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Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

Resumo

O motivo central da presente obra é o de ressaltar a originalidade de Jacques
Ranciere na filosofia politica contemporanea. Nomeadamente, defendendo a novidade que
este introduz na reformulacdo do campo de entendimento sobre o fenomeno politico e de
como as sociedades se relacionam com a realidade politica. A abordagem rancieriana da
politica é realizada ao arrepio e, mesmo, frontalmente contra a tradicido do pensamento
politico ocidental. Ao deslocar tudo o que é o do ambito da tradicao da filosofia politica para
a esfera da policia (la police) - esfera policial que vive em antagonismo pratico com a
autonomia da historia politica dos povos - Ranciére abre caminho para ensaiar outras formas
de pensar a acdo e a teorizacdo politica. O modo como Ranciere se vai paulatinamente
libertando do enquadramento epistémico da filosofia politica ortodoxa - e que abrange todo o
tipo de tradicoes e ideologias politicas - é atravessado por contradicoes e tensdes das quais
procuraremos dar conta no decorrer das nossas indagacoes. O reflexo dessas divisdes internas
a opus rancieriana marca a tensdo entre a representacdo ortodoxa da politica como
desdobramento historico de um determinado sujeito politico e/ou a realizacdo comunitaria
em torno de um determinado principio (arché), e a politica como praxis do dissenso
democratico e/ou procura permanente da realizacdo/atualizacdo da igualdade que vive a
montante de toda a sua materializacdo historica. Uma politica, enfim, orientada, ndo para
o(s) centro(s) de decisao e de poder e para a unidade social, mas para as margens alienadas
de toda a distribuicdo do poder e para a multiplicidade de pontos de partida possiveis no que
respeita ao desdobramento individual e coletivo da mesma poténcia igualitaria - da

capacidade presente em qualquer um de passar de objeto a sujeito da sua propria historia.
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Abstract

The central motif of this work is to emphasize the originality of Jacques Ranciére in
contemporary political philosophy. In particular, it defends the novelty that Ranciere
introduces in the reformulation of the field of understanding of the political phenomenon and
of how societies relate to political reality. The rancierian approach to politics is carried out in
shivers and even head-on against the tradition of Western political thought. By moving
everything from the tradition of political philosophy to the police sphere - a police sphere
that lives in practical antagonism with the autonomy of the political history of the people -
Ranciere opens the way to rehearse other forms of thinking action and political theorizing.
Ranciére's gradual liberation from the epistemic framework of orthodox political philosophy -
which encompasses all kinds of political traditions and ideologies - is fraught with
contradictions and tensions from which we will attempt to account for the course of our
inquiries. The reflection of these internal divisions of the opus rancieriana marks the tension
between the orthodox representation of politics as historical unfolding of a certain political
subject and/or the community realization around a certain principle (arché), and politics as
praxis of democratic dissent and/or permanent search for the realization/updating of
equality that lives upstream of all its historical materialization. A policy, in fact, oriented not
to the center(s) of decision and power and to social unity, but to the alienated margins of the
entire distribution of power and to the multiplicity of possible starting points in which refers
to the individual and collective unfolding of the same egalitarian power - of the capacity

present in anyone to pass from object to subject of its own history.

Keywords

Aesthetics; emancipation; equality; freedom; modernity; litigation, conflict; people
(demos); philosophy, philosophers; political-police paradigm (archipolitical, para-political,
metapolitical paradigm); political subjectivity; police (la police); politics (le politique, la

politique); praxiology of equality; regime of the arts (ethical, poetic, aesthetic).

Vii



viii



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

Conteudo

12 INEFOAUGA0. ...ttt b ettt b et eb e 1
IO T 1 o 0L = W = T =Y ST 12

Primeira Parte: O principio da pOlitiCa .........cccceeeiiieieiricieeceeee e 21

2. 0 momento emancipatorio da POLItICA .........cceeeevvevevieeieicreecece e 23
2.1. A emancipacao enquanto conceito politico da modernidade................cccceuuuee.e. 23
2.2. Kant e a emancipacao nos simples limites da razao publica ...........ccccoceveveveunene. 25

2.3. Karl Marx e a emancipacao enquanto realizacao da humanidade na historia .. 32

2.4. Joseph Jacotot e a emancipacao como reconstituicao da igualdade................. 41
2.5. Emancipacao e subjetivacao politica em Ranciere.............ccccceevvvereeiviereesecnenne, 51
3. 0 momento Litigioso da POLILICA.........ceveveveveeiicieictcee e 61
3.1. Desentendimento e argumentacao na era do CONSENSO........c.ccvververeeveeeereneniens 72

3.2. Arquipolitica, parapolitica e metapolitica: os paradigmas politico-policiais.... 80

3.2.1. O paradigma da arquipolitiCa.........ccceeuiiriiieiiiciciccceee s 80
3.2.2. O paradigma do parapolitiCo .........ccceueueirirrereiiisieeecsetee et 84
3.2.3. O paradigma MetapolitiCo .........cccceeevveveuiiieeiereeeeeeteee et 89

4. O momento estético da POLILICA ......ccevevevceiieiceee et 97
4.1. 0 regime €tiCO das @ItES.........ooevveveveeieeereeeeeeeeee ettt enes 106
4.2. O regime POEtICO das @ItES .........ccceeiviiieieeiciiieeeesee et 108
4.3. O regime eStetiCo das Artes .........ccceviviviereiiieierceeeseee et 110
Segunda parte: A politica COMO PrinCiPiO.......ccccvrueiiiiiiiie e 119
5. A politica nas malhas dos filOSOfOS...........cccueueueiieiereiieeeeeeec e 121
5.1. A doutrina do poder de dissolucao do poder............ccceouvirirenineneneneeeeeree 125
5.2. Uma querela @XEmMPLar........coiiieiiiicee ettt et 126

5.3. Badiou e Ranciere: uma divergéncia no centro do pensamento emancipatorio

............................................................................................................................................... 134

5.4. Peter Hallward e Alberto Toscano: a politica emancipatoéria nas amarras do

9T U= a 1= 1 - VUSRS 146
6. A praxiologia da igUALdAde ...........cooveeeiiiieceeeee e 159

6.1. O MULLIPLO € O PLUFAL ...vcvieiieiieiceeeee e 159



6.2. A teoria politicCa €M reVOIUGAO .........ccceueveveieeieeieieeceeece e 162

6.3. A democracia contra @ ontologia ........ccccevierieciiricieeeeee e 164
6.4. O Politico e a politica, o regime democratico e a democracia............cccco......... 170
6.5. A politiCa COMO PUIO JOZO ...cvvveiieieieieieieie et 177
6.6. O conceito polémico de POlitiCa ........cccceeureirieriieeeer e 180
6.7. A politica como criacao do antagoniSMO ...........cccceeeeeriririririrerisieieee e 182
6.8. A politica como pratica revoluCioNAria ..........c.ceeeueeeeveveeeeeereeeeeveeeeee e 184
6.9. Da luta ideoldgica para o combate paradigmatico ........c.cccccevevereecevverereeerenee, 191
7. 0 t€MPO NA POLILICA. ..v vt a et ansenas 197
7.1. A modernidade como o regime da democCracia ........ccecueeveeeiresenerieseeieeeeenes 203
7.2. A modernidade burguesa e a modernidade popular..........cccccoeveeieiieiccieceeeennn. 212
7.3. Duas historias em contradiCan...........ccceueueurieieueieeiiireceee e 213
8. CONCIUSAOD ...ttt b st b e s bt et et e s et e s sbeenes 217
LR = 1014 [o = - i - VRS RSRRPSTI 229
10. INAICE AE CONCEILOS ... 233
11, TNAICE O NOMES ... 237



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

0O homem nasceu livre mas em toda a parte estd a ferros. Este julga-se senhor dos outros e é
mais escravo do que eles. Como se deu esta transformacdo? Ignoro-o. O que péde tornd-la
legitima? Penso que sei responder a esta pergunta.

Jean-Jacques Rousseau, Contrato social

O povo é quem mais ordena
Terra da fraternidade
Grandola, vila morena

Em cada esquina um amigo
Em cada rosto igualdade
Grdndola, vila morena
Terra da fraternidade

Zeca Afonso, “Grandola Vila Morena”

Toute institution est une explication en acte de la société, une mise en scéne de
I’inégalité. Son principe est et sera toujours antithétique a celui d’une méthode

fondée sur [’opinion de [’égalité et le refus des explications. L’enseignement universel ne
peut s’adresser qu’a des individus, jamais a des sociétés.

Jacques Ranciére, Le maitre ignorant
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1. Introducao

Jacques Ranciére, nascido em 1940 em Argel, tem vindo a ganhar cada vez mais
ampla notabilidade e penetracdao no mundo académico e no meio intelectual em geral. Os
efeitos por onde a sua interpelacdo critica tém-se feito sentir sao multidisciplinares,
refletindo-se, particularmente, nas areas da filosofia politica, da estética, da teoria da
literatura, da teoria da histéria e da teoria do cinema'. Este amplo leque de penetracdo do
pensamento de Ranciére, tornando-o pertinente a diversas areas do saber, e que podemos
circunscrever as dimensoes tutelares das artes, da filosofia, da historia e das letras, nem por
isso dispensa a proeminéncia de uma totalidade organica que esquematiza e da um sentido
integrado a todas estas incursdes intelectuais pelos saberes e praticas humanas. Figurando a
pertinéncia da permeabilidade entre todas estas areas do saber, justamente como um
principio a partir do qual Ranciére vai deduzindo o conjunto das suas teses no que respeita a
um Unico problema: o da relacdo do saber, das instituicoes que tutelam o saber, com o
“mundo da vida”; ou, agucando a problematizacao, da relacao entre a producao do saber e a
reproducdao da desigualdade social - por outras palavras, da funcao de legitimacao da
desigualdade, operada através dos dispositivos do saber. No fundo, as incursdes indagativas
de Ranciére por todos estes sectores do saber visam aclarar o modo como a compreensao que
cada uma destas ciéncias e destas artes faz de si propria, ora reflete a propria auto-
compreensao da vida comunitaria, ora determina esta mesma tarefa de auto-compreensao.

Uma parte significativa do trabalho de Ranciére é entdao o de descrever os diversos
paradigmas a partir dos quais a discursividade cientifica compreende, e, no mesmo ato,
condiciona, a auto-compreensao e o consequente devir da vida comunitaria. Ou nao é a Licdo
de Althusser (La Lecon d’Althusser) o inicio dessa sublevacao contra o privilégio do fildsofo
relativamente a hermenéutica e determinacao intelectual do desenvolvimento da historia e
das forcas vivas da sociedade? Nao é o Filosofo e os seus pobres (Le Philosophe et ses
pauvres) um amplo e penetrante estudo sobre o modo como a filosofia e os seus filosofos

converteram os pobres, os mais desfavorecidos, em temas e objetos instituidos para as suas

' Se quisermos eleger duas obras a respeito de cada uma destas areas podemos elenca-las deste modo:
a) Filosofia politica - O desentendimento (La Mésentente), Nas margens do politico (Aux bords du
politique); b) Estética - A partilha do sensivel (Le Partage du sensible), O inconsciente estético
(L’inconscient esthétique); c) Teoria da literatura - A carne das palavras. Politicas da escrita (La chair
des mots. Politiques de [’écriture), A palavra muda. Ensaio sobre as contradicdes da literatura (La
pardle muette: essai sur les contradictions de la littérature); d) Teoria da historia - Os nomes da
historia (Les mots de [’histoire); Curtas viagens ao pais do povo (Courts voyages au pays du peuple); €)
Teoria do cinema - A fdbula cinematogrdfica (Le fable cinématographique), Bela Tarr e o tempo do
depois (Béla Tarr, Le temps d’aprés).



disputas sobre a ordem do mundo e seu devir? Nao se inscreve neste mesmo designio a
discussao encetada em As palavras da histéria (Les mots de [’histoire), sobre o0 modo como a
disciplina da histéria e os mais diversos historiadores das mais distintas correntes, se
apropriam da historia auténoma dos povos no intuito de desacreditarem e desconstruirem a
subjetividade politica - logo histérica - do demos? Nao é A palavra muda (La Pardle muette)
um ensaio sobre as “contradicées da literatura” justamente por efeito da relacao conflituosa
entre os diversos paradigmas e postulados instituidos pelas Belas-artes e a rebelido contra
todas as normas e regras no romance moderno?

E no contexto do retumbante evento do maio de 68 que Ranciére, ndo propriamente
rompe com a tradicao do estruturalismo marxista encabecado por Althusser - pois essa critica
e distanciamento j& vinha sendo paulatinamente maturada® -, mas vive uma circunstancia
historica que reforca as suas suspeitas relativamente ao discurso de uma certa ortodoxia
marxista. Particularmente sobre a subordinacao dos agentes politicos relativamente a figura
do intelectual - neste caso, da figura de autoridade da hermenéutica marxista e da instituicao
que tutelava a organica entre a ideologia e a realidade social, entre a “politica ideal” e a
“politica real”: o partido. Assim o maio de 68 corroborava as suas conviccoes sobre a
capacidade de espontaneidade e a autonomia, a vida propria, livre e independente, dos
movimentos sociais. Essa poténcia latente a todo o fundo social de projetar, no seu livre
devir, por meio da autonomia das suas dinamicas, toda uma ideia de comunidade e de forma
de vida heterogéneas e heteronomas relativamente a compreensao dominante da vida social -
independentemente do enquadramento ideoldgico. Em suma, sera através do estrondoso
acontecimento do Maio de 68, e de todo o consequente precipitar de justificacdes para aquilo
que era injustificavel a luz dos modelos e das concecbes da vida social intelectualmente
dominantes, que Ranciére encontrara uma justificacdo - condensada no interior do proprio
evento do qual é contemporaneo - para se desviar do seu “destino” estruturalista - rebatendo

posteriormente as teses althusserianas’.

2 Ler, p. ex., a entrevista conduzida por Catherine Halpern a Jacques Ranciére: “Nos anos 1960, o
marxismo aparecia como o horizonte intransponivel do tempo. A licdo de Althusser se apresentava como
uma tentativa de propor um marxismo cientifico, rigoroso, regenerado em sua fonte e capaz de portar
uma nova revolucdo, levada pelos povos do terceiro-mundo, varrendo a imagem cinza da revolucao
soviética. O primado da formacao tedrica que ele afirmava se acompanhava de uma teoria da ilusao: as
desgracas dos dominados vinham a eles primeiro em funcao de sua ignorancia das condicdes da
dominacao. Louis Althusser desconfiava dos movimentos de estudantes que ele julgava aprisionadas em
uma ideologia pequeno-burguesa ignorante das realidades da luta de classes. Maio de 68 foi para mim
um revelador: esses movimentos que ele qualificou de ideoldgicos estavam atacando a construcao do
conhecimento burgués e realmente tinham uma capacidade real de mobilizar as massas e de subversao
da ordem social. Minha ruptura com o marxismo nao esta ligada simplesmente as circunstancias: ela é
primeiramente a recusa do pressuposto alojado no coracao mesmo do marxismo de Althusser, e do
marxismo em geral, a saber, que os homens sao dominados porque eles ndo tém consciéncia das leis de
sua dominacao e que, para liberta-los, é preciso primeiro lhes dar a ciéncia”, 2011: “A emancipacao é
um problema de todos” (entrevista com Catherine Halpern), Lavra Palavra, 12 de setembro.
https://lavrapalavra.com/2015/12/09/ranciere-a-emancipacao-e-um-problema-de-todos/.

3 Ver, “Ranciére salda assim as suas contas com Althusser, remetendo a luta althusseriana de ‘filosofo
comunista’ a defesa da autoridade do partido e da filosofia contra a revolucao cultural a escala mundial

2
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O maio de 68 baralhava os calculos dos diversos “aparelhos ideologicos” que
disputavam, mais do que pela dominacdo ideoldgico, pelo corpo comunitario, pela
composicao estética do real, pela substancia social da distribuicao dos lugares, das
competéncias e dos tempos, em suma, pela organizacdao da polis. O movimento que
principiava em Nanterre por alguns estudantes ligados ao Movimento 22 de marco - no qual
Daniel Cohn-Bendit (le Rouge) se destacava -, juntamente com outras figuras proeminentes
como Alan Geismar e Jacques Sauvageot, consubstanciava uma espécie de revolta da
liberdade relativamente as instituicdes sociais que salvaguardavam o horizonte das
possibilidades politicas. Ao arrepio desse confinamento ideoldgico a padrdes de relacao entre
0s corpos comunitarios e os seus engagements (compromissos), a espontaneidade do
movimento popular fraturava toda a sobreposicdao de regimes, toda a relacao aprioristica
entre o pensar e o ser, a imaginacao e a possibilidade, o horizonte exponencial da ideia
transformadora e a disposicao sensivel da comunidade, do dissenso constitutivo e da
correspondéncia de sentido.

A licao historica do maio de 68 nao esta primeiramente fundamentada naquilo que
prometeu, no futuro que engendrou, no novo modelo social que introduziu, nas
transformacoes nas relagcoes sociais que produziu, o que revelou foi o escandalo da autonomia
politica do demos, dos “politicamente incompetentes”, dos andnimos a luz da esfera publica
e dos socialmente imprevistos e imprevisiveis’. Ndo apenas a sua desobediéncia, a sua
resisténcia e confrontacdo, mas a sua capacidade de projetar formas de comunidade a partir
da prépria pratica comunitaria, de pensar a partir da sua propria conjuntura e das suas
condic@es de vida concretas, da(s) sua(s) linguagem e da sua praxis. Contra toda a reproducao
de sentido pelos “aparelhos ideologicos”, a capacidade democratica de sublevacdo e
desarranjo, de inventar comunidades a partir da pratica de uma comunidade universal de
iguais, quer dizer, igualmente aberta a todos e a qualquer um, e igualmente disponivel a
converter os politicamente “incompetentes” em agentes politicos plenos.

Por estes motivos, a singularidade historica do maio de 68 nao deve estar tao
centrada na discussdo sobre os principios que o geraram: se fora assim tdo social e
incondicionalmente espontanea; se possuia, ou nao, um programa politico-social
economicamente sustentavel; se o seu acontecimento marca a rutura com o capitalismo, ou,
pelo contrario, assinala a sua reformulacao neoliberal (consoante a tese de Régis Debray); se
fora um movimento democratico ou, antes, arrebatadoramente anarquico... A interpelacao
histérica do maio de 68, o seu caracter original e interpelativo, prende-se antes com a
dinamica que engendrou, da sua imprevisibilidade; a forma como foi capaz de transformar um
incidente local e com intervenientes de sectores sociais perfeitamente identificaveis -

expressivamente estudantes universitarios e trabalhadores da classe baixa -, num tumulto

e contra a contestacdo estudantil a escala local, mas ao mesmo tempo relanca uma ideia de luta
politica que nao se esgota na critica do teoreticismo althusseriano” (Pellejero, 2009: 20).

4 “What has proved inconceivable for many accredited thinkers and philosophers is the poor's mental
and affective equality with their self-declared masters and superiors, even though this equality is the
only rational foundation of any democratic constitution (Mecchia, 2010: 42)”.



social no que respeita a ocupacao do espaco publico e da visibilidade mediatica e politica. O
maio de 68 recupera a promessa democratica da multiplicacdo de intervenientes
politicamente incompetentes e socialmente invisiveis, numa espécie de direito primevo a
inscricdo publica de todos e de qualquer um. De resto, depois da primavera de 68, Ranciére
analisara filosoficamente outros acontecimentos que no passado constituiram outras tantas
“cenas” do confronto publico entre os dominados e os dominadores, entre os oprimidos e os
opressores, entre os que se deveriam conformar em serem objetos da politica e os que foram
predestinados socialmente a serem sujeitos da politica. Em momentos fundamentais da sua
obra Ranciére procedera a uma fenomenologia do acontecimento politico para melhor
compreender e captar as formas e principios fundamentais através das quais os objetos da
politica (o demos) voltam a disputar a conducao livre da sua vida e a reivindicar autonomia
sobre o seu devir enquanto sujeitos politicos plenos. Exemplos canénicos em Ranciére destas
“cenas” de dissenso politico sdo, para além do maio de 68, a greve dos operarios téxteis
parisienses em 1833 (ver Ranciére, 1992a: 53-59) e o confronto entre plebeus e patricios em

Aventino na Roma antiga® (ver Ranciére, 1995: 37-60).

A tradicao da filosofia politica ocidental enfrentou o “problema da politica” segundo
categorias ontologicas classicas. A politica é encarada como um discurso e uma pratica da

[ Ac?

nos” e subsequente performance desse mesmo

coletividade, como a ideia do “nos”.
Seguindo este alinhamento, a politica é concebida como o territério de disputa pela
coletividade, por uma comunidade. Por outras palavras, a politica é o territério de disputa
pela criacdo de um sujeito coletivo que nao existia até entdo e que se torna necessario a
disputa ideoldgica e social pelo comum. A filosofia politica encarou a politica como um
problema da unidade social, o problema metafisico do Uno, que, precisamente, a figura
politica por exceléncia, o demos, colocava e coloca incessantemente em causa. O paradoxo
da filosofia politica ocidental é que ao abordar o problema politico como um problema de
unidade e de identidade comunitaria, tem por efeito, justamente, o de obviar o fenomeno
politico. A filosofia politica institui-se como disciplina do saber que procura subsumir a
politica na metafisica, que procura dotar de um enquadramento ontologico o puro facto da
liberdade dos povos, do caracter imanente da vida comunitaria.

Contra o projeto da filosofia politica em mascarar a indeterminabilidade politica num
projeto ontologico, numa concecdo abrangente da vida em comunidade, ou num qualquer

sistema aprioristico de normas e valores fundamentais; Ranciére inverte o sentido da critica

% Sobre este encontro polémico entre plebeus e patricios ler, p. ex.: “Ranciére refers to an 1829 series
of articles by Pierre-Simon Ballanche reinterpreting Livy’s tale of the revolt of plebeians of the Aventine
Hill. In the tale, the plebeians rebel and, according to Livy, are returned to order by the intervention of
Menenius Agrippa. Ballanche argues that Livy has missed the point of his own tale. The patricians in this
story do not listen to the complaints of the plebeians, for the simple reason that the plebeians have
nothing to say, and would not understand the words of the patricians anyway. However, Menenius goes
to the plebeians to talk with them. In doing so, he violates the police order, and in fact engages in a
performative contradiction. In explaining to the plebs why they must return to the old order, he
assumes they can hear and engage with his speech, and thus violate the presupposition of that order—
that they have nothing to say and are incapable of considering his words (Love & May, S/D: 64)”.

4
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filosofica dirigindo-a contra a propria filosofia® - conceituada aqui enquanto disciplina e
instituicio de saber - e as suas transfiguracées na historia do conhecimento através,
nomeadamente, da autonomizacao cientifica da sociologia. Mas Ranciére ndao é um direto
herdeiro da teoria critica, do exercicio de critica da critica elevada a ideologia; dessa
perversao do exercicio critico, da critica da dominacdo, em uma outra face da dominacao,
expressa enquanto perpetuacao do discurso sobre a impoténcia, do monopolio intelectual das
possibilidades da comunidade, da definicao concetual do seu devir e da captura das
possibilidades do sujeito coletivo. O circulo da poténcia - um termo extraido de Jacotot -, ao
contrario, baseia-se na premissa da igualdade radical, da igualdade de todos perante todos, e
essa igualdade é libertadora e/ou libertaria, sendo por via do reconhecimento da poténcia
igualitaria que se processa a emancipacao dos homens e das mulheres. O circulo da poténcia,
do teorema democratico que se baseia na relacao quaternaria entre os termos filoséfico-
politicos da emancipacédo, da autonomia, da igualdade e da liberdade, sé tem sentido quando
articulado e compreendido em conjunto. A emancipacao coletiva da-se por via da autonomia
desse sujeito coletivo enquanto agente da historia; por sua vez, a igualdade - enquanto figura
da “emancipacdo humana” (para recorrermos a um conceito marxista) - s6 se conquista, so se
verifica, através do movimento de auto-libertacdo do humano. Do mesmo modo, nao ha
autonomia sem a emancipacao de cada um relativamente a determinacdo heterénoma e
alienante da vida, ndao ha autonomia sem essa rutura relativamente ao exercicio tutelar da
autoridade; nem a liberdade se pode desenvolver em toda a sua plenitude fora do quadro do
reconhecimento da igualdade radical entre os homens e as mulheres no que respeita a sua
poténcia politica.

Mas a democracia nao se relaciona apenas de forma negativa com o regime
constituido, com a ordem das coisas, a distribuicdo das partes, a policia (la police), aquilo
que designaremos, daqui por diante, por paradigma politico-policial. Por seu zelo intelectual
de deixar intocado o nlcleo anarquico do movimento popular, da rutura politica, da historia
autonoma da democracia, Ranciére parece-nos nao conseguir ainda transpor o terreno da
critica - ainda que a sua critica nao esteja simplesmente alinhada com a reproducao dessa
“melancolia de esquerda” que tdo finamente denuncia’. Afinal, concordaria Ranciére que a
rejeicao da figura do intelectual, enquanto executor de um papel social especifico, enquanto
transmissor de uma ideologia, ndao € uma rejeicdo da importancia da atividade intelectual
para o combate a dominacao, a policia (la police). Alias, é justamente através do exercicio da
inteligéncia que Jacotot pode verificar, e, de seguida, deduzir, a igualdade entre todos os
homens e mulheres, de todo o ser humano. A reproducdo da distancia social entre o

intelectual e o leigo, o fildsofo e os pobres, ndo deve estar fundada no mito da desigualdade

® “The Philosopher, therefore, should understand that his own role is not indispensable in the people's
history, and that philosophy can never present itself as the knowledge of a truth that could not be
shared by anyone else (Mecchia, 2010: 42)”.

7 “D’un codté donc, il y a Uironie ou la mélancolie de gauche. Celle-ci nous presse d’avouer que tous nos
désirs de subversion obéissent encore a la loi du marché et que nous n’y faisans que nous complaire au
nouveau jeu disponible sur le marché global, celui de ’expérimentation sans limites de notre proper
vie” (Ranciére, 2008: 39-40).



intelectual, mas como efeito da distribuicao social da proépria atividade intelectual e da sua
inscricao no corpo social, na materializacao na hierarquia social dessa divisao especulativa
classica entre o trabalho manual e o trabalho intelectual.

O combate pelo direito a palavra de ndo importa quem (n’importe qui), a
demonstracdo publica da validade légica da sua argumentacao, € um combate inteiramente
politico irredutivel a uma mera subordinacdao do uso da logica pelos interlocutores no que
respeita a “razado publica”. Do ponto de vista da contenda politica, da disputa pela igualdade,
os pobres nao expdem a disciplina da sua logica argumentativa, mas a demonstracao do seu
mundo, e é justamente por via desta inversao de principio que o poder da literatura e dos
seus recursos ganham uma afecao democratica, politica. A literatura, através dos seus jogos
de linguagem e, em particular, dos seus recursos estilisticos, tem o poder de processar a
ordem logica da racionalidade através da descricao da realidade sensivel que se procura
demonstrar, de fazer operar em conjunto o conflito entre ordens de razao e o conflito entre
mundos que se antagonizam.

Salientamos, portanto, prologando o sentido do enredo teérico rancieriano, que a
salvaguarda da liberdade do demos nao deve inibir, por preconceito intelectual, o nosso
proprio compromisso civico, ativista, com a democracia, com a sua luta contra a dominacao.
No fundo, tudo o que contribui para a desigualdade e alienacao dos povos deve contar com a
determinacdo e a resposta democratica. O compromisso com a democracia justifica
politicamente a acao civica e a consequente reflexao sobre os melhores meios para derrubar
a dominacao policial. Ao tracar uma divisao tao profunda entre a vida social corrente de uma
comunidade e a imprevisibilidade radical associada ao aparecimento do povo, do sujeito
politico, ou entre os que tém parte e os que ndo tém qualquer parte em respeito a partilha
do todo social, Ranciere parece-nos ceder a inviabilizacdo teorica de qualquer espécie de
voluntarismo politico. Em certo sentido, Ranciére, ao arrepio do espirito da sua propria
filosofia, também reproduz uma concecéo transcendental do sujeito-povo. Afinal, se a figura
politica do povo s6 pode surgir por meio de uma série de eventos inconsistentes com a
compreensao que os intelectuais e politicos profissionais fazem da vida social e politica,
entao estaremos condenados a esperar pelo seu advento. Concluindo a argumentacao, o povo
em Ranciére é também essa figura vagamente mitica e teologica de um povo por vir, de uma
comunidade por emergir. Ao transcender a imagem do povo, o filosofo dos Nomes da historia
parece descapacitar toda a iniciativa civica, comprometida com a liberdade do(s) povo(s) e
que se define dentro do espirito igualitario por este tao firmemente defendida.

No nosso entendimento, ainda que a distincao entre os que tomam parte e os sem-
parte tenha todo o sentido do ponto de vista da dinamica politica, esta distincdo nao deve ser
tracada sociologicamente - o que, alids, contradiria a critica rancieriana a apropriacdao da
politica, o esforco de sua objetivacdo, pelas ciéncias sociais. Se a politica diz respeito ao
litigio pela representacdo de mundos diferentes, ademais, antagonicos, a divisdo politica
entre os que tomam-parte e os sem-parte torna-se numa disputa entre os que se acham

comprometidos com o estado de coisas vigente e os que querem transformar esse mesmo
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estado de coisas. A democracia processa-se por meio da dinamica de confronto com a
dominacao de sistema e a alienacao produzida por este mesmo sistema de dominacao. A
democracia precisa, nao so6 dos lugares imaginarios das comunidades produzidas pelos sem-
parte, bem como da acdo politica concreta, bem como da atividade do pensamento
instrumental, estratégico e critico. E mesmo escutando com toda a atencdo o aviso de
Ranciere de que nao existe nenhuma linha reta entre o pensamento e a resposta ao nivel da
acao®, tal auséncia de uma logica inexoravelmente simples ndo deve servir de pretexto para
relativizar e menorizar a dinamica democratica, a autonomia dos movimentos sociais e a sua
liberdade de critérios no que respeita a relacdo entre meios e fins.

Ranciére encara o litigio politico e a ascensao revolucionaria do demos como a
sucessao de micro-eventos que geram sucessivos micro-eventos até ao limite da disrupcao
com a logica dominante, sua distribuicao das partes e partilha do sensivel. A ascensao do
sujeito politico na cena publica aparece em Ranciére pela conquista e apropriacao das
palavras dos outros, por pequenos movimentos e litigios que além de suspenderem o fluxo
corrente da vida comunitaria vao transfigurando as préprias possibilidades de experiéncia
comunitaria. Se é certo que Ranciére se afasta determinantemente de uma compreensao do
evento politico como uma disrupcao social que escapa a prépria compreensao dos sujeitos que
nesta participam, antes justapondo a construcdo e invencdo do proprio evento, através de
toda uma soma, nado fracionavel e sempre acumulativa, de subversdao das palavras, das
estruturas, dos lugares e dos tempos dominantes, da(s) totalidade(s) que suportam e
descrevem o paradigma politica-policial; o problema é que a sua compreensdao do evento
como a dinamica gerada pela conquista civica, pelo movimento social, das estruturas e
palavras policiais, se encontra conceptualmente desfasada pela sua abordagem
exclusivamente historicista e fenomenolégica do evento. E o proprio autor que afirma que a
politica € um acontecimento raro, que ndo pode ser prevista, agenciada e agendada. E € em
virtude desta concatenacao logica, que, do mesmo modo que o intelectual, o fildsofo, se
desassocia dos seus pobres, o sujeito, o povo, o democrata, se desassocia da temporalidade
propria do evento politico.

Para escaparmos a esta separacdo do ativista relativamente a sua atividade, isto sem
perder de vista toda a pertinéncia da critica rancieriana, precisamos de reabilitar o
pensamento e acao politicas que ndo seja refém das logicas da reproducédo das desigualdades
pelo nosso autor tao finamente descritas. Para tal fixaremos como programa de qualquer
democrata, de qualquer ativista, de qualquer militante politico-igualitario-democrata, o
combate ao paradigma politico-policial. Isto é, ao padrao que rege e define, desde sempre, as
nossas comunidades como comunidades hierarquicas, organizadas através do processamento
da divisao social (da divisdo das tarefas, dos lugares e dos tempos) e da reproducao da
desigualdade que serve como legitimadora dessa hierarquia e dessa divisao. O paradigma

politico-policial é o que circunscreve a vida politica a ordem policial, isto €, que limita e

8 “Le scepticisme présent est le résultat d’un excés de foi. Il est né de la croyance décue en un ligne
droite entre perception, affection, compréhension et action” (Ranciére, 2008: 113).



confunde a politica com a gestdo da distribuicdo dos corpos na organica tutelar do todo
social. A questao fundamental que trespassa toda a politica reduzida a luta pelo paradigma
politico-policial é a da procura da melhor formula de relacdo entre as partes e o todo - € no
exercicio de resposta a esta questdao que se desdobram todo o tipo de teorias da justica
redistributiva.

Sob a divisao conceptual entre a policia (la police) e a politica, e as logicas
divergentes e conflituantes entre si que as consubstanciam, abre-se o campo para uma outra
distincdo fundamental no campo politico: decisivamente entre os reprodutores da légica
policial e os democratas, os praticantes da igualdade pela igualdade. Essa distincdo é tao
fundamental que nao se encontra simplesmente plasmada na distribuicao ideoldgica classica
entre a esquerda e a direita. Pelo contrario, a comunidade dos iguais € uma comunidade
resgatada desta disputa pelo aparelho do Estado e da distribuicao politico-policial do comum.

A politica nao é o campo de disputa entre partes ideologicamente pré-constituidas -
este € o campo do paradigma politico-policial. A politica é a disputa pela autonomia - pela
autonomia dos discursos e pela autodeterminacdao dos corpos. Nesse sentido, a politica
processa-se através de uma espécie de descolonizacdo da ideologia, de libertacao da
inteligéncia relativamente ao horizonte da possibilidade politica inscrita, p. ex., no programa
dos partidos politicos. A politica ndo é em Ranciére a luta entre as partes pelo poder, pela
sociedade e economia, € antes esse desenrolar-se de pequenos gestos diruptivos que atestam
a apropriacdo do mundo por um outro sujeito politico até ai imprevisto. Contra a
determinacdo heteronoma da ideologia e a distribuicao institucional das partes antagonicas, a
alienacao intelectual e a disputa pela hegemonia refletida na relacdo de forcas; Ranciere
responde com a autonomia do pensamento popular e a projecao de formas de comunidade
possiveis, a autodeterminacao intelectual e o ensaio de outras formas de distribuicdo do
tempo, das competéncias e dos lugares. E essa distincdo entre a comunidade igualitaria e a
desigualitaria que conduz a uma distribuicdo e a uma percecao diferente do afrontamento
politico. A luta politica deixa de ser a luta pela distribuicao do poder e pelas estruturas de
dominacao, para sintetizar a luta contra o paradigma politico-policial, contra a reproducao de
uma desigualdade de sistema.

Contra a leitura marxista da emancipacao, ndo é o capitalismo e a sobredeterminacao
das infraestruturas econdmicas que estdo na origem de todo o tipo de alienacdo, € o
paradigma politico-policial e a distribuicdo hierarquica da realidade sensivel. Essa € uma licao
crucial por duas ordens de razdo que se entrelacam, uma conceptual e outra historica: 1)
porque a emancipacdo deixa de estar refém do influxo da determinacdo econdmica a
montante - permitindo assim a inscricdo da vontade; 2) porque nao é possivel superar o
capitalismo em nome da “emancipacdao humana” sem superar as bases hierarquicas que o
constituem socialmente - a disputa por outras solucdes de distribuicdo econdmica, ou mesmo
alteracdes politicas nas relacdes de producdo, ndao implicam necessariamente resultados
socialmente emancipatérios. E claro que as possibilidades da politica, como gesto

emancipatorio de um povo, estdao circunscritas as condicbes de existéncia desse povo, ao
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“estado da situacao” (para nos apropriarmos da terminologia de Badiou), mas isso nao serve,
de todo, para justificar a limitacdo das suas possibilidades enquanto comunidade politica. O
povo apropria-se desse campo dos possiveis, nao para neste encerrar todo o seu horizonte de
possibilidades enquanto comunidade, mas para desenvolver, no tempo, todas as
potencialidades que encontra em cada novo comeco, em cada disrupcao: a politica é um
ponto de partida, ndao um ponto de chegada. Por outro lado, ndao é possivel superar-se a
dominacao sem se superar o padrao humano que institui e reproduz essa dominacao. Na
verdade, a luta contra a dominacao e a sua multiplicidade de formas é também uma luta pela
natureza humana, pela transformacao politica - i. €, democratica e igualitaria - da natureza
humana. Em contracorrente com o impulso acritico de organizar a vida humana de acordo
com uma totalidade organica e, a partir desta organizacdo, dar fundamento a uma
determinada forma de dominacao, que, por seu turno, da fundamento a todo o tipo de
regime(s) politico(s).

Alias, em Ranciére, o campo da tensao politica ndo € o campo do debate e contenda
pelas melhores formas de organizacao social, mas a destruicao social das hierarquias, do
proprio nlcleo da reproducdo desigualitaria e seu padrdao de funcionamento, daquilo que
designamos aqui por paradigma politico-policial. Tal combate justifica-se e legitima-se no
interior da praxis revolucionaria que vive do combate a reproducdo do poder de dominacao
sem, por seu turno, nunca interiorizar as formas desigualitarias e hierarquicas que estao na
base desse mesmo poder a que resiste. Uma politica que vive da verificacdo da igualdade mas
em que a igualdade ndo lhe aparece como um telos, como seu designio e/ou objeto. Uma
igualdade que vive sempre a montante da sua concretizacao estrutural e institucional. A
igualdade de principio - como principio - so6 se atualiza, justamente, contra estas mesmas
estruturas e instituicoes. Por outro lado, a comunidade igualitaria limita-se mutuamente, nao
pelas instituicoes e por suas respetivas estruturas, mas por sua propria dialética - a realizacao
da igualdade de um encontra o seu limite na verificacdo da mesma igualdade radical no
outro. Sintetizando, a comunidade dos iguais € a comunidade que vive da exponenciacao

intersubjetiva, dialética, da poténcia igualitaria.

Ao fixar as comunidade politicas como constituidas sobre a auséncia de todo o
fundamento, Ranciéere quer ressaltar a distancia insuperavel entre a vida do(s) povo(s) e os
pilares fundamentais que estruturam determinado tipo de regime. A vida livre dos povos,
expressa nomeadamente sob o signo da literariedade (conforme traducao dos editores
brasileiros) ou da literaturidade® (literalité no original, ou, na traducdo anglo-saxonica,
literarity), i. é, da democraticidade, oferece, através do préprio desenvolvimento e debate
das suas contradicoes vivas, todo o tipo de resisténcia ao exercicio da dominacao através do

paradigma politico-policial. A literaturidade é a chave concetual - ou, pelo menos, uma das

° A traducdo alternativa de literalité por literaturidade tem a virtude de melhor se acomodar ao uso
rancieriano deste conceito, como expressao da sintese dos termos de literatura e democraticidade que
estdo na base desse conceito.



chaves - rancieriana que sintetiza 0 modo como a vida social interioriza o debate pelo seu
devir comunitario, sem nunca se referir a exterioridade propria do paradigma politico-
policial, suspendendo a permanente intrusdo ideoldgica das forcas dominantes e sua
hegemonizacao cultural. Por outro lado, as classes que disputam pelo paradigma,
simultaneamente disputam pelo povo ou por um povo, em suma, disputam o paradigma
através do povo e o povo através do paradigma. No fundo, o paradigma politico-policial € uma
disputa pela incorporacao de um certo modo de organizar a sociedade, de organizar as
estruturas da dominacéo, de fazer a politica através das estruturas policiais ou de confundir a
politica (le politique) na ordem da policia (la police). A dominacdo e as suas respetivas
classes dominantes instituem-se enquanto tal por meio da reproducao do paradigma politico-
policial, definindo a contingéncia politica e o horizonte de possibilidades através da gestao
policial da ordem do sensivel, da distribuicdo dos lugares e das tarefas. O paradigma politico-
policial é o paradigma da dominacao, a forma como as classes dominantes se apropriam da
poténcia igualitaria dos povos, das suas forcas vivas e da(s) sua(s) comunidade(s) livre(s).

A democracia como praxiologia da igualdade s6 se consegue realizar contra o
paradigma politico-policial e as suas diversas formas, tipologias e formulacdes. Mais ainda, a
eficacia contra o paradigma politico-policial mede-se pela capacidade de integrar todas estas
formas de dominacdo. Lutar contra o paradigma politico-policial é simultaneamente lutar
contra o capitalismo, o racismo, o patriarcalismo, o nacionalismo, o0 sexismo e o
antropocentrismo. Porque todas estas formas de dominacao assentam e reenviam para a
conservacao do paradigma politico-policial, também a eficacia da sua destruicdo assenta na
eficacia da destruicdo do paradigma politico-policial. A interdependéncia entre todas estas
formas de dominacdo, uma interdependéncia de sistema, faz com que nao seja possivel
superar totalmente uma ou mais destas formas de dominacao sem superar a matriz que os
suporta: o paradigma politico-policial. Compreende-se o sentido desta imbricacdo quando
temos em conta que o paradigma politico-policial € um modo de se organizar os corpos no
corpus social, de organizar a vida politica, a vida do povo, de acordo com a gestao policial da
vida comunitaria.

O que nos parece problematico na leitura das obras de Ranciére - a parte as tensoes
gue atravessam todo esse corpus - € o de este nos aparentar fixar os limites da politica dentro
da disputa pelo paradigma politico-policial, pelas estruturas politico-policiais. Para Ranciere
os limites da liberdade e igualdade politicas sao os limites proporcionados pelo paradigma
politico-policial; os limites da liberdade e da igualdade civica, da emancipacéo, estao fixados
na capacidade da policia em definir o proprio horizonte de possibilidades daqueles que lhe
resistem. Por outra parte, a raridade da politica, o seu caracter acontecimental, aparece no
nosso autor sistematicamente relacionada com esta limitacdo do excedente politico aos
limites das estruturas politico-policiais. Os momentos politicos sdo momentos excecionais em
que as possibilidades de existéncia do povo excedem o corpo politico-policial. Na verdade, a
liberdade e a igualdade como praxis democratica, como praxiologia da igualdade, vive desse

excedente constitutivo em relacdo as estruturas politico-policiais. Mas em Ranciére os
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momentos politicos limitam-se a serem representados como os momentos através dos quais
podemos compreender a transformacao radical das sociedades, da contingéncia politica, da
ordem mundana. No esquema adotado por este, os momentos politicos nunca poderao ser
estruturantes e duradouros porque estes, na verdade, nao sdo momentos validos em si e por si
mesmos, nao sao horizontes de possibilidade, mas dao um fundamento temporal ao
movimento revolucionario, disruptivo, que originou uma realidade nova, um novo facto social,
uma nova contingéncia politica - um novo regime, conjuntura e estado de coisas. Por outro
lado, a pratica revolucionaria, desenrolando-se e expressando-se no tempo, apenas subsiste
enquanto € capaz de se preservar no espaco-tempo contra a sua dissolucdo na ordem politico-
policial, no paradigma politico-policial. E no jogo destas tensdes alimentadas pelo proprio
Ranciére que procuraremos balizar os limites do pensamento politico rancieriano e o
procuraremos confrontar positivamente, i. é, ensaiando outras possibilidades de desfecho
para as suas premissas e argumentos.

E nesta senda de tensdes e contradicdes que procuraremos refletir sobre o
pensamento de Ranciére procurando, através da nossa critica, dotar o seu pensamento de
uma pertinéncia propria. E nosso empenho estudar o pensamento politico de Ranciére nao
para o conduzir ao seu limite aporético, mas para o converter num certo horizonte pratico,
para fazer deste uma espécie de prolegomenos a um programa politico por exceléncia, a
atencao de ativistas e de militantes contra a ordem dominante. A nossa principal
preocupacao foi a de partindo dos instrumentos conceptuais rancierianos procurar dota-los de
uma pertinéncia pratica que, no entender das nossas leituras, é o proprio Ranciére que acaba
por invalidar. A praxis democratica-revolucionaria-igualitaria transforma-se na luta contra o
paradigma politico-policial nas suas diversas formas instituidas - o paradigma
antropocéntrico; o paradigma racista, o paradigma nacionalista, o paradigma patriarcalista...

Através do pensamento rancieriano esbocaremos a nossa propria hipotese igualitaria
para uma comunidade anti-desigualitaria, anti-paradigma politico-policial. A hipotese de uma
comunidade que se desenvolve, que se emancipa, que se desenrola no tempo, tanto como
resgate as tentativas de subsumir a vida politica, i. €, a vida livre dos povos, no paradigma
politico-policial, como quanto esse desdobramento politico da poténcia igualitaria. A hipotese
de uma comunidade dos iguais, uma comunidade anarquica por exceléncia, é a hipotese de
uma comunidade livre da contenda ideoldgica pelo paradigma politico-policial, e igualmente
livre de se autocompreender por meio das estruturas politico-policiais, por meio das
premissas desigualitarias e da narrativa da dominacao'®.

A nossa hipdtese igualitaria de uma comunidade emancipada relativamente ao
paradigma politico-policial, ndo é o de uma comunidade pré-politica ou pds-politica. Ao
contrario, a liberdade relativamente ao paradigma politico-policial é a resisténcia da
incorporacdo da poténcia politica-igualitaria-democratica nas estruturas policiais, nas

estruturas de dominacao. A liberdade negativa e a liberdade positiva - o “estar livre de...” e 0

10 «_ Ranciére’s notion of a community of equals, irreducible to any social order, is bereft of content”

(Spencer, 2010: 109).
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“ser livre para...” - perdem a sua relevancia conceptual enquanto férmulas para se entender a
liberdade politica. Afinal, estes conceitos s6 ganhavam operatividade num quadro de
referéncia ao Estado, ao paradigma politico-policial. Na praxis igualitaria-democratica a
liberdade da coacdo, a liberdade relativamente ao Estado, ao paradigma politico-policial,
processa-se através do exercicio de uma igualdade que sé encontra respaldo na pratica
revolucionaria dos individuos, da liberdade positiva. A pratica revolucionaria da comunidade
dos iguais realiza o curto-circuito do quadro de referéncia liberal para o entendimento da
liberdade politica. A liberdade para..., a liberdade positiva, nunca cessa de ser representada
através do movimento de libertacdo de..., da resisténcia a inscricdo positiva do poder, da
poténcia igualitaria. Sintetizando, o ser-se livre de... é ja, e desde sempre, o ser-se livre

para... € vice-versa.

1.1. Estrutura da Tese

Por motivos metodologicos optamos por dividir a nossa tese em duas partes. A
primeira parte servira para apresentarmos de forma sistematica o pensamento politico de
Ranciére em trés vertentes que julgamos essenciais: a emancipacao, o litigio e a estética. No
nosso entender estes trés conceitos podem ser articulados de modo a nos fornecer uma
compreensao mais global e integrada do seu pensamento. Tratando individualmente cada um
destes temas pretendemos dar conta, nao so da abordagem original que o nosso autor faz de
um destes conceitos, como, simultaneamente, de inserir cada um destes temas na
compreensao da propria evolucao do seu pensamento ao longo da sua obra. Como resultado,
comentaremos cada um destes temas procurando fazer ressaltar a sua funcao esquematica na
sistematizacao do pensamento politico rancieriano. Apresentaremos cada um destes conceitos
como etapas (momentos) do pensamento do nosso autor, nao apenas em respeito a evolucao
cronologica da sua obra, como em relacao a insercao de cada uma destes conceitos-chave na
unidade organica do seu pensamento. Nesta primeira parte da tese, descreveremos e
refletiremos sobre momentos essenciais do seu pensamento e respetiva obra, de acordo com
a nossa hipotese metodoldgica de abordar a obra de Ranciére (ou, ao menos, de textos e
momentos fundamentais dentro da totalidade da sua obra) como uma teoria da constituicdo
do acontecimento politico ou como uma fenomenologia do evento politico'’. Simplificando,
acompanharemos criticamente fases basilares da sua obra, reconstituindo-a teoricamente
num modelo de compreensao da vida politica das comunidades, que segue desde a
constituicdo do momento politico até a sua dissolucdo estética numa nova ordem politico-

policial. Assumiremos este esforco de sistematizacdo como a descricao filosofica da

" Alain Badiou entende também a metodologia rancieriana como fenomenoldgica e historicista: “One
could say that our agreement on this question is ontological, except that Ranciere takes no risk to
ensure the speculative cohesion of the requisite categories (whole, void, nomination, remainder, etc.),
and instils them with a sort of historicist phenomenology of the egalitarian occurrence” (Badiou, 2006:
116).
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dramaturgia da vida politica em Ranciere e o seu respetivo uso dialético da historia politica
ou dos momentos politicos.

Seguindo este designio, no primeiro capitulo, intitulado “O momento emancipatorio
da politica”, procuraremos contextualizar o tema da emancipacao no quadro da modernidade
e da secularizacdo. De seguida, exporemos e analisaremos aqueles que, na nossa 6tica, a luz
do horizonte da época moderna, sao os textos fundamentais sobre a emancipacgéo, ou que nos
introduzem de forma decisiva na discussao dos seus principios filosoficos e politicos. Desde
logo, o opuUsculo kantiano O que é o iluminismo?, expressao do esforco do filosofo de
Konigsberg de conciliacao entre a ordem e a constituicao civil e a conquista racional da
autonomia individual; e, de seguida, um século mais tarde, a critica fundamental de Marx a
evolucao da compreensao liberal e burguesa da emancipacao em A questdo judaica.
Remataremos com a leitura e reapropriacao filosofica de Ranciere do pensamento do
pedagogo Joseph Jacotot, que subverte, de modo radical, a matriz de referéncia das
especulacoes sobre a emancipacao, tanto na abordagem liberal do conceito como na sua
critica antiliberal e pro-marxista. Jacotot, pela pena de Ranciére - ou Ranciére pelo eco da
voz de Jacotot' -, inscreve a sua originalidade na compreensido da emancipacdo na
desvinculacao de qualquer suporte ou sustentaculo ontologico. Contra Kant, nao subsume a
emancipacdo - e toda a sua dramaturgia igualitaria e libertaria, toda a sua componente
catartica - num quadro mais amplo de uma visao normativa sobre a ordem do mundo. Contra
Marx, ndo condiciona a emancipacao a sua alavancagem num processo historico que
conduziria a hipotese comunista de uma “emancipacdo humana”. Sobre a hipotese da
“igualdade das inteligéncias”, Jacotot e Ranciere negam-se a subordinar a emancipacao a
qualquer designio ontoldgico e/ou histérico, a condicionar a radicalidade de todo e qualquer
gesto/ato emancipatorio na discussao ideoldgica e filosofica sobre as “visdes do mundo”. A
emancipacao igualitaria, politica e democratica, por via da verificacdo da igualdade das
inteligéncias, nao é representada como um meio a mobilizar/conformar (Kant) ou um fim a
atingir/realizar (Marx), mas como o principio ativo de toda a (con)vivéncia comunitaria nao
inscrita ontologicamente.

No segundo capitulo “O momento litigioso da politica” adentraremos no estudo da
obra O desentendimento (La mésentente). Através da leitura desta obra analisaremos o
significado e debateremos a originalidade filos6fica de conceitos-chave como dano (tort),
demos, litigio e desentendimento/dissentimento. A distincdo capital entre a politica e a
policia e a sua relacao dialética - que repete, insuspeitamente, o hegeliano compromisso
entre tese, antitese e sintese - sera também abordada. Seguindo as premissas de Ranciére,
refletiremos sobre o desentendimento, nao como um mero problema de linguagem e de
convencao, como um problema a ser colmatado no seio de uma performance comunicacional

(de um “agir comunicativo” habermasiano) ou de uma conformacado dialdgica a “razédo

12 «Ranciere has recovered the writings of a certain Joseph Jacotot (who first discovered that

explanation runs contrary to emancipation), and he explains what Jacotot wrote in his theoretical
works. A closer look, however, will reveal that, rather than "explaining” Jacotot's theory, Ranciere
rewrites it” (Citton, 2010: 25-26).
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publica”, mas como um tema iminentemente politico. Isto é, que faz emergir divisdes
insuperaveis, apesar da mobilizacdo de todos os recursos disponiveis pelo Estado
(exemplarmente os seus meios juridicos e judiciais) - apesar do horizonte e ideal de uma
comunidade do consenso e do seu esforco de enquadramento normativo aprioristico. Neste
sentido, o desentendimento e o consequente litigio que gera, ganham uma afecao
propriamente politica quando deixam de poderem ser assimilados nas formas do Estado e das
normas da comunicacao consensual, e assinalam como que uma aporia no “estado da
situacao” e os respetivos limites da hegemonia cultural e ideologica. O momento litigioso da
politica € o momento de uma divisao no corpo social, da divisio de um mundo em dois, que
nao pode ser mitigado de nenhuma forma, e que, no limite, pode conduzir a uma
transformacao revolucionaria da ordem vigente.

Por fim, no terceiro capitulo, o Ultimo desta primeira parte, procuraremos explorar a
tensdo entre a estética como disputa sobre o sensivel comum, como disputa pela partilha do
sensivel expressa na distribuicdo espacio-temporal dos lugares, das competéncias e dos
tempos - retomando Ranciére a tradicao kantiana da fixacdo de uma “estética primeira”; e a
estética como historia do desenvolvimento das ideias sobre a arte e a consequente intrusao
destas ideias no “mundo da vida” - da relacao entre o desenvolvimento autonomo da reflexao
sobre a estética e os efeitos dessa discussao na propria compreensao da vida social e das
possibilidades politicas da(s) comunidade(s). Este capitulo em particular procurara fazer
refletir a tensao que atravessa grande parte do pensamento e obra ranceriana, entre o
desenvolvimento autonomo da cultura e consciéncia do(s) povo(s) - a sua autodeterminacao
cultural, politica e social: a vida livre dos povos - por via da discussdo interna de temas que
lhes sao universais; e a intromissao de conceitos que devem ter por efeito o retomar da luta
pelo paradigma politico-policial e a reproducédo da sua légica, como a ideia desse restauro de
uma luta primitiva pela ocupacao dos lugares, pela redistribuicdo das competéncias e pela
divisao social do tempo. Exploraremos, portanto, a relacao algo conflituosa entre duas
metodologias distintas de enfrentar o tema estético. Entre a explanacdo da “partilha do
sensivel” como campo do litigio politico, como expressdo politica da “estética primeira”, da
experiéncia sensivel do comum, do comunitario e da comunidade, e o desdobramento
historico dos diversos paradigmas estéticos no modo como determinam as “praticas artisticas”
e relacionam a arte - como dimensao autéonoma do trabalho humano - com a vida - com a
determinacao intersubjetiva e interdisciplinar da vida em conjunto.

Ja na segunda parte da tese elucidaremos a complexidade desta esquematizacao do
pensamento de Ranciére numa unidade de sentido. Explorando, nomeadamente, as
contradicoes, tensdes e aporias que colocam em permanente risco de colapso, justamente
esse exercicio de sistematizacdo teoérica da sua obra. Risco este, que, paradoxalmente, é
potenciado pelo proprio desenvolvimento das teses rancierianas e de suas incursoes pelas
diversas areas do saber e das praticas humanas.

Assim, ensaiaremos uma forma de saida das aporias, tensdes e contradicées no corpus

tedrico de Ranciére a partir das suas proprias teses e das suas proprias abordagens.
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Projetando a possibilidade da politica através do paradigma politico-policial, mas sempre
posicionada contra esse mesmo paradigma, tanto na forma do combate como na forma de
autonomizacao em relacdo a este. Definiremos a politica como a resposta da resisténcia ao
poder, a dominacdo, ao paradigma politico-policial. Ja contra Ranciére nao limitaremos a
vida do(s) povo(s) as estruturas politico-policiais, nem constrangeremos a sua liberdade a
capacidade de referéncia ao paradigma politico-policial. A politica-policia (esse campo
elastico) € uma apropriacdo indevida da politica enquanto poténcia igualitaria da vida
comunitaria. A politica, como democracia-igualdade, existe e pratica-se no limite do seu
antagonismo com a logica policial da politica. Denunciando a contradicao no nicleo da
compreensao rancieriana da politica, destacaremos o paradoxo de se fazer politica através
das estruturas policiais'®, ou estritamente dentro dos seus limites, quando a politica, o
momento democratico, a légica igualitaria, e de acordo com o mesmo Ranciere, € indissollvel
nas estruturas de la police.

Em conformidade com o nosso projeto, apresentaremos a tarefa revolucionaria do
demos como o enfrentar da reproducdao do paradigma politico-policial sem, no entanto, o
disputar ontologicamente, sem disputar pela dominacao ou pela sua hegemonia. Combater a
hierarquia sem a repetir. Processar a emancipacao como comunidade do intelecto, como
comunidade das inteligéncias - iguais em seu principio fundamental e fundacional. Seguindo
este mesmo designio, descreveremos a reproducdo da desigualdade como o mecanismo
proprio do paradigma politico-policial e a praxis revolucionaria como a pratica do
antagonismo a reproducao desse mecanismo. Contrariamente aos que pensam processar a
igualdade por meio das hierarquias, das estruturas policiais, procuraremos resgatar da
reproducdo desigualitaria da igualdade enquanto mera abstracdo e formalidade, o
desenvolvimento da vida em comum a partir das premissas igualitarias. Porque, afinal, ndo
basta viver como se todos fossemos iguais, é preciso praticar essa igualdade, verifica-la, e
combater o paradigma politico-policial nas suas diversas dimensdes. Contra o grande
empreendimento do socialismo e sua configuracao estatal, em procurar realizar a igualdade
por meio do seu processamento hierarquico, legalista e burocratico, por meio do paradigma
politico-policial e da sua definicao estrutural assente na logica top-down, responderemos -
em unissono com Ranciére - com a histéria autonoma dos povos - a sua autodeterminacao
politica, cultural e social - e a sua capacidade de responder democraticamente, i. &,
igualitariamente, aos temas e desafios para os quais vao sendo interpelados ao longo do seu
devir. Ao arrepio da logica dominante, fixaremos a luta politica, ndo como a luta pelo poder,
pelos lugares e titulos de topo, pela hierarquia, mas como o natural desenvolvimento dos

povos na relacao com o seu passado, presente e futuro, na relacao do povo consigo mesmo e

'3 Este paradoxo é o reflexo desse paradoxo anterior que faz revelar toda a ordem politico-policial como
contingente, como uma realidade sem fundamento - principio/arché - a que a ficcao desigualitaria da
respaldo: “...and thereby indirectly still reveal, the true nature of emancipatory politics, which consists
in making a part out of those who have no part and verifying the latter's paradoxical effects on the
existing order of domination (Bosteels, 2010: 82)”.

