, ao voltarem para o ambiente
de origem, como os entrevistados afetam e sdo afetados, e como estas experiéncias sdo
capazes de viabilizar alternativas as préaticas institucionais ja estratificadas? Noutros
termos, a praxis criadora extramuros produz novas formas de viver dentro da instituicéo,
de maneira que a heteronomia deixe de ser sindnimo de serviddo biodiaconal? Jacques
Derrida utiliza a expressao “heteronomia sem servidao” tendo em vista as possibilidades
de conservacgdo da poténcia criadora também no ambiente institucional. Para ndo haver
diminuicdo da poténcia faz-se necessario manter uma tenséo criativa entre autonomia e
heteronomia (DERRIDA, 2010). A vitalidade e atualidade desta tensdo depende das
respostas dadas a seguinte questdo nodal: Como as novas formas de ser e de viver, geradas
pelo aumento da poténcia de agir do individuo, durante os processos criativos, colocam
em Xxeque as praticas regulamentadas e regulamentadoras no interior das instituicdes?
Quanto mais os artistas criadores forem capazes de responder adequadamente a
esta questdo, mais a arte podera exercer sua funcdo politica. Conforme assinala Jacques
Ranciére, se a arte ndo instaurar o dissenso®** e introduzir “linhas de fratura” nos regimes
de verdade que sustentam a vida ordinaria, ndo desempenhard, eficazmente, a sua funcéo

politica, a qual consiste em: ““[...] identificar os sintomas de uma época, sociedade ou

344 O dissenso na perspectiva de Ranciére esta na origem de toda acéo politica. A estética teatral produz
dissenso quando torna-se capaz de levar questdes referentes a constituicdo mesma do mundo comum
(FABBRINI, 2018).
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civilizacdo nos detalhes infimos da vida ordinaria, explicar a superficie pelas camadas
subterraneas e reconstituir mundos através de seus vestigios” (RANCIERE, 2005, p. 49).

Ao partir daquilo que foi julgado pela instituicdo como algo banal e irrelevante, a
arte sera capaz de colocar em xeque 0s canones da tradi¢do e os costumes estratificados,
introduzindo uma fissura no sistema hierarquico que sustenta as heteronomias. Este voltar
o olhar para o banal constitui, de acordo com Ranciére, a principal contribuicdo da arte
para 0 campo ético e politico e para as ciéncias sociais e humanas, pois a funcéo da arte
consiste em transformar o banal em “figura fantasmagorica do verdadeiro”. Citando a
teoria marxista do fetichismo, como testemunho lapidar desta poténcia politica da arte, o
autor afirma ainda que ¢é preciso: “extirpar a mercadoria de sua aparéncia trivial,
transforma-la em objeto fantasmagorico, para que nela seja lida a expressdo das
contradi¢des de uma sociedade” (RANCIERE, 2005, p. 50).

Para exprimir as contradicGes, a praxis artistica ndo pode prescindir da estética.
Na concepcdo da ensaista Claire Bishop, faz-se necessario haver sempre uma interligacdo
entre o estético e o politico, pois se houvesse separacdo entre ambos, a arte seria
valorizada apenas como instrumento de adequacdo dos individuos aos regimes politicos
ja existentes, conforme pretendia a filosofia platénica. De acordo com Bishop, seguindo
amesma perspectiva de Ranciére, o papel da arte ndo é nos conformar, mas nos confrontar
com o presente histdrico e com as questdes mais obscuras e dolorosas inerentes a
condicdo humana. E a partir desta perspectiva que se entende o estético como a habilidade
de:

[...] pensar a contradigéo: a transformagao produtiva do relacionamento
da arte com a transformacdo social, caracterizada de maneira precisa
por aquela tensdo entre a fé na autonomia da arte e a crenga na arte
como algo inextricavelmente atado a promessa de um mundo melhor
por vir (BISHOP, 2008, p. 155).

O Teatro da Vertigem, é um exemplo desta inter-relacdo entre ética, estética e
politica, o qual, atraves da estratégia de ocupar espacos publicos, como uma igreja, um
presidio e um hospital, refletem o conjunto das contradi¢cBes que atravessam as varias

instituicBes sociais*. Edélcio Mostaco, refletindo sobre o processo de criagdo deste

345 As producdes deste grupo foram: Paraiso Perdido, realizado no inicio nas dependéncias da Igreja Santa
Ifigénia, que abordava o sentido da vida; o Livro de J6, uma releitura do texto biblico, realizado no hospital
Humberto Primo, que refletia o preconceito contra a Aids como metafora das relagGes sociais. Apocalipse
1,11, dentro de um presidio, na rua do Gasdémetro, na Mooca, que tratava da guerra civil que assola o tecido
social; BR3, as margens do rio Tieté, peca que tratava dos “limites sociais ténues e volateis entre centro e
periferia, entre 0 mundo dos incluidos e os despossuidos, conformando a inddstria da miséria que alimenta
os ricos e os poderosos” ¢ Bom Retiro 958 metros, que aborda a relacdo de trabalho entre coreanos e
bolivianos (MOSTACO, 2018).
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grupo teatral, afirma que a ocupacdo de espacos urbanos confinados permite novas
percepgdes, novas angulagdes e um adensamento do potencial simbdlico de tais espacos,
de forma a chamar a atencdo para outros objetos que ndo aqueles imediatamente dados a
vista (MOSTACO, 2018).

Conforme ja assinalamos anteriormente, nosso enfoque nao consistiu em analisar
0s processos de cria¢do, como fez Mostago com o grupo da Vertigem, mas verificar como
as praxis criativas produziram transformagdes pessoais e como afetaram a atuagao de cada
um dentro da instituicdo. Uma das entrevistadas, Bia, embora tenha informado que a
experiéncia de mudanca de género nao afetou a relacdo com amigos pertencentes a mesma
instituicdo de ensino, ndo informou, todavia, sobre os desdobramentos no conjunto das
outras relagdes sociais, além da experiéncia no palco. Pode-se inferir que a experiéncia
artistica afetou Bia singularmente, o que ndo significa uma solucdo individualista para
uma problematica coletiva, mas um passo, pequeno sim, mas necessario frente aos
dispositivos biodiaconais, que continuam reproduzindo o preconceito e a violéncia contra
a populagdo LBGTQIA+, principalmente nesta regido do interior paulista. Em conversas
informais com Ronaldo, irmédo de Bia, foi possivel ter acesso as informacgdes que nao
constaram na entrevista. Um dado importante relatado foi a questdo da dificuldade de
encontrar trabalho formal. As amigas conseguiram ser contratadas com facilidade pelo
setor do comércio local, enquanto para Bia, conseguir um emprego foi uma empreita
muito dificil. Ao saberem que Bia tinha passado por uma mudanca de género, 0s
empregadores inventavam desculpas para ndo a contratar. O Unico lugar, onde teve
oportunidade para fazer uma experiéncia de trabalho foi numa pequena empresa de
produtos de beleza.

Em se tratando de Paulo, como a experiéncia na danca e o teatro afetou a relacdo
com seus pares dentro do ambiente institucional? Para responder esta questdo, faz-
necessario considerar o seguinte: a experiéncia artistica de um sé individuo, ainda que
néo seja capaz de modificar as relagdes estruturais de poder, no entanto, produz um efeito
no coletivo. Warley Oliveira, religioso que pertence a mesma ordem religiosa de Paulo,
ao ser afetado pela atividade artistica do companheiro, produziu uma nova abordagem do
corpo e das emoc0es, fortalecendo assim as estratégias de resisténcia promovidas pela
danca e o teatro. Utilizando a mediacdo filosofica, Oliveira teceu uma critica contundente
ao atual modelo de vida conventual, principalmente por menosprezar o corpo e reproduzir
homens ¢ mulheres “claustros castrados”, enredados na tristeza € na impoténcia, imersos

em “um ambiente funcional, onde o poder é exercido e controlado submetendo os corpos,
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e simultaneamente, submetendo também os préprios portadores do poder a estes
mecanismos” (GOMES; OLIVEIRA, 2017, p. 43).

Por outro lado, se tracarmos um paralelo entre a experiéncia artistica e
institucional de Anténio no ambiente prisional e as entrevistas que Balila realizou para
sua dissertacdo de mestrado, no ano 2000, com o proposito de refletir sobre a memaria de
apenados, ndo é dificil concluir que as emoc6es, produzidas no interior do carcere, neste
espaco de tempo, variaram pouco ou quase nada. Disto, pode-se inferir que o sistema
prisional continua gerando a mesma rede de emocdes tristes e servis. As emocgoes dos ex-
prisioneiros, entrevistados por Balila, sdo semelhantes aquelas elencadas pelo
depoimento do nosso entrevistado, agente penitenciario, que encontra na arte um terreno
firme onde apoiar-se (Entrevista 4). As emocdes vividas dentro do sistema prisional
correspondem ao universo da serviddo humana: abandono, desesperanca, medo, raiva,
desconfiancga, inseguranca, baixa autoestima, culpa, desespero:

O ambiente carcerario parece se identificar com o poderio de uma
exterioridade contingente que pde o individuo no estado de servidao.
Ele parece ser percebido como um poder externo contingente, acidental,
arbitrario, impetuoso, violento, constrangedor, e que exige a atencao
continua do individuo para ndo sucumbir de vez a ele (BALILA, 2000,
p. 269).

Dos varios aspectos que analisamos, pode-se inferir que a préatica artistica produz
uma mudanca na vida do individuo. Na vida institucional, todavia, as mudancgas foram
pequenas e num ritmo lento. Para avancar na analise de tal questdo faz-se necessario
considerar esta relacdo entre individuo e a sociedade, a partir da relacdo mais ampla,
aquela que se constitui entre individuo e género humano:

A relacdo do homem com o género humano inclui, necessariamente, a
relacdo de cada individuo singular com as objetivacdes humanas, quais
sejam, as objetivagdes concretizadas historicamente pelos homens
através das geracdes, ao longo de toda a histéria da humanidade. Sao
objetivacdes que precisam ser apropriadas, pelo individuo, para que
possa dominar o sistema de referéncias do contexto em que vive, e
assim, objetivar-se como sujeito ativo e participante das transformagoes
deste contexto (OLIVEIRA, 2005).

Para elucidar as multiplas determinacdes sociais e historicas que constituem o
individuo convém levar em consideracdo a relacdo dialética entre o universal, o particular
e o singular. A universalidade se concretiza na singularidade através das mediacdes
sociais, isto é, dos diferentes contextos particulares. Neste nosso trabalho, o particular
esta delineado pelos diferentes contextos institucionais: a educacéo, a religido, o sistema

prisional e o sistema de saude, o direito, nos quais os entrevistados desenvolvem
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atividades profissionais como professor, estudante, psicélogo, médico, advogado e agente
penitencidrio. A maneira singular como cada um desenvolve atividades no teatro, na
danca e na musica produziu algumas mudancas, conforme foi possivel verificar nas
“entrevistas”. Estas mudangas foram mais evidentes no individuo, mas, em se tratando da
dindmica institucional mais ampla, onde este individuo esta inserido, quais mudancas
realmente ocorreram? Ainda que no ambito macrossocial, tais mudangas sejam
imperceptiveis, as vezes, isto ndo significa que sejam inexistentes. Vejamos, a guisa de
sintese conclusiva deste capitulo, quais os possiveis desdobramentos da relagéo entre o
singular e o entorno institucional, considerando que as mudangas proporcionadas pela
experiéncia artistica singular, também afetam as institui¢fes, pois, enquanto produgdes
humanas, historicamente determinadas, com suas regras de conduta, as leis e 0s estatutos
juridicos, as institui¢cbes nao estdo ilesas aos processos de transformacdo historico-sociais

e nem aos processos de transformacao subjetiva.

4.7 Mudangas singulares e instituicéo

Conforme demonstramos anteriormente, as mudancas singulares ocorrem,
sobretudo, pelo aumento da sensibilidade do corpo e pela ampliacdo da capacidade
imaginativa, pois, de outro modo, o individuo ndo poderia estar atento a uma pluralidade
de coisas, como sintetiza Sévérac, uma frase de Spinoza, na Etica:

Quanto mais [a imaginacdo] é atenta a uma pluralidade de coisas ao
mesmo tempo, tanto mais ela equivale a um aumento da poténcia de
pensar, isto é, de compreender. Em outras palavras, ndo ha
conhecimento adequado sem um desdobramento da sensibilidade do
corpo, sem um aumento de sua aptidao a ser afetado. Quanto mais um
corpo € capaz de produzir imagens simultaneamente, tanto mais o
espirito terd uma alta aptiddo a imaginar numerosas coisas e a
compreender suas propriedades comuns (SEVERAC, 2011, p. 409).

Na dindmica institucional, entretanto, normas gerais e abstratas exercem sobre 0
corpo e a imaginagdo dos individuos uma constante vigilancia, com a finalidade de
equalizar e administrar as condutas. Este modo de proceder gera contradicdo entre a
dindmica institucional e a criacdo artistica, entre as emoc6es individuais e o contexto
sociopolitico. Enquanto a instituigdo procura manter estas contradi¢fes veladas, a arte se
esforca para mostra-las e supera-las. Vigotski, na primeira fase da sua producao teorica,
na fungdo de critico teatral, ao analisar a relacdo ator-personagem-publico, demonstrou

como a arte “resolvia”, através da catarse, as contradigdes entre o pessoal e o coletivo.
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Isso ocorre porque o processo criativo individual ndo esta desvinculado da dinamica
social mais ampla, nem o singular esta apartado do particular e do universal. Com efeito,
todas estas categorias ndo existem de maneira estanque: “Por mais individual que seja
qualquer criacdo, ela sempre contém um coeficiente social. Neste sentido, nenhuma
invengdo sera estritamente pessoal” (VIGOTSKI, 2009, p. 42). Nenhuma mudanca
individual ou coletiva pode acontecer sem criatividade, pois esta constitui o principio
fundamental para a emergéncia do novo: “A criacdo é condi¢do necessaria da existéncia,
e tudo que ultrapassa os limites da rotina, mesmo que contenha um iota do novo, deve
sua origem ao processo de criacdo do homem” (VIGOTSKI, 2009, p. 16).

Noutros termos, uma das func¢des primordiais da arte consiste nesta mediacéo
entre o pessoal e o coletivo, pois, mesmo diferindo da forma ou do molde institucional, a
expressao singular possui uma dimensdo coletiva. A forma de expressao é singular, mas
0 modo de se expressar serd sempre um acontecimento social. Diferente da férma
institucional, a forma pode ser definida como feitio, como “um dos diferentes modos de
existéncia, acdo ou manifestacdo de algo particular ou como configuracdo fisica
caracteristica dos seres e das coisas como decorréncia da estruturagao das suas partes”
(HOUAISS, 2019, p. 916). Na maioria das vezes, existe conflito entre a forma de
expressao de cada artista e a férma social, na qual a obra se expressa. Estes conflitos,
permitem a emergéncia de algo novo. Herman Melville, através da recusa da personagem
Bartleby em cumprir seus deveres sociais, expressa esta relacéo conflitiva entre o singular
e o institucional. De acordo com Hardt e Negri, esta recusa de Bartleby ndo traz algo
novo, pois resulta em isolamento do individuo. Agamben, entretanto, entende esta recusa
como expressdo de poténcia que ndo necessariamente produz um rompimento com o
coletivo. De acordo com Hardt e Negri, ao se recusar a trabalhar e obedecer a autoridade,
Bartleby comete um “suicidio social”. Citando Spinoza, os autores ponderam o seguinte:

Se simplesmente separarmos a cabega tirdnica do corpo social, 0 que
nos restara é o cadaver deformado da sociedade. O que precisamos criar
€ um novo corpo social, projeto que vai além da recusa [...] Além da
simples recusa, ou como parte desta recusa, precisamos construir um
novo modo de vida e, acima de tudo, uma nova comunidade (HARDT;
NEGRI, 2006, p. 224).

Agamben, por outro lado, entende a resposta de Bartleby como uma expressao de
poténcia. A cada pergunta feita pelo chefe: “Vocé nao quer” (You will not?), Bartleby
responde: “Preferiria ndo” (1 would prefer not do). De acordo com Agamben, a poténcia

muitas vezes pode ser confundida com a vontade, porém, a recusa de Bartleby, ndo é algo
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voluntario, mas expressdo da poténcia. Neste sentido, convém superar a ilusdo de que a
vontade tem poder sobre a poténcia e que a “passagem ao ato seja o resultado de uma
decisdo que pde fim a ambiguidade da poténcia, que é sempre poténcia de fazer e de ndo
fazer” (AGAMBEN, 2015, p. 27).

No final do conto, o personagem termina seus dias em um manicémio. Artaud
também fez esta experiéncia de ser enclausurado e varios outros artistas e intelectuais os
efeitos biodiaconais desta contencdo da poténcia individual. Isto acontece porque o
objetivo da biodiaconia consiste em impedir a revisao, redefinicdo e transformacdo dos
moldes institucionais e o surgimento de novas formas de existéncia pessoal e coletiva.
Neste caso, a relagdo entre o singular e as institui¢des sociais, caracterizada pela opressao,
pelo medo e pela serviddo, provocando um curto-circuito entre o singular e o institucional.

A arte, ao contrario, através da criatividade, promove relac6es dialéticas entre o
singular e o coletivo. Voltemos novamente nossa atencdo para a experiéncia de Bia
(entrevista 3), destacando o momento da revelagdo de sua nova identidade de género
durante um ato performético. A poténcia criadora exprimiu-se através este novo corpo,
de maneira tnica e singular, através da forma-poema4¢:

Como se aprende a controlar a chama? / Pra que o fogo ndo consuma
tudo / De uma vez / Rapido. / Desembestadamente. / Sem pedir licenca
pros nossos sonhos? / Tudo derrete em questdo de minutos / Lagrima
de vela escorre lenta / E fica ali parada. / Ela ndo tem para onde ir. /
Tem é sina de empedrejar tudo / E transformar os cora¢des em rocha.

Neste caso, a forma néo ficou reduzida a métrica, ao conjunto de entonacgdes ou
ao ritmo, mas compreendeu o conjunto da experiéncia criadora, inclusive 0 modo como
o coletivo foi afetado pelo ato performatico. Utilizando o poema como forma de
expressao, Bia coloca em cena o conflito entre o significado estratificado socialmente e
0 novo sentido que a questdo de género adquire para si e para o publico que contempla
sua criagdo. Todos se tornam participantes ativos neste processo salutar de “aprender a
aprender” a controlar a chama, pois a meta comum consiste em ninguém ser consumido
pelo fogo: nem a artista, com sua nova identidade social, tornada manifesta naquele ato e
nem o publico, desafiado a criar novas formas de relacionar com a questdo de género.
“Como lagrima de vela que escorre lenta”, a fungdo da arte consiste nesta luta permanente
para ndo deixar que o coracao se transforme em rocha. Na performance criada por Bia

surge uma questao nodal: como se dé a relacdo entre forma e conte(do? Para abordar tal

346 O texto do poema de Thiago Calcado encontra-se no Anexo | (Entrevista 3).
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questdo recorreremos a Mikhail Bakhtin e sua abordagem da arte como obra aberta. De
acordo com Bakhtin, o contetdo de uma obra é como que um fragmento de um
acontecimento Unico e aberto da existéncia. No processo de criagdo, através da forma

singular, o autor inventa livremente e sem entraves, o objeto estético®’

, porém, esta sua
liberdade s6 pode existir se for condicionada pela exterioridade (BAKHTIN, 2014, p. 60).

Dois aspectos merecem destaque nesta perspectiva de Bakhtin: o fragmento
isolado da realidade, que sera elaborado esteticamente pelo artista e o papel da
exterioridade, isto €, do coletivo que contempla a obra, de maneira ativa. Sobre o primeiro
aspecto, Bakhtin atesta que o artista, ao trabalhar com os valores da realidade isolada e
sem sair dos seus limites, supera-0s, de modo imanente. Por outro lado, a demanda ética
por detrds do material, esteticamente organizado, ndo precisa ser satisfeita, pois sua
satisfacdo acontece pela propria forma da sua expressdo: “E como uma prece que deixa
de necessitar de um deus que possa ouvi-la, como um lamento que deixa de precisar de
ajuda, como um arrependimento que ndo tem mais necessidade de perddao” (BAKHTIN,
2014, p. 61).

O aspecto da exterioridade refere-se ao publico, que ao contemplar ativamente a
obra, torna-se seu coautor: “A obra de arte é constituida por varios autores, uma vez que
0 autor é um ser social e esta inserido em diversos discursos, determinando assim, sua
criagdo artistica” (MOSTAFA, 2016, p. 97). Bakhtin, ao analisar a obra pelo lado de fora,
acrescenta algo novo a psicologia da arte de Vigotski, pois, além da reacdo estética
(catarse), faz-se necessario analisar também a relacdo de coautoria entre o autor e o
publico que contempla a obra. Com efeito, esta relacdo ndo ocorre apenas entre sujeitos
psicoldgicos, mas entre sujeitos éticos.