15



seu devir comunitario - do povo enquanto expressao, para nos apoderarmos criticamente de
um conceito da filosofia politica burguesa, da sociedade civil.

A transicdo entre a primeira e a segunda parte € expressao da passagem entre a
exposicdo da fenomenologia rancieriana do momento politico, sua genealogia e respetiva
dialética encoberta, descrita como o “principio da politica”, e a emergéncia da praxis
revolucionaria-igualitaria contra o paradigma politico-policial e os seus desdobramentos
desigualitarios, enquanto imperativo da politica ou da “politica como principio”.

Intitularemos o primeiro capitulo desta segunda parte de “A politica nas malhas da
filosofia”. Nesta secdo exploraremos, a partir de Ranciéere e de obras como O
desentendimento, Nas margens do politico e A filosofia e os seus pobres, a conturbada e
conflituosa relacdo entre a politica como o movimento de reapropriacdo do destino
comunitario por parte do demos, e a filosofia como disputa intelectual e ideologica pela
determinacdo do sentido deste mesmo movimento. Para Ranciére a filosofia politica sé se
realiza extemporaneamente, i. é, diante da facticidade da pura liberdade do povo e da sua
autonomia politica. E € por esta anacronia em relacdao ao facto politico, a liberdade do
demos, que a filosofia politica tem de se apropriar da autonomia politica do povo, da sua
autodeterminacao, por meio da realizacao especulativa, intelectual, da autoridade do
filosofo'. Por outra parte, descontando o modo como a tradicdo da filosofia ocidental se
realiza por meio do obscurecimento da autonomia politica dos pobres, nao é possivel realizar-
se a liberdade politica dos povos sem a sua compreensao e determinacao intelectual. Tendo
por assente esta evidéncia, cabe-nos procurar e fundamentar, ao invés de uma filosofia
alienante da politica, uma filosofia comprometida com a realizacdo do sujeito-povo e da
democratizacdo da comunidade das inteligéncias, do “comunismo intelectual” (Jacques
Ranciere) ou do “comunismo do intelecto” (Peter Hallward). Uma filosofia que se
comprometa dialeticamente, e sem mediacoes de autoridade ou de disciplina de saber, a
praxis igualitaria.

Também neste capitulo debateremos a rececdo do pensamento rancieriano e as
principais tendéncias na avaliacdo global do seu trabalho. Entre estas, a tendéncia iniciada e
protagonizada pelo compatriota Alain Badiou, que, para além de nao ver qualquer
originalidade filos6fica no pensamento de Ranciére, marca, desde logo, a descriciao do
pensamento politico rancieriano como apolitico, como pensamento paralisante, aporético,
diante da compulsao do ato politico; como uma espécie de obscurecimento do pensamento
relativamente as exigéncias militantes de um programa pratico na luta contra a opressao.
Alinhados com esta interpretacao candnica da obra rancieriana, podemos associar, p. ex., 0s
nomes de Peter Hallward e Alberto Toscano, que serdo igualmente objetos da nossa analise e
confrontacdo. Outras das tendéncias por nds destacadas estardo concentradas no debate

protagonizado entre Todd May e Samuel A. Chambers (ver, no presente texto, “Uma querela

14 «Ranciere is ultimately able to show us that, in political philosophy, what always had to be defended,
in the most different times and places, was the position of the philosopher himself, as bearer of a
knowledge inaccessible to people outside specific pedagogical situations. For Ranciere, this presupposed
inaccessibility is not only a conceptual blind spot but also a historical fallacy” (Mecchia, 2010: 38).
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exemplar”, pp. 165-175). Refletindo cada uma destas interpretacdes, antagdnicas no seu
limite, uma divergéncia e contradicdo que é o apice da propria tensao no nicleo do
pensamento rancieriano conduzido a sua vertigem aporética. Avalizar sobre os termos deste
debate, que, no nosso entender, definem os horizontes de possibilidade de interpretacao das
teses rancierianas e os derivados esforcos de sistematizacao, é para nds tarefa fundamental.
Afinal, s6 jogando no limite entre as duas possibilidades contrarias de interpretacao, é que
nos poderemos projetar para além de uma imobilizacao nos termos da sua hermenéutica.

No segundo capitulo, e no seguimento do desenvolvimento da relacdo positiva e
exponencial entre a filosofia e a politica, ou entre o pensamento e a praxis, proporemos uma
férmula para aliar a filosofia e a pratica igualitaria, a pratica intelectual e a materializacao
da igualdade das inteligéncias, que intitularemos “Por uma praxiologia da igualdade”. A
praxiologia igualitaria é a realizacdo comunitaria da(s) inteligéncia(s), € a comunidade das
inteligéncias em acdo e realizacdo temporal. A pratica da verificacao da igualdade das
inteligéncias - seguindo o repto do velho Jacotot - realiza simultaneamente o “comunismo do
intelecto”. Por meio da praxiologia da igualdade, da concretizacdo pratica das premissas
igualitarias, vive-se, “aqui e agora”, a substancia insubstancial, a propriedade impropria, a
esséncia anarquica da democracia, da comunidade dos iguais. Em sintese, o apelo “por uma
praxiologia da igualdade” é o apelo pela projecao de uma outra possibilidade de convivéncia
mundana da humanidade; uma outra possibilidade, um outro mundo, que respira por entre as
entranhas deste, do mesmo modo que a desigualdade vive e se alimenta estruturalmente do
seu entrelacamento com a igualdade. A praxiologia da igualdade ndo é, como figurava o
comunismo para Jean-Paul Sartre, o “horizonte insuperavel da nossa época”, mas a
verificacdo pratica da “poténcia igualitaria” que faz das comunidades humanas comunidades
politicas par excellence.

No capitulo final, “O tempo na politica”, evocaremos a ideia e horizonte da
modernidade como “projeto inacabado” (Habermas) e que faz eco numa outra pensadora da
contemporaneidade como Chantal Mouffe, apesar, ou, ainda que, por via da critica que faz do
projeto filosofico da modernidade assente sobre as premissas do Iluminismo. A autora do
Retorno do politico procura circunscrever a modernidade ao nivel da sua pertinéncia politica,
i. €, como uma ideia singular da politica que, revolucionariamente, faz emergir “a(s) forma(s)
democratica(s) da sociedade” - “the democratic form of society” (Mouffe: 1993, 12). E a esta
ideia que Mouffe se mantém fiel, procurando preservar a promessa politica da modernidade,
que legitima a maioridade politica do povo, a emancipacao do povo de todos os ambitos da
vida social, e o seu espirito democraticamente revolucionario, ou revolucionariamente
democratico, que faz ascender esse mesmo povo a figura politica por exceléncia da vida
social moderna. No livro O retorno do politico (The return of the political) a autora procurara
assimilar a critica pos-modernista a modernidade politica, nomeadamente a pretensao
universalista da modernidade esclarecida (Lyotard), recusando-se, no entanto, a se descartar

da conjuntura em que se situa historicamente a ideia e consequente horizonte politico que
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trespassa toda a narrativa emancipatoria da era moderna: a do “advento revolucionario da
democracia”®.

Da nossa parte, evocaremos a ideia da modernidade como o ato, ou conjunto de atos
- de dissensos - revolucionarios que trazem o sujeito povo para a frente do palco politico -
que transforma e, ato continuo, catapulta o povo para a tomada das rédeas do seu destino
comunitario. Por meio das revolucdes - podemos dizer, liberais, burguesas -, o povo se
emancipara, nao so das formas de legitimacdo arcaicas, como, por via desta emancipacao,
desta injuncao intelectual e ideoldgica iluminista, figurara filosofica e politicamente como
substrato ou substancia legitimadora de qualquer regime, e, mais importante, de qualquer
decisdao vital para o seu destino enquanto comunidade politica. A modernidade politica
subsume o tema da legitimidade governativa no cumprimento da “vontade geral” (Rousseau).

“A revolucdao democratica” traz a tona o vazio constitutivo da ordem feudal - na
verdade, de toda e qualquer ordem politica - que permite e torna pensavel, justamente, a
ascensao revolucionaria do demos. Neste sentido, no nosso entendimento, a modernidade nao
€ um horizonte temporal encerrado ou por encerrar; a modernidade é o tempo politico da
democracia ou o tempo em que a historia humana, finalmente, pode inscrever qualquer
sujeito, nao importa quem (n’importe qui), na grande narrativa sobre o seu devir enquanto
povo ou povos. A modernidade é o tempo historico protagonizado pelo nome “povo”, um
nome coletivo composto pela multitude de sujeitos singulares - individuos - mais ou menos
anénimos.

Também neste capitulo, apoiando-nos em textos mais recentes de Ranciére,
escreveremos sobre a apropriacao politica do tempo como duracdo, como resisténcia a
imersao da temporalidade propria da dominacdo. No que respeita ao universo das categorias
temporais e da sua relacdo com a politica, nomeadamente, com o litigio politico, o tempo da
igualdade, i. é, o tempo da comunidade dos iguais, € o tempo da sua duracdo, da sua
durabilidade. A duracao politica é como que uma suspensao temporal da vida corrente dos
povos enquanto Estados - enquanto vida social submetida a reproducao estrutural e ideoldgica
da dominacdo, do paradigma politico-policial - e uma apropriacao voluntaria dessa mesma
“vida corrente” para a transformar igualitariamente, para a emancipar. A duragao politica é a
expressao da vontade no tempo - da vontade popular, democratica. O tempo politico dura na
medida em que a vontade popular € capaz de perdurar no tempo contra a sua dissolucao na
ordem politico-policial, contra o retorno a vida corrente dos Estados e de sua ordem
dominante™. O facto do tempo politico da comunidade dos iguais se representar como um

desvio do estado normal da situacdo, da vida corrente dos assuntos privados e publicos ou da

5 “In so far as it inaugurates a new type of society, modernity can be viewed as a decisive point of
reference. In this respect the fundamental characteristic of modernity is undoubtedly the advent of the
democratic revolution”. (Mouffe: 1993,11).

16 «The political task for the individual is to resist total dissolution into the strong acid of the social
order, to retain a certain element of indissoluble equality in the midst of the networks of inequality”
(Spencer, 2010: 103)”. Referindo-se igualmente a categoria da “atencao” como um dos eixos centrais da
pedagogia da igualdade afirma Joseph Spencer: “Attention thus arises where the will removes
intelligence from every assumed hierarchy, from every social order, in order to set it quite freely to
work on the world (Spencer, 2010: 113)”.
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estruturacdo hierarquica - desigualitaria - da vida social, ndo significa necessariamente que a
democracia como comunidade das inteligéncias esteja condenada a extincdo ou a ser
subsumida, mais tarde ou mais cedo, pelo paradigma politico-policial. Apenas que a hipotese
igualitaria atualizada enquanto comunidade das inteligéncias - ou comunismo do intelecto - e
que vive do seu antagonismo com a pratica desigualitaria politico-policial, ndo é a hipotese

hegemonica, nao € o paradigma das relagdes sociais.
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Primeira Parte: O principio da politica
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2. O momento emancipatorio da

politica

2.1. A emancipacdo enquanto conceito politico da

modernidade

E no contexto da modernidade e da sua vanguarda “iluminada” que o conceito e o
espirito da emancipacdo assume a forma de principio vital no processo de legitimacao
tedrico-filosofica de uma outra era que se pretende emergida, mais do que ao arrepio, contra
as conotacdes negativas associadas ao antigo regime (ancien regime'’) e a Idade Média
conceituada enquanto apice do obscurantismo, da estagnacao social, em suma, enquanto
representacao histdrica da “menoridade” humana. Levando um autor como Michel Foucault a
sugerir que ao invés de um empenhado esforco contemporaneo em "distinguir a modernidade
da 'pré-modernidade’ ou da 'pés-modernidade’, talvez fosse mais util pensar porque é que a
atitude associada a modernidade, desde mesmo os seus primordios, se encontrou sempre em
luta com atitudes de 'contra-modernidade™®

E neste contexto histérico que a emancipacdo se torna na “palavra de ordem” (ver
Monod, 2012: 24-29), particularmente para uma certa elite intelectual europeia
(maioritariamente republicana e liberal); para a ascensao da burguesia na cena social e
politica (através, decisivamente, da liberalizacdo de mercados nacionais e internacionais e
dos processos econdémicos de “acumulacao primitiva”); e para os diversos estadistas europeus
gue veem nos seus principios também uma oportunidade para justificarem importantes
reformas (atente-se, nomeadamente, no caso do Marqués de Pombal em Portugal). E ainda

que sejam estes os derradeiros protagonistas neste contexto de alteracdes profundas na vida

7 0 ancien regime, regime que vigorou em Franca até a revolucdo de 1789 e que constitui as bases
sociais, politicas e economia das monarquias europeias, define-se pela organizacdo mercantilista da
economia, baseada na acumulacao da riqueza nacional nos cofres do Rei, dos balancos comerciais de
saldo positivo, do protecionismo alfandegario e das formas elementares de acumulacdo primitiva -
através da guerra e da ocupacao e exploracao colonial de nacdes militarmente mais fracas e
socialmente mais desorganizadas. Caracteriza-se por ser uma ordem social vincadamente estratificada
e, por isso, praticamente imdbil, dividida entre trés grandes estratos que definem, de uma vez para
sempre, a identidade e pertenca social de cada membro da sociedade. O povo, ou terceiro estado,
representava a esmagadora maioria dos seus membros e os que tinham as piores condicées de vida,
ainda que fosse dos seus parcos rendimentos de trabalho e de capital que o monarca arrecadava a maior
parte dos impostos. Por sua vez, o clero, primeiro estado, e a nobreza, segundo estado, constituiam a
elite privilegiada sob a alcada do poder centralizado na figura do monarca absolutista.

8 «“And consequently, rather than seeking to distinguish the 'modern era’ from the ‘premodern’ or
‘postmodern,’ | think it would be more useful to try to find out how the attitude of modernity, ever since
its formation, has found itself struggling with attitudes of ‘countermodernity.”” (Foucault, 1984: 39).
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das sociedades europeias, o efeito de contagio dos imperativos de modernizacgdo sao gerais e

refletem-se por toda a ordem social:

A emancipacao, verdadeira carta de alforria perante o mundo tradicional fez
sentir os seus efeitos sobre pessoas e grupos sociais: a burguesia, os subditos,
as camadas inferiores, os servos, os escravos, de um modo particular os

judeus e num sentido muito especial, as mulheres. (Im Hof, 1995: 215)

O problema sera agora o de reconhecer se esta necessidade de desvinculacdo do
passado, se traduz em um novo e radical re-fundamento das bases sociais e éticas (no sentido
do ethos grego) onde se alicerca e se limita o devir humano, ou, mais vagamente, em uma
fuga, uma evasao, um deslocamento sucessivo da antiga ordem. Se se fundamenta em
principios emergidos de uma outra compreensdao do homem e do seu consequente devir na
historia, ou se nao se traduz em mais do que a uma alteracdo, uma reforma, mais ou menos
extensa e profunda, do aspeto exterior das organizacdes sociais. Resumindo-se a uma
mutacao historicamente diferenciada, mas basicamente superficial.

Sendo por essa decisiva distincao, aclarada no coracdo mesmo da denominada
modernidade, que um jovem Marx, no texto A questdo judaica, se interroga, nos seus termos,
sobre a razoabilidade em se identificar a emancipacao religiosa (com a deslocacao da sua
influéncia pUblica para a consciéncia privada operada pela convulsao do protestantismo) e a
emancipacdao politica (com a separacdo do Estado da dominacdo religiosa, e,
consequentemente, da sociedade civil) com a emancipacdo humana (como auténtico
revolucionamento ético das relacdes entre os homens e as mulheres).

Compreender a modernidade sob o mote da emancipacao torna-se para noés um
problema crucial, precisamente através da critica ao(s) uso(s) que deste conceito se faz por
parte daqueles que reclamam para si o porta-estandarte dessa nova era que principia, e que,
consequentemente, se pretende conservar sobre os despojos da Idade média. Constituindo a
emancipacao o nlcleo conceptual a partir da qual, através da qual ou contra a qual, a
emergéncia de uma outra compreensao do "lugar do homem no cosmos" (Scheler) é convertida
em imperativo da modernidade - na forma de programa filosofico e extensivamente politico -
no ambito dessa reformulacao radical das bases politico-sociais onde a existéncia humana se
desenvolve. Defendendo que, se é verdade que a modernidade ndo teria lugar sem esse
impeto geral de emancipacdao - que se desdobra em varios projetos e programas de
intervencao nas mais diversas esferas sociais: educacao; economia; religido; filosofia... -; por
outro lado, precisamente por via dos imperativos de emancipacdo, abre o campo para a
polémica disputa posterior - e que se reflete na sua validade conceptual hodierna no ambito
dos estudos sociais e da filosofia politica - relativamente ao seu verdadeiro significado e sua
dimensao eminentemente ontoldgica.

Se um estudioso da secularizacdo como Jean-Claude Monod, que, citando

Blumenberg, a define - a secularizacdo - como "um horizonte pratico, 'um valor-programa
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cultural e politico de emancipacdo de todos os dominios teoldgico-eclesiasticos de liquidacao

dos restos da Idade Média™ (Monod, 2012: 27); o tema da emancipacdo torna-se numa ideia
conflituosa através e no interior do proprio horizonte de superacdao consumada pela
secularizacdo. Quer dizer, dentro do préprio horizonte desse programa de "autonomia pela
sabedoria, pela ciéncia e pela democracia” que subjaz as convulsdes do processo de
secularizacao da vida moderna. Consubstanciando a resposta contemporanea ao seu sentido e
significado, uma resposta a todas as outras dimensdes tomadas por seculares e reivindicadas
no seu espirito. O Iluminismo, ou Esclarecimento, enquanto movimento filosofico, politico e
social surge exatamente deste conflito fundamental, e é a partir deste conflito que reivindica
a sua originalidade por contraposicdo a prépria naturalidade e espontaneidade com que o
processo historico de laicizacao foi decorrendo ao longo da histéria. Em suma, €, primeiro,
pela tomada de consciéncia da emancipacdao - ou da emancipacao tornada imperativo de
consciéncia - e, segundo, por via do conflito interpretativo daqui resultante - daquilo que
pode ser, ou nao ser, considerado emancipatorio e/ou progressista - que os iluministas podem
reclamar para si a sua originalidade enquanto movimento historico, enquanto dinamica social.
Justamente na medida em que esvaziam este conceito da sua carga ideologica ou idealista e a
convertem num conceito politico essencial a modernidade.

Sendo precisamente este conflito interpretativo que iremos destacar nas proximas
paginas, elucidando a interpretacdo que autores distintos - mas fundamentais a compreensao
da modernidade - tém sobre a emancipacdo. Comecando com a analise do classico texto de
Immanuel Kant O que ¢é o iluminismo, passando por Karl Marx e a sua Questdo judaica, até a
obra do pedagogo Joseph Jacotot lida por Jacques Ranciére no livro O mestre ignorante.
Culminando na apropriacdo original que este Ultimo faz sobre o tema ja na

contemporaneidade e por via de titulos como O espectador emancipado.

2.2. Kant e a emancipacao nos simples limites da razao

publica

Logo na abertura do seu ensaio em forma de resposta a questdo "O que é o
Iluminismo?”, Kant define e assim delimita o campo onde se balizam os termos da sua
concecao de iluminismo: "lluminismo é a saida do homem da sua menoridade de que ele
proprio é culpado. A menoridade é a incapacidade de se servir do entendimento sem a
orientacdo de outrem.” (Kant, 1995: 11) Desta forma, associando diretamente o espirito do
iluminismo a libertacdo do homem de toda a tutela, isto &, e ainda que o autor nunca utilize
esse conceito, a possibilidade pratica de emancipacao. Sem que, apesar dessa associacao, nos
seja licito interpretar, por esta formula, uma outra associacdo direta, imediata e
ideologicamente vinculada entre Maioridade (como expressao simbolica da emancipacao) e
Iluminismo (enquanto movimento historico, social e politicamente militante); e, no sentido

contrario, entre Menoridade (como “incapacidade de se servir do entendimento sem a
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orientacdo de outrem"”) e Antigo Regime. Associacdo que sé se poderia compreender nos
termos de uma torsdo idealista que escamoteando o sentido ético do iluminismo como
autossuperacao ou auto-libertacdo - em suma, negligenciando o espirito do apelo e da
exigéncia feitas a cada um dos homens - se centrasse unicamente numa leitura dialética ou
teleologicamente guiada da historia que assim subsumisse os seus atores (ou, neste caso,
aparentes atores) na sua dinamica auto-justificativa e auto-legitimadora. Ainda que, assinale-
se, este tipo de leitura também possa ser eventualmente perfilhada pelo entendimento que
se faca em titulos de teoria da historia como Ideia de uma histéria universal com um
propésito cosmopolita.

De qualquer modo, atentando principalmente ao opusculo em confrontacao, estas
leituras ndao podem resultar sendo de um equivoco entre a forma e o conteldo do que é
explanado. Entre o aspeto exterior modelado pela natureza - quando esta é reduzida ao
reflexo de uma determinacdo essencialmente teleolégica - e a pressuposicao de um
movimento da interioridade que a emancipacado supde. Sendo através da clara diferenciacéo
entre estas duas dimensdes que Kant pode aparecer como o nome cimeiro de quem abriu e
definiu o campo epistemoldgico onde se joga, ao menos num momento crucial, a
compreensao da emancipacao. E esse esforco de delimitacao torna-se evidente em passagens

como esta:

Se, pois, se fizer a pergunta - Vivemos nds agora numa época esclarecida? - a
resposta é: ndo. Mas vivemos numa época do Iluminismo. (...) Temos apenas
claros indicios de que se lhes abre agora o campo em que podem actuar
livremente, e diminuem pouco a pouco os obstaculos a ilustracao geral ou a

saida dos homens da menoridade de que sao culpados. (Kant, 1995: 17)

Onde a insistente referéncia a culpabilidade da situacdo menor em que o homem e a
mulher se acham, denota exemplarmente o esforco de Kant em frisar a inalienavel
imputabilidade do homem relativamente a sua condicdo. Responsabilidade esta -
responsabilidade do homem e da mulher perante si proprios e perante os outros - que nao se
apaga, se esfuma ou mesmo se secundariza na aparéncia externa/formal do Estado, de uma
comunidade ou de uma organizacao social. Onde, nomeadamente, o soberano, em
conformidade com as teses liberais e republicanas, permite e promove a maxima liberdade de
atuacdo no espaco (enquanto dimensao fisica) e na esfera (enquanto virtualidade que
trespassa o espaco publico e privado) publicas, provocando, por esta abertura, a cisdo entre a

dimensao do Estado e seus assuntos, e a sociedade civil.

% “Os homens singulares, e até povos inteiros, s6 em medida reduzida caem na conta de que, ao
perseguirem cada qual o seu proposito de acordo com a sua disposicdo e, muitas vezes, em mutua
oposicao, seguem imperceptivelmente, como fim condutor, a intencao da natureza, deles desconhecida,
e concorrem para o seu fomento, o qual, se lhes fosse patente, sem duvida lhes importaria pouco”.
(Kant, 2008: 22).
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Se o século do autor das Criticas “é a época do Iluminismo, ou o século de
Frederico” (Kant, 1995: 17), sé-lo-a nos estreitos e simples limites em que, seguindo o
exemplo dado, um principe, um soberano, deve ser reconhecido “como aquele que, pela
primeira vez, libertou o género humano da menoridade, pelo menos por parte do governo, e
concedeu a cada qual a liberdade de se servir da prépria razdo em tudo o que é assunto da
consciéncia” (Kant, 1995: 17). Onde, mais uma vez, a condicional “pelo menos por parte do
governo”, diz tudo sobre os termos onde se decide o equilibrio entre, digamos, a constituicao
republicana de um governo (a sua estrutura e aspeto formal) e as exigéncias prdprias que sao
requeridas a emancipacao.

Se, como primeiramente defendemos, nada no ensaio de Kant nos autoriza a
interpretar a sua resposta sobre o significado do Iluminismo como a derradeira etapa historica
em que a espécie humana alcanca finalmente - e por uma espécie de decreto metafisico - a
maioridade - o que, como ja o salientamos, comprometeria o autor com uma compreensao
idealista da historia; por outro lado, feita a devida ressalva, € agora o momento de fazer
reconhecer as complicacbes e os limites do enquadramento teoérico onde Kant, do nosso ponto
de vista, precisamente encerra as concatenacdes logicas e consequéncias praticas do caminho
por si encetado. Nomeadamente, identificando esse momento crucial da emancipacao que
corresponde ao ato puramente voluntario de “mediante a transformacdo do seu espirito
arrancar-se a menoridade” (Kant, 1995: 21, italico nosso), a ilustracao, ao esclarecimento,
com toda a carga de significado que estes conceitos assumem e simbolicamente representam
para a doutrina e o espirito racionalista da época das luzes. Sendo revelador dessa
identificacao o facto de que ainda que o conteldo ou o sentido dessa maioridade nao seja
descrito, seja mesmo intencionalmente deixado vazio, - o que, frisamos, marca exatamente a
originalidade kantiana -, nem por isso deixa de estar imbuido por esse espirito, proprio a
modernidade, de chamamento a ilustracao, a auto-iluminacdo dos homens?’; onde o destino
dessa maioridade é, desde logo, subsumido na Iluminacdo/esclarecimento.

Como bem sintetiza o tradutor portugués do texto aqui tratado, Artur Morao, o
celebérrimo opUsculo essencialmente “encerra uma exigéncia moral de auto-iluminacao”
(Mourao, Artur, “Apresentacao” em Lusosofia,
http://www.lusosofia.net/textos/kant_o_iluminismo_1784.pdf (acedido a 2 de novembro de
2016). destacando-se, de forma esclarecedora, o enquadramento ético-moral que acompanha
todo o texto. Como se, face a indeterminacdo tedrica e pratica que subjaz ao movimento de
libertacao de toda a tutela, Kant logo procurasse mergulhar esse traco de imprevisibilidade e
ndo antecipacao radical, na crenca, bem em conformidade com o espirito da época, da sua
manifestacdo pratica como esclarecimento. E, apesar deste seu bem-intencionado otimismo,

nem por isso Kant se priva de asseverar que o sentido desta liberdade nao deve, de todo,

0 vide, “Significantly, Kant says that this Enlightenment has a Wahlspruch: now a Wahlispruch is a
heradic device, that is, a distinctive feature by which one can be recognized, and it is also a motto, an
instruction that one gives oneself and propose to others. What, then, is this instruction? Aude sapere:
‘dare to know’, ‘have the courage, the audacity, to know.” (Foucault, 1984: 35).
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colidir com a ordem civil, nem, no extremo, atentar contra a salus publica, particularmente
celebrada na figura e integridade do soberano ou do legislador.

Os motivos desta postura prendem-se, nao em preocupacoes de ordem pessoal -
como a sua seguranca enquanto subdito - ou por um interessado e interesseiro apoio ao
soberano, mas com aqueles que devem ser os novos fundamentos do Estado - seguindo o
espirito do Iluminismo - onde, por sua vez, se deve limitar a liberdade dos cidadaos - a
liberdade civil - e, principalmente, a atuacao do Rei ou do 6rgao legislador, dado que “o que
nao é licito a um povo decidir a si mesmo menos o pode ainda um monarca decidir sobre o
povo, pois a sua autoridade legislativa assenta precisamente no facto de na sua vontade
unificar a vontade conjunta do povo” (Kant, 1995: 5).

O texto de Kant, ao associar acriticamente a saida do homem de um estado (a
menoridade) para outro (a maioridade) com a llustracdao, ndao mais reforca a sua crenca
basica de que esta - a ilustracdo - é a condicdo natural do homem. O problema estara agora
em conciliar esta condicao natural com a condicao civil do homem, precisamente porque
ambas se acham historicamente desencontradas.

Em conformidade com o que temos vindo a defender, o lluminismo para Kant - e tal
como surge definido logo na primeira frase do seu texto, que tem a forma de um postulado -
€ uma categoria conceptual que apreende o momento da saida do homem da menoridade
como espécie de acontecimento catartico; e nao o militante eco da proclamacao do
Iluminismo como anunciacdo de uma nova etapa da humanidade, tomada por irresistivel,
imparavel e sem retorno. Aspeto que se encontra exemplarmente sintetizado por Foucault na

sua leitura da obra de 1784:

Assim, a iluminacao deve ser considerada, tanto como um processo em que 0s
homens participam coletivamente, como quanto um ato de coragem a ser
realizado pessoalmente. Os homens sao ao mesmo tempo elementos e agentes
de um Unico processo. Eles podem ser atores do processo na medida em que
participam dele; e o processo ocorre na medida em que os homens decidem

ser seus atores voluntarios®'.

Ja do ponto de vista da relacdo com o poder soberano e com a ordem civil, a
“época do lluminismo ou o século de Frederico" (Kant, 1995: 17) é o século da promessa da
uniao realizada, do encontro entre a natureza humana - que se exibe pontualmente e ao
longo de toda a historia em alguns espiritos elevados, por isso o lluminismo ser uma categoria
conceptual e ndo temporal - e a constituicao civil e sua orientacdo publica. Uma reenviando a

outra os seus resultados e expectativas.

2 “Thys Enlightenment must be considered both as a process in which men participate collectively and
as an act of courage to be accomplished personally. Men are at once elements and agents of a single
process. They may be actors in the process to the extent that they participate in it; and the process
occurs to the extent that men decid to be its voluntary actors” (Foucault: 1984, 35, traducao da nossa
responsabilidade).
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O problema fundamental é que para a dita realizacao desta unidade iluminista, é a
propria relacao dos subditos com o monarca - e, mais radicalmente, de todos perante todos
inscrita no devir social - que estd em causa; obrigando a vinculacdo de todos a uma outra
espécie de contrato social que legitima o devir politico-social do homem em bases totalmente

originais: nao apenas o uso da razao publica, mas da razao publica ilustrada, isto &, critica:

E Kant, em conclusdo, propde a Frederico Il, em termos um pouco velados,
uma espécie de contrato - que pode ser chamado de contrato de despotismo
racional com uso livre da razao: o uso publico e livre da razdo autonoma sera
a melhor garantia de obediéncia. Em conclusao, o principio politico que deve

ser obedecido deve estar em conformidade com a razao universal?.

Funcionando a distincdo conceptual e respetiva articulacdo pratica entre o uso
privado e o uso publico da razdo como a pedra de toque na legitimacdo de toda e qualquer
transformacao nas estruturas da ordem civil. Mais ainda, balizando de forma decisiva os
limites da liberdade civil, e, em contrapartida, as suas obrigacdes perante o legislador e a

governanca. Ora vejamos:

Por toda a parte se depara com a restricao da liberdade. Mas qual a restricao
que se opde ao Iluminismo? Qual a restricao que o nao impede, antes o
fomenta? Respondo: o uso publico da préopria razao deve sempre ser livre e s6
ele pode, entre os homens, levar a cabo a ilustracao; mas o uso privado da
razao pode, muitas vezes, coarctar-se fortemente sem que, no entanto, se
entrave assim notavelmente o progresso da ilustracdo. Por uso publico da
propria razao entendo aquele que qualquer um, enquanto erudito, dela faz
perante o grande publico do mundo letrado. Chamo uso privado aquele que
alguém pode fazer da sua razdo num certo cargo publico ou funcdo a ele
confiado. (Kant, 1995: 3)

Sendo a partir desta distincdo que Kant pode, de seguida, subordinar o préprio
poder soberano aos ditames do encontro publico da razdo, pois que “quando ele [0 monarca]
vé que toda a melhoria verdadeira ou presumida coincide com a ordem civil, pode entao
permitir que em tudo o mais os seus subditos facam para si mesmos o que julguem necessario
fazer para a salvacao da sua alma” (Kant, 1995: 16-17, parénteses retos nossos). Podendo a
questao da consciéncia religiosa ser licitamente extrapolada para todos os dominios dos

assuntos publicos, o que, alias, acaba por ser destacado, e, de seguida, valorizado, no

22 «And Kant, in conclusion, proposes to Frederick I, in scarcely veiled terms, a sort of contract - what
might be called the contract of rational despotism with free reason: the public and free use of
autonomous reason will be the best guarantee of obedience, on conclusion, however, that the political
principle that must be obeyed itself be in conformity with universal reason” (Foucault, 1984: 36,
traducao da nossa responsabilidade).
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monarca que “vai ainda mais além e discerne que mesmo no tocante a sua legislacdo nao ha
perigo em permitir aos subditos fazer uso publico da sua propria razao e expor publicamente
ao mundo as suas ideias sobre a sua melhor formulacao” (Kant, 1995: 18).

Ao distinguir um uso privado de um uso publico da razdo, Kant nao pretende
assegurar a salde do legislador ou deslegitimar a insurreicao; procura, antes de tudo o mais,
(re)fundar o Estado em outros principios. A partir daqui, desta relacdo organica, as
transformacdes na estrutura dos Estados devem estar legitimadas na dindmica e nos
consensos resultantes do uso da razao na esfera publica - principalmente, a conduta e acao
do governante. E o ditame: “raciocinai tanto quanto quiserdes e sobre o que quiserdes; mas
obedecei”; deve ser entendido, menos como um apelo de subordinacao cega ao monarca - a
troco, é certo, da liberdade de exposicao publica dos pensamentos dos subditos, enquanto
eruditos -, do que como a formula onde se encobre uma outra relacao entre a transformacao
e devir da mdquina do Estado e da sua organica - a qual se deve sempre obedecer -, e a sua
legitimacao justificada na vontade geral (ndo de todos) concluida do uso publico da razao nos

assuntos comunitarios:

Kant ndao pede que as pessoas pratiquem uma obediéncia cega e tola, mas que
adaptem o uso que fazem de sua razao a essas circunstancias determinadas; e a
razao deve entao ser submetida aos fins particulares em vista. Assim, nao pode

haver aqui qualquer uso livre da razao®.

Neste pequeno texto de 1784 sao abordados trés temas fundamentais para a
modernidade (a emancipacado; a esfera publica e o problema da legitimidade do soberano),
sendo na articulacdo entre estes trés temas aparentemente distintos que se joga a
compreensao kantiana sobre em que se devera constituir a vida publica e politica nessa outra
época da histéria: a idade do esclarecimento. Defendendo que sé dentro deste quadro geral
podemos captar o sentido daquilo que aqui nos realmente importa: a emancipacao.

Se Kant, neste opusculo, comeca por se colocar no amago do tema da emancipacao, é
porque, desde logo, desloca o campo da sua resposta sobre O que é o lluminismo?, de um
ambito estritamente contextual - publica e intelectualmente comprometido - para a
converter num problema antropologico e eminentemente politico; transformando, para tal,
uma questao potencialmente datada e intelectualmente circunscrita, em uma questao capital
sobre o devir humano, e, substancialmente, sobre os fundamentos ético-politicos em que se
deve alicercar esse novo devir. Ao introduzir a emancipacdo como valor-programa do
Iluminismo, faltara agora demonstrar em que condicdes sociopoliticas esta libertacao pode
adquirir uma orientacao geral, um caracter universalista (como imperativo da época) e dentro

de que moldes praticos (adiantemos: institucionais) se pode processar e desenvolver. E

B "Kant does not ask that people practice a blind and foolish obedience, but that they adapt the use

they make of their reason to these determined circumstances; and reason must then be subjected to
the particular ends in view. Thus there cannot be, here, any free use of reason (Foucault, 1984: 36,
traducao da nossa responsabilidade).
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através destas respostas que o tema da emancipacdo se vincula, primeiro, com o tema da
constituicdo da esfera publica (que é resultado da cisdo entre uso privado e uso publico da
razao), segundo, com o problema de legitimidade da governanca, na sua dupla forma
executiva e legislativa.

O facto de Kant, para responder a questdo da emancipacao, ter necessidade de
introduzir no debate o tema da legitimidade governativa, do poder soberano, parecer-nos-a
suficientemente elucidativo de que este Ultimo tema nao é meramente acessorio, secundario
ou estruturalmente subordinado ao primeiro; mas que esta vocacionado a tomar a dianteira
na legitimacGo temporal dessa outra era que pulsa na sociedade do século XVIl: a
modernidade. Funcionando a esfera publica como o espaco ideal em que do encontro livre da
razao (enquanto atividade dos sujeitos livres) resulta a melhor resposta possivel, em termos
de legitimidade politica, para o legislador. A vontade geral reflete-se assim na opiniao publica
ilustrada, tendo-se originado esta, por sua vez, do livre uso da razao por parte dos cidadaos.
E na esfera publica - e nao, positivamente, na democracia direta, ou, negativamente, na
insurreicao ou na resisténcia civil - que a vontade popular se encontra e se realiza, isto &,
expressa toda a sua universalidade - ainda que possa ser um universalismo meramente formal.
Ao legislador e/ou executor cabera apenas defender na sua pessoa - enquanto pessoa
soberana, isto €, representante da vontade geral - este ato de expressdao da vontade geral
manifesto pela razdo pulblica ilustrada.

Se num primeiro momento Kant se coloca no centro mesmo do movimento de des-
vinculacdo, de dis-rupcGo, que é o “arrancar-se a menoridade” (Kant, 1995: 2); logo
determina o sentido dessa “transformacao do espirito” (Kant, 1995: 2) como “ilustracao”.
Alias, o “esclarecimento” antecipa a propria disrupcao; tal como a pergunta sobre “o que € o
iluminismo?” nao se refere a um contexto, facto ou a uma norma particular, mas a uma certa
concecao do mundo, a uma outra idade do homem, que, no mesmo movimento, cabe
compreender e realizar.

Na verdade, nunca chegaremos a uma compreensao rigorosa desses trés temas
patentes no texto de 1784 - a emancipacdo; a emergéncia da esfera plblica e a legitimidade
politica - sem intuirmos essa outra “imagem do mundo” que os antecipa na totalidade
organica do seu projeto. Tornando-se significativamente coerente em Kant a intuicdo de que
nao bastava assinalar a rutura com a antiga ordem - a menoridade -, mas que se tornava
necessario lancar as bases teoricas e praticas para a constituicdo cosmologica da vida nesse
novo mundo, nessa nova ordem, o lluminismo, “o século de Frederico”.

0 grande filésofo de Konigsberg lanca neste pequeno texto as bases conceptuais da
emancipacdo, mas nao é este tema que tem por verdadeiro fim. A saida do homem da
menoridade participa apenas na nova orientacao antropoldgica que é exigida a concecao de
modernidade sob o pensamento dos iluministas. Por isso, esse “arrancar-se a menoridade”
nao se traduz num conflito imanente ao devir social, mas a uma espécie de conversao
automatica ao esclarecimento apds a “pré-existéncia” menor de que o homem ¢é o proprio

culpado. Tornando-se claro que para Kant a rutura com essa condicao menor, com a
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Menoridade, mesmo entendida como época histdrica, ndao é pessoal nem socialmente
revolucionaria, mas perfeitamente natural, ligada a essa orientacdo teleoldgica. Denotando
esta compreensdo o caracter parcial da sua abordagem a emancipacdo. Para Kant a
emancipacao nunca poderia ser percecionada como eminentemente conflituante com a
distribuicdo ou ordem social vigente; nem, quanto mais, poderia este assumir a hipotese de
qualquer limite concetual e pratico na resolucdo deste conflito imanente a toda a
comunidade politica que justamente pulsa no centro do conflito entre a emancipacdo e a
conformacao social. Se quisermos, Kant é um filésofo comprometido com uma certa leitura da
historia como realizacdo metafisica de uma razao necessariamente universalista e, também

por isso, publica e politicamente consensual.

2.3. Karl Marx e a emancipacdao enquanto realizacdao da

humanidade na historia

Se compreendermos a modernidade como o regime temporal que relaciona de modo
fundamental a contingéncia com o devir humano, que inscreve de modo fundamental o “aqui
e agora” na orientacao pratica do homem - compreendendo-o enquanto sujeito histérico
pleno; as posicoes de Kant e de Marx sobre o quid da emancipacdao delimitam
paradigmaticamente o campo de antagonismo onde se decide sobre o sentido dessa abertura
do homem a mundanidade que é apanagio da modernidade. Isto antes do ordenamento
teleologicamente comandado em direcao ao cosmopolitismo em Immanuel Kant, ou do
entendimento da histéria como histéria das relagoes de producao, das lutas de classe, em Karl
Marx. Enfim, antes da realizacdo da modernidade, no primeiro, na “paz perpétua” ou na
sociedade de nacdes, no segundo, na “ditadura do proletariado” ou no comunismo.
Defendendo, portanto, que é precisamente na resposta distinta, mesmo antagonica, que estes
autores cimeiros dao ao tema da emancipacao - sua possibilidade e horizonte de realizacao -
que delimita ulteriormente o espaco de contenda sobre o fim comum a que procurarao dar
resposta: a liberdade do homem entre e através dos seus pares.

Assumindo que a resposta ao problema da emancipacao se confunde com o proprio

programa da modernidade, restara agora responder ao como, quando e que espécie de

24 E o propésito de Kant fazer a prova de que ndo ha qualquer contradicdo entre o livre uso da razao
esclarecida e a ordem publica, pelo contrario, a ilustracdo sera em grande medida o garante da ordem e
da paz social: “Sob o seu auspicio, clérigos veneraveis podem, sem prejuizo do seu dever ministerial e
na qualidade de eruditos, expor livre e publicamente ao mundo para que este examine os seus juizos e
as suas ideias que, aqui ou além, se afastam do simbolo admitido; mas, mais permitido é ainda a quem
nao esta limitado por nenhum dever de oficio. Este espirito de liberdade difunde-se também no
exterior, mesmo onde entra em conflito com obstaculos externos de um governo que a si mesmo se
compreende mal. Com efeito, perante tal governo brilha um exemplo de que, no seio da liberdade, ndo
hd o minimo a recear pela ordem publica e pela unidade da comunidade. Os homens libertam-se pouco
a pouco da brutalidade, quando de nenhum modo se procura, de proposito, conserva-los nela” (Kant,
1995: 6, italicos nossos).
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emancipacao deveremos coletivamente almejar - visto que o porqué da emancipacao é
precisamente o inquestionavel que legitima o espirito da modernidade: € o que permanece
indiscutido. Sendo justamente sobre este quid que se digladiam estas duas percecoes
antagonicas. Como se a modernidade ndo pudesse subsistir sendo como expressao cultural
deste conflito.

Concluindo que se o tema da emancipacao deixa de ter proeminéncia e significado
social, entdo, na verdade, a modernidade ja nao pode ser identificada enquanto tal -
podendo eventualmente ser debatida como pds-modernidade. Por outro lado, se uma das
respostas ao sentido da emancipacao triunfar hegemonicamente sobre a outra - aniquilando,
por sua dominacdo, a sua raiz conflitual - também a modernidade deixa de poder ser
compreendida como tal. O que une Kant e Marx é o seu comprometimento em relacao a
modernidade, o que, como temos vindo a advogar, se demonstra com a sua conversao da
emancipacao a valor final da politica e da histéria: ndo a “paz perpétua”, nem a “ditadura do
proletariado”. Sendo o que os afasta, justamente a divergente resposta que dao ao mesmo
problema, a qual, por seu turno, sintetiza todo o grande conflito ulterior sobre o sentido que
deve tomar a modernidade.

No que respeita a estrutura da emancipacdo - se quisermos, ao esquematismo da
emancipacao - Kant e Marx conceptualizam ambos a emancipacdo como um movimento -
pessoal ou interior (no primeiro autor), social e histérico (no segundo) - de rutura, de
separacao e, fundamentalmente, de libertacao, relativamente a um estado anterior. Sendo
que, neste peculiar movimento de cisao, a dimensao anterior, o estado primitivo, mais do que
rompido, € ele mesmo subsumido nesse ato de superacao do espirito individual (em Kant) ou
do movimento da historia (em Marx). Quer dizer, essa realidade pretérita deixa de atuar
como presenca, como virtual antagonismo. Tanto para Kant como para Marx, o corpo
emancipado - seja ele individual ou social - inaugura uma nova etapa, uma nova dimensao do
ser - a maioridade (o esclarecimento) segue-se a menoridade (0o embrutecimento), a
emancipacao humana a emancipac¢éo do Estado.

A menoridade é como que a infancia do homem, assim como a emancipacao estatal, a
laicizacao do Estado, nao é o fim, mas uma fase, um estddio®, para a verdadeira realizacao
da humanidade no mundo: a denominada “emancipacdo humana”. Alias, a contradicao entre
estes dois niveis de emancipacdo (a politica e a humana), é, desde logo, assinalada nas
primeiras paginas do texto A questdo judaica, e é esta mesma distincao que vai marcar todo o
desenvolvimento ulterior acerca da autenticidade ou do sentido da emancipacdo no processo

de laicizacao estatal. Problematizacdo que é, desde logo, claramente explicitada por Marx:

A percecdo das principais figuras ideologicas e institucionais de dominacéo - como a religido de Estado
ou, no justo oposto, a secularizacdo do Estado - como momentos da evolucao da histéria humana, ou,
hegelianamente, da realizacao do Espirito universal, € ilustrativa em passagens como esta: “Logo que o
judeu e o cristdo reconhecerem tao s6 nas suas religides opostas diferentes estddios no
desenvolvimento do espirito humano - peles de serpente expelidas pela histéria e o homem como a
serpente que com elas de vestiu - ja nao se encontrarao em oposicao religiosa, mas numa relacao
puramente critica, cientifica e humana.” (Marx, 2011: 5, italicos nossos).
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Nao bastava perguntar: quem deve emancipar? Quem tera de ser emancipado?
A critica teria ainda de fazer uma terceira pergunta: que espécie de
emancipacdo esta em jogo? Que condicdes se fundam na esséncia da
emancipacdo que se procura? A critica da propria emancipacao politica era
apenas a critica final da questdo judaica e da sua dissolucdo na «geral

questdo da época~”.(Marx, 2011: 7, italicos nossos)

E referindo-se a critica da emancipacdo politica do judeu de Bruno Bauer,

Marx replica:

. vemos o engano de Bauer no facto de s6 submeter a critica o «Estado
cristdo» e ndo o «Estado como tal», de nao examinar a relacdo entre
emancipacdo politica e emancipa¢do humana, portanto, de pér condi¢des que
so6 se explicam pela confusdo acritica da emancipacdo politica e de

emancipacdo humana universal”. (Marx, 2011: 8, italicos nossos)

Na verdade, toda a critica marxista sobre o posicionamento de Bauer em relacdo a
questdo judaica, numa época em que os judeus procuravam equidade de tratamento por
parte do Estado, reflete a constante e decisiva denuncia desta “confusao”. Hermenéutica
marxista onde, por consequéncia, o que se torna contraditorio aos olhos do jovem hegeliano
Bauer, representa, e a um sO tempo realiza, a esséncia do Estado laico, ou, mesmo, da

democracia moderna:

Se mesmo no pais da plena emancipacdao politica [0 Estados Unidos]
descobrimos que a religidao ndo sé continua a existir, mas € vicosa e cheia de
vigor, é sinal de que a existéncia da religido nao se opoe de modo alguma a

perfeicao do Estado. (Marx, 2011: 9, parénteses rectos nossos).

Logo, onde Bauer assinala a impossibilidade logica do judeu se emancipar
politicamente, porque “a sua natureza judaica e restrita acaba sempre por triunfar das suas
obrigacées humanas e politicas” (Bauer citado em Marx, 2011: 5)%, Marx reconhece os limites
(aparentes) da emancipacao politica. E destaco “aparentes” porque a superacdo da dimensao
religiosa na humanidade nao é, de todo, a finalidade do Estado perfeitamente secular. Nao

ha qualquer contradicdo entre a profissao privada ou civil (nao politica) de uma fé - neste

26 “No que toca a abrangéncia dos direitos do homem, Bauer volta a destacar a contradicdo entre a
condicao e existéncia particular do judeu enquanto judeu, enquanto etnia e religido particular separada
eticamente do resto do mundo, e o universalismo dos direitos humanos. “Podera o judeu apossar-se
realmente deles (dos direitos do homem)? Enquanto permanecer judeu, a natureza ilimitada que dele
faz um judeu prevalecera sobre a natureza humana que, enquanto homem, o associaria a outros
homens; e isola-lo-a de todo aquele que nao é judeu. Declara assim, por esta separacao, que a natureza
particular que dele faz um judeu constitui a sua verdadeira e suprema natureza, perante a qual a
propria natureza humana se deve apagar”. (Bauer citado em Marx, 2011: 21-22)
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caso, o judaismo - e a elevacao - emancipacao politica - até a categoria de cidadao (citoyen),
isto &, a ser livre e igual diante dos seus membros nacionais?’.

Em sintese:

A emancipacao politica do judeu, do cristao - do homem religioso em geral - é
a emancipacao do Estado em relacao ao judaismo, ao cristianismo e a religiao
em geral. O estado emancipa-se da religido a sua maneira, segundo o modo
que corresponde a sua propria natureza, libertando-se da religiao de Estado;
ou seja, ao nao reconhecer, como Estado, religiao alguma e ao afirmar-se
pura e simplesmente como Estado. A emancipacao politica da religiao ndo ¢ a
emancipacao integral, sem contradicdes, da religiao, porque a emancipacao
politica ndo é a forma plena, livre de contradi¢des, da emancipacao humana.
(Marx, 2011: 10)

Ao examinar as mais diversas constituicées dos estados norte-americanos, Marx
constata a orientacdo obvia da configuracao juridica basilar do Estado burgués e liberal.
Justificando, alias, o desvio estrutural entre os direitos do homem e os direitos do cidadao,
como o efeito da prevaléncia juridico-constitucional dos primeiros relativamente aos
segundos. Considerando que os direitos do homem representam os direitos do individuo contra

)28

o Estado (the man versus the state)™, e, os segundos - os direitos do cidadao -, a verdadeira

vida politica, isto é, comunitariamente realizada na forma de vida genérica®.

7 Como se pode ler na Questdo Judaica, Marx antecipa a tese desenvolvida por Hannah Arendt nas
Origens do totalitarismo (parte Il, cap. 5), da operatividade efetiva - nao retorica - dos direitos
humanos enquanto garantidos apenas nos estreitos limites do territorio nacional e do nivel de protecao
que nestas fronteiras lhes é assegurado, nao apenas por meio da jurisdicdo, como do efetivo exercicio
da soberania estatal. Cf. “Os direitos humanos sdo, em parte, direitos politicos, que s podem exercer-
se quando se € membro de uma comunidade”. (Marx, 2011: 22). E, ainda: “Os Direitos do Homem,
afinal, haviam sido definidos como «inalienaveis» porque se supunha serem independentes de todos os
governos; mas sucedia que, no momento em que seres humanos deixavam de ter um governo proprio,
nao restava nenhuma autoridade para protegé-los e nenhuma instituicao disposta a garanti-los.”
(Arendt, 1998: 325).

28 « . a propria vida genérica - a sociedade - surge como sistema externo ao individuo, como limitacéo
da sua independéncia original”. (Marx, 2011: 25)

29 Os conceitos vida e “ser genérico”, como assinala o tradutor da obra em andlise, sdo apropriados de
Feuerbach, nomeadamente da obra A esséncia do cristianismo. Nesta obra o autor parte da distincao
crucial do homem relativamente ao animal, por meio da consciéncia genérica, ou da “consciéncia do
género”. S6 o homem se relaciona de maneira essencial com categorias universais (como a humanidade,
a religido, a razdo...); s6 o homem pode tomar por objeto algo que suplanta o seu existir concreto e
imediato (a sua individualidade), relacionando-se de modo abstrato com entidades com as quais nao
tem qualquer tipo de relacao pratica, real, concreta. Entidades, que, enfim, ultrapassam os limites da
“experiéncia possivel”. Vide, “Consciéncia em sentido estrito so existe quando um ser tem como objeto
0 seu género, a sua essencialidade. O animal é decerto objeto para si enquanto individuo - por isso tem
sentimento de si -, mas ndo enquanto género; falta-lhe, para tal, a consciéncia, termo que deriva de
ciéncia. Onde existe consciéncia, existe capacidade para a ciéncia. A ciéncia é a consciéncia dos
géneros. Na vida lidamos com individuos, na ciéncia com géneros. Mas s6 um ser que tem como objeto o
seu proprio género, a sua essencialidade, pode tomar por objeto outras coisas ou seres segundo a sua
natureza essencial. (...) O animal tem, por isso, uma vida simples, o homem uma vida dupla: no animal,
a vida interior coincide com a vida exterior, mas o homem tem uma vida interior e uma vida exterior. A
vida interior do homem é a vida em relacdo com o seu género, com a sua esséncia universal.”
(Feuerbach, 2002: 9-10).
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A subordinacdo do ser genérico ao homem egoista resulta de uma concecao,
construcao e constituicio de Estado que serve apenas o principio burgués da ilimitacao
natural da liberdade individual, diante da qual a sociedade é exclusivamente exigido que
funcione como seu garante e protecao® (Marx, 2011: 24-26). Do mesmo modo que a igualdade
“é apenas o igual direito a liberdade” (Marx, 2011: 25), outorgado a todos os outros membros
da comunidade e por estes - segundo a defesa de suas proprias “esferas de liberdade” -

reciprocamente limitada.

Por conseguinte, a liberdade é o direito de fazer tudo o que nao cause dano
aos outros. Os limites dentro dos quais cada um pode actuar sem prejudicar os
outros sao determinados pela lei, tal como a fronteira entre dois campos é
assinalada por uma estaca. Trata-se da liberdade do homem enquanto moénada

isolada, retirado para o interior de si mesmo. (Marx, 2011: 24)

Esta liberdade ilimitada, total, face ao mundo e aos outros, age no Estado de direito
burgués como uma forca centripeta que arrisca solapar sistematicamente a realizacdo do
homem como verdadeiro cidadao, isto é, como agente ao servico da coletividade. Participa
na cisdao fundamental entre a sociedade civil e o Estado como ideal coletivo, isto &€, como
realizacdo alienada do ser genérico humano - do mesmo modo que em Feuerbach o mundo
sagrado do cristianismo nao representava mais do que a exteriorizacao alienada dos proprios

desejos e capacidades praticas humanas:

O Estado politico aperfeicoado é, por natureza, a vida genérica do homem em
oposicao a sua vida material. Todos os pressupostos da vida egoista continuam
a existir na sociedade civil, fora da esfera politica, como propriedade da
sociedade civil. Onde o Estado politico alcancou o pleno desenvolvimento, o
homem leva uma dupla existéncia - celeste e terrestre, nao s6 no
pensamento, na consciéncia, mas também na realidade, na vida. (Marx, 2011:

12-13, italicos nossos)

Tudo o que, enfim, é decisiva e contundentemente separado no movimento de

emancipacao estatal, da secularizacao - a realizacdo ideal do homem como Estado da pratica

Oposteriormente o jurista Carl Schmitt, na obra Teoria da Constituicdo, irad resumir os principios
constitucionais da democracia burguesa e parlamentar nestes termos esclarecedores: “Em sentido
proprio os direitos fundamentais sao, essencialmente, direitos do homem individual livre, e, por certo,
direitos que este tem frente ao Estado. (..) A significacdo juridica do seu reconhecimento e
«declaracao» estriba em que tal reconhecimento significa o principio fundamental de distribuicdo: uma
esfera de liberdade do individuo, ilimitada em principio, e uma possibilidade de ingeréncia do Estado,
limitada em principio, mensuravel e controlavel. Resultado de tratar-se de direitos pré-estatais ao
Homem é que estes direitos fundamentais auténticos valham para todo o homem, sem atencao a sua
nacionalidade. Sao direitos individuais, quer dizer, do homem individual isolado. Direitos individuais em
sentido proprio sdo, pois, so6 os direitos de liberdade individual, mas ndo as exigéncias sociais para tal
exercicio.” (Schmitt, 1996: 170).
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real da vida como sociedade civil - é, precisamente para Marx - repetindo as formas basicas

de raciocinio de Feuerbach - o que deve ser finalmente sintetizado.

A emancipacao humana so sera plena quando o homem real e individual tiver em si o
cidadao abstrato; quando como homem individual, na sua vida empirica, no trabalho
e nas suas relacoes individuais, se tiver tornado um ser genérico; e quando tiver
reconhecido e organizado as suas proprias forcas (forces propres) como forgas
sociais, de maneira a nunca mais separar de si esta forca essencial como forca
politica. (Marx, 2011: 30)

A emancipacdo humana em Marx & a um tempo historicamente necessaria e
socialmente determinada. Historicamente necessaria, porque, tal como a emancipacao
politica representa a sublimacao e o apice do cristianismo, a emancipacao humana reclama a
necessaria superacao de todas as contradicdes e conflitos internos que esta pré-historia - este
devir de sentido e significado Unico - agudiza ad extremum. E socialmente determinada,
porque, e aparentemente de forma paradoxal, parece reclamar para a sua superacao
historica, mais do que a cessacao, a “viragem” completa da meta-narrativa do capitalismo,

ou, lendo a Questdo judaica, da metafisica da historia evolutiva do cristianismo.

A emancipacdo politica representa, sem duvida, um grande progresso. Nao
constitui, porém, a forma final de emancipacao humana, antes é a forma final
de emancipacao humana dentro da ordem mundana até agora existente. Nem
vale a pena dizer que estamos aqui a falar da emancipacao real, pratica.

(Marx, 2011: 14-15, italicos nossos)

Neste pequeno paragrafo da Questdo Judaica figura condensado esse grande quiasma.
Como podemos ler, a emancipacéo politica, a secularizacdo, € concebida como a ultima fase
de uma certa histéria da humanidade, mas que nao é ainda o fim da historia, apenas o
término da “ordem mundana até agora existente”. E como se o que advém a esta Ultima
etapa da historia da ordem mundana - que a revolucao burguesa tratou de acelerar e agudizar
- fosse, no fundo, a boca do abismo. Depois da historia da violéncia da humanidade sobre si
mesma - que é a historia da exploracdao do homem pelo homem - comeca uma nova ordem
mundana totalmente separada do que foi a historia do mundo até aqui, por efeito dessa
“emancipacao real, pratica”.

A revolucdo de 1848, antes de se tornar uma tragédia revelara-se uma espécie de
equivoco historico (uma farsa), “a revolucao politica dissolve a sociedade civil nas suas
componentes sem revolucionar estas componentes e as submeter a critica” (Marx, 2011: 29).
Na verdade, as grandes transformacdes que ela introduziu na ordem e nas hierarquias sociais -
mutacdes que ressoam até aos dias de hoje -, nao deixam, e apesar do aparato e violéncia do

evento, de estar inscritas na realizacao propria, autorreferencial, da histoéria - da realizacao
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do homem natural. Por isso, através da emergéncia da emancipacao politica, “o homem nao
se libertou da religiao; recebeu a liberdade religiosa. Nao ficou liberto da propriedade;
recebeu a liberdade da propriedade. Nao foi libertado do egoismo do comércio; recebeu a
liberdade para se empenhar no comércio”. (Marx, 2011: 29)

No fundo, a ascensdao revolucionaria da burguesia nem que sequer deveria ser
considerada como um “grande progresso” - ndao sendo sob a 6tica da consumacao final da pré-
histéria da humanidade social. Pois que esta nao visa revolucionar as bases naturais do
homem nem o seu fundo cristao, mas depurar e sublimar de tal modo esta existéncia natural
do homem apartando-o, nao so6 do ideal de realizacdo do seu ser moral no Estado, como de
todos os outros homens.

S6, portanto, no intervalo desta tensao essencial - entre o materialismo historico
integral e a subjetividade social - € que podemos entender a emancipacdo em Marx, nao
como a pratica social da rutura com a historia, mas como uma espécie de tempo social
suspenso em si mesmo. Eternamente prometido, nunca realizado. O pendor escatologico do
comunismo habita ja, e de forma madura, neste texto do jovem Marx. Por isso, e ainda que
seja o autor do 78 do Brumdrio a associar o caracter disruptivo da emancipacao com relacao
ao real (ao estado de coisas; a ideologia; “a distribuicdo de lugares e de competéncias”...)
como acontecimento historico; esta rutura permanece sempre amarrada as consideracoes
hermenéuticas sobre a sua propria possibilidade, e, principalmente,
veracidade/autenticidade. Ja que a emancipacao nao tem aqui uma validade autorreferencial
e que se auto-legitima; mas mede o seu valor e o seu significado por referéncia a leitura
escatoldgica do sentido da historia. Essa tensao entre o determinismo absoluto da histéria e a
realizacdo do sujeito-humanidade na historia possibilita a Marx que aborde o tema da
emancipacao sem distinguir aquilo que é - na sua propria leitura - um mero movimento de
transformacdo da ordem social sem elevacao ética (sem realizacdo humana), e a derradeira
libertacdao da humanidade no préprio gesto de rutura com todo o tipo de determinismos -
condicionalismos historicos que detém a forca aparente de um constrangimento metafisico.

Mas aliada a essa compreensao capital da emancipacao como ato de rutura; outra
concecao essencial vem condicionar o entendimento futuro sobre o tema em causa: a
indeterminacao fundamental da emancipacdo. Podendo noés, em ultima analise, justificar as
concecoes politicas e histéricas do mundo nos autores por nos analisados (Kant e Marx), como
o heroico esforco para preencher esta indeterminacao, este vazio original. Nao sendo por
acaso, que ainda que estes dois nomes cimeiros tenham adotado pontos de partidas
radicalmente distintos relativamente ao tema em causa, seja possivel reconhecer nestes uma
estrutura homéloga de reflexdao que antecipa as suas diferencas. Se Kant, ao longo do seu
texto, procura correlacionar a saida da menoridade (iniciatica) com o Iluminismo tomado
como época historica - sem que isso, naturalmente, lhe permita fazer a demonstracdo da
relacdo causal entre os dois termos; ja Marx, mesmo depois de ter reconhecido, com toda a
clareza e frontalidade, que “temos de emancipar-nos a nds proprios, antes de podermos

emancipar os outros” (Marx: 5), nem por isso, e em flagrante contradicao com esta crenca
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preliminar, se coibe de deixar os esforcos humanos as forcas proprias da historia,
percecionada aqui de um ponto de vista evolutivo e que se concretiza por meio da relacao
dialética entre as classes em conflito. Nao se trata, neste ponto, de confundir concecdes tao
diferentes - mesmo antagonicas - da histdria, mas de sublinhar que em ambos o autores a
emancipacao é sempre compreendida como a realizacao de um certo telos, de um certo
designio inscrito nas for¢as insonddveis da historia, e € sempre a confirmacao intelectual de
um principio filosofico, de uma arche, que cada um dos autores procura, ndo tanto confirmar
empiricamente, mas, principalmente, em elevar a principio regulador das relacdes sociais e
em “chaves hermenéuticas” para a compreensdo do devir humano.

0 salto ontoldgico que se da na emancipacao ndo assinala sé um hiato insuperavel;
como o corpo Ontico que vem preencher é sempre irreconhecivel, ndo antecipavel. Sendo
pelo reconhecimento desta indeterminacdo radical que um futuro Jacques Ranciére vem
denunciar e expor claramente as contradicdes dos mais diversos autores da filosofia politica,
que admitindo essa incondicionalidade primeira, logo a procuram escamotear, resolvendo-a,
subsumindo-a, num certo horizonte de sentido.

A rutura, a disjuncdao, assim como a indeterminacao, o vazio, sdao categorias
essenciais a compreensao da emancipacdo. E essas mesmas categorias sao também
fundamentais a propria teorizacdo da modernidade; concebida, tanto como rutura com a
antiga ordem (o ancien regime), quanto como constante esforco de determinacao desse vazio
resultante da faléncia da determinacao da historia pelos deuses e sua transformacao a destino
dos homens.

A novidade que Marx traz ao enquadramento conceptual da emancipacdo, € o de
dota-la - antes ainda de um sentido historico - de uma realizacdo universal que marca o seu
tempo na mundanidade. A emancipacdao em Marx tem as caracteristicas filosoficas de um
evento. A emancipacdo humana é, como atras temos vindo a refletir, analoga a um
acontecimento escatoldgico: representando um tempo porvir em que o homem (como
individuo) se realiza como ser total na humanidade (no meio social).

S6 com Marx a emancipacdo se emancipa, ela mesma, da sua carga exclusivamente
subjetivista. Enfim, com o autor da Ideologia Alemdo, a emancipacao, os efeitos que esta
produz no seu movimento, deixam de reenviar para a dimensao inteiramente subjetiva dos
homens, e passam a deixar-se reconhecer na realidade concreta, num tempo e num espaco
concretos como reificacbes. Quando, nos dias de hoje, nos referimos a certos direitos (como
os laborais ou os socialmente “fraturantes”) como o produto de intensas lutas sociais, e
contemplamos essa conquista de direitos como socialmente progressista ou emancipatoria,
estamos, na verdade, a assumir a realizacao temporal de um certo valor, ou sistema de
valores, que para nos define o préprio progresso humano na histéria - como a abolicao da
escravatura; o direito de sufragio das mulheres; a ilegalizacdo do trabalho infantil... Estas
conquistas passam a reconhecer-se, enfim, como uma instancia da realidade ou, se se quiser,
da historia; participam do aparelho ideologico de uma determinada época, balizam a

estrutura das instituicdes, do corpo juridico, dos textos legislativos...
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Para além da original compreensdao da emancipacdao como acontecimento historico -
da apreensdo da emancipacao no sentido da historia -, € também Marx que a define como
espécie de apropriacao social do mundo contra todas as formas de alienacao da humanidade.
Em Marx, uma vez mais, a emancipacao deixa de ser analisada como um mero facto individual
- como o movimento kantiano de apropriacao subjetiva de si por meio do esclarecimento -
para poder ser compreendida na sua dimensdo iminentemente social. Quando esta imanéncia
do social, enquanto representacao de uma fratura no seio das estruturas dominantes que vem
cindir uma dada coesao social, tem por prerrogativa a manifestacao de uma parte sem parte
no todo social. Mais tarde, muitos outros autores da paisagem intelectual da esquerda
contemporanea, referir-se-ao também, por meio de outros conceitos, de outras imagens, a
esta tomada de parte no seio do total social que no seu devir se converte na propria
totalidade antes cindida, o que se torna claro no uso de férmulas como: a parte que
representa o todo; as minorias com propensdo universal; o proletariado como ndo-classe...
Alain Badiou sintetiza exemplarmente esta tensa relacdo do nada politico - do que nao é
socialmente representavel, do que nao conta enquanto tal - com o todo politico - com a

subjetividade politica:

A politica existe (no sentido de uma ocorréncia da igualdade) porque o
conjunto da comunidade nao contabiliza um determinado coletivo como uma de
suas partes. Toda a comunidade nao contabilizada um determinado coletivo
como uma de suas partes. O todo conta esse coletivo como um nada. Assim que
esse nada se expressa como sendo o todo, a politica existe. Neste sentido, o
"ndao somos nada, vamos ser tudo" da Internacional resume todas as politicas

(de emancipacao ou de igualdade)®".

Reivindicando Marx, em suma, - através da sua concecdo historicista e social da
emancipacao - que esta pode ser percecionada como a verdadeira mola, o verdadeiro
propulsor humano da histéria. Podendo ler-se a histéria da humanidade como um campo de
tensao entre o caracter reacionario da dominacao e de suas estruturas em relacado a historia,
e a realizacao do devir humano no tempo quando uma parte da sociedade (a parte dos sem-
parte) assume o seu cunho e missao universal. Encerrando-se, igualmente, nesta
hermenéutica, toda a metafisica do progressismo. Mesmo que, por qualquer motivo,
politicamente ou economicamente conjuntural - como a ascensao de um ditador ou uma
bancarrota financeira -, possa existir um significativo retrocesso de direitos sociais até entao
apenas residualmente contestados (como, p. ex., uma politica efetiva de discriminacéo racial

por parte das instituicoes); continua a atuar como instancia universal, como categoria

31 “politics exists (in the sense of an occurence of equality) because the whole of the community does
not count a given collective as one of its parts. The whole of the community does not count a given
collective as one of its parts. The whole counts this collective as nothing. No sooner this nothing express
itself to be whole, than politics exists. In this sense the ‘we are nothing, let us be everything’ of The
Internationale sums up every politics (of emancipation, or equality)” (Badiou, 2006: 115, traducao da
nossa responsabilidade).
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transcendental ou atemporal, aquilo que até a irrupcao desse momento de excecdo era visto
como a normalidade da vida politico-institucional das comunidades humanas.

No que concerne a compreensao da emancipacao, Karl Marx, na verdade, nao rompe
ainda com o suporte metafisico que baliza e enquadra o entendimento que Kant tem sobre o
destino da humanidade como realizacdo e sublimacdo da razdo critica. Além de lhe
acrescentar uma dimensao escatoldgica: a emancipacao humana é o Ultimo estadio evolutivo
da humanidade; Marx, ainda que sob uma outra roupagem, nao consegue ainda se desfazer do
apoio da metafisica, consubstanciada agora na concecao da histéria da humanidade como o
destino da realizacdo do “ser humano genérico”.

E é essa mesma metafisica presente em ambos autores que nao lhes permite qualquer
gesto de aproximacao e reconciliacao. Mesmo que Marx tenha negligenciado inteiramente
aquilo que Kant absolutizara: essa interioridade que, por uma razao que até aqui ignoramos,
se move até outro estadio do seu ser. Mesmo que a concecao de mundo de Kant, nao lhe
tenha permitido associar a emancipacdo as dinamicas sociais, nem compreendido a

emancipacao como realizacdo na histéria.

2.4, Joseph Jacotot e a emancipacdao como reconstituicao

da igualdade

Em ciéncia, como em qualquer debate de cariz filosofico, procuramos sempre
circunscrevermo-nos a validade, solidez e consisténcia dos argumentos em disputa.
Abstraindo-nos, portanto, de quaisquer consideracoes de valor sobre quem os profere, sobre o
caracter ou personalidade de cada um dos interlocutores em disputa - juizos de ambito
estritamente pessoal que, alidas, dao nome a falacias particulares, como a falacia ad
hominem; ou a argumentos tipificados como argumentos de autoridade... Esse esforco de
abstracao - exigéncia fundamental para o espirito cientifico - € de tal modo decisivo que
pretende separar por completo os argumentos em contenda dos autores que os formularam e
mantém a discussao viva.

A metodica supressao do autor é condicao fundamental para o principio de uma troca
argumentativa rigorosa e cientificamente critica. E baseado nessa omissdo fundamental - o
autor - que podemos dissociar a vida da obra de uma determinada personalidade - dissociacao
que é igualmente valida nas denominadas ciéncias humanas - sem prejuizo para o debate
argumentativo consequente. Mas, precisamente a emancipacgao projeta-nos para um momento
particular da vida, de transformacao/libertacao dentro e através da “malha da vida e do
mundo”. Por isso podemos dizer que a emancipacdo esta muito mais relacionada com a
literatura do que com a ciéncia. Tem muito mais afinidade com esse “animal literario”

(Ranciére, 2000: 46) que nos somos - e que nos torna autores - do que com a orientacdo para

41



a transcendentalidade que impulsiona a ciéncia. A conclusao que se devera deduzir desta
inversao epistemologica nao € o abandono ao reino da pura arbitrariedade ou do relativismo
absoluto. Em que a determinacdo do valor de determinadas asser¢des (teéricas) e
comportamentos (praticas), estaria, em ultima instancia, tautologicamente fundada na
determinacao subjetiva do valor das assercdes e na validade moral das acdes pelo mesmo
sujeito.

O que uma filosofia da emancipacdo deve tomar por seu ambito e objeto &, ndo a
verdade cientifica ou o valor moral de uma determinada acdo, mas as condi¢des de
possibilidade prdticas - adiantemos politicas - para essa verdade e para essa moralidade.
Nomeadamente, como se posicionam e se movem os sujeitos dentro de um determinado
sistema de referéncias e significados que os antecipa, ou de uma hierarquia de saberes que
simultaneamente que os inclui no seu sistema os distancia e diferencia na sua hierarquizacao.
Nesse preciso sentido, a emancipacao passa por ser essencialmente uma questao da esfera
politica. Uma questao relacionada, ndao com o corpo do saber em si - considerado na sua
dimensao auténoma e autorreferencial - enquanto constelacdao de conhecimentos e métodos
endogenos - e a ser resolvido neste ambito e segundo as suas proprias normas e regras; mas,
precisamente ao contrario, que se torna compreensivel na medida da suspensao de todo o
quadro epistémico que atua a montante e a jusante de toda a determinacdo da vontade do
sujeito.

Por meio da sugestiva imagem desse “arrancar-se a menoridade” para “encetar entao
um andamento seguro” (Kant, 1995: 2), que simboliza esse movimento de libertacao interior,
Immanuel Kant sugeria-nos que a emancipacao - ou o objeto conceptual a que corresponde -
nao pertence a nenhuma categoria transcendental. Esta representa uma fase particular da
vida do homem que, por sua vez, atinge, de modo particular, cada um dos sujeitos
emancipados. A emancipacao evoca-nos uma atividade peculiar, um colocar em atividade do
espirito humano, que nao se confunde, p. ex. contemporaneamente, com o habermasiano
“agir comunicativo” ou da teoria politica moderna do “consenso”.

0 valor inerentemente politico da emancipacao traduz-se essencialmente no poder e
na poténcia humana de comecar de novo, transformando-se no seu proprio principio®.
Auxiliando-nos de uma metafora: o salto que representa a emancipacao so se torna exequivel
apos o recuo do homem relativamente ao mundo exterior. Quando, a maneira cartesiana,
este lanca sobre a realidade uma dlvida metodica, univeral e hiperbdlica, de forma a poder
reconhecer, justamente, o fundamentum inconcussum, o ponto fundacional de toda a
realidade fenoménica: o cogito.

Emancipar(-se) ndo é mais do que o gesto, sempre inaugural, de reivindicacdo pela

participacao e investimento na constituicao e no destino do mundo. No fundo, ndo é mais do

32 Antecipando-nos a exposicdo das teses de Jacotot, citamos neste ponto Yves Citton: “His close
reading of Jacotot revealed that "the ignorant person” is never defined as such by a mere lack of
knowledge, but by an oppressive structure that transforms a perfectly able intellectual agent into a
powerless recipient (supposed passively to absorb forms of knowledge produced for him, but never by
him)...” (Citton, 2010: 30).
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que a reivindicacao pelo reconhecimento da igualdade dos homens relativamente ao poder e
a poténcia de, primeiro, se compreenderem mutuamente e ao mundo que os rodeia, segundo,
de empreenderem qualquer tarefa que qualquer outro ja tenha empreendido. Segundo este
raciocinio, o homem emancipado é o que sabe que pode como qualquer outro seu
semelhante, porque é igual a este.

E nesta reivindicacdo do principio igualitario presente em todo o homem e toda a
mulher que se resume toda a filosofia do autor a quem dedicaremos as proximas paginas:
Joseph Jacotot. Decisivamente pela sua inflexivel defesa da tese da igualdade das
inteligéncias.

Como tentaremos comprovar, s6 com este excéntrico pedagogo francés a
emancipacao pode ser compreendida sem correlacdo a uma compreensao abrangente do
mundo; concecao abrangente que a supera, a circunscreve e a justifica. S6 em Jacotot a
emancipacao se desenreda finalmente de todo o aparelhamento teleoldgico onde se
inscreviam as grandes narrativas sobre a modernidade. O seu método, a panecdstica, o
“ensino universal”; repetindo o axioma de que “tudo esta em tudo”, isto &, que é sempre
possivel ao homem reproduzir infinitamente relacbes entre palavras e coisas, abre a

existéncia humana para um horizonte sem escatologia:

Joseph Jacotot, mais do que a personagem histérica que é, é uma personagem
conceptual, uma figuracdo daquele que quer pensar e pensa por si proprio,
oposto ao professor que assenta os seus argumentos num vasto corpus do saber
(Cardoso, 2014: 96).

0 ponto de partida da emancipacdo - isto é, de toda a projecao do homem e da
mulher na carne do mundo - é para Jacotot o reconhecimento da igualdade das inteligéncias.
Esta igualdade ndo esta dada em parte nenhuma da sua estrutura biologica, dos processos
fisicos que relacionam causalmente a mente com o corpo ou vice-versa. A demonstracao
desta igualdade primordial so é revelada, de forma positiva, em puro ato; na confirmacao
intersubjetiva de uma mesma competéncia no inteligir. Por outro lado, e pela via negativa, o
credo na desigualdade da distribuicao das inteligéncias - que ira legitimar todo o
ordenamento dos lugares sociais, de toda a divisao de trabalho e hierarquia - atesta a todo o
momento a existéncia de uma igualdade originaria diante da qual tem necessidade de se
justificar: justamente explicando sucessivamente, p. ex., o porqué do sucesso daquele
homem e daquela mulher e o insucesso daqueloutro e daqueloutra. Afinal, se a desigualdade
fosse um estado natural da realidade humana, toda a ficcao social, mais do que
desnecessaria, seria mesmo inconcebivel.

A inteligéncia, como eixo crucial do principio da igualdade entre os homens, e,
consequentemente - por meio da reivindicacao desta igualdade radical - da contingéncia da
emancipacdo, nao representa, de todo, um ponto de partida arbitrario. A inteligéncia

constitui a faculdade humana por exceléncia que a faz transcender dos seus limites e simples
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circuitos de reproducdo bioldgica. E, em suma, a inteligéncia - o ato da inteligéncia, a
inteligéncia em ato - que possibilita ao homem transcender-se relativamente a atracao

gravitacional da natureza, que tudo faz deslocar para o centro:

Nos nos perdiamos contemplando a rotacdo dos espiritos pensantes em torno da
verdade. Os movimentos da matéria obedecem, entretanto, a outras leis: as da
atracao e da gravitacao. Todos os corpos se precipitam estupidamente para o
centro. (...) Esse é o pivo material do embrutecimento: para se religarem entre
si, as inteligéncias imateriais devem estar submetidas as leis da matéria. A livre
revolucao de cada inteligéncia em torno do ausente astro da verdade, o voo
distante da livre comunicacao sobre as asas da palavra encontram-se
contrariados, desviados pela gravitacao universal em direcdo ao centro do
universo material. Tudo se passa como se a inteligéncia vivesse em um mundo

dual.®

Mas a inteligéncia de que Jacotot fala, nao é representada em antagonismo com a
natureza, nem concebida a partir de tal relacdo antagénica. Nao ha qualquer corte
epistémico entre inteligéncia e natureza, espirito e matéria, como podia ser imputado a
Descartes em relacdo ao dualismo mente/corpo. Existe inteligéncia porque existe
humanidade; existe humanidade porque esta é dotada de inteligéncia®*: eis a grande
tautologia de Jacotot. E tal como o mal é para a teologia crista simples distracdo, por isso,
auséncia ou transversao relativamente ao bem - o mal ndo tem existéncia substantiva, s6 o
bem; também para Jacotot a inteligéncia humana nao tem qualquer relacao antagonica com
qualquer outra substancia. No homem e na mulher a atracdo fisica para o centro nao
corresponde a qualquer propensdao natural insuperavel; antes a uma distracdo, a uma
desatencao da inteligéncia.

“Tudo esta em tudo”. A virtualidade de concatenar relacdes entre coisas e palavras
ad infinitum é a demonstracao cabal de que essa poténcia, essa virtualidade, se deve ao
principio-agente humano, a liberdade humana. O homem, como ser inteligente, s6 se

reconhece na inteligéncia dos seus semelhantes. Ele contempla a sua participacao no seio da

3 Em respeito as citacdes da obra Le maitre ignorant optamos por utilizar a traducdo da edicdo
brasileira por Lilian do Valle, qualquer discordancia sera por nos devidamente assinalada. “Nous nous
perdions a contempler la courbe des esprits pensants autour de la vérité. Mais les mouvements de la
matiére obéissent a d’autres lois: celles de !’attraction et de la gravitation. Tous les corps stupidement
s’y précipitent vers le centre (..) La est le pivot matériel de ’abrutissement: les intelligences
immatérielles ne peuvent étre reliées qu’en se soumettant aux lois de la matiére. La révolution libre de
chaque intelligence autour de U'astre absent de la vérité, le vol distant de la communication libre sur les
ailes du mot, se trouvent contrariés, détournés par la gravitation universelle vers le centre de U'univers
matériel. Tout se passe comme si l’intelligence vivait dans un monde dual.” (Ranciere, 1987: 49).

3 «A cela s’oppose exactement I’émancipation, prise de conscience par tout homme de sa nature de
sujet intellectuel, formule cartésienne de |’égalité prise a ’envers: « Descartes disait: je pense, donc je
suis ; et cette belle pensée de ce grand philosophe est un des principes de l’enseignement universel.
Nous retournons sa pensée et nous disons: je suis homme, donc je pense. » Le retournement inclut le
sujet homme dans [’égalité du cogito. La pensée n’est pas un attribut de la substance pensante, elle est
un attribut de [’humanité” (Ranciére, 1987: 23).
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natureza, o seu ser natural, a partir de uma comunicacao, de uma ontologia que a ultrapassa
- que nao se limita a reproducao dos seus efeitos e de suas regras. Nascer, crescer, morrer - 0
ciclo natural da vida - sdo para o homem mais do que simples estadios biologicos
concatenados, tornam-se arquétipos da condicao humana mais do que da natureza humana.
Metaforas que escapam do seu significado meramente biologico para virem representar outras
dimensdes da realidade humana; para se constituirem, elas mesmas, em simbolos também
eles precarios do devir humano - que nascem, crescem e morrem.

A estrutura da inteligéncia é para Jacotot indivisivel e soberana - tal como o Estado-
nacao. Memorizar, calcular e imaginar, respondem e correspondem a uma mesma
inteligéncia. Todas as inteligéncias sao iguais, nao ha inteligéncias superiores e outras
inferiores. Entres os homens nao ha justificacdo - de principio - para a subordinacdo de uma
inteligéncia a outra inteligéncia, sob a forma, p. ex., de um confronto entre argumentos, ou
entre modos diferentes de se dizer aparentemente a mesma realidade. As inteligéncias sao
soberanas, isto €, apenas respondem diante do seu préprio tribunal. O que faz vergar um
homem diante de outro, quando ambos produzem vereditos igualmente validos e razoaveis,
nao € nada mais do que a forca, ndo a razao.

Por outra parte, afirmar que a inteligéncia de um homem s6 se reconhece através da
inteligéncia dos outros seus semelhantes, ndao determina uma inteligéncia universal que
aprioriza as condicdes de acesso do humano a razdo. “A lingua nao antecede o pensamento”,
isso seria como que substituir o natural desenvolvimento das competéncias linguisticas por
uma forma de determinismo espiritual - o que, como é evidente, uma vez mais invalidaria a
propria possibilidade de emancipacéao.

A inteligéncia no homem é essencialmente acdo, pratica da inteligéncia. O homem
reconhece-se através da inteligéncia porque esta é a faculdade que lhe permite comunicar
com o seu semelhante, com o seu igual. E a comunicacao, mesmo a que se regista entre um
elemento socialmente subordinante e um outro subordinado - entre, p. ex., um coronel e um
soldado -, s6 é possivel sob uma presuncao fundamental de igualdade entre os interlocutores.

E o esforco de comunicar com o seu semelhante que simultaneamente cria e revitaliza
a inteligéncia: converte a propria faculdade da inteligéncia num organismo vivo. E essa
vontade primordial de suprir, ou, ao menos, colmatar uma incomunicabilidade original, que

1*>. Mas esse mesmo esforco pela comunicabilidade sé faz

principia a aventura intelectua
sentido e ganha eficacia na medida em que ratifica e manifesta uma certa forma de igualdade
transcendental que torna possivel a propria comunicacdo. A comunicacdo € um
acontecimento inteiramente inter-relacional. Nao ha comunicacao quando, do outro lado da
interlocucao, da parte do recetor, nao ha uma devolucao que lhe preencha o sentido - ainda
que esta devolucao possa resultar de um equivoco ou esteja fadada a incompletude a respeito

do sentido.

3 «Late in The Ignorant Schoolmaster, Ranciére compares the operation of the ignorant master to an
electric charge between otherwise distant atoms, the effect of which is to launch the atoms in their
undeviating parallel trajectories (Spencer, 2015: 109)”.
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E, portanto, uma incomunicabilidade original - esse abismo entre dois seres, que
ainda que se descubram iguais, permanecem afastados por uma distancia ontologicamente
insuprivel - que precipita, precisamente, a comunicacdo. Mas a inteligéncia ndo se esgota
exclusivamente no(s) uso(s) da linguagem. Ela é o reflexo de um mundo que se abre para o
homem, e em todas as dimensdes, “prenhe de significado”. A inteligéncia é essa
intencionalidade que procura e se satisfaz na inteligibilidade do mundo.

Jacotot ndo concebe a inteligéncia ou o ato de pensar a maneira cartesiana. Para
este, o pensamento ¢ a expressao, o efeito de uma faléncia, de uma caréncia originaria.
“Existo, logo penso!” e nao “penso, logo existo!” (Ranciére, 1987: 23). Vigorando a
inteligéncia como resposta e reacao continua a nudez primordial do existir. Noutras palavras,
apenas sobre essa pré-intuicao da contingéncia do homem no mundo se pode compreender a
propria inteligéncia. Contrariamente a Descartes, Jacotot nao concebe um cogito
transcendental como constituinte originario do mundo e limite epistemologico da duvida
hiperbélica. O mundo e o homem em Jacotot estdao sempre irredutivelmente dados. E o
pensamento nao € mais do que a traducao ao longo da vida dessa doacao originaria.

“Comunicar é traduzir incessantemente”. Nao ha uma lingua superior a todas as
linguas, uma gramatica necessaria, “uma lingua que diga a verdade da lingua”. Nao ha uma
linguagem natural; os fundamentos bioldgicos e/ou estruturais da linguagem dizem respeito
apenas a forma e composicao do veiculo de propagacao da linguagem, dizem respeito a forma
e nao a substancia. Mas se a inteligéncia é uma qualidade do ser humano, uma faculdade do
espirito, qual a razdo da sua distribuicado desigual, ou, ao menos, da sua pluralidade de
manifestacoes?

Na verdade, nao ha desigualdade entre as inteligéncias - nem podia haver, dado que a
inteligéncia é uma qualidade, quer dizer, um elemento nao fisico da humanidade, para
empregarmos os termos kantianos, um elemento transcendental. O que discrimina, de forma
negativa, os resultados da atividade da inteligéncia - fazendo com que alguém aparente ser
intelectualmente mais capaz do que outro - ndo € a inteligéncia em si, mas a atencao que se
emprega na atividade intelectual. A atencao é reconhecivel por graus de intensidade, a
inteligéncia ndo. Mas s6 através da atencdo que um homem emprega em determinada matéria
- inanimada ou nao - se pode reconhecer - a si proprio e aos outros - a sua qualidade universal
de ser pensante. Quer dizer, sem a verificacdo de um emprego igual da atencao nao se pode
deduzir a igualdade ou desigualdade entre as inteligéncias.

Na verdade, nao é possivel, de todo, provar cabalmente, e de uma vez por todas, a
igualdade ou desigualdade entre as inteligéncias. Os defensores de uma ou de outra crenga -
da igualdade ou desigualdade das inteligéncias - procuram apenas corroborar aquilo que
defendem a partida. Estando no fundo em disputa, ndo a comprovacdao dos respetivos
axiomas, mas o modelo, o quadro conceptual, o paradigma, com que procuram compreender
a totalidade social e suas partes.

De resto, s0 a hipdtese, mais, a presuncdo, de uma igualdade radical entre as

inteligéncias é consequente com o fundamento da propria vida social e de uma compreensao
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nao reducionista do humano. S6 aceitando o principio da igualdade das inteligéncias é
possivel apreender hermenéuticamente a dimensao social do homem. Ja a pluralidade de
manifestacdes das inteligéncias - mesmo quando essas diferencas abrem um campo de litigio
critico quanto a compreensdo de um mesmo problema - nao denuncia, necessariamente, e
por defeito, os limites a serem imputados a fragilidade da natureza humana. Se a inteligéncia
€ ato propulsionado por uma vontade, por um homem, o seu reino é o da contingéncia. Da
soma de todas as inteligéncias ndao obtemos qualquer totalidade da inteligéncia ou uma
quimérica inteligéncia total. Porque se a inteligéncia é uma qualidade e ndo uma quantidade,
também nao tem inscrito na sua natureza um qualquer designio, um telos; pelo contrario, ela
constitui-se em principio de si mesma. A igualdade das inteligéncias relaciona-se, de forma
decisiva, com a convivéncia democratica - convivéncia, por exceléncia, politicamente
contingente - pelo simples facto de se constituir como o principio da universalidade em
respeito as condicdes politicas para a participacdo de qualquer um, nao importa quem, na

vida da(s) comunidade(s). A este respeito, repitamos o que nos escreve Eduardo Pellejero:

Neste sentido, o de Jacotot ndo era um método para instruir o povo, mas para
anunciar aos pobres que eles podiam tudo o que pode um homem. Nao
procurava performances pedagogicas particulares, mas despertar a consciéncia
do que pode uma inteligéncia quando se considera como igual a qualquer outra,
e considera qualquer outra inteligéncia como igual a sua (..) A recusa da
mediacdo da igualdade (pelos mestres), quando se trata da educacao, é a
mesma recusa da mediacao da igualdade (dos especialistas), quando se trata da

democracia (Pellejero, 2009: 22).

Por meio da proclamacdo de principio da igualdade das inteligéncias, Jacotot
relaciona de forma decisiva a emancipacdo com o poder originario de comecar®. Isto é, de
traduzir para uma linguagem propria - uma linguagem humana - a sua condicédo de ser lancado
no mundo natural. A histéria e designio da humanidade nao principia, sendo no embarque
dessa viagem, sem retorno nem destino, de conversido da sua experiéncia mundana, do seu
ser-no-mundo (in-der-Welt-sein), em signos universais e universalizaveis. A principal licao do
mestre ignorante nao mais nos ensina de que todos os homens, sem excecao, mesmo os mais
pobres, estao em condicoes de empreender uma “aventura intelectual”. Esta “licao” tem ao

mesmo tempo o peso e a projecao de uma promessa:

Longe de nomear e denunciar a desgraca de um impostor, O mestre ignorante

logo anuncia uma promessa: pode haver um dia abencoado de Emancipacao

3 Contra-intuitivamente os ideais progessistas da escolarizacdo sistematica da sociedade, na verdade,
articulam-se e dinamizam-se contra a emancipacao inteletual de todo e qualquer um: “In light of this
original experience, the School (the educational system, the Old Master, la Vieille, with its pedagogical
practices and its armies of wellmeaning Teachers, Instructors, Masters and Professors) appears as a
tremendous machine devoted to neutralizing that spontaneous power to learn by oneself (Citton, 2010:
28)”.
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Intelectual, quando pessoas "ignorantes” forem reconhecidas como mestres de
escola perfeitamente qualificadas; um dia em que os filhos dos seres humanos
terao percebido que sao inteligentes o suficiente para aprenderem sozinhos,
sem a necessidade de qualquer explicador (superior), apenas com a ajuda do

comando (e encorajamento) de seus irmaos ignorantes®.

A estrutura do homem racional é trinitaria. Baseia-se na vontade, na inteligéncia e na
atencdo. O homem € um animal racional porque estas trés qualidades encontram-se nele
estruturalmente imbricadas. Como num triangulo, a razdo no homem s6 conserva a sua
unidade ontica na medida em que os trés elementos se encontram comutativamente

relacionados.

A emancipacao intelectual ndo desacredita nem anula o conhecimento acumulado
através da progressao cientifica. Nao representa qualquer espécie de revolta “popular” de
caracter niilista, contra os seus métodos e o seu saber acumulado, que faria vigorar um
relativismo absoluto. Apenas que, ao relacionar diretamente a arquitetura cientifica com o
seu significado e ressonancia social, ao recusar-se a dissociar o0 mundo da ciéncia - como
conjunto de praticas autorreferenciais - da distribuicdo hierarquica da vida social; pretende
fazer reconhecer como as relacoes de saber sdao também elas relacoes de poder, de
dominacao.

Na sua reflexdao sobre o iluminismo Foucault referia-se ao caracter iniciatico do
Iluminismo como “also a motto, an instruction that one gives oneself and proposes to others”
(Foucault, 1984: 35). De algum modo, os iluministas - e todos os que ainda se inscrevem nessa
tradicao - procuravam, de forma muito pessoal e intimista, despertar ou reatar essa centelha
“divina” ou luminosa que habita no interior de todos e de cada um dos homens. O Iluminismo,
enquanto movimento, corresponde a essa exigéncia humanista de por em atividade o
potencial luminoso de cada homem. Foucault, no texto referido, sintetiza exemplarmente a

sua dinamica ética:

Assim, o lluminismo deve ser considerado como um processo em que os homens
participam coletivamente, e como um ato de coragem a ser realizado
pessoalmente. Os homens sao ao mesmo tempo elementos e agentes de um

Unico processo. Eles podem ser atores do processo na medida em que

37 “Far from naming and denouncing the disgrace of an impostor, The Ignorant Schoolmaster soon rings
as a promise: there may be a blessed day of Intellectual Emancipation when "ignorant” people will be
recognized as perfectly qualified schoolmasters; a day when children of human beings will have realized
that they are intelligent enough to learn by themselves, without the need for any (superior) explicator,
only with the commanding help (and encouragement) of their ignorant brothers” (Citton, 2010: 27,
traducao da nossa responsabilidade).

48



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

participam dele; e o processo ocorre na medida em que os homens decidem ser

seus atores voluntarios.

Por meio dessa dignificante tarefa, ecoara certamente a pessoa de Socrates e o seu
peculiar modo de vida. Arrancando também, através da palavra viva - da dialética - os
interlocutores que o procuravam ou com quem casualmente se cruzava, das suas aparentes
verdades inabalaveis, das suas doxas. Levando-os a empreender essa singular viagem para
dentro de si préoprios. “Conhece-te a ti mesmo”, lera um dia o mestre de Platao no oraculo de
Delfos.

Mas a relacao do homem esclarecido com os ainda ignorantes esta a partida viciada.
Socorrendo-nos da analogia do jogo de cartas, o esclarecido parte para o jogo sempre com os
naipes previamente contados. Como o rememorado Sdcrates, o espirito esclarecido poe em
atividade a inteligéncia dos seus interlocutores com vista a que estes sigam um determinado
trilho, ou um determinado padréo logico, e, por via das concatenacdes que o “mestre” obriga
a repetir, atingir, desse modo, um pré-determinado fim, uma determinada resposta que
confirma o raciocinio ou a inteligéncia do mestre, e ndo a autonomia e liberdade intelectual

do discipulo:

Por suas interrogacoes, Socrates leva o escravo de Ménon reconhecer as
verdades matematicas que nele estdo. Ha ai, talvez, um caminho para o saber,
mas ele ndo é em nada o da emancipacao. Ao contrario, Socrates deve tomar o
escravo pelas médos para que esse possa reencontrar o que esta nele préprio. A
demonstracdo de seu saber &, ao mesmo tempo a de sua impoténcia: jamais ele
caminhara sozinho e, alias, ninguém lhe pede que caminhe, senao para ilustrar
a licdo do mestre. Nela, Socrates interroga um escravo que esta destinado a

permanecer como tal*’ (Ranciére, 2002: 40-41, italicos nossos).

O reconhecimento da universalidade dessa mesma inteligéncia atuante que se pode
comprovar até no escravo, nao garante, de todo, a sua emancipacao. O peculiar teste
socratico a esse homem de condicao social inferior que é o escravo, ndo tem como finalidade
demonstrar a distribuicao igualitaria das inteligéncias, tanto no que concerne ao seu ponto de

partida - o escravo nao inicia a sua atividade intelectual, sendo pela interpelacao do mestre -

38 “Thus Enlightenment must be considered both as a process in which men participate collectively and
as an act of courage to be accomplished personally. Men are at once elements and agents of a single
process. They may be actors in the process to the extent that they participate in it; and the process
occurs to the extent that men decide to be its voluntary actors” (Foucault, 1984: 35, traducao da nossa
responsabilidade).

¥ «Socrate, par ses interrogations, améne [’esclave de Ménon a reconnaitre les vérités mathématiques
qui sont en lui. Il 'y a la peut-étre le chemin d’un savoir, mais aucunement celui d’une émancipation. Au
contraire, Socrate doit prendre [’esclave par la main pour que celui-ci puisse retrouver ce qui est en lui-
méme. La démonstration de son savoir est tout autant celle de son impuissance: il ne marchera jamais
seul, et d’ailleurs personne ne lui demande de marcher, sinon pour illustrer la lecon du maitre. Socrate,
en lui, interroge un esclave qui est destiné a le rester” (Ranciere, 1987: 14, traducdo da nossa
responsabilidade).
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quanto ao seu ponto de chegada - as deducdes e as conclusdes do escravo nao mais
demonstram do que a superioridade intelectual do mestre. Pelo contrario, o que este vem
confirmar, é que nenhuma inteligéncia, logo, nenhum homem - civicamente livre ou nao - é
capaz de se emancipar a si e por si proprio, sem a tutela desse sabio que guia os passos da
sua inteligéncia e a conduz a um justo fim, isto €, a uma Unica conclusdao possivel. Pelas
palavras de Yves Citton e que podemos enquadra-las na critica da funcdo pedagdgica do

mestre ou do professor:

...a principal funcdo do professor &, ndo o simples transmitir de conteldo
(transmitindo o seu conhecimento aos alunos ignorantes), mas conduzir a
vontade dos alunos. (...)... o papel do professor limitava-se a influenciar a

vontade e nao incluia qualquer transferéncia real de conhecimento.

O que o episodio do escravo, como parabola, pretende evidenciar, é que o sabio pode
levar um escravo a seguir os passos do seu intelecto - como se fossem os seus - mas que este,
como alias os restantes cidadaos do mundo livre, ndo sdo capazes de o fazer sendo com o

auxilio do mesmo:

Longe de ser reduzida pelo ato de explicacao, essa estrutura da desigualdade é
(re)aplicada de cada vez que o educador reafirma a sua superioridade atuando

como um provedor de conhecimento®.

O método socratico figura como a representacdao classica da pedagogia do
embrutecimento, que se repete e se depura na histéria da humanidade até aos ideais da

"2 |sto é,

moderna escola progressista e do seu paradigma de uma “sociedade pedagogizada
uma sociedade onde a escola se converte na propria matriz das relagdes e dinamicas sociais.
Onde a estrutura particular da escola é elevada a fundamento universal do novo modelo
social®®. O mote contemporaneo da “aprendizagem ao longo da vida” é o mais recente e
flagrante reflexo desta concecao. No fundo, mais do que nunca deixarmos verdadeiramente a

escola, a ideologia liberal e progressista relaciona de forma essencial a escolaridade com a

40« .the teacher's main function is not to transmit content (to give his knowledge to the ignorant

pupils), but to drive the students' will. (...) ...the teacher's role was limited to influencing the will, and
did not include any actual transfer of knowledge” (Citton, 2010: 27, traducao da nossa responsabilidade

4 «Far from being reduced by the act of explanation, this structure of inequality is (re-)enforced each
time the educator reasserts his superiority by performing as a knowledge-provider” (Citton, 2010: 28,
traducao da nossa responsabilidade).

42 Ver, “Neste sentido o [método] de Jacotot ndo era um método para instruir o povo, mas para anunciar
aos pobres que eles podiam tudo o que pode um homem. N&do procurava performances pedagogicas
particulares, mas despertar a consciéncia do que pode uma inteligéncia quando se considera igual a
qualquer outra, e considera qualquer outra inteligéncia como igual a sua” (Pellejero, 2009: 22).

43 «“Against the practical evidence of the equality of all intelligences, as demonstrated by the mastery of
our mother tongue, the very structure of the (modern) School, with its emphasis on the act of
explaining, works as the most powerful machine of indoctrination geared towards convincing us of the
incapacity (you cannot learn by yourself) and inequality (some are knowledgeable, others are ignorant)
of our intelligence (Citton, 2010: 28)”.
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distribuicdo dos lugares, das hierarquias e das competéncias. A qualificacdo passa a ser a

propria fonte de legitimacao da desigualdade - seja de profissao ou seja de salario.

2.5. Emancipacéo e subjetivacao politica em Ranciére

Na colecdo de artigos intitulada Le spectateur emancipé, o antigo discipulo de
Althusser reflete sobre a emancipacdo a partir da confrontacdo com as premissas basicas da
teoria critica que, no seu entender, nao representam mais do que, justamente, a contradicao
viva (digamos de esquerda) da emancipacao. Partindo do reposicionamento e balizamento
conceptual de Jacotot relativamente ao tema da emancipacao, Ranciére enfrenta as molduras
epistemologicas com que a teoria critica contemporanea aborda o mesmo tema, analisando
teses de autores como o classico Karl Marx, o seu compatriota na contemporaneidade Peter
Sloterdijk, o socidlogo Zigmunt Bauman, o autor da Sociedade do espetdculo Guy Debord,
entre outros (Ver Ranciére, “Les mésaventures de la pensée critique” in Le spectateur
émancipé, pp. 30-55). O essencial da rutura de Ranciére com a teoria critica - herdeira da
hermenéutica marxista® - deriva da sua compreenséo da necessidade de rompimento com o
circulo epistemoldgico em que os principios desta tradicao filosofica pos-marxista encerram a
dinamica propria da emancipacao. Apostados pois em “entreter-se a denunciar a sombria e
solida realidade escondida por tras da estridéncia das aparéncias” (Ranciére, 2010: 39)* ou,
contemporaneamente, a denunciar com veeméncia a perda de efetividade/substancia/solidez
da prépria realidade, a sua “liquidez” (Bauman); os herdeiros da teoria critica, presos na
tenaz entre o encantamento pelo jogo de denlncia do sistema, da besta, e o seu
desencantamento “pos-modernista”, continuam sem conseguir ultrapassar a sua propria
impoténcia declarada®. Por isso, logo no inicio do seu texto sobre o tema, Ranciére esclarece

sobre os seus objetivos na critica a teoria critica:

“ Esta genealogia da teoria critica tem a sua raiz perfeitamente identificavel no pensamento de Karl
Marx, nomeadamente em textos de caracter sociologico que se referem explicitamente as questdes da
ideologia e do seu relacionamento com a dominacao de classe. Podendo nos ler a descricao da relagao
distorcida entre a estrutura (a vida concreta das relacées de producao) e a superestrutura (a idealizacao
de um modo de vida tomado como modelo existencial), como o paradigma seguido pela escola ou
tendéncia da teoria critica de oposicdo da realidade a aparéncia que a contradiz, e vice-versa. Ler, p.
ex., A ideologia alema.

45 Com respeito a obra Le spectateur emancipé utilizaremos como traducdo de referéncia a edicéo
portuguesa pela Orfeu Negro: “Bien des auteurs ont déclaré que son temps était passé: naguére encore
pourrait s’amuser a dénoncer la sombre et solide réalité cachée derriére U’éclat des apparences”
(Ranciére, 2008: 30).

% “Bien des auteurs ont déclaré que son temps était passé: naguére encore pourrait s’amuser a
dénoncer la sombre et solide réalité cachée derriére I’éclat des apparences. Mais aujourd’hui, il n’y
aurait plus ni aucune réalité solide a opposer au régne des apparences nu aucun envers sombre a
opposer au triomphe de la société de consommation” (Ranciere, 2008: 30). E, acerca do desencanto
pos-moderno: “Ce n’est pas pour rien que le prétendu postmodernisme a di lui emprunter sa formule
canonique: «Tout ce qui est solide se dissipe dans les airs» Tout deviendrait fluide, liquide, gazeux e til
resterait a rire des idéologues qui croient encore a la réalité de la réalité, de la misere et des guerrer”
N&o é por acaso que o pretenso pos-modernismo teve de tomar de empréstimo a formula canénica do
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N&o sou, por certo, o primeiro a pér em causa a tradicao da critica
social e cultural no seio da qual a minha geracao cresceu. Nao
poucos autores declararam que o tempo dessa critica passou (...)
Digamo-lo desde ja: ndo é a este tipo de discurso que pretendo dar
voz. Pelo contrario, gostaria de mostrar que os conceitos e
procedimentos da tradicao critica nao sao de modo algum obsoletos.
Continuam a funcionar muito bem, mesmo no discurso daqueles que
declaram o fim do respectivo prazo de validade. Contudo, o uso que
presentemente ¢é feito de tais conceitos e procedimentos
testemunha uma inversao completa da sua orientacao e dos fins a
que supostamente se destinavam. Assim, se queremos comprometer-
nos numa verdadeira critica da critica, é-nos necessario levar em
linha de conta a persisténcia de um modelo de interpretacdo e a

inversao do seu sentido” (Ranciére, 2010: 39)

Uma tradicao que se estruturando pela pretensao de resgatar o homem da sua
alienacao ideoldgica, na realidade tem por efeito o exacerbamento da condicdo nefasta que
precisamente visavam contrariar. Conduzindo, por meio desse jogo de aparéncias e
desmascaramento das aparéncias, a perpetuacdo da condicdo da dominacdo. Nao tanto por
estes sujeitos “criticos” se acharem na posicdo de sujeitos politicos e intelectuais que se
possam percecionar como social e economicamente dominantes - como constituindo uma
classe dominante -, mas por pretenderem libertar-se dos mais diversos esquemas de opressao,
sem liquidarem as proprias estruturas relacionais em que estes esquemas se fundamentam e
se desdobram.

Acerca das suas profundas discordancias com a metodologia da teoria critica,

Ranciére é lapidar:

Nao pretendi, pois, juntar mais um movimento de rotacdo as voltas
que alimentam interminavelmente a mesma maquinaria. Tratei,

antes, de sugerir a necessidade e a direcao de uma mudanca de

Manifesto: «Tudo o que é sdlido dissolve-se no ar». Tudo se tornaria fluido, liquido, gasoso, e s6 nos
restaria rir dos idedlogos que ainda acreditam na realidade da realidade, da miséria e das guerras.”
(Ranciére, 2008: 37) E discutindo os autores - pretensamente de esquerda - alinhados na construcao da
narrativa da impoténcia: “Mais son étiage normal est celui de la constatation désenchantée de
’impossibilité de changer le cours d’un monde ou tout point solide manquerait pour s’opposer a la
réalité devenue gazeuse, liquide, immatérialle de la domination” (Ranciére, 2008, 42).

47 «Je ne suis certes pas le premier a mettre en cause la tradition de la critique sociale et culturelle
dans lequelle ma génération a grandi. Bien des auteurs ont déclaré que son temps était passé (...)
Disons-le tout de suite: ce n’est pas a ce discours que j’entends préter ma voix. Je voudrais montrer, a
Uinverse, que les concepts et procédures de la tradition critique ne sont aucunement désuets. Ils
fonctionnent toujours trés bien, jusque dans le discours de ceux qui en déclarent la péremtion. Mais
leur usage présent témoigne d’un complet renversement de leur orientation et de leurs fins supposées.
Il nous faut donc prendre en compte la persistance d’un modele d’interprétation et l’inversion de son
sens si nous voulons nous engager dans une véritable critique de la critique” (Ranciére, 2008: 30).
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procedimento. No cerne deste procedimento esta a tentativa de
desatar o laco que liga a logica da emancipacdo da capacidade a
légica critica da captacgdo coletiva. Sair do circulo significa partir de
outros pressupostos, de suposicoes garantidamente irrazoaveis do
ponto de vista da ordem das nossas sociedades oligarquicas e da
légica dita critica que lhes da um correspondente teérico. Assim,
pressupor-se-ia que os incapazes sao capazes, que nao ha nenhum
segredo oculto da maquina que os mantenha fechados na sua

posicao*.

Toda a critica rancieriana a filosofia politica como desdobramento temporal/historico
de um discurso de dominacao intelectual/ideologica - em antitese com o nlcleo de desordem
proprio a esséncia da democracia e, consequentemente, da politica - baseia-se nessa outra
relacdo entre o circulo pedagogico da poténcia e o da impoténcia que achamos anteriormente
no método Jacotot e de que a teoria critica é exemplar reprodutor dessa impoténcia civica®.
A emergéncia da filosofia, da ciéncia ou da sociologia politica advém da necessidade de por
cobro ao excesso democratico; ao excedente anarquico onde se funda - ou se procura fundar -
a propria ordem politica - ou, melhor, a ordem policial®.

Por meio da analogia entre o circulo da impoténcia/poténcia, e esse outro entre a
filosofia politica e a democracia, descobrimos que o desordenamento que a pratica, a
vigéncia, da democracia atualiza/materializa, tem afinal um fundamento ele mesmo
emancipador/libertador. Que um povo sem pastor, que o livro de Ranciére Odio a democracia
descreve, nao é afinal como um conjunto de criancas que brincam com o tempo ou que lhe
desconhecem o rigor e a austeridade. Que a fronteira entre o libertinismo auto-destruidor e a
dinamica libertaria, sdo exatamente as fronteiras que definem a impoténcia ou a poténcia
criadora da democracia.

Catapultado pela leitura das obras de Jacotot, Ranciére percebe que a questdo da

emancipacdao nao se reduz inteiramente as formas de dominacdo de indole economica,

48 «Je n’ai donc pas voulou ajouter un tour a ces retournements qui entretiennent sans fin la méme
machinerie. J’ai plutot suggéré la nécéssité et la direction d’un changement de démarche. Au couer de
cette démarche, il y a 'essai de dénouer le lien entre la logique émancipatrice de la capacite et la
lohique critique de la captation collective. Sortir du cercle, c’est partir d’autres présuppositions, de
suppositions assurément déraisonnables au regard de U'ordre de nos sociétés oligarchiques et de la
logique dite critique qui en est la doublure. On présupposerait ainsi que les incapables sont capables,
qu’il n’y a aucun secret caché de la machine qui les tienne enfermés dans leur positions” (Ranciére,
1998: 54-55, italicos nossos, traducao da nossa responsabilidade).

4 «|| y a quarante ans, la science critique nous faisait rire des imbéciles qui prenaient des images pour
des réalités et se laissaient ainsi séduire par leurs messages cachés. Entre-temps, les «imbéciles» ont
été instruits dans U’art de reconnaitre la réalité derriére !’apparence et les messages cachés dans les
images. Et maintenant, bien slr, la science critique recyclée nous fait sourire de ces imbéciles qui
croient encore qu’il y a des messages cachés dans les images et une réalité distincte de ’apparence. La
machine peut marcher "impussance de la critique qui déviole ’impuissance des imbéciles” (Ranciere,
2008: 54).

0 «For just this reason, he will argue that the project of constructing a philosophical order (and the
commitment to order remains the raison d'étre of philosophy) must always lead to one central (if often
unintended) consequence: politics' eradication.” (Chambers, 2010: 60, italicos nossos).

53



depreendidas de uma compreensao materialista das relacdes sociais. O ponto essencial
defendido por Ranciére é que a questdo da emancipacao passa também por uma espécie de
libertacao, ndao so6 das “classicas” relacoes econdmicas (relacées de produgdo), como da
propria dominacao intelectual - que, por seu turno, atravessa o corpo mesmo da dominacao
dita ideoldgica’’. Se quisermos ser mais precisos, a dominacdo materialista encontra-se
fundada, ela mesma, sobre os principios da dominacdo intelectual. A este respeito, e
consoante o trabalho efetuado por Giuseppina Mecchia, os paralelismos com o marxista

Gramsci sdo frutiferos e iluminadores®:

O proletariado como classe é radicalmente des-economizada por Gramsci, e a
sua participacao na criacdao, conservacao e transformacdao de hegemonias

culturais ocupa um papel central na sua compreensao da luta politica®.

Adentrar no coracao do pensamento rancieriano obriga-nos a adotar um quadro
cognitivo dissimilar. No seu entender, a emancipacao nasce no interior de uma disputa pela
igualdade e nao por qualquer espécie de desforra historica no interior da dominacao - que nao
€ mais do que a sintese do movimento comunista em direcdo ao final da historia. As
comunidades politicas sdo comunidades de sentido - estético, existencial e hermenéutico - e
€ por meio dessa disputa - da disputa pelo sentido - que a politica acontece. Na verdade, para
Ranciere nao é possivel pensar a politica sendo como um campo indeterminado de
possibilidades. Como uma territorializacdo de um dissenso no seio mesmo da distribuicao
desigualitaria da ocupacao dos lugares e das competéncias.

A percecdo rancieriana sobre a dimensdo politica da vida humana toma como
premissa-base a poténcia igualitaria de todo e qualquer homem na definicao do seu destino
comunitario - e é este um momento crucial para a emancipacao. Mas, de tal principio nao se
deduz, sem mais, qualquer espécie de radicalizacdo do voluntarismo, de niilismo politico e
ético ou exacerbamento niilista do combate existencial pelo mundo e sua partilha -
desfilando, através de tal voluntarismo niilista, as horripilantes e impensaveis imagens do
totalitarismo no século XX ou a mais classica hipdtese filosofica da guerra de todos contra

todos. A igualdade radical - o método da igualdade -, estrutura de facto o quadro cognitivo

5 Ver, “The emancipator's role, therefore, does not consist in providing the agents with anything they
lack (knowledge, understanding, intelligence, power), but simply in helping them remove the obstacles
that separate them from their own power. Emancipation, as we already saw, concerns the will (rather
than knowledge or intelligence)” (Citton, 2010: 31).

52 E apesar desta familiariedade entre as ideias de um e de outro autor - a forma como Ranciére da
continuidade a uma tradicao concetual mais antiga - tal nao deve fazer-nos olvidar das decisivas
divergéncias entre um e outro autor: “Gramsci, operating in the context of the Bolshevik victory in the
Russian Revolution and the subsequent foundation of the European Communist Parties, remained a
Leninist, as he predicated the necessity of an institution such as the Party as the medium through which
the intellectual potential of the proletariat could be realized in a revolutionary action. For Ranciere,
such mediation coming from the outside always risks becoming an obstacle to emancipative action”
(Mecchia, 2010: 41).

% “The proletariat as a social class is radically de-economicized by Gramsci, and its participation in the
creation, conservation and transformation of cultural hegemonies occupies a pivotal role in his
understanding of political struggle” (Mecchia, 2010: 40-41, traducao da nossa responsabilidade).
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com que Ranciére compreende a politica, mas na exata medida em que nos obriga a um
segundo momento que da sentido e orientacado ontologica ao primeiro. O homem emancipado,
o sujeito coletivo emancipado, nao é apenas o que se compreende imerso (lancado) nesse
campo de possibilidades. Nao €, sem mais, o sujeito livre do peso gravitacional da natureza:
“que tudo faz pender para o centro”. Na verdade, sé ha emancipacdo quando a poténcia
igualitaria se desdobra em atividade igualitaria. Quando a emancipacao compreende, nao
apenas o reconhecimento da igualdade entre um espectro de possibilidades de pontos de
partida com significancia politica, como revitaliza esse principio na demonstracdo universal e
comunitaria dessa igualdade radical. Diz-nos Ranciéere: “Uma comunidade emancipada é uma
comunidade de tradutores e contadores”, ou, conforme podemos ler na descricao de uma

paisagem utopica em O mestre ignorante:

Pode-se, assim, sonhar com uma sociedade de emancipados, que
seria uma sociedade de artistas. Tal sociedade repudiaria a divisao
entre aqueles que sabem e aqueles que nao sabem, entre os que
possuem e os que nao possuem a propriedade da inteligéncia. Ela
nao conheceria sendo espiritos ativos: homens que fazem, que falam
do que fazem e transformam, assim, todas as suas obras em meios
de assinalar a humanidade que neles ha, como nos demais.
(Ranciére, 2002: 80)*.