Do ponto de vista psicoldgico, conforme atesta Vigotski, a vivéncia estética pode
ser analisada a partir da percepcao sensorial da forma e da reacdo emocional:

A percepcdo de uma obra artistica representa um trabalho psiquico
dificil e arduo [...] pois apenas pode ser percebida mediante uma
complexa atividade interna em que a viséo e a audigdo sdo apenas 0
impulso basico [...] o processo estético deve ser entendido como a
transferéncia do acento principal para 0 momento de resposta da reagdo

347 O objeto estético sé pode ser entendido como uma producdo conjunta do artista e do publico que
contempla a obra de arte. Embora pertenca a singularidade de cada criador e sua unidade deve ser buscada
através da relacdo entre a forma e o conteldo, 0 objeto estético apresenta-se como um acontecimento
original e realizado da ac&o e da interacéo do criador e do conteido. Entretanto, o objeto somente consuma-
se como estético durante o processo da percepgao artistica. Neste momento, o publico, quando contempla
ou aprecia, assume a coautoria da obra. Por isso, entender o objeto estético, pelo viés empirico, isto ¢, a
partir somente de sua producéo técnica, sera sempre uma tentativa malograda, haja vista que o significado
ético-estético depende também do modo como a obra repercute naquele que a contempla (BAKHTIN,
2014).
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ante impressdes sensoriais que chegam de fora (VIGOTSKI, 2003, p.
229).

Ainda sobre o sentido psicoldgico da vivéncia estética, Vigotski refere-se a “lei
da economia das forgas criativas”, de Herbert Spencer e a “sublimacdo”, oriunda da
psicanalise freudiana. A lei da economia criativa torna-se vantajosa para o sujeito porque
rende o maior efeito com um minimo de energia. Por meio da sublimacdo, o sujeito
transforma algumas energias psiquicas que perturbam o equilibrio emocional. Este
mecanismo de eliminacdo das excitagfes ndo realizadas na vida torna-se algo
biologicamente necessario, pois desvia a pressdo do inconsciente para necessidades
socialmente uteis.

Estas consideragdes sobre a vivéncia estética estdo contidas na obra Psicologia
Pedagdgica, sobretudo no capitulo sobre a educacéo estética. Nesta obra e na Psicologia
da Arte, a catarse constitui o eixo principal. Este e varios outros temas sdo tratados por
Vigotski para, por um lado, contrapor a “velha psicologia” praticada no seu pais, naquela
época e, por outro, afirmar que o papel da arte ndo consiste em adequacéo e conformacéo
do individuo as estruturas da realidade vigente, mas na reelaboracéo criativa da realidade,
tendo como pilares as emocdes e a imaginacdo. Também, faz-se necessario considerar o
aspecto dialético presente em toda a atividade artistica: “A arte sempre é portadora desse
comportamento dialético que reconstroi a emogdo e, por isso, sempre envolve a mais
complexa atividade de uma luta interna que é resolvida pela catarse” (VIGOTSKI, 2003,
p. 235).

Além de impedir a cristalizacdo de conflitos internos, a arte também produz um
efeito cognoscitivo, sobretudo quando amplia a visdo sobre determinados fenémenos
sociais, levando o individuo e a coletividade a observa-los a partir de um novo olhar.
Neste sentido, a psicologia da arte de Vigotski, de modo algum abre espago para
psicologismos, isto €, para uma analise estritamente individual das emocdes e sem a
devida considera¢do de seu componente social. O papel especifico da arte ¢ ser “uma
forma ideoldgica peculiar, ligada ao psiquismo do homem social” (VIGOTSKI, 1999, p.
12). Bakhtin, ao tratar do sujeito ético, de modo algum est4d em desacordo com esta
premissa vigotskiana, pois o individuo sé pode ser entendido a partir do meio social e
econdmico: “Bakhtin recusa tanto um sujeito infenso a sua insercdo social, sobreposto ao
social, como um sujeito submetido ao ambiente sdcio-historico, tanto um sujeito fonte do
sentido como um sujeito assujeitado” (SOBRAL, 2005, p. 22).
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Deste modo, o que difere o sujeito ético do sujeito psicolégico? Em primeiro
lugar, consideremos o principio da responsabilidade. De acordo com Bakhtin, o objeto
estético, tanto em seu momento de criagdo quanto de recepcdo torna-se um ato €ético por
causa da responsabilidade. No ensaio, Arte e Responsabilidade, Bakhtin procura refutar
a ideia da “arte pela arte” e qualquer tipo de relagdo mecénica entre a arte e a vida®*®. Por
outro lado, procura também integrar os véarios elementos constitutivos do objeto estético
em uma unidade de sentido: “a arte e a vida ndo sdo a mesma coisa, mas devem tornar-Se
algo singular em mim, na unidade da minha responsabilidade” (BAKHTIN, 2003). Em
se tratando da responsabilidade, convém sublinhar que se refere a capacidade do artista
tanto de responder pelos seus atos quanto de responder a alguém ou a alguma coisa. A
capacidade de ser responsavel e responsivo se constitui a partir da relagdo dialdgica®*®
com o outro, mediada pela empatia:

Entrar em empatia com este outro individuo, ver axiologicamente o
mundo de dentro dele tal qual ele o vé, colocar-me no lugar dele e,
depois de ter retornado ao meu lugar, completar o horizonte dele com o
excedente de visdo que desse meu lugar se descortina fora dele
(BAKHTIN, 2003, p. 23).

Do que se trata este “excedente de visdo”? Na agdo de contemplar o outro, o “eu”
entra em contato com elementos que o outro ndo é capaz de perceber de si mesmo. Nesta
visdo, ele completa o horizonte do outro, de modo que aquele que é contemplado nédo
perca sua propria originalidade. A este ato, Bakhtin designa de “compenetracdo”. Por
meio desta, é possivel se colocar no lugar do outro. Todavia, a compenetracdo ndo pode
ser de natureza psicolégica:

Devo adotar o horizonte vital concreto desse individuo tal como ele o
vivencia. Aquele que sofre s vivencia parcialmente a plenitude da sua
expressividade externa. Ele ndo vé a tensdo sofrida dos seus musculos,
toda a pose plasticamente acabada do seu corpo, a expressdo do
sofrimento em seu rosto, ndo vé o céu azul contra o qual se destaca para
mim sua sofrida imagem externa (BAKHTIN, 2203, p. 24).

Com efeito, a compenetracdo constitui um dispositivo técnico para penetrar o
mundo interior do outro, em sua dindmica vital. E desta situago vital, vivenciada a partir

de dentro, que o ato ético se torna possivel. No entanto, esta compenetracéo s6 pode ser

348 Vigotski também parte desta premissa: a arte niio é copia da vida: “Na arte, a realidade estd sempre tio
transformada e modificada que ndo é possivel fazer uma transferéncia direta do significado dos fendmenos
da arte para os da vida” (VIGOTSKI, 2003, p. 228).

39 0O termo russo otvetstvennost pode ser melhor traduzido por responsibilidade, pois retine as duas
dimensdes da criacdo artistica, a responsabilidade pela obra e a capacidade de estar em didlogo com os
outros. A responsibilidade pode ser definida como um “responder responsavel que envolve necessariamente
um compromisso ético do agente” (SOBRAL, 2005, p. 20).
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considerada um ato estético quando for seguida de um retorno a mim mesmo, ao meu
lugar fora do sofredor. De acordo com Bakhtin, apenas deste meu lugar, o material da
compenetracdo pode ser assimilado em termos éticos, cognitivos ou estéticos. Se ndo
houvesse este retorno, em vez de arte, haveria uma patologia, pois, o sofrimento alheio
seria vivenciado como se fosse meu proprio sofrimento: “A atividade estética comeca
propriamente quando retornamos a nds mesmos e ao nosso lugar fora da pessoa que sofre,
quando enformamos e damos acabamento ao material da compenetragdo” (BAKHTIN,
2003, p. 25).

Responsabilidade, empatia e compenetracdo constituem os pilares da abordagem
ético-estética de Bakhtin. Ao partir da dimens&o ética e ndo das reacbes psicoldgicos da
vivéncia artistica, no entanto, Bakhtin ndo se opbe a Vigotski. H& muitos pontos em
comum entre os dois. A critica a filosofia cartesiana, que desvincula a criatividade da
dinamica histérica e social constitui um destes pontos. Tanto Bakhtin quanto Vigotski®*
concordam que, na analise da obra de arte, € imprescindivel considerar a relagcdo entre
forma e contetdo:

A destruicdo do conteudo pela forma em Vigotski relaciona-se com o
principio da antitese sentimento-acdo. Em Bakhtin, hd uma relagdo
ativa sobre a forma, que torna o apreciador um novo criador, superando,
assim, a expressdo axiolégica inserida no conteddo (MOSTAFA, 2016,
p. 98).

Ainda que a pessoa se aproxime da obra com uma visdo de mundo j& formada,

todavia, ao ser colocada em contato com a obra, em seu aspecto formal, esta visdo pode
mudar e algo novo pode surgir:

A obra de arte goza de um carater renovador, uma vez que esta sendo
sempre ressignificada por um novo criador, permitindo, assim, uma
contemporanizagdo do artistico a medida que a recria¢do axiologica se
realiza. Para ele [Bakhtin] a obra parece superar a si mesma, superar o
que era na época de sua criagdo (MOSTAFA, 2016, p. 99).

Na prética artistica de Bia e dos outros entrevistados, pode-se verificar algumas
destas questbes tratadas por Vigotski e Bakhtin. A partir do seu encontro com o publico,
a obra ndo permanece fechada em um significado Unico, mas abre-se para novos sentidos.
Isso ocorre quando o publico deixa de ser um mero consumidor passivo para tornar-se

coautor da obra:

30 A questdo da consciéncia individual e da linguagem comum também aproxima Bakhtin e Vigotski,
sobretudo porque sem a linguagem, a consciéncia ndo poderia se manifestar: “E como a linguagem se acha
imersa no mundo, a consciéncia ndo é uma instancia que imponha suas categorias a0 mundo, precisando,
em vez disso, desse mundo para se constituir. As situagdes vividas chegam a consciéncia individual por
meio da linguagem, no @mbito do processo de interiorizagdo do signo ideoldgico (SOBRAL, 2005, p. 107).
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A Ultima oracdo nunca termina com amem. / Pois a diferenca do amém
pro Amem / E um acento. / Agudo. / Perfurante. / Como olhos
enfeiticados de ddvidas / De quem néo recebe as respostas certas /
Porque elas sequer existem. / Como fazemos para manter a vela acesa?
A pergunta final do poema interpretado por Bia, podemos acrescentar outra: como
a chama da arte pode manter acesa a biopoténcia, isto €, como pode manter a vida em
permanente processo de expansao? Como arte pode transformar as relacGes institucionais,
marcadas pela biodiaconia e, desta maneira, compreender e reverter este medo moérbido
dasingularidade e do diferente? Como a arte pode fortalecer uma busca conjunta de novas
formas de expressar a poténcia de perseverar na vida? Como vimos, as instituigdes nio
sdo entidades estaticas e nem os individuos comp&em-se como unidades isoladas de seus
contextos historicos e sociais. Individuo e sociedade coexistem. A arte, por sua vez, pode
desempenhar um papel relevante e salutar, sobretudo quando produz mediagdes entre o
individual e o coletivo. Noutras palavras, a arte pode salvar da rede perversa que nos
encerra na servidao e na impoténcia. No capitulo seguinte, nosso esforco sera responder
a pergunta: como a arte pode salvar? Em se tratando de Bia e dos outros entrevistados, a
arte salva porque aumenta a capacidade de perseverar na vida. A criacdo artistica salva
também as instituicdes, sobretudo por acenar para outras formas de ser e existir, isto é,
por chamar a atencdo para a relacdo dialética existente entre o instituido e o instituinte.
A principio, gostariamos de salientar que o sentido da palavra “salvacdo” difere
dos significados teoldgicos produzidos pelas instituicdes religiosas e dos significados
politicos e econébmicos produzidos pelo capitalismo, pois nossa abordagem sera feita a
partir da perspectiva espinosana da imanéncia, na qual a salvacdo entende-se como algo
intrinsecamente relacionado a felicidade, a liberdade e ao contentamento de animo:

A nossa salvacao, felicidade ou liberdade consiste no Amor constante e
eterno a Deus. E ndo é sem razdo que este Amor ou felicidade é
chamado Gléria. Pois seja este Amor referido a Deus, seja a Mente,
pode corretamente ser chamado de contentamento do animo®!
(SPINOZA, 2018).

“Se um dia eu tivesse que escolher, preferia a musica, porque sem a medicina eu
conseguiria viver, mas sem a musica, nao” (Antero — Entrevista 7). Esta afirmacéo do
médico-compositor expressa, de modo lapidar, a capacidade da arte de salvar. Partindo
desta premissa, procuraremos demonstrar, a seguir, que a arte salva quando liberta das

tramas biodiaconais, tornando os individuos e as coletividades mais biopotentes e,

31 Etica V, Prop. XXXVI, Esc.
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portanto, mais aptos para viverem encontros que aumentam a capacidade de agir e a
alegria, na busca permanente do bem comum e no enfrentamento daquilo que pode

enfraquecer o esforgo de perseverar na existéncia.
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CAPITULO 5- COMO A ARTE PODE SALVAR?

No capitulo anterior, procuramos demonstrar que a arte, além de produzir
resisténcias, também expande a capacidade de agir do corpo e da mente, sobretudo através
da imaginagdo criadora, da préxis criativa e do fortalecimento do comum. A partir de
alguns relatos de experiéncia no teatro, na danga e na musica foi possivel verificar um
aumento da poténcia de ser e existir, ndo obstante as relacbes entre o singular e o
institucional ainda serem marcadas pela dindmica biodiaconal. Neste sentido, podemos
afirmar que a arte liberta e salva. A utilizagdo do verbo “salvar” — e ndo apenas “libertar”
— justifica-se pelo fato dele ainda ser utilizado de diferentes maneiras e em diversos
campos, como a economia e a politica, ndo obstante sua origem teoldgica. Ainda que no
campo teoldgico seja possivel encontrar uma relagdo entre os verbos “salvar” e “libertar”,
no campo politico, porém, nem sempre o discurso sobre a salvagdo coincide com atos de
libertacdo. Isto ocorre quando o papel do salvador se restringe a uma Unica pessoa. Com
efeito, a salvacdo e a libertacdo s6 podem coincidir, historicamente, quando o coletivo se
tornar o protagonista do processo. Sobre esta poténcia do coletivo, consideremos a
mobiliza¢do mundial causada pela pandemia da Covid-19. Tanto a comunidade cientifica
empenhou esfor¢os na busca de uma vacina, quanto a arte buscou expressar as emogoes
causadas pelo afastamento social, sem contar inimeros outros diferentes grupos, que se
uniram para enfrentar o perigo. Neste sentido, podemos afirmar que na medida em que as
ameacas contra a vida vao se tornando mais contundentes, o desejo de salvacdo e de
libertacdo também se fortalece. O neoliberalismo, por outro lado, utiliza o termo
“salvacdo”, mas nao tem como objetivo o bem comum, mas o bem de alguns individuos,
conforme veremos. Em plena pandemia, verificou-se o enriquecimento de alguns as
custas do sofrimento e da morte de muitos. Isso ocorreu, porque a salvacdo neoliberal
consiste na obtencdo de vantagens financeiras a qualquer custo. No neoliberalismo, a
salvacdo s6 pode existir em ambito individual e deixando um rastro de destrui¢do. A
submissdo as regras do mercado constitui a Unica condicdo para se alcancar a salvacao,
pois, fora destas regras ndo ha salvacdo. Ndo se pode colocar entraves a ldgica
mercantil/empresarial que sustenta este processo, ao contrario, é preciso deixa-la reinar,
de forma soberana, sobre a totalidade da vida.

Entretanto, a natureza da salvacdo veiculada pela arte possui um sentido inverso
deste propagado pelo neoliberalismo. A arte salva quando oferece, ndo apenas ao

individuo, mas, sobretudo, as coletividades uma alternativa, uma possibilidade de se
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libertar da “jaula de aco™*®?, construida pelo capitalismo. Nosso enfoque neste capitulo
se concentra nesta questdo basal: como a arte aponta caminhos alternativos ao estilo de
vida neoliberal. Logo no inicio do capitulo, veremos alguns significados que o termo
“salvagdo” foi adquirindo, ao longo da tradig¢do teoldgico-politica e cultural, enfatizando
0 conceito de salvacdo proposto por Spinoza: salvacdo ndo difere da felicidade, do
contentamento do animo e do aumento da capacidade do corpo e da mente de perseverar
na existéncia. Em seguida, continuaremos a abordar a salvagdo na perspectiva do
capitalismo e do neoliberalismo, analisando em que consistem as vantagens competitivas
oferecidas pelo mercado. Veremos também alguns aspectos do ‘“capitalismo artista”,
analisado por Gilles Lipovetsky e Jean Serroy, que utiliza a estética para favorecer as
estratégias do mercado. Por fim, abordaremos alguns topicos sobre a estética marxista, na
qual o valor da arte consiste em sua capacidade de abrir horizontes para outros modos de
ser e existir. Esta capacidade da arte de imaginar outros mundos possiveis constitui o
aspecto que nos interessa, pois, de outro modo, o individuo e as coletividades sequer
poderiam vislumbrar um estilo de vida livre da chancela do capitalismo. Neste
empreendimento, a arte busca agenciamentos com as ciéncias e as tecnologias da
comunicacdo. Esta busca de agenciamentos ndo € algo novo, pois, desde os primérdios,
a arte foi influenciada e influenciou as invencdes cientificas, conforme assinala Ernst
Fischer:

Um artista que pinta uma paisagem obedece as leis da natureza
descobertas pelos fisicos, quimicos e biologistas; mas o que ele esta
pondo na tela ndo é a natureza independente dele: é a paisagem vista
através das suas sensagdes, da sua experiéncia. O artista ndo € o mero
acessorio de um 6rgdo sensorial que apreende 0 mundo exterior, ele é
também um homem que pertence a uma determinada época, classe e
nacdo, possui um temperamento e um carater particulares e todas estas
coisas influem na maneira pela qual ele vé, sente e pinta a paisagem
(FISCHER, 1983, p. 122).

Em nosso atual contexto, todavia, a arte continua a produzir estratégias
colaborativas capazes de fortalecer a vida em comum, permitindo a todos os seres vivos,

em vez de perecerem junto com as ruinas produzidas pela voragem capitalista, 0 aumento

352 Expresséo utilizada por Max Weber, no final da sua obra A Etica Protestante e o Espirito do Capitalismo,
para se referir ao trabalho como fim em si mesmo. Antes, na religido, o trabalho tinha um sentido diverso
deste adquirido no capitalismo. Para Weber, o leve manto da ascese religiosa se transforma na jaula de ago
do trabalho capitalista: “[...] para edificar este poderoso cosmo da ordem econémica moderna ligado aos
pressupostos técnicos e econdmicos da producdo pela maquina, que hoje determina com pressao
avassaladora o estilo de vida de todos os individuos que nascem dentro desta engrenagem e talvez continue
a determinar até que cesse de queimar a Ultima por¢do de combustivel fdssil [... ] quis o destino que o leve
manto virasse uma rija crosta de ago” (WEBER, 2004, p. 165).
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da capacidade de resistir. Por meio destes processos colaborativos, outros modos de ser,
existir e agir podem ser imaginados e construidos. A antropologa social Anna Tsing
identifica esta capacidade de sobreviver nas ruinas como algo inerente a todas as espécies.
Por isso, sua pesquisa se concentra nos diferentes modos como 0s seres ndo humanos
criam e recriam formas de organizacgéo, tendo em vista a preservacdo da vida. Esta busca
pela sobrevivéncia ndo é aleatdria, mas feita com criatividade e plasticidade. Dai ser
possivel inferir que neste esforco dos seres ndo humanos de permanecer na vida, o
elemento estético ndo estad ausente. Isto se torna relevante para pensar a salvacao pela arte
por dois motivos: primeiro, por colocar em xeque o antropocentrismo, que defendia o
homem como o Unico ser capaz de sentir e pensar; e, segundo, por abrir novos horizontes,
nos quais o ser humano os outros seres®2 podem se relacionar, de forma mais criativa. O
gue esta em jogo nestes agenciamentos entre arte e antropologia social € o fortalecimento
do comum, pois, fora do comum o desejo de salvacédo se torna menos potente. A salvagédo
passa pelo comum, haja vista que no comum o animo se torna mais fortalecido e o esforco
para perseverar na existéncia aumentado. Se, de acordo com Tsing, o esforco de
perseverar na vida ndo constitui uma caracteristica inerente apenas ao humano, mas
constitui algo comum a todos os seres, podemos inferir, com efeito, que também a
poténcia criativa ndo é privilégio de apenas uma espécie. A arte salva quando promove
esta poténcia criativa e transformadora de todos os seres em busca de permanecer na vida.

Além dos autores supracitados, também Walter Benjamin, Dardot e Laval,
Adolfo Vazquez e Lucia Santaella oferecerem embasamento para nossa analise sobre o

potencial de salvacgdo inerente a criagdo artistica.

5.1 Consideracdes sobre alguns conceitos de salvacao

O termo “salvagdo” e seus correlatos, redenc¢ao, reparagdo, justificacdo possuem
um viés eminentemente teoldgico. Contudo, em nossa tradicdo cultural, este termo foi
além das fronteiras teoldgicas e abrangeu os campos da historia, da economia e da
politica. De acordo com Walter Benjamin, o sentido histérico da palavra “salvagdo” pode

ser encontrado a partir da analise da relacéo entre cultura, violéncia e barbarie. A tradigcdo

353 Nas fabulas de La Fontaine esta convivéncia entre humanos e outros seres ja estava posta. Para além do
campo ficcional, esta relacdo pode ser observada na cosmovisdo indigena, conforme analisada por Eduardo
Viveiro de Castro. Ainda que esta questdo nao constituisse o foco da nossa pesquisa, convém menciona-la,
sobretudo por sugerir novos agenciamentos entre arte e ciéncias naturais, arte e tradi¢cfes dos povos
origindrios.
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cultural que universalizou um projeto de colonizacdo como se fosse um projeto de
salvagdo, deixou atras de si um rastro de barbarie: “Todo documento de cultura ¢ também
um documento de barbarie”***. Neste sentido, faz-se mister inserir o conceito de barbarie
no proprio conceito de cultura, “como conceito de um tesouro de valores considerado de
forma independente, ndo do processo de producdo no qual nasceram os valores, mas do
processo no qual eles sobrevivem” (BENJAMIN, 2009, p. 509).

Enquanto produto desta relagdo contraditoria entre cultura e barbérie, a arte
poderia ser capaz de criar algo novo? Se apenas reproduz a histdria dos vencedores ou a
ordem de valores sustentada pelo estilo de vida neoliberal burgués, a arte apenas endossa
o sentido teoldgico-politico de salvacdo, no qual a histéria sempre existird como historia
dos vencedores. Enquanto estes estdo destinados a salvagdo, os “vencidos” estdo
destinados a danacdo. Se a arte for capaz de sabotar ou, ao menos, trincar 0 macico
edificio ideolégico que mantém a historia dos vencidos na sombra, entdo, podera fazer
emergir outros sentidos para o termo “salvagdo”. E isto s6 podera ocorrer, convém
ressaltar, quando a arte criar uma descontinuidade na histéria dos vencedores, pois, sem
esta descontinuidade, as transformacdes ético-politicas ndo chegariam a se consumar e a
historia ndo seria escovada a contrapelo (BENJAMIN, 2012). Tampouco a mais terrivel
das ideologias, aquela que nos leva a chamar de liberdade o que ndo passa de servidao,
deixaria de ser reproduzida. Assim sendo, a arte se tornaria uma estratégia para enredar
ainda mais o individuo e a sociedade na trama biodiaconal, constituida por afetos tristes
e passividade. Antes, porém de perguntar como acontece a salvacdo pela arte, faz-se
necessario identificar os inimigos da salvacdo, os agentes por detrds da maquina
teoldgico-politica, responsavel pela reproducdo dos efeitos de pobreza, miséria,
desigualdades, violéncia real e simbolica, destrui¢do dos recursos naturais.

Destas breves consideracdes, inspiradas na obra de Benjamin, pode-se inferir que
a salvacdo proposta pela arte é diametralmente oposta aquela da tradi¢do teoldgico-
politica, a qual, diga-se de passagem, ainda ndo foi superada, conforme salientou

Agamben. Ela atua, ainda que as escondidas, em lugares insuspeitos, até mesmo no

354 Na Tese VII, sobre o Conceito de Histdria, Benjamin critica o historicismo e a histéria dos vencedores,
que carregam os despojos dos vencidos num cortejo triunfal. Estes despojos sdo chamados de bens culturais.
O materialista historico deve observar estes bens com distanciamento, pois estes “devem sua existéncia ndo
somente ao esforco dos grandes génios que os criaram, mas também a serviddo andnima de seus
contemporaneos. Nunca houve um documento da cultura que néo fosse simultaneamente um documento da
barbarie. E, assim como o proprio bem cultural ndo € isento de barbarie, tampouco o € o processo de
transmissao em que foi passado adiante” (BENJAMIN, 2012, p. 245).
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materialismo histdrico. E conhecida a imagem benjaminiana do jogo de xadrez, no qual
um ando corcunda manipula um fantoche:

O fantoche, que chamamos ‘materialismo histérico’, deve ganhar
sempre. Ele pode enfrentar qualquer desafio, desde que tome a seu
servico a teologia, a qual é hoje reconhecidamente pequena e feia e ndo
ousa mostrar-se diretamente (BENJAMIN, 2012, p. 241).

A teologia, com efeito, concebe a salvagédo sub specie aeternitatis, ou seja, como
algo que ja estd acontecendo, de forma parcial, no presente histérico, mas, somente
alhures, no final dos tempos, poderé realizar-se plenamente. Cabe a “soteriologia” refletir
sobre este processo de restauracdo universal. Dois aspectos fundamentais sdo tratados
pela soteriologia: a salvacdo da alma e o protagonismo divino. N&o obstante a heranca da
filosofia greco-romana, caracterizada pelo dualismo corpo/alma, a teologia biblica,
todavia, ndo exclui totalmente o corpo da historia da salvagio®®. Por ser considerado
incapaz de salvar-se por si mesmo, o protagonismo da salvacdo nao cabe ao ser humano,
mas a Deus. Se ndo houvesse a intervencao divina na historia, 0 mundo nédo poderia ser
salvo e permaneceria absorto nas trevas do pecado e da morte. Faz-se necessario um
esforgo do ser humano para salvar-se, mas, sozinho, este esforgo seria insuficiente, pois
somente Deus tem o poder de conceder a salvacdo (KUGLER, 2011, p. 416).

Ao analisar esta abordagem da salvacdo, Max Weber verifica uma auséncia da
dimensdo ético-politica, isto é, ndo se trata de algo produzido pelo esfor¢o do individuo
e da coletividade, mas algo institucionalizado, que pode ser distribuido ao individuo como
uma graca ou uma oferta de alivio momentaneo para o sofrimento:

A graca institucional, devido a sua propria natureza, tem a tendéncia a
desenvolver, como virtude cardinal e condigéo decisiva da salvagdo, a
obediéncia, a submissao a autoridade, seja esta a da instituicdo como tal
ou a do administrador carismatico. Neste caso, a conducdo da vida ndo
constitui uma sistematizacdo que vem de dentro do individuo, de um
centro que este mesmo construiu lutando, mas alimenta-se de um centro
situado fora dele (WEBER, 2012, p. 377).

N&o obstante, o discurso teoldgico atual, sobretudo a Teologia da Libertacéo,
buscar um didlogo com as realidades sociais e politicas, a partir do projeto renovador do
Concilio Vaticano 1l, convocado pelo Papa Jodo XXIIl, em meados de 1960, a

desvalorizacdo da luta por transformacdo social ainda persiste, com a virada

35 Embora a Igreja Catélica tenha rejeitado, oficialmente, a doutrina da apocatastase, elaborada por
Origenes (185 — 253), por causa de suas fei¢des gndsticas, no entanto, tal doutrina persistiu ao longo do
tempo. Ela defende que, no final dos tempos, todas as almas liberadas de seus corpos, ndo mais necessitaréo
de expiacdo, pois todas serdo salvas (BOURETZ, 2011; BENJAMIN, 2009, p. 501).
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conservadora, iniciada na ultima década do seculo XX. Pascal Bruckner critica a religido
crista pelo fato de sempre considerar a vida como:

[...] um lugar de perdicéo e de salvagdo, o obstaculo e a condicéo de
redencdo, e, por isso [a vida é elevada] ao status de bem soberano. Ela
[a religido cristd] nos liberta do corpo, mas o restabelece em seus
direitos gracas a encarna¢do. Em suma, afirma autonomia humana no
préprio momento em que a subordina a transcendéncia divina
(BRUCKNER, 2010, p. 29).

Diferente deste enfoque, partimos do seguinte principio: a salva¢do ndo pode ser
entendida como algo transcendente a realidade social e histdrica®*®. Neste sentido, a arte
pode salvar quando coopera para libertar o ser humano da prisdo dos discursos
transcendentais e do sonho dogmatico, que, conforme salientou Benjamin, muito além do
campo teoldgico, encontram-se esgarcados na cultura, nas instituicdes sociais e no
sistema capitalista neoliberal®’. Artaud, a partir da sua experiéncia no teatro, demonstrou
também que todos estes diferentes campos, além de cercearem a poténcia critico-criativa
do corpo, também produzem um 6dio e um desprezo a vida:

[...] ndo é a vida que perdeu forga, mas sim a forca se esvaiu do pensar
e sentir, pois 0 homem moderno, ao cabo do ‘dever viver’ prescrito pela
moral, passou a desacreditar [da vida], a desconfiar de si mesmo, de sua
potencialidade natural e sucumbiu diante do acaso (OLIVEIRA, 2010).

De acordo com Artaud, em consonancia com a filosofia espinosana, ndo ha uma
antitese entre corpo e alma, corpo e mente, mas, sim, entre corpo submetido a
subserviéncia e corpo potente e livre para agir. Uno atenta para o duplo do corpo em
Artaud, que pode estar em estado de inércia ou agindo em vibracdes livres. Este estado
vibratil do corpo torna-se possivel através do teatro:

O teatro, para Artaud, ndo é consolo para a angustia, nem divertimento
apartado das forcas da vida, nem provocacdo social, j& que ndo é mais
cumplice da subserviéncia a representacao, da queda da intensidade e
da fixacdo dos intervalos estabelecido nas forgas (UNO, 2022, p. 119).

3% Na lingua hebraica, utiliza-se a expressdo tachlit/tachlis para representar o compromisso radical com o
concreto, o real e palpavel em detrimento de toda abstragdo e racionalizagdo. Literalmente quer dizer, “na
prética, sem rodeios ou objetivamente”. Tachlis leva o individuo a agir sem fingimento ou dissimulagéo;
trata-se de uma predisposicdo para agir prontamente contra qualquer circunstancia passivel de gerar
sofrimento (BONDER, 2005, p. 78).

357 Walter Benjamin associa o capitalismo com o discurso religioso da salvacdo escatologica. Em um de
seus textos da juventude, afirma o seguinte: [...] faz parte da esséncia deste movimento religioso que € o
capitalismo aguentar até o fim, até que seja alcangado o estado de desespero universal, no qual ainda se
deposita uma esperancga. Nisto reside o aspecto historicamente inaudito do capitalismo: a religido nao é
mais reforma do ser, mas seu esfacelamento. Ela é a expanséo do desespero ao estado religioso universal,
do qual se esperaria a salvagdo” (BENJAMIN, 2013, p. 22).
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Partindo desta perspectiva, a arte, sobretudo o teatro, salva na medida em que
desenreda do cinismo cronico que mutila a poténcia do corpo. O cinismo, ao condenar o
individuo a viver distanciado de si mesmo, & mercé do desejo alheio, termina por impedir
que cada um viva de acordo com sua verdadeira natureza. Neste mundo cinico, saturado
de significados e representacdes anacronicas, falta ar, luz e criatividade, mas sobra
desespero (Bonder, 2005). E com o prop6sito de demolir todas as estruturas que enredam
a vida no cinismo que se levanta Artaud e o teatro da crueldade, conforme vimos nos
capitulos anteriores. A arte salva quando faz emergir, do interior do corpo humano, “as
forgas imanentes”, que predispdem o individuo para o intercAmbio de afetos e para a
encenacao do “drama total da existéncia”, pois, somente quando ¢ experimentada em toda
a sua pujanca e radicalidade, a vida pode se libertar dos mecanismos reprodutores da
servidao e da resignacdo. O individuo resignado, docil, longanime, obediente e submisso
é aquele que aceita, sem revolta, os sofrimentos da vida®*®. Conforme admoesta Artaud:
quem ndo busca sua propria libertacdo é porque vive na ilusdo de ja estar salvo ou
satisfeito por viver como uma “inerte alma bovina” (OLIVEIRA, 2010).

A arte salva quando propde horizontes que libertam a vida dos cativeiros,
sutilmente produzidos pelos dispositivos biodiaconais. Embora Spinoza ndo aborde, de
forma especifica, a salvacdo pela arte, no entanto, pode-se encontrar uma ressonancia
deste bindmio libertagdo-salvagdo em sua filosofia. Quando trata da salvagdo, Spinoza
suprime qualquer viés transcendente, com o objetivo de inseri-la dentro da ordem
imanente das coisas, algo que se atinge, ndo a revelia, porém, a partir dos encontros
intersubjetivos dos seres humanos entre si e com 0s outros seres da natureza. Na
experiéncia da salvacédo, o corpo e a mente sdo afetados, de modo a se tornarem mais
aptos para a felicidade, a liberdade e o contentamento do animo**° (SPINOZA, 2018).
Esta felicidade, que Spinoza denomina beatitudo, mais que uma virtude pertencente ao
individuo isolado, origina-se da relacdo deste com a realidade infinita. Neste sentido, a

salvacdo é outro nome dado a unido indivisa da alma com Deus, isto é, a beatitudo

3% pascal Bruckner, a partir da obra de Max Scheller e Simone Weil, tece uma critica a visdo crista do
sofrimento e da salvacdo, a qual defende que a salvagdo e o sofrimento sdo indissocidveis. Ndo importa se
seja provocado pela injustica, isto é, produzido historicamente, o sofrimento sera sempre a causa da
salvacdo. Ele sera visto como um mistério que sé podemaos decifrar, na medida em que vamos sofrendo, de
bom grado, os seus reveses. Com o objetivo de fundamentar esta perspectiva, Bruckner cita uma reflexdo
do Papa Jodo Paulo II: “Quando o corpo foi profundamente atingido pela doenga, reduzido a incapacidade,
quando a pessoa humana se encontra na quase impossibilidade de viver e agir, a maturidade interior e a
grandeza espiritual se tornam ainda mais evidentes e constituem uma licdo comovedora para as pessoas que
gozam de satde normal” (BRUCKNER, 2010, p. 34).

39 Etica V, Prop. XXXVI, Esc.
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(LALANDE, 1996, p. 976). Na concepcdo espinosana, a salvacdo nao vem de fora da
realidade mundana nem é algo contrério as leis da natureza. Neste sentido, a salvacdo ndo
se entende como obra da vontade onisciente de um Deus absconditus, ja que, de acordo
com Spinoza, Deus ¢ a Substancia infinita e causa eficiente imanente de todas as coisas>®°
(SPINOZA, 2018). O desejo de salvacao permanece nos infinitos atributos da Substancia,
dos quais, no modo humano, conhecemos a Extensdo e o Pensamento: “[...] a substancia
pensante e a substancia extensa sdo uma s6 e a mesma substancia, compreendida ora sob
este, ora sob aquele atributo”3®! (SPINOZA, 2018).

Conforme vimos anteriormente, a questéo da relacéo entre o corpo e a alma/mente
€ um ponto convergente entre Spinoza e Artaud. A salvacdo torna-se possivel na
superacao da dicotomia entre 0s dois termos. Outro ponto em comum refere-se a questao
da poténcia. Ndo pode haver salvacdo sem aumento da poténcia. Contudo, quanto aos
meios, ambos divergem. Em Spinoza, a felicidade, oriunda do entendimento adequado
das causas das paix0es, é compativel com a experiéncia de ser salvo. Em Artaud, a
salvacdo entra na dindmica historica pela experiéncia da angustia, porque, de outro modo,
ndo seria possivel produzir uma nova criatividade, condicdo essencial para a vida curar-
se do seu fastio (UNO, 2022).

Partindo destas consideracOes de Spinoza e Artaud, veremos alguns aspectos da
relagdo entre salvacéo e salde, dada a mesma raiz etimoldgica de ambas. No contexto da
antiguidade greco-romana, os termos soteria e salus designavam tanto salvacdo como

362 g salvador

salde. Asclépio, um dos deuses do pantedo grego, era chamado de soter
que também pode curar das doencas. A compreensao de salde, neste contexto, ultrapassa
a dimensdo fisico-bioldgica e abrange o sentido de totalidade, integridade e realizacéo
plena do ser humano. A historiadora Lolita Guimardes Guerra, pesquisando sobre o
Asclepeion de Pérgamo, século 1, conclui que se tratava de um espaco de interpenetracdes
temporais, espaciais e identitarias, lugar procurado pelos viajantes ndo apenas para curar
as doencas, mas para encontrar um novo significado para os lagos afetivos, pois neste
lugar inclusivo, tanto a doenca, a salude, o conhecimento, a experiéncia estética e a
participacdo politica eram tratadas de forma ndo dicotbmica. Algumas vezes, os doentes

que procuravam o Asclepeion ndo se recuperavam da doenga e acabavam morrendo, mas,

30 Etica I, Prop. XVIII.

31 Etica Il, Prop. VII, Esc.

32 Na teologia cristd, este atributo também foi aplicado a Jesus, o messias que veio para salvar e libertar o
homem e 0 mundo do dominio do mal, ocasionado pelo pecado original.
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no periodo que permaneciam instalados neste espaco democréatico, reinventavam as
relages consigo mesmos, com a coletividade e com o mundo. Isto ocorria porque as
praticas terapéuticas ali desenvolvidas capacitavam o doente para a conservagao,
expansdo e reconstrucdo dos lacos afetivos, promovendo a insercdo em meio a uma
coletividade humana e revitalizando a autoconfianca do doente e das pessoas a sua volta,
conforme salienta Guerra:

O viajante reconstruia-se, em meio a uma grande rede de relacGes, ora
como doente, ora como espectador no teatro, ora como poeta, ora como
orador, ora como suplicante, ora como sacrificante. A relacdo com o
deus [Asclépio] poderia ndo se estabelecer e o visitante assim se
encontrava em um lugar de angustia, mas que, a0 mesmo tempo,
impulsionava-o a permanecer no [Asclepeion] e voltar a ele tanto
guanto possivel (GUERRA, 2015, p. 127).

No Asclepeion, ainda que néo se curasse e viesse a falecer, no entanto, o peregrino
fazia uma experiéncia de salvacdo. Este sentido de salvagdo, centrado no campo da
imanéncia dos afetos, ou seja, que tem em vista a felicidade e a realizacdo humana, so
pode ser alcangado quando a experiéncia subjetiva ndo esta dissociada da dinamica social
e historica e da luta ético-politica pela transformacdo daquilo que reduz a poténcia da
vida. A salvacéo pela arte estd em consonancia com este sentido esbocado acima e, nestes
tempos marcados pelo capitalismo neoliberal e pela oferta iluséria de salvacdo oferecida
pelo mercado, pode tornar-se uma alternativa viavel. Antes de continuar abordando a

salvacdo proposta pela arte, vejamos alguns aspectos da salvacdo nos moldes capitalistas.

5.2 A salvagdo no contexto do capitalismo neoliberal

A salvacdo néo depende de justica social ou do bem
comum, mas de cada individuo escolher livremente,
de acordo com o seu interesse proprio (self-interest)

(Michael Novak)

“Salva-te a tt mesmo” (Mateus 27, 40) foi o desafio langado a Jesus pelo soldado
romano durante a crucifix@o. O capitalismo assumiu esta frase como norma geral, pois a
salvacdo ndo pode ser proveniente de nenhuma instancia exterior ao individuo, seja o
Estado, o interesse coletivo ou 0 bem comum, mas dele mesmo. Este principio ético do

“ajuda-te a ti mesmo” (Sef-Help), ja era defendido por Benjamin Franklin e Samuel
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Smiles3®?

, nos primordios do liberalismo. Para este ultimo, a felicidade e o bem-estar
dependem exclusivamente do esforco de cada individuo, o qual deve aprender a
autogovernar-se e a combater, ativamente, outras formas de governo que néo seja aquela
que age ativamente no espaco da liberdade individual. No neoliberalismo, no entanto, a
salvacdo depende da capacidade do individuo para fazer escolhas dentro das inUmeras
possibilidades oferecidas pelo mercado. Ele serd livre para escolher, mas também sera
responsabilizado pelas suas escolhas. Se fizer escolhas que aumentem a rentabilidade,
entdo o individuo participara da sorte dos eleitos, dos que gozam da salvacao, porém, se
fizer uma ma escolha, se tornara culpado da sua propria condenacéo, pois, de acordo com
a doutrina neoliberal, a vida s6 pode ser entendida como resultado de escolhas
individuais:

O obeso, o delinquente ou 0 mau aluno sdo responsaveis por sua sorte.
A doenca, o desemprego, a pobreza, o fracasso escolar e a exclusdo sdo
vistas como consequéncia de célculos errados. A problematica da
salde, da educacdo, do emprego e da velhice confluem numa visdo
contabil do capital que cada individuo acumularia e geraria ao longo da
vida. As dificuldades da existéncia, a desgraca, a doenca e a miséria sdo

fracassos dessa gestdo, por falta de previsdo, prudéncia e seguro contra
riscos (DARDOT; LAVAL, 2016, p. 230).

Ao lado da liberdade de escolha, a concorréncia constitui outro dogma
fundamental da doutrina neoliberal. Sem este mecanismo, que naturaliza a competigéo, a
salvacdo continuaria sendo apenas uma promessa para todos e ndo uma realidade tangivel
para alguns. Embora todos os individuos sejam livres para competir entre si, com 0s
mesmos direitos e oportunidades, somente os mais aptos, poderdo ser salvos, pois, nesta
livre competicdo sempre havera dois lados, o dos vencedores e o dos “perdedores”. Com
efeito, se considerarmos as relagdes sociais reais, a condi¢do de igualdade para competir
ndo é igual para todos, pois, 0 mecanismo do mercado s6 funciona bem e atinge sua
eficacia politica e social, pela manutencdo desta desigualdade fundamental. Aquela

364

parcela da populagdo, que “perdeu” o jogo competitivo®®®, a salvacdo jamais sera

363 O livro Self-Help, publicado por Smiles, em 1859, tinha como principal objetivo exaltar o espirito da
iniciativa individual e a capacidade de cada um de agir, ndo conforme a massa andnima, mas de maneira
distinta dos demais. A forca do Self-Help consiste em cada um agir por si mesmo, a partir de virtudes morais
solidas, pois de outro modo ndo seria possivel alcancar o respeito social, objetivo fundamental de todo o
esforgo individual. Sem um continuo aperfeicoamento de si e das suas competéncias, o individuo poderia
cair no ostracismo social. De acordo com Eva lllouz, a ideologia do Self-Help constituiu uma das principais
causas geradoras dos sofrimentos vividos nestes tempos neoliberais, nos quais desenvolveu um capitalismo
afetivo que, constantemente avalia, inspeciona, discute, negocia, quantifica e mercantiliza os afetos
(ILLOUZ, 2006).