Desde sempre Ranciére percecionou a emancipacdo na sua dimensao
sensivel/estética. O animal literario que somos, ndo apenas tem confinidades e interseccoes
com o animal politico que nunca deixamos de ser, como, na verdade, é a sua mais precisa
definicdo. O homem literario € o homem que vive o permanente desvio da sua “condicao
natural”; que habita a deslocacdo do seu proprio habitat - conceito aqui tomado, tanto como
conjunto de habitos e praticas quotidianas (Bourdieu), quanto por realidade espacio-temporal

onde vive e por onde constroi e arquitetura a suas proprias condicoes de habitabilidade.

Como deixamos assente no capitulo anterior, para Ranciére nao ha qualquer espécie

de isomorfismo entre ser, pensar e linguagem®. Por efeito, ndo ha qualquer harmonia perdida

% “On peut ainsi réver une société d’émancipés qui serait une société d’artistes. Une telle société
répudierait le partage entre ceux qui savent et ceux qui ne savent pas, entre ceux qui possedent ou ne
possédent pas la propriété de Uintelligence. Elle ne connaitrait que des esprits agissants : des hommes
qui font, qui parlent de ce qu’ils font et transforment ainsi toutes leurs ceuvres en moyens de signaler
’humanité qui est en eux comme en tous” (Ranciére, 1987: 46, traducao da nossa responsabilidade).

55 Sobre a discussao acerca deste tipo particular de isoformismo, ver: “Jacotot récuse un tel optimisme.
ILn’y a pas de langage de la raison. Il y a seulement un controdle de la raison sur l’intention de parler. Le
langage poétique qui se connait comme tel ne contredit pas la raison. Au contraire, il rappelle a chaque
sujet parlant de ne pas prendre le récit des aventures de son esprit pour la voix de la vérité. Tout sujet
parlant est le poéte de lui-méme et des choses” (Ranciére, 1987: 53) “L’intelligence reine, pour lui, ce
n’était certes pas celle de '’enfant ou de Uouvrier tendu vers "appropriation du monde des signes ;
c’était Uintelligence divine déja inscrite dans les codes donnés aux hommes par la divinité, dans le
langage méme qui ne devait son origine ni a la nature ni a 'art humain mais au pur don divin.
Le lot de la volonté humaine était de se soumettre a cette intelligence déja manifestée, inscrite dans
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entre estes niveis que se tratasse entao de resgatar. A linguagem é um ato da vontade que
quer comunicar ao seu semelhante um determinado estado de coisas: uma emocao; um
objeto situado entre dois homens; uma experiéncia... E o real nao esta dado - na figura
metafisica de um mundo integralmente objetivado - sendo como experiéncia sensivel nunca
finalizada, sempre prenhe de significado. O mundo é um campo de tensao que o pensamento
percorre e a linguagem estende e distende a medida das suas competéncias/virtualidades. A
linguagem nao € um deposito de signos estaticos e libertos de ambiguidade. Assim como nao
se limita a ser um reflexo condicionado do mundo, assinalando, através da sua prépria

(re)producao, a anterioridade fundamental do ser. Acerca do “real” diz-nos Ranciére:

Nao existe um mundo real que fosse o lado de fora da arte. O que
existe sdo pregas e dobras do tecido sensivel comum nas quais se
encontram e desencontram a politica do estético e o estético da
politica. Nao existe real em si, mas sim configuracoes daquilo que
nos € dado como o nosso real, como objeto das nossas percecoes,
dos nossos pensamentos e das nossas intervencdes. O real é sempre
0 objeto de uma ficcao, ou seja de uma construcao do espaco onde

se entrelacam o visivel, o dizivel e o fazivel®® (Ranciére, 2010: 112)

Compreender o universo rancieriano passa, antes de tudo, por assumir a disjuncao
entre ser, pensar e linguagem; e, ainda assim, compreender o mundo como uma totalidade
sensivel/estética pautada pela relacdo plastica entre estas trés dimensdes. Do mesmo modo
que a teoria do Big-bang despertou o homem para um universo ndo estatico, e a teoria da
relatividade de Einstein revelou um espaco e um tempo elasticos e nao absolutos; também na
cosmologia de Ranciére, por meio da inflexdo de uma “metafisicacdo” da estética, o mundo
deixa de ser representado como a absoluta passividade (como o absoluto determinado), para

ele mesmo poder ser “(con)torcido”, sujeito, ele préprio, - mais do que a capacidade de

les codes, dans le langage comme dans les institutions sociales. (...) Ainsi cette conaturalité entre les
signes du langage et les idées de ’entendement que le XVllle siécle avait cherchée et que le travail des
Idéologues avait poursuivie se trouvait-elle récupérée, retournée au profit d’un primat de Uinstitué,
dans le cadre d’une vision théocratique et sociocratique de ’intelligence.” (Ranciére, 1987: 33). “Ils en
ont retenu une idée fondamentale: I’analogie entre les lois du langage, les lois de la société et les lois
de la pensée, leur unité principielle dans la loi divine.”. (Ranciére, 1987: 39) “Il ne veut point de cette
peureuse liberté qui se garantit dans ’accord des lois de la pensée avec les lois du langage et celles de
la société. La liberté ne se garantit par aucune harmonie préétablie. Elle se prend, elle se
gagne, elle se perd par le seul effort de chacun. Et il n’y a pas de raison qui s’assure d’étre
déja écrite dans les constructions de la langue et les lois de la cité. Les lois de la langue n’ont
rien a voir avec la raison et les lois de la cité ont tout a voir avec la déraison. Si loi divine il y
a, c’est la pensée en elle-méme, dans sa véracité maintenue, qui en porte seule le
témoignage. L’homme ne pense pas parce qu’il parle - ce serait la précisément soumettre la
pensée a ’ordre matériel existant -, ’lhomme pense parce qu’il existe” (Ranciére, 1987: 40).

% “|l n’y a pas de monde réel qui serait le dehors de U’art. Il y a des plits et des replis du tissu sensible
commun ou se joignent et se disjoignent la politique de U'esthétique et U’esthétique de la politique. Il
n’y a pas de réel en soi, mais des configurations de ce qui est donné comme notre réel, comme ’objet
de nos perceptions, de nos pensées et de nos interventions. Le réel est toujours l’objet d’une fiction,
c’est-a-dire d’une construction de "espace ou se nouent le visible, le dicible et le faisable” (Ranciére,
2008: 83-84).
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adaptacao - a capacidade de reinvencao do homem no mundo. O mundo ele préprio vitima,
enfim, daquilo que Kant sintetizava como a capacidade de espontaneidade humana; um
mundo suspenso da pura regéncia mecanica das leis inflexiveis da causalidade para dar lugar
ao reino da liberdade. De, pelo meio dos atos da inteligéncia, traduzir o tecido sensivel - em
que o homem e a mulher se encontram imersos - para as suas linguagens, e, desta forma,
justapor ou contrapor uma outra proposta de sentido. Contando e recontando, a sua maneira,
isto €, segundo a sua linguagem e a sua imaginacao, a sua inteligéncia e as suas palavras, a
narrativa da sua presenca no interior da textura do mundo.

E no que respeita a(s) evidéncia(s) da distribuicao social dos lugares, das ocupacdes e
das competéncias; da distribuicao dos corpos nas comunidades humanas e do acesso publico a
palavra ou na publicidade/publicacao da palavra; que a compreensao rancieriana do mundo
atravessa e assume uma dimensao propriamente politica. Ha politica justamente na medida
em que ha uma problematizacdo da distribuicdo natural da(s) hierarquia(s). Quando se
“baralha[m] as linhas de separacdo que configuram o campo conceptual do dado” (Ranciére,
2010: 114). Porque afinal, mesmo a distribuicao social dos lugares - antes da pretensao de se
assinalar o seu determinismo (seja de que tipo filosofico for: natural; materialista;
dialético...) - faz transparecer na realidade sensivel - no sensivel comunitario - a precariedade
ontologica, a contingéncia, da apresentacao sensivel da vida social.

Porque a(s) hierarquia(s) nao representam mais do que uma inflexao da dominacao
sobre a distribuicao dos lugares, do tempo e das ocupacées num mundo com uma orientacao
essencialmente estética - e porque o homem, mais do que simplesmente ocupar, preenche
uma compreensao também ela sensivel neste mundo - os proprios contornos da distribuicao
do dado, “as linhas de separacdo” tornadas visiveis por meio da orientacdo estética da vida
social, tornam-se elas proprias suscetiveis de uma espécie de apropriacdo criativa. A politica
simboliza uma disputa polémica sobre a superficie da ocupacao estética do mundo. Sendo a
este ponto particularmente esclarecedor na obra de Ranciére o facto da proépria possibilidade
- enquanto processo de subjetivacao politica, de inscricdo do devir da humanidade na
mundanidade - ser também ela reconhecida de um ponto de vista essencialmente estético. Ao
concluir um ensaio sobre a intolerabilidade na/da imagem (Ranciére, 2008: 93-114), Ranciere
introduz no seu corpo teorico uma metafora que evidencia a intima conexdo entre o possivel
(como categoria ontolégica) e a sua determinacdo sensivel (como aparéncia ou
aparecimento), relacao sempre interrompida e suspensa pela intromissao da antecipacao

policial de sentido e de destino:

As imagens mudam o nosso olhar e a paisagem do possivel se nao forem
antecipadas pelo seu sentido e se ndo antecipam os seus efeitos® (Ranciére,
2010: 153).

57 “Les images changent notre regard et le paysage du possible si eles ne sont pas anticipées par leur sen
set n’anticipent pas leurs effets” (Ranciéere, 2008: 114).
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Todo o processo de transformacao da vida humana, da dimensao pessoal e intima a
coletiva e universal, tem, mais do que como solo, como himus, a partilha sensivel do mundo.
A toda a dinamica de transformacao/reconfiguracao do corpo social corresponde, primeiro,
uma “perturbacao” no sensivel comunitario, segundo, uma nova instanciacao da experiéncia
sensivel comunitaria refletida no horizonte de possibilidades da fruicdo sensivel do mundo. A
res extensa cartesiana - ontologicamente unidimensional - Ranciére contrapde um espaco e
um tempo habitado. O conceito de horizonte, de paisagem, nao se permite confundir com
esse outro da mera extensao espacial. Um horizonte, uma paisagem, é um espaco em
definicato, em confronto com a sua propria dimensdo e possibilidade(s). A propria
confrontacdo do homem com a sua finitude se expressa em termos sensiveis e se supera
sensivelmente.

Se da leitura da vida e obra de Jacotot, Ranciére acolhe a ideia de uma igualdade
radical, radicalizada na igualdade das inteligéncias, a sua originalidade consiste em
concretizar esta ideia na textura ontologica do “mundo da vida”. Nao concebendo Jacotot a
igualdade das inteligéncias de uma forma meramente abstrata e/ou transcendental, antes
como realizacdo da vontade humana por meio da “floresta de signos”; faltou-lhe ainda
realizar a sintese dialética entre o(s) designios da liberdade da(s) inteligéncia(s) num mundo
despido de transcendéncia, e o horizonte de possibilidades em que se inscreve a propria
“aventura intelectual”.

A doutrina da “partilha do sensivel”, ainda que lhe tenhamos de reconhecer
devidamente todas as implicacoes politicas, é primeiramente cosmologica do que historicista
ou metodologica. A sensibilidade ndao € um tema da subjetividade ou da objetividade, mas um
campo de tensao que determina a presenca do homem e da mulher no mundo. Quando
Ranciére evoca um conceito como a “paisagem do sensivel”, facilmente se conclui que para o
autor o sensivel ndo se reduz a mera explanacdao de uma faculdade do ser humano, mas que
se inscreve também naquilo a que tomamos por a realidade. Apenas através da pré-
compreensao da “textura do sensivel”, como ontologia, podemos compreender, com toda a
radicalidade, a possibilidade e o processo de subjetivacao politica. Esse tecido sensivel é o
que resta quando deixamos de estruturar a vida condicionados, digamos, pela “patologia da(s)
transcendéncia(s)”.

Quando Ranciére argui decisivamente que “o problema nao é opor a realidade as suas
aparéncias. E, sim, construir outras realidades, outras formas de senso comum, ou seja,

outros dispositivos espacio-temporais, outras comunidades das palavras e das coisas, das

%8 Vide, “O animal humano aprende todas as coisas como comecou por aprender a lingua materna, como
aprendeu a aventurar-se na floresta das coisas e dos signos que o rodeiam, para assim tomar lugar entre
os humanos: observando e comparando uma coisa com outra, um signo com um facto, um signo com
outro signo. (..) Os animais humanos sdo animais distantes que comunicam através da floresta dos
signos. A distancia que o ignorante tem de transpor nao é o abismo entre a sua ignorancia e o saber do
mestre. E simplesmente o caminho que vai daquilo que ele ja sabe aquilo que ainda ignora mas que
pode aprender como aprendeu o resto, que pode aprender ndo para passar a ocupar a posicao do sabio,
mas para melhor praticar a arte de traduzir, a arte de por as suas experiéncias em palavras e as suas
palavras a prova, de traduzir as suas aventuras intelectuais para uso dos outros e de voltar a traduzir as
traducdes que os outros lhe apresentam das respectivas aventuras” (Ranciére, 2010: 18-19).
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formas e das significacdes.” (Ranciere, 2010: 150). Sendo que, “um «senso comum» é antes
de mais uma comunidade de dados sensiveis” (Ranciere, 2010: 149). Depreende-se que, para
este, 0 jogo de oposicdo entre a aparéncia e a realidade nao é mais do que um jogo de
espelhos - devolvendo sistematicamente os seus proprios reflexos. Na verdade, nao ha
realidade a contrapor a aparéncia, o que existe sdo dispositivos conflituantes entre si no que
respeita a apresentacdo do real. No artigo supracitado sobre a “Ilmagem intoleravel”,
Ranciére pensa, justamente, a natureza da imagem, ndo como uma representacdo passiva de
um estado de coisas, mas como uma composicao ativa operada pela percecao/compreensao
comunitariamente partilhada do que é a realidade e do que nesta se pode intuir, ver, ler,

ouvir, dizer ou pensar:

Aquilo a que se chama imagem é um elemento dentro de um dispositivo que
cria um certo sentido de realidade, um certo senso comum. Um ‘senso comum’
€ antes de mais uma comunidade de dados sensiveis: coisas cuja visibilidade
supostamente € partilhada por todos, modos de percecdo dessas coisas e
significacdes igualmente partilhaveis que lhes sdo conferidas. E depois a forma
de estar em comum que liga entre si individuos ou grupos na base dessa

comunidade primeira entre as palavras e as coisas (Ranciére, 2010: 149-150)%.

0 conflito politico é o conflito existencial pela distribuicio do sensivel comunitario®.
Toda a dinamica de transformacao social opera através desse tecido de sensibilidade(s). De
dotar as palavras de significacoes novas e de se apropriar de uma outra maneira das coisas,
da matéria. De reocupar e reabitar o tempo e o espaco de uma outra maneira; atravessando
os lugares socialmente predestinados para vir a ocupar espacos imprevistos. O monismo
metafisico que podemos atestar em Ranciére - monismo que encerra a auto-compreensao
humana na expressao sensivel do seu devir - permite inscrever a histéria de cada um - de
qualquer um - na mesma “aventura” césmica, dessa experimentacao e partilha da “carne do

mundo”.

% «“Ce qu’on appelle image est un élément dans un dispositif qui crée un certain sens de réalité, un
certain sens commun. Un «sens commun», c’est d’abord une communauté de donées sensibles: des
choses et des significations également partageables qui leur sont conférées. C’est ensuite la forme
d’étre ensemble qui relie des individus ou des groupes sur la base de cette communauté premiére entre
les mots et les choses” (Ranciére, 2008: 111-112).

8 «“Tomar a dimensdo do comum associado a ideia de partilha do sensivel significa pensa-lo como um
modo de reparticao desigual entre iguais, o que responde pela dimenséao politica ai presente” (Pallamin,
2010: 7).
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3. O momento litigioso da politica

A politica € um acontecimento que decorre num determinado espaco e tempo. Por
consequéncia, a politica nao tem uma substancia propria, ndao pode ser cientificamente
tratada como um objeto (como objeto das ditas ciéncias sociais e/ou politicas), nem sequer,
em Ultima analise, ser hermenéuticamente compreendida como uma condicdo da
subjetividade humana: quer seja ao nivel da individualidade, quer seja ao nivel de um
coletivo. A politica s6 acontece - s6 emerge enquanto tal - por efeito de um conflito de um
tipo muito especifico e fundamental; de um encontro entre duas logicas e dois mundos
incompativeis, inconciliaveis e irredutiveis entre si, sintetizado, respetivamente, no
confronto entre a logica igualitaria/politica e a loégica desigualitaria/policial, ou entre o
mundo idéntico a soma das partes e o mundo onde o todo suplanta essa mesma soma. A
politica nao é mais do que a manifestacao sensivel deste recontro singular. Em suma, ndo ha
politica em si nem por si; o que ha é uma territorializacao precaria de uma forma particular
de litigio numa determinada unidade temporal: uma perturbacao na ordem social vigente.

Politica € o nome que se da a um tipo especifico de polémica que torna patente -
visivel - um conflito de principios sobre o sentido da partilha do mundo - sobre a partilha do
sensivel e das competéncias - condenado ao desentendimento. Uma forma de
desentendimento que néo é dirimivel por qualquer espécie de acordo entre as partes. Seja na
forma de um pacto entre o soberano e os subditos, por moderna concertacédo social, por via
da diplomacia internacional ou da resolucéo juridica. O momento politico por exceléncia é o
gue torna manifesto uma distorcao no campo da distribuicao desigualitaria dos lugares que
nao é possivel ser superada sem se revolucionar o campo mesmo desta distribuicao.

A politica, enquanto dimensao essencial do homem social, s6 pode ser compreendida
se precedida por uma outra pré-compreensao fundamental: a da possibilidade da liberdade
humana - pela sua capacidade de agir espontaneamente, forjando em si e para si um quadro
normativo, igualmente universal e necessario, mas auténomo relativamente as leis da
Natureza ou da Historia. Entretanto, este reino da liberdade que o conceito de politica
sintetiza - como signo de um lugar de acao -, ndo passa de uma hipotese, até ao momento em
que entre no campo fenoménico, que surta um efeito sensivel na partilha comunitaria do
mundo. Agirmos como se fossemos livres ndao basta para nos podermos representar
politicamente. Se é certo que é esse vazio excedentario criado pela hipotese da liberdade

gue nos permite medir todo o tipo de distancias em relacdo as necessidades (seja as de ordem
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bioldgicas, econémicas, historicistas...); a politica marca o seu proprio excesso em relacao ao
proprio idealismo que molda, de um modo historicamente particular, a orientacao teleoldgica
dos movimentos vanguardistas que impulsionaram e descrevem a modernidade®’. A
conformacao ao sentido de responsabilidade humana - que faz deste um ser capaz de agir
espontaneamente, de criar as suas préprias normas em respeito a sua acao... - esboca um
quadro do tal “reino de liberdade” que a politica a um tempo subsume e promete; mas o
“como se” da liberdade de agir - uma tautologia - nao nos diz nada sobre a dimensao
propriamente politica do “viver-em-conjunto”, nem sobre a distribuicdo social e economica
que determina a forma (tanto racional e razoavel, quanto sensivel e emocional) e o meio
(materialista/economicista e estético) desse viver-em-conjunto.

A politica ndo é uma dimensdao do ser humano que se possa sintetizar inteiramente
nas acoes de um qualquer sujeito politico e nas relacdes de poder que se desenrolam entre
este e os demais agentes. A politica define uma instancia que ultrapassa, subsume e captura
a esfera mesma de acdo e decisdo do homem politico nas suas relacdes de poder®2. Que
suspende o circuito natural por onde se exerce e se normaliza a dominacao, colocando nesse
ato em crise as formas tradicionais de legitimacdo do exercicio do poder - a riqueza e a

hereditariedade® - e a hierarquizacdo social estruturada de acordo com os interesses da(s)

®' Ler, a este respeito, a caracterizacdo esbocada por Ranciére a propésito do conceito de vanguarda
(estética e politica) no livro A partilha do sensivel. “A nocao de vanguarda define o tema que convém a
visdo modernista e proprio a conectar, segundo essa visdao, o estético e o politico. (...) Existe a nocao
topografica e militar da forca que marcha a frente, que detém a inteligéncia do movimento, concentra
suas forcas, determina o sentido da evolucdo histérica e escolhe as orientacdes politicas subjetivas.
Enfim, ha essa ideia que liga a subjetividade politica a uma determinada forma - do partido, do
destacamento avancado extraindo sua capacidade dirigente de sua capacidade para ler e interpretar os
signos da historia. E ha essa outra ideia de vanguarda que se enraiza na antecipacao estética do futuro,
segundo o modelo schilleriano. (...) A historia das relacdes entre partidos e movimentos estéticos é antes
de mais a histéria de uma confusdo, as vezes complacentemente entretida, em outros momentos
violentamente denunciada, entre essas duas ideias diferentes da subjetividade politica: a ideia
arquipolitica do partido, isto é, a ideia de uma inteligéncia politica que concentra as condicoes
essenciais da transformacdo, e a ideia metapolitica da subjetividade politica global, a ideia da
virtualidade nos modos de experiéncia sensiveis inovadores de antecipacdo da comunidade por vir”.
(Ranciére, 2005: 43-44).

62 Num artigo de recensdo a traducdo portuguesa da obra classica de Carl Schmitt O conceito de
politico, Anténio Guerreiro traca uma analogia com a concecao da politica em Ranciére: “No entanto,
Schmitt fornece também uma definicdo negativa do politico, segundo a qual ele ndo possui uma
substancia propria, pelo que ndao pode ser definido pela referéncia ao Estado, ainda que na época
moderna este o tenha progressivamente dominado. Paradoxalmente, a esséncia do politico, segundo
Schmitt, consiste em nao ter substancia, e por conseguinte poder apoderar-se de toda a “substancia” e
de todo o dominio da pratica humana (a economia, a cultura, a arte,a religido, etc.). A esséncia do
politico, portanto, diz-nos que tudo pode ser politico, trata-se de uma maneira de estabelecer uma
relacdo com as coisas: o politico nao tem um conteldo particular, toda a pratica, todo o pensamento e
todo o dominio da acdo sdo susceptiveis de se tornarem politicos, e tornam-se de facto a partir do
momento em que a intensidade das relagdes entre os humanos ultrapassa um certo limiar cuja marca é
a distincdo amigo/inimigo. Neste sentido, deve-se renunciar a dizer “o politico é...” para se dizer antes
“ha o politico” (veja-se, por exemplo, como Jacques Ranciére segue uma légica semelhante), a partir do
momento em que se da o encontro entre amigo e inimigo. Schmitt colocou assim no centro do seu
pensamento politico a questdao da hostilidade, das suas modalizagdes religiosas e politicas, desde a
guerra civil de cariz religioso, até a ideia de “guerra justa” humanitaria”. Guerreiro, Antdnio, “A

actualidade de Schmitt” in Publico (4 de dezembro de 2015),
https://www.publico.pt/2015/12/04/culturaipsilon/critica/a-actualidade-de-schmitt. (acedido a
09/02/2018).

83 Ranciére reconhece duas grandes fontes de legitimacdo do poder politico: a hereditariedade e a
riqueza. Cf.“ L’histoire a connu deux grands titres a gouverner les hommes : l'un qui tient a la filiation
humaine ou divine, soit la supériorité dans la naissance; ’autre qui tient a ’organisation des activités
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oligarquia(s). Neste sentido a democracia nao existe enquanto solucao/forma de regime, so
existe democracia nesse improvisado gesto coletivo que suspende os processos institucionais

de normalizacado da vida social. Neste particular Ranciére é taxativo:

Assim, a palavra democracia nao designa propriamente uma forma de sociedade
nem uma forma de governacado. A ‘sociedade democratica’ nao passa de uma
pintura fantastica, destinada a apoiar este ou aquele principio de boa
governacao. As sociedades, de hoje como de ontem, sao organizadas pelo jogo
das oligarquias. E nao ha, propriamente falando, de governacao democratica. A
governacao € sempre das minorias sobre as maiorias. Logo, o ‘poder do povo’ é
necessariamente heterotopico em relacao a sociedade desigualitaria, bem como
ao governo oligarquico. E este poder que distanciando a governacdo de si
mesma, distancia a sociedade dela propria. E também o que separa o exercicio

de governacdo da representacdo da sociedade®.

A politica ndo consubstancia nenhuma espécie de império da vontade arbitraria que
os criticos da modernidade denunciaram abundantemente®. Pelo contrario, a politica s6
acontece no recontro com a estrutura desigualitaria dominante - no conflito particular com a
ordem policial vigente que cuida da distribuicao das partes e respetivos lugares -, o que tem
por efeito a exposicdo de casos polémicos que nenhum conjunto de arranjos comunicacionais
€ capaz de conduzir a sua resolucao. A formula contemporanea de “tudo é politica”, tem por
consequéncia precisamente o inverso do que procuraria assim anunciar: a reabilitacdo ou o
“retorno” da politica. Porque afirmar que tudo é politica ndo é mais do que dissolver e
confundir a sua morfologia singular na corrente da totalidade de acontecimentos sociais.

Ranciére repete-o frequentemente: a politica € um acontecimento raro. Na verdade, nao é

productrices et reproductrices de la société, soit le pouvoir de la richesse. Les sociétés sont
habituellement gouvernées par une combinaison de ces deux puissances auxquelles force et science
portent, en des proportions diverses, leur renfort.” (Ranciere, 2005 p. 53)

% « e mot de démocratie alors ne désigne proprement ni une forme de société ni une forme de
gouvernement. La «société démocratique» n’est jamais qu’une peinture de fantaisie, destinée a
soutenir tel ou tel principe du bon gouvernement. Les sociétés, aujourd’hui comme hier, sont organisées
par le jeu des oligarchies. Et il n’y a pas a proprement parler de gouvernement démocratique. Les
gouvernements s’exercent toujours de la minorité sur la majorité. Le « pouvoir du peuple » est donc
nécessairement hétérotopique a la société inégalitaire comme au gouvernement oligarchique. Il est ce
qui écarte le gouvernement de lui-méme en écartant la société d’elle-méme. Il est donc aussi bien ce
qui sépare ’exercice du gouvernement de la représentation de la société” (Ranciére: 2005, 58-59,
traducao da nossa responsabilidade).

% Uma das personalidades incontornaveis no julgamento do(s) excesso(s) da democracia, da hybris
humana, é o reputado e controverso historiador Francois Furet, a que o nosso autor dedica alguns
paragrafos no seu Odio @ democracia: “On a justement souligné le role joué par l’ouvrage de Francois
Furet, Penser la Révolution francaise, publié en 1978. Mais on n’a guére saisi le double ressort de
I’opération qu’il effectuait. Remettre la Terreur au cceur de la révolution démocratique, c’était, au
niveau le plus visible, casser l’opposition qui avait structuré U'opinion dominante. Totalitarisme et
démocratie, enseignait Furet, ne sont pas deux vrais opposés. Le régne de la terreur stalinienne était
anticipé dans le régne de la terreur révolutionnaire. Or celle-ci n’était pas un dérapage de la
Révolution, elle était consubstantielle a son projet; elle était une nécessité inherente a l’essence méme
de la révolution démocratique” (Ranciére, 2005: 20) E, no seguimento, “La Terreur est la conséquence
rigoureuse de cette dissolution et de la volonté de recréer par Uartifice des lois et des institutions un
lien que seules les solidarités naturelles et historiques peuvent tisser”. (Ranciere, 2005: 21)
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possivel elencar um conjunto de fatores ou variaveis que definem as condicdes ideais para o
acontecimento politico, nem sequer, nos seus antipodas, vaticinar, muitas das vezes com
eloquente gravidade, o seu fim. Esta estreita limitacdo do objeto politico por parte do nosso
autor, e como explorarei adiante, perfaz, justamente, a forca e a fraqueza da sua
originalidade filosofica.

Por principio, o comeco da politica € por exceléncia indefinivel e indeterminavel. Esta
descobre-se por meio dos conflitos e tensdes - sempre locais e pontuais®® - com a estrutura
policial da dominacdo, e que se expressa em casos polémicos de demonstracdo da ldgica
igualitaria. Mas para la desta fundamentacdo ontoldgica da politica - apenas pensavel e
demonstravel nos estreitos limites do dualismo policia/politica -, sdo historicamente
clarividentes os casos paradigmaticos de momentos politicos por exceléncia. Sendo ainda mais
notavel que o que esteve na origem de um dos momentos primaciais da politica ocidental - e
da resposta contramovimento da filosofia politica -, tenha sido um gesto singular da prépria
oligarquia da época. A libertacdo dos escravos por dividas, por parte do legislador Sélon na

antiga Grécia, é o ato que da aparéncia a figura politica por definicdo: o demos:

E aqui que se revela o erro fundamental na contagem. Primeiro, a liberdade do
demos nao é nenhuma propriedade determinavel mas facticidade pura: por tras
da "autoctonia”, mito de origem reivindicado pelo demos ateniense, impoe-se
esse fato bruto que faz da democracia um objeto escandaloso para o
pensamento: pelo simples fato de ter nascido em tal pdlis, e especialmente na
polis ateniense, depois que a escravidao por dividas foi abolida, qualquer um
desses corpos falantes fadados ao anonimato do trabalho e da reproducao,
desses corpos falantes que nao tém mais valor do que os escravos — e menos
até, ja que, diz Aristoteles, o escravo recebe sua virtude da virtude de seu
senhor —, qualquer artesdao ou comerciante é contado nessa parte da polis que
se chama povo como participante dos negdcios comuns enquanto tais. A simples
impossibilidade, para os oligoi, de reduzir a escravidao seus devedores
transformou-se na aparéncia de uma liberdade que seria propriedade positiva
do povo, como parte da comunidade. Alguns atribuiram essa promocao do povo
e de sua liberdade a sabedoria do bom legislador, do qual Sélon fornece o
arquétipo. Outros imputaram-na a "demagogia” de alguns nobres, que tomaram
apoio na populaca para afastar seus concorrentes. Cada uma dessas explicacoes

ja pressupde uma determinada ideia da politica®. (Ranciére, 1996: 22-23)

% «La commnunauté politique est une communauté d’interruptions, de fractures, ponctuelles et locales,
par lesquelles la logique égalitaire vient séparer la communauté policiére d’elle-méme”. (Ranciére,
1995: 170).

%7 Para a traducdo do Desentendimento apoiar-nos-emos na traducdo realizada a cargo da Editora 34.
Qualquer discordancia com esta sera por nés devidamente assinalada. “C’est ici que se révéle le
mécompte fondamental. Premiérement la liberté du démos n’est aucune propriété déterminable mais
une puré facticité: derriére ‘l’autochtonic’, mythe d’origine revendiqué par le démos athénien,
s’impose ce fait brut qui fait de la démocratie un objet scandaleux pour la pensée: par le simple fait
d’étre né dans lelle cité, et tout spécialement dans la cité athénienne, apras que ’esclavage pour
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O demos, o povo, ndo é mais do que a multitude de homens e mulheres que tém como

Unico e exclusivo atributo/titulo social o facto de serem livres:

O povo nao é outra coisa que a massa indiferenciada de quem nao tem nenhum
titulo positivo - nem riqueza, nem virtude - mas que, ndo obstante, neles se
lhes reconhece a mesma liberdade do que aqueles que o possuem. As gentes do
povo, com efeito, sdao simplesmente livres como todos os outros. (Ranciére,
1996, p.22)%

Essa massa de gente recém-liberta vem constituir-se como uma espécie de excedente
relativamente a distribuicdo social vigente - como parte dos sem-parte, ou, “como diz
Aristoteles, [aqueles que] ‘nao tinham parte em nada’” (ver Ranciére, 1996: 22, parénteses
rectos nossos). Nao estando ja sob o jugo do seu senhor, como escravos, partilham, no
entanto, com os nobres e os ricos, os detentores de titulo social, a mesma liberdade que é a
virtude comum dos cidadaos de uma polis. E € por via dessa escandalosa igualdade que se
aclara essa outra distorcao primordial, que, por seu turno, da sentido as comunidades
politicas. E o excedente relativo a distribuicio de todas as partes, a presenca e aparéncia
sensivel de uma parte dos sem-parte - nessa distribuicao aritmética ou geométrica da parte
que cabe a cada parte -, que pode dar existéncia e visibilidade ao dano (tort) onde se funda

toda a comunidade politica. Como sintetiza um estudioso da obra de Ranciére, Todd May:

Esse universal é o da igualdade. E um universal-singular porque é a igualdade
de um grupo particular num conjunto de circunstancias sociais particulares. (...)
O dano, portanto, reside no falhanco da ordem policial em incorporar esta

igualdade em si mesma®’.

dettes y a été aboli, n’importe lequel de ces corps parlants voués a l’anonymat du travail et de la
reproduction, de ces corps parlants qui n’ont pas plus de valeur que les esclaves - et moins méme,
puisque, dit Aristote, ’esclave recot sa vertu de son maitre - n’importe quel artisan ou boutiquier est
compté dans cette partie de la cité qui se nomme peuple, comme participant aux affaires comunes en
tant que telles. La simple impossibilité pour les oligsi de réduire en esclavage leur débiteurs s’est
transformée en ’apparence d’une liberté qui serait la propriété positive du peuple come partie de la
communauté. Certains ont attribué cette promotion du peuple et de sa liberté a la sagesse du bon
législateur don’t Solon fournir ’archétype. D’autres [’ont renvoyée a la ‘démagogie’ de certains nobles,
se faisant de la populace un soutien pour écarter leur concurrents. Ces explications supposent déja
chacune un certaine idée de la politique.” (Ranciere, 1995: 26)
88« & peuple, ce n’est rien d’autre que la masse indifférenciée de ceux qui n’ont aucun titre positif - ni
richesse, ni vertu - mais qui pourtant se voient reconnaitre la méme liberté que ceux qui les possédent.
Les gens du peuple en effect son simplement libres comme les autres” (Ranciére, 1995: 27)
Transcrevemos aqui o paragrafo completo. Esta passagem refere-se aos movimentos dos negros que,
durante o apartheid, ocupavam os lugares predestinado pela ordem policial aos individuos de raca
branca, com vista a manifestarem o dano que esta ordem repressiva infligia sobre principios basilares da
igualdade. “That universal is one of equality. It is a singular universal because it is the equality of a
particular group in a particular set of social circumstances. The people sitting at lunch counters did not
display the general idea that all people are equal, although they probably thought that. Their actions
were more local in character. Their message was, more specifically: we are equal to others who sit
here. The wrong, then, lies in the failure of the police order to incorporate that equality into itself”.
(Todd May, 2010, p. 76, traducao da nossa responsabilidade).
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Quer dizer, contrariamente ao pensamento politico classico, as comunidades politicas
nao se articulam ou se contratualizam para suprimir o dano ou o litigio politico - para,
socorrendo-me de uma imagem paradigmatica, colocarem um termo ao estado natural de
guerra de todos contra todos. Pelo contrario, o dano é o que da sentido ao devir das
comunidades politicas. E sobre esta distorcao primeira que o povo democratico pode emergir
enquanto tal e aparecer como sujeito politico’®. O dano, esse “crime original” infligido por
parte da(s) hierarquia(s) sobre a multidude(s), marca a origem de todo o litigio politico’".
Alias, a separacdo da comunidade de si mesma que a manifestacdo dos incontaveis origina e
reivindica, é somente o momento de espectacularizacdo/dramatizacdo de uma distorcao
primeira, que ndo apenas funda como conserva o seu devir comunitario, justamente por meio
da preservacao e (sobre)legitimacao da distorcao, dessa desigualdade original e originaria.

Se, por um lado, o povo, o demos, funciona como o elemento perturbante da ordem
comunitaria prevalecente, como elemento de perturbacdao a ordem policial, ja que a sua
liberdade nao se associa nenhuma outra virtude que nao a mesma - a liberdade constitui-se
como a sua Unica finalidade; por outro lado, é esse mesmo povo, essa mesma parte dos sem-
parte na distribuicdo do comum, que tem por efeito a ativacdo de toda a espécie de

contagem e de exercicio de harmonizacao das partes que compreendem a urbe:

0 povo ndo é uma classe entre outras. E a classe da distorcdo que
prejudica a comunidade e a institui como ‘comunidade’ do justo e
do injusto’. (Ranciére, 1996: 23)

Pela compreensao desta imbricacdo fundamental entre a distribuicao policial sem
excedente das partes, e a persisténcia de um excesso que vem perturbar esta mesma conta,
percebemos o modelo epistemoldgico que Ranciére nos incita a adotar. A politica nao existe
desde logo e desde sempre como condicao antropolégica do homem e da mulher - como o
classico ser falante, o ser-ai portador de logos. A politica pulsa justamente nas margens e

fronteiras das nossas relacées com os outros e com o mundo, ocupando um inter-espaco de

0 «| 3 politique existe lorsque ’ordre naturel de la domination est interrompu par l’institution d’une
part des son-part. Cette institution est le tout de la politique comme forme spécifique de lien. Elle
définit le commun de la communauté comme communauté politique, c’est-a-dire divisée, fondée sur un
tort échappant a l’arithmétique des échanges et des réparations. En dehors de cette institution, il n’y a
pas de politique. Il n’y a que Uordre de la domination ou le désordre de la révolte”. (Ranciére, 1995, p.
31) Mais adiante, fixando as origens etimoldgicas do seu conceito politico de dano (le tort) no conceito
grego de Blaberon, Ranciére escreve: “Or il n’y a de politique que par U'interruption, la torsion premiére
qui institue la politique comme le déploiement d’un tort ou d’un litige fundamental. Cette torsion est le
tort, le blaberon fundamental que recontre la pensé philosophique de la communauté. Blaberon signifie
“ce qui arréte le courant’, dit l’'une des etymologies de fantaisie touchent un noeud de pensé essentiel.
Blaberon signifie le courant interrompu, la torsioin premiére qui bloque la logique naturelle des
‘propriétés’. Cette interruption oblige a penser la proportion, |’analogia du corps communautaire. Mais
aussi elle ruine par avance le réve de cette proportion” (Ranciere: 1995, 33).

7 «C’est au noem du tort qui lui est fait par les autres parties que le peuple s’identifie au tout de la
communauté” (Ranciére: 1995, 28).

2 “Le peuple n’est pas une classe parmi d’autres. Il est la classe du tort qui fait tort a la communauté
et Uinstitue comme ‘communauté’ du juste et de U’injuste”. (Ranciére: 1995, 28)
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indecidibilidades, irreconhecimentos, ambiguidades, desidentificacdes e indefinicées que sao,
no limite, insuperaveis, e que, assim, inauguram o lugar, o tempo e o proprio da politica’.
Nao ha qualquer coisa como as condicdes ideais para a emergéncia da politica ou para se
iniciar uma acdo politica por exceléncia. O que existe é a possibilidade polémica de
conversao de evidéncias - palavras e coisas depositadas na nossa coabitacdo comum, no nosso
sensivel comunitario’ - em objetos de litigio politico’.

Assim, a emergéncia do social, do ser social - que fornece o fundo ontoldgico que
possibilita o nascimento da ciéncia dita sociolégica - foi, a sua época, um conceito litigioso
entre os que viam na categoria do social a possibilidade de emanacao de um outro corpo
politico, e aqueles outros, para os quais, esse mesmo social apenas legitimava uma nova e
mais sofisticada robustecimento do corpo policial’®. Da mesma maneira que a construcdo de
silogismos distorcidos que partem de premissas irrazoaveis como: “O povo é o nada que é
tudo”’”’; testemunham o mesmo tipo de constituicdo de cenarios polémicos - através, neste
caso, de metaforas paradoxais do ponto de vista da logica argumentativa policial - por onde a
politica pode tornar-se visivel e representavel subjetivamente. Sendo através deste tipo de
silogismos distorcidos que a politica pode entdao romper a ordem das deducdes logicas que

sustenta a ordem do real. Escreve-nos Ranciere:

3 “L’inter de Uinteresse politique est celui d’une interruption ou d’un intervale. La communauté
politique est une communauté d’interruptions, de fractures, ponctuelles et locales, par lesquelles la
logique égalitaire vient séparer la communauté policiére d’elle-méme. Elle est une communauté de
mondes de communauté qui sont des intervales de subjectivation: intervales construits entre des
identités, entre des lieux et des places. L’étre-ensemble politique est un étre-entre: entre des
identités, entre des mondes”. (Ranciére, 1995: 186)

" Em Partage du sensible Ranciére define desta forma a comunidade do sensivel: “Denomino partilha do
sensivel o sistema de evidéncias sensiveis que revela, ao mesmo tempo, a existéncia de um comum e
dos recortes que nele definem lugares e partes respetivas”. (Ranciére, 2009: 15).

5 “Um termo como democracia, por exemplo, pode ser utilizado por ambas, implicando finalidades e
motivos opostos: pode ser empregado para repor subordinacoes ja em curso e inaugurar hierarquias, ou
pelo contrario, para esgarca-las ou anula-las. O mesmo pode se dar com no¢des como cidadania, direito,
espaco publico, que podem ser funcionalizadas pela gestao policial ou podem ser operadas em confronto
com os interesses sociais dominantes.” (Pallamin, 2010: 9).

76 «Si les rapports de la police et de la politique son déterminés par quelques maitres mots, quelques
homonymes majeurs, on peut dire que le social, dans la modernité, a été ’lhomonyme décisif qui a fait
se joindre et se disjoindre, s’opposer et se confondre plusieurs logiques et entrelacements de logiques.
(...) Mais le social a précisément été, a ’époque moderne, le lieu ou s’est jouée la politique, le nom
méme qu’elle a pris, la ou elle na pas été simplesment identifiée a la science du gouvernement et aux
moyens de s’en empaper. Ce nom est, a la vérité, semblable celui de sa négation. Mais toute politique
travaille sur ’homonyme et ’indiscernable. Toute politique travaille aussi au bord de son péril radical
qui est U'incorporation policiére, la réalisation du sujet politique comme corps social. L’action politique
se tient toujours dans U'entre deux, entre la figura ‘ naturelle’, la figure policiere de l’incorporation
d’une société divisée en organes fonctionnels et la figure limite d’une autre incorporatioin archi-
politique ou méta-politique: la transformatoin du sujet qui a servi a la désincorporation du corps social
‘naturel’ en corps glorieux de la vérité. L’époque du ‘mouvement social’ et des ‘révolutions sociales’ a
été celle ou le social a joué tous ces roles. Il a été d’abord le nom policier de la distribution des groupes
et des fonctions. Il a été, a 'inverse, le nom sous lequel des dispositifs politiques de subjectivation sont
venus contester la naturalité de ces groupes et de ces fonctions en faisant compter la part des sans-
part. (..) Le social a été le nom commun de toutes ces logiques et encore le nom de leur
entrelacement.” (Ranciére, 1995: 129-130).

7 “Ce qui est sans part - les pauvres antiques, le tiers état ou le prolétariat modern - ne peut en effet
avori d’autre part que le rien ou le tout. Mais aussi c’est par l’existence de cette part des sans-part, de
ce rien qui est tour, que la communauté existe comme communauté politique, c’est-a-dire comme
divisée par un litige fondamental, par un litige qui porte sur le compte de ses partires avant méme de
porter sur leurs ‘droits’.” (Ranciére, 1995: 28)
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...6 igualmente importante dizer que nenhuma coisa é em si politica, pelo Unico
facto de se exercerem relacoes de poder. Para que uma coisa seja politica, é
preciso que suscite o encontro entre a logica policial e a logica igualitaria, a
qual nunca esta preconstituida.

Nenhuma coisa é entao por si politica. Mas qualquer coisa pode vir a sé-lo se

der ocasido ao encontro das duas logicas’® (Ranciére, 1996: 44-45)

A politica aparece de forma sempre polémica como resultado da perturbacdo da
distribuicao policial das partes, dos lugares concernentes a essas partes, e dos atos
interlocutorios ou acordos entre as partes que consensualizam toda essa ordem distributiva. A
distribuicdo aprioristica de partes “por natureza” conflituantes nos regimes democraticos
contemporaneos (entre, p. ex., os sindicados de trabalhadores e as confederacdes patronais),
nao define a vontade e capacidade desta forma de regime em arbitrar o conflito sem o
procurar eliminar; antes, pelo contrario, denuncia a vontade da orientacdo oligarquica dos
modernos Estados de direito, em gerir e resolver todo e qualquer conflito por via do
consenso, 0 que tem por efeito a reproducao da cada vez mais ampla consensualizacao social

em torno da dominacgao estrutural dessa mesma oligarquia. Diz-nos Ranciére:

Nao ha politica simplesmente porque os pobres se opéem aos ricos.
Melhor dizendo, é a politica - ou seja, a interrupcao dos simples
efeitos da dominacao dos ricos - que faz os pobres existirem como
entidade” (Ranciére, 1996: 26).

Da simples dendncia dos meios da dominacdo e da sua identificacao social - por
exemplo, na forma de uma classe dita dominante -, ndao se conclui uma melhor compreensao
e correlativa resposta de acao da classe dominada. Primeiro, é preciso que da multitude de
dominados, da sua liberdade imprépria, surja um ente coletivo particular, uma subjetividade
politica. E necessario, enfim, que a parte desprovida de qualquer parte converta esta sua
auséncia estruturante nas relacdes de poder, em forca motriz para uma nova redistribuicao
dos lugares, das partes e das competéncias. Precisamente por este povo, esta multitude, ser
constituida por homens e mulheres sem qualidade, que nao tém voz, logos, na distribuicdo do
bem comunitario, € que podem inscrever a sua liberdade como propriamente politica e

universalizar o seu litigio. Porque sao a parte (sem-parte) da pura emanacéo da liberdade que

78 « il est également importante de dire qu’aucune chose n’est en elle-méme, par le seul fait que s’y

exercent des rapports de pouvoir. Pour qu’une chose soit politique, il faut qu’elle donne lieu a la
reencontre de la logique policiére et de la logique égalitaire, laquelle n’est jamais préconstituée.
Aucune chose donc n’est par elle-méme politique. Mais n’importe laquelle peut le devenir si elle donne
lieu a la recontre des deux logiques”. (Ranciére, 1995: 55-56)

7 “|l n’y a pas de politique simplement parce que les pauvres s’opposent aux riches. Il faut bien plutdt
dire que c’est la politique - c’est-a-dire Uinterruption des simples effets de la domination des riches -
qui fait exister les pauvres comme entité”. (Ranciere, 1995: 31)
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transcende toda a distribuicao policial das partes, é que a sua aparicdo € constitutiva da
realidade politica.

A identificacdo do multiplo com o todo social, ou dos sem-parte com o todo, sé é
incompreensivel e ilogica para quem nao compreende, em primeiro lugar, que a manutencao
da ordem social esta condicionada pela sua capacidade de supressao ou escamoteamento do
dano primordial que institui a comunidade politica/policial. E a factualidade da liberdade que
tanto da origem a um corpo politico (o demos), como provoca uma resposta no corpo social
por parte da dominacao. Se quisermos, outra vez, experimentar uma analogia com a fisica
guantica, entdo tal como o espaco e o tempo nao devem ser compreendidos sendao como
constituindo uma Unica unidade espaco/tempo; também para os leitores de Ranciere a
dicotomia policia/politica deve ser vista como uma Unica unidade, no que respeita, sublinho,

a compreensao do sentido do devir das comunidades humanas:

Nao se deve esquecer também que, se a politica emprega uma
logica totalmente heterogénea a da policia, esta sempre amarrada a
ela. A razao disso é simples. A politica ndo tem objetos ou questdes
que lhe sejam proprios. Seu Unico principio, a igualdade, nao lhe é
proprio e nao tem nada de politico em si mesmo. Tudo o que ela faz
é dar-lhe uma atualidade sob a forma de caso, inscrever, sob a forma
de litigio, a averiguacdo da igualdade no seio da ordem policial. O
que constitui o carater politico de uma acdo ndo é seu objeto ou o
lugar onde é exercida mas unicamente sua forma, a que inscreve a averiguacao
da igualdade na instituicao de um litigio, de uma comunidade que existe apenas
pela divisao. A politica encontra em toda parte a policia. Ainda se deve pensar

esse encontro como encontro dos heterogéneosgo. (Ranciere, 1996: 44)

Em segundo lugar, essa identidade do multiplo com o todo sintetizada por Herddoto,
que, por seu turno, a toma de empréstimo a Otanes: “o todo esta no multiplo” (ver Ranciére,
1996: 24); nao representa mais do que a identidade dialética entre o excesso de
desidentificacao propria da democracia face as representacoes de unidade social e
politica/policial, e a criacao de estruturas precarias de visibilidade de uma igualdade
polémica. Negativamente, e de uma maneira abstrata, o multiplo esta para a totalidade como
metafora da poténcia politica do demos; isto &€, como poténcia politica do “nada que é tudo”

ante a divisao policial das partes e da persisténcia do dano. Positivamente, e de uma forma

8 «On n’oubliera pas davantage que, si la politique met en oeuvre une logique entiérement hétérogéne
a celle de la police, elle est toujours nouée a elle. La raison en est simple. La politique n’a pas
d’objects ou de questions qui lui soient propres. Son seul principe, [’égalité, ne lui est pas propre et n’a
rien de politique en lui-méme. Tout ce qu’elle fait est de lui donner une actualité sous forme de cas,
d’inscrire, sous la forme du litige, la vérification de [’égalité au coeur de [’ordre policier. Ce qui fait le
caracteére politique d’une action, ce n’est pas son objet ou le lieu ou elle s’exerce mais uniqguement sa
forme, celle qui inscrit la vérification de [’égalité dans Uinstitution d’un litige, d’une communauté
n’existant que par la division. La politique rencontré partout la pdlice. Encore faut-il penser cette
recontre des hétérogénes.” (Ranciere, 1995: 55)
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concreta, o povo - a entidade constituida por “aqueles nao tém parte em nada” (Ranciere,
1996, p. 22) - universaliza o dano infligido sobre a sua entidade em nome da igualdade
politica. Um exemplo tipico deste tipo particular de universalizacdo, € o confronto entre o
texto constitucional e/ou a Carta dos Direitos do Homem e a verificacdo da coincidéncia
entre o que nestes se apregoa e o que sucede na realidade. Fazer a verificacao polémica,
enfim, entre a situacao ideal de igualdade nestes textos descrita e todo o tipo de distorcao
visivel na pratica da vida social.

Por ultimo, € o povo como parte impropria da distribuicao das partes, como o outro
lado ou a forca negativa da dominacao policial - como forca que se expressa pelo seu
potencial politico de perturbacdo da ordem -, que através do arranjo de casos de litigio -
casos em que a dominacao (enquanto ideologia e pratica) é confrontada mais do que com os
seus limites, com as suas contradi¢des estruturais - define os moldes para a criacao precaria
de um corpo comum que se universaliza em nome da igualdade politica. A igualdade, mais
uma vez, tem uma estrutura dialética, ela é tanto a igualdade radical na facticidade da
liberdade vazia constitutiva de mundo(s); como é a igualdade reificada, inscrita, ora na
ordem das palavras, ora na ordem das coisas. O demos identifica-se com o todo em nome da
igualdade e essa propensao para a universalidade transforma a relacao entre o visivel e o
invisivel, o dizivel e o indizivel, o pensavel e o impensavel. Mais uma vez, apoiando-nos em
Todd May:

Para Ranciére, como para outras teorias politicas, a igualdade é o valor central.
No entanto, para este a igualdade é criada pelas pessoas mais do que para elas.
Uma politica democratica é uma politica do demos, do povo. Esta pertence a

eles, e ndo a quem se presume representa-los®'.

A liberdade do demos, por ser uma liberdade vazia, € a Unica que pode confrontar um
mundo, uma realidade, com outra. Por estar fora da contagem policial dos corpos sociais e do
seu jogo de dominacdo, € a Unica peca livre desse tabuleiro social onde as regras do jogo se
encontram bem determinadas de antemao ou onde o poder tem prevaléncia sobre a
determinacdo dessas mesmas regras. E o povo que cessa o sentido da pura dominacdo
aritmética - onde impera “a simples lei do deve e do haver” - e assim desagrega e dissolve o
poder dos ricos, dos oligoi (Ranciére, 1996: 24). Ja que, “a lei da oligarquia é, de facto, que a
igualdade ‘aritmética’ mande sem entraves, que a riqueza seja imediatamente idéntica a
dominac&o®” (Ranciére, 1996: 23).

Porque o todo nao é igual a soma das partes - ja que as totalidades politicas sao

irrepresentaveis senao sob pena da supressao radical da liberdade: como sucede nas

8 «“For Ranciere, as for other political theories, equality is the central value. However, equality, for
him, is created by people rather than for them. A democratic politics is a politics of the demos, of the
people. It belongs to them, and not to anyone who claims to represent them” (May, 2010: 70, traducao
da nossa responsabilidade).

82 «L 3 loi de Uoligarchie, c’est en effet que I’égalité ‘arithmétique’ commande sans entrave, que la
richesse soit immédiatement identique a la domination.” (Ranciére, 1995: 27)
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realidades totalitarias - e porque a propria coincidéncia da soma das partes com o todo
implica um exercicio politico/policial de supressao da distancia entre a mera soma aritmética
das partes e a formula da totalidade onde, por seu turno, a representacao do todo é que
torna representavel, justamente, a respetiva distribuicdo das partes; a filosofia politica nao
aparece sendo por forca do impulso de responder a essa dificuldade de coordenar a dinamica
ou organica das partes com uma totalidade representavel. De identificar o conjunto de
atividades humanas - da “realidade humana” - com uma “imagem do mundo” analoga a um
paradigma epistemoldgico classico, i. €, a um modelo normativo que tem a funcao de
fornecer um padrao logico universal a luz do qual se podem compreender todos os casos
particulares. Os maiores modelos politicos, os seus paradigmas, as grandes narrativas sobre o
lugar do homem do mundo, revelam, tanto dos sonhos do filésofo em encontrar a equacao
para o equilibrio sem margens entre as diferentes partes em que se divide a sociedade, como
da procura de supressao do nucleo anarquico onde repousa a propria ordem social. A filosofia
politica nasce do recontro da filosofia (ou da elite filos6fica) com a politica (com a
facticidade da liberdade do demos).

A politica nao se constitui naturalmente em objeto da disciplina filosofica, como,
alias, de qualquer outro ramo do pensamento ou da atividade humana - tais quais a arte ou a

ciéncia®.

O facto de (quase) sempre ter havido politica na filosofia ndo prova,
de modo algum, que a filosofia politica € um ramo natural da arvore-
filosofica. (...) Nao ha prova alguma de que a filosofia politica seja
uma divisao natural da filosofia, que acompanhe a politica de sua

reflexdo, mesmo que critica®. (Ranciére, 1996: 10)

Na verdade, que a politica se faca tarefa dos filésofos, apenas denota a inexisténcia
de uma ordem natural que suprima de um sé golpe a politica e a filosofia, por conformar
naturalmente a existéncia biologica da mulher e do homem com a sua funcdo e posicao
social: fazendo-se neste ponto (til - acerca das ordens sociais naturais - a analogia com as
complexas organizacoes sociais, p. ex., das abelhas e das formigas, onde a distribuicao das
tarefas e dos respetivos “papéis” dentro da estrutura organica do grupo, esta totalmente
predeterminada pela selecao natural, pela selecdo genética, e, por isso, a totalidade da

existéncia social, do ser-em-conjunto, nao é objeto de interrogacao e compreensao.

8 «|l n’y a point d’évidence d’abord a la figuration d’une philosophie venant doubler de sa reflexion ou
fonder de sa législation toute grande forme de l’agir humain, scientifique, artistique, politique ou
autre. La philosophie n’a pas de divisions qui s’emprunteraient soit aux domaines ou elle porte sa
reflexion ou sa législation. Elle a des objets singuliers, des noeuds de pensée nés de telle rencontre avec
la politique, U’art, la science ou telle autre activité de pensée, sous le signe d’un paradoxe, d’un
conflito, d’une aporie spécifiques” (Ranciére, 1995: 11).

8 «Qu’il y ait (preseque) toujours eu de la politique dans la philosophie ne prouve aucunement que la
philosophie politique soit une ramification naturelle de U’arbre-philosophie. (...) Il n’y a point d’évidence
a ce que la philosophie politique soit une division naturelle de la philosophie, accompagnant la politique
de sa réflexion, flt-elle critique” (Ranciére, 1995: 10-11).
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O que os filésofos se recusam a enfrentar € a pura contingéncia da ordem social por
consequéncia da pura imanéncia da liberdade do demos, do multiplo. Todo o artificio da
palavra e da acao humana no que concerne aos arranjos convencionais tendo como finalidade
0 bem comum ou o maximo de felicidade possivel para o mais numero possivel de cidadas e
cidadaos, procura influir, condicionar, a pura facticidade da liberdade politica. Todo o tipo
de organizacao social é de natureza precaria, porque apenas sobrevive na medida da sua
estreita eficacia em distribuir o seu capital (ganhos e proveitos econémicos ou capital
simbolico) por todos os intervenientes em jogo, por todas as partes consignadas, ou as partes
que contam para essa distribuicdo do todo social ou do comum. Mas a estrutura ou
superestrutura criada so faz sentido justamente pelo risco iminente de socobrar. E nao por
uma fragilidade quasi-metafisica inscrita no nicleo de todos os sistemas formulados e erigidos
pela humanidade - que os encaminharia para a sua necessaria corrosao e consequente
faléncia -, ou por um secreto regozijo do homem e da mulher na destruicdo da sua propria

cultura.