364 Conforme assinala Michael Novak, a competicédo pertence a ordem da ontologia, e, portanto, no pode
ser entendida apenas como uma estratégia econdmica, pois assim como a liberdade, o espirito competitivo
é constitutivo da natureza humana. Por isso, é absurdo acreditar que ndo havia competicdo no mundo antes
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alcancada. Isto porque, a existéncia de “perdedores” ou “subcidaddos” torna-se uma
condig&o sine qua non para o processo de ajuste econdmico do mercado. O medo de ser
um perdedor, ndo apenas no ambiente econdmico, mas também no tecido social mais
amplo, desempenha um papel estratégico capaz de induzir o individuo a produzir com
maior eficacia e rentabilidade. Para que esta maquina funcione, a qualquer custo e sem
impedimentos, a racionalidade neoliberal, além do medo de ser reconhecido socialmente
como incompetente, inventa também outras estratégias®®®, que se caracterizam,
principalmente, como estratégias sem estrategistas ou sujeitos predeterminados. Sem
identificar o autor, estas estratégias passam a ser consideradas somente do ponto de vista
da objetividade. Os efeitos mais perversos destas “estratégias sem sujeito”, como diria
Foucault, sdo a ilegibilidade do poder e a desmobilizacdo de qualquer conflito social.
Dentre estas estratégias neoliberais, destacamos o desmantelamento do Estado de bem-
estar social e a conformacéo de todas as esferas da vida a forma-empresa. O Estado e
todas as instituicbes que o constituem devem agir como facilitadores do processo
econdmico®®, ou melhor, devem atuar para que nada impeca 0 jogo econdmico de
acontecer dentro dos moldes da empresa:

Para o Estado, como para os individuos, a economia deve ser um jogo,
um conjunto de regras que determina de que modo cada qual deve jogar
um jogo cujo resultado, no limite, ninguém conhece. A economia € um
jogo e a instituicdo juridica que enquadra a economia deve ser pensada
como regra do jogo. O Rules of law e o Estado de direito formalizam a
acdo do governo como um prestador de regras para um jogo, Cujos
Unicos parceiros e Unicos agentes devem ser os individuos, ou melhor,
as empresas (FOUCAULT, 2018, p. 223).

De acordo com Dardot e Laval, a mudanca radical do papel do Estado ocorre
quando, ao invés de empenhar-se para integrar os diferentes niveis da vida coletiva, o
Estado procura, a qualquer custo, adequar suas estruturas e servigcos as exigéncias da

concorréncia mundial e das financas globais:

do advento do capitalismo democratico. A competigdo era vital na Grécia e entre outros povos mais
desenvolvidos. Também no socialismo, o espirito de competitividade age, ainda que seus idedlogos
anunciem o seu desaparecimento (NOVAK, 1991, p. 340).

365 Por estratégia neoliberal entenda-se o conjunto de discursos, praticas, dispositivos de poder visando a
instauracdo de novas condi¢des politicas, a modificagdo das regras de funcionamento econémico e a
alteracdo das relacGes sociais (DARDOT; LAVAL, 2016, p. 191).

36 Na economia neoliberal, “ndo é mais o Estado que define o que é certo ou errado, mas a Economia de
Mercado, e é papel da politica estatal criar e preservar o arcabouco institucional adequado para o
desenvolvimento de algumas préticas, garantir a qualidade e integridade da economia, garantir os direitos
da propriedade privada e ter um poderoso mecanismo policial” (GALINDO et al., 2019, p. 220).
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A politica que ainda hoje é chamada de “social” por inércia semantica
[...] visa maximizar a utilidade da populacdo, aumentando sua
“empregabilidade” e sua produtividade, e diminuir seus custos, como
um novo género de politica “social” que consiste em enfraquecer o
poder de negociacdo dos sindicatos, degradar o direito trabalhista,
diminuir o valor das aposentadorias e a qualidade da protecdo social em
nome da adequagdo a globalizacdo (DARDOT; LAVAL, 2016, p. 284,
grifos do autor).

Este processo de reestruturacdo do papel do Estado dentro dos parédmetros
neoliberais depende de trés elementos fundamentais: a concorréncia, a logica contabil e
a eficacia produtiva. Neste novo formato, todas as a¢fes publicas do Estado terminam por
reduzir os cidaddos a meros compradores de servicos. Por meio da concorréncia
sistematica entre os individuos-consumidores, o mercado, para atingir seus objetivos,
transita entre a esfera financeira e o0 campo da subjetividade, pois esta também precisa ser
gerenciada pela logica contabil. Conforme atestam Dardot e Laval, os principais
articuladores desta teoria econdémica neoliberal, que submete o Estado Democréatico de
Direito aos ditamos do método concorrencial sdo Friedrich Hayek e Ludwig Von
Mises®®’. O objetivo central desta teoria é garantir a liberdade dos individuos de
concorrem entre si sem qualquer tipo de intervencéo:

A doutrina liberal baseia-se na convicgdo de que, onde exista a
concorréncia efetiva, ela sempre se revelard a melhor maneira de
orientar os esforgos individuais [...] A concorréncia é o melhor método
pelo qual nossas atividades podem ajustar-se umas as outras sem a
intervencdo coercitiva ou arbitréria da autoridade (HAYEK, 2010, p.
57).

Por detras desta apologia da concorréncia e da eficacia encontra-se o projeto
econdmico-politico de conformar o Estado a forma-empresa, pois, de outro modo, as
instituicOes sociais seriam incapazes de agir conforme as regras do mercado e de suprir
as demandas do cidaddo-consumidor. Este modelo de gestdo identificado com a empresa

constitui a “base ético-politica” do neoliberalismo:

367 Para Hayek e Von Mises, a competitividade constitui o fundamento do mercado. Sobre este aspecto da
doutrina destes economistas de origem austriaca, Dardot e Laval analisam o seguinte: “A partir da luta dos
agentes é que se podera descrever ndo a formacao de um equilibrio definido por condi¢Bes formais, mas a
prépria vida econdmica, cujo ator real é o empreendedor, movido pelo espirito empresarial que se encontra
em cada um de nds e cujo unico freio ¢ o Estado, quando trava ou suprime a livre competi¢do” (Dardot e
Laval, 2016: 136). Hayek ataca o Estado como agente planificador, principalmente porque qualquer plano
econdmico, por mais bem-intencionado que seja, termina por usurpar a capacidade do individuo de fazer
uso da liberdade de decidir por si mesmo. O Estado deve apenas ser aquele que formula “medidas de carater
geral, que deverdo permanecer inteiramente formais, ou seja, nunca deverdo ter uma finalidade particular”
(FOUCAULT, 2018, p. 222).
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A empresa tende a ser a principal instituicdo distribuidora de regras,
categorias e proibicBes legitimas; é também como empresa que
qualquer instituicdo tem legitimidade para estabelecer regras e
identidades sociais; é a maneira da empresa, segundo a logica da
eficAcia e da competicdo, que toda instituicdo participa da
normatividade (DARDOT; LAVAL, 2016, p. 362).

Esta mutacdo empresarial pela qual deve passar o Estado subverte radicalmente
os fundamentos modernos da democracia e a maneira como os direitos sociais Sao
reconhecidos, pois no Estado empresarial, cada um deve se autogovernar como uma
empresa de si. Também sua conduta em relacdo aos outros ndo pode fugir desta norma
fundamental que sustenta a luta concorrencial: 0s outros também devem ser vistos como
empresas de si mesmos. Em se tratando do trabalhador, faz-se necessario ser convencido
de que esta trabalhando para seu prdprio crescimento e realizagdo pessoal e ndo para
aumentar o lucro e o poder dos grupos corporativos.

A empresa torna-se nao apenas um modelo geral que dever ser imitado,
como também uma atitude que deve ser valorizada na crianga e no
aluno, uma energia potencial que deve ser solicitada no assalariado,
uma maneira de ser que é produzida pelas mudangas institucionais e ao
mesmo tempo produz melhorias em todos os dominios. Estabelecendo
uma correspondéncia intima entre o governo de si e 0 governo das
sociedades, a empresa define uma nova ética, isto é, certa disposi¢cdo
interior, certo ethos que deve ser encarnado com um trabalho de
vigilancia sobre si mesmo (DARDOT; LAVAL, 2016, p. 332).

Assim como o Estado e as demais instituicdes, também o individuo deve agir
conforme o modelo empresarial na sua dindmica subjetiva, pois, 0 bom desempenho das
empresas depende da identificacdo entre o sujeito psicolégico e o sujeito da producao.
Esta identificacdo sO pode existir quando cada um estiver convencido de que 0 maximo
desempenho ndo se alcanca sem empreendedorismo e a disponibilidade de correr riscos,
pois, tanto 0 sucesso quanto o fracasso sdo responsabilidades que o individuo precisa
assumir. E a partir do autogoverno, isto €, de uma racionalizacio técnica de sua relagdo
consigo mesmo, de acordo com o modelo empresarial, que o individuo evita o fracasso e
0 sentimento de vergonha. Dardot e Laval denominam o conjunto das estratégias que
garantem o sucesso ¢ a salvagdo de “dispositivo de desempenho/gozo”, cuja caracteristica
principal consiste na autocoergdo, que ndo deixa de ser uma forma de ascese, diferente
daquela analisada por Foucault, pois ndo implica coer¢do externa, negacao e rendncia de
si. No dispositivo de desempenho/gozo, todavia, o individuo é levado a coagir a si mesmo

e, paradoxalmente, instado a buscar o excesso e a autossuperacdo. A busca do gozo
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desenfreado faz o individuo esquecer a face sombria da normatividade neoliberal,
expressa nas seguintes acoes estratégicas:

[...] vigilancia cada vez mais densa do espaco publico e privado,
avaliagdo cada vez mais minuciosa e mesquinha da atividade dos
individuos, a acdo cada vez mais pregnante dos sistemas conjuntos de
informacéo e publicidade e, talvez sobretudo, as formais cada vez mais
insidiosas de autocontrole dos proprios sujeitos (DARDOT; LAVAL,
2016, p. 374).

Partindo destes aspectos apontados acima, podemos afirmar que o capitalismo
neoliberal inverte o sentido de salvacéo e de felicidade e o atrela ao individualismo, a
vontade e ao esfor¢o pessoal. Um dado importante que podemaos inferir € o seguinte: fora
do mercado ndo ha salvagdo. Da analise de Dardot e Laval, verificamos que o Estado,
reestruturado de acordo com dinamica empresarial para se tornar um mediador da
salvacdo, desempenha adequadamente o seu papel quando ndo coloca obstaculos a livre
competicdo entre os individuos, os quais, doravante, serdo tratados ndo como cidad&os,
mas como empreendedores de si mesmos ou consumidores, que devem ser estimulados,
ad infinitum, a comprar os servigos, que serdo melhores na medida em que forem
privatizados, pois 0s servicos publicos, via de regra, ndo devem ser geridos para oferecer
um atendimento de boa qualidade. Uma crenca fundamental, travestida de discurso
racional, pode ser resumida, grosso modo, na seguinte maxima: as benesses oferecidas
pela salvacdo neoliberal sdo oferecidas igualmente para todos, entretanto, apenas o
individuo que saiu vitorioso no jogo da livre concorréncia, podera gozar destas benesses,
ou seja, somente quem for capaz de pagar pelo acesso aos melhores servicos, podera gozar
da salvacdo. Neste sentido, a salvacdo é o outro nome da recompensa que o individuo
recebe por uma vida inteira dedicada a producdo de rentabilidade e pelo esforco
desmesurado por acomodar-se a dinamica subjetiva da forma-empresa. Em nome da
eficacia salvadora, tudo é permitido, inclusive, lancar mao do cinismo, da mentira, do
menosprezo a arte e a cultura, do desprezo ao coletivo e ao bem comum, do desleixo da
linguagem e dos modos, da arrogancia do dinheiro, da violéncia e da brutalidade nas
relacdes interpessoais (DARDOT; LAVAL, 2016, p. 382).

Este modelo de salvagcdo proposto pelo neoliberalismo, centrado no culto do
individuo empreendedor de si mesmo e na sistematica fragilizacdo dos servicos publicos
e dos lagos sociais, na realidade, ao invés da verdadeira felicidade e alegria, produz
enredamentos cada vez mais sutis e imperceptiveis. Isto porque a economia do mercado,

ao esgarcar a dindmica biodiaconal, mantém as subjetividades subsumidas ao imperativo
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categorico da racionalidade empresarial e de seus congéneres: a bioeconomia, 0
biocapital, a bioinformética, a biosseguranga, a bioética e a biopolitica. Sem o
enquadramento da vida em algum desses neologismos, que promovem as “virtudes”
messianicas do mercado, ndo haveria possibilidade de o individuo salvar-se. O prefixo
“bios” transforma e ressignifica toda a dinamica subjetiva, em seus aspectos
fundamentais: “[...] afetos, atengdo, concentragdo, inteligéncia e memoria, performances
sexuais e relagdes sociais em empresas, apropriadas no neoliberalismo como capital a ser
comercializado na industria de sentimentos e medicamentos” (GALINDO et al., 2019, p.
223). Atréas deste projeto, orquestrado pelas grandes corporacdes internacionais, subjazem
mecanismos de capitalizagéo e sujeicdo da vida. De acordo com Nikolas Rose, trata-se de
uma nova versdo do poder pastoral, analisado por Foucault, que vem se configurando em
torno do mercado, cada vez mais rentavel, das pesquisas biotecnoldgicas:

Neste poder pastoral, por um lado, as questdes acerca do valor da vida
em si mesma inspiram os julgamentos cotidianos, os vocabularios, as
técnicas e as agdes de todos aqueles profissionais da vitalidade —
médicos, conselheiros genéticos, cientistas da pesquisa e industria
farmacéutica — e envolve-nos a todos na etopolitica®®. Por outro lado,
a politica da vida em si mesma coloca estas questfes para cada um de
nés (ROSE, 2013, p. 67).

A partir das analises de Rose, pode-se observar que no neoliberalismo, a salde,
que significa ser feliz, constitui um dos bens mais cobicados. Ndo pode haver salvagédo
sem 0 acesso a salde, isto é, sem 0 acesso aos produtos inventados pelo mercado. No
entanto, esta associacdo entre saude e salvacdo nos moldes do mercado, diferem em
género e grau, da relacdo entre salde e salvacdo como SOTERIA, pois, nesta abordagem,
a salde ndo é vista como uma mercadoria para consumo, que poderia ser adquirida pelo
individuo isolado. A experiéncia da salvacdo como processo de cura SO pode ocorrer no
interior de uma coletividade, pois inclui, necessariamente, a abertura pra novas
experiéncias relacionais transformadoras, ndo meramente no plano biolégico, mas no
plano ético-politico. De acordo com Elisabeth Roudinesco, a incapacidade social de
pensar a felicidade como um processo coletivo, induz o individuo a pensar a salvacéo,
como a busca indiscriminada por terapias da felicidade, coaching, desenvolvimento

pessoal e tratamentos de meditacdo, oferecidos por institutos de resiliéncia e outros

368 A etopolitica esta relacionada as varias formas como cada individuo conduz a si mesmo e se autogoverna,
tendo em vista a otimizagdo do seu capital humano. Sobre a etopolitica, Rose atesta o seguinte: “Se a
‘disciplina’ individualiza e normaliza e a ‘biopolitica’ coletiviza e socializa, a ‘etopolitica’ diz respeito as
autotécnicas, pelas quais os seres humanos deveriam julgar a si mesmos e intervir em si mesmos para se
tornarem melhores que sdo” (ROSE, 2013, p. 46).
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grupos de exaltacdo ou reparacdo do eu (ROUDINESCO, 2022, p. 223). Neste sentido,
fortalecer a vida comum constitui uma estratégia fundamental. Dardot e Laval propdem
o0 pluralismo econémico como alternativa a economia do mercado neoliberal, no qual o
lucro e a concorréncia ndo sejam 0s Unicos objetivos da economia. Neste modelo
pluralista, 0 homem néo teria como Unica opc¢ao ser calculador, maximizador e egoista,
0s bens néo precisariam ser mais importantes que os lagos sociais, tampouco a democracia
e eficiéncia precisariam ser incompativeis, haja vista que, neste modelo social da
economia, 0 mercado ndo seria totalizante, pois o foco estaria na melhoria qualitativa da
intervengdo publica, na “inovagdo social” e no desenvolvimento do espirito de
solidariedade e responsabilidade cidadd (DARDOT; LAVAL, 2017, p. 534).

A seguir, retomaremos a questdo da salvagdo pela arte. Ndo obstante o impeto
capitalista de englobar todas as instancias, inclusive a arte, com a finalidade de fazer todos
os individuos participarem do jogo de cartas marcadas, patrocinado pelo mercado
neoliberal, a poténcia de resisténcia da arte ndo se deixa capturar por completo. Conforme
vimos nos capitulos anteriores, a poténcia da arte se exprime no comum e na cria¢éo de
estratégias ético-politicas transformadoras. Este fortalecimento do comum constitui uma
das linhas-mestras da salvacdo proposta pela arte, pois, no plano estritamente individual,
nenhuma mudancga real e concreta pode existir. Em tempos do capitalismo neoliberal
triunfante, a salvacéo pela arte implica correr o risco de indispor-se com as regras do
mercado, as quais garantem condi¢cbes minimas de sobrevivéncia ou sustentam a
esperanca de conseguir uma vida melhor, que para a maioria, nunca sera possivel. Esta
questdo de fundo constitui 0 n6 gdrdio que a salvacdo pela arte precisa desatar: como
sobreviver neste mundo sem se submeter as trocas, mediadas pelo valor contabil? Quais
as possibilidades desta salvacdo, proposta pela arte, tornar plausivel um estilo de vida
diferente daquele “consagrado” pela ética capitalista? Como ndo ceder as investidas
capitalistas, que, na maioria vezes, conforme salienta Ranciére, absorve todas as criticas,
utilizando-as em proveito préprio? O pensamento “critico” termina sustentando o
discurso [capitalista] ao mostrar, de maneira incessante, como o sistema se reproduz a si
mesmo e absorve, em seu proprio dinamismo, qualquer forma de subversio (RANCIERE,
2005).
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5.3 A salvacao pela arte € possivel?

So a beleza salvara o mundo

(Fiodor Dostoievski).

A salvacdo proposta pela arte e aquela proposta pelo capitalismo neoliberal séo
diametralmente opostas. Embora ambas proponham a felicidade, na arte, porém, o sentido
de felicidade vai de encontro a Spinoza, o qual entendia a salvagcdo como felicidade,
somente possivel no espaco coletivo, onde o esforco de perseverar na existéncia se
fortalece. Por outro lado, a felicidade neoliberal concentra-se no individuo e s6 pode
existir se este estiver conformado aos dogmas do mercado e a forma-empresa de ser e
existir. A proposta de salvacdo artistica, em comparacdo com a capitalista, em termos
estratégicos, esta em desvantagem, haja vista o imenso poder de ataque do mercado
neoliberal, que domina ndo apenas os nichos da economia, mas todas as esferas
biopsicossociais, de modo que nada pode passar ileso as suas regras e demandas. Neste
sentido, a arte também corre o risco de ser capturada pela dinamica capitalista, conforme
analisa Walter Benjamin, Adorno e outros autores da Escola de Frankfurt. Este embate
entre estes dois modelos de salvacdo ndo é novo, pois, desde a fase inicial do capitalismo,
a arte e os artistas vém procurando forjar estilos de vida menos subservientes ao modus
operandi deste sistema-mundo que abrange o econémico-politico, o social e o cultural. A
estratégia capitalista, com a finalidade de minar as resisténcias de seus antagonistas,
procura funcionar como esponja, absorvendo e assimilando tudo ao seu redor, inclusive
as criticas oriundas do ambiente artistico. Vejamos o exemplo da critica artista, que, em
meados do século XIX, procurava colocar em xeque alguns pressupostos teéricos do
capitalismo. A resposta a este movimento contestatorio foi dada com a criacdo do
“capitalismo artista™:

A “critica artista” se apresenta como uma contestagdo radical da
racionalizacdo, da reificacdo e mercantilizacdo capitalistas. Esta forma
de critica, que surge na segunda metade do século X1X e deita raizes no
dandismo e na boemia, e foi fortemente amplificada em fins dos anos
1960, com a contracultura e a contestagdo virulenta da sociedade de
consumo, dos modos de vida burgueses, de todas as formas de alienacdo
e de sujeicdo (disciplina do trabalho, familismo, moral sexual,
autoridade, hierarquia). [...] foi para responder a essa critica artista que
se forjou “o novo espirito do capitalismo”, em particular na forma de
uma nova gestdo, que denunciando as grandes organizagdes
hierarquizadas, rigidas e planificadas, desenvolve novos dispositivos de
gestdo (LIPOVETSKY; SERRQY, 2015, p. 101).
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Com efeito, o capitalismo artista ndo surgiu apenas como resposta a contestacao
de seus criticos, pois a propria maguina econdmica sempre deu azo a alguns processo de
estetizacdo, além de promover a criatividade utilitarista dos empreendedores individuais,
também valorizou a fruigdo dos bens materiais, o hedonismo do bem-estar e a leveza da
vida consumista: “[...] a justificagdo fundamental do capitalismo artista ¢ a elevagao
perpétua do nivel de vida, o bem-estar para todos, as satisfacfes incessantemente
renovadas e a perspectiva de uma vida bela e excitante” (LIPOVETSKY; SERRQOY, 2015,
p. 105). Deste modo, 0 capitalismo artista foi prodigo em produzir um modo de vida
estético voltado para os prazeres consumistas, as novidades, as sensacfes, o conforto, a
distracdo e o luxo. Isto ndo seria possivel sem esta relacdo entranhada entre a arte e 0
consumo.

Para compreender a génese deste tipo de relacédo entre arte e consumo, Benjamin,
nos prop@e, no Livro das Passagens, atentar para a virada capitalista, ocorrida no século
XIX. Neste periodo foi criada as condi¢fes materiais para a consolidacdo da relagédo
“fraturada” entre o individuo e o coletivo. No século XIX, afirma ainda Benjamin, a
consciéncia individual foi assumindo cada vez mais a ribalta, enquanto a consciéncia
coletiva, por sua vez, foi mergulhando em um sono cada vez mais profundo. Outro
aspecto importante, explorado pelo capitalismo artista, consiste em fazer uma mediacéo
da relacdo entre arte e 0 consumo utilizando a estética kitsch:

O kitsch®® nada mais é que do que a arte em seu pleno, absoluto e
instantaneo carater de consumo. Assim, o kitsch e a arte, justamente em
suas formas de expressdo consagradas, se situam em uma oposi¢do
irreconcilidvel. Ora, o que importa para as formas vivas e em
desenvolvimento é que tenham em si algo que as aqueca, que seja
utilizavel, enfim, algo que traga felicidade, para que possam abrigar em
si, dialeticamente, o kitsch, aproximando-se assim das massas e
conseguindo, todavia, supera-lo (BENJAMIN, 2009, p. 440).

369 Esta relagdo essencial entre a sociedade de consumo e o kitsch também é analisada por Abraham Moles:
“O fendmeno kitsch baseia-se em uma civilizagdo consumidora que produz para consumir e cria para
produzir, em um ciclo cultural onde a nocdo fundamental é da aceleracdo. Digamos que o homem
consumidor esta ligado aos elementos materiais do seu ambiente e que o valor de todas as coisas se altera
em virtude dessa sujeicdo” (Moles, 1975: 20 — grifos do autor). Na concepcdo de Moles, o kitsch é um
fendmeno social tipico da civilizagdo burguesa, que transformou o cotidiano das massas. Antes de ser um
estilo artistico menos nobre, o kitsch pode ser entendido como um modo estético do homem se relacionar
com os objetos, como um fendmeno universal de adaptacdo da arte a vida, de modo que esta fungéo
adaptativa sobreponha a sua fungdo inovadora. Adaptacdo significa aqui seguir a risca uma receita de
felicidade: “[...] o kitsch ¢ a arte da felicidade e qualquer chantagem a felicidade da civilizag@o sera também
uma chantagem ao kitsch”. E principalmente por sua relagio com o desejo de felicidade, que o kitsch passa
a ser reconhecido como um fendmeno universal (MOLES, 1975, p. 33).
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A estética kitsch comeca a ser plasmada a partir de 1870-80, periodo em que a
escala da producdo e distribuicéo dos produtos adquire o formato dos grandes mercados,
pois de outro modo, ndo seria possivel atender a demanda de consumo, proveniente das
massas. A instalacdo desta forma inédita do capitalismo tornou-se possivel através de
duas estratégias: a unido do comércio com a emocao estética e a criacdo de imagens
associadas ao sonho mercantil de consumir produtos, cada vez mais variados. Com efeito,
todo um processo de seducgdo estética foi colocado em movimento, sobretudo com o
desenvolvimento das embalagens, conforme analise de Lipovetsky e Serroy: “impedindo
o0 contato fisico com os produtos, a embalagem, paradoxalmente, acentua o poder que eles
tém de estimular gostos, permitindo, por meio dos jogos cenograficos, pér em movimento
as projecdes imaginarias do consumidor” (LIPOVETSKY; SERRQY, 2015, p. 110).

Esta fusdo entre seducdo e comércio, divertimento e negocio, estética e
comunicacdo constituem o codigo genético do capitalismo artista. Nele, a poténcia da
arte, por estar sob a ingeréncia do mercado, ndo produz transformacées, mas reforca o
status quo da ordem sociopolitica estabelecida. Do mesmo modo como a Igreja Catdlica,
no século XVI, utilizou o barroco para atrair novamente os fiéis, impactados com a
reforma protestante, o capitalismo também utiliza a mesma estratégia de seducéo estética
para escoar seus produtos. Historicamente, o capitalismo artista seguiu, pari passu, 0
desenvolvimento do capitalismo de consumo. Pode-se elencar trés fases distintas: a
primeira ou capitalismo artista restrito, a segunda ou capitalismo artista estendido e a
terceira ou o capitalismo artista transestético. A primeira fase compreende a segunda
metade do século XIX até a Segunda Guerra Mundial e pode ser caracterizada pelas lojas
de departamento, publicidade, cinema e indUstria musical. A segunda fase — 1950 a 1980
— a ldgica artista ganha em poder econémico e superficie social. Na terceira fase, em
vigéncia até hoje, surgem as multinacionais da cultura e a planetarizacdo do sistema
artista. As principais caracteristicas desta fase sdo; “desregulamentacdo da antiga
oposicdo entre arte e economia, hibridizagdes de todo tipo em que se cruzam a industria,
0 comércio, a arte, a moda, 0 design e a publicidade” (LIPOVETSKY; SERRQY, 2015, p.
112).

No contexto do capitalismo artista, convém ainda salientar, que o papel da arte
consiste em ser um mero instrumento, dentre tantos outros, porque no regime neoliberal,
o grande “messias” e unico Salvador, responsavel por levar a vida aos paraisos do
consumo, ndo pode ser outro que o capital financeiro. Aqui cabe tracar alguns

apontamentos sobre as lojas de departamento, espagco comercial revestido de um halo
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sagrado e ludico, um verdadeiro templo para o deus-mercado. As principais foram a Bon
Marché, em Paris e 0 Stewart’s, em Nova York:

A loja de departamento se impGs como uma grande empresa comercial
racionalizada, com seus regulamentos administrativos estritos, sua
hierarquia, sua divisdo burocratica das tarefas, seus hovos métodos de
venda destinados a escoar produtos industriais fabricados em grande
série (LIPOVETSKY; SERRQY, 2015, p. 120).

Inaugurada na primeira fase do capitalismo artista, a loja de departamento
promoveu a consolidacdo de um processo de estetizacdo da existéncia sob o signo da
mercadoria. Com efeito, foi neste espaco que o fetichismo da mercadoria encontrou o
lugar ideal para seu desenvolvimento. O espaco da loja de departamento, organizada de
acordo com o teatro — o cenario, a iluminacao, a mise-en-scéne — produz efeitos sobre as
emoc0Oes e a imaginacdo dos consumidores e promove uma sintese espetacular entre a
racionalizacdo mercantil e 0 mundo dos sonhos. Mais que um espaco para vender
produtos materiais, as lojas de departamento se tornaram lugares de fruicdo estética,
capazes de criar novos ritos, novos fetiches e um novo estilo de vida, conforme infere
Abraham Moles:

Este templo de aco e vidro, Palacio do Comércio, império do Universo
a venda, labirinto de prateleiras, com suas clpulas douradas, vitrais,
luzes, vai criar um estilo, um modo de vida, uma vontade nova de poder.
O reino estabelecido pela loja gigante é duradouro e exerce dominio
inegavel sobre o conjunto das relacBes do comércio até por volta de
1950 (MOLES, 1975, p. 101).

Na fase atual do capitalismo artista, 0os espacos onde as mercadorias sdo expostas
modificaram-se drasticamente, ndo obstante a estratégia da sociedade de consumo
permanecer a mesma: utilizar a estética para atrair, seduzir e afetar o consumidor. Na
contemporaneidade os produtos estdo dispostos, esteticamente, no ciberespaco®°. De
acordo com Lucia Santaella, estas estéticas tecnoldgicas estdo presentes: “[...] em
publicidades, designs de hipermidia, vinhetas de televisdo, filmes documentaérios, efeitos

especiais no cinema, nas novas formas hibridas das imagens em movimento, na moda,

370 O ciberespago ndo pode ser reduzido, todavia, a uma vitrine virtual para a venda de produtos. Por serem
ambientes que expressam a cultura digital reticulada, materializada em estruturas de informagéo, o
ciberespago veicula signos imateriais, evanescentes, volateis, mas recuperaveis a qualquer instante. Além
de permitir a circulacdo de comunidades virtuais, o ciberespaco também desenvolve a inteligéncia coletiva,
sobretudo pelo compartilhamento de memorias e hipertextos comunitarios. No ciberespaco, os artistas
podem ter acesso a diversos tipos de informacdes, capazes de abrir novos horizontes para a exploragdo da
sensibilidade. A ciberarte promove experiéncias em tempo real por [...] “sujeitos-agentes que recebem e,
no ato, transformam o que foi proposto pelo artista, ao provocar eventos disponibilizados pelas
possibilidades que os ambientes simulados abrem para situacfes emergentes, comutativas, em constante
devir, fluxo e metamorfose” (SANTAELLA, 2003, p. 180).
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nas sonoridades circundantes e, especialmente, nas infinidades de portais, sites, blogs e
banners” e até mesma nas telinhas de um celular, que nos seduz com “seus icones
animados e sons, com o0 acabamento de sua forma e superficie, com a sutileza dos seus
minusculos botdes” (SANTAELLA, 2019, p. 30).

Santaella, ao analisar a obra de Lipovetsky e Serroy, concorda com a tese
defendida pelos autores, sobre o uso indiscriminado da estética, em todas as dimensdes
da vida, porém, tece uma critica sobre a natureza dos agentes desta estratégia, pois a
producdo e disseminacdo da beleza nao constitui uma prerrogativa apenas dos artistas,
conforme pretende Lipovetsky e Serroy, mas de uma infinidade de outros agentes sociais.
Por conseguinte, sublinha Santaella, o efeito estético, quando se trata da arte, vai além da
aparéncia ou do belo em si, pois refere-se aquilo que € produzido na mente quando esta
entra contato com algo que se apresenta aos sentidos e ao intelecto:

A arte, ao contrario, ndo se esgota na aparéncia. Por mais que nos
fascine, ela nos interpela, convidando-nos ao entendimento,
teimosamente nos incitando para ser compreendida, em interrogagdes
que ndo cessam. E por isso que o tempo, que nada perdoa e tudo corroi,
concede excegdo a arte, mais especificamente, ao efeito estético que ela
continua, ao longo dos séculos, sendo capaz de produzir
(SANTAELLA, 2019, p. 32).

Partindo destas inferéncias de Santaella, convém destacar o efeito estético como
um aspecto fundamental para nossa questdo da salvacdo pela arte em tempos do
capitalismo neoliberal. Diferente do modo como o estético é utilizado pelo capitalismo,
cuja finalidade consiste em induzir o consumidor a tornar-se proprietario da mercadoria,
transformada em objeto do seu desejo, e neste sentido, dissociando a emocao da reflexao,
o efeito estético proporcionado pela arte, por outro lado, ndo dissocia, mas relne a
reflexdo da emocéo. N&o obstante as estratégias de cooptacdo dos processos de criacao,
impetradas pelo capitalismo, o efeito estético produzido pela arte cria formas diversas de
resisténcia, leva a uma relativizacdo do modus operandi da estética neoliberal,
desvendando sua verdadeira natureza: produzir bem-estar, satisfacdo e fruicdo somente
para os ricos. Cabe a arte desvelar também o rastro de destruicdo e de feiura que atinge,
principalmente, as popula¢fes mais vulneraveis. Todos estes efeitos produzem salvacéo
porque libertam o imaginario social tanto dos que foram agraciados quanto dos que foram
descartados pelo sistema capitalista, de modo que a fruigdo do belo seja vista ndo como
uma veleidade, mas como uma necessidade vital e um direito inaliendvel de todos.

Vejamos a seguir, como arte pode preservar sua poténcia critica e aumentar sua

capacidade estratégica de agir social e eticamente, tendo em vista a salvacdo néo apenas
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de alguns individuos, mas do coletivo, em todas as suas nuancas, desde o coletivo mais
imediato, formado pela unido dos individuos em um territorio determinado e naquela
escala mais ampla, que compreende todo o género humano. Deste modo, em desacordo
com a declaracao de Hegel sobre a arte ter se tornado incapaz de salvar, pois ja cumpriu
seu papel e jaz insepulta, tentaremos demonstrar que a arte, assim como o capitalismo,
sempre renasce das cinzas, com uma tremenda capacidade de imaginar mundos
alternativos e apostar no sublime, na fruicdo do belo e na alegria de viver com mais

decéncia e dignidade.

5.4 Como a arte pode salvar?

A salvacdo pela arte, de acordo com nossa hipotese fundamental, passa pelo
fortalecimento dos lagcos comuns, pelas mudancas das relagdes que os individuos criam
entre si ¢ pelas “explosdes” afetivas que provoca ao nos confrontar com afetos nunca
antes experimentados. Neste sentido, a salvacdo pela arte ndo pode acontecer & maneira
de um deus ex machina aristotélico, isto €, algo ou alguém que vem de fora da imanéncia
histdrica trazer uma solucéo mirabolante. No intuito de elucidar esta questdo fundamental
recorremos ao materialismo histdrico, tendo em vista que nenhuma perspectiva de
salvacdo pela arte pode ser concebida do lado de fora da trama econémico-politica que
sustenta o capitalismo, em sua reprodutibilidade histérica, mas a partir e apesar dela.
Neste sentido, a salvagdo pela arte ndo pode prescindir da: “[...] transformagdo das
relaces econémico-sociais que tornam possivel a degradacdo da producdo artistica ao
fazé-la cair sob a lei geral da produg&o mercantil capitalista” (VAZQUEZ, 1978, p. 95) e
simultaneamente dos encontros que diminuem a sensibilidade de nossos corpos de
afetarem e serem afetados. Assim sendo, na salvacdo pela arte, apenas a critica do
capitalismo e de suas estratégias de dominacao serd insuficiente, pois, em si mesma, esta
critica ndo produz a catarse, isto €, ndo arrasta “para este fogo purificador as comog¢des
mais intimas e mais vitalmente importantes de uma alma individual” (VIGOTSKI, 1999,
p. 315). De acordo com Vigotski, o efeito deste processo sera sempre social. Com o intuito
de adensar esta questdo da salvacao pela arte, voltaremos agora nossa atencdo para Marx
e para sua andlise da configuracdo do trabalho artistico no contexto capitalista. Esta

mirada sobre as condi¢cOes materiais nas quais 0s encontros — e as emog0es — acontecem.
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Na Contribuicéo a Critica da Economia Politica, quando trata sobre a producéo
e 0 consumo, Marx refere-se ao objeto estético como algo similar a qualquer outro objeto
produzido pelo trabalho humano:

O objeto de arte, e analogamente qualquer outro produto, cria um
publico sensivel a arte e apto para gozar da beleza. De modo que a
producdo ndo somente produz um objeto para o sujeito, mas também
um sujeito para o objeto (MARX, 2008, p. 248).

Além de produzir o consumidor e o objeto do consumo, a producao inventa os
modos objetivos e subjetivos de consumir: “Ao resolver o produto, o consumo lhe da seu
acabamento, pois o produto é o resultado da producdo ndo somente como atividade
objetivada, mas também enquanto ¢ objeto para o sujeito ativo” (MARX, 2008, p. 247).
Em se tratando do trabalho do artista, na sociedade capitalista, este pode ser produtivo ou
improdutivo. Marx toma como exemplo o ator e o alfaiate. Se trabalha para um capitalista
ou empresario e recebe um salario, o ator, entdo, sera um trabalhador produtivo, pois
participa do circuito da producdo e do consumo. Diferente deste artista assalariado, o
alfaiate que vai a casa do empresario para ajustar suas calcas, sera, todavia, um
trabalhador improdutivo. A principal diferenga consiste no seguinte: o trabalho do ator se
troca por capital e o do alfaiate, por lucro. O primeiro deles cria mais valia e 0 segundo
apenas consome lucro. Este exemplo consta na teoria de Marx sobre a mais-valia. Outro
exemplo dado por Marx é o da cantora que vende sua arte por conta e risco proprios.
Neste caso, serd uma trabalhadora improdutiva. No entanto, se esta mesma cantora for
contratada para cantar por um empresario que pretende ganhar dinheiro com seu canto,
dai ela sera considerada uma trabalhadora produtiva porque, ao invés de consumir o lucro,
produzirg capital (MARX, 2012).

Esta relacdo capital-trabalho, na qual o primeiro se sobrepde ao segundo, além de
gerar o trabalho estranhado e, por consequéncia a mais-valia, também torna o ser humano
estranho ao proéprio trabalho, de modo que o principal efeito pode ser verificado no estilo
das habita¢des: enquanto os capitalistas vivem nos palacios, os trabalhadores moram em
cavernas. Enquanto os capitalistas e/ou empresarios usufruem da beleza, os trabalhadores
sdo deformados e vivem na degradacdo. Enquanto produz “espirito” para uns, produz
imbecilidade para outros. O trabalho estranhado produz também outra uma consequéncia
gravissima: ao ndo reconhecer a si mesmo no produto do trabalho, o ser humano também
ndo reconhece o outro, isto é, torna-se estranho ao outro ser humano. Assim sendo, 0

processo de estranhamento desencadeia relag0es desproporcionais entre causa e efeito:
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[...] quanto mais o trabalhador produz, menos tem para consumir;
guanto mais cria, mais sem-valor e indigno ele se torna; quanto mais
bem formado o seu produto, tanto mais deformado ele fica; quanto mais
civilizado seu objeto, mais barbaro o trabalhador; quanto mais poderoso
o0 trabalho, mais impotente o trabalhador se torna; quanto mais rico de
espirito o trabalho, mais pobre de espirito e mais servo o trabalhador se
torna (MARX, 2010, p. 82).

Com efeito, o estranhamento, ao levar o trabalhador a dispender sua energia fisica
e espiritual e a negar a si mesmo, sobretudo porgue o produto do seu esfor¢o pertencera
a outro, produzird uma indisposicdo a alegria e a vida plena. Isto porque, conforme
salienta Marx, o trabalho estranhado torna o ser humano servo, obrigado a viver sob o
jugo de outrem e um ser expropriado da alegria de viver. Assim sendo, qualquer atividade
produzida sob esta logica do estranhamento estard fadada a ser um martirio, isto €, um
sofrimento. A consequéncia do processo de estranhamento consiste em fazer:

Do ser genérico do homem, tanto da natureza quanto da faculdade
genérica espiritual dele, um ser estranho a ele, um meio da sua
existéncia individual. Estranha do homem o seu proprio corpo, assim
como a natureza fora dele, tal como a sua esséncia espiritual, a sua
esséncia humana (MARX, 2010, p. 85, grifos do autor).

Por conseguinte, a arte podera salvar destes efeitos do capitalismo, quando
produzir o estranhamento do estranhamento, isto €, promover estratégias pelas quais o ser
humano ndo continue mais a ver a si mesmo ou ao outro como estranhos, pois o outro,
antes de ser concorrente a ser vencido na competicdo permanente do mercado, é
concidadao, coparticipante na construcédo de relagdes mais igualitarias. Ao combater tudo
que gera alheamento, o que justifica a sobreposicédo de uns sobre os outros e a reproducéo
do poder biodiaconal, a atividade artistica pde em xeque o estranhamento causado pelo
trabalho alienado e procura colocar o ser humano em contato com sua esséncia comum.
Neste sentido, a atividade artistica afirma a esséncia humana frustrada pelo trabalho
alienado:

Dai que o artista ndo possa produzir respondendo a uma necessidade,
convertendo sua atividade numa atividade que lhe seja estranha,
imposta de fora, ja que, neste caso, ndo satisfaz sua necessidade interior
de explicitar sua riqueza humana; sua atividade deixa de ser um fim
para converter-se num meio. Mas s6 quando o artista cria livremente —
isto &, respondendo a uma necessidade interior — pode encaminhar sua
atividade para a verdadeira finalidade da arte: afirmar a esséncia
humana num objeto concreto-sensivel (VAZQUEZ, 1978, p. 92-93).

A criagdo artistica sera transformadora — e ndo uma atividade alienada — quando
afirmar, objetivamente, o ser humano no mundo, isto &, quando a obra de arte ndo estiver

subsumida a forma-mercadoria, mas a necessidade humana de expressdo, ndo segundo
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critérios determinados pela lei da oferta e da procura, mas de acordo com a necessidade
humana de tornar explicita, socialmente, as riquezas da sua singularidade. Esta concepc¢ao
estética de Marx difere das anteriores, caracterizadas pelas abordagens idealistas, desde
Platdo até Hegel, os quais defendiam o belo como algo transcendente ao ser humano ou
como criagdo subjetiva que independe das propriedades do objeto ou como algo inerente
ao objeto sem qualquer relacdo com o sujeito. Nos Manuscritos Econdmicos- Filosoficos,
Marx pondera o0 seguinte: 0 objeto estético so existe por meio do ser humano, como
produto de suas relagdes sociais; o estético € fruto da relacdo dialética entre o sujeito e 0
objeto, ndo é algo dado a priori, inato, mas surge historicamente:

[O objeto estético surge] sobre a base da atividade pratica material,
numa relacdo peculiar na qual o sujeito so existe para o0 objeto e este
para o sujeito. Por outro lado, o objeto estético ndo se reduz ao sujeito,
mas existe independentemente da percepcdo ou do julgamento
subjetivos. Existe fora da relagdo perceptiva com o objeto, mas ndo a
margem da relagdo do homem com a realidade [social] (VAZQUEZ,
1978, p. 97).