3.1. Desentendimento e argumentacao na era do consenso

Para que uma qualquer convencao ou contrato seja firmado ou simplesmente
consensualizado - do mais simples ao mais complexo tratado -, precisa de uma espécie de
acordo prévio tacito sobre, primeiro, o objeto ou conjunto de objetos em litigio, segundo,
sobre o proprio papel ou posicao dos interlocutores relativamente ao que é argumentado.

Pela sintese de Ranciéere:

Os casos de desentendimento sao aqueles em que a disputa sobre o que quer
dizer falar constitui a prépria racionalidade da situacdo de palavra. Os
interlocutores entdo entendem e nao entendem ai a mesma coisa nas mesmas
palavras. Ha todas as espécies de razao para que um X entenda e nao entenda
ao mesmo tempo um Y: porque, embora entenda claramente o que o outro diz,
ele nao vé o objeto do qual o outro lhe fala; ou entdo porque ele entende e
deve entender, vé e quer fazer ver um objeto diferente sob a mesma palavra,

uma razao diferente no mesmo argument035. (Ranciere, 1996: 12)

A divisao das partes, dos interlocutores e o que nestes se compreende representado, a

escolha do objeto ante a divisao das partes e de quem pode ou nao falar, ou de quem a sua

8 «Le cas de mésentente sont ceux ot la dispute sur ce que parler veut dire constitue la rationalité
méme de la situation de parole. Les interlocuteurs y entendent et n’y entendent pas la méme chose
dans les mémes mots. Il y a toutes sortes de raisons pour qu’un X entende et n’entende pas a la fois un
Y: parce que, tout en entendant clairement ce que lui dit ’autre, il ne voit pas l’objet dont "autre lui
parle; ou encoré, parce qu’il entend et doit entendre, voit et veut faire voir un autre objet sous le
méme mot, une autre raison dans le méme argument” (Ranciére, 1995: 13)
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palavra conta como logos (como capacidade discursiva) e nao como phoné (ruido, burburinho,
murmdrio, expressdao basica do sentimento de dor ou de prazer), corresponde a propria
antecamara que nao apenas condicionara, como tornara mesmo possivel, toda e qualquer
interlocucao com finalidades performativas.

A distribuicao estética do comum antecipa necessariamente os proprios mecanismos e
arranjos deliberativos que tém como finalidade essa mesma partilha do comum. Ha uma
“estética primeira” que é a camada pré-vivenciada, pré-politica, pré-refletida, sobre a qual
todo o questionamento politico/policial se debate. A interdependéncia entre a estética e a
politica ndo é meramente contextual ou conjuntural. Essa dependéncia mitua so se
compreende inteiramente sob a forma de uma relagdo circular entre a estética e a politica. A
politica esta pré-determinada pela divisao das partes que encontra e que procura reassumir
ou contrariar, provocando uma nova reorientacao no sensivel comunitario; a estética, sendo o
fundo vivido comum onde coabitam os homens e as mulheres de uma comunidade - a estética,
neste preciso sentido, € a experiéncia sensivel do comunitario e do nao-comunitario -, so se
supera ou ganha novas formas e tipologias por meio do conflito politico, da emergéncia da

politica:

A interlocucdo politica é, por exceléncia, um tal campo. No que
se refere ao proprio n6 do logos e de sua consideracdo com a aisthesis
— a divisao do sensivel —, sua logica da demonstracdo é indissoluvelmente uma
estética da manifestacdo. A politica ndo sofreu, recentemente, a desgraca de
ser estetizada ou espetacularizada. A configuracao estética na qual se inscreve
a palavra do ser falante sempre constituiu o proprio cerne do litigio que a
politica vem inscrever na ordem policial. Isso mostra o quanto é falso
identificar a "estética" ao campo da "auto-referencialidade” que desconcertaria
a logica da interlocucdo. A "estética” é, ao contrario, o que coloca em

comunicacéo regimes separados de expressao® (Ranciére, 1996: 68).

A prépria interlocucao politica, enfim, esta condenada a procurar sedimentar-se sobre
um terreno que € essencialmente an-arquico - um solo que vive sobre o risco permanente de
obscurecimento e embaralhamento das fronteiras simbdlicas que presidiam ao
posicionamento especifico, social e politico, de cada interlocutor relativamente a todos os
outros e ao conflito estético sobre o sentido politico/existencial do objeto apresentado. A

politica ndo diz respeito a eficiéncia e eficacia dos arranjos comunicacionais que articulando,

8 «| ’interlocution politique est par excellence un tel domaine. Concernant le noeud méme du [ogos et
de sa prise en compte avec U'aisthesis - le partage du sensible -, sa logique de la démonstration est
indissolublement une esthétique de la manifestation. La politique n’a pas subi a une date récent le
malheur d’étre esthétisée ou spectacularisée. La configuration esthétique ou s’inscrit la parole de U’étre
parlant a toujours été ’enjeu méme du litige que la politique vient inscrire dans ’ordre policier. C’est
dire combien il est faux d’identifier |’«esthétique» au domaine de ’«autoréférentialité» qui dérouterait
la logique de Uinterlocution. L’«esthétique~» est au contraire ce qui met en communication des régimes
séparés d’expression” (Ranciére, 1995: 87-89)
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por via do consenso, partes até entdo conflituantes, produz efeitos praticos sobre a realidade
publica; é, sim, sobre a problematizacdo estrutural e estruturada do proprio medium, do
proprio meio e sua legitimidade, na resolucdo dos problemas comuns.

Mais uma vez, também neste ponto, é a reivindicacdo da igualdade que aciona o
aparecimento dessa parte dos sem-parte sob a forma de um confronto indirimivel com a
logica desigualitaria. E o corpus social da desigualdade que divide a sociedade por partes,
sistematizando e naturalizando as relacdes de subordinacao que se estabelecem entre as
hierarquias, que também define o quadro politico e social que regera os proprios limites das
situacdes comunicacionais entre os diversos atores politicos. A distribuicdo das competéncias
(de quem estd apto para..., segundo a divisao social das tarefas e funcdes) e de quem tem
autoridade para falar (porque possui um conjunto de competéncias socialmente creditadas
para...), antecede as “condicoes ideias” para uma comunicacdo razoavel nos termos da
racionalidade comunicativa - onde a validade dos argumentos, sua solidez e cogéncia, deve
funcionar como Unico e absoluto critério na resolucdo de eventuais conflitos interpretativos
ou na procura de consensos que visam uma aplicacdo pratica no mundo da vida®’.

O efeito da reivindicacdo da igualdade diante do dispositivo desigualitario e policial é
um efeito politico por exceléncia, também no que se refere ao agir comunicativo. Pois que,
no que respeita ao enquadramento politico da disputa retorica entre interlocutores, “o qual
esta em debate nao somente um conflito de interesses como também a prépria situacao dos
interlocutores como seres falantes.” (Ranciére, 1996: 59). Isto €, sobre saber em que medida,
e até que limite, estes seres falantes tomam parte nos contextos interlocutorios que esbocam
uma gramatica do comum ou do consenso; se, enfim, sao politicamente percepcionados como
seres dotados de logos (de competéncias discursivas) ou meramente como seres ruidosos,
encerrados no circulo primario da expressio da lamentacdo e da alegria inteiramente
subjetivas®. Saber até que ponto o objeto em conflito ndo é ele mesmo parte conflituante do
contexto interlocutorio; se o que esta em disputa é realmente politicamente fraturante, se
tem no seu nlcleo uma propensao universal. E saber, finalmente, se a prépria linguagem
utilizada pelos intervenientes em disputa - sua gama de signos e metaforas de recurso - € uma
linguagem que tem o poder de manifestar o desacordo, o litigio em questdo, e, assim, dar
visibilidade e audiéncia a atores e interlocutores imprevistos; enfim, se € um jogo de

linguagem, que sendo comum no sentido de ser o depdsito de signos de todos os seres

8 John Phillips distingue entre a “esfera dos enunciados/afirmacdes” (“sphere of statements”) e as
“modalidades de enunciacao da fala” (“enunciative modalities of speaking”), para marcar a distincao
rancieriana entre a disputa argumentative entre interlocutores tomados como iguais em condicao, e a
manifestacao de enunciados que colocam em causa a propria disposicao estética da situacao de fala, a
estrutura social sobre a qual os argumentos sao esgrimidos enquanto tais: “This conception of
philosophy thus puts it on one side of the distinction between the sphere of statements (governed
ideally by universal conditions of truth and falsity) and enunciative modalities of speaking (governed by
existing yet alterable conditions of possibility)” (Phillips, 2010: 150).

8 «In other words, the polemical universal of equality is not rooted in the pursuit of a consensual
agreement over disputing interests but in the contest over the perceptual preconditions that make the
noise coming out of one's mouth an utterance rather than a gutterance, speech rather than noise,
language rather than blabber” (Panagia, 2010: 102).
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falantes, é capaz de dar expressao a uma comunidade politica que até entado a linguagem do
consenso negava.

A condicao da heterogeneidade dos arranjos comunicacionais, que assume a
pluralidade de normas, recursos e regras que fazem depender a sua autorregulacao dos
contextos em que se inserem, nao € uma condicao sintomatica da p6s-modernidade que vem
“suspender a grande narrativa da politica. Ela é, ao contrario, constitutiva da politica, é o
que a separa da igual troca juridica e comercial de um lado, da alteridade religiosa ou
guerreira de outro®.” (Ranciére, 1996: 61-62). A linguagem politica apodera-se e pdée em
confronto modos diversos de se dizer uma mesma realidade, uma comunidade partilhada
(ainda que possa estar obscurecida, ou lancada na invisibilidade), para construir, através da
constituicio de uma gramatica comum que deriva deste principio plural, desta
heterogeneidade de modos de fala, o seu caso singular, que &, por seu turno, um caso
singular de manifestacdo de uma universalidade até entao existente mas nao patente.

Contra o filésofo do Discurso filoséfico da modernidade e teorizador da “acédo
comunicativa”, Jiurgen Habermas, que “insiste na tensao entre dois tipos de atos de
linguagem: as linguagens poéticas de abertura ao mundo e as formas intramundanas de
argumentacao e validacao” (Ranciere, 1996: 76); Ranciere assinala a relacao dialdgica entre
estes dois tipos distintos de registos linguisticos, no que se refere a dinamica propria da
interlocucao politica. Porque “a politica nao é sobre relacoes de poder, mas sobre relacoes
de mundos” (Ranciére, 1996: 60), aliada a facticidade da “heterogeneidade de modos de
fala” e de uma suspensdo critica relativamente a propria situacdo de interlocucao®™, a
discussao politica é uma discussao simultaneamente sobre aquilo que se pretende dar a ver
(sobre a representacdo do comum que é enunciada em nome do litigio’"), e sobre,
naturalmente, a eficacia e validade dos enunciados articulados, verbalizados e postumamente

rebatidos:

A invencao politica opera em atos que sdo a vez argumentativos e poéticos,

golpes de forca que abrem e reabrem, tantas vezes que seja necessario, os

8 «’hétérogénéité des jeux de langage n’est pas un destin des sociétés actuelles qui viendrait
suspendre le gran récit de la politique. Elle est au contraire constitutive de la politique, elle est ce qui
sépara de ’égal échange juridique et marchand d’une part, de U'altérité religieuse ou guerriere d’autre
part.” (Ranciére, 1995: 79-80).

% «0 dissenso, agindo na divisdo sensivel entre dois mundos, ndo diz respeito apenas as palavras, mas
também a posicao mesma daquele que fala, a sua situacdo - quem fala o qué, a partir de onde”
(Pallamin, 2010: 8).

9 “As Ranciére emphasizes against Habermas, political struggle proper is therefore not a rational
debate between multiple interests, but, simultaneously, the struggle for one’s voice to be heard and
recognized as the voice of a legitimate partner: when the ‘excluded’, from the Greek demos to Polish
workers, protested against the ruling elite (the aristocracy or the nomenklatura) the true stakes were
not only their explicit demands (in Poland, the nomenklatura lost the moment it had to accept
Solidarity as an equal partner). Furthermore, in protesting the wrong (le tort) they suffered, they also
presented themselves as the immediate embodiment of society as such, as the stand-in for the Whole of
Society in its universality, against the particular power-interests of the aristocracy or oligarchy (‘we -
the “nothing”, not counted in the order - are the people, we are All against others who stand only for
their particular privileged interests’) (Zizek, 2004: 69-70)”.
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mundos nos quais esses atos de comunidade sdo atos de comunidade®.
(Ranciere, 1996: 70)

A dualidade estética/politica que o nosso autor descreve e defende, ndo é, de todo,
um mero recurso metodolégico com vista a explicar o fenomeno politico na sua plenitude. Ela
é, principalmente, o recurso hermenéutico que nos defende contra o esbatimento da politica
na(s) gramatica(s) do consenso. Sendo, justamente, por meio da disjuncdo entre “uma ordem
racional da argumentacao, de uma ordem poética, se nao irracional, do comentario e da
metafora” (Ranciere, 1996, p. 77), que se processa o esvaziamento da politica. A orientacao
e concentracao exclusiva para os lapsos, as falhas ou as incorrecées na comunicacao em si,
nao tem outro efeito senao fazer obviar o contexto “natural” da interlocucao que a metafora
de uma “situacao ideal de fala” mantém em suspenso. Essa escolha por uma suspensdao do
proprio “mundo da vida” onde a comunicacdo se da e surte os seus efeitos - mundo da vida
que torna possivel, precisamente, a mensuracdo qualitativa de toda a sua eficacia e
proficiéncia -, nao se traduz mais do que em uma amputacao radical do “himus” que faz da
linguagem uma espécie de organismo vivo: inventando novas metaforas para descrever novas
situacdes e experiéncias sensiveis, resgatando as comunidades linguisticas outros falantes
que, por seu turno, acrescentardo a estas comunidades as suas proprias competéncias
justapostas a sua narracao subjetiva das experiéncias sensiveis extraidas do “mundo” de onde
tém origem. E assim peculiarmente notavel nos tempos que vivemos, que a correcao
linguistica exercida pela tecnocracia defina uma forma muito particular de poder que se
sublima pela sua capacidade de neutralizar a heterogeneidade prépria da linguagem, dos seus
plurais modos de fala e jogos de linguagem, e pelo modo como, desta forma, aliena ou
expulsa da sua comunidade linguistica todos os outros modos possiveis de se dizer uma e a
mesma coisa, fazendo desta homogeneizacao uma forma de poder e de dominacao
politica/policial.

Para melhor compreensao das singularidades da interlocucao politica, Ranciére
fornece o exemplo concreto do movimento histérico da classe trabalhadora - que é,
elucidativamente, um movimento que cria no seu devir aquilo que é o seu sujeito historico
“proprio”: o proletariado - esbocando, a partir deste, os principios universais da “estrutura
discursiva/argumentativa” do(s) momento(s) politico(s). O caracter universal desta estrutura
particular, simultaneamente marca a diferenca relativamente a gestao policial da ordem dos
discursos - cindindo a dominacao a partir da propria problematizacao do comum e da relacao
das partes relativamente a este ser comunitario -, como dota a histéria da democracia - como
sinénimo de histéria da politica - dos seus elementos intrinsecas, Gnicos e distintos. E assim

que o demos se apropria da sua histéria emergindo como classe, como sujeito politico. Como

92 «| *invention politique s’opére dans des actes qui sont a la fois argumentatifs et poétiques, des coupes
de force qui ouvrent et rouvrent autant de fois qu’il est necessaire les mondes dans lesquels ces actes
de communauté son des actes de communauté”. (Ranciére, 1995: 90)
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escrevia Ballanche, um momento singular na vida das comunidades, converte-se na “féormula
geral de todos os povos” (Ranciere, 1996: 62).

O povo, a classe trabalhadora, as mulheres..., deixam de ser meros objetos da
dominacao, vitimas universais, para, por seus meios e formas proprias (formas como que
transcendentais), forjarem, no nlcleo da ordem policial, uma outra estética, uma outra
orientacdo na distribuicdo das competéncias, dos lugares e dos tempos que supera finalmente
a distorcao original, em nome de uma inscricdo publica/politica desse sujeito irreconhecivel
aos olhos da dominacao.

A estrutura discursiva do movimento democratico assenta fundamentalmente em dois
momentos. O primeiro em que hd uma demonstracdo polémica de uma pandplia de
argumentos articulados e proferidos com o fim de manifestar uma realidade que é rejeitada
pela ordem comunitaria vigente; todo um mundo que “nao existe” do ponto de vista da
realidade publica ou do policiamento do que pode ou nao ser esteticamente experienciado
como pertencente ao espaco publico. Ao realizar a demonstracdo argumentativa do seu ponto
de vista singular relativo a um objeto comum, o povo, a classe trabalhadora®, pretende
manifestar, a um s6 tempo, a validade dos seus argumentos a partir da sua situacdo social
concreta. Sendo através do conjunto de jogos linguisticos que cria toda essa gama de
“silogismos distorcidos”, ou fundados e articulados racionalmente a partir e em nome de uma
distorcao original, que se perde toda a proporcionalidade [geométrica] e equivaléncia
[aritmética] nas relacdes entre individuos de uma dada comunidade; dando lugar a

incomensurabilidade propria da politica:

E assim que o relacionar duas coisas sem relacdo torna-se a medida do
incomensuravel entre duas ordens: a da distribuicao desigualitaria dos corpos
sociais numa divisao do sensivel e a da capacidade igual dos seres falantes em

geral. Trata-se, mesmo, de incomensuraveis®. (Ranciére, 1996: 53-54)

No que respeita as relacoes do trabalho com os meios de producao; dos
trabalhadores com os patroes; cabe aos primeiros demonstrarem que a sua parte na
sociedade nao se confina as relacdoes estritamente privadas e unilaterais com os seus
empregadores; que o trabalho é também um assunto pUblico, uma dimensao essencial a vida
e comunidade humana, que deve conduzir a uma outra distribuicdo de valores e de

hierarquias:

9 A indiferenciacdo entre diversos sujeitos politicos, aparentemente dissimilares, é justificada na sua
identificacdo comum com o mesmo corpo politico artificial de esséncia igualitaria que se confronta com
a dominacao policial.

% “C’est ainsi que la mise en rapport de deux choses sans rapport devient la mesure de
’incommensurable entre deux ordres: celui de la distribution inagalitaire des corps sociaux dans un
partage du sensible et celui de la capacité égale des étres parlants en général. Il s’agit bien
d’incommensurables” (Ranciére, 1995: 67).
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E claro, esse reconhecimento ndo ocorre, porque o que ele mesmo pressupde
ndo é reconhecido, ou seja, que haja um mundo comum, sob a forma de um
espaco publico em que dois grupos de seres falantes, os chefes e os operarios,
trocariam seus argumentos. Ora, o mundo do trabalho é supostamente um
universo privado em que um individuo propde condicées a n individuos

que, cada um por sua conta, as aceitam ou recusam.”. (Ranciére, 1996: 72)

E é justamente esta recusa de reconhecimento que justifica o sentido do segundo
elemento da estrutura discursiva democratica, o qual, nos termos proprios de uma maxima,

advoga:

Temos razao de argumentar em favor de nossos direitos e de colocar, assim, a
existéncia de um mundo comum de argumentacao. E temos razao de fazé-lo,
exatamente porque os que deveriam reconhecé-lo ndo o fazem, pois agem
como pessoas que ignoram a existéncia desse mundo comum® (Ranciére, 1996:
64).

Quer dizer, a fonte do litigio esta sempre patente para as partes em conflito. O que
acontece é que a parte dominante se recusa a assumir o litigio como tal; o que naturalmente
obrigaria ao reconhecimento, tanto dos prdprios meios e formas da dominacao, como da
dignidade e importancia publica do conflito politico. A dominacdo, a ordem policial, visa a
neutralizacdo da distorcao nas relagbes sociais que esta mesma funda e através da qual
preserva o seu poder. E o melhor meio para fazer esbater a distorcdo, o agravo, o dano, é
produzir, sob a forma de simulacro, a sua naturalizacao aparente; fazendo com que a
estrutura e os elementos da dominacao nao aparecam como tais, mas se diluam nas trocas -
economicas ou simbodlicas - que definem o modo como as relagdes entre os individuos de uma
comunidade se estruturam socialmente. Quando esta dinamica imperturbavel e
aparentemente politicamente indcua - ou, mesmo, de dimensdo apolitica - de trocas e
intercambios é posta em causa, cessa toda a possibilidade de calculo entre o deve e o haver,
entrando em crise toda a vivéncia social fundada sobre a base da “simples aritmética dos
intercambios e das reparacdes” (Ranciére, 1996: 61)

No caso das relacées laborais, a dramaturgia politica é posta em cena, em visibilidade
publica, quando temas aparentemente privados ou sectoriais, se desviam do seu destino

habitual, de circuito fechado, para se converterem em assuntos que dizem respeito a todos, a

% “Bien siir, cette reconnaissance n’a pas lieu, parce que ce qu’elle présuppose elle-méme n’est pas
reconnu, a savoir qu’il y ait un monde commun, sous la forme d’un espace public ou deux groupes
d’étres parlants, les maitres et les ouvriers, échangeraient leurs arguments. Or le monde du travail est
censé étre un universo prive ou un dividu proporse des conditions a n individus qui, chacun pour son
compte, les acceptent ou les refusent”. (Ranciere, 1995: 82)

% «“Nous avons raison d’argumenter nos droits et de poser ainsi l’exitence d’un monde comum
d’argumentation. Et nous avons raison de le faire précisément parce que ceux qui devraient le
reconnaitre n ele font pas, parce qu’ils agissent comme des gens qui ignorent U’existence de ce monde
commun”. (Ranciére, 1995: 82)

78



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

comunidade como um todo. Assim sucede, p. ex., quando o problema do salario é
transformado em assunto publico, quando deixa de ser contemplado como um tema
exclusivamente respeitante as relagdes entre o individuo-trabalhador e o individuo-patrao -
podendo, evidentemente, o exemplo ser estendido a outras questoes dentro do quadro das
relacdes laborais, como as disputas acerca do horario de trabalho ou das condicdes materiais
em que este se processa.

O corolario imediato deste segundo elemento da estrutura discursiva é a ingressao
locutéria naquilo que o filésofo da Noite dos operdrios designa por “contradicao
performativa”. A partir do momento em que os trabalhadores e as trabalhadoras desdobram
0s seus argumentos em nome de um mundo comum que a ordem policial recusa reconhecer,
e, por consequéncia, compreender; o efeito da sua recusa apenas denlncia o dano que de
facto projetam. Ao recusarem ouvir e entender as razdes dos seus subordinados, além de
interromperem a dinamica da interlocucao racional em nome do ressurgimento nu e cru da
figura da autoridade (em casos-limite exacerbada através do restabelecimento da ordem pela
instituicao policial), na verdade, nao mais fazem do que assimilar pela negativa esse litigio
que divide a comunidade em duas partes iguais mas incomensuraveis entre si; esse mundo
comum entdo cindido em dois mundos. Ranciere resume esta “contradicdo performativa”,

inscrita no seio da logica e dialética da dominacédo, da seguinte maneira:

E nesse segundo momento da estrutura argumentativa que a funcdo objetivante
do comentario desempenha um papel essencial. Os manifestos operarios da
época comentam a palavra dos chefes que s6 se exerce para chamar a
repressao dos poderes publicos, a palavra dos magistrados que condenam e a
dos jornalistas que comentam, para demonstrar que seus propositos vao ao
encontro da evidéncia de um mundo comum da razdao e da argumentacao.
Demonstram assim que as falas dos chefes ou dos magistrados, que negam aos
operarios o direito de greve, sdao uma confirmacao desse direito, jd que tais
falas implicam uma nao-comunidade, uma desigualdade que é impossivel,
contraditoéria. Se a "contradicdo performativa”" pode intervir aqui, € no cerne
dessa cena argumentativa que deve primeiramente ignora-la, para evidenciar

sua ignorancia”. (Ranciére, 1996: 64)

% «C’est dans ce second moment de la structure argumentative que la fonction objectivante du
commentaire joue un role essentiel. Les manifestes ouvriers du temps commentent la parole des
maitres qui ne s’exerce que pour appeler la répression des pouvoirs publics, la parole des magistrats qui
condamnent ou celle des journalistes qui commentent, pour démontrer que leur propos vont a
’encontre de ’évidence d’un monde commun de la raison et de ’argumentation. Ils démontrent ainsi
que les propos des maitres ou des magistrats qui dénient le droit des ouvriers a faire gréve sont une
confirmation de ce droit puisque ces propos impliquent une non-communauté, une inégalité qui est
impossible, contradictoire. Si la ‘contradiction performative’ peut ici intervenir, c’est au sein de cette
scéne argumentive qui doit d’abord l’ignorer pour mettre en évidence son ignorance”. (Ranciére, 1995:
82-83)
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3.2. Arquipolitica, parapolitica e metapolitica: os

paradigmas politico-policiais

3.2.1. O paradigma da arquipolitica

Trés sdo os grandes paradigmas da filosofia politica através dos quais a dominacéo, a
ordem policial, procurar gerir, mitigar, e mesmo suprimir o acontecimento politico, a
poténcia anarquica que reflete a liberdade propria-impropria de um povo. A estes trés
paradigmas Ranciére denominou, respetivamente, de arquipolitico, parapolitico e
metapolitico.

Tudo comeca com a cidade ideal de Platdao, o ordenamento da polis sob a tutela do
filosofo-rei. A liberdade vazia do demos é assumida como o mal da comunidade - ou,
inversamente, como a verdade do fracasso da filosofia (como projeto inerentemente
totalizante) face ao devir mdltiplo e livre do demos - que deve ser suprimida através da
realizacdo da Verdade®, da unidade entre o pensar e o ser, entre a objetividade/realidade da
boa ordenacao da comunidade e a subjetividade/individualidade devidamente conformada a
esta ordem. Todo o projeto arquipolitico busca a interiorizacdo do nomos comunitario e a
conformacdo a distribuicdo dos lugares, das competéncias e das ocupacées como designio
moral dos membros da comunidade®. A arquipolitica é uma espécie de climax da saturacdo
de todo o espaco e tempo partilhados comunitariamente'®, da total determinacéo da politica

pela ordem policial:

A arqui-politica, de que Platdo mostra o modelo, expée em toda

a sua radicalidade o projeto de uma comunidade fundada na realiza-

%  «“plato, in this sense, can be said to inaugurate political philosophy in
so far as he proposes a "true" politics over and above all "merely” democratic factionalism (...) an ideal
realization that ought to take the place of democracy, whose nature by contrast would be essentially
unfounded. This is why Ranciere coins the neologism "archipolitics” to describe Plato's figure of political
philosophy: it seeks to return politics to its proper beginning or foundation, all the while suppressing
those forms of really existing politics that fall short of this beginning or foundation.” (Boostels, 2010:
83).

9 «“| republique est la communauté ol la loi - le nomos - existe comme logos vivant; comme ethos -
moeurs, maniére d’étre, caractere - de la communauté et de chacun de ses membres; comme
occupation des travailleurs; comme air qui chante dans les tétes et mouvement qui anime
spontanément les corps, comme nourriture spirituelle (trophe) qui tourne naturellement les esprits vers
un certain tour (tropos) de comportement et de pensée. La republique est un systéme de tropismes”.
(Ranciere, 1995: 102) Ver também a definicao de Slavoj Zizek deste paradigma: “- archi-politics: the
‘commnunitarian’ attempts to define a traditional close, organically structured homogeneous social
space which allows for no void in which the political moment.event can emerge... (Zizek, 2004: 71)”.

100 « | *ordre de la politeia présuppose ainsi I’absence de tout vide, la saturation de I’espace et du temps
de la communauté” (Ranciere, 1995: 102). E, “L’archi-politique, c’est la réalisation intégrale de la
phusis en nomos, le devenir sensible total de la loi communautaire. Il ne peut y avoir ni temps mort ni
espace vide dans le tissu de la communauté. Cette archi-politique est donc aussi bien une archi-police
qui accorde sans reste les maniéres d’étre et les maniéres de faire, les maniéres de sentir et les
maniéres de penser” (Ranciére, 1995: 103).
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cao integral, na sensibilizacdo integral da arkhé da comunidade, substituindo

sem deixar qualquer resto a configuracdo democratica da politica'"

1996: 74).

(Ranciére,

A banalizacao da vida comum € a um tempo a causa e o efeito da arquipolitica.
Quando Platao procura substituir a liberdade vazia - mas problematica - do multiplo, pela
virtude da sophrosyne, “da temperanca ou da moderacao”, reduzindo no mesmo gesto a vida
livre de um povo a sua conformacao a realidade quotidiana, a sorte e/ou destino econémico
de cada um na distribuicdo das tarefas comunitarias. Quando Platdo procura confundir o
demos - como figura politica e social do mdltiplo - com uma massa informe (ochlos), faz
emergir simultaneamente a imagem do homem e da mulher banal, vulgar, ocupando-se
exclusivamente da ocupacdo que lhe foi socialmente atribuida. Essa vida popular
integralmente insuflada pelo pneuma comunitario como reflexo do
influxo/sobredeterminacao do arquétipo da cidade ideal é a subversao politico-policial da
liberdade do(s) povo(s) como seu destino préprio-improprio. A vida corrente dos povos
compreendida sob o simbolo da democracia é o justo oposto da realizacdo da unidade

comunitaria sobre um principio fundador, uma arché:

A virtude de fazer (apenas) isso chama-se sophrosyné. As palavras
temperanca e moderacao, pelas quais nos vemos obrigados a traduzi-la,
escondem atras de palidas imagens de controle dos apetites a relacao
propriamente logica expressa por essa "virtude" da classe inferior. A
sophrosyné é a estrita réplica da "liberdade" do demos. A liberdade era a
axia paradoxal do povo, o titulo comum do qual o demos se apropriava
como sua coisa "propria”. Por simetria, a sophrosyné que é definida como
a virtude dos artesaos nada mais é que a virtude comum. Mas essa
identidade do proprio e do comum funciona ao inverso da "liberdade” do
demos. Nao pertence em absoluto aqueles de quem ela é a Unica virtude.
E, apenas, a dominacdo do melhor sobre o menos bom. A virtude propria
e comum dos homens da multiddao nada é além da submissdao a ordem
segundo a qual eles sdao apenas o que sdo e s6 fazem o que fazem. A
sophrosyne dos artesdos é idéntica a sua "auséncia de tempo". E sua
maneira de viver, na exterioridade radical, a interioridade da polis
(Ranciére, 1996: 76)'.

101« *archi-politique, dont Platon donne le modele, expos edans toute sa radicalité le projet d’une
communauté fondée sur la réalisation intégrale, la sensibilisation intégrale de Uarkhé de la
communauté, remplacant sans reste cette configuration démocratique de la politique” (Ranciére, 1995:
100).

102 «| 3 vertu de (ne) faire (que) cela se nomme sophrosuné. Les mots de tempérance ou de modération,
par lesquels on est bien obligé de la traduire, masquent derriére de pales images de controle des
appétits la relation proprement logique qu’exprime cette ‘vertu’ de la clase inférieure. La sophrosuné
est la stricte réplique de la ‘liberté’ du démos. La liberté était ’axia paradoxale du peuple, le titre
commun que le démos s’appropriait ‘en propre’. Symétriquement, la sophrosuné qui est définie comme
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O caracter primitivista da arquipolitica esta relacionado, ndo com o seu arcaismo
histdrico - dado que o paradigma é retomado na propria modernidade através da emergéncia
das disciplinas da sociologia e da psicologia'® -, mas pela sua concecdo de comunidade como
a realizacao da harmonia integral entre as partes e o todo, como a imersao de todos e de
cada um no grande corpo comunitario, no grande designio da comunidade como coesao ética.
O primitivismo politico arquipolitico assenta na crenca primitiva da harmonia perfeita - ainda
que a concretizar policialmente - entre a ordem da alma, a ordem da cidade e a ordem do

Ccosmos:

A boa polis é aquela onde a ordem do kosmos, a ordem
geométrica que rege o movimento dos astros divinos, manifesta-se
como temperamento de um organismo, no qual o cidadao age nao segundo a lei
mas segundo o espirito da lei, o sopro vital que o inspira.
E aquela na qual o cidaddo é convencido por uma histéria, mais do
que retido por uma lei, em que o legislador, ao escrever as leis, entrelaca numa
trama cerrada as admoestacoes necessarias aos cidadaos

assim como ‘sua opinido sobre o belo e o feio’'* (Ranciére, 1996: 77).

Na Republica cada um, cada parte, estd em total harmonia com o todo. Mas a
Republica ndo é a sociedade vigiada, a sociedade de controlo, em que a gestdo policial da
vida quotidiana tem por imperativo zelar para que tudo esteja no seu devido lugar. Na
Republica platdnica nao ha centro nem margem, nem, por isso, uma estrutura relacional que
preceda e determine aprioristicamente a relacao entre as partes. A repUblica é a realizacao
da vida comunitaria sob o consenso social e um consequente estado geral de conformacao a
ordem vigente. Neste sentido é um regime puramente ideolodgico e opositor da democracia, é

a realizacao de uma certa ideia de comunidade que nao admite o litigio politico, que se

la vertu des artisans n’est rien d’autre que la vertu commune. Mais cette identité du propre et du
commun fonctionne a Uinverse de la ‘liberté’ du démos. Elle n’appartient en rien a ceux dont elle est la
seule vertu. Elle n’est que la domination du meilleur sur le moins bon. La vertu propre et commune des
hommes de la multitude n’est rien d’autre que leur soumission a 'ordre selon lequel ils ne sont que ce
qu’ils son et ne font que ce qu’ils font. La sophrosuné des artisans est identique a leur ‘absence de
temps’. Elle est leur maniére de vivre, dans U’extériorité radicale, U'intériorité de la cité” (Ranciére,
1995: 102-103).

103 «|| [Platon] invente les sciences qui accompagnent cette intériosation du lien communautaire, ces
sciences de l’ame individuelle et collective que la modernité appellera psychologie et sociologie. Le
projet ‘républicain’ tel que U’élabore ’archi-politique platonicienne, c’est la psychologisation et la
sociologisatoin intégrales des éléments du dispositif politique. La politeia met a la place des éléments
troubles de la subjectivation politique les fonctions, les aptitudes et les sentiments de la communauté
congcue comme corps anime par ’ame une du tout: division des métiers, unité des tropismes éthiques,
unisson des fables et des refrains” (Ranciére, 1995: 77, parénteses retos nossos).

104 «| 5 cité bonne est celle ol [’ordre du kosmos, |’ordre géométrique qui régit le mouvement des astres
divins, se manifeste comme tempérament d’un organisme, ou le citoyen est agit non selon la loi mais
selon Uesprit de la loi, le soufflé vital qui I’anime. Elle est celle ou le citoyen est convaincu par une
histoire plutot que retenu par une loi, ou le législateur, en écrivant les lois, y entrelace en un tissu que
‘son opinion sur le beau et le laid’” (Ranciére, 1995: 103)

82



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

procura projetar para além da determinacdo contingente de todo o regime politico-policial'®.
Que ndo admite nem cede espaco para a manifestacdo da liberdade vazia do demos'®. Essa
tradicao republicana que tem em Platdo o seu tutor procura refundar e reproduzir nas
instituicoes modernas a conformacao a um ideal consensual da sociedade, a um determinado

“espirito” de época que, curiosamente, tem no espirito do lluminismo justamente o seu solo:

A politica dos fildsofos ndo comeca, como o querem os bem-pensantes, com a
lei. Comeca com o espirito da lei. O fato de as leis exprimirem antes de mais
nada uma maneira de ser, um temperamento, um clima da comunidade, isso
nao é a descoberta de um espirito curioso do século das Luzes. Ou, melhor, se
Montesquieu descobriu a sua maneira esse espirito, € que ele ja estava
acoplado a lei, na determinacao filosofica original da lei politica. A igualdade
da lei é antes de tudo a igualdade de um humor. (...)

O que Platdo inventa, de maneira mais ampla e mais duradoura, é a oposicao
da republica a democracia. O regime do dano e da divisdo democraticos, a
exterioridade da lei que mede a eficacia da parcela dos sem-parcela no conflito
dos partidos, ele os substitui pela replblica que ndo se funda tanto
no universal da lei, mas sobretudo na educacao que transforma,
incessantemente, a lei em seu espirito. Ele inventa o regime de interioridade
da comunidade, na qual a lei é a harmonia do ethos, a concordancia do cardter

dos individuos aos costumes da coletividade. (Ranciére, 1996: 76-77)'".

105 «|n this ideal community, with which the republic opposes the unrest of democracy, people are (only)
who they are and they do (only) what they are supposed to do. Such is the tautological truth of politics
when it is reduced to archipolitics. Instead of the empty category of the people (demos), the
philosopher proposes the fully particularized body of the community accomplishing its inner essence or
character; instead of the power of paradoxical speech acts, in which the part of those who have no part
claims to be equal to the whole, the philosopher propounds the truth of a discourse that claims to be
seamlessly derived from an ideal nature; and instead of a polemical universality, the philosopher seeks
to breathe life into particular ways of doing, speaking and living as moulded into the fragile bodies of
each of the community's members (Boostels, 2010: 83-84)”.

106 A contradicdo entre a RepUblica e a Democracia é também assinalada por Vera Pallamin: “Além desta
tensao, € preciso ressaltar que a ideia republicana da igualdade, socialmente estruturada, é distinta da
concepcao de Ranciére sobre o principio da igualdade, uma vez que esta é por ele pensada, como dito,
como um axioma, anterior as determinacdes do campo social” (Pallamin, 2010: 14).

107 «| 3 politique des philosophes ne commence pas, comme le veulent les bien-pensants, avec la loi. Elle
commence avec ’esprit de la loi. Que les lois expriment d’abord une maniére d’étre, un tempérament,
un climat de la communauté, la chose n’est pas la découverte d’un esprit curieux du Siécle des
lumiéres. Ou plutot, si Montesquieu a découvert a sa maniére cet esprit, c’est qu’il était déja couplé
avec la loi, dans la détermination philosophique originelle de la loi politique. L’égalité de la loi est
d’abord ’égalité d’une humeur. (...) Ce que Platon invente plus largement et plus durablement, c’est
’opposition de la république a la démocratie. Au régime du tort et de la division démocratiques, a
Uextériorité de la loi qui mesure Uefficace de la part des sans-part dans le conflit des partis, il
substitute la république qui nest pas tant fondée sur Uuniversel de la loi que sur U’education qui
trnasforme incessamment la loi en son esprit. Il invente le régime d’intériorité de la communauté ou la
lor est I’harmonie de Uethos, I’accord du caractére des individus aux moeurs de la collectivité”
(Ranciére, 1995: 102-103).
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3.2.2. O paradigma do parapolitico

O paradigma parapolitico ndo é mais do que a resposta de Aristoteles ao seu mestre
Platdao no que respeita ao mesmo problema: a contingéncia politica, a anarquia democratica.
Contrariamente a Platdo, a proposta do estagirita relativamente a parte irredutivel,
inalienavel, dos sem-parte, passa, nao pelo trabalho permanente de educacdo das almas
relativamente a ordem da cidade - por esse projeto de uma sociedade totalmente
pedagogizada -, mas pela assimilacdo dessa diferenca da comunidade politica relativamente a
si mesma através do processo mimético’®. A mimesis é a féormula da filosofia politica
aristotélica que - assumindo a contingéncia da ordem politica como singularizacdo de uma
universalidade polémica'® - procura fixar os limites e o enquadramento institucional em que
a poténcia democratica, a liberdade vazia dos sem-parte, o litigio entre as partes sociais,
pode ser desenrolado e representado sem que tal implique o desmoronamento da propria

constituicao civica:

[Aristoteles] E aquele que resolveu a quadratura do
circulo: propor a realizacdo de uma ordem natural da politica em ordem
constitucional pela inclusao mesma do que causa obstaculo a qualquer
realizacdo desse género — o demos, isto é, a forma de exposicao
da guerra dos "ricos” e dos “"pobres”, isto €, enfim, a eficacia da anarquia

igualitaria. (Ranciére, 1996: 80)

A mimesis € uma espécie de duplo policial da vida democratica/politica/igualitaria,
por via da qual a comunidade politica sob a dominacdo policial pode gerir a sua propria
poténcia igualitaria, essa “capacidade totalmente singular que, antes de existir o demos, era
simplesmente inimaginavel: a igual capacidade de comandar e de ser comandado” (Ranciére,
1996: 79-80). Como bem nota Ranciére, a cidade - como comunidade civica - so existe através
do principio da admissao da sua propria contingéncia existencial. A Republica platénica €, na
verdade, “um estranho monstro, que impde a pdlis o modo de mando da familia” (Rancieére,
1996: 80). A res publica, que ¢ a condicdao primacial para a emergéncia da polis, é
ironicamente inconcebivel justamente em Platdo. Para que a Agora surja como centro
politico da cidade, a igualdade deve estar de algum modo presente e subsumida na figura dos

que a frequentam.

108 «|f archipolitics, modelled on Plato's example, involves a simultaneous displacement and

replacement of politics, then parapolitics, for which Aristotle serves as the model according to
Ranciere, takes rather the form of a recouvrement, a recovery of and from politics that is at the
same time a stealthy cover-up (Boostels, 2010: 86)”.

99 A realizacdo pratica, politico-policial, da universalidade de uma forma de regime particular e
contingente é justamente o que o “espirito” republicano procura escamotear: “Elles ont combiné
différentemment U'universel singularisé (polemique) de la démocratie et 'universel particularisé
(éthique) de la république” (Ranciére, 1995: 105).
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Aristoteles é a figura cimeira que através da mimesis politica transforma a luta
primitiva pelo mundo, o conflito entre mundos incomensuraveis entre si, o poder disruptivo
da an-arquia democratica - resultante da aparicdo pUblica dos sem-parte - na luta pelos
arkhai da cidade, pelos postos de comando na hierarquia e pelos titulos sociais. S6 através do
projeto filosofico aristotélico a comunidade politica pode autocompreender-se como forma de

regime, como forma especifica de dominacao:

O demos, por intermédio do qual existe a especificidade da politica, torna-se
uma das partes de um conflito politico que se identifica com o conflito pela
ocupacao dos "cargos de mando”, das arkhai da pélis. E para isso que Aristoteles
opera uma fixacdo da “filosofia politica® num centro que, depois dele, vai
parecer totalmente natural apesar de nao sé-lo de modo nenhum.
Esse centro € o dispositivo institucional das arkhai e a relacdo de campo que
nele se arma, o que os modernos chamarao poder e para o que Aristoteles nao
tinha nome, apenas um adjetivo: "kurion”, o elemento dominante, aquele que,
exercendo sua dominacao sobre o outro, confere a comunidade sua tonica, seu
estilo préprio. A para-politica é antes de tudo essa centralizacdo do
pensamento politico no lugar e no modo da reparticao das arkhai pelo qual se

define um regime, no exercicio de um certo kurion (Ranciére, 1996: 80-81)""°.

A parapolitica é a formula da filosofia politica através da qual se procura inscrever a
igualdade politica no jogo de transcendéncia relativamente a vida quotidiana''. A
incorporacao da vida politica - da vida igualitaria - pelas instituicoes publicas e politicas,
corresponde a descorporizacdo da subjetividade politica, a tarefa permanente de
distanciamento do demos com respeito a si mesmo. A parapolitica aristotélica procura
consagrar a Agora (por analogia, o parlamento moderno) no Unico centro legitimo para a
representacdao do conflito politico, procurando, por esta via, despolitizar todos os que nao

tém acesso a este centro da vida politica:

"0 «| o démos par lequel existe la spécificité de la politique devient 'une des parties d’un conflit
politique qui est identifié au conflit pour I’occupatoin des ‘postes de commandement’, des arkhai de la
cité. C’est pour cela qu’Aristote opére une fixation de la ‘philosophie politique’ sur un centre qui
apparaitra aprés lui tout natural bien qu’il ne le soit nullement. Ce centre, c’est le dispositif
institutionnel des arkhai et le rapport de maitrise qui s’y joue, ce que les moderns appelleront pouvoir
et pour quoi Aristote n’a pas de nom, un adjectif seulement: ‘kurion’, ’élément dominant, celui qui, en
exercant sa domination sur l"autre, donne a la communauté sa dominante, son style propre. La para-
politique, c’est d’abord cette centration de la pensé du politique sur le lieu et le mode de la répartition
des arkhai par quoi se définit un régime, dans ’exercice d’un certain kurion” (Ranciére, 1995: 108 ).

" Ver, p. ex., a definicdo de Zizek: “- para-politics: the attempt to depoliticize politics (to translate i
tinto the police-logic): one accepts the political conflict, but reformulates it into a competition, within
the representational space, between acknowledged parties/agents, for the (temporary) occupation of
the place of executive power. Habermasian or Rawlsian ethics are perhaps the last philosophical
vestiges of this attitude: the attempt to de-antagonize politics by way of formulating the clear rules to
be obeyed so that agonic procedure of litigation does not explode into politics proper... (Zizek, 2004:
71)”.

85



A politéia realiza-se assim como distribuicao dos corpos num territério que os
mantém afastados uns dos outros, deixando apenas aos “melhores” o espaco
central do politico. Uma diferenca do povo em relacao a si mesmo imita e anula
uma outra. A espacializacao — a diferenca em relacao a si mesmo do demos
bem constituido — inverte, imitando-a, a diferenca em relacao a si mesmo do

povo democratico''?. (Ranciére, 1995: 83)

Ou, noutra passagem referente a essa espacializacdo - uma espécie de rarefacao
territorial da multitude como expressao do poder do demos -; a essa dispersao espacial do
povo como sujeito politico e histérico, de modo a assim o dividir e de lhe fragmentar a sua

poténcia transformativa:

A melhor democracia é a democracia camponesa, pois é precisamente aquela
em que o demos esta ausente de seu lugar. A dispersao dos camponeses nos
campos distantes e a coercao do trabalho impedem-nos de vir ocupar o lugar de
seu poder. Detentores do titulo da soberania, deixarao o seu exercicio
concreto para as pessoas de bem. A lei reina entdo, diz Aristoteles, por
auséncia de recurso: auséncia de dinheiro e de lazer para ir a assembléia,
auséncia de meio que permita ao demos ser um modo efetivo
de subjetivacdo da politica. A comunidade contém entdo o demos sem
experimentar o seu litigio. (...) Essa utopia da democracia corrigida, da politica
espacializada tera, também ela, vida longa: a "boa" democracia tocquevilliana,
a América dos grandes espacos em que € possivel ndo se encontrar, lhe serve de
113

eco, assim como, em menor escala, a Europa de nossos politicos
1996: 82-83).

(Ranciere,

A parapolitica fundamenta-se na criacdo dessa superestrutura ideologica através da
qual os dominados devem ler e respetivamente conduzir as suas vidas. Operando através da
mimesis converte a divisao da comunidade politica relativamente a si mesma por via do dano

(tort), na divisdao entre a vida civil, a esfera dos “negocios privados”, e a vida politica dos

12 «| 3 politeia se réalise ainsi comme distribution des corps sur un territoire qui les maintient a ’écart
les uns des autres, laissant aux seuls ‘meilleurs’ ’espace central du politique. Une différence du peuple
a lui-méme en mime et annule une autre. La spatialisation - la différence a soi du démos bien constitué
- retourne en la mimant la différence a soi du peuple démocratique” (Ranciére, 1995: 111).

13 «La meilleure démocratie paysanne car elle est précisément celle ol le démos est absent a sa place.
La dispersion des paysans dans les champs éloignés et la contrainte du travail les empéchent de venir
occuper le lieu de leur pouvoir. Détenteurs du titre de la souveraineté, ils en laisseront l’exercise
concret aux gens de bien. La loi régne alors, dit Aristote, par absence de ressource; absence d’argent et
de loisir pour aller a 'assemblée, absence de moyen permettant au démos d’étre un mode effectif de
subjectivation de la politique. La communauté contient alors le démos sans souffrir de son litige. (...)
Cette utopie de la démocratie corrigée, de la politique spatialisée aura, elle aussi, une longue vie: la
‘bonne’ démocratie tocquevillienne, ’Amérique des grands espaces ou ’on ne se rencontré pas, lui fait
écho, comme le fait, en mineur, L’Europe de nos politiciens” (Ranciére, 1995: 110-111).
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cidaddos'"*. A parapolitica inverte a relacdo entre a policia e a politica para fazer passar a
ordem policial pela verdadeira policia e a politica pela gestao policial das dimensées da vida
social - como analisaremos adiante a parapolitica é o modelo filoséfico do paradigma politico-
policial'™. Através da mimesis, desse simulacro da vida politica, a politica passa a ser um
assunto de uma parte especifica da sociedade e nao da parte dos sem-parte. Através dos
preconceitos filosoficos da parapolitica a liberdade vazia do demos, o seu devir em liberdade,
€ denunciado como o existir vulgar, banal, mesquinho, dos afazeres quotidianos em
contraposicao com a glorificacdo aristocrata dos afazeres publicos. Mais uma vez, para
Aristoteles, herdeiro de Platdo, a glorificacdo da vida publica e politica dos senadores da
repUblica nasce do rebaixamento da vida corrente do povo, do seu livre devir.

Ja na modernidade essa vilipendiacdo da sociabilidade humana é elevada a matriz da
“antropologia negra” que serve a representacao do mundo de Thomas Hobbes e consequente
teoria politica. Contra Aristoteles, para o filésofo inglés do séc. XVII, a condicdo natural do
homem é apolitica. O processo de socializacdo do homem é exercido contranatura; os homens
e as mulheres entram em cada vez mais complexas formas de sociabilizacao de forma a
garantirem a conservacao do seu ser, sua seguranca e paz, €, hao menos importante, a defesa
das suas propriedades. Mas o caracter contingente desses pactos assinala precisamente o
cunho precario desses acordos, dessas convencdes. Se o homem s sai do estado de natureza,
do estado de guerra de todos contra todos, em nome da conservacao da sua vida e contra o
medo da morte violenta; se toda a socializacdo do homem se processa contra a sua
verdadeira natureza como ser associal; entdo, a ordem social, além de se assumir como
politicamente contingente, esta sempre em risco de solapar na medida em que o egoismo
inato do homem pde em causa essa mesma ordem. A reconfiguracdao da parapolitica na
modernidade inverte o quadro epistemologico aristotélico, na medida em que concebe as
comunidades politicas como comunidades artificiais formadas por homens e mulheres

apoliticos e associais''®:

"4 «Thus, whereas Plato's Republic bans all internal strife from the community in the name of an ideal
fusion of the individual into the collective soul, Aristotle's Politics at least starts out by acknowledging
not just the intrinsically political nature of the human animal but also the presence of conflict, even
war, between rich and poor at the heart of the city-state. And yet this recognition of the antagonistic
kernel of politics is once again obfuscated as soon as the problem shifts toward a question of
distributing groups, orders or offices of power into a stable constitutional regime” (Boostels, 2010: 87).
"> Bruno Boostels destaca a dificuldade para o leitor modern de se desenvencilhar da seducdo do
modelo parapolitico que, aparentando reabilitar a “dignidade” da politica, na verdade concede-lhe um
espaco e uma dindmica artificial na polis provocando, por via desse artificialismo, a despolitizacao da
massa, do demos: “For a modern reader, however, the figure of parapolitics may well be the most
deceptive and difficult to unravel, in so far as we tend to identify political philosophy precisely with
such a definition of the essence of the political, whether in terms of the delimitation of a specific social
sphere different from the economical or the moral, for example, or in terms of a specific human
faculty, right or aptitude (Boostels, 2010: 87)”.

"6 ler, p. ex.. “Hobbes, who in this reading emerges as the principal proponent of
modern parapolitics, at the same time would seem to want to counteract the subversive potential
hidden in the ancient version handed down to us from Aristotle. If people are all equally political
animals by nature, which is a hypothesis that even the exclusion of slaves cannot refute completely, and
if all political constitutions are delivered over to popular judgement as to their capacity to match their
norm, then ancient "political philosophy" paradoxically begins to look at once Utopian and seditious”
(Boostels, 2010: 88).
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E Hobbes quem fixa sua formula, e quem a fixa como critica a "filosofia
politica” dos antigos. Esta &, para ele, utopica, ao afirmar a existéncia de uma
"politicidade” inerente a natureza humana. E é sediciosa, ao fazer dessa
politicidade natural a norma por cujo padrao qualquer um pode pretender
avaliar a conformidade de um regime a essa politicidade principal e ao bom

governo que é a sua realizacao ideal'"’ (Ranciére, 1996: 83-83).

Rousseau insurge-se contra esta antropologia negra frivolamente justificada nas
“maledicéncias dos saldes e das intrigas das cortes” (Ranciere, 1996: 85), mas reproduz
inteiramente a divisao radical entre o corpo social baseado na soberania popular e o estado

anarquico em que nenhuma comunidade é possivel:

A liberdade nao poderia existir como parcela dos sem-parcela, como a
propriedade vazia de algum sujeito politico. Ela deve ser tudo ou nada. S6 pode
existir sob duas formas: como propriedade de puros individuos a-sociais ou, na

sua alienacéo radical, como soberania do soberano'® (Ranciére, 1996: 85).

Assim, independentemente dos pontos de partida que ambos os soberanistas adotem,
nao deixam de partilhar a mesma conclusao: para que a soberania seja de facto soberana, ela
nao pode permitir qualquer forma de divisao no seu seio; a soberania € a conformacao do

povo consigo mesmo como o todo soberano:

A para-politica moderna comeca por inventar uma natureza especifica, uma
"individualidade” estritamente correlata ao absoluto de uma soberania
que deve excluir a querela das fracdes, a querela das parcelas e das partes'"’
(Ranciére, 1996: 86).

A parapolitica moderna, através dos novos principios do direito natural, descobre essa
sociedade atomizada em que cada individuo emerge como figura de antagonista politico do
proprio Estado: o individuo contra o Estado. A partir do momento em que tudo se joga entre a

alienacao absoluta do cidadao no corpo soberano e a ameaca de sedicao, de colapso da

17 «C’est Hobbes qui en fixe la formule et qui la fixe comme critique de la ‘philosophie politique’ des
anciens. Celle-ci est pour lui utopique en affirmant ’existence d’une ‘policité’ inhérent a la nature
humaine. Et elle est séditieuse en faisant de cette politicité naturelle la norme a ’aune de laquelle le
premier venu peut prétendre jugar, la conformité d’un régime a cette politicité principielle et au bon
gouvernement qui en est la réalisation idéale” (Ranciere, 1995: 112).

8 «| 3 liberté ne saurait exister comme part des sans-part, comme la propriété vide d’aucun sujet
politique. Elle doit étre tout ou rien. Elle ne peut exister que sous deux forms: comme propriété de pur
individus asociaux ou dans son aliénation radicale comme souveraineté du souverain” (Ranciere, 1995:
114).

"9 «|a parapolitique moderne commence par inventer une nature spécifique, une ‘individualité’
strictement corrélée a ’absolu d’une souveraineté qui doit exclure la querele des fractions, la querelle
des parts et des parties” (Ranciére, 1995: 114).
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coesdo comunitaria, é a politica mesma que perde toda a sua eficacia'®. O desvio entre o
homem - como figura totalmente apolitica - e o cidaddo - como figura totalmente politica -,
que Marx denunciara no seu tratamento a declaracao dos direitos do homem e do cidadao, é o
que permite a parapolitica liquidar toda a possibilidade de ascensdo politica de uma parte
dos sem-parte, de uma parte que nao é a simples contagem dos individuos radicalmente
atomizados, nem os representantes (eleitos) da soberania inalienavel e indivisivel, de uma
parte dos sem-parte que se projeta para além do circuito filosofico-politico entre a dissolucao
iminente de toda a sociedade em individuos e a sua alienacdo num gigantesco corpo

comunitario: um Leviata™’

. Para a parapolitica moderna, de que Hobbes é sumo embaixador,
a politica nao é mais do que o efeito do estado da necessidade que leva os individuos a
alienarem a sua liberdade natural em prol de uma liberdade civil sem margens,
incondicional'??. A parapolitica na era moderna é a que faz a gestdo deste intervalo cravado
no préprio coracao de cada cidadao, entre o abismo da sua sedicdo enquanto figura anti-

politica, i. &, antissocial, e a sua alienacdo absoluta como membro do Estado:

A problematizacdo da "origem” do poder e os termos de seu enunciado
— contrato, alienacdo e soberania — dizem antes de tudo: nao ha
parcela dos sem-parcela. S6 ha individuos e o poder do Estado. Toda
parte a por em jogo o direito e o dano é contraditéria com a propria

idéia da comunidade' (Ranciére, 1996: p. 85).

3.2.3. O paradigma metapolitico

Sera justamente através da denlncia e da critica a esta contradicdo, deste litigio

politico, conflito endossado as raizes filosoficas das constituicoes liberais e burguesas, que o

120 A partir da conceituacdo do homo sacer, Agamben, ja na contemporaneidade, tende também para
esvaziar toda a significacao politica que emerge e se alimenta a partir, precisamente, do jogo das
confrontacdes entre a realidade social e a constituicdo normativa de dada forma-regime: “ In politics,
the stripping of one's citizen's rights in order to be reduced to naked life, simple zoas, is not an
ontological necessity, but a political strategy that can be challenged in multiple fashions, depending on
how much political and juridical room is left for such a resistance” (Mecchia, 2010: 52).

121 “What needs to be achieved is transformation of the equal subjects of the Multitude into a single
juridical Person able to express and enforce a common will. In the De Cive, Hobbes goes into describing
different forms of "dominion” - democratic, aristocratic and monarchic - but for him what really matters
is the establishment of sovereignty. (...) For Ranciere, the philosophers of sovereignty make a necessity
of contingent, historically construed power structures. As a result, political philosophy always risks
supporting totalitarian projects” (Mecchia, 2010: 48-49).