Em se tratando do conteudo espiritual que o artista projeta sobre a obra, Marx
atesta que este contetido ndo poderia ser materializado sem uma forma objetiva. O autor
apresenta, como exemplo, a estdtua de marmore. Embora absorvido pela estatua, o
marmore continua presente como condicao necessaria para a estatua existir como objeto
estético. Ainda gque o estético ndo se reduza ao fisico, ndo pode prescindir dele, pois, a
qualidade estética vem sempre acompanhada de uma significacdo humana, sendo ao
mesmo tempo concreto-sensivel. Neste sentido, Vazquez afirma que é possivel falar de
uma objetividade do estético, a qual jamais pode ser reduzida ao espiritual, tendo em vista
que: “o contetido humano plasmado no objeto somente possui valor estético quando
transposto numa forma, quando se explicita num objeto material, concreto-sensivel”
(VAZQUEZ, 1978, p. 101).

Convém ressaltar que a estética, na concepcdo de Marx, vai além da andlise do
conteddo ideoldgico da obra de arte, tampouco consiste em reduzir a arte ao seu
condicionamento social. Neste sentido, a estética marxista difere de sociologia da arte.
Ha algo especifico e peculiar no fendmeno artistico, ou seja, algo que constitui a sua
propriedade fundamental. No entanto, a autonomia da arte sera sempre relativa, pois, 0
fendmeno estético s6 pode ocorrer dentro do condicionamento social e histérico. Como

tratar esta relacéo entre autonomia da arte e condicionamento social®’*, de modo que estas

371 De acordo com Vazquez, os fatores econdmicos e sociais condicionantes ndo se exercem diretamente,
mas através de uma “complicada trama de elos intermediarios”. A complexidade desta trama e, por sua vez,
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duas posturas antagonicas ndo sejam excludentes, mas constituam uma unidade dialética?
Conforme veremos, a estética marxista aponta o realismo como mediador entre o
idealismo e o naturalismo. A seguir apresentaremos uma alegoria sobre estes trés estilos
de fazer artistico e como cada um deles determina a relacdo entre arte e politica.

Um rei vaidoso, vingativo e com pretensdes revolucionarias convocou alguns
artistas para pintarem o seu retrato do modo mais fiel possivel. O vencedor receberia,
além de riquezas e titulos de nobreza, um lugar especial no castelo para expor sua obra.
Contudo, o rei apresentava uma ma formacao fisica, de maneira que todo o lado direito
do seu corpo estava paralisado, o que causava uma dificuldade para se locomover. A
condic&o era esta: a obra deveria causar uma boa impresséo no rei, sendo o artista pagaria
com sua prépria vida. A exigéncia era que a pintura fosse uma expressao mais fiel da
realidade, mas deveria evitar que o rei sofresse qualquer humilhacéo social por causa da
sua condicdo fisica. O primeiro candidato, depois de muito refletir, decidiu esconder o
lado direito do corpo do rei e, ao concluir sua obra, a figura do rei ndo apresentava nenhum
problema fisico. Ao ser pintado de frente, com cores enérgicas e sombreamentos
acentuados, o soberano parecia um herdi grego. A primeira vista, o rei ficou muito alegre
por se ver retratado com aquele corpo altivo. Ao contemplar sua imagem, o rei, imerso
em seus pensamentos, imaginava a si mesmo naquela condigéo: quantos elogios receberia
se todos recordassem dele naquela forma como foi retratado pelo artista. No entanto,
apesar de todos aqueles sentimentos de regozijo, ao retomar daquela experiéncia catartica,
o impacto foi devastador, pois a queda na realidade foi maior que a altura que sua
imaginacdo o conduziu. Afinal de conta, para que esta pintura servia sendo para iludir e
desviar da realidade? O rei concluiu que, por ser idealista, 0 quadro era uma obra
antirrevolucionaria e serviria apenas como utensilio para alienacdo humana e social. Por
induzir ao mascaramento da realidade, o quadro ndo atuava sendo como 6pio do povo.
Por causa deste resultado, o autor desta obra idealista deveria ser sumariamente
executado. O segundo candidato, sabendo do fim que levara o seu antecessor, estava
disposto a criar uma obra bem diferente, sem qualquer traco que lembrasse o idealismo
subjetivista. Seu desafio era produzir uma obra que fosse capaz de retratar com a maxima

fidelidade o objeto a ser figurado. Uma obra em que o naturalismo daria o tom. A pintura

0 grau de dependéncia variam, assim como varia também a autonomia da obra de arte: “No que toca a uma
criagdo artistica, a autonomia é maior pela simples razdo de que toda a complexa trama dos elos
intermediarios tem de passar pela experiéncia singular, concreta, vital, do artista como individualidade
criadora, ainda que esta deva ser concebida ndo abstratamente, mas como proépria do individuo enquanto
ser social” (VAZQUEZ, 1978, p. 107).
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seria uma copia exata da aparéncia fisica do rei, de modo que, o lado direito do seu corpo
seria exposto, com precisdo cientifica. Assim como na pintura anterior, o rei foi
apresentado frontalmente, s6 que desta vez, a sua verdadeira condicdo fisica era mostrada
nitidamente. Os detalhes foram apresentados de forma tdo cirargica, que ndo somente o
corpo real, mas também sua vestimenta e o proprio ambiente, apresentavam falhas. Até
mesmo a cadeira em que o rei estava sentado apresentava ranhuras, pois enfim, tratava-
se ndo de algo criado pela mente do artista, mas de uma copia fidedigna da realidade. Ao
ver a obra, o rei foi tomado por sentimento de tristeza e de rejeicdo. Ao ver-se retratado
daquela forma, o rei foi tomado por uma sensagédo de extrema impoténcia e resignacao.
Como era possivel um soberano capaz de decidir o destino de todo o povo sentir-se assim
tdo incapacitado diante do mundo? Ao se ver idealizado, no primeiro quadro, o rei sentiu
uma fuga da realidade, ao deparar-se com sua imagem, retratada no segundo quadro,
pareceu que seu corpo e todas as forcas estivessem cristalizadas. Entdo o rei vociferou
que este segundo quadro era ainda mais alienador que o primeiro, pois ali ndo havia
nenhuma dindmica social. Por isto este artista também deveria receber a pena capital por
retrata-lo desta forma tdo naturalista. Foi em meio ao espanto geral, que um terceiro artista
se apresentou para fazer um novo retrato do rei. Todos pensaram que ndo estava em seu
juizo normal, haja vista o fim que acometeu os dois candidatos que tentaram, em véo,
produzir uma obra que agradasse ao rei. Apos concluir a obra e apresenté-la ao rei, o
veredito foi o seguinte: a obra possui uma excelente qualidade artistica e politica, uma
estética precisa, sem o0 menor resquicio de idealismo ou de naturalismo. Além de angariar
todos os prémios, o terceiro pintor assumiu a cadeira-mestra no setor de artes e cultura.
Todo o reino ficou curioso por saber o que estaria expresso naquele quadro. Foram as
cores utilizadas, os tracos, a contraposicdo entre luz e sombra? Quando o rei chamou
todos os presentes para contemplar aquela obra de arte, todos sentiram uma alegria e um
alivio e, de modo unénime, concordaram que a obra era de fato merecedora de todos os
elogios reais (WELLEN, 2017).

A fabula acima serve para ilustrar a relacdo entre arte e politica. Esta relacédo
constituiu o tema central da carta que Friedrich Engels enviou para a escritora inglesa
Margareth Harkness, em 1888, a qual, por influéncia de Eleanor Marx e Jenny von
Westphalen, decidiu contribuir, através da sua producéo literaria com a causa socialista.
Nesta carta, Engels apresenta alguns parametros que o escritor e o artista, de um modo
geral, devem ter em mente durante o processo de criagédo. Para Engels, o estilo adequado

para tornar-se uma obra, politicamente engajada, deve ser o realista: “o realismo na arte
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implica, além da verdade do detalhe, a reproducédo fidedigna de personagens tipicos em
circunstancias tipicas” (WELLEN, 2017). E sobre esta qualidade de tipicidade que deve
estar embasado o estilo realista. A critica de Engels a obra de Harkness, City Girl, refere-
se principalmente, ao modo como a autora descreve a classe trabalhadora, como uma
classe ainda a mercé de poderes alheios aos seus proprios interesses. Engels recorda que,
diferente do inicio do século XIX, a classe trabalhadora estava organizada em sindicatos
e partidos e ndo mais passiva de forcas externas. Entretanto, Engels reconhece o valor da
obra de Harkness, principalmente, pela sua qualidade de tipicidade. No tempo em que foi
criada, a obra foi uma expressdo do momento refletido da realidade e ndo uma simples
reproducdo do momento historico. Sem a dinamica realista, a arte correria o risco de
cristalizar a realidade, em sua forma aparente ou perder a carga de valoracdo que pode
produzir efeitos reflexivos, dependendo da relacdo que estabelece com o expectador.
Contudo, salienta Wellen:
[...] ndo sdo esses efeitos que medem a grandeza da obra de arte que o
gerou. Pela necessidade de figurar a realidade a partir de sua esséncia,
o0 realismo pressup8e o reflexo necessario sobre a dinamica historica,
nas suas processualidades e contradigdes imanentes (WELLEN, 2017,
p. 20).
Isto posto, convém problematizar esta maneira como a estética marxista entende
o realismo. Como vimos, a arte ndo salva apenas desvelando as tramas geradoras da
serviddao ou quando pde em xeque as estruturas sociais e econdmicas que alienam o
individuo de sua subjetividade. Ndo basta recusar-se a reproduzir mimeticamente a
realidade aparente ou ampliar a percepcdo de nuances, brechas e dimensdes ainda nao
exploradas da existéncia individual e das relacBes socio-historicas, pois, a arte s6 pode
salvar se for capaz de despertar emocdes contrarias e mais fortes do que aquelas
produzidas rotineiramente. De acordo com Vigotski, a arte sé salva se for capaz de
produzir catarse. Noutros termos, a arte salva quando “destréi” radicalmente “o suporte
da figura e a referéncia ao real” (VAZQUEZ, 1978, p. 114). Se ndo for capaz de produzir
esta “destruicao” criativa, a arte ndo poderd salvar. Noutros termos, sem distorcer as
referéncias que nos conectam ao estilo de vida capitalista e sem desarticular as pretensoes
do mercado neoliberal de abarcar a totalidade da vida, a arte se tornard apenas uma péalida
promessa de salvacdo. Na salvacdo pela arte, convém sublinhar, os encontros e os
entrelacamentos afetivos sdo imprescindiveis. E quanto mais diversos forem estes
encontros, mais serdo capazes de libertar o individuo dos mecanismos que sustentam a

servidao biodiaconal, baseada na producdo de riquezas, no acumulo de bens e no
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fetichismo da mercadoria. Conforme atesta Marx no inicio d’O Capital, mais que “uma
colecao de mercadorias”, a verdadeira riqueza consiste em todos serem capazes de viver
na liberdade e na felicidade.

Conforme testifica Fischer, o conceito de realismo em arte &, na maioria das vezes,
elastico e vago. As vezes pode ser definido como uma atitude perante a realidade objetiva,
as vezes, trata-se de um estilo ou de um método:

Se considerarmos o reconhecimento de uma dada realidade objetiva
como a natureza do realismo na arte, precisamos ndo reduzir tal
realidade ao mundo puramente exterior, existente independentemente
da nossa consciéncia. O que existe independentemente da nossa
consciéncia é a matéria. A realidade, porém, abrange toda a imensa
variedade de interacBes nas quais 0 homem, com sua capacidade de
experimentar e compreender, pode ser envolvido (FISCHER, 1983, p.
122).

A “nova” realidade vislumbrada pelo artista e plasmada na obra de arte surge da
soma dos acontecimentos objetivos e das experiéncias subjetivas, tais como sonhos,
pressentimentos e emocBes. Na criacdo de toda obra artistica, a realidade encontra-se
unida a imaginacao:

As bruxas de Shakespeare e de Goya sdo mais reais do que 0s operarios
idealizados que aparecem em certo género de pinturas. A rotina
estUpida da vida cotidiana, elevada ao nivel de satira fantastica por
Gogol ou Kafka, nos revela mais acerca da realidade do que as
descrigdes naturalistas. Don Quixote e Sancho Panca sdo mais reais,
ainda hoje, do que a centena de personagens prosaicas que pululam em
romances “tirados da vida real” (FISCHER, 1983, p. 123).

Diferente do realismo, fundamentado pela estética marxista, este modo de
abordagem permite entender uma questdo fundamental: que o conteddo de realidade de
um determinado momento historico estad sempre mudando, assim como as vivéncias e 0
ponto de vista de cada artista também mudam. Uma questéo fundamental a ser sublinhada
neste processo é que imaginacdo do artista, ainda que embasada no ambiente social do
qual faz parte, jamais poderad ser coagida por modelos ou ideias dogmaticas, pois a
imaginacdo criadora, mais que tecer criticas, deseja transformar o ambiente sécio-
historico. N&o se trata apenas de antever outros mundos possiveis que poderdo existir
amanha, mas de vivenciar algo novo aqui e agora®’2. O artista sabe que tal transformag&o

ndo acontece de forma linear ou regulada por imperativos racionais, mas a partir de

372 Na Tese X1V, sobre a Historia, Walter Benjamin propde um modo de vivenciar a histdria ndo como
repeticdo, mas como catastrofe ou redencéo (salvagdo). Em Carta a seu amigo Gershon Scholem, Benjamin
associa a experiéncia da salvagdo ndo como algo que acontece dentro de uma cadeia previsivel de causas e
efeitos, mas como algo que conecta “diferentes agoras” (SELLIGMANN-SILVA, 2009).



247

complexas interacGes afetivo-volitivas. O poema de Bertold Brecht, Em Louvor da
Dialética, alude para este tipo de salvagdo que a arte possibilita: “Se vocés estdo vivos,
jamais digam ‘nunca’. O que é certo ndo ¢ certo. As coisas nao ficardo como estdo. E o
‘nunca’ se torna ‘antes de findar o dia’” (FISCHER, 1983, p. 132).

No capitalismo, todavia, estes encontros criativos da imaginacdo com a realidade
social e histérica sdo diminuidos, de maneira que, neste contexto, qualquer coisa
produzida — sejam o0s objetos materiais mais simples ou o objeto estético — ndo sai ilesa
dos efeitos da alienacdo. Isto ocorre, porque no capitalismo, todo produto deixa de
carregar consigo qualquer relacdo com as redes pessoais e com a dinamica subjetiva nas
quais sdo produzidos. De acordo com Anna Tsing®’3, neste processo de alienacio, “vidas
e produtos movem-se de um lado para outro entre formas capitalistas e ndo capitalistas;
essas formas moldam-se umas as outras e se interpenetram” (TSING, 2022, p. 119).
Noutros termos, toda producdo de bens, materiais e simbdlicos, s6 podem existir
socialmente, se estiverem submetidas a dinamica capitalista, inclusive, os objetos
estéticos. E, diga-se de passagem, este processo estd em curso desde o século XIX,
conforme demonstrou Herman Melville, em sua obra Moby Dick. Nesta obra, pode-se
verificar como o conhecimento indigena sobre a extracdo do 6leo quanto a vida das
baleias foram transformados em investimento. Neste empreendimento capitalista, a
traducdo se tornou uma estratégia fundamental. Do que se trata a tradugdo?

De acordo com Tsing, a traducdo, mais que um recurso da linguagem, consiste em
inscrever, nos espacos sociais e politicos, um projeto de criar outros mundos possiveis.
TradugBes sdo estratégias utilizadas pelos investidores capitalistas, em seu afa de
acumular riquezas. Por meio dela, producdes diversas sdo transformadas em ativos
legiveis para as transacdes capitalistas. E por meio desta estratégia que o capitalismo
engloba a dindmica cultural e a criacdo artistica, incorporando, deste modo, a diferenca,
a critica e a prdpria experiéncia estética. Apesar desta e de outras estratégias capitalistas,
a arte resiste e, ao resistir, aumenta a poténcia de ser e existir. Ao transforma as emocdes
embotadas pelo capitalismo, a arte torna possivel ao individuo ndo sogobrar nas ruinas

deixadas pela busca desenfreada do progresso e do lucro. A experiéncia estética comprova

3% Antropologa e professora da Universidade da Califérnia, Anna Tsing desenvolve pesquisa
interdisciplinares nas areas de ciéncias naturais, ciéncias sociais e artes. Atualmente, em colaboragdo com
Donna Haraway, pesquisa sobre o Antropoceno, o qual, de acordo com ela, teve inicio com a colonizagdo
e com 0 boom capitalista, no inicio da era moderna, cujo efeito principal consiste na destruicdo dos
ecossistemas e da biodiversidade. O Antropoceno, na medida em que diminui a habitabilidade da terra,
transforma todos os recursos naturais em processos de acumulagdo capitalista (TSING, 2019).
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que o capitalismo ndo consegue arruinar ou dar cabo do desejo, que nos impulsiona a ir
além vida servil, numa busca constante da felicidade espinosana.

Benjamin se refere a esta dindmica da salvacao/redencéo, produzida pela arte,
como luta permanente por fazer valer o direito de todos a alegria e a felicidade:

A imagem da felicidade esta indissoluvelmente ligada a redenc¢do. O
mesmo ocorre com a representacdo do passado, que a histdria
transforma em seu objeto. O passado traz consigo um indice secreto,
que o impele a redencdo. Pois ndo somos tocados por um sopro de ar
que envolveu nossos antepassados? Nao existem nas vozes a que agora
damos ouvidos, ecos de vozes que emudecem? Se assim €, entdo existe
um encontro secreto marcado entre as geracdes precedentes e a nossa
(BENJAMIN, 2012, p. 242).

Este encontro com as geragOes passadas e com a esperanca dos vencidos desperta
a memoria afetiva, isto €, as emocOes que foram capazes de unir os individuos e as
coletividades em torno de uma causa comum. Este “salto tigrino”, proposto por Benjamin
possui uma poténcia transformadora capaz de desenredar o individuo dos mecanismos
reprodutores da alienacdo. Na experiéncia estética, todavia, esta poténcia transformadora
pode ser aumentada. Vejamos um exemplo dado no capitulo anterior, quando
mencionamos o teatro produzido pelos povos originarios. A criacdo artistica, no seio
daquelas comunidades, ndo apenas permitiu o resgate da memoria dos antepassados, mas
tornou mais potente as lutas atuais por condi¢des de vida mais digna, tanto para os
humanos quanto para 0s outros seres que habitam o ambiente natural. Na empresa
colonizadora ndo havia lugar para esta relacdo colaborativa entre os humanos e nédo
humanos, porém, na memoria ancestral dos indigenas, estas relagdes constituiam nao
apenas o escopo cultural, mas o fundamento ético do bem viver.

Tendo em vista este aspecto da relacdo entre humanos e ndo humanos e
considerando uma hipdtese ja aventada por Spinoza, de que todos os seres buscam
perseverar na existéncia, veremos quais agenciamentos sdo possiveis entre a arte e a
ciéncia que pesquisa formas ndo humanas de organizagdo da vida, assim como a
plasticidade contida nestas organizagfes. A pesquisa de Anna Tsing sobre 0s processos
colaborativos entre humanos e o0s outros seres nos oferecerd algumas balizas para tratar
esta questdo, assim como a pesquisa sobre o rio Amazonas, coordenado pelo arquiteto e
artista multimidia, José Wagner Garcia. Estas pesquisas demonstraram a existéncia de

processos éticos e estéticos em todos 0s seres e ndo apenas entre 0s humanos.
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5.5 A salvacao como arte da convivéncia entre humanos e outros seres

Partindo da complexa relacdo entre estética, filosofia e ecologia, Wagner Garcia
desenvolve um projeto de pesquisa em colaboracdo com diferentes instituicdes, dentre as
quais a NASA, a Petrobras, o Instituto de Pesquisas Espaciais (INPE) e o Instituto
Nacional de Pesquisa da Amazonia. Nesta pesquisa, 0 rio Amazonas torna-se expressao
dos multiplos agenciamentos entre a natureza e 0s seres humanos, pois sua existéncia
permite um encontro entre a poténcia criadora da natureza e a poténcia criativa da arte.
Assim como a natureza produz, ininterruptamente, novos eventos, a arte, dentre as outras
atividades humanas, pelo livre exercicio da imaginacdo e da criatividade, esta sempre
inventando novas possibilidades de ser e existir. Ao analisar o comportamento do rio
Amazonas, a partir do satélite Landsat-1, lancado em 1972, o artista foi observando, ao
longo de um periodo de 15 anos, fotografias tiradas por satélites®’4, o impacto fisico,
estético e comportamental do rio Amazonas, ao longo dos seus 7 mil quildmetros de
extensdo, entre a Cordilheira dos Andes, no Peru, até sua foz, localizada entre o Para e o
Amapa. As fotos demonstraram que processos criativos ndo constituem apanagio dos
seres humanos, pois também outros seres que compdem a hatureza agem de modo
criativo. Analisando o resultado da pesquisa, Wagner Garcia concluiu que o rio
Amazonas, além de atividades criativas, desenvolve também processos cognitivos e
afetivos. Santaella, em consonancia com as conclus@es do artista, afirma:

As origens geoldgicas [do rio Amazonas] e fungdes geomorfoldgicas, o
fluxo de seus sete mil quilémetros e a profusdo de formas e volumes
geoldgicos que se desenham na dindmica do tempo sdo capazes de nos
dar sensiveis comprovagdes disso. H4 uma sabedoria nos redesenhos do
tempo, no roteiro evolutivo do rio que converte a forga bruta de suas
aguas em matéria pensante (SANTELLA, 2003, p. 332).
Este projeto, denominado Amazing Amazon, foi desenvolvido entre 1990 e 2005
e consistiu em observar todo o trajeto geomorfolégico do rio Amazonas, que desde a sua
nascente, na cordilheira andina, conduz uma infinidade de sedimentos por um caminho
sinuoso que cruza, transversalmente, o continente sul-americano, até que estes
sedimentos sejam depositados na costa atlantica. Partindo de um dialogo entre a arte e a

ciéncia geologica, o projeto Amazing Amazon coloca em evidéncia a relagdo entre a agua

374 As imagens produzidas pela nave espacial Space Shuttle, permitiu observar o fendmeno geoldgico do
rio. Para organizar as imagens, foi criado um software baseado na computacdo evolutiva, o qual
acompanhava um processo evolutivo de cerca de mil sequéncias de imagens e sons em tempo real
(MARTINI; BARBOSA; GARCIA, 2012).
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e a terra e os desdobramentos que surgem destes encontros, os quais podem ser descritos
como uma: “profusdo de formas geologicas, formas e volumes que se desenham
escultoricamente no tempo” (MARTINI; BARBOSA; GARCIA, 2012, p. 96). Além do
aspecto estético que se delineiam na medida em que o rio vai seguindo seu percurso,
pode-se observar também a dimens3o afetiva e pensante®”® da natureza:

S6 através de escalas geoldgicas de tempo que podemos enxergar o
planeta pensando a si mesmo e alterando sua constitui¢do fisica, como
se fosse uma intervencdo plastica que almeja ideais estéticos
aparentemente insondaveis as criaturas de curtas escalas temporais. O
planeta terra desfazendo-se e refazendo-se em suas minimos e mais
sedimentares detalnes. O espaco geoldgico montando-se e
demonstrando-se através do tempo. O fazer-se do rio no espago-tempo
é atividade do pensamento (MARTINI; BARBOSA; GARCIA, 2012,
p. 96).

O fazer-se do rio é atividade conjunta da inteligéncia e do sentir. Amazing Amazon
torna evidente a colaboragdo interespécies e processos sencientes entre seres nao
humanos. Isto corrobora a maxima espinosana de que todos 0S seres agem sempre
buscando perseverar na existéncia. A analise dos processos colaborativos, em varias
escalas, constitui um aspecto fundamental porque estes processos nos remetem ao comum
e a salvacgéo pela arte, conforme ressaltamos anteriormente, passa pelo fortalecimento do
comum. Este desvio do olhar em direcdo a natureza e a vida proliferante que emerge dos
mutualismos entre as diferentes espécies, nada tem de bricolagem romantica, no estilo
daquele movimento artistico, iniciado no século XIX, que defendia o retorno a vida
natural, pois, nossa perspectiva vai ao encontro do que Anna Tsing denomina de
assembleias. Partindo de Deleuze e Guatari e do conceito de “assemblage”, Tsing define
assembleia como “emaranhados abertos de formas de ser” ou agrupamentos que tornam
visiveis 0s processos de constituicao de outras histérias e outros modos de vida, os quais
acontecem somente através dos encontros:

As assembleias ndo se limitam a reunir formas de vida; elas as criam.
Pensar a partir de assembleias nos convoca a perguntar: como 0S

encontros as vezes se tornam “acontecimentos”, isto €, maiores do que
a soma de suas partes? (TSING, 2022, p. 68)

375 A estética evolucionaria de Wagner Garcia, mais que ecoarte, trata-se de algo novo que surge da
complexa inter-relacdo entre filosofia, estética e ecologia. Quando afirma que o rio Amazonas demonstra
agir de modo inteligente, o artista esta colocando em xeque o0 antropocentrismo, pois 0 pensamento e 0
sentimento ndo constituem um privilégio da espécie humana, pois onde houver tendéncia para aprender,
para processos de autocorre¢do, para mudangas de habito, haverd inteligéncia afetiva (SANTAELLA,
2012).
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As assembleias deslocam a economia politica para fora dos dominios estritamente
humanos. As assembleias, de per si, ndo podem decretar o fim do capitalismo ou do
Estado formatado de acordo com o modelo empresarial, mas podem favorecer encontros
que transformam os modos de vida, para que ndo se deixem plasmar pela economia
politica predatoria e pela maquina que a mantém funcionando e degradando a vida de
todos os seres. A poténcia das assembleias consiste em criar entrelacamentos dos modos
de vida, ou seja, criar coalizdes mutéveis, que incluam a diversidade das relagbes entre
humanos e ndo humanos. Neste sentido, ao mobilizar politicamente seres diversos em
torno de uma causa comum, as assembleias possibilitam a criagdo de uma “politica
alternativa de entrelagamentos mais-que-humanos” (TSING, 2022, p. 209).

Estes entrelagamentos consideram como algo de suma importancia a participacéo
ativa de todos os seres, inclusive os seres mais simples, na criacdo de lugares habitaveis.
Ao produzirem performances da habitualidade, as assembleias criam paisagens. Tsing
define as paisagens como assembleias trabalhando em coordenagfes dentro de uma
dinamica historica®’®. Estes dois termos, coordenacéo e historia sio essenciais para pensar
a habitabilidade como simbiose. Sobre estes dois termos, Tsing pondera o seguinte:

Por histéria, refiro-me aos rastros e sinais de humanos e ndo humanos,
a como estes criam paisagens. [...] Coordenacdo € uma lente para
observar 0s organismos interagirem uns com 0s outros. Simbiose —
assim como outras relagdes interespecificas — requer coordenagdo
(TSING, 2019, p. 94).

Entretanto, alguns fenémenos desestabilizadores, produzidos pelo ser humano ou
por outros seres, causam modificagdes nestas paisagens, isto é, causam perturbacéo.
Antes de ser entendida apenas como degradacdo ou destruicdo, a perturbacdo pode
adquirir outros significados, dependendo do modo como afeta os espa¢os de convivéncia.
A perturbacdo ndo apenas destréi o equilibrio sisttmico, mas abre um leque de
possibilidades e pode tornar-se uma ferramenta analitica, capaz de sobrepor camadas de
conhecimento global e local. Neste sentido, a perturbacdo promove uma renovacgdo das
assembleias e a possibilidade de se criar novas relaces multiespécies. Seguir as historias

de perturbacdes, de acordo com Tsing, “¢ uma maneira de fazer da paisagem um

376 De acordo com Tsing, os historiadores, frequentemente, consideram apenas 0s arquivos humanos e
desconsideram os tragos ndo humanos. No entanto, as paisagens comuns sdo produzidas por varias espécies.
Prestar atencdo na totalidade destes tracos é uma forma de conhecer os entrelagamentos entre as diferentes
espécies. Neste sentido, a histdria consiste no “registro dos muitos percursos do fazer-mundo, humanos e
nao humanos” (TSING, 2022, p. 246).
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protagonista dindmico e uma pratica de coordenacdes multiespécies” (TSING, 2019, p.
95).

Partindo do pressuposto de que a perturbacdo justapde processos simbidticos,
coordenacao, historia e paisagens, a artista Elaine Gan une-se a Tsing para pesquisar a
floresta Satoyama, no Japédo. Arte e ciéncia reunidas para criarem solugdes alternativas
para a degradacdo deixada pela empresa capitalista. Arte e ciéncia juntas tornando a
salvacdo mais plausivel. Utilizando o diagrama de coordenac@es e observando 0s sinais
deixados pelas perturbacdes, Gan e Tsing procuram demonstrar a necessidade
fundamental de uma restauracdo da paisagem de Satoyama, ndo apenas por uma
motivacgdo estética, mas ética, estética, pedagdgica e de subsisténcia. Os desenhos criados
por Gam com tinta nanquim sdo uma forma de representar as coordenagdes, @ maneira de
uma composic¢ao musical. A coordenacao entre 0s modos de vida multiespécies eram uma
fuga®’, sendo que, cada parte representa uma melodia independente. O desafio era
perceber os momentos em que estas diferentes partes criavam um efeito entre si. Com
efeito os desenhos de Gan também podem ser vistos como o roteiro de uma pega teatral
em constante mudancga. Sobre este trabalho, Tsing comenta: “Nos duas pensamos que o
diagrama poderia ajudar a transmitir a vivacidade das assembleias, mostrando Satoyama
como um conjunto de elementos madveis, cada um criando possibilidades de viver para os
outros” (TSING, 2019, p. 101).

As pesquisas de Anna Tsing sobre a colaboragéo entre humanos e ndo humanos e
de Wagner Garcia sobre o rio Amazonas corroboram a nossa questdo da salvacdo pela
arte, sobretudo, quando explicitam outras légicas de sentido, diferentes daquela
reproduzida pelo neoliberalismo, a qual, dentre outros efeitos deletérios esta o
rompimento das coordenagfes interespécies. Conforme vimos, o cerne da salvacdo
proposta pela arte consiste na revitalizacdo dos lacos comuns, agora ampliado ndo
somente entre os humanos, mas incluindo os outros seres. Neste sentido, a arte, ao
acompanhar diferentes encontros afetivo-cognitivos entre a diversidade dos seres vivos e
outras formas de comunalidade, pode ampliar, através da imaginacdo criadora, esta

possibilidade real de ser, existir e habitar o planeta de maneiras diversas daquelas

377 Nesta fuga, o pinheiro e o carvalho sdo como os violinos, os cogumelos matsutake desempenham o papel
do violoncelo e os agricultores sdo as violas. Pinheiros, carvalhos, matsutakes e agricultores criam juntos a
habitabilidade multiespécie da floresta Satoyama. Em suas constru¢Ges de nichos sobrepostos, abrem
espaco para muitas formas de vida. Por isso, uma multiddo se uniu para revitaliza-lo: “Cientistas, donas de
casa, estudantes e aposentados juntaram-se aos trabalhadores assalariados nos finais de semana [para
remover] as espécies invasoras e 0 himus abundante e [talhar] os carvalhos (TSING, 2019, p. 107).
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impostas pelo capitalismo. Na medida em que a razdo criativa for se tornar cada vez mais
expandida, a razdo econdmica e instrumental, por outro lado, vai se tornando relativa. A
arte, ao dinamizar a criatividade, colabora para a salvaguarda da poténcia da vida, de
modo que as ameacas e estratégias biodiaconais, ndo corroborem na diminuicdo do
esforco de todos os seres de perseverar na existéncia. A salvacdo mediada pela arte, nas
palavras de Santaella, permite que “praticas e desejos proliferantes, justapostos e
disjuntos” sejam direcionados para a multiplicidade e ndo para a unidade, para a diferenca
e nao para o lugar da identidade, para “o movimento dos fluxos e dos arranjos moveis em
detrimento dos sistemas” (SANTAELLA, 2012, p. 117).

Retomando os sujeitos da nossa pesquisa, convém ainda perguntar como se da a
salvacdo pela arte no cotidiano institucionalizado de suas vidas? Na vida concreta destes
sujeitos, é possivel verificar algum reflexo das pesquisas de Tsing e Wagner Garcia, que
buscam encontrar conectividade entre arte e ciéncias naturais? No processo de criacao de
Paulo e Antero, algo da pesquisa de Tsing e Wagner Garcia pode ser identificado em
forma de intuicdo, de emocéo ou de insight. Conforme salientou Santaella, a arte pode
salvar se, em vez de reforcar a unidade e a identidade, for capaz de direcionar a totalidade
da vida para a multiplicidade e para a diferenca. Em se tratando da experiéncia coletiva
da Companhia de Danca UKITUE, da qual Paulo faz parte, pode-se verificar algumas
correlag@es entre o corpo humano e os elementos da natureza, sobretudo se olhamos
atentamente para o seguinte texto, postado na pagina do Facebook da Companhia:

Danca ¢ transformagéo. E terra, agua, fogo, ar e éter. A terra firme sob
0s teus pés te convocando as tuas raizes. Agua movendo-se na tua bacia
te envolvendo no infinito. Fogo no teu coracao te reavivando a forca da
vida. Ar na tua cabeca transmutando pensamentos. Eter no teu entorno
te elevando a tua propria magia.

A experiéncia do médico-compositor também faz referéncia a diversidade de
correlagdes entre os seres. Conforme vimos anteriormente, de acordo com este sujeito, 0s
efeitos da arte ndo se esgotam no ato estético, mas afetam o tecido da vida social e politica.
Isto ocorre porque todos estes campos ndo sao excludentes, mas implicados, haja vista as
coisas ndo serem capazes de existir, isoladamente, mas, a partir de inUmeras conexdes e
na diversidade dos encontros. Ao buscar se associar ao Instituto Cultural e Educacional
para os Povos do Cerrado, o Doutor Antero fez dos objetivos comuns deste Instituto, os
seus proprios objetivos: fomentar a educagédo e a saude publica de qualidade, defender
acima de tudo a sustentabilidade ambiental e agir sempre tendo a responsabilidade social

como parédmetro ético fundamental. Em plena pandemia da COVID-19, o Dr. Antero foi
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um dos primeiros a afirmar que o virus ndo era democratico e que nos, como “cidadaos
planetarios” deveriamos ter a obrigacdo de “partilhar conhecimentos, ensinar e aprender
uns com os outros” (CONASS, 2020). Embora a expressdo “uns com os outros” seja
utilizada para se referir as relagdes entre humanos, a ideia de cidadania planetaria ndo
exclui relacGes colaborativas entre todos os seres. Se a arte contribuir para despertar esta
subjetividade revolucionéria, entdo o gérmen da salvacao encontrara terreno fértil para se
desenvolver, pois, s6 havera futuro para o planeta se as relagcdes entre humanos e seres de
outras espécies forem colaborativas. Somente desta maneira, 0s pilares que sustentam o
modus vivendi da sociedade, regida pelos dogmas do capitalismo neoliberal poderao ser
afetados e transformados e a salvacéo, longe de ser uma meta a ser alcangada num futuro
que nunca chega, tornar-se-4 uma préxis ético-politica que garantira a todos os seres a

permanéncia na vida e a perseveranca na existéncia.
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CONCLUSAO

Perante os inumeros dispositivos politicos, culturais e econdémicos que nos
mantém na serviddo e na passividade, o que pode a arte? Parafraseando Spinoza, podemos
afirmar que assim como ninguém sabe o que pode um corpo, ninguém sabe, com certeza,
do que a arte é capaz. A capacidade transformadora da arte, ainda que venha a ser coagida,
ndo podera ser contida e nem destruida pelas estratégias biodiaconais, que procuram,
incansavelmente cercea-la, manieta-la ou neutraliza-la. No entanto, as tentativas de
cerceamento da imaginacdo criadora e da vivéncia comum dos afetos, ao longo da
historia, foram sempre malogradas, pois tanto a imaginacao quanto a capacidade de afetar
e ser afetado sdo inerentes a natureza humana. Neste sentido, a arte, ao produzir um
aumento e uma expansao da poténcia do corpo de agir e da mente de pensar e ao dinamizar
o0 esfor¢o de ambos de perseverar na vida, torna-se uma expressao da esséncia humana.
Nosso objetivo, ao desenvolver esta pesquisa, foi demonstrar que arte afeta ndo apenas o
individuo, mas também a realidade sociopolitica, e que existe uma inter-relacéo entre a
estética, a ética e a politica, entre a criacdo artistica e as praxis histéricas transformadoras.
Ainda que, em alguns periodos historicos, a funcdo da arte consista em destacar os
elementos harménicos e simétricos da realidade e integrar o individuo a ordem
institucional, noutros, todavia, esta funcdo se modifica, de modo a aproximar a estética
dos movimentos sociais e politicos. Deste modo, de recurso estratégico para a adaptacdo
do individuo aos cddigos morais e a ordem sociopolitica vigente, a arte se torna um meio
eficaz de acionar processos transformadores, um exercicio para a supera¢do do que esta
“viciado em sua forma e em seu fundo, em seu espirito e em seus costumes” (COPEAU,
2013).

a) Arte como evento e resto. Ao promover bons encontros, através da vivéncia comum
dos afetos, a arte corrobora com a criacdo de outros modos de ser e de existir mais
saudaveis, potentes e livres. E neste sentido, que a arte se torna evento. Para que isto
aconteca, faz-se necessario considerar a arte ndo apenas enquanto obra acabada ou
produto final, mas como conjunto que engloba todo o processo criativo, desde o0s
primeiros passos criativos ateé a relacdo com o publico e os variados os efeitos produzidos
no entorno social, conforme propuseram Vigotski e Bakthin quando trataram da relacdo
entre o sujeito psicoldgico e o sujeito ético. Para se tornar evento, a experiéncia estética
deve ser capaz de superar a 0posi¢do entre o interior e o exterior, entre a subjetividade e

0 mundo fora de nds, pois somente deste modo, 0 objeto estético ndo sera visto como a
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forma acabada de um processo, porém, como um residuo, isto é, um resto que aponta para
algo mais essencial. Sobre a palavra “resto”, de origem latina, restus (sto) e, enfatizando
o seu significado como “firmeza, resisténcia e estabilidade”, Méario Perniola afirma que,
na experiéncia artistica, o resto pode ser relacionado a tudo o que se opde e resiste a
homogeneizacédo, ao conformismo e aos processos de producédo de consenso. A nogdo de
resto impede que a arte seja vista como algo destinado a produzir harmonia,
apaziguamento e reconciliacdo com o tempo presente, pois, na realidade, a funcéo da arte
consiste em produzir tensdes, conflitos e fraturas, por um lado, e provocar a mente para
imaginar outras realidades possiveis (PERNIOLA, 2002). Noutras palavras, o resto que a
arte produz séo acOes biopotentes, capazes de superar os afetos tristes produzidos no
corpo pelos dispositivos biodiaconais. Na catarse proposta por Vigotski pode-se verificar
esta poténcia transformadora do resto.

Em nossa pesquisa, este sentido da arte como evento e como resto esteve presente
desde o inicio, quando ainda se delineava 0 método adequado para a abordagem tedrico-
prética da relacdo contraditoria entre biodiaconia e biopoténcia. Durante as vérias fases
da pesquisa, procuramos demonstrar que na arte, em suas varias expressoes, sempre
havera algo que se recusa a dobrar-se diante das forcas externas que enfraquecem a vida,
ou seja, na arte sempre havera resisténcia e abertura. Resisténcia a acomodar a vida ao
que ja existe ou esta determinado social e politicamente e abertura para o insélito, o
inédito, o vir-a-ser, o indeterminado e o livre. Neste sentido, a arte possui algo em comum
com a ciéncia, pois, em qualquer area do saber, por mais bem desenvolvida que esteja,
sempre haverd algo mais para aprender. Assim como na arte, na ciéncia também tudo
acontece sob a égide do relativo e do mutavel. O aforismo de Hipocrates, “vita brevis, ars
longa” — a vida é curta, a arte é longa — traz, em seu bojo, esta correlacdo entre arte,
técnica e conhecimento. Embora este aspecto ndo tenha sido o enfoque principal da nossa
pesquisa, no entanto, terminamos o Ultimo capitulo, apontando para a importancia deste
agenciamento entre arte e ciéncia. Nos projetos de pesquisa de Wagner Garcia e Anna
Tsing, a arte e a ciéncia, a natureza e a cultura caminharam juntas, como faces de uma
mesma medalha. De acordo com Garcia, a natureza possui uma dimenséo criativa e por
isso, faz-se necessario nao considerar apenas o0 aspecto cientifico, voltado para as leis
naturais e para a regularidade dos processos vitais, mas também a sua dimenséo esteética,
manifesta nas relagbes qualitativas entre as varias espécies (GARCIA, 2002).

b) Superando dualismos. Esta questdo da relacdo entre arte e ciéncias naturais foi

abordada, sobretudo por causa da sua relevancia para a critica ao sistema capitalista e para
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as estruturas hierarquicas que sustentam o poder biodiaconal. A afirmacdo de uma
continuidade entre o ser humano e os demais seres da natureza constitui uma critica
potente a0 modo de producéo capitalista, que hierarquizou a relagéo entre ambos e dividiu
em lados opostos, a natureza e a cultura (LAZZARATO, 2022). Em nossa abordagem
também procuramos colocar em xeque as relagGes antagdnicas entre corpo e mente,
individuo e sociedade, singular e coletivo, subjetividade e objetividade, criagdo estética e
producdo cientifica, ética e estética, molar e molecular, incluidos e excluidos. Em se
tratando da biodiaconia e a biopoténcia, eixo central de nossa abordagem, a oposicéo
entre serviddo e liberdade norteou varios momentos de nossa analise. Esta relacdo, ndo
raras vezes, esteve marcada pela contradicdo ou pela ilusdo, pois conforme salientou
Spinoza, corremos o risco de denominar liberdade, o que na realidade ndo passa de
serviddao. A relacdo entre mente e corpo também se desenvolveu sob o signo da
contradicdo, pois, desde a concepcdo classica, marcada pela filosofia de Descartes e de
Hegel, a mente s6 poderia ser considerada forte se o corpo fosse fraco, isto é, fosse
dependente dela. Um individuo seria livre se deixasse a razdo dominar o corpo e suas
paix0es. A arte, ao colocar o corpo no centro do processo criativo, pde em xeque esta
concepcao, pois, na vivéncia comum dos afetos, o corpo deixa de ser bloqueado em sua
capacidade de afetar e ser afetado e a mente perde a posicao de superioridade, tornando-
se apenas a “rainha das infamias” (C. Jaquet). De acordo com Spinoza, a relagdo entre 0
corpo e a mente ndo pode ser fundamentada na oposicdo, pois ambos se relacionam de
maneira paritaria e simultanea, ou seja, a fraqueza ou a poténcia do corpo € a mesma
fraqueza ou poténcia da mente. Noutros termos, um corpo potente em sua capacidade de
agir corresponde uma mente potente em sua capacidade de pensar, ou, ao contrario, um
corpo limitado em sua acdo corresponde uma mente limitada em sua capacidade de
pensar.