122 «Hobbes's positions are particularly interesting with respect to Ranciere because he paradoxically
starts from a principle dear to the latter - the natural equality of all men - in order to reach starkly
different conclusions” (Mecchia, 2010: 48).

123 « 3 problématisation de |’«origine» du pouvoir et les termes de son énoncé - contrat, aliénation et
souveraineté - disent d’abord; il n’y a pas de part de sans-part. Il n’y a que des individus et la puissance
de U’Etat. Toute partie mettant en jeu le droit et le tort est contradictoire avec l’idée méme de la
communauté” (Ranciére, 1995: 114).

89



nome de Marx assumira incontornavel protagonismo. O autor do Capital vera no proprio titulo
da Declaracdo dos direitos do homem e do cidaddo, a origem de todo o mal, o
desmascaramento do nicleo da estrutura de dominacao burguesa. A presenca simultanea, nao
resolvida, em permanente tensao, entre o sujeito-homem (homme) e o sujeito-cidadao
(citoyen) no texto de declaracao dos direitos politicos basicos e universais, a um tempo como
que deixa transparecer o modo como a classe em ascensao revela as “chaves” da sua forma
de dominacdo, e, a outro tempo, como que volta a encobrir o seu modo proprio de
dominacao, por meio da projecao dessa figura derivada de uma universalidade distorcida que

€ o cidadao:

Essa relacao tensa se estabeleceu na interpretacao da diferenca do homem e do
cidadao, do povo sofredor/ trabalhador e do povo da soberania. Ha com efeito
duas grandes maneiras de pensar e de tratar essa distancia. A primeira é a da
meta-politica. Esta vé na distancia a dentncia de uma identificacdo impossivel,
o sinal da nao-verdade do povo ideal da soberania. Define como democracia
formal o sistema das inscricoes juridicas e das instituicoes governamentais
fundado no conceito da soberania do povo. Assim caracterizada, a "forma" é
oposta a um conteldo virtual ou ausente, a realidade de um poder que
pertenceria realmente a comunidade popular. A partir dai, seu sentido pode
variar, desde a simples ilusao que mascara a realidade do poder e do
desapossamento até o modo de apresentacdo necessario de uma contradicao
social ainda nao desenvolvida suficientemente. Em todos os casos, a
interpretacao meta-politica da diferenca do povo em relacao a si mesmo cinde
em duas toda a cena politica: ha aqueles que jogam o jogo das formas — da
reivindicacdo dos direitos, da batalha pela representacao etc. — e os que
conduzem a acao destinada a fazer desvanecer esse jogo das formas; de um
lado, o povo da representacéo juridico-politica, do outro, o povo do movimento
social e operario, o ator do movimento verdadeiro que suprime as aparéncias

politicas da democracia'® (Ranciére, 1996: 93-94).

124 «Ce rapport tendu s’est joué dans ’interprétation de la difference de ’homme et du citoyen, du
people souffrant/travaillant et du people de la souveraineté. Il y a en effet deux grandes maniéres de
penser et de traiter cet écart. La premiéere est celle de la méta-politique. Celle-ci voit dans U’écart la
dénonciation d’une indentification imposible, le signe de la non-vérité du peuple idéal de la
souveraineté. Elle définit comme démocratie formelle le systeme des inscriptions juridiques et des
institutions gouvernementales fondé sur le concept de la souveraineté du peuple. Ainsi caractérisée, la
‘forme’ se trouve opposée a un contenu virtual ou absent, a la réalité d’un pouvoir qui appartiendrait
vraiment a la communauté populaire. A partir de |a son sens peut varier, depuis la simple illusion
masquant la réalité du pouvoir et de la dépossession jusqu’au mode de présentation necessaire d’un
contradictoin sociale non encore suffisamment développée. Dans tout le cas, Uinterprétation méta-
politique de la différence du peuple a lui-méme sépare en deux toute scéne politique: il y a alors ceux
qui jouent le jeu des formes - de la rvendication des droits, de la bataille pour la représentation, etc. -
et ceux qui ménent U’action destinée a faire évanouir ce jeu des formes; d’un coté, le peuple de la
représentation juridico-politique, de U'autre, le peuple du mouvement social et ouvrier, 'acteur du
mouvement vrai qui supprime les apparences politiques de la démocratie” (Ranciére, 1995: 125).
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A ascensdo revolucionaria da classe burguesa legitima politicamente, por via das
declaracdes universais (onde o homem, enquanto espécie natural, é elevado a sujeito
juridico) e das constituicdes nacionais, a exploracao de uma parte da sociedade (cada vez
mais extensa, cada vez mais proletarizada) por outra parte (em proporcao inversa cada vez
mais pequena, cada vez mais rica). As premissas igualitarias patentes no texto da declaracdo
dos direitos universais sdo a verdade da mentira da dominacdo capitalista. Através da
representacao institucional e constitucional do regime politico ideal latente por meio da letra
da declaracao dos direitos universais, a burguesia configura a sua forma de regime ideal para
a legitimacao da exploracdo. Nos textos fundadores que afirmam a ascensao politica burguesa
podemos, enfim, descobrir o modo como a classe crescente promove a ascensao do homem
associal, egoista, desprovido de outros valores que nao o valor-capital, através da
justaposicao do regime igualitario ideal pré-inscrito constitucionalmente. Na verdade, como
ja o insinudmos, a parapolitica € o paradigma da filosofia politica que procura conformar a
livre reproducao da desigualdade, por via do comércio livre e da livre exploracao, ao corpo da
comunidade igualitaria ideal.

A partir da denlincia da contradicao estrutural entre o Estado e a sociedade civil, e do
desvelamento da ultima como a verdade da mentira do primeiro, e do primeiro como a
mentira da verdade do segundo; Marx forja o seu conceito de ideologia. Ideologia como o
processo através do qual as classes dominantes processam incessantemente a alienacdo dos
dominados no que respeita a sua relacdo com a Verdade. A ideologia denuncia a forma como
a dominacao reproduz sistematicamente o desvio das palavras relativamente as coisas, da
linguagem relativamente ao mundo. Por outro lado, a ideologia designa nao apenas a
ferramenta da critica com respeito a dominacdo, como funda o autotelismo da proépria
critica, a reproducdo patoldgica da critica. A metapolitica constroi e instrumentaliza a
ideologia para poder afirmar a sua propria forma de dominacdo ideologica, que,
respetivamente “liga o justo e o injusto aos jogos da verdade "social" e da falsidade
"politica"'® (Ranciére, 1996: 97):

Ideologia € o nome que liga a producdo do politico a sua evacuacao, que
designa a distancia das palavras as coisas como falsidade na politica sempre
transformavel em falsidade da politica. Mas é também o conceito pelo
qual se declara que qualquer coisa pertence a politica, a demonstra-
cdo "politica” de sua falsidade. E em suma o conceito onde toda politica se
anula, seja por sua evanescéncia proclamada, seja, ao contrario, pela
afirmacdo de que tudo é politica, o que significa dizer que nada
o0 é, que a politica é apenas o modo parasitario da verdade. Ideologia
é, definitivamente, o termo que permite sempre deslocar o lugar do politico

até seu limite: a declaracdao de seu fim. O que se chama, em linguagem

125 «

9

..liant le juste et Uinjuste aux jeux de la vérité ‘sociale’ et de fausseté ‘politique’” (Ranciere,

1995: 129)
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policial, "o fim do politico” nao é talvez nada mais que o remate do processo
pelo qual a meta-politica, enrolada no coracao do politico e enrolando em volta
de qualquer coisa o nome do politico, o esvazia do interior, e faz desaparecer,
em nome da critica de toda aparéncia, o dano constitutivo do politico. No final
do processo, o dano, depois de ter passado pelo abismo de sua absolutizacao, é
trazido de volta a iteracdo infinita da verdade da falsidade, a pura

manifestacdo de uma verdade vazia.'® (Ranciére, 1996: 93)

Ao designar toda a forma de distorcao que constitui o regime como a mentira
constitutiva que reproduz a desigualdade através da afirmacdo universal da igualdade; ao
cobrir toda a realidade, todos os jogos possiveis de relacdo entre as palavras e as coisas, sob
o véu da ideologia; enfim, sob o designio de superar todo o conflito, todo o litigio politico, a
metapolitica prepara o caminho para uma nova representacdao da arquipolitica ou
arquipolicia' .

Do mesmo modo que poderiamos designar a “ditadura do proletariado”, ou, mesmo, a
conquista do Estado pelo proletariado, como uma fase que deve conduzir ao comunismo;
podemos pensar a metapolitica como a fase da critica ideologica que deve conduzir a
arquipolitica, i. €, ao esvaziamento de todo o litigio politico pela conformacao totalitaria do
povo consigo mesmo. Na verdade, a forma-regime comunista toma o método da
problematizacao metapolitica (que vive da dendncia policial do desvio das relagdes socias em
relacdo a sua verdade) para projetar a solucdo arquipolitica, a exterminacao politica, o
esvaziamento de toda a distancia do povo em relacdo ao seu devir, a liquidacao de todos os
jogos politicos possiveis por efeito da verificacdo/atualizacao da igualdade. Essa liquidacao
da politica é concretizada metapoliticamente por meio da propria subjetivacao politica do

demos enquanto proletariado:

Sua palavra-chave, a de proletario, designa dois "sujeitos” muito diferentes. Do

ponto de vista meta-politico, designa o operador do movimento verdadeiro da

126 «|déologie est le nom qui lie la production du politique a son évacuation, qui désigne la distance des
mots aux choses comme fausseté dans la politique toujours transformable en fausseté de la politique.
Mais c’est aussi le concept par lequel n’importe quoi est déclaré comme relevant de la politique, de la
démonstration ‘politique’ de sa fausseté. C’est en bref le concept ou toute politique s’annule, soit par
son évanescende proclamée, soit, au contraire, par ’affirmation que tout est politique, ce qui revient a
dire que rien ne Uest, que la politique n’est que le mode parasitaire de la vérité. Idéologie est en
définitive le terme qui permet de déplacer sans cesse le lieu du politique jusqu’a sa limite: la
déclaration de sa fin. Ce qu’on appelle, en langage policier, ‘fin du politique’ n’est peut-étre en effet
rien d’autre que ’achévement du processus par lequel la méta-politique, enroulée au coeur du politique
et enroulant autor de toute chose le nom du politique, ’évide de Uintérieur, et fait disparitre, au nom
de la critique de toute apparence, le tort constitutif du politique. Au terme du processus, le tort, aprées
étre passé para le gouffre de son absolutisation, est ramené a Uitération infinie de la vérité de la
fausseté, a la pure manifesttion d’une vérité vide” (Ranciére, 1995: 124).

27 Ver: “.. Marxist (or Utopian Socialist) meta-politics: the political conflict is fully asserted, as a
shadow-theatre in which processes - whose proper place is on Another Scene (the scene of economic
intra-stucture) - are played out; the ultimate goal of ‘true’ politics is thus its self-cancellation, the
transformation of the ‘administration of people’ into the ‘administration of things’ within a fully self-
transparent rational order of collective Will...” (Zizek, 2004: 71).
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sociedade que denuncia e deve fazer estilhacar as aparéncias democraticas da
politica. Dessa forma, a classe desclassificadora, a "dissolucdo de todas as
classes”, tornou-se o sujeito de uma reincorporacao do politico no social. Ela
serviu para edificar a figura mais radical da ordem arqui-policial. Do ponto de
vista politico, € uma ocorréncia especifica do demos, um sujeito democratico,
que opera uma demonstracao de seu poder na construcao de mundos de
comunidade litigiosa, que universaliza a questao da contagem dos incontados,
além de qualquer acerto, aquém do dano infinito. "Operario” e "proletario”
foram assim os nomes de atores de um duplo processo: atores da politica
democratica, que expdoem e tratam a distancia entre o povo e ele mesmo; e
figuras meta-politicas, atores do "movimento real" colocado como dissipador da
aparéncia politica e de sua forma suprema, a ilusdo democratica. A meta-
politica veio inserir sua relacdo da aparéncia com a realidade em todas as

formas de litigio do povo'?. (Ranciére, 1996: 96)

O correlato mais nocivo da metapolitica € que sob o conceito da ideologia pretende
esvaziar todo o indice de verdade denunciando-o como estando ao servico de forcas ocultas
da realidade da dominacao; e para libertar a comunidade politica porvir do sequestro da
verdade pela politica - na verdade, pela policia - precisa de alienar totalmente os cidadaos no

que respeita aos jogos de diferenciacao e distanciacao do povo consigo mesmo:

A meta-politica interpretava como sintomas de nao-verdade as formas da
distancia democratica. Mas nao deixou de ser, ela mesma, reinterpretada, de
dar matéria e forma a outras maneiras de estabelecer a distancia e de aboli-
la'?. (Ranciére, 1996: 97)

Ou, ainda:

A essa interpretacdo meta-politica da distancia entre o homem e o cidadao,
entre o povo laborioso e o povo soberano, opde-se a interpretacao politica. Que

o povo seja diferente de si mesmo nao €, para a politica, um escandalo que se

128 “Son maitre mot, celui de prolétaire, désigne deux ‘sujets’ bien différents. Du point de vie méta-
politique, il désigne ’opérateur du mouvement vrai de la société qui dénonce et doit faire voler en
éclats les apparences démocratiques de la politique. A ce titre, la clase déclassifiante, la ‘dissolution de
toutes les classes’, est devenu le sujet d’une réincorporation du politique dans le social. Elle a servi a
édifier la figure la plus radicale de Uordre archi-policie. Du point de vue politique, il est une occurence
spécifique du démos, un sujet démocratique, opérant une démonstration de sa puissance dans la
construction de modes de communauté litigieuse, universalisant la question du compte des incompté,
au-dela de tout réglement, en deca du tort infini. ‘Ouvrier’ et ‘prolétaire’ ont été ainsi les noms
d’acteurs d’un doublé processus: des acteurs de la politique démocratique, exposant et traitant |’écart
du peupl a lui-méme; et des figures méta-politiques, des acteurs du ‘mouvement réel’ posé comme
dissipant ’apparence politique et sa forme supréme, l’illusion démocratique. La méta-politique est
venue loger son rapport a la réalité sur toute forme de litige du peuple”. (Ranciére, 1995: 128-129)

129 «| 3 méta-politique interprétait en symptdmes de non-vérité les formes de |’écart démocratique. Mais
elle n’a pas cessé d’étre elle-méme réinterprétée, de donner matiére et forme a d’autres maniéres de
jouer U’écart et de U’abolir” (Ranciére, 1995: 129).
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precise denunciar. E a condicdo primeira de seu exercicio. Ha politica desde
que exista a esfera de aparéncia de um sujeito povo cuja propriedade consiste

em ser diferente de si mesmo'®. (Ranciére, 1996: 94)

Ao fazer adentrar a questao da verdade no territorio da politica, a metapolitica nao
so subordina o reino da politica ao reino da verdade, reduzindo a politica a objeto da policia,
como contrapde a “verdade” projetada pelas classes dominantes a Verdade como a realizacao
das forcas obscuras da histdria. Contra a exterminacdo da verdade exercida pela politica, a
exterminacao da politica pela realizacao histérica da Verdade como o livre desenvolvimento

das forcas produtivas:

Para Ranciere, em outras palavras, a metapolitica submete praticas da politica
real (realpolitik) a um duplo veredicto, seja, por um lado, de simples
"aparéncias’ que escondem a "verdade” infrapolitica da luta de classes, seja,
por outro lado, de realizacdo de uma “genuina” suprapolitica fundada para
"além” de toda a politica, em que a sociedade atingiria a sua verdadeira

realizacdo como sua finalidade™'.

Depois de ter descrito os trés grandes paradigmas através dos quais a filosofia politica
procura obstruir a vigéncia da politica, Ranciére, nos capitulos finais da Mésentente, ensaia
as bases da renovada relacao da dominacao intelectual - com a hegemonia das premissas, do
discurso e do método sociolégico - em respeito ao fenomeno politico na era da democracia
consensual. Remetemos, neste ponto, para a sintese realizada pelo esloveno Zizek no que

respeita ao paradigma emergente e que o ultimo intitula de “ultra-politico”:

(...) somos tentados a complementar Ranciére - a mais engenhosa e radical
versao desta negacao [da politica] € a ultrapolitica, a tentativa de despolitizar
o conflito ao trazé-lo para uma via extrema de militarizacdo direta da politica:
a ‘exclusao’ da politica retorna ao real, a guisa da tentativa de resolver o ‘beco
sem saida’ [deadlock] do conflito politico, do desentendimento, por meio da

sua falsa radicalizacao, i. €, através da sua reformulacdo como uma guerra

130 «A cette interpétation méta-politique de l’écart de [’homme et du citoyen, du peuple laborieux et du
peuple souverain, s’oppose l'interptétation politique. Que le peuple soit différent de lui-méme n’est
pas, en effet, pour la politique, un scandale a dénoncer. C’est la condition premiére de son exercice. ly
a de la politique d’un sujet peuple dont le propre est d’étre différent de lui-méme” (Ranciere, 1995:
125-126).

31 “For Ranciere, in other words, metapolitics submits real political practices to a double verdict,
either of being mere "appearances” that hide the infrapolitical "truth” of the class struggle beneath them
or else of falling short of the realization of a "genuine” suprapolitics "beyond” politics, in which society
would reach its true fulfilment that would also be its end” (Boostels, 2010: 90, traducao da nossa
responsabilidade).
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entre ‘Nos’ e ‘Eles’, nossos Inimigos, onde nao ha um fundo comum para o

conflito simbolico'®2.

O paradigma através do qual as oligarquias politicas e econdmicas ocidentais do pos-
guerra-fria suprimem a perturbacdo associada ao fendmeno politico define o regime do
Consenso. Assente, nomeadamente, na faléncia das grandes narrativas sobre o mundo, na
conformacdo do mundo do pensamento ao mundo do ser, na correspondéncia, sem intervalo,
separacao e/ou ambiguidade entre “sentido e sentido”; entre o que cada um vé/ouve/sente e
a entidade/representacdo/objeto que por todos € vista/ouvida/sentida; do horizonte onde a
politica nao é mais do que a realizacao da grande ordenacéo policial e a esfera do juridico a
bitola formal para a resolucdo de todo o conflito, de todo o litigio'. O Consenso
contemporaneo vive assim entre o imperativo militar de aniquilacdo do Outro, contemplado
como a pura ameacga a civilizacdo ocidental, e o tratamento humanitario dos que estao
totalmente excluidos do corpo social.

E ainda de sublinhar que os trés paradigmas classicos acima descritos ndo se excluem
necessariamente entre si. Precisamente porque tém a configuracdo de um paradigma, de um
modelo de pensamento e de acdo, sao objeto de disputa no interior das sociedades com
respeito a formulacao das condicdes para a emergéncia incondicional do evento politico'. A
arqui-politica, a para-politica e a meta-politica definem as constelacdes axiologicas, a partir
das quais o mundo intelectual deve compreender e abordar a factualidade politica,
justamente, por via da sua sistematica repressdao. Os paradigmas da filosofia politica
representam os grandes modelos epistemoldgicos que pela sua sistematica reproducao ao
longo dos tempos, perpetuam o ocultamento da dimensdo an-arquica da politica fazendo
passar por temas politicos aquilo que, na verdade, respeita exclusivamente a ordem da
police. Esses paradigmas, e seus fiéis advogados, podem até disputar pela sua hegemonia na
ordem civil, mas esta disputa sé na aparéncia pode passar por politica, ja que, na realidade,
€ uma disputa pela constituicao e distribuicao das partes do todo social, pela police, e nao
pela reinscricao de uma parte dos sem-parte que incessantemente faz solapar todo o tipo de

dominacao e de regime.

132 «_ and, one is tempted to supplement Ranciére, the most cunning and radical version of this

disavowal is ultra-politics, the attempt to depoliticize conflict by way of bringing it to an extreme via
the direct militarization of politics: the ‘foreclosed’ political returns in the real, in the guise of the
attempt to resolve the deadlock of political conflict, of mésentente, by its false radicalization, i.e. by
way of reformulating it as a war between ‘Us’ and ‘Them’ our Enemy, where there is no common ground
for symbolic conflict” (Zizek, 2004: 71, traducao da nossa responsabilidade).

133 Ver, “E o consenso refere-se, em seus termos, a um regime do sensivel que pressupde a harmonia
entre lugares, competéncias e pessoas, uma comunidade em que todas as partes estdo ja constituidas,
calculadas ou pressupostas, o que, em outras palavras, equivale a pretensa supressdao do dano e ao
apagamento das marcas da aparéncia” (Pallamin, 2010: 12).

134 Referindo-se aos trés regimes das artes identificados por Ranciére, os quais trataremos de seguida,
Deranty assinala que estes ndo sao meras “categorias historicas” (temporais/ épocais) mas “categorias
meta-historicas” (atemporais/estruturais). Pela analogia entre os regimes das artes e os regimes
politico-policiais podemos assumir que o mesmo quadro se aplica aos Ultimos: “The categories of the
ethical, the representative and the aesthetic, which name the three main regimes of the arts, are not
strictly speaking historical categories. They are in fact what we could call meta-historical categories”
(Deranty, 2010: 119).
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4. O momento estético da politica

Investindo no caracter ambivalente da obra rancieriana, a incursao pelo territério da
estética representa, tanto o aprofundamento ulterior de uma formulacdo basilar da sua
mundividéncia introduzida em textos de “filosofia politica” como O desentendimento, bem
como uma contribuicdo tedrica no préprio campo da filosofia da estética e mesmo na historia
da arte. Essa “viragem estética” em Ranciére ndo se esgota na retoma de uma concecao da
politica que busca o seu proprio esclarecimento a luz dos seus desdobramentos estéticos. O
tema estético nao penetra na obra de Ranciére para se circunscrever inteiramente a discussao
sobre os conceitos mais ou menos classicos do pensamento politico. A ousadia de Ranciere
esta justamente no modo como invade o terreno da discussdao estética para, a partir deste,
deduzir suas implicacdes para a politica e vice-versa' - “nestes termos, a politica tem uma
dimenséo estética que lhe é inerente”'* (Pallamin, 2010: 6). O que é problematico nesta fase
da sua obra, e como pretendemos demonstra-lo, é que esta interpenetracao é exposta ela
mesma de uma forma polémica até ao limite do seu desencontro sob a forma de uma aporia.

Deste modo, Ranciére comeca por definir aquela que ira ser a sua abordagem da estética:

Isto €, em primeiro lugar, elaborar o sentido mesmo do que é designado pelo
termo estética: nao a teoria da arte em geral ou uma teoria da arte que
remeteria a seus efeitos sobre a sensibilidade, mas um regime especifico de
identificacdo e pensamento das artes: um modo de articulacao entre fazer e
modos de pensabilidade de suas relacdes, implicando uma certa ideia da

efetividade do pensamento'”. (Ranciére, 2005: 13)

137Henceforth aesthetics would be required to engage with the historicity of politics, society and
thought in general, rather than merely the history of artworks (Phillips, 2010: 151)”.

136 Ver ainda, “A relacao interna entre o estético e o politico, de modo a toma-los como mutuamente
constituintes, ocupa uma posicao central no pensamento do filésofo Jacques Ranciére. Sua reflexao
implica um deslocamento em relacdo a estética enquanto associada a teorias da arte, filosofia ou
ciéncia do belo, assim como em sua reducdo ao esteticismo ou a estetizacdo, aos quais tem sido
largamente submetida a partir da década de 1970. Sua nocao de estética nao se conjuga a acepcao que
a define como discurso sobre o sensivel, caracteristica do seu aparecimento moderno, em que
progressivamente designara um recorte e um discurso auténomos. O filésofo refere-se a estética como
‘distribuicao do sensivel’, em que sao determinados os modos de articulacdo entre formas de acao,
producao, percepcao e pensamento” (Pallamin, 2010: 6).

7 Em respeito a obra Le partage du sensible seguiremos a traducdo brasileira a cargo da Editora 34.
Qualquer discordancia na traducao sera por nds convenientemente assinalada. Cf. “Cela veut dire
d’abord élaborer le sens méme de ce qui est désigné par le terme d’esthétique: non pas la théorie de
l’art en général ou une théorie de 'art qui le renverrait a ses effets sur la sensibilité, mais un regime
spécifique d’identification et de pensée des arts: un mode d’articulation entre des maniéres de faire et
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A viragem estética pode ser compreendida em duas grandes dimensdes nao
homologaveis e nem sempre harmonizaveis entre si. Por um lado, Ranciére reabilita o que
Kant definiu na Critica da razdo pura como “estética transcendental”. A concecéo original da
estética em Ranciére tem uma base formal, assenta no campo transcendental da intuicao
pura do tempo e do espaco. Os fundamentos epistemologicos da sua distribuicdo do sensivel
sdo puramente formais, e € so a partir desta definicao aprioristica da realidade sensivel como
campo da experiéncia possivel, que podem ser deduzidos e desdobrados todos os seus
respetivos efeitos politicos. O conceito de partage du sensible (“partilha do sensivel”)
resume-se a uma reconfiguracdo dialética e materialista daquilo que para a metafisica
moderna se reduzia a um principio formal. Esta forma particular de partilha nao se reduz a
uma categoria universal puramente formal que define e apresenta as condicées de
possibilidade de toda a experiéncia possivel - um principio formal, que na pretensao de
universalidade, procuraria igualmente a definicdo do ser humano enquanto espécie. A
partilha do sensivel define um campo de partilha(s) de um mundo configurado sensivelmente.
Um campo onde a distribuicdo da experiéncia estética possivel é disputada enquanto partilha,

partage':

Denomino partilha do sensivel o sistema de evidéncias sensiveis que revela, ao
mesmo tempo, a existéncia de um comum e dos recortes que nele definem

lugares e partes respetivas'®’. (Ranciére, 2005: 15)

Os termos duais da Vvisibilidade/invisibilidade, audibilidade/inaudibilidade,
imaginavel/inimaginavel, pensavel/impensavel, estdao inteiramente limitados aquilo que a
partilha comunitaria - enquanto litigio primitivo pelos termos dessa mesma partilha - desenha
como possivel, i. é, a apropriacao e distribuicdo comunitaria do sensivel. Com a reabilitacao
materialista dessa “estética primeira” os limites da “experiéncia possivel” deixam de estar
circunscritos ao territorio das elucubracdes metafisicas, para serem enfrentados enquanto
objetos de contenda no territorio social da politica. A partir desta reconversao dialética a
distribuicdo do comum - daquilo que pode ser partilhado comunitariamente, daquilo que é
universalizavel enquanto experiéncia possivel - desvela-se enquanto objeto de litigio. Afinal,
a distribuicdo da ordem comunitaria define politicamente a experiéncia sensivel que cada
membro da comunidade pode ter do que é comum a todos. A partilha do sensivel define os

limites da partilha do comum por via da distribuicao politico-policial da experiéncia

des modes de pensabilité de leurs rapports, impliquant une certaine idée de ’effectivité de la pensée”.
(Ranciére, 2000, p. 9-10)

138 «This is especially true of Ranciere's conceptual innovation of a portage du sensible (variously
translated as "partition” or "distribution” of the sensible); - a term that refers at once to the conditions
for sharing that establish the contours of a collectivity (i.e. "partager” as sharing) and to the sources of
disruption or dissensus of that same order (i.e. "partager” as separating)” (Panagia, 2010: 95).

139 «J'appelle partage du sensible ce systéme d’évidences sensible qui donne a voir en meme temps
Uexistence d’un commun et les découpages qui y définissent les places et les parts respectives”.
(Ranciére, 2000: 12-13)
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possivel'*.

Este campo estético onde os homens e as mulheres podem aparecer como
sujeitos, ou como objetos da sensibilidade, € um campo de tensdo politica, neste se
refletindo empiricamente o litigio entre a ordem policial e a rutura politica, a definicao
policial da ocupacdo do espaco-tempo e a resisténcia democratica a esta mesma
determinacdo estética. Acompanhando Davide Panagia podemos dividir e esquematizar em

trés as categorias que estao em permanente conflito no campo sensivel:

A divisao entre o sensivel e o insensivel é o locus da luta politica que se torna
manifesta quando aqueles grupos, individuos ou coletividades, cujos modos de
percecao sao considerados ilegitimos (ou seja, insensiveis) por uma distribuicdo
governativa do sensivel, exigem agora serem tomados em conta. A partilha do
sensivel de Ranciere é, portanto, o local da contestacao politica dirigida aos
critérios distorcidos que conferem propriedade, particularidade e percecédo, e
que, desta forma, estruturam a ordem comum de uma dada sociedade

(Panagia, 2010: 97, italicos nossos)™'.

Por outro lado, e este é o segundo ponto da abordagem rancieriana da estética - em
conformidade, alids, com a tradicao filosofica moderna (Baumgarten, Kant..) - esta é
abordada do ponto vista da sua dimensdao genealdgica em conformidade com uma
interpretacao historicista do tema. A disciplina estética emancipa-se da sua auto-evidéncia
transcendental para se desdobrar nos termos do debate em como a arte, ou a atividade
artistica, se relaciona com a politica, i. €, com a distribuicdo do espaco e do tempo que
definimos previamente como “estética primeira”. E nesta dimensdo que se sedimentam os

trés regimes da arte'?

que Ranciére descreve na Partage du sensible: o regime ético das
artes (tutelado por Platao); o regime representativo ou mimético (do qual Aristoteles é figura
cimeira) e o regime estético (proeminentemente protagonizado pelo romantico Schiller,
nomeadamente por via das teses explanadas em modo epistolar e respetivamente compiladas

sob 0 nome de A educagdo estética do homem).

140 “Tomar a dimensdo do comum associado a ideia de partilha do sensivel significa pensa-lo como um
modo de reparticao desigual entre iguais, o que responde pela dimensao politica imediatamente ai
presente. Nao se trata de se tomar o comum simplesmente como um tecido de operacoes entrelacadas,
uma vez que estas operacoes - do pensar, do falar, do perceber, do produzir - assentam-se em relacoes
de desigualdade. Priorizando o principio da igualdade de qualquer um com qualquer um como a base da
politica, Ranciére a pensa como uma reconfiguracao desta partilha do sensivel, na qual sdo redefinidos a
comunidade e o comum” (Pallamin, 2010: 7).

141 «“The division between the sensible and the insensible is the locus of political struggle that is made
manifest when those groups, individuals or collectivities whose modes of perception are deemed
illegitimate (i.e. insensible) by a governing partition of the sensible demand to be taken into account.
Ranciere's partage du sensible is thus the site of political contestation directed at the subjugating
criteria that impart propriety, property and perception and that structure a society's common order”
(Panagia, 2010: 97, italicos nossos).

42 Jean-Philippe Deranty, seguindo o fundamento das teses de Ranciére, distingue entre “ideias da
arte” e “regimes das artes”: “The distinction between different "ideas of art” and "regimes of the arts”
in fact provides an indispensable analytical and conceptual language to make sense of these shifts
beyond superficial biographical and merely factual data” (Deranty, 2010: 119).
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E a partir da analise histérica dos paradigmas da arte que Ranciére nos conduz na
compreensdo de como a arte se relaciona com a vida e esta com a politica. Como, enfim, os
grandes paradigmas/regimes da arte se deduzem de outros paradigmas da politica/policia tais
como a arquipolitica, a parapolitica e a metapolitica (ver capitulo anterior). Mas se nesta
relacdo entre os regimes estéticos e os regimes politicos a homologia € mais ou menos
evidente e estavel - ainda que o regime estético das artes ndao tenha analogia com nenhum
dos paradigmas politico-policiais, porque subjaz ao seu programa o espirito livre e igualitario
da democratizacao - ja do ponto de vista da subjetivacao politica, da emancipacéo, a relacao
entre estética e politica s6 se da de forma polémica, conflituosa'. A reabilitacao
materialista da estética transcendental tem o dom de radicalizar a luta pela partilha do
mundo. A estética transcendental reconvertida materialisticamente é a dureza da vida, é
essa solidez tornada transparente da distribuicao policial e das respetivas configuracdes da
ideologia de la police, que tomam como tarefa principal garantir que os homens e as coisas se
encontram no seu devido lugar (“chacun a sa place”).

A paisagem do sensivel é precisamente a que fixa os lugares dos corpos no organismo
social. Na dinamica dos movimentos sociais, na liberdade da vida dos povos, a politica
encontra-se dialeticamente desencontrada da estética. Quando se da o encontro entre a
politica e a estética, quando a estética se realiza politicamente e/ou vice-versa, é, na
verdade, a ordem policial que é sublimada. O territério da estética politica é o territorio por
exceléncia da precariedade, da tensdao. A partilha do sensivel como signo politico €, na
verdade, o fundo primitivo de ser e nao-ser, esse limbo ontologico, esse reino do
indeterminado, onde as logicas politicas-igualitarias e as logicas policiais-desigualitarias
disputam as suas “primaveras dos povos”, a determinacao contingencial dos lugares, dos
tempos, das tarefas e das competéncias. A “partilha do sensivel” nao é o campo do dado
tornado objetivo, convertido em realidade imutavel e perfeitamente determinada - realidade
imutavel que a ordem policial plasma para a saturar politicamente, para ndo permitir a
emergéncia de uma parte dos sem-parte -, pelo contrario, o campo do sensivel comunitario é
o campo das realidades vollveis, indeterminadas, o campo de disputa pela hegemonia sobre a
experiéncia sensivel possivel ou sobre a “paisagem do possivel”'*.

O modo como Ranciere relaciona a estética com a politica, oscilando entre uma
estetizacao da politica e uma politizacao da estética, redunda na aporia em que desemboca,
como retomaremos com insisténcia, toda a sua filosofia politica. Alerta-nos Ranciére que a
estética relaciona-se com a politica de uma forma polémica; recusando-se, por via deste
alerta, a configurar de forma simples, esquematica e estrutural os tracos para uma homologia

entre estética e politica. A estetizacdo da politica s6 se torna possivel através de uma

> Davide Panagia relaciona de forma exemplar a emancipacdo a perturbadora inscricio sensivel da
parte dos sem-parte, dos que estado publica e politicamente excluidos da tomada da palavra publica
e/ou com significacdo politica: “Emancipation is thus defined on the basis of this aesthetic part-taking:
it is a reconfiguration of the perceptual disposition of sights and sounds by those who are excluded from
the fields of the visible and of the sayable” (Panagia, 2010: 102).

144 «A partage du sensible is thus the vulnerable dividing line that creates the perceptual conditions for
a political community and its dissensus” (Panagia, 2010: 96).
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politizacdo da estética exemplarmente protagonizada por Schiller e 0 movimento romantico.
E preciso uma certa emergéncia da consciéncia do regime estético para que a politica se
converta num conflito fundamental sobre a estética; para que, enfim, a politica se
transforme num conflito estético, i. €, sobre a distribuicao dos lugares, dos tempos e das
competéncias. A estetizacdo da politica corresponde uma perigosa radicalizacdo do conflito
sobre a distribuicdo sensivel do comum. A subjetividade politica emerge através desse
movimento de reconfiguracao do visivel, do dizivel, do pensavel e do imaginavel que torna o
conflito politico numa luta pelos lugares, pelos tempos e pelas ocupacdes sociais. A
estetizacao da politica corresponde uma imanentizacdo do combate pela distribuicao do todo
comunitario; é através deste movimento concetual de estetizacdo da politica que podemos
conceber a democracia moderna, a democracia que “inventa” a sua propria fundamentacao,
onde o “povo” aparece para si mesmo nos limites da sua contingéncia enquanto

representacdo. Sintetiza Ranciere:

A politica ocupa-se do que se vé e do que se pode dizer sobre o que é visto, de
guem tem competéncia para ver e qualidade para dizer, das propriedades do

espaco e dos possiveis do tempo'®. (Ranciére, 2005, pp. 16-17)

Por outro lado, esta inscrita na propria historicidade dos conflituantes regimes
estéticos a forma como as mutagdes dentro dos paradigmas estéticos determinou os proprios
termos do pensamento e da pratica politica - de como, p. ex., a revolucao estética lancou as
bases para uma concecao de democracia baseada no poder de qualquer um. A literaturidade
(literalité), a livre circulacdo da palavra escrita, indeterminada quanto a sua destinacao e aos
seus efeitos, ao seu destino social e a sua interpretacao; o surgimento do cinema como
reapropriacao estética da vida comum; as praticas de uma estética de vanguarda apostada
em tornar indiscerniveis as fronteiras entre o territério da arte e o mundo da vida... sdo a
demonstracado viva das formas através das quais as praticas estéticas baralham as fronteiras e

a partilha dos espacos e dos tempos que a policia (la police) trata de distribuir e vigiar:

Essa interface é politica porque revoga a dupla politica inerente a logica
representativa. Esta, por um lado, separava o mundo das imitacoes da arte do
mundo dos interesses vitais e das grandezas politico-sociais. Por outro, sua
organizacao hierarquica - e particularmente o primado da palavra/acao sobre a
imagem pintada - era analoga a ordem politico-social. Com a vitoria da pagina
romanesca sobre a cena teatral, o entrelacamento igualitario das imagens e dos
signos na superficie pictural ou tipografica, a promocdo da arte dos artesdos a

grande arte e a pretensdo nova de inserir arte no cenario de cada vida em

45 «| 3 politique porte sur ce qu’on avoit et ce qu’on peut en dire, sur qui a la compétence pour et la
qualité pour dire, sur les propriétés des espace et des posibles du temps” (Ranciére, 2000: 14).
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particular, trata-se de todo um recorte ordenado da experiéncia sensivel que

cai por terra'* (Ranciére, 2005: 23).

Mas a distancia entre o poder de desclassificacdo da liberdade criativa dentro do
regime estético das artes e a apropriacao estética do mundo por meio da subjectivizacao
politica é o que nao permite que seja desatado o n6 que Ranciére incessantemente parece
empenhado em apertar. A aporia rancieriana € o resultado da confluéncia de duas concecoes
politicas que se excluem mutuamente, e que, no nosso entendimento, o autor ndao consegue
superar.

A estetizacao da politica como simbolo da vertigem diante das possibilidades de
reconfiguracdao da experiéncia possivel, a partir dessa apropriacado e distribuicido do comum,
nao € assimilavel a uma concecao da vida auténoma da estética, como debate de principio
dentro do regime das artes. Por um lado, os paradigmas estéticos mimetizam
esquematicamente as formulacdes anteriores dos paradigmas politico-policiais, por outro
lado, a estética converte-se no simbolo politico de uma luta primitiva pelo social, simbolo do
primado da vontade sobre toda a predeterminacdo possivel. O problema desta dualidade
hermenéutica é que ela marca, a partida, uma antinomia insuperavel, e essa antinomia, por
seu turno, determina uma aporia politica. Essa aporia € evidente: quando a politica passa
pela apropriacao do fundo estético da vida comum, a politica reduz-se a policia e a estética a
sublimacdo desta ordem; por outro lado, quando a relacdo da estética com a politica é
deixada as forcas vivas da evolucdo social ndo ha subjetivacdo politica, ndo ha “povo”
enquanto universal-singular que poée em causa toda a distribuicao da ordem. De um lado, a
politica “pura” como representacdo da luta contingente pela distribuicdo dos lugares, dos
tempos e das competéncias, o “aqui e agora” do litigio revolucionario, do outro lado, a
temporalidade propria da urdidura da historia enquanto expressao do ininterrupto debate no
interior das sociedades em torno da sua auto-compreensao.

De um lado, a verticalidade derivada de uma concecao essencialmente formalista do
ponto de partida estético, do outro lado, a horizontalidade e densidade intrinsecas a
historicidade de toda a sociedade, ao seu desenvolvimento politico, social e cultural. De um
lado, a democracia como expressao politica da luta ancestral pela configuracdo estética da
polis e da distribuicao do comum, do outro lado, o desdobramento das possibilidades inscritas
na “paisagem do possivel” e que ganham corpo através da democraticidade, desse dialogo

incessante do(s) povo(s) consigo mesmo.

146 «Cet interface est politique en ce qu’il révoque la double politique inherente a la logique
représéntative. D’un c6té celle-ci séparait le monde des imitations de U’art et le monde des intéréts
vitaux et des grandeurs politico-sociales. De ’autre son organisation hiérarchique - et notamment le
primat de la parole/action vivante sur ’image peinte - faisait analogie a "ordre politico-social. Avec le
triomphe de la page romanesque sur la scéne théatrale, ’entrelacement égalitaire des images et des
signes sur la surface picturale ou typographique, la promotion de ’art des artisans au grand art et la
prétension nouvelle de mettre de ’art dans le décor de toute vie, c’est tout un découpage ordanné de
’expérience sensible qui chavire” (Ranciére, 2000: 21).
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Curiosamente, as chaves deste enredo aparentemente insollvel, parecem estar
guardadas nesse singular “paradigma” estético que é o “regime estético das artes”. Este
regime, ao contrario dos outros regimes que mantém uma funcao paradigmatica, liberta as
artes de todo o enquadramento normativo e de toda a tutela, de toda a instituicao e
autoridade instituida acerca da relacao das artes com a vida. Neste, “a palavra ‘estética’ ja
nao remete a uma teoria da sensibilidade, do gosto ou do prazer dos amadores e dos
fazedores de arte. Remete, propriamente, ao modo de ser especifico daquilo que pertence a
arte, ao modo de ser de seus objetos. No regime estético das artes, as coisas das artes sao
identificadas por pertencerem a um regime especifico do sensivel” (Ranciere, 2005: 32). A
“revolucao estética” é a democratizacao da experiéncia sensivel como pratica e como saber.
O vivido, a ordenacao sensorial do mundo, deixa de ser percecionada como uma realidade
passiva, que afeta passivamente a(s) comunidade(s) e que, por via dessa passividade,
determina as possibilidades de cada parte e de cada agente social. A “revolucao estética”,
conforme o projeto do romantismo alemao, faz emergir essa comunidade sensivel que
determina a sua emancipacao coletiva e o seu devir social por meio das suas capacidades
imanentes - da sua poténcia, da sua potenza (para usarmos um termo querido a Toni Negri) -
de transformar a vida social através do debate estético (sobre a partilha comunitaria do
sensivel) e de refletir no espaco-tempo sensivel o produto dessas mesmas transformacoes.

A revolucao estética é a que entrelaca o nd entre a emancipagdo - individual e
coletiva - e a comunidade estética, entre a ascensdao revolucionaria do demos e a
democraticidade da convivéncia social subjacente a essa ideia de uma comunidade literdria -
a essa comunidade formada pela circulacao sem destino da palavra morta, da palavra escrita,
pronta a ser apropriada (lida, interpretada e criticada) por qualquer um (n’importe qui). O
“regime estético das artes” € o que permite a autonomizacao das artes ao dotar as suas obras
de uma vitalidade propria, ndo subordinada a ordens de razdo e de valor extrinsecas a essa
autonomizacao, nem dependente, para o seu desenvolvimento, da sua referéncia a outras
dimensdes da producdo humana (ao arrepio da “operacao” aristotélica que isola os fazedores
da mimesis dos restantes artesdos), e, ainda menos, a paradigmas e a normas instituidas
(enquadramento normativo que possibilita o aparecimento da instituicao das belas-artes). No
“regime estético das artes” o fundamento da producdo artistica esta exclusivamente
dependente do seu desenvolvimento enquanto instituicao das artes, enquanto efeito desse
debate interno permanente sobre o objeto da estética e a producéo artistica'*.

De resto, esta autonomizacao das artes sé se tornou historicamente possivel por meio
de uma transformacao profunda na relacao do homem e da mulher com esses objetos
singulares que sdo os objetos da arte. A “revolucdo estética” simultaneamente determina a
comunidade politica como comunidade estética e define os objetos da arte como

pertencentes a um Unico e mesmo horizonte universal de “partilha do sensivel”. A vida em

47 John Phillips d& conta deste processo historic de autonomizacdo - mais do que independencia
relativamente a outras praticas humanas - das artes através do desvelamento da sua, digamos,
circularidade hermenéutica: “It is the aesthetic regime itself that enables a reflection on aesthetics
as an aesthetic regime (Phillips, 2010: 151)”.
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comunidade e as praticas artisticas comungam nao apenas da sua dimensao e imersiao no
tecido sensivel, como refletem uma na outra o carater plastico do desenho institucional e da
distincdo simbolica das suas respetivas fronteiras. E por via desta imbricacio no mesmo
horizonte de sentido, na mesma textura sensivel/estética, e da forma como a arte e o mundo
da vida se refletem mutuamente - ora por meio da materializacao da producéo artistica, ora
através da discussao do destino dessas mesmas obras no seio da totalidade social - que, p.
ex., a “arte e producao poderao se identificar no tempo da Revolucao russa porque
dependem de um mesmo principio de reparticao do sensivel, de uma mesma virtude do ato
que inaugura uma visibilidade ao mesmo tempo que fabrica objetos. O culto da arte supoe
uma revalorizacdo das capacidades ligadas a ideia de trabalho. Mas esta € menos a
descoberta da esséncia da atividade humana do que uma recomposicdo da paisagem do
visivel, da relacdo entre o fazer, o ser, o ver e o dizer. Qualquer que seja a especificidade
dos circuitos econémicos nos quais se inserem, as praticas artisticas ndo constituem ‘uma
excecao’ as outras praticas. Elas representam e reconfiguram as partilhas dessas atividades.”
(Ranciere, 2005: 68-69)

O “regime estético das artes”, ndao sendo um paradigma, é o regime, por definicao,
da comunidade democratica. Em analogia com a relacdao entre o “mundo da vida” e a
producdao da arte, o sentido da transformacdo da ordem sensivel esta inscrito na vida
autonoma das comunidades, do seu designio igualitario e do seu devir livre e auténomo. O
“regime estético das artes” nao é o que, sem mais, confunde a arte com a vida, projetando a
vida como uma representacdo ou um objeto estético. Mais profundamente, o “regime
estético” é o que permite esta “confusao” e todos os debates possiveis sobre a relacao entre
a arte e a politica. Este é o “regime” que, expropriando o debate sobre a estética e a
producao artistica dos estetas e dos criticos do gosto, transforma a vivéncia estética na
convivéncia democratica por natureza. A producéo artistica dentro da comunidade estética -
que sintetiza o “regime estético” - conforma-se a trabalhar nos limites da reconfiguracao
possivel do sensivel. As obras de arte sdao expressoes particulares da mesma universalidade
estética, da mesma “partilha do sensivel”. Da mesma forma, a acdo politica realiza-se
sempre como fendmeno estético, como corpo, como manifestacdo sensivel, assente na
mesma disputa democratica sobre a “partilha do sensivel”. Uma vez mais, os limites da acdo
politica estao fixados na poténcia e efetividade da vida social do demos em definir os limites
democratico-igualitarias de toda a inscricao politico-policial, de todo corpo social, de toda a

subjetivacao politica, de toda a hierarquia:

As artes nunca emprestam as manobras de dominacdo ou de emancipacdo mais
do que lhes podem emprestar, ou seja, muito simplesmente, o que tém em
comum com elas: posicoes e movimentos dos corpos, funcdes da palavra,

reparticdes do visivel e do invisivel. E a autonomia de que podem gozar ou a
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subversdao que podem se atribuir repousam sobre a mesma base'*°. (Ranciere,

2005: 26)

A historicidade do “regime estético”, como forma politica e expressao artistica, é a
historicidade da democracia. E um regime que nao tem principio (arkhe) nem fim (telos), as
suas realizagdes temporais sao o resultado do seu devir autonomo e estao sujeitas ao mesmo
principio de democraticidade, a mesma contingéncia. O regime estético é o ideal da vida
democratica, da comunidade igualitaria que se define pelo caracter contingente das suas

formas, dos seus arranjos, dos seus compromissos, dos seus consensos:

Ora, tais formas revelam-se de saida comprometidas com um certo regime da
politica, um regime de indeterminacao das identidades, de deslegitimacao das
posicoes de palavra, de desregulacao das partilhas do espaco e do tempo. Esse
regime estético da politica é propriamente a democracia, o regime das
assembleias dos artesdos, das leis escritas intangiveis e da intuicdo teatral'®.

(Ranciére, 2005: 18)

O momento estético da politica pretende realizar a sintese impossivel entre o
principio de toda a politica e a sua consumacao final como nova ordem. Quer dizer, a politica
sO se realiza esteticamente por via da exata supressao da politica. Assim, um leitor atento de
Ranciere como Samuel Chambers descobrira no conceito de policia (la police), nao
propriamente o conceito negativo que obstaculiza a possibilidade da politica - essa espécie de
“lado negro” da forca democratica/politica -, mas o operador que regula a tensa e

contraditoria relacao entre a politica e a estética:

Ranciére procura explicar o conceito de “policia” de uma forma que procura
dar relevo a um conceito distinto de politica. Este projeto em particular refere-
se, de forma consistente, a “policia” como uma disposicao particular dos corpos
- a disposicao da ordem social, a alocacao dos lugares, funcdes, ocupacoes.
Assim, a policia ‘define a distribuicao de maneiras de fazer, maneiras de ser, e
maneiras de dizer’ e, por esta razao, a ordem policial determina quem tem e
guem nao tem parte na sociedade (D 29). Este entendimento da policia como

determinante na distribuicdo de papéis na sociedade, relaciona, de forma

8 «Les arts ne prétent jamais aux entreprises de la domination ou de I’émancipation que ce qu’ils
peuvent leur préter, soit, tout simplesmente, ce qu’ils ont de comum avec elles: des positions et des
mouvements des corps, des fonctions de la parole, des répartitions du visible et de Uinvisible. Et
’autonomie dont ils peuvent jouir ou la subversion qu’ils peuvent s’attribuer reposent sur la méme
base” (Ranciére, 2000: 34).

' Na traducdo por nés utilizada, onde, no original, se |& “l’intuition théatrale”, foi traduzido por
“instituicdo teatral”. Da nossa parte resolvemos manter a traducao literal. “Or celles-ci s’avérent
d’emblée compromises avec un certain régime de la politique, un régime d’indétermination des
identités, de déligitimation des positions de parole, de dérégulation des partages de l’espace et du
temps. Ce regime esthétique de la politique est proprement celui de la démocratie, le régime de
’assemblée des artisans, les lois écrites intangibles et de Uintuition théatrale”. (Ranciére, 2000, p. 15)
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central, este conceito a outros dois conceitos-chave: politica e Partage du
sensible. Por causa destas relacoes, um inesperado conceito como ‘policia’
prova ser do trabalho teorico e concetual em torno da politica. E este conceito
de ‘policia’ revela também a poderosa, necessaria, mas nem sempre Obvia
conexao entre o trabalho de Ranciére em torno da ‘politica’ e os seus escritos

sobre a estética'®.

4.1. O regime ético das artes

Em Platdo, a producao artistica, p. ex., na forma de teatro ou de pintura, deve estar
inteiramente subordinada a sua funcdo e valéncia pedagogica. Para este autor, a arte como
forma de expressao auténoma, como modo de producdo que se institui simultaneamente
como seu fim - que inscreve em si, no seu desenvolvimento e historicidade, a sua propria
finalidade - para além de nao ter sentido no quadro platonico da constituicao da comunidade
representada como um grande corpo comunitario, pode-se revelar extremamente nociva para
os habitantes da polis. A realizacdo politica da ideia do filésofo ndo admite a desordem, a
duplicidade, o “desvio” da estruturacdo da ordem social pela subversao da pratica das artes.
Para o filosofo da Republica o ideal da vida em comunidade é aquele em cada um dos seus
membros ocupa Unica e exclusivamente “o seu lugar”. Na perseguicao desse ideal da cidade
bem-ordenada, qualquer sujeito politico, qualquer cidadao, que ponha em causa a
naturalizacao da sua propria pertenca, da sua associacdo enquanto membro da comunidade,
do papel a que fora destinado pela sociedade, é visto como um perigo publico, uma ameaca a
ordem publica.

Mas, na verdade, quando cada qual se ocupa Unica e exclusivamente das tarefas que
lhes foram determinada pelos mecanismos de selecao social (por exemplo, por processos
sociais baseados na hereditariedade, seja de riqueza, seja de titulo social), ndo ha vida
publica, nem sequer se pode falar de uma ordem politica propriamente dita. A vida publica
nao se reduz a traficancia comercial, nem ao mundo dos “negécios humanos”, a esfera das
trocas materiais e simbodlicas, a essa multiplicacdo de encontros ocasionais em que nada

acontece no que respeita a constituicio da polémica politica. A dimensdo puUblica dos

150 «Ranciere focuses on explicating the concept of “police” in such a way as to throw into relief a
distinct conception of politics. This sort of project depends upon "police” consistently referring to a
particular arrangement of bodies - the arrangement of the social order, the allocation of places, roles,
occupations. The police thereby "defines the allocation of ways of doing, ways of being, and ways of
saying" and for this reason any police order determines who has a part in society and who does not (D
29). This understanding of police as determining a distribution of roles within society, links the concept
centrally to two other key concepts: politics (Chapter 5) and Partage du sensible (Chapter 7). Because
of these links, an unexpected term like "police” proves to be the lynchpin of Ranciere's theoretical and
conceptual work on politics. And the concept of “"police” also reveals the powerful, necessary, but not
always obvious connections between Ranciere's work "on politics” and his writings "on aesthetics"”
(Ranciére, 2010: 63, traducao da nossa responsabilidade).
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“agrupamentos humanos” é o efeito da reduplicacdo do homem e da mulher privados,
socialmente atomizados, que suspendem a sua rotina para se imporem como sujeitos
universais, com uma linguagem universalizavel operada através de uma soma de atos de fala
que pretendem arrancar os interlocutores do seu contexto privado, da sua invisibilidade
publica, para os projetar nessa dimensao publica igualitaria de uma comunidade politica “de
todos para todos”. Por sua vez, a comunidade politica sé se reflete e se constitui enquanto tal
na medida em que a sua contingéncia é assumida democraticamente enquanto tal, enquanto
0 justo lugar das coisas e a ocupacao social dos corpos, é precisamente o lugar de toda a
disputa politica. Para que a autonomia das artes se realize é preciso que os seus objetos nao
se limitem a circulacdo entre agentes privados que entram em relacdo na exata medida dos
seus interesses materiais imediatos. E preciso que estes mesmos objetos adquiram um senso
comum, que sejam objetos da sensibilidade desinteressada, que, enfim, por via da sua
emancipacao material da esfera privada, adquiram uma visibilidade publica.

Ao associar aquilo que comumente designamos por artes (o teatro, a poesia ou a
pintura) a reproducao de imagens, i. €, de “traducdes” desviantes do real - que, ao serem
sistematicamente reproduzidas correm o risco de serem confundidas com o proprio ser e,
assim, de se confundir a cépia com o original, o parecer com o ser - o filésofo da Republica
recusa a autonomizacao da arte - a concetualizacdo de um modo de ser especifico da arte -
para a relacionar inteiramente com a reproducao das imagens e de sua subordinada funcao
social.

Para Platao, a evocacao e elaboracao das imagens através da pratica da imaginacéo e
da respetiva materializacdo estética, deve confinar-se aos estreitos limites da sua funcao
pedagégica™; a maneira como estas imagens permitem ganhos de eficacia e eficiéncia
politica na gestao da aquiescéncia das “almas mais frageis”, das criancas e dos cidadaos que
devem ser paulatinamente iniciados/instruidos na vida da polis enquanto Republica, enquanto
realizacdo da unidade comunitaria do rei-filésofo - deixando a devida ressalva que esta é uma
comunidade organica, primitiva, nao politica. A utilizacdo de figuras discursivas como a
parabola ou a alegoria tem justamente essa funcao, de explicar, por meio de imagens, a
ordem das coisas, a Verdade, isto a quem essa mesma Verdade nao aparece como uma

evidéncia:

E neste sentido que falo do regime ético das imagens. Trata-se, nesse regime,
de saber no que o modo de ser das imagens concerne ao ethos, a maneira de
ser dos individuos e das coletividades. E essa questdao impede a ‘arte’ de se

individualizar enquanto tal'®%. (Ranciére, 2005: 29)

51 “The ethical regime of the arts is the one in which artistic practices and artefacts are judged
according to their direct moral and political worth” (Deranty, 2010: 120).

152 «C’est en ce sens que je parle de regime éthique des images. Il s’agit dans ce regime de savoir en
quoi la maniére d’étre des individus et des collectivités. Et cette question empéche U«art» de
s’individualiser comme tel” (Ranciére, 2000: 28).
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Na Republica do discipulo de Socrates so a danga, enquanto execucao coreografica da
unidade comunitaria insuflada pelo pneuma da totalidade organica, tem a vocacdao de
participar na ritualizacdo da unidade comunitaria enquanto principio e fim de si mesma. Uma
danca que é expressdao da realizacdo da comunidade sem o Outro, sem a capacidade
democratica de distanciamento relativamente a si mesma, sem capacidade de autocritica
nem de auto-compreensao. Uma comunidade sem exterior, sem reduplicacao, que vive o
“transe” da sua autossuficiéncia e da sua alienacdo coletiva. Uma comunidade arrebatada
numa danca em que os corpos se fundem irrefletidamente num sé, em que a dissolucdo do

individuo no coletivo é total:

Ao teatro e a escrita, Platdao opde uma terceira forma, uma boa forma de arte,
a forma coreografica da comunidade que danca e canta sua prépria unidade.
Em suma, Platdo destaca trés maneiras a partir das quais praticas da palavra e
do corpo propdem figuras de comunidade. ldentifica a superficie dos signos
mudos: superficie dos signos que sao, diz ele, como pinturas. E o espaco do
movimento dos corpos, que se divide por sua vez em dois modelos antagonicos.
De um lado, ha o movimento dos simulacros da cena, oferecido as
identificacbes do publico. De outro, o movimento auténtico, o movimento

proprio dos corpos comunitarios (Ranciére, 2005: 18).