c) O corpo no teatro, na danca e na performance. Isto posto, convém fazer uma ressalva
sobre os modos como o termo “arte” foi empregado no decorrer da pesquisa. As vezes, 0
termo foi utilizado em seu sentido amplo, isto €, sem referéncia direta a uma modalidade
especifica de criagdo artistica, todavia, 0 ponto de partida da nossa pesquisa se baseou em
trés modalidades de expressao artistica: o teatro, a dancga e a performance. Nestas formas
expressivas, 0 corpo sempre ocupa o lugar central no processo criativo. Conforme
demonstramos no decorrer dos capitulos, sobretudo no capitulo Il, o ser humano
experimenta 0 mundo através do corpo, por meio da sua capacidade de afetar e ser afetado

(Spinoza). A experiéncia no teatro, por sua vez, produz transformagdo no corpo, na
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medida em que for capaz de libertar os musculos e nervos da tirania da palavra (Artaud).
Também a vivéncia comum dos afetos, ocorrida durante a catarse, torna-se possivel por
causa da inter-relacéo entre os corpos (Vigotski). Por outro lado, a biodiaconia faz uso da
arte para produzir o oposto, ou seja, bloquear a capacidade do corpo de afetar e ser
afetado, disseminar o medo, coibir processos de transformacéo sociopolitica e favorecer
arepulsa e o 6dio aos outros as formas singulares de expressdo. Na dindmica biodiaconal,
0 corpo se torna mediador da impoténcia e da heteronomia.
d) Catarse. Embora a arte seja capaz de libertar e salvar, aumentando a biopoténcia do
individuo e da coletividade, entretanto, ela pode ser instrumentalizada e usada para
favorecer a serviddao. Em nossa analise dos relatos dos entrevistados sobre suas préticas
no teatro, na danga e na performance, no entanto, procuramos dar um enfoque ao aspecto
da biopoténcia, isto é, como a arte pode se tornar uma estratégia para o aumento da
liberdade e da autonomia do individuo e da coletividade, sem perder de vista 0s modos
como a biodiaconia usa a arte como ferramenta ideoldgica. Em se tratando da experiéncia
dos nossos entrevistados, podemos inferir o0 seguinte: a danca, o teatro e performance
aumentaram, em graus diferentes, a poténcia do individuo, mas, na maioria das vezes o
contexto social e politico foi pouco afetado. Este resultado indica uma relacéo conflitiva
entre o individual e o coletivo, o singular e o institucional. Ldcia e Jalia, por exemplo,
atuam como profissionais nas areas da educacéo e do direito e como artistas, participam
de um grupo de danca. Analisando o relato das duas, concluimos que a experiéncia vivida
no processo criativo, produziu um tipo de catarse semelhante ao que propde Aristoteles,
isto &, trouxe apaziguamento e alivio de sentimentos antissociais. Embora a vivéncia dos
afetos durante o ato estético tenha potencializado o corpo e a mente, no campo
profissional e institucional, porém, o que se observou foram pequenas mudancas
paliativas e circunstanciais. A experiéncia artistica ndo produziu mudancas significativos
no contexto sociopolitico e tampouco fortaleceu a poténcia do comum. Em seu relato,
Jalia afirmou que: “[...] assim como na danga tem uma coredgrafa, no meu trabalho
também tem a lideranga corporativa que é necessario saber lidar”. Em se tratando de
Ldcia, a arte ajudou, como recurso didatico e criativo, 0 modo de se relacionar com as
criangas, mas perante o corpo docente, ndo houve mudancas significativas, haja vista o
clima de competicéo e inveja continuarem a ser 0s afetos mais recorrentes nas relagoes
cotidianas.

Ao contrario de Lucia e Jalia, Anténio ndo participava atualmente de nenhum

coletivo de arte. Seu encontro com o teatro, antes de iniciar a vida profissional, aconteceu
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sob a perspectiva do Teatro do Oprimido, em cursos ministrados por Augusto Boal. Das
memdrias destas experiéncias vividas neste curso brotava o estimulo para atuar em seu
ambiente de trabalho. Apesar do esforgo de Antdnio de unir sua experiéncia no teatro
com o seu trabalho, os afetos tristes que comumente dominavam as relagdes no sistema
prisional continuaram a ser reproduzidos. Por conseguinte, a vivéncia artistica de Anténio
junto aos apenados nédo foi capaz de produzir nenhum tipo de catarse. A “explosdo” das
emoc0Oes quando ocorria, era sob a forma de rebelido ou de revolta cega, sem nenhum
traco do que poderia ser uma vivéncia comum dos afetos. Embora Antdnio tivesse boas
intencdes, ao utilizar o teatro para criar novas relagdes entre os apenados, no entanto, a
rede afetiva constituida pelo odio, pela raiva, pela vinganca e pela desconfianca
permaneceu inalterada. Paulo, por outro lado, atualizava a poténcia dos afetos junto com
outros integrantes do grupo de danca contemporanea, UKITUE. O processo de criagdo
do grupo produzia um aumento da poténcia do corpo e da mente e uma expansao da
autonomia e da liberdade. A partir da analise do seu relato, pode-se inferir que sua
experiéncia artistica difere dos trés anteriores e esta mais proxima da catarse proposta
por Vigotski. No entanto, ao voltar para o cotidiano da vida religiosa, Paulo vivenciava
um processo inverso, haja vista que nesta instituicdo, o corpo e os afetos continuavam a
ser modulados por discursos abstratos e interpretagdes metafisicas, as quais, em vez de
contribuir para o entendimento dos afetos a partir das suas causas, terminavam sempre
por maldizé-los. Embora houvesse um aumento da poténcia, ndo havia um aumento do
poder, pois, no conjunto das relagdes institucionais, o que continuava valendo, como
norma de vida, era a obediéncia biodiaconal e o cerceamento das potencialidades do
corpo. Embora Paulo demonstrasse criatividade no discurso sobre o corpo, as relagdes
intersubjetivas vividas no seio da vida religiosa, porém, continuavam a ser conformadas
pela rede dos afetos tristes.

A experiéncia de Bia se diferencia, em alguns aspectos, da experiéncia de Paulo,
sobretudo quando se trata da relacdo com o campo institucional. O aumento da
biopoténcia ndo ocorreu apenas durante a vivéncia artistica, mas se manteve nas relacoes
sociopoliticas, considerando que na escola, em suas relagdes com os colegas e 0 corpo
docente, o0 medo e o preconceito ndo predominaram, mas, sim, o respeito, a admiracéo e
a amizade. Também aqui, a catarse seguiu 0 modelo vigotskiano, pois a nova identidade
de género, assumida durante uma performance, provocou diferentes emocdes daquelas
sentidas cotidianamente. Neste sentido, sua experiéncia possibilitou um aumento da

biopoténcia também nos espacos institucionais como a escola e a familia. Esta poténcia
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se conservou por causa da vivéncia comum dos afetos, de modo que, mesmo enfrentando
um tratamento hostil em outros espagos, como o mercado de trabalho, Bia ndo desanimou
e continuou insistindo na busca de um emprego. Isto porque ndo se sentiu isolada, mas
respaldada pelos pais, professores e colegas. Sua voz ndo era apenas um grito solitario e
desarticulado, mas respondia a uma demanda coletiva, ou seja, os efeitos da vivéncia
artistica ultrapassaram a esfera estética e alcangaram o campo ético-politico.

A experiéncia artistica de Antero e Michel seguiu a mesma direcdo de Bia, mas
avangou um pouco mais, ao expressar, de forma contundente, a interconex&o entre arte e
politica. Isto porque os processos de criacdo destes dois musicistas ocorreram de maneira
simultdnea com a agdo sociopolitica. Michel, ao mesmo tempo em que produzia um
album musical, durante a pandemia, também realizava atendimento psicoterapéutico
publico e gratuito das vitimas, somando esforcos com outros psicologos que também
realizavam este trabalho. Antero também néo dissociou a atividade de compositor e sua
atuacdo como médico, coordenador do sistema publico de salde, docente do curso de
salde coletiva ou, ainda, como membro de uma ONG, que defendia direitos sociais e
ambientais. A partir da analise das vivéncias destes dois artistas, na arte e na atuagédo
profissional, foi possivel verificar que tanto as criacdes estéticas quanto a praxis ético-
politica estavam intimamente relacionadas com o fortalecimento dos lagos comuns e ndo
com a mera busca de recompensas pessoais. Nos processos criativos de Antero e Michel,
a busca de expansdo da poténcia e da autonomia individual aconteceram, pari passu, com
o esfor¢o de expansao da poténcia do comum. Ainda que o contexto institucional da satde
continuasse a ser organizado pelo dinamismo biodiaconal e por relagGes intersubjetivas,
mediadas pelo capitalismo neoliberal, o esfor¢co de Antero e de Michel, ndo deixou de
apontar outras possibilidades relacionais, ndo mais centradas no individuo, mas no
comum.

e) Biadiaconia, capitalismo e arte performativa. Com efeito, todos 0s contextos
institucionais, analisados nesta pesquisa — escola, sistema prisional, vida religiosa — ndo
passaram ilesos a dindmica capitalista. Tomemos como exemplo a experiéncia atual de
Bia no mercado de trabalho. Durante a elaboragéo desta conclusdo, fomos informados por
Ronaldo, que, devido a pressdo da carga horaria do trabalho e com medo de perder o
emprego, Bia abandonou o curso de danca que tinha iniciado, pois precisava do dinheiro
para sobreviver. Nao obstante a experiéncia artistica ter proporcionado um alento e um
respiro para Bia e para a maioria dos nossos entrevistados, o capitalismo, todavia, segue

produzindo subjetividades resignadas e fazendo com que a experiéncia artistica ndo se
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expanda para além do performativo. De acordo com Foucault, algo se torna performativo
quando produz adaptacdo das subjetividades individuais e das relagdes coletivas aos
moldes j& previstos na ordem do discurso institucional (Foucault, 2010). Noutros termos,
uma acdo performativa pode até produzir algumas mudancas pontuais, que s6 podem
ocorrer dentro de uma margem de previsibilidade, entretanto estas mudancas ndo colocam
em risco a manutencdo da ordem dominante. Com efeito, uma arte performativa busca
promover ndo o rompimento da relagéo entre arte e realidade, mas uma modulagéo da
vida ao que ja existe. Neste caso, para utilizar a terminologia de Dardot e Laval, a relagcédo
entre o instituido e o instituinte permanece antagonica, nao permitindo, o surgimento de
algo inédito capaz de ressignificar as relagfes institucionacionalizadas. De acordo com
Lazzarato, “o performativo codifica as enuncia¢des, os enunciados e seus efeitos,
institucionalizando locutores e ouvintes, seus respectivos papeis ou status e 0 espaco
publico de suas agoes” (LAZZARATO, 2022, p. 309).

f) Entre a melancolia e a poténcia do comum. Deste modo, ainda que a arte mobilize a
criatividade e fortaleca a vivéncia comum dos afetos, a desmesura do poder biodiaconal
tende a manter-se incélume. Ainda que a arte colabore para o aumento da biopoténcia do
corpo e da mente dos individuos, ainda que permita vislumbrar horizontes diferentes, no
entanto, em termos ético-politicos ndo produz uma inflexdo nas relagdes institucionais,
ou seja, ndo produz uma curva, uma dobra, uma mudanca de dire¢cdo ou um desvio na
dindmica do mercado neoliberal, mas sim, conformismo e adaptacdo. Com efeito, a arte,
quando esta colocada a servi¢o do conformismo produz melancolia. Por conseguinte, a
melancolia acaba se tornando o outro lado da medalha destes processos criativos, pois, de
acordo com Freud, este afeto, embora produza efeitos de passividade, ndo esta dissociado
de outros que compdem a constelacdo psiquica da rebelido. Ainda que rebelido e
melancolia estejam relacionadas, entretanto, conforme atesta Perniola, jamais a rebelido
do melancélico se tornara um movimento revolucionario porque, na maioria das vezes,
as estratégias de luta tendem a se transformar em meras acusacGes e xingamentos contra
aqueles gue ndo compartilham da mesma melancolia (PERNIOLA, 2002).

Para superar a tentacdo da melancolia e ampliar a capacidade de mobilizar os
afetos no corpo e a reflexdo na mente, fortalecendo o comum, em suas varias expressoes,
a arte precisa superar sua autorreferencialidade. Isto se torna possivel a partir de uma
constante busca de agenciamentos com a ciéncia, com 0s movimentos populares e as
tecnologias da comunicacdo, de maneira que a unido entre as mais variadas vozes

fortaleca a poténcia do comum (Spinoza) e a maquina teoldgico-politica (Agamben),
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encampada pelo capitalismo, possa ser decomposta para que ndo continue a devastar e
depredar a vida e, tampouco, continue a transformar o mundo em um amontoado de ruinas
(Benjamin). Algo que procuramos destacar em varios momentos de nossa pesquisa foi o
seguinte: por detras dos agenciamentos entre a arte e outros campos teoricos e praticos
encontra-se a busca conjunta de aumentar a poténcia do comum, em vista da
transformacéo ético-politica. Noutros termos: no sentimento do comum viceja a poténcia
da salvacdo pela arte. Conforme vimos, a partir dos escritos de Vigotski sobre arte, faz-
se mister distinguir o sentimento comum do sentimento do comum. Para este autor, a
funcdo da arte ndo consiste no contagio das emocdes, mas em produzir algo diferente
daquelas emogdes comumente vivenciadas: “a verdadeira natureza da arte sempre carrega
algo que supera o sentimento comum [...] 0 medo ou a dor, quando s&o suscitados pela
arte supera 0s sentimentos comuns e ilumina-os” (VIGOTSKI, 2022, p. 312).

Neste sentido, a vivéncia comum de afetos ndo se refere a reproducéo de afetos
comumente vividos no cotidiano. Embora a maioria dos nossos entrevistados, durante o
processo de criagdo, tenha vivenciado afetos diferentes e um aumento da biopoténcia, a
ponto de alguns desenvolverem uma visdo critica dos espagos cotidianos
institucionalizados, no entanto, do ponto de vista ético-politico, poucas a¢es comuns e
coordenadas foram empenhadas em prol da transformacéo da méaquina biodiaconal e dos
afetos tristes que continuaram a ser reproduzidos. Por outro lado, conforme analisamos
no capitulo 1V, entre os coletivos indigenas, a criacdo artistica incidiu diretamente nas
relagfes sociopoliticas. O grupo de teatro Mandi’o, das etnias Guarani ¢ kaiowa, de Mato
Grosso do Sul; o teatro dos clds dos Sateré-Maweé, no Amazonas e 0 KIMVNTeatro, do
Chile, formaram coletivos de arte cénica, que aumentaram o desejo de transformacao das
relacBes socais. Deste modo 0s processos criativos produziram um fortalecimento do
comum e um aumento da capacidade do individuo de perseverar na existéncia, ou seja,
produziram uma inflexdo, uma curvatura nas variadas estratégias do micro e do
macropoder (Foucault), profundamente enraizado na cultura, no sistema econdmico e nas
relacbes sociais. A experiéncia artistica destes coletivos, ao colaborar para a
transformac&o do individuo e da coletividade, também colaboraram para a emergéncia de
algo inédito no espaco publico, algo que ndo procurou se encaixar nos moldes ja
existentes.

Convem sublinhar que, na experiéncia destes coletivos, ndo se trata de reproduzir
0 sentimento comum, mas de fortalecer o sentimento do comum, haja vista que ao

colocarem em cena emog6es como o0 medo, a vergonha e a humilhacéo, o objetivo ndo
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era reproduzir aquilo que se vivia no cotidiano da vida, mas colocar a todos, atores e
publico, acima destas emoc0es tristes, de modo a vencé-las, supera-las e resolvé-las.
Partindo destas consideracdes, podemos concluir que nenhuma experiéncia
transformadora pode acontecer fora da dinamica intersubjetiva e a revelia do comum.
Ainda que a experiéncia artistica seja algo que cada individuo vivencia de modo singular,
no entanto, ndo pode ser reduzida ao campo da subjetividade, pois requer uma abertura
para a participacdo do outro e para o compartilhamento das emocdes e das visdes de
mundo.

g) Imaginacéo criadora e imaginacao politica. Ao intitular esta pesquisa como “vivéncia
comum dos afetos”, nosso objetivo foi destacar este aspecto do comum, ndo como lugar
de contégio afetivo, mas como lugar onde afetos diferentes podem ser vivenciados de
maneira intersubjetiva. Quando a experiéncia comum ordindria ceder lugar a experiéncia
do comum, entdo sera possivel superar o medo de criticar e de assumir, politicamente,
uma posi¢do contraria aquilo que esta determinado, social e politicamente. Somente no
seio do comum, pode-se vivenciar encontros afetivos-volitivos destoantes daqueles
efetivados pelo capitalismo e pela biodiaconia, pois, no comum, a poténcia de agir do
corpo se amplia juntamente com a capacidade da mente de imaginar a possibilidade de
novos horizontes. Em suma, esta vivéncia afetiva do comum tem o poder de colocar em
acdo a imaginacdo politica. E por meio da imaginagdo criadora que a arte coloca em
movimento a imaginacdo politica. A arte, em si mesma, ndo produz transformacdes
sociopoliticas, mas, ao favorecer o sentimento do comum torna-se o lugar estratégico
fundamental para o enfrentamento do medo de dar livre curso a imaginacdo politica.
Sempre que imaginamos a possibilidade do mundo e das relagdes serem diferentes, afirma
Paulo Freire, incorremos em medo. E importante ndo negarmos o medo para nio
negarmos também o desejo de conceber e projetar outros modos de ser e existir. Sem
reconhecer nosso medo ndao seremos capazes de manter uma posicdo critica diante do
presente historico (FREIRE; SHOR, 2021).

Tanto a imaginacdo politica quanto a imaginacdo criadora se encontram unidas no
combate a serviddo biodiaconal e aos seus dogmas, dentre os quais destacamos um dos
mais perversos, aquele que procura ocultar um dado histérico fundamental: as coisas estao
sempre mudando, se deslocando e se transformando. Outro dado importante, sublinhado
por Foucault refere-se a relagdo dialética entre poder e resisténcia, pois onde houver
relacfes de poder sempre havera também resisténcia. E esta resisténcia ndo se fortalece

apenas com ideias ou somente com o alargamento da consciéncia critico-racional, como
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pretendia o lluminismo, no seculo XVIII. No processo de fortalecimento da biopoténcia
e da liberdade, s6 a razdo ndo basta, pois, para que haja transformacéo, a imaginagédo
criativa e a imaginacao politica também precisam ser colocadas em acdo. E o fundamento
da imaginacao encontra-se no corpo, na sua capacidade de afetar e ser afetado. A arte,
neste sentido, ao promover a vivéncia comum dos afetos e viabilizar a transformacéo dos
afetos tristes, contribui, de modo eficaz, para o aumento da liberdade e da autonomia do
individuo e da sociedade. Assim sendo, a praxis artistica torna-se uma estratégia de
transformacéo sociopolitica quando une a ética a estética, a mente ao corpo, o singular e
o plural.

h) Assumindo riscos. Sem ainda se dar conta da imaginacdo politica latente na sua
imaginacdo criadora, Copeau relata, nos seguintes termos, sua experiéncia teatral
vivenciada na infancia:

[No teatro] eu transformava a vida. Eu punha tudo em acéo e procurava
parceiros por toda parte. Era preciso que tudo que me viesse ao espirito,
tudo que me perturbasse 0 coracdo ou 0s sentidos, tudo o que eu
aprendesse, adivinhasse, inventasse, fosse representado naquele mesmo
instante, até chegar ao seu desenlace, e fosse qual fosse o risco
(COPEAU, 2013, p. 21)

O risco e a criatividade sdo fundamentais em todo processo de transformacao
sociopolitica. Quando o artista-criador assume todos os riscos, isto ndo significa que tenha
superado o medo. No entanto, neste processo, 0 medo sera incapaz de paralisar ou frear a
poténcia desejante de engendrar novos modos de ser e de existir. Do ponto de vista ético-
politico, toda criacdo artistica sera eficaz se assumir riscos. A arte assume riscos quando
dispbe o individuo para a vivéncia comum dos afetos e quando contribui para libertar o
corpo e a mente do medo de imaginar novas relacées e novas dinamicas afetivo-volitivas.
A arte assume riscos quando, na contraméo do discurso capitalista neoliberal, comprova
que algo novo ndo pode surgir apenas do esforco de cada individuo, considerado
isoladamente, mas do esforgo conjunto e da unido de todos os seres, na busca comum de
perseverar na vida. Em suma, o risco maior que arte deve assumir consiste em demonstrar
que vida esta em permanente transformacdo, isto €, em processo continuo de vir-a-ser.
Somente quando assume todos estes riscos, a arte se torna um perigo eminente para a
biodiaconia, em seu afa de cercear, mutilar, diminuir e controlar a biopoténcia, por um
lado, e manter relagGes servir, por outro. Nesta luta comum contra a servid&o biodiaconal,

a arte colabora para que nunca deixemos passar despercebida a maxima espinosana, que
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pode ser sintetizada nestes termos: faz parte da poténcia criadora e expansiva da vida, a

capacidade de resistir e de se reinventar.
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