4.2. O regime poético das artes

Se na cidade ideal platénica, de acordo com a sua configuracdo arquipolitica, a
questao da arte é diluida nas restantes praticas da vida em comum enquanto pertencentes a
Unico e mesmo regime politico-policial, de articulacao organica do mesmo corpo social, € o
dissidente Aristoteles que, do mesmissimo modo como cede um lugar proprio ao demos
inscrevendo os fundamentos da parapolitica (ver capitulo anterior), procede a autonomizacao
das artes, regidas pelas suas normas endogenas e por seus modos proprios de proceder e de
produzir os seus objetos'. O operador concetual, que tanto na parapolitica como no regime
poético/representativo, torna possivel o surgimento de outro paradigma - neste particular, de

relacionamento entre a politica e a estética - é a mimesis:

A poética classica da representacdo quis, contra o rebaixamento platonico da
mimesis, dotar o ‘plano’ da palavra ou do ‘quadro’ de uma vida, de uma

profundidade especifica, como manifestacdo de uma acdo, expressao de uma

133 “Unlike in Plato's construct, the arts are not judged according to their ontological veracity or
technical efficiency” (Deranty, 2010: 122).
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interioridade ou transmissao de um significado. Ela instaurou entre palavra e
pintura, entre dizivel e visivel uma relacdo de correspondéncia a distancia,

dando a ‘imitacdo’ seu espaco especifico’. (Ranciére, 2005: 21-22)

Mas a mimesis nao é a simples reducdao de um modo de fazer particular que ¢ o da
reproducao da semelhanca, da copia, baseada na representacao, desse “estar em lugar de”. A
mimesis é a categoria concetual por via da qual a pratica artistica ganha um lugar préoprio no
meio de todas as outras formas de producao de objetos sociais pelo trabalho, pelas maos e
pela inteligéncia do homem e da mulher. A mimesis “ndao é um procedimento artistico, mas

um regime de visibilidade das artes” (Ranciere, 2005: 31). Ora vejamos:

Mas, repito, a mimesis ndo € a lei que submete as artes a semelhanca. E, antes,
0 vinco na distribuicao das maneiras de fazer e das ocupacdes sociais que torna
as artes visiveis. Nao €& um procedimento artistico, mas um regime de
visibilidade das artes. Um regime de visibilidade das artes é, ao mesmo tempo,
0 que autonomiza as artes, mas também o que articula essa autonomia a uma
ordem geral das maneiras de fazer e das ocupacdes. Precisamente o que eu
evocava a proposito da ldgica representativa. Esta entra numa relacdo de
analogia global das ocupacdes politicas e sociais: o primado representativo da
acao sobre os caracteres, ou da narracao sobre a descricao, a hierarquia dos
géneros segundo a dignidade dos seus temas, e o proprio primado da arte da
palavra, da palavra em ato, entram em analogia com toda uma visao

hierarquica da comunidade'®.

Mas essa dignificacdo das artes e essa conquista de seu “lugar proprio”, so se torna
possivel por meio do sacrificio da sua propria vitalidade, da limitacdo da sua liberdade de
criacao, nomeadamente a um regime normativo diante do qual tem sempre de se remeter e
diante do qual tem sempre de se autojustificar; diante do qual deve projetar o fundamento
dos seus produtos, da sua realizacao material - enfim, a totalidade do seu devir enquanto

historia das “belas-artes” - nos limites do seu enquadramento normativo pré-determinado’®.

154 «| a poétique classique de la représentation a voulu, contre [’abaissement platonicien de la mimesis,
douer le «plat» de la parole ou du «tableau» d’une vie, d’une profondeur spécifique, comme
manifestation d’une action, expression d’une intériorité ou transmission d’une signification. Elle a
instaure entre parole et peinture, entre dicible et visible un rapport de correspondance a distance,
donnant a | «imitation» son espace spécifique” (Ranciere, 2000: 20).

155 “Mais, encore une fois, la mimesis n’est pas la loi qui soumet les arts a la ressemblance. Elle est
d’abord le plo dans la distribution des maniéres de faire et des occupations sociales qui rend les arts
visibles. Elle n’est pas un procédé de l’art mais un regime de visibilité des arts. Un régime de visibilité
des arts, c’est a la fois ce qui autonomise des arts mais aussi ce qui articule cette autonomie a un ordre
général des maniéres de faire et des occupations. C’est ce que j’evoquais tout a ’heure a propos de la
logique représentative” (Ranciére, 2000: 30, traducao da nossa responsabilidade).

156 «Altogether, although the work of art has been extracted from other forms of social activity, it has to
obey strict norms defined by what is proper and what is improper in tight
relation to a hierarchical scale” (Deranty, 2010: 123).

109



O preco que Aristoteles faz pagar por esta autonomizacdo € a sua conformacao a
distribuicdo hierarquica da sociedade, em que cada tarefa e cada ocupacao social tém o seu
lugar préprio. Mais ainda, o regime poético/representativo das artes, por meio da mimesis,
vincula-se ao paradigma parapolitico, ao procurar interiorizar pelas formulas proprias da
representacdo artistica, o seu enquadramento normativo, essa “visao hierarquica da
comunidade” (Ranciere, 2005: 32). Nesse sentido, a representacao artistica submetida a
regulacdo da mimesis nao mais do que sublima e exacerba a propria representacdo de uma

sociedade rigidamente hierarquizada®’

, uma é o duplo da outra sem prejuizo para a sua
respetiva autonomizacao e separacao de ambitos. Assim, o regime poético/representativo das
artes reenvia sistematicamente os seus efeitos ao regime parapolitico e vice-versa. A
dimensao normativa a que as artes devem estar subordinadas no regime
poético/representativo ndo mais serve do que para demonstrar o sentido moral da acao
humana e, desta forma, lhe proporcionar certas licoes e adverti-lo para as consequéncias da
transgressao das boas condutas. Desta forma, a representacdao, nomeadamente por meio do
palco ou da poesia, tem o duplo fito de conformar os homens e as mulheres as suas condicoes
de vida - a sua posicdo e estatuto na hierarquia social - e de os advertir sobre as

consequéncias nefastas da prevaricacdo moral e civica.

4.3. O regime estético das artes

Se nos € relativamente facil descrever o regime de equivaléncias e continuidades
paradigmaticas entre a arquipolitica e o regime ético das imagens, por um lado, e 0 mesmo
tipo de contiguidade entre a parapolitica aristotélica e o regime poético/representativo, por

outro lado. A “revolucdo estética”, que estrutura o regime estético das artes, nao tem

157 Por meio da reabilitacdo das artes por Aristoteles, a hierarquizacdo social é duplicada através do
enquadramento normativo e igualmente pedagogico, das artes, nomeadamente através do primado do
género, da distribuicdo dos temas de acordo com a sua “dignidade”, do comportamento dos personagens
de acordo com o que pretendem representar socialmente... Cf. “Sobre esta base puede definir un
sistema de legitimidad de la mimesis-, en primer lugar, una virtud positiva del acto de imitar como
modo especifico del saber; en segundo lugar, un principio de realidad de la ficcion que circunscribe su
espacio-tiempo propio y su régimen particular de palabra (y la por demas célebre catarsis designa en
primer lugar esta autonomia de los efectos de la palabra, esta retencion de la emocion tragica
exclusivamente en el escenario del teatro); en tercer lugar, un principio de genericidad que distribuye
los modos de la imitacion en funcién de la dignidad de sus temas; en cuarto lugar, criterios
para juzgar si las fabulas son propias o impropias a la imitacion tragica o épica. Define entonces los
primeros elementos de ese sistema del decoro representativo que va a sistematizar la poética clasica de
la representacion. Funda también ese principio de actualidad de la palabra que va a proporcionarle
un marco a la poética de la representacion, acordando el principio de realidad de la ficcion, que
circunscribe su propio espacio-tiempo, con su régimen particular de palabra, y la inclusion de esta
palabra en el universo retorico, el de la palabra socialmente activa de las asambleas o los tribunales”
(Ranciére, Eterna Cadencia Editora: 113). “The subject of the story dictates the genre of the art work:
noble characters performing actions of "magnitude” (gods, heroes, kings, noble souls) will have to be
represented in the noble genres of tragedy in the theatre, historical painting and official portraits in
painting, and so on. Low characters (folk people, sinners) will be represented in comedy and satire, and
in the painting of everyday life” (Deranty, 2010: 122).
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qualquer equivalente nos termos da sua relacdo com os paradigmas politico-policiais. O
regime estético das artes abre o espaco para o desenvolvimento da pura expressao da
liberdade democratica em respeito a uma manifestacao singular da dimensao humana que é a
“pratica estética”, a pratica das artes'®. Na verdade, nem sequer podemos considerar o
regime estético das artes como um paradigma, este é, simples e exclusivamente um
“regime”, i. é, uma forma particular e, simultaneamente, universal - um universal-singular -
de se lidar com o mundo da arte, de subjetivar a experiéncia estética'’.

A subversao da “revolucao estética” é o de ter, precisamente, libertado, emancipado,
o homem da sua subordinacao aos paradigmas da arte. Mais ainda - porque o efeito da
subversao dos apostolos da “tempestade e impeto” nao se limita a esfera da producao
artistica -, a revolucdo estética, ao precipitar a democratizacao estética do mundo - onde
podemos incluir as bases teodricas rancierianas da partilha do sensivel - abala decisivamente a
relacdo da democracia com a politica, ou do mundo da vida, dos homens comuns, com o
mundo da politica, das classes dominantes'®.

No regime estético das artes, a producao artistica nao se encontra refém de qualquer
conjunto de principios normativos. A arte é produzida a partir do proprio trabalho de
estetizacdo dos artefactos humanos'®’. Neste regime tudo é suscetivel de ser encarado como
arte, baste que o engenho humano consiga fazer distinguir um objeto - como arte - num

fundo de sensibilidade comum'®, de uma comunidade propriamente sensivel'®, estética:

158 Esta pura expressividade do regime estético das artes é o reflexo categorial que constrasta o regime
moderno com o regime representativo fundado na categoria da mimesis: “What made the arts
comparable in the previous regime were the stories they were all to represent. Now the common
element is that all arts are a form of language, bringing to a kind of superior form and reflexivity the
discursivity inherent in the world itself. The change from one regime to the other corresponds to the
change from a poetic system where representation (mimesis) is the guiding principle to one where it is
expression” (Deranty, 2010: 126).

159 Sobre a utilizacdo do conceito de “regime” em Ranciére ver, p. ex., a definicdo de John Phillips:
“The notion of a regime operates simultaneously in historical, procedural and theoretical ways, and
functions primarily as a ground for outlining schematic conflicts: we belong to a historicity in relation to
which we can utilize resources to produce theoretical foundations for addressing political conflicts
(Phillips, 2010: 147)”.

160 «son refus (de Flaubert) méme de confier a la littérature aucun message est considéré como un
témoignage de ’égalité démocratique. Il est démocrate, disent ses adversaires, par son parti pris de
peindre au lieu d’instruire” (Ranciére, 2000: 16-17).

11 “In  the aesthetic regime, the world itself, at all levels, including the material
ones, is seen to entail meaning. Even the pre-human is symbolic. The exemplary thread Ranciere follows
in the beginning of La parole muette is that of Hugo's novel, Notre-Dame de Paris, Hugo's book is built
like a cathedral, not because the author has randomly decided to build his book on the model of its
central building, but because the cathedral is itself already like "a book of stone”, that is, something
that is more than just brick and mortar, a spiritual entity full of meaning. The artist's job then is to
rearticulate in a human way the expression already present in the stone, the statues and the
architecture” (Deranty, 2010: 125).

162 «“Human language is now seen to reflect in a higher order of awareness the indirect language of the
world itself. But the expressivity of human language would not be possible without the general
expressivity of the world. And this logic of reciprocal exchange and belonging, which views the smaller
part as participating in but also rearticulating the reality of the larger part, is also at play between the
language of the singular artist and the language of the community” (Deranty, 2010: 126).

163 «This regime installs a particular conception of sensibility in which any and all things are saturated
with aesthetic significance or meaning (...) The aesthetic regime of the arts is important to him because
it refuses the distinction between the poetic depiction of noble action and merely prosaic life, and thus
expresses the structural features of ‘equality’” (Ross, 2010: 137).
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Estético, porque a identificacdo da arte, nele, ndao se faz mais por uma
distincao no interior das maneiras de fazer, mas pela distincao de um modo de

ser sensivel proprio aos produtos de arte'®. (Ranciére, 2005: 32)

Mas as praticas modernas da arte, que expressam a emancipacao das “praticas
estéticas” relativamente a todo o enquadramento normativo do paradigma classico
representativo, a todas as suas regras e hierarquias, ndo seriam concebiveis sem uma
mudanca de fundo ao nivel da compreensao basica do homem e da sua historia.

Com a revolucao estética a esfera da arte passa a estar balizada nos limites daquilo
que a vida democratica - o permanente debate mais ou menos intensamente especializado,
mais ou menos intensamente técnico - aceita ou ndo como arte. Nao ha nenhum canone,
nenhum arquétipo, nenhum paradigma, a que baste o artista se reger para se estabelecer
dentro dos limites daquilo que é a producdo da arte. A arte passa a ser uma disputa no
préprio campo da vida e da sua dindmica'®. E esta auséncia de critérios rigidos organizados
de forma hierarquica, e que tendem a uniformizar de modo hegemédnico a constelacdo das
praticas estéticas, que representa a democratizacdo da vida estética, seu debate
interdisciplinar incessante sobre a relacao entre a teoria e a pratica.

Esta estetizacdo da vida comunitaria, esta democratizacao da vivéncia estética, nao
se confunde com a estetizacdo da politica na era das massas que motivara filosoficamente

Walter Benjamin:

Existe portanto, na base da politica, uma estética que ndao tem nada a ver com

a ‘estetizacdo da politica’ propria a ‘era das massas’, de que fala Benjamin.
Esta estética ndo deve ser entendida no sentido de uma captura perversa da
politica por uma vontade de arte, pelo pensamento do povo como obra de arte
(Ranciere, 2005: 16).

Esta perversao da estética pela politica - ou da politica pela estética - € ainda reflexo
da tentativa da modernidade politica de liquidar a apropriacdo do espaco publico pelo demos,
de corromper e confundir o fluxo de democratizacdo na mobilizacdo das massas'®. E uma
apropriacao ilegitima, antidemocratica, oligarquica, da estética pela politica, ou da politica
pela estética, que pretende liquidar, justamente, essa comunidade do dissenso que esta na

origem de todos os encontros e desencontros entre a estética e a politica.

164 «Esthétique, parce que l’identification de Uart ne s’y fait plus par une distinction au sein des
maniéres de faire, mais par la distinction d’un mode d’étre sensible propre aux produts de l’art”
(Ranciére, 2000: 31).

165 «|f every entity potentially holds a deep meaning waiting to be rearticulated, it no longer makes
sense to categorize topics and characters into genres organized along a high-low axis” (Deranty, 2010:
126).

166 Ver, “By contrast with postmodernist sociology (in particular Jean Beaudrillard), Ranciere is not
interested in theorizing the masses. Politically, they do not exist for him, since they are not a "subject”
of political action but only the object of an objectifying philosophical reconstruction. Once again,
sociology becomes an instrument for keeping the people outside of the philosophical arena, since
according to postmodern philosophers the people in fact no longer exists” (Mecchia, 2010: 50).
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O litigio politico que cinde a comunidade em duas é um litigio simultaneamente
estético, um conflito sobre a partilha do comum, sobre a distribuicdo das possibilidades de
experiéncia sensivel, da distribuicio dos lugares, das competéncias e dos tempos'®. A
comunidade democratica ndo é a comunidade que se realiza esteticamente - tanto como
conquista dos lugares, como quanto, no limite, demonstracao fascista de grandes paradas
militares - mas a comunidade que faz do campo estético o campo da sua deslocacao pelo
territorio social'®®. A comunidade democratica ndo é a comunidade da realizacdo estética do
mundo social, ao contrario, é a que usa a estética como o veiculo das suas deslocacdes por
essa mesma ordem social, o que, por sua vez, tem por efeito o seu desdobramento em
perturbacdes politicas do todo social.

A literaturidade (literalité) é o signo dessa convivéncia democratica como expressao
simultaneamente estética e politica'®. Por meio da circulacdo livre da palavra, os corpos
desviam-se do seu destino natural, do seu possivel imaginario, e entram em circuitos e formas
improvisadas de comunidade nao reguladas institucionalmente. Mais ainda, a literaturidade
nao prescreve qualquer norma, dispensa todo o enquadramento normativo, assinalando
apenas a norma tacita de que qualquer um, ndo importa quem, pode aprender e apreender a
palavra de qualquer outro para fazer desta a sua propria palavra®. A literaturidade é o
regime da propriedade partilhada, de uma comunidade livre e aberta, que vive da suspensao
dos titulos e das autoridades para fazer reconhecer a igualdade radical de todos perante
todos em respeito ao uso das palavras'’".

A literaturidade é o regime da aleatoriedade, precariedade e contingéncia inscrita
em toda a relacao intersubjetiva igualitaria, e € por este conjunto de atributos, que lhe sao
constitutivos, que ganha uma afecdo politica propria. A literaturidade sintetiza o facto
primordial de que as fronteiras entre a politica e a estética (enquanto dimensoes distintas da

atividade humana) sao ensaiadas e tracadas sobre um fundo comum que é constitutivamente

167 «populations are divided not in terms of what individuals might say or think (not in terms of the
meaningful content of their thoughts and dreams) but in terms of what can or cannot be said and done
according to the division of the perceptual realm. This does not equate to any straightforward
empiricism (the realm of the sensible is not simply that of the senses) but it does rely on a certain kind
of primacy of the signifier” (Phillips, 2010: 153).

168 «Ranciere's work begins with the premise that our world is composed of lines in constant movement,
alignment and realignment. (...)Ranciere's dividing line is a basic unit of political analysis that he
approaches from an aesthetic point of view: with a sensibility to the perceptual preconditions that make
subjectivities at once visible, audible and available to our attentions” (Panagia, 2010: 96).

169 Alison Ross relaciona de forma crucial a literaturidade e o regime estético a propria “condicdo
politica da modernidade”: “It is only with the full explication of the literary paradigm in the contexts of
aesthetics, poetics and literature that this condition of modern politics becomes fully intelligible” (Ross,
2010: 150).

170 “Words can be appropriated by anyone (they do not require the authority of a mediator) and for this
reason democracy is shown to be at work in education as much as it is in politics. (...) Against Flaubert:
one of the functions of the concept of "literarity” is to show that this democracy of art and non-art is
available to just anybody and this is so on account of the orphan status, the "muteness”, of words”
(Ross, 2010: 143).

171 «with this definition Ranciere develops a structural analysis of the relation between word-use and
social order. In particular, he aims to show that it is the structural excess of words over their actual use
(production of necessities) and meaning (communication and naming) that disrupts hierarchical social
orders. (...)More precisely, words are able to effectively communicate new redistributions of roles and
positions and to do so on account of their structural excess over prevailing distributions. (...)Words are
ways of rendering effective the redistribution of the order of sensibility (Ross, 2010: 136)”.
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estético e politico'”?. As fronteiras da arte e de sua pratica sdo debatidas e definidas no
mesmo fundo sensivel comum, partilhado, onde a sua universalidade an-drquica - alheia a
todo o fundamento primeiro - coloca incessantemente em risco o delineamento concetual e
estrutural do esboco dessas fronteiras'’>. A partir do signo da literaturidade podemos
compreender a (con)vivéncia democratica-igualitaria de toda a comunidade. Essa forma de
convivéncia ndao é o resultado de qualquer processo histérico, € o amago de toda a
comunidade politica em devir. Dai que Jean-Philippe Deranty reflita sobre a continuidade
entre a vida auténoma das artes sob a égide do regime estético, a expressao democratica da
vida em comum e a sua conflituosa relacdo com as estruturas politico-policiais, com as

hierarquias:

Mas o advento da democracia e, com ela, a ascensao do principio da igualdade,
desafiam essa mundivisdao hierarquica e o sistema estético que a duplicou no
reino ficcional. E claro que o surgimento do principio da igualdade nio apaga
magicamente as estruturas hierarquicas nas sociedades reais. De facto, os mais
famosos pares de conceitos de Ranciére descrevem o entrelacamento de
estruturas de hierarquia (a policia) com o desafio igualitario a essas mesmas
estruturas (a politica propriamente dita) que esta intrinsecamente incorporado
a hierarquia. Traduzida em estética, isso significa que, mesmo no novo regime,
a arte moderna permanece parcialmente sob a influéncia da logica

representativa, isto apesar das possibilidades abertas pelo novo regime'”*.

A literaturidade marca o excesso constitutivo em relacao a toda a forma e estrutura
instituida, tal como a democracia nao se define como um regime politico, mas como o
excedente constitutivo que atravessa toda a forma de regime politico possivel. Através desta
categoria politico-estética podemos compreender a politica, nao propriamente como uma
forma de subjetivacdo politica, o reflexo - os desdobramentos estéticos - de uma acao
individual ou coletiva, mas a disputa pelo comum através dos multiplos desdobramentos da
sua partilha igualitaria. Neste passo, Ranciere é particularmente esclarecedor e decisivo no

que respeita ao seu consequente distanciamento relativamente ao enquadramento mais

172 Alison Ross sintetiza desta forma: “It is not that "literarity" transposes a set of political concerns into
aesthetics, but that if one were to ask what "equality” could mean in aesthetics, then one would
answer: "literarity"” (Ross, 2010: 133).

173 “The idea of an expressivity of the world liberates language and expression to such an extent that it
can no longer be brought back under control” (Deranty, 2010: 129).

174 «Byt the advent of democracy and with it the rise of the principle of equality challenge this
hierarchical worldview and the aesthetic system that duplicated it in the fictional realm. Of course the
emergence of the principle of equality does not magically erase hierarchical structures in real societies.
Indeed, one of Ranciere’'s most famous pairs of concepts describes the intertwining of structures of
hierarchy (the police) with the egalitarian challenge to these structures (politics proper), which is
inherently built into hierarchy. Translated into aesthetics, this means that even in the new regime,
modern art remains partially under the sway of the representative logic, despite the possibilities opened
up by the new regime” (Deranty, 2010: 125, traducao da nossa responsabilidade).
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tradicional do fendmeno politico - o que inclui os interlocutores mais proximos dos seus
temas, das suas indagacdes e, porque ndo, das suas tradicdes filosofico-politicas'”.

A literaturidade, tal como a democracia, ndo é o designio das comunidades humanas,
uma simples ideia de comunidade em competicdo com tantas outras ou o seu telos'”®, é a
experiéncia intersubjetiva do comum como o livre desdobramento das comunidades possiveis
- das formas possiveis de partilha do comum pela comunidade dos iguais e projetadas em
conformidade com o seu espirito igualitario. Na verdade, s6 ha comunidade enquanto
comunidade dos iguais, enquanto ha uma partilha democratica-igualitaria daquilo que
aparece como comum ou € disputado como tal. A estruturacdo desigualitaria das relacoes
sociais é a antitese das comunidades. Onde ha hierarquia, ou onde a relacdo entre iguais cede
o lugar a relacao assimétrica - p. ex., entre o patrdo e o trabalhador, o governante e o
governado; o expert (especialista/técnico) e o leigo... - hd uma suspensdo da comunidade'”’; a
comunidade dos iguais da lugar a mera troca simbdlica e comercial, e é na base desta
alienacdo primitiva que se torna pensavel, p. ex., o fenomeno do “fetichismo” (Marx). Em
suma, nao é preciso “criar” comunidade ou comunidades, como espécie de gesto politico
fundador, como violéncia radical sobre a ordem, como ato constitutivo de uma realidade ou
regime politico; o que é necessario e coletivamente emancipatorio é libertar a comunidade
da sua sistematica subversao pela estruturacdo da desigualdade em prol de um determinado
tipo de dominacéo objetiva ou subjetiva'’®.

A literaturidade é outra forma de politica que ndao a dominante, a estruturalmente
desigualitaria, a forma paradigmatica da politica. A literaturidade ¢é sindnimo de
comunidades fugazes, de encontros ocasionais num espaco comum - neste caso, na esfera da
literatura - de identidades e grupos sociais heterogéneos, que, pelo acaso da circulacao livre
do texto, se veem resgatados do seu anonimato, da sua invisibilidade. Os enunciados
literarios, essa espécie de “quase-corpos”, na medida em que se “apropriam dos corpos e os
desviam de sua destinacao na medida em que nao sao corpos, mas quase-corpos, blocos de
palavras circulando sem pai legitimo que os acompanhe até um destinatario autorizado”,
produzem alteracées na composicao daquilo que é o territdrio sensivel comum a todos os
intervenientes e interlocutores no amago da prépria comunidade da palavra, do “comum da
lingua”, “[desenhando], assim, comunidades aleatdrias que contribuem para a formacédo de
coletivos de enunciacao que repéem em questao a distribuicdo dos papéis, dos territorios e
das linguagens - em resumo, desses sujeitos politicos que recolocam em causa a partilha ja

dada do sensivel” (Ranciére, 2005: 60).

175 «As vias da subjetivacdo politica ndo sdo as da identificacdo imaginaria, mas as da desincorporacéo
‘literaria’” (Ranciére, 2005: 60-61).

176 «The'literariness” of words means that they are expressive, but they are also mute: the words
themselves do not speak, they do not bind a thing or idea to a relation of final meaning (Ross, 2010:
148)”.

77 «But where such mastery, whether inter- or intrapersonal in nature, flags, intelligences become
distracted, and the social order supplants the community of equals (Spencer, 2010: 113)”.

178 «“However, the phenomenological, aesthetic and political challenge of Ranciere's notion of a partage
du sensible is to introduce the possibility of discomposing the inequalities that such
structures produce” (Panagia, 2010: 99-100).
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A igualdade perante a letra muda, o texto escrito, o encontro ocasional da igualdade -
da igualdade de todos perante todos com respeito ao medium literario - € a metafora por via
da qual podemos compreender um conceito politico de igualdade como igualdade de principio
- como poder de comecar (Arendt) inscrito como poténcia em qualquer homem e mulher - e
que procura verificar, confirmar, atualizar, esta igualdade de principio, no horizonte pratico

da performance publica e politica. Sintetiza Ranciere:

Os enunciados politicos ou literarios fazem efeito no real. Definem modelos de
palavra ou de acdo, mas também regimes de intensidade sensivel. Tracam
mapas do visivel, trajetorias entre o visivel e o dizivel, relacdes entre modos do
ser, modos do fazer e modos do dizer. Definem variacoes das intensidades
sensiveis, das percepcdes e capacidades dos corpos. Assim se apropriam dos
humanos quaisquer, cavam distancias, abrem derivacdes, modificam as
maneiras, as velocidades e os trajetos segundo os quais aderem a uma
condicao, reagem a situacodes, reconhecem suas imagens. Reconfiguram o mapa
do sensivel confundindo a funcionalidade dos gestos e dos ritmos adaptados aos
ciclos naturais da producao, reproducao e submissdo. O homem € um animal
politico porque é um animal literario, que se deixa desviar de sua destinacao

‘natural’ pelo poder das palavras. (Ranciére, 2005: 59)

Concluindo, a comunidade estética é a comunidade do dissenso. E uma comunidade
que vive, nao da sua obsessdo identitaria, mas, pelo contrario, da sua desidentificacao
estética/politica - porque nao da sua desidentificacdo poiética, da sua desidentificacao
intencional, criativa, pratica, voluntarista, politicamente produtiva'”’. Esta vive da criacdo de
comunidades fugazes, precarias e contingentes, em interseccdo e em contagio com outras
tantas, consoante a poténcia igualitaria e o fundo an-drquico de toda a comunidade politica,
de toda a sociedade civil. A comunidade do dissenso, como imagem da perda ou da crise do
“consenso”, nao simboliza nem augura a “guerra de todos contra todos” ou a “anarquia”; é o
modo proprio de ser da democracia, da sua constituicao anarquica, mas, ainda assim, virtuosa
e politicamente limitada no jogo e alcance performativo baseados na pressuposicao da
igualdade radical que se reflete no encontro de cada um perante cada outro e de todos
perante todos.

E a unidade sempre suspensa, a sintese sempre por se realizar entre o pensar e o ser,
a intelectualidade e a sensibilidade, o desfasamento entre a imaginacao e a realidade
sensivel, a insuperabilidade da condicdo anacrdnica que subjaz a toda a relacao humana... No

ideal da comunidade estética, todo o dissenso, todo o litigio, deve ser resolvido no seio da

179 «That is, for Ranciere the task of an aesthetics of politics is to engage the practices of disfiguration
and reconfiguration of what is given to sense perception. Politics is always an aesthetic activity, then,
not because there is a specific aesthetic to politics nor because there is a purposiveness to aesthetic
objects that is political, but because within any specific social arrangement there are words and images
in constant circulation and whose proper order is a perpetual source of disagreement” (Panagia, 2010:
100).
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sociedade civil sem a suspensao ou superacao do dissenso pela forca do consenso. Mais ainda,
toda a hipotese de litigio deve ser politicamente enquadrada sobre essa pressuposicao da
igualdade radical de todos perante todos. Mais do que nao existirem agentes privilegiados em
relacao a outros, ou pontos de partida sociais qualitativamente diferenciados; mais do que
esses mesmos agentes estarem sujeitos a mesma formalizacdo transcendental da igualdade, é
através do comprometimento com a hipotese subversiva da igualdade radical, que podem ser
democraticamente - i. €, de forma inclusiva - debatidos, tanto os limites para a realizacao da
vontade individual e coletiva, da subjetividade politica, como o horizonte virtualmente
ilimitado de toda a constituicao coletiva de todo o significado e de todo o sentido.

A partilha do sensivel tanto é o territério de todo o conflito politico, o territério em
que o comum se apresenta como que recortado, dividido, objeto de toda a disputa sobre a
distribuicao desse mesmo territério comum, como é o territério de toda a possibilidade de
comunidade politica. A partilha do sensivel é uma espécie de “grau zero” da vida
comunitaria’, é a condicdo de possibilidade de toda a comunidade como de toda a partilha
policial do comum, de toda a distribuicao politico-policial. Nao ha comunidade sem partilha
do sensivel, por isso, a politica é sempre possivel, apesar das cada vez mais finas e
permeaveis intrusdbes do poder e da dominacdo, apesar das cada vez mais intensivas e
omnipresentes formas de exploracdao capitalista, apesar da cada vez mais absoluta
privatizacao e mercantilizacdo das dimensdes da vida social, por via dessa biopolitica que
transforma as proprias relacées sociais em valores de troca'. A partilha do sensivel é a
condicdo de possibilidade da politica, ndo s6 como expressao da vontade democratica, mas
como amago da vida civil, do litigio social pelo comum. A disputa pelo sensivel, pelo comum,
€ uma disputa imanente a toda a comunidade politica, da mesma forma que a politica se

encontra em permanente disputa com a policia (la police).

18 Fssa qualidade de “grau zero” da politica encontra-se claramente expressa, seguindo Alison Ross, na
dupla significacao da “palavra muda” (“parole muette”): “Above all, "mute speech” is used to articulate
a critical perspective on pretensions to mastery. The expression of the plenitude of meaning in things is
"mute” because it always escapes the posture of authority of the supposed masters of
language, those such as the consecrated writers and experts who are presumed to own the "means” of
expression (NH 54). Ranciere uses this critical perspective to defend his ontology as well as to
characterize the functioning of discursive protocols in diverse fields of knowledge. His position appeals
to two different sources of evidence: first, the obstinate silence of things to expressivity means that
they exceed the power of words to name or evoke them in any absolute way; and secondly, words
themselves are, in a way, "silent”, that is, they exceed the authority of those who speak the meaning of
the meaningful things. Words are incapable of placing things and bodies in fully determined positions
(Ross, 2010: 135)”. Ou, ainda: “One may look at Ranciere's notion of parole muette (mute speech) as a
snapshot of this dynamic movement between politics and aesthetics” (Ross, 2010: 134).

181 «| have highlighted the correspondence or proximity between Marxs definition of communism and the
contemporary biopolitical turn of the capitalist economy, both of which are oriented towards the human
production of humanity, social relations and forms of life — all in the context of the common” (Hardt,
2010: 150).
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Segunda parte: A politica como principio
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5. A politica nas malhas dos filésofos

Com a realizacdo estética do conflito politico encerramos a Gltima etapa da singular
“dialética” rancieriana. Por imperativo metodolégico vimo-nos compelidos a dividir a
apresentacdo do pensamento politico ranceriano em trés momentos fundamentais que
correspondem, notavelmente, a evolucdo das suas reflexdes ao longo do tempo, ou, com
maior precisao, vao fornecendo o mote para um desenvolvimento ulterior dessas ideias
primeiramente veiculadas em estado embrionario. Assim, as leituras criticas dos paradigmas
da filosofia politica ao longo da sua historia - desde Platao e Aristoteles, passando por Marx,
até Sartre e Bourdieu - presentes na obra datada de 1983 O filésofo e os seus pobres',
contém todo o enquadramento tedrico contra a dominacao intelectual em face do devir
politico, que é retomado em textos ulteriores como O desentendimento (1995). Do mesmo
modo que o tema da estética politica e da relacdo entre um e outro ambito, é desde logo

'8 (1992a), antes da suposta “viragem” estética

presenteado na obra As margens do politico
na fase mais tardia da obra de Ranciére com obras como A palavra muda (1998), A partilha do
sensivel (2000), O inconsciente estético (2001).

Podiamos entdo defender, sem mais rodeios, que a divisdo por nds esquematizada
entre estes trés momentos do acontecer politico tem exclusivamente uma orientacao
metodologica, visando facilitar a exposicdo do corpo teérico da obra do nosso autor. O
problema é que a tensdo entre a esquematizacao dialética, do funcionamento organico das
teses politicas desenvolvidas ao longo de décadas, e a insisténcia numa indefinicao
fundamental que procura proteger o nucleo da sua prépria posicao face ao quid politico,
atravessa toda a sua obra. A maquina que procura descrever as engrenagens que conduzem do
momento zero da politica - ou da nao-politica - até a sua inscricao precaria na realidade

vivida (como desdobramento sensivel), é sempre possivel de ser retomada,

'8 Em artigo justamente sobre esta obra, Mecchia sintetiza: “He shows that the stakes of political
philosophy have not fundamentally changed since the time of Plato and Aristotle,
who first tried to come to terms with the historical reality of the demos as political actor. In fact, the
clarity of their perception of what was at stake in the philosophical intervention on the scene of politics
was often blurred by later thinkers, who all tried to theorize current forms
of "state legitimization” (Mecchia, 2010: 46)”.

183 «A experiéncia democratica é assim a de uma certa estética da politica. O homem democratico é um
ser de palavra, o que também quer dizer que é um ser poético, capaz de assumir uma distancia entre as
palavras e as coisas, que nao € nem decepcao nem engano, mas humanidade; um ser, portanto, capaz
de assumir a irrealidade da representacdo. Esta virtude poética é uma virtude de confianca” (Ranciere,
2014: 59).
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independentemente dessa imprevisibilidade e indefinicao radical que o autor atribui ao
fendémeno politico.

0 mecanismo da “maquina dialética” é facil de entender e reproduzir, ao menos sob
uma abordagem mais superficial. Numa etapa inaugural os homens e as mulheres descobrem-
se como seres capazes, isto €, iguais a todos os outros no que se refere a capacidade original
de se projetarem como seres participantes na narrativa do mundo. Esta etapa corresponde a
da emancipacao humana, simbolizada essencialmente na sua emancipacao intelectual, na
verificacdo da igualdade das inteligéncias. Depois, esses mesmos homens e mulheres, agora
emancipados, entram em confronto com outros homens e mulheres, nomeadamente por meio
de desentendimentos pontuais e locais no que respeita a distribuicdo desigualitaria do
comum. Esta etapa é a do conflito humano, de um litigio entre formas distintas de
convivéncia da humanidade que tem ja por base uma divisao primitiva de agrupamentos
humanos; divisao que se expressa exemplarmente na “partilha do sensivel” comunitario, na
distribuicdo dos lugares e das competéncias. Por fim, desse litigio fundamental, desse
combate pela partilha do comum, resulta “naturalmente”, “dialeticamente”, uma outra
distribuicdo do “sensivel comunitario”, da partilha do mundo. Esta Gltima etapa da dinamica
propria do acontecimento politico corresponde a derradeira fase de sua materializacao
estética, de sua reinscricao no sensivel. Concluido todo o processo, o proprio mecanismo
trata de assegurar a sua reproducao mecanica interminavel, perpetuando-se através da
circularidade inscrita no seu circuito. O momento estético da politica traz ja os germes da sua
subversao policial; o momento de realizacdo politica dentro da ordem policial é ja a
constituicdo de um outro dano (tort), de uma outra subversao da poténcia igualitaria. Na
politica o ponto de chegada é simultaneamente o de partida. Com a redistribuicdo da ordem
vigente pelos imperativos igualitarios - com essa nova distribuicao do cosmos politico-policial
através das dinamicas igualitarias -, o mundo retorna a sua indefinicao radical enquanto devir
comunitario.

A politica é o universal igualitario que a democracia projeta por meio das suas
diversas figuras historicas sob o nome tutelar do demos. Politica é essa interrupcao da
normalidade, do regular funcionamento das instituicées e das estruturas relacionais, para o
tratamento comunitario de um dano. A politica nao diz respeito a vontade propria e arbitraria
de um sujeito, nem a uma determinacao ontologica do ser, ela é, primeiro, uma disrup¢ao no
equilibrio natural das partes sociais; num segundo momento, a dramatizacdo dessa
deslocacdo entre o “nés” e os “outros”; para culminar finalmente no retorno a nova “paz
social” como realizacdo estética de uma nova ordem universal. Momento emancipatorio,
momento litigioso e momento estético; o crescendo da dramaturgia politica agudiza-se para
se reconciliar em novas formas policiais. Por meio da compreensdao dialética entre
emancipacao, litigio e estética, a politica &€ novamente encerrada num circulo hermenéutico
e as suas formas determinadas a priori. Também por via desta compreensao, a policia e a

politica (ainda que correspondendo cada uma delas a ideias e a praticas epistemologicamente
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distintas) estdo condenadas, mais do que a coabitacdo, a reconciliacdo como realizacao da
ordem mundana.

0 mais importante na critica e posterior desarticulacdao da “dialética rancieriana” -
justamente para nao se cair na tentacao de eliminar, juntamente com todo este circuito, o
decisivo na compreensao rancieriana da politica - é perceber que a “geringonca” dialética do
autor dos Nomes da histéria é apenas um jogo de linguagem entre tantos outros que podem
ser inventados ou reinventados em nome do ato democratico, i. é, da atualizacdo das
inteligéncias, da subjetivacao politica, do aparecer (estético-politico) do demos. Tantos
nomes para descrever as tantas formas como a politica, por meio dos seus sujeitos
(im)préprios, suspende a prosaica dominacao policial.

Em permanente tensdo com este edificio conceptual, trés sdo as premissas
transversais a todo o corpo tedrico de Ranciére que se projetam para além da sua prépria
esquematizacao discursiva: 1) que o povo pode aprender por si proprio; 2) que as relagoes
entre as palavras e as coisas sao arbitrarias e contingentes, e, por isso, precarias e
naturalmente problematicas; 3) e que a atualizacdo historica da igualdade se processa como
subversao de todo o tipo de “aparelho ideologico” (para reabilitarmos um conceito
althusseriano), de toda a meta-narrativa e esquematizacdo teérica sobre o devir politico. A
narrativa que se constroi a partir destas premissas ja é secundaria, isto &, faz parte dos meios
de luta das classes oprimidas relativamente as opressoras. A gramatica dos oprimidos é tao
precaria como esse espetaculo da politica apresentado por Ranciére; a sua gramatica, a sua
narrativa, € também ela local e ocasional, votada a fatalidade de sua superacdo por meio do
movimento de realizacao politica do demos como atualizacao da igualdade.

Eduardo Pellegero, no seu artigo A licdo do aluno - Introdugdo a obra de Jacques
Ranciere, faz uma sintese exemplar da forma como os trés momentos se relacionam
ativamente de uma forma nao mecanicista, nem sequer dialética, e que, ainda assim, podem
ser contemplados englobando o conjunto de premissas fundamentais que perfazem uma

determinada “razao politica democratica”:

Temos assim a definicao da democracia que nos propde Ranciére: a democracia
€ essa figura da razdo politica que tem por principio a igualdade (como
hipdtese de emancipacdao, ndao como estado de fato nem como ideal
hipostasiado), por meio a emancipacao (como movimento de reconfiguracao
subjetiva, ndao como instituicdo pedagogica) e por objeto a partilha coletiva do
sensivel (como agenciamento desestabilizador do instituido, ndo como
consolidacdo de uma relacao de forcas, fatica ou utopica). Em todos estes
sentido a ideia critica da democracia desenvolvida por Ranciére parece
constantemente desbordada pelos seus conteldos, sem que isso implique uma

debilidade conceitual ou falha logica (Pellegero, 2009: 28-29).
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A igualdade como ponto de partida encontra-se na plena posse de si no momento da
emancipacdao, no momento em que “qualquer um” se reconhece, por meio do(s) jogo(s) de
identificacao/desidentificacao, em todos os outros. E encontra o seu ponto de chegada com a
manifestacdo publica, primeiro, de um sujeito politico/social até entdo ausente ou invisivel,
segundo, com o reconhecimento publico do tema ou do objeto que provocava essa relacao
distorcida entre os opressores e os oprimidos - entre as partes sociais e as nao-partes ou
partes ausentes; entre os sujeitos e os objetos que estao fora e os que estao dentro de toda a
distribuicao.

Esse ponto de partida é a modos que solitario, silencioso e interior, mesmo que essa
emancipacao corresponda a emancipacao de um grupo social especifico: os trabalhadores, os
negros ou as mulheres. Mas esse momento privado de auto-consciencializacao nao produz
qualquer efeito pratico sendo quando acompanhado pela construcdo de uma identidade
propria que é simultaneamente impropria, artificial: que é uma identidade a um tempo
constituida por uma distorcdo particular no seio das relacdes sociais, e, a outro tempo,
retomada e reconstituida pelos que desta sao vitimas.

A auto-consciencializacao dos trabalhadores como classe é a um tempo o contra-
quimico da classe burguesa, da classe exploradora - i. €, so existe por meio da existéncia da
classe opressora que detém os meios de producao -, e o resultado da construcdo de um
sujeito social que constréi a sua narrativa identitaria através da confrontacdo aberta com as
narrativas e categorizacdes de origem heterénoma ou produzidas ideologicamente a partir das
posicoes (classes) dominantes, da narrativa dominante. O trabalhador é esse sujeito historico
que se fundamenta na dendncia das contradicoes entre a sua pertenca ao mundo universal
dos homens (da humanidade em geral) e o seu rebaixamento e alienacao em particular, por
via da exploracdo do homem pelo proprio homem. E através da leitura da carta dos direitos
do homem e do confronto das premissas ai presentes com a verdade quotidiana, que Karl
Marx pode ensaiar o destino mitologico do proletariado; desses homens e dessas mulheres que
para realizarem o “céu” inscrito na declaracao dos direitos do homem tém, em primeiro
lugar, de assumir a sua degradacao humana, para entdo derrubarem as estruturas da
exploracao burguesa.

O homem e a mulher oprimida reivindicam a sua pertenca a um grupo social
especifico dentro da humanidade em geral, com o fim aparentemente paradoxal de
recuperarem a sua humanidade, a sua pertenca a comunidade humana universal. A
universalidade propagada pela ideologia dominante e mantida sob o controlo da oligarquia -
essa universalidade expressa e conservada em nome da salde do regime politico - s6 pode ser
elevada a categoria de universal justamente sob a forma de um litigio. A critica as
contradicdes das bases fundacionais e da estrutura basica do regime burgués liberal tao
exemplarmente ensaiada por um Carl Schmitt é disso derradeira prova, ainda que as
derivacoes praticas deste ndo possam ser acompanhadas por noés (Cf. Schmitt, 1996). O(s)
sujeito(s) oprimido(s) tomam consciéncia da sua condicdo quando compreendem que é nas

premissas basicas da fundacédo politica do regime onde coabitam, ou nas estruturas sociais
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elementares que suportam ideologica e materialmente esse regime, que reside a fonte da

distorcao que os repele para as dimensdes do nao-ser, da nao-pertenca, da nao-comunidade.

5.1. A doutrina do poder de dissolucao do poder

A democracia é o alinhamento do contrapoder, é uma figura de resisténcia mais do
que - contra Ranciere - da subjetivacao politica enquanto realizacdo de uma nova ordem
social, ou de uma nova forma de distorcao'®. Se entendermos a luta pela dominacéo, do
regime, como a positividade propria da politica-policial, a democracia corresponde a essa
negatividade do multiplo anarquico que desconstréi a narrativa dominante, rarefaz a eficacia
do poder e contrapoe outras possibilidades de comunidade, de vida-em-conjunto. Desde
cedo, Ranciere percebeu a democracia, a vida democratica, como o livre existir do multiplo
no seio das sociedades organizadas. Como essa representacdo de uma coexisténcia
comunitaria alheia a dominacao politico-policial ou a figura pré-politica do Uno.

Todo o esforco da filosofia politica e das hierarquias € o de negar a existéncia do

povo, do povo como sujeito politico e como comunidade(s) anarquica(s)'®.

Para que a
sociedade hierarquica possa estabelecer-se e legitimar-se enquanto tal precisa de liquidar o
povo enquanto contraponto da logica e da historia da dominacdo. As hierarquias nao sao um
modo de organizar o povo, mas de o aquebrantar, de o dividir, de o diluir por diversas
camadas e divisdes sociais em relacdes de dominio, subsidiariedade e poder. Tal como a
divisdo do trabalho se torna num principio vital para a estruturacao das formas de exploracao
burguesa, a hierarquizacao da vida do povo corresponde ao modo como a dominacao
oligarquica se pode estabelecer por meio da aniquilacdo do povo enquanto sujeito politico.
Na verdade, a divisdo do trabalho sob a alcada da dominacao capitalista ndao € senao uma
forma da organizacdo do capital liquidar a autonomia popular através da reproducdo da
divisao laboral, da criacao do sujeito-trabalhador cada vez mais atomizado, cada vez mais
separado de si mesmo enquanto agente da historia. A filosofia politica e as classes
dominantes (econdmicas e/ou intelectuais) reproduzem a alienacdo do povo em relacao a si
proprio, em relacdo a sua liberdade vazia e a sua poténcia igualitaria.

A organizacao hierarquica da vida social opera sobre uma duplicidade estrutural. Esta
conserva o poder oligarquico e sua dominacao através da liquidacdo continuada do sujeito
politico povo. A oligarquia so existe por meio do povo, mas o povo existe sem a oligarquia ou

apesar da oligarquia. O paradoxo politico fundamental é que o povo enquanto objeto da

184 “Democratic struggle bases its claim to rule not on a principle different from that operative within
the oligarchy, but on no principle at all. Democracy thereby undermines the principle of oligarchy,
rather than replacing it with a new one. Thus democracy is the essence of politics.” (Chambers, 2010:

67).
185 «pglitical philosophy’ is thus, in all its different shapes, a kind of ‘defence-formation’...” (Zizek,
2004: 72).”
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dominacao ndao apenas compromete a eficacia do exercicio dessa dominacao, como o faz
revelando uma autonomia prdpria, uma forma de vida propria. O povo contrapde-se ao poder,
a dominacao oligarquica, por via da representacdo de uma outra forma de vida. Isto é, a
eficacia da resisténcia popular relativamente as oligarquias € existencialmente simétrica a
sua autonomizacdo relativamente as formas de dominacao; a sua sublevacdo existencial,
emancipatoria, relativamente a organizacao hierarquica da vida social. Contra a logica da
reproducao hierarquica e da estruturacao social da desigualdade, a democracia responde com
a literaturidade, a pratica estética, literaria, de dissociacdo dos modos de ver, de sentir e de
pensar em relacdo a boa ordenacgdo das palavras e das coisas. A democracia nao é uma forma
de regime, é o modo de vida através do qual se desdobram todos os modos de vida possiveis
em comunidade. A democracia nao é a divisdo dos poderes, é a vida autonoma dos povos

independentemente da organizacao da vida social operada pelas oligarquias.

5.2. Uma querela exemplar

Representante exemplar da divergéncia interpretativa quanto a relacdao entre a
dimensao da politica e a esfera policial (la police) é a querela disputada entre os leitores de
Ranciere, Samuel A. Chambers e Todd May. Divergéncia que aclara o nervo da filosofia
politica rancieriana no qual se refletem as diferencas de posicionamento dos analistas
relativamente as suas propostas. Esse conflito interpretativo resume-se no modo como os
académicos, lendo Ranciére, respondem a questao fundamental: é possivel conceber uma
comunidade politica projetada para além do paradigma politico-policial; um viver-em-
conjunto que nao seja refém do dualismo politica-policia? Uma convivéncia democratica que
se prolongue no tempo e no espaco, superando, enfim, a condenacao do momento politico a
um “momento raro”?

A forma como os leitores de Ranciére abordam estas questbes distingue os seus
posicionamentos quanto ao objeto-sujeito ou sujeito-objeto politico. Podendo resumir as
diferentes leituras da “filosofia politica” de Ranciére a trés grandes tendéncias. 1°) Os
leitores que além de concordarem com a compreensao da vida politica como o resultado do
encontro e desencontro da politica com as estruturas policiais, assumem este facto como
positivo: encabecando este ramo Samuel A. Chambers, o qual, no nosso entender, tem uma
leitura mais conservadora da opus rancieriana. 2°) Os leitores, como Todd May, que tém uma
leitura mais comprometida da relacdo entre a politica e a policia, e que veem na
incomensurabilidade entre as duas logicas, justamente a possibilidade da emergéncia de uma
comunidade politica livre da subversao policial. 3°) Por Gltimo, a panoplia de cientistas e
fildsofos politicos, que vao desde Alain Badiou e Alberto Toscano, passando por Nick Hewlett

até Peter Hallward, e que denunciam o cunho aporético das conclusdes rancierianas e, por
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consequéncia, mais do que a impossibilidade de se extrair da sua teoria deducdes praticas, de
inviabilizar formalmente toda a espécie de raciocinio pratico, todo o tipo de
instrumentalizacao da acdo popular a prejuizo da prépria figura e autoridade do intelectual
comprometido.

Em respeito a linha critica assumida por estes Ultimos, bastar-nos-a, por agora,
repetir que o projeto politico rancieriano é alheio a pretensdao de elaboracdo de um manual
da pratica politica, nem sequer de (re)legitimacdo ideoldgica de uma certa “concecao do
mundo”, de uma visao abrangente da sociedade, mas vive da constante e premente
desconstrucdo da logica policial que se quer passar por politica e, deste modo, impossibilitar
a sua fenomenalizacao. Na verdade, as obras que abordam temas diretamente politicos - e
que podemos isolar do resto da sua obra como representando a sua “filosofia politica” -
apresentam os seus argumentos em forma de resposta a fendmenos da atualidade politica do
autor'®. A auséncia de respostas concretas a problemas concretos da politica esta justificada,
no nosso entender, ndo propriamente numa certa ineficacia do pensamento de Ranciére, mas
antes com o seu compromisso intelectual em suspender todo substrato normativo da “filosofia
politica” - toda a construcao social por meio da qual se ficciona uma relacdo privilegiada das
elites em respeito a vida comunitaria - em nome da autonomia intelectual e politica do
demos. Como o frisamos anteriormente, as consequéncias desta escolha intelectual pela
exclusiva descricao e desconstrucao da ordem policial - em todas as suas formas assumidas -
tem por consequéncia a ndo superacao de Ranciere do terreno da critica, na incapacidade de
transformacdo do proprio pensamento politico em principio-agente (intellectus agens) da
historia do demos.

No nosso entender, a querela entre as interpretacbes mais discordantes, mais
antagoénicas, como a disputada entre Chambers e May, nao se resume a uma questao de
hermenéutica, ao modo como se leem as teses e os argumentos de Ranciére. A divergéncia
interpretativa € o sintoma dessa tensao por nds explanada na relacdao entre a policia (o
regime oligarquico) e a politica (a reivindicacdo igualitaria), e que Ranciere incorpora

cabalmente. E nosso intento prosseguir no aclaramento dessa divergéncia interna ao

18 «That is, | find the critical force of your writings to rest on a sense of contemporaneity of forms and
historical sensibilities. By this, | mean that your writings make at one and the same time a gesture
toward one form of knowledge (i.e., philosophy) while discussing another (i.e., politics). As well, there
is a sense of contemporaneity in your use of historical examples and your discussion of historical
figures.” “Dissenting Words: A Conversation with Jacques Ranciere” (entrevista com
Davide Panagia), Diacritics 30:2, 2000: 113-26. “The worry is that such an approach turns Ranciére into
a political philosopher, when he himself has mounted a damning critique of the project of political
philosophy. How do you theorize politics while avoiding the trap of political philosophy? Perhaps you link
your political ontology to your assessment of and engagement with the contemporary political situation.
Thus, to engage with Ranciére’s thinking of politics means to work with his political interventions as
well. And if we broaden our reading of Ranciére, we see those engagements peppered throughout
the very texts in which he articulates his concepts of politics and police. For example, Chapter 5 of
Disagreement - which contains the critique of post-democracy that | have just been discussing - troubles
those readings that would turn Ranciére into a thinker of concepts. In that chapter Ranciére engages not
with Plato or with Marx but with the contemporary discourse of ‘consensus democracy’. The essays in
Shores and Hatred also ill fit any attempt to make Ranciére into a philosopher, since these are direct
political engagements; many of the essays that make up those two books were previously published in
popular periodicals. And Ranciére has himself argued that we might read Disagreement backwards,
seeing it first as a political intervention” (Chambers, 2011: 26-27).
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pensamento rancieriano por via do conflito interpretativo entre Chambers e May,
particularmente incidindo sobre a critica que o primeiro dedica ao seu segundo em Reading
Ranciere na rececado ao livro de Todd May: The Political Thought of
Jacques Ranciere. Prestaremos igual atencdo a outros textos de ambos os autores como as
suas respetivas contribuicdes para a obra coletiva Jacques Ranciére - Key Concepts, para além
da leitura dos argumentos de May acerca de Ranciere no artigo assinado com Jeff Love: “From
universality to equality: Badiou’s critique of Ranciére”.

Acompanhando Chambers, assumimos uma compreensao da vida democratica, da vida
dos povos, como o campo de tensdo entre a policia e a politica, por isso hifenizamos o
conceito politica-policia para nos referirmos a uma Unica substancia. Com May entendemos
igualmente a democracia como o exercicio de antagonismo relativo a ordem policial -
subscrevendo a tese de que a radicalidade do antagonismo é o resultado pratico da
inconvertibilidade entre uma e outra dimensao (a policial e a politica) - partilhando a crenca
teodrica na possibilidade de superacao politica desta ordem. Na verdade, o que separa os dois
autores € menos 0 modo como leem Ranciére, do que os seus proprios posicionamentos
politicos - as suas deducdes praticas - relativamente as suas teses. No essencial, as duas
leituras divergentes sao igualmente validas, ficando a sua validade dependente do que cada
um dos seus leitores pretende pessoalmente defender - a luz de que valores, referéncias e
critérios leem estes as teses rancierianas.

Chambers acusa May de nao assumir que o conceito de policia é neutro, e que esse
defeito tem por efeito toda uma compreensao distorcida de Ranciere. O primeiro acusa May
de torcer os argumentos de Ranciére para que estes se conformem as suas crencas politicas
particulares. Ao enfatizar a neutralidade do conceito de policia, Chambers coloca-se no
epicentro da compreensao das comunidades politicas balizada nos estreitos limites das
estruturas politico-policiais, e da capacidade pratica da inflexdo democratica em transformar
e moldar estas estruturas, ainda que sem nunca poder almejar em projetar-se para além

destas. Neste ponto, Chambers é particularmente taxativo:

Em outras palavras, se levarmos a sério os conceitos de policia e politica de
Ranciére, também nao precisamos de admitir que nds vivemos em ordens
policiais, € ndo num espaco de politica? A politica ndo é realmente um espaco
em Ranciére, como é para Arendt, mas apenas uma forca disruptiva. Nos ndo
podemos viver, nem mesmo aspirar a viver, o "politico” de Ranciére no sentido
compreendido por Arendt. O nosso reino € o da policia e, portanto, parece-nos

prudente que levemos a sério a compreensdo de Ranciére sobre a policia.'®

187 «“|n other words, if we take Ranciére’s concepts of police and politics seriously, do we not also have
to admit that we live in police orders, not in a space of politics? Politics is not really a space in
Ranciére, as it is for Arendt, but merely a disruptive force. We cannot live in, nor even aspire to live in,
Ranciére’s ‘political’ in the way we might with Arendt. Our realm is that of police, and it therefore
seems prudent for us to take seriously Ranciére’s understanding of police” (Chambers, 2011: 21-22,
traducao da nossa responsabilidade).
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Chambers denota perspicacia quando refere que a democracia em Ranciére é uma
“forca disruptiva”, que, contrariamente a Hannah Arendt, ndo existe um reino proprio do
politico socialmente suspenso da ordem policial. Mas dai nao se conclui necessariamente que
a “forca disruptiva” da democracia, o seu “poder de dissolucao”, nao conduza a uma
convivéncia comunitaria ndo policial, i. é, hierarquica, desigualitaria; alids, a sua forca
disruptiva joga-se inteiramente na sua capacidade de opor a sua representacao da vida
comunitaria ao paradigma policial. Na verdade, sabemos de ponto assente, que, para
Ranciere, a logica igualitaria, que conduz ao momento politico, nao é dissolivel na logica
desigualitaria, na hierarquia, na ordem policial. Portanto, o que nos opde a interpretacao de
Chambers é que através da defesa da neutralidade da policia este pretenda relacionar a vida
politica de um modo inteiramente negativo, subscrevendo a subjacente tese de que a politica
sO é empiricamente possivel e teoricamente concebivel através da sua institucionalizacao e
compreensao a luz do paradigma politico-policial. Os conceitos da politica e da policia
apresentam-se mesclados na vida social e sé através destes, da sua disputa politica, do seu
litigio, é que a logica policial e a légica politica podem figurar historicamente enquanto tais.
O facto de Ranciére tratar a policia de um modo pretensamente neutro, amoral, ndo deve
obviar a tese de que a politica s6 acontece por meio do litigio com a realidade policial e que
€ a police que obstaculiza a emancipacdo dos povos e frusta o seu potencial transformativo.

Em suma, Chambers confunde a dimensao politico-policial de um regime e o ato
revolucionario da democracia que é por natureza anti-policial. O facto de a politica, a
democracia, a igualdade, se apropriar dos conceitos politico-policial ja existentes - de nao
existirem conceitos politicamente e/ou policialmente puros e inalienaveis, claros e distintos
entre si -, que a contenda politica se processa através da gramatica e das estruturas sociais
pré-existentes, nao desimplica o facto de a logica politica/igualitaria disputar esses
conceitos, reformula-los democraticamente, para ensaiar formas de vida radicalmente
distintas da logica policial. Por consequéncia, no que respeita a afirmacao de Ranciére de que
nao ha “o puramente politico”, contrariamente a interpretacdo de Chambers, tal nao nos
obriga a concluir que politica e policia sdo duas faces da mesma moeda. Em suma, dizer que a
politica atua através das estruturas policiais, que ambos se digladiam pelas mesmas coisas e
pelos mesmos significantes, nao contradiz o facto de que ambos se processam por métodos
diferentes.

Chambers tem também razdo ao assinalar que a ordem policial é igualmente
importante para a formacdao da vida politica de uma comunidade, e que, neste sentido,
também ha uma politica da policia; que a gestdo policial também é feita de escolhas e que

umas serdo piores do que outras, umas mais desigualitarias e hierarquizadas do que outras'®.

188 A leitura de Pallamin também segue a tentacdo - que nés procuramos rebater - de compreender a(s)
dinamica(s) democratica(s) - e suas possibilidades politicas - a partir do seu contexto politico-policial.
“A verificacdo constante da igualdade, que é o alvo mesmo da politica e da democracia, distingue-se
dos distintos arranjos institucionais sustentados pelos governos, arranjos que trazem em comum o poder
social das oligarquias. Todos os estados sao oligarquicos € o que muda € o espaco que neles ha para o
exercicio democratico. (..) Neste terreno, o sistema representativo pode vir a propender para a
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A distincdo que Chambers falha é que a politica ndo se resume a competicao entre formas de
regime, a melhor formulacdo da dominacao oligarquica. Em sintese, o empenho de Chambers
em demonstrar que a politica e a policia sdo formas que dizem respeito a uma Unica realidade
e substancia, que no modo como se relacionam definem a realidade politica de um povo, fa-lo
negligenciar as duas dimensdes fundamentais - ainda que interinamente conflituantes - da
hermenéutica rancieriana: uma mais vinculada a um projeto, ao menos parcialmente
ontologico™ e historicista, preocupado em fazer aclarar conceitos, e, por via destes,
estruturas particulares; e essa outra inteiramente ativista, que faz da politica 0 momento do
revolucionamento democratico da ordem dominante e converte o povo em sujeito imanente
da historia.

Chambers nota igualmente que diante dessa auséncia de resposta sobre o que deve
ser a politica ou como fazer politica que constitui o amago paradoxal da “filosofia politica”
rancieriana; perante essa autoaniquilacao politica através da demissdo pessoal do estatuto
social de intelectual; dessa vertigem que transforma a sua performance intelectual como nao
politica, como impossibilidade pratica da politica. Em suma, diante da estrutura
acontecimental da politica, que s6 acontece raramente, Chambers distingue entre duas
respostas e atitudes possiveis dos leitores de Ranciére. Assim, "1) ndés podemos complementar
essa resposta com uma procura pelo modo de como provocar tais momentos politicos; ou 2)
podemos ainda adicionar a esta resposta uma elaboracdo adicional do porqué e em que
medida nos devemos preocupar com fenémenos que nem sempre tém por consequéncia o
desenrolar-se desses mesmos momentos politicos” (Chambers, 2010: 30)'*

0 que o autor nao parece reconhecer € que as duas posicoes nao sao necessariamente
contraditorias, que nao se excluem necessariamente, e que a critica a ordem policial nao
mais aspira do que a libertar a politica da dominacao policial que se exerce, nomeadamente,
atraveés da filosofia, da filosofia como designacao de um projeto ontologico. Para além de que
€ o proprio Ranciere a nos advertir das “desventuras do pensamento critico”, dessa
“melancolia de esquerda”, que tende a ampliar e a reproduzir a dominacao estabelecendo-se
COMO Seu eco ou sua caixa-de-ressonancia. Toda a contemporaneidade da critica rancieriana
ao modo e aos instrumentos da gestao policial, nao tem outra finalidade senao fazer a
demonstracdo daquilo que a politica ndo é. Assim, a critica rancieriana - ndo o argumentario
pessimista e politicamente redundante dos discipulos da teoria critica classica - ensina-nos
sobre aquilo que ndo pertence ao reino da politica, para que, partindo desta critica,

possamos fazer politica de facto.

democracia, porém apenas na medida em que sua pratica se incline para o poder de nao importa quem”
(Pallamin, 2010: 15).

18 “And, indeed, most commentators read Disagreement the way they might read Arendt’s The Human
Condition or any other work in political theory: as a project of philosophy or of political ontology”
(Chambers, 2010: 30).

190 «1) we can supplement the response with an account of how to bring about such political moments;
or 2) we can add to this answer a further elaboration of why and to what extent we should concern
ourselves with phenomena that do not always add up to political moments” (Chambers, 2010: 30).
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De resto, nem sempre Chambers se mantém em consonancia com o pensamento de
Ranciére ou, ao menos, com as suas linhas de tensao e divergéncias internas. Nao € possivel
fazer politica através da logica policial, mesmo sendo certo que ‘the police can procure all
sorts of goods’ (Ranciere, 1999: 31). Um dos esforcos essenciais de Ranciére é exatamente o
de fazer a demonstracdao da falacia em que se baseiam as forcas e ideologias socialmente
progressistas. Desarticular concetualmente essa crenca ingénua de que € naturalmente
consequente fazer derivar a igualdade através da desigualdade; de que é concebivel, através
da reproducdo da desigualdade, da hierarquia, produzir a igualdade, em suma, de que é
possivel obter fins igualitarios através de praticas desigualitarias'®'. Em contracorrente, a
originalidade rancieriana reside, justamente, na exploracdo da poténcia igualitaria como uma
forca, uma poténcia, do aqui, do agora e do ndo importa quem. A igualdade nao é um fim a
atingir, mas o principio da acao; nao o fim da politica, a sua escatologia, mas a proépria
possibilidade da politica.

Da outra parte, Todd May tem igualmente fundamento teérico ao referir que a
distribuicao policial das partes ndo é realizada pelo povo, isto se entendermos o povo por
subjetividade politica e ndo mera parte entre partes.

Podemos nao conseguir responder se Ranciere é ou nao anarquista mas a politica em
Ranciére so6 acontece através da pratica revolucionaria do povo como multiplo que rasga o
jogo identitario da policia, que desfaz a boa relacao entre as partes. Os cidadaos fazem e
participam na distribuicdo das partes mas na exata medida em que participam da légica
policial, que se comprometem com a logica policial de conduzir as suas vidas de uma maneira
apenas aparentemente politica. O equivoco interpretativo que faz com que Chambers se
enrede numa compreensao parcial e até conservadora da obra rancieriana, reside na sua
indistincao conceptual entre a politica da policia e a politica como demonstracao igualitaria.
A politica da policia é apenas politica na sua aparéncia, é o simulacro da politica. Ater-se a
disputa do paradigma politico-policial é o exato oposto do projeto ranceriano. Corroborar a
tese da inexisténcia de um reino do “puramente politico”, uma espécie de tempo e espaco
imaginario pos-apocaliptico, nao contradiz a outra tese que compreende a politica
essencialmente como praxis revolucionaria, como pratica naturalmente subversiva da ordem,
de qualquer ordem.

Como frisa Chambers, novamente contra May, a igualdade em Ranciére nao possui

uma qualidade substantiva:

Em contraste, May busca uma politica ndo apenas desligada da policia, mas
também totalmente autorreferencial e comprometida com a base substantiva

da igualdade. A igualdade, para Ranciére, nao tem um fundamento substancial.

¥ “This may be the reason why most progressive political agendas have tended
to present equality as a goal (generally a never-fully achievable goal) for the future, rather than as a
premise on which to build an egalitarian society (Citton, 2010: 32)”.
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Deranty descreve sucintamente: "a igualdade nao é uma esséncia, um valor ou

um objetivo'?.

A igualdade é procedimental, mas é um procedimento que na sua pratica fratura a
organizacao hierarquica do mundo. A ldgica igualitaria é justamente o ambito que antagoniza
a ordem policial, o que tem por efeito pratico, a dissociacdo dos seus praticantes
relativamente a reproducao da légica policial, da desigualdade. Sim, a “igualdade nao é uma
esséncia, um valor ou uma finalidade” é uma forma de agir. E, por essa mesma razao, Todd
May esta correto ao nao dissociar a democracia da pratica democratica.

Ranciére é contrario a toda a concecdo fundacionalista da politica e o conceito de
igualdade ndo estabelece o fundo normativo que norteia a acao politica. A igualdade € um
conceito vazio, mas nem por isso deixa de funcionar como prerrogativa para a transformacao
de toda a ordem policial. A igualdade s6 ganha uma afinidade politica quando o agir “como
se” fossemos iguais, destroi a ficcdo social que suporta a dominacdo policial. Quando a
igualdade é posta em cena como principio e fim de todo o litigio.

O facto de Ranciére se afastar de toda a concecdo fundacionalista da politica nao
contraria a tal autorreferencialidade que Chambers censura a May. Afinal, a politica s6 se
desenrola pela sua ficcdo constitutiva, pela representacdo de um sujeito politico, desse
colocar em cena do dissentimento... Neste sentido, a politica joga o seu sentido justamente
na capacidade inventiva dos agentes em dar a conhecer a fonte de todo o litigio, de toda a
distorcao de sistema. E a igualdade, nao sendo uma realidade substantiva, nao deixa de se
constituir como o principio ambivalente através do qual, por um lado, se legitima e se
reproduz a propria desigualdade, por outro lado, se confronta a dominagdo hierarquica, se
inscrevem novos atores politicos e se ensaiam novas formas de convivéncia comunitaria. A
igualdade em Ranciére nao é pensada de uma forma teleoldgica, i. €, como um conceito
metafisico e historicista; mas o seu confronto e verificacdo na pratica da vida é
emancipatorio, tanto no sentido da elevacdo pessoal, como no sentido transformativo da
experiéncia do comum.

Chambers censura a deslocacao que May faz quando “it refers politics back to agents
rather than to political effects” (Chambers, 2010: 33), mas essa € justamente a deslocacao a
realizar para evitarmos a tentacdo de reproduzirmos o paradigma politico-policial. Chambers
chama a caucao uma passagem da obra de May que sintetiza exemplarmente o que separa o

primeiro do Ultimo:

Uma determinada politica pode ou ndo provocar a mudanca. Nao é pela

consequéncia, pelo efeito, mas pela atuacdo que parte de uma pressuposicao

192 “|n contrast, May seeks a politics not only de-linked from police, but also fully self-referential and
committed to the substantive ground of equality. Equality, for Ranciére, is nothing like a substantive
ground. Deranty puts it succinctly: ‘equality is not an essence, a value or a goal” (Chambers, 2010: 32,
traducao da nossa responsabilidade).
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de igualdade que a politica ocorre. (...) Uma politica democratica é definida
pelas acdes e principios daqueles que lutam, e ndo pelos efeitos ou acoes

tomadas por aqueles que a ordem da policia apoia.'”

O bisturi conceptual que vem separar a acdo democratica da acao policial, a acao
segundo a ldgica igualitaria da acao segundo a logica policial, expressa a divisao politica entre
0os amigos e os inimigos da democracia, tomada nao enquanto forma-regime, mas como
disruptura revolucionaria. Como duas substancias insollveis, a politica ndo se mistura com a
policia. A realizacdo democratica da politica na policia, contrariamente a Chambers, nao é
para no6s um facto positivo, pelo contrario, representa justamente o seu definhamento, a sua
capitulacdo. O encontro da politica com a policia nunca pode ser o momento em que as
formas democraticas reorganizam a ordem policial, esse € o momento final do devir politico,
ndo o seu principio constitutivo'®.

A ordem policial, a que nos referimos como o paradigma, nao é a fonte de todo o mal
que ha a tudo o custo de derrubar, neste sentido, a politica ndo pode ser transformada numa
luta secular do bem contra o mal. O que nos ensina Ranciére, é que agir politicamente, agir
como se todos fossemos iguais ou conforme a légica democratica-igualitaria-politica, o circulo
da poténcia, é ja dissociar-nos da logica policial. Contra Chambers afastamo-nos de uma
compreensao da politica compreendida nos limites da ordem policial. Contra May, ainda que
corroborando a sua descricao da relacdo entre a policia e a politica como antagoénica, como
confronto entre “mundos totalmente distintos”, e a acdo democratica como “inteiramente
revolucionaria”, reafirmamos que o melhor e talvez Unico modelo de combate a estruturacao
da desigualdade é agir como se esta nao existisse'”. Em suma, o antagonismo policia/politica
nao é equivalente a um combate entre o bem e o mal, tudo se resume as escolhas que
fazemos, agir de acordo com a logica policial/desigualitaria ou de acordo com a logica
politica/igualitaria.

Jeff Love e Todd May, em artigo assinado em conjunto, sintetizam bem os efeitos
dessa dicotomia entre agir como se fossemos todos iguais e deixar-se passivamente subordinar
as estruturas sociais-hierarquicas. Estes autores, inspirados por Ranciére, clamam pelas

dinamicas relacionais de “universalizacdo da igualdade”:

Agir como se qualquer um fosse igual a qualquer outro é, primeiro que tudo,

reivindicar-se como igual ao outro e, dessa forma, construir uma universalidade

193 «A politics may or may not effect change. It is not in the consequence but in the acting out of a
presupposition of equality that politics occurs. [. . .] A democratic politics is defined by the actions and
the understandings of those who struggle, not by the effects upon or actions taken by those the police
order supports” (May citado por Chambers, 2010: 33, traducao da nossa responsabilidade).

%4 “Indeed, May’s reading resists any sense of a meeting point between the logic
of politics and the order of the police: politics, May argues, surely stands opposed to police, but it
becomes unclear how politics would ever encounter the police.” (Chambers, 2010: 35).

195 « . if the worlds were entirely distinct, if they had no point of contact, every political struggle
would be a fight to the death. Every democratic political struggle would reduce itself to a struggle
between two competing visions, only one of which could prevail. There could be no democratic politics
that wasn’t entirely revolutionary” (May 2008: 112).
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de igualdade. Mas é também colocar a reivindicacao pela igualdade na agenda
publica. E enfrentar os outros com essa alegacéo, forca-los a comprometerem-
se com esse pressuposto ou recusa-lo. E questionar diante das acdes de
qualquer um: "Ao contrario dos pressupostos da ordem policial atual, somos
iguais a ti. De que lado estas tu?” Face a esta questao aqueles que compdem a
hierarquia sao confrontados com duas opcdes: ou endossar o pressuposto e

mudar a ordem policial, ou negar o pressuposto'®.

5.3. Badiou e Ranciére: uma divergéncia no centro do

pensamento emancipatorio

O facto da disputa intelectual entre Badiou e Ranciére - nomes maiores da
contemporanea escola francesa sobre a emancipacao - se situar nos termos de uma
divergéncia filoséfica e ndao de um desentendimento (mésentente) politico, é algo que
favorece, desde logo, Jacques Ranciére. E suficientemente elucidativo que o litigio politico
nao se reduza a um litigio puramente concetual e abstrato, a uma querela intelectual ou
hermenéutica'”. Como ja explicitamos em capitulo anterior (ver cap. II), o litigio politico ndo
se reduz a um conflito interpretativo ou a uma disputa entre argumentos; o desentendimento
(mésentente) politico € um encontro polémico entre mundos que nenhum acordo ou solucdo
concetual consegue superar ou mitigar. O desentendimento ndao é um mal-entendido, uma
falha acidental ou uma lacuna na comunicacao, também nao € um mero desentendido entre
dois ou mais interlocutores em resultado de uma sUbita impossibilidade de progressao da
comunicacao; a base do desentendimento politico (mésentente) é a do dissenso, de um
conflito existencial cravado na disposicao social dos préprios lugares, das proprias palavras,
de quem as diz e do que por estas é dito, da distribuicdo das competéncias e da mensuracao
do(s) tempo(s). O desentendimento, como expressao linguistica do dissenso, da-se quando a
altercacao e a disputa pelas palavras e seu respetivo significado, traz a superficie dessas

mesmas sentencas uma cena politica. Quando as mesmas locucdes pretendem significar

1% «Tg act as though one were equal to another is, first, to claim oneself as equal to another and, in
that way, to construct a universality of equality. But it is also, as it were, to put a claim of equality on
the public table. It is to face others with that claim, to force them either to endorse or to deny it. It is
to say with one’s actions, “Contrary to the assumptions of the current police order, we are equal to
you. Where do you stand?” Those in the hierarchy are faced then with either two choices: to endorse
the presupposition and to change the police order, or to deny the presupposition” (Love&May, S/D: 66,
traducao da nossa responsabilidade).

97 Ver, p. ex: “In fact, the notion of "disagreement" (with mesentente in French also meaning
"misunderstanding” or "dissension”) operates both between philosophy and politics and within the
domain of politics as such, in so far as politics involves the staging of a productive disagreement that
interrupts the seemingly natural distribution of the dominators and the dominated, by following a set of
logical and rhetorical moves or tropes that political philosophers then in turn prefer to misunderstand”
(Bosteels, 2010: 82).
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realidades totalmente distintas e que sob a capa do seu antagonismo retérico e
argumentativo, se esconde um antagonismo mais fundo, inteiramente pratico, real,
respeitante a logicas e a concecées de mundo radicalmente opostas'®.

Este desentendimento nao se refere ao debate sobre as relagbes entre a teoria e a
pratica, mas entre campos epistémicos e logicas que distinguem e marcam a distancia entre a
politica real do modo como a filosofia pensa a politica e se relaciona com esta'”. Nao quer
dizer também que o saber e a critica filosofica ndo possuam um lugar, uma pertinéncia, e,
mesmo, uma eficacia propria, apenas que, no essencial, a politica é o desencontro com a
dominacéo concetual. E o proprio Badiou a assumir a intransitividade, nao entre disciplinas de

saber, mas entre campos de acao:

Para comecar, iremos considerar a relacdao da filosofia com a politica.
Certamente nao pode haver politica na filosofia, e qualquer projeto de uma
‘filosofia politica’ fundacionalista ou reflexiva é futil, porque este projeto
apenas ratificara a sua subordinacao ideoldgica com a political real (eu proprio
o demonstrei em respeito das leituras contemporaneas da obra de Hannah
Arendt, que, de facto, acabam por dar um contributo abstrato para a promocao

do parlamentarismo)*®.

A estratégia de Badiou na abordagem a obra do seu contemporaneo parece ser a de
secundarizar o pensamento de Ranciére, afirmando que tudo o que este tem de positivo ndo é
original e o que podemos dizer que é original - ndo herdado de Badiou - nado é filosoficamente

consequente nem politicamente frutifero:

Para comecar posso dizer, com mais uns poucos, que eu proprio me reconheco
em partes importantes do trabalho de Ranciére. Para mais que tenho,
literalmente, o justificado sentimento de ter largamente antecipado, com esses

poucos, essas mesmas partes?’.

1% “The kinds of dissent or disharmony suggested imply disruption at the level of conditions of
understanding rather than the kind of disagreement one has with someone if one understands but
disagrees with the sense or sentiment of what is said” (Phillips, 2010: 149-150).

'%9 Ao longo da obra de Abrégé de métapolitics Badiou distingue entre a politica dos filésofos e a politica
real. Ver, “You will come to know what politics must not be, you will even know what it will have been
and no longer is, but never what it is within the Real, and still less what one must do in order for it to
exist.” (Badiou, 2005, p. 111) “He opposes real politics (not the one we want, but the one that has
taken place) to the politics of philosophers, or the politics of truth”. (Badiou, 2005, p. 114) “And yet,
today, every real (non-philosophical) politics is first of all to be accounted for in terms of its verdicts on
this State”. (Badiou, 2005: 120)

20 «Tg begin with, let us consider the relation of philosophy to politics. Of course, there cannot be
politics in philosophy, and the project of a founding or reflexive 'political philosophy' is futile, since it
merely ratifies its ideological subordination to a real politics (I have demonstrated as much in respect of
the contemporary readings of Hannah Arendt's work, which in fact amount to abstract promotions of
parliamentarianism)” (Badiou, 2005: 118, traducao da nossa responsabilidade).

201 «To begin with | can say, along with a few others, that | recognise myself in important parts of
Ranciere’'s work. And all the more so since | have the literally justifiable feeling of having largely
anticipated, along with a few others, these parts”. (Badiou, 2005: 116, traducao da nossa
responsabilidade).
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Para Badiou, como alias para um rol de muitos outros autores, o desenvolvimento das
teses de Ranciére s6 tem um destino e um sentido: a aporia e a consequente inviabilizacao de

todo o projeto filoséfico no que concerne a praxis®®

. Mais ainda, a atitude rancieriana no que
respeita ao acontecimento politico parece acomodar-se a um certo conformismo social, fruto
da distancia radical entre a autonomia do evento politico e as necessidades praticas relativas
a supressao da dominacdo. Uma leitura parcial da obra de Ranciére assume que, para este,
primeiro, o acontecimento politico esta perpetuamente por acontecer, e, segundo, que este
acontecimento é inacessivel a todo e qualquer agente social a partir da situacdo em que se
encontra - p. ex. a partir da posicao de um filésofo, ou, de um modo geral, de um intelectual.
O problema desta leitura é que ela ndo tem em conta todo o desenvolvimento e mesmo as
contradicdes e tensdes que trespassam os titulos significativos da obra rancieriana.

Se em relacao a primeira parte da obra de Ranciére - onde a critica de Badiou se situa
a partir da leitura de obras como La nuit des prolétaires (1981), Le philosophe et ses pauvres
(1983), Le maitre ignorant (1987), Aux bords du politique (1992a), La mésentente (1995)... -
podemos encontrar essa contiguidade concetual entre este e Badiou, na segunda fase’® as
divergéncias acentuam-se até ao limite de um desacordo radical entre as suas concecoes
sobre a politica e sobre a emancipacdo. Na obra rancieriana, na transicdo entre um e outro
desenvolvimento, paulatinamente deixa de estar em causa o puro antagonismo da
singularidade politica relativamente a ordem policial, ao “estado da situacdo”®, da
subjetividade politica relativamente ao estado de coisas vigente, para a politica se permitir
inscrever no campo democratico da vida social, do desenvolvimento temporal e historico da
poténcia igualitaria. Em sentido oposto ao autor de Etre e evenement, em Ranciére o primado
da igualdade prevalece sempre sobre o primado da universalidade, e é esta prevaléncia que
definird determinantemente a abordagem de cada qual em respeito a emancipacdo. Na

verdade, o essencial da critica badiouniana prende-se com a tarefa politica de universalizacao

202 A respeito do texto de 1983, O filésofo e os seus pobres, e que se pode ampliar ao resto da obra de
Ranciére, diz-nos Badiou: ”In his book of 1983, The Philosopher and His Poor, we encounter a well-
documented analysis of the 'people’ as an abiding reference for theoretical speculations, both in terms
of its staging and its cancellation. The title is a clear index of the antiphilosophical charge of this
analysis. But ultimately the relation to the text exceeds exposure and tends, in an aporetic manner,
towards a political intervention that is forever suspended.” (Badiou, 2005: 108)

203 Onde podemos situar novas obras e consequentes desenvolvimentos como La Parole muette: Essai sur
les contradictions de la litterature (1998) e Le Partage du sensible. Esthétique et politique (2000).

204 Badiou acusa Ranciére de se ter apropriado da sua definicdo do “estado da situacdo” para forjar o
seu conceito de police, ainda que o segundo assuma que este conceito tenha sido definido por Foucault.
“S’il est donc important de montrer, comme l’a magistralement fait Michel Foucault, que Uordre
policier s’étend bien au-dela de ses institutions et techniques specialises, il es également important de
dire que’aucune chose n’est en elle-méme politique, par le seul fait que s’y exercent des rapports de
pouvoir. Pour qu’une chose soit politique, il faut qu’elle donne lieu a la recontre de la logique policiére
et de la logique égalitaire, laquelle n’est jamais préconstituée” (Ranciére, 1995: 55-56). “As far as the
notion of domination is concerned or the counting of parts of a whole as substructure of the unequal,
this | named not long ago, in my own jargon, 'the state of the situation' and Ranciere names 'the police’
(playing on the Greek word polis)” (Badiou, 2006: 116).
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do postulado dessa igualdade radical de todos perante todos’®, transvertida em realidade

comunitaria?®:

Sim, pode haver, quer dizer, aqui e agora, uma politica da igualdade, uma
politica que nao se reduza a uma questao de a realizar, mas, postulada a sua
existéncia, de criar, aqui e agora, ou através da rigorosa perseguicao das suas

consequéncias, as condicdes para a universalizacdo deste mesmo postulado®”.

Mas para Ranciére a conformacao total entre a universalizacdo da subjetividade
politica e a igualdade radical - igualdade como principio - nao é possivel de se realizar, pelo
simples facto da incomensurabilidade entre uma e outra ldgica - a universalidade nao se
aplica como um molde a igualdade como principio®®, como possibilidade, justamente, de
encetar uma outra relacdo com o universal. Precisamente em nome da possibilidade da
politica, da possibilidade de criar outras relacbes com os postulados e as condicoes
universais’®, a igualdade tem de ser assumida politicamente como o excedente constitutivo
de toda a universalizacdo comunitaria, o supranumerario relativamente a toda a contagem

das partes*®. O universal nunca se confunde no igual porque o igual é simultaneamente a

25 | ove e May perguntam retoricamente: “What, then, distinguishes Ranciére’s political conception
from Badiou’s? The heterogeneous assumption of the equality of every speaking being with every
other speaking being (Love&May, S/D.: 63)”.

206 Alain Badiou atém-se a uma ideia algo elitista e conservadora do papel do inteletual em disciplinar as
condicbes para a materializacdo histérica do evento politico, disciplinarizacao esta dissimulada por uma
espécie de rigorismo filosofico, abstrato: “To anticipate, Badiou’s embrace of rigour is, in fact, an
embrace of universality as opposed to the democratic equality of Ranciére. What looks to Badiou like
philosophical and political rigour is in fact a different conception of politics. (...)It is rather that
Badiou’s ontology issues out into a distinct politics, one that does not in fact achieve the egalitarianism
of Ranciére’s approach” (Love&May, S/D: 56).

207 «Yes, there can be, there is, here and now, a politics of equality, one wish it isn't simply a matter of
realising but, postulated its existence, of creating here or through the rigorous pursuit of consequences,
the conditions for a universalisation of its postulate” (Badiou, 2005: 112-113, traducdo da nossa
responsabilidade).

208 Esta tentativa de forcar a imanéncia da igualdade radical de todos perante todos a um determinado
“consenso”, a uma determinada “geometria” social, inevitavelmente gera repressao,
independentemente da sua intensidade e da sua capacidade de consensualizar: “This excess is crucial
for our purposes, since it is the birthplace of truth. The state of the situation ensures that no excess is
“visible.” That is to say: every element presented in the situation is re-presented in the state. Yet, this
seamless harmony can only be purchased at the cost of repression through exclusion of an intolerable,
infinite excess. And this excess returns in the form of an event giving birth to a truth, that truth being
both of and in the situation in so far as it signals the return of the repressed (Love&May, S/D: 58-59)”.
299 | ove e May definem, de forma original, o que podemos designar pelo “paradoxo da universalidade”.
O universal so6 se reconhece e se dinamiza enquanto tal, precisamente quando nao se singulariza,
quando nado se confunde com o “estado da situacdo” ou se sintetiza numa determina formula e/ou
imagem: “According to this argument, the universal is universal precisely because it can and does
not conform to this legality and, therefore, may appeal to all elements in the situation, regardless of
their status, their identity for the state. What the universal lacks in legitimacy in the situation, namely,
both belonging to the situation and inclusion in its state, is the necessary condition of its
universality: the impossibility of conforming the universal to the legality of the state is its condition of
possibility (Love&May, S/D: 59)”.

210 Fxplorando as metaforas atomistas Joseph Spencer da-nos uma imagem clara do que separa Badiou
de Ranciére: “But Ranciére’s image of the community of equals as so many atoms falling in parallel in
the void clarifies that what is at issue in his conception is not a horizontal bond but a parallel of
trajectories (Spencer, 2010: 109)”.
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condicdo primeira para a realizacdo do universal e o seu excedente constitutivo’''. A
igualdade radical de todos perante todos simultaneamente esta aquém e além da realizacao

universal de uma dada figura/forma da igualdade?™

, € é esse intervalo que define a
“substancia”, o proprio-improprio, da politica?”®. A universalidade realiza-se, ndo pela forca
de uma determinacdo heterénoma, mas na performance das dinamicas relacionais
igualitarias; por outro lado, a universalidade tem em si o seu proprio fundamento: a projecao
de novas formulas sociais universais & essencialmente o reflexo de uma condicao de
universalidade que a precede, que a pré-constitui - essa universalidade é a realidade social da
igualdade de todos perante todos®™.

Neste ponto Jeff Love e Todd May, ao confrontarem os dois autores, sao

particularmente sagazes e elucidativos:

Para antecipar, ndés concordamos que a abordagem politica em Badiou nao
coincinde com o modo como Ranciére aborda a igualdade no seu sentido
profundo. Antes, diz respeito a universalidade, a qual, a despeito das suas
afinidades com a igualdade, se distingue dessa concecao mais radical da
igualdade que Ranciére persegue. Em resultado disso, pese as concecdes
politicas de Badiou progredirem maioritamente no sentido da hierarquizacao
(por efeito do seu Maoismo), a politica em Ranciére é firmemente igualitaria,
e, ao menos em certo sentido, anarquista. (...)...nos iremos discutir a ontologia
de Badiou, particularmente como esta é abordada em Ser e Evento,
demonstrando como o evento politico é, para este, mais uma matéria de

universalidade do que de igualdade. Finalmente, regressaremos a Ranciére,

1 «|n the contemporary period, however, to construct a universality from the presupposition of
equality is at the same time to appeal to a value that already has a nearly universal endorsement.
Therefore, the local constructions of universality are confrontations with a police order in the name of a
value already having universal appeal (Love&May, S/D: 66-67)”.

22 Neste ponto, Love e May voltam a destacar as consequéncias das divergéncias entre Badiou e
Ranciére em termos de uma concecdao mais marxista (maoista, leninista...) no primeiro, e mais
anarquista no segundo: “Equality is not a presupposition of political action. It is, instead, the result of
the action of militants that have opened up a space for “the people” to enjoy equality. When Badiou
accuses Ranciére of neglecting the role of the militant, then, we see that what is at stake is not only a
conception of militancy but also a particular conception of politics: a politics of universality that can
open out onto equality as one of its stakes. That conception contrasts sharply with a conception of
politics that operates from the presupposition of equality, an equality that is more anarchist than Maoist
in inspiration” (Love&May, S/D: 63). Ler também: “This, it would seem, would often require a subtle
grasp of what is hidden by the state of the situation, a grasp reserved for those who are capable of it.
Lenin, Mao: these are figures capable of grasping the excess that eludes a situation. They must grasp
this excess, and then lead others to it. This is why politics, if its goal is equality, does not necessarily
start from that presupposition” (Love&May, S/D: 65).

23 Ao comparar, nos termos do atomismo, Badiou e Ranciére, Joseph Spencer conclui que um dos
pontos-chave em que os autores se distinguem e se distanciam, prende-se com a sua concepcao da
politica como realizacdo - ou ndo - do evento, de um evento. Afinal para Ranciére a historia da
democracia escreve-se e inscreve-se a revelia de toda a tentative de lhe conceder um sentido
ontologico: “Like Ranciére, Badiou refuses to assess positively the congealed worlds with which the
atomist cosmology concludes its story, but unlike Ranciére, he finds in the essentially history-less or
non-evental pre-cosmic rain of the atoms in the void something equally unsatisfying (Spencer, 2010:
108)”.

24 «The presupposition of equality, although often denied in practice, is almost universally held in
principle. (...) If there was a universality, it was created through their actions (Love&May, S/D: 66)”.
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para fazermos a demonstracdo de como a sua abordagem a igualdade radical

contrasta com a concecdo badioudiana de universalidade.?"

Ranciére rompe o esquema da heranca de Badiou, e, antes deste, de Sylvain
Lazarus’'®. A medida que as investigacdes rancierianas avancam a politica deixa de ser
compreendida como o confronto de uma subjetividade politica relativamente ao “estado da
situacao”, ou, mesmo, de uma parte dos sem-parte relativamente a totalidade social - a
realizacdo de um universal-singular - para se vir fixar no terreno imanente de toda a
comunidade politica em devir. A politica, em suma, deixa de ser compreendida através do
confronto/litigio entre a singularidade e a totalidade, para ser compreendida através das
transformacoes operadas dentro da mesma totalidade organica: a(s) historia(s) do(s) povo(s)
como sujeito(s) politico(s).

O que Badiou entende, negativamente, como a contradicdo em ato’”’ das teses
rancierianas, constitui, para o autor dos Nomes da histéria o vértice da vida democratica, da
democraticidade. A relacao tensa e contraditoria entre, por um lado, a contingenciacdo
institucional, a universalizacao da vida social sob uma determinada forma-regime, e a
poténcia igualitaria que coloca permanentemente em causa a contingéncia do universal-
singular, é o proprio reflexo da expressiao do poder, da poténcia igualitaria do demos na
histéria. E 0 modo como o devir democratico do(s) povo(s) se desenvolve e se expressa, se
materializa, no tempo. Jeff Love e Todd May descrevem com acuidade como a divergéncia,

entre os autores em confronto, em termos do entendimento do fendmeno politico e dos seus

5 “To anticipate, we argue that Badiou’s political approach does not concern the equality Ranciére
embraces in any deep sense. Rather, it concerns universality, which, although it has some affinities with
equality, is distinct from the more radical equality envisioned by Ranciére. The upshot of this is that
while Badiou’s political commitments often run toward the more hierarchical (i.e., his Maoism),
Ranciére’s politics is steadfastly egalitarian and, in a certain sense at least, anarchist. (...) we will
discuss Badiou’s ontology, particularly as it appears in Being and Event, showing how the political event
is a matter of universality rather than equality. Finally, we will turn to Ranciére, showing how his
commitment to radical equality contrasts with the universality of Badiou’s conception”. (Love & May,
S/D, p. 52, traducao da nossa responsabilidade).

25 ver, “With regard to politics as occurrence or singularity, and never as structure or programme,
Ranciere ends up by saying that politics is a mode of subjectification. In this case | can only recall the
examined at the beginning of this book and deployed by Sylvain Lazarus some time ago, which announce
that politics is of the subjective order, and is thought in terms of its rare and sequential existence.
According to the category of ‘historical mode’, politics is an irreducibly singular thought.” (Badiou, 2005,
p. 116-117)

27 Ver, “Ranciere's singular constructions are essentially supported by two very simple theses: I. All
mastery is an imposture. Ranciere thereby inscribes himself, in spite of everything, within the French
anarchist and utopian tradition of old, of which he is both the second-generation thinker and the
sympathetic, patient and ironic archivist. But since he is attuned to the real refrain of the social world,
and remains sensitive to what is beneficial in institutions, Ranciere also maintains that: 2. Every bond
presumes a master. From these two theses a doctrine of equality is inferred, which is Ranciere's true
abstract passion, and whose axiom is that anyone, regardless of experience, can exert mastery without
being in a position of mastery provided that the anyone in question is willing to be unbound. It is at this
point that the motif of the community of equals, on the basis of this nineteenth-century myth,
undoubtedly places the most considerable demands on Ranciere. For the commuof equals is the
hypothesis of a social bond set free from the imposture of the master, and therefore the realisation in
actu of the latent contradiction between Ranciere's two theses”. (Badiou, 2005: 109-110) “In
dismantling this myth as a false telos of emancipator politics, the paradox is that Ranciere leads us to
nothing in the order of real politics that could serve as a replacement.” (Badiou, 2005: 110)
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efeitos na vida coletiva, determina sentidos completamente dissonantes no que respeita ao

gue deve mover o combate politico:

...devemos notar que defendemos que a compreensao da politica em Badiou
permanece enraizada em modelos historicamente desacreditados do
pensamento e da pratica marxista, enquanto o igualitarismo de Ranciére reflete
o melhor dos recentes desenvolvimentos da politica progressista (por exemplo,
o movimento anti-globalizacao ou a rebelidao zapatista) e oferece a melhor
estrutura, o melhor enquandramento concetual, para conceber o futuro da

politica progressista®'®.

Para que o esquema de Badiou em relacdo ao evento politico tenha viabilidade
pratica é preciso encerrar ontologicamente a totalidade social para a antagonizar e superar
revolucionariamente, mais ainda, € necessario que uma vanguarda se identifique com esta
tarefa e lhe dé um nome?”. Mas essa totalidade orgénica para Ranciére ndao estd mais refém
da dialética ou do historicismo, € a base epistémica que condensa a viragem do signo politico
nao como relacao ao paradigma, a luta pelo poder, a luta pela distribuicdo politico-policial do
comum - como relacao com a figura do dominador, ou como realizacao de uma comunidade
universal-singular - mas como as possibilidades inscritas e resultantes da convivéncia
igualitaria. Também por via deste transito Ranciére se desembaraca de vez dessa dialética

em estado larvar, dessa dialética insinuante, que Alberto Toscano muito finamente alude:

Ainda que a obra de Ranciére oscile entre atribuir a incomensurabilidade entre
dois-nomes-num-so6 (classe, proletariado, democracia, povo, e por adiante) e,
por outra parte, reconhecer, apesar da sua alergia a qualquer transicao
dialética, que essas categorias sociais podem ser percecionadas como dois

momentos légicos inscritos num so, ainda que descontinuo, processo??.

28« we should note that we believe that Badiou’s political commitments remain rooted in discredited

models of Marxist thought and practice, while Ranciére’s egalitarianism reflects the best of recent
progressive politics (e.g., the anti-globalisation movement or the Zapatista rebellion) and offers the
better framework for conceiving future progressive politics” (Love&May, S/D: 52, traducao da nossa
responsabilidade).

29 Badiou apresenta a filosofia politica rancieriana no quadro em que ele mesmo pensa a politica e no
modo em que o Ultimo - Ranciére - se desvia desta, neste sentido a “teoria dos nomes”, da
“nomeacao”, é ainda o rasto desse modo proprio de Badiou situar a politica: Ver, “A theory of names.
Politics presupposes the sudden appearance of a name, in which case the nothing is counted as a gap
[eeart] between the whole and itself This is the case with the name 'proletarian’. The downfall of a
name, as with the political signiflcance of the name 'worker' nowadays, amounts to a termination of the
politics bound to this name. Ranciere will say that our time is nameless. In this respect the community
as a whole declares itself effectively total or without remainder, which means that it declares itself
without politics”. (Badiou, 2005: 115) Jeff Love e Todd May percebem perfeitamente que é justamente
no processo politico da “nomeacao”, do processo historico pelo reconhecimento de um determinado
sujeito politico até entao irreconhecivel, que reside o afastamento peremtorio de Ranciére a tradicao
filosofico-politica de Badiou: “This would be precisely an attempt to count the uncounted by means of
the introduction of a particular form of nomination” (Love&May, S/D: 55).

220 «yet Ranciére’s work oscillates between positing an incommensurability between the two-names-in
one (of class, proletariat, democracy, people, and so on) and acknowledging, in spite of his allergy to
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O diferendo com Badiou é insuperavel. No quadro badioudiano do pensamento
politico, os termos da nomeacdo aliam-se ao antagonismo do estado da situacGo em nome de
um litigio por uma representacao universal e a realizacdo de uma determinada Verdade
contingencial. Depois de acusar Ranciére de, pelo menos, alguma falta de originalidade
filosofica, Badiou acaba por repetir um esquema de pensamento da politica que coincide
inteiramente com a visdo paradigmatica, com a reproducdo policial da vida politica?'. Alain
Badiou repete, intensificando ainda, o aparelho concetual que culmina com a realizacao
social de um determinado sujeito politico em detrimento da realizacao de todos os sujeitos
politicos possiveis, o que, alias, € ainda consonante a sua concecdo do que é, e do que deve
ser, a filosofia??2. Uma vez mais, o estudo de Jeff Love e Todd May sao elucidativos acerca
das posicoes de Badiou e de como estas sao flagrantemente contraditérias com as de

Ranciére:

O operador moderno crucial é o sujeito. Sintetizando, o ponto de
compossibilidade de verdades e universais é o sujeito. E importante notar que o
sujeito ndo esta de alguma forma acima ou além destas verdades, ndo é o seu
"portador”. Em vez disso, o sujeito € literalmente um sujeito da verdade; um
determinado individuo s6 se torna um sujeito, resolvendo agir em fidelidade a
uma verdade, a um determinado universal. O sujeito é um militante pela
verdade cuja tarefa é realizar as conexdes da verdade do evento com a

situacao em que surgem.

A passagem da primeira para a segunda fase da obra de Ranciére realiza o transito
entre a concecao classica da politica como luta pela realizacdo de uma ideia singular-

universal de comunidade e a libertacao da comunidade de toda a tentacao universalista em

any dialectical transition, that the ‘socials’ can be viewed as two logical moments in a single if
discontinuous process” (Badiou, 2005: 228, traducao da nossa responsabilidade).

22! Bruno Bosteels, ao escrever sobre os diferentes paradigmas politico-policiais - a arquipolitica, a
parapolitica, a metapolitica - destaca essa distancia definitiva entre a realizacdo subjectiva de uma
politica da Verdade e os jogos politicos de projecdo polémica de cenarios politicos dissenssuais:
"Another way of capturing this  ambiguity = would require that we come
to grips with political philosophy as a replique in the double sense of the French term, that is, both as a
"reply” to the always-already existing scandal of democratic politics and as a "replica” there of, the
philosopher's mimicry or simulacrum of politics: a "true" politics, which by definition would also be a
"politics of truth”, in lieu of the always troubled, always precarious, rare but really existing acts of
political subjectivization (Bosteels, 2010: 83)”.

227Badiou conceives of philosophy not as creating a universality, not as a discourse in which universality
originates, but as a sort of maieutic, classificatory discourse, that identifies truths and tries to weave
them together with other truths (Love&May, S/D: 61)”.

23 «The crucial modern operator is the subject. Put briefly, but hardly simply, the site of compossibility
of truths and universals is the subject. It is important to note that the subject is not somehow above or
beyond these truths, it is not their “carrier.” Instead, the subject is quite literally a subject of truth; for
an individual only becomes a subject by resolving to act in fidelity to a truth, a universal. The subject is
a militant for the truth whose task is to realise the connections of the truth of the event with the
situation in which it emerges” (Love&May, S/D: 61, traducao da nossa responsabilidade).
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nome da pura emanacdo dos jogos da convivéncia igualitaria?‘. Aquilo que para Badiou
constitui o amago do “paradoxo” da trama argumentativa ranceriana é o que justamente
justifica a sua originalidade e distanciacéo relativamente ao seu contemporaneo™.

Ranciére recusa a visdo da politica como o conflito teodrico e pratico entre propostas
universalistas, como a contingéncia da subjetividade politica, da dominacao. Para o nosso
autor a politica ja ndao diz respeito a prescricao normativa da realidade social, mas a
capacidade da politica, como performance, de fazer a demonstracdo da igualdade de todo e
qualquer um, de toda e qualquer uma®®. Nao ha qualquer “impasse” politico em Ranciére
porque o impasse € o conceito que reflete, justamente, uma impossibilidade de fazer
progredir um determinado programa de pendor universal que afete a conjuntura politica?”’.
Na democracia radical ndo ha impasses nesse preciso sentido, porque esta nao é a contenda
pelo paradigma politico-policial, é o espirito da libertacdo de todo o bloqueio do Outro
relativamente a inscricdo da nossa vontade, dessa pulsdo pelo poder que vé na singularidade
do outro politico um obstaculo para a realizacao da universalidade.

A subjetividade politica ndo € a que cria a situacao politica é antes o produto do
desenvolvimento de tensdes politicas a montante. A subjetividade politica nao € o principio
nem a finalidade da politica, € um momento particular da sua sequenciacao que se confunde
com o seu apice. Ensinou-nos Ranciére que a subjetividade politica apenas se apodera da vida
social enquanto contingéncia. Quer dizer, a subjetividade politica para se realizar enquanto
tal precisa de dominar o “estado da situacao”. Nos termos marxistas da Questdo judaica a
subjetividade politica € ainda uma realizacdo parcial da humanidade - tal como,
exemplificando, a “ditadura do proletariado”, a dominacao do aparelho de Estado pela classe
outrora oprimida, funcionaria como uma “fase de transicao” para o comunismo. Na verdade,
a realizacao nao parcializada da humanidade s6 pode ser desenvolvida por meio das premissas
igualitarias, por meio do livre jogo, da livre atividade humana quando age sob o designio de
atualizacao/verificacdo da igualdade de todos perante todos, quando a convivéncia social é

mantida sob esse espirito.

224 Joseph Spencer é particularmente elucidativo ao vincar esta diferenca relativamente a Badiou:
“Rather than marking the occurrence of chance in an otherwise total order, the swerve
marks for Ranciére the slide from the anarchy of the atomistic rain in the void to the irrationality of the
social order (Spencer, 2010: 113)”. E, ainda: “And what Ranciére rejects as an image of irrational
distraction and concession to the prevalence of social order Badiou takes up as an image of the mass
revolt that opens onto the possibility of just transformation. What marks their strongest point
of difference concerns the question of whether the swerve figures resistance to suffocatingly strict
order or whether it figures the collapse of resistance to suffocatingly strict order (Spencer, 2010: 114)”.
25 «|n dismantling this myth as a false telos of emancipator politics, the paradox is that Ranciére leads
us to nothing in the order of real politics that could serve as a replacement” (Badiou, 2006: 110).

26 Este ponto é, por ironia ou ndo, destacado pelo préprio Badiou: “What Ranciere calls
‘politics’ is not of the order of the prescription or the organised project. It is a historical occurrence of
equality, its inscription, or its declaration. It is the axiom that affirms the equality of anyone and
everyone that is exercised within inequality or the wrong” (Badiou, 2006: 115).

227 “Ranciere thus proceeds to a critique of the communitarian motif as realisation in order to replace it
with the idea of a declared and delineated 'moment’ of equality conceived in its intrinsic bond with
inequality. There is an impasse of the paradigm, and a retrospective promotion of the real flash of
lightning, of the scrawling on the surface of time” (Badiou, 2006: 111).
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Ranciére desenvolve as bases para uma concecao da politica como realizacdo nao
finalista da comunidade. A politica é o campo de disputa pelo comum que pode ser realizado
de forma emancipatéria ou pode ser alienado pela realizacdo temporaria/contingente da
subjetividade, assim, o Ranciére da segunda fase supera e contradiz o da primeira. E o
proprio Badiou a assumir, ainda que de viés, que a concecao da politica do seu compatriota

nao € compreendida no mesmo quadro concetual que a sua e de sua tradicao:

A todos os respeitos, a doutrina ranceriana pode ser definida como uma anti-
filosofia democratica que se funda, tanto sobre o axioma da igualdade, como
sobre uma ontologia negativa da coletividade que trespassa a historicidade

contingente das nomeacdes?.

O que esta sempre em disputa para Ranciere é a possibilidade de comunidade, de
possibilidades de partilha do comum que ndo passem pela contratualizacao juridica, pela
producao social da assimetria, da alienacdo, da atomizacao... A politica € uma disputa pela
imanéncia social inscrita na tensao entre a partilha emancipada e a alienacao pela producao
de subjetividade(s). E a polis é justamente o territorio dessa disputa entre os oprimidos e os
opressores numa determinada conjuntura, numa determinada relagbes forcas ou num
determinado “estado da situacao”.

A politica nao é a realizacao da substancia ou da subjetividade, da Verdade - nao é
um dispositivo de alocacdo de certos meios para a realizacdo de certos fins??’. A politica nao
€ o corpo da realizacdo ontologica, nem o coracao de um conflito ontologico, é simplesmente
a luta pelo reconhecimento da igualdade de todos perante todos e do desenvolvimento da
liberdade fundada sobre esse axioma®’. A politica ndo é o aqui e agora de um compromisso
filosofico com a verdade, é o aqui e agora pela partilha do comum, pela reivindicacdo de um

l231

mundo ndo alienavel”’. Contra a mistificacao ideoldgica e filosofica, a dimensao politica da

28 «Qyerall, Ranciere's doctrine can be defined as a democratic anti-philosophy that identifies the
axiom of equality, and is founded on a negative ontology of the collective that sublates the contingent
historicity of nominations.” (Badiou, 2005: 115, traducao da nossa responsabilidade).

229 Inserindo os temas politicos debatidos por Ranciére e Badiou na tradicdo do atomismo - num
“atomismo de esquerda” -, diz-nos Joseph Spencer: “In the undeviating fall of the atoms downward in
the infinite void, none of them swerving to create the series of collisions that ultimately produce the
ordered cosmos, Ranciére sees what might be the best and most productive image of individual
intelligences, each in her unique orbit about the absent star of truth (Spencer, 2010: 106)”.

20 Num artigo em que expde as diferencas entre Ranciére e Badiou no que respeita a tematica da
relacao entre a arte, a politica e a filosofia, John Phillips apreende exemplarmente os pontos de partida
filosoficos de Ranciére como essencialmente performativos, como tomadas de posicdo e de
desenvolvimento nunca separaveis das condicoes de fala e de acdo concretas de cada interlocutor e/ou
agente em cada momento, fixando os limites das suas acdes e dos seus enunciados aos limites da propria
contingéncia da mesma situacao: “In this sense, the theory of the distribution of the sensible conforms,
in its doubtless peculiar manner, to a widespread shift from notions of signification as representation
and communication to notions of speaking and doing as performance or enactment, from statements and
regimes of truth to enunciative modalities (Phillips, 2010: 153)”.

231 Esse compromisso politico com a verdade atravessa o corpo da filosofia politica de Badiou, o qual néo
tem par em Ranciére. Para o ultimo a politica decide-se, justamente, na sua capacidade de subtracao
de toda a relacdo com uma narrativa totalizante e dialética do evento politico: “What ultimately
distinguishes their respective approaches to the swerve is the way each regards the relationship
between the unreason of the swerve and the reason of true politics. For Badiou, the moment of reason
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vida social é a luta pela manifestacdo, re-presentacao??, de qualquer um (ne import qui) da
igualdade que partilha com qualquer outro e das consequéncias praticas que derivam desta
revelacio/atualizacdo/ verificacio®.

O litigio politico imanente a toda a vida social é o reflexo do conflito imanente a toda
a sociedade entre a comunidade em permanente porvir e a ordem social, a sua estruturacao
institucional®*. S6 ha politica por via desse conflito permanente entre a incondicionalidade
igualitaria de acesso aquilo que é comum a todos os homens e mulheres, e o que sendo
comum a todos se encontra todavia condicionada pela reproducao da desigualdade. A
demarcacao entre o publico e o privado é apenas uma forma distorcida dos regimes
republicanos e socialistas capturarem uma luta politica mais fundamental entre formas
antagonicas de comunidade politica. Tudo se decide e se debate na tensao social entre a
reproducéo das logicas desigualitarias e a resisténcia igualitaria - da comunidade dos iguais®”;
entre a dissolucdo no paradigma politico-policial e o comprometer-se na pratica a ideia do
comunismo?3,

O Estado, as instituicoes, todos os organismos e estruturas que medeiam a relacao
entre o demos, a vontade democratica, e as oligarquias; entre a organizacdao anarquica da
vida social, das comunidades, e a criacao de estruturas universais, de instituicdes; todas estas

estruturas assentes na base do Estado-nacao sao estruturas elas mesmos objetos do litigio que

comes in the process of rendering consistent the unreason of the insurrection. It comes, in other
words, in the reason-driven process of giving to the revolt of the masses consistency enough to produce
genuine transformation, genuine revolution. For that reason, Badiou makes the atomistic swerve the
figure of insurrection, which must be rendered consistent in a separate and subsequent process. For
Ranciére, however, the moment of reason lies within the (logical) revolt itself, the insurrection being
nothing other than the mobilization of (equal) intelligence by the will (Spencer, 2010: 114)”.

B2 | eja-se a sintese de Zizek: “The poetic displacements and condensations are not just secondary
illustrations of na undelying ideological struggle, but the very terrain of this struggle (Zizek, 2004: 77)”.
23 Joseph Spencer, referindo-se as teses rancierianas sobre a relacdo dos sujeitos emancipados no que
concerne as questdes da verdade, sintetiza exemplarmente: “Those who know their own intellectual
capacity—and who consequently know it to be equal to that of every other human being — assume a
position in orbit around the truth (Spencer, 2010: 101)”.

234 «ps 3 result, conservatives and progressives alike confuse politics with the production and the
maintenance of the social order. Better, they confuse community with social order and make that
confusion the founding axiom of all their political theories. For Ranciére, however, political engagement
just is the work of maintaining the distinction between a community and a social order (Spencer, 2010:
102)”.

25 prosseguindo na andlise atomista das filosofias de Ranciére e Badiou, Joseph Spencer percebe
exemplarmente o amago da “filosofia politica” rancieriana como o reflexo e a reflexao das dinamicas
criadas por via do antagonismo entre a constituicdo da ordem social e a desordem poética da
comunidade dos iguais: “For his part, however, Ranciére seems at first to say more or less nothing about
the swerve, taking the sheer difference between the constituted cosmos (as figure for the constituted
social order) and the pre-cosmic rain of the atoms (as figure for the community of equals) to be
sufficient to illustrate the stakes of his political theory (Spencer, 2010: 110)”. E, ainda: “Put in a
nutshell, Ranciére’s position is that the swerve marks the failure of the community of equals, the
beginning of the process of agglomeration that brings into being a social order with its
hierarchies (Spencer, 2010: 112)”.

26 Usando metaforas inspiradas do universo da quimica Joseph Spencer define as tarefas politicas
igualitarias para os niveis individual e coletivo: “For the individual, the political mandate is to resist
being dissolved into the social order without leaving behind the precipitate of engagement in a genuine
community of equals. For the cooperative or collective endeavor, the political mandate is to resist the
almost inevitable crystallization of every community into a social order that cancels the entropic
movement of a mobile solution. Of course, the chemical images | have used in formulating these two
imperatives conflict with one another, since the first figures dissolution as what must be resisted
(through precipitation) but the second figures dissolution as what must be sustained
(against crystallization) (Spencer, 2010: 103)”.
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atravessa toda a comunidade politica e é na base deste litigio que devemos compreender o
seu futuro, a sua precariedade, a sua contingéncia.

A comunidade dos iguais antagoniza o Estado como paradigma politico-policial, como
organizacado hierarquica da vida social, mas nao adota uma estratégia de tudo ou nada. O
antagonismo da comunidade dos iguais com o paradigma politico-policial e as suas formas nao
dispensa o universalismo que encontramos no Estado de direito tal qual o conhecemos ou com
a declaracao universal dos direitos humanos. A comunidade dos iguais, ainda que a sua
premissa seja universal - a da igualdade politica (nao meramente biologica ou legal) radical
entre todos os homens e mulheres - é sempre uma comunidade precaria de encontros e
desencontros pontuais baseada nessa aventura intelectual. A comunidade dos iguais nao
dispensa certas condicoes universais que possibilitem a sua convivéncia, os seus
desdobramentos estéticos/poéticos.

Se quisermos ensaiar outra formulacdo do que € a politica em relacdo ao devir
igualitario - uma politica como comprometimento - podemos dizer que ela é o intervalo entre
a universalidade e a singularidade politica da comunidade dos iguais. A emancipacao da
politica como dimensdao humana, como objeto ou tema, passa pela capacidade de equilibrar
os termos da sua universalidade com a singularidade da comunidade dos iguais. O problema
aqui é o da desmesura politico-policial, ja que, respeitando o espirito da democracia radical,
ndo se pode realizar a universalidade politica a custa da dissolucdo da singularidade politica,
da rebeliado politica. O problema sera entao o de organizar a vida social para que esta, além
de respeitar um nivel basico de universalidade, possa salvaguardar pacificamente um
contexto de processamento civico dos desdobramentos anarquicos da poténcia igualitaria.

A comunidade politica ndo é a comunidade universal, é a que testa os limites desta
universalidade e que os desloca permanentemente para permitir o aparecimento de novas
subjetividades. A universalidade politica transforma-se na medida da tensdo democratica. A
vida democratica é o conflito entre formulas universais que sdo disputadas, distorcidas e
distendidas na disputa igualitaria. O universo politico é o universo atravessado pelo conflito
igualitario que cria novas formas do universal, novas formas de organizacado social, sempre
precarias, sempre contingentes.

A mudanca de paradigma operada por Ranciére - na verdade, a mudanca exercida
contra o paradigma - desloca o centro da politica como luta pelas estruturas, pela
distribuicdo dos lugares, dos tempos e das competéncias - pela distribuicdo dos recursos e
pela implementacao de formas universais - para a luta pela verificacao/atualizacao da
igualdade. Uma igualdade descoberta e realizada nao a montante ou a jusante, como
igualdade formal ou material, mas a verificacao/atualizacao da igualdade de todos perante
todos como o aqui e o agora da possibilidade de toda a performance politica.

A politica nao é a luta pela economia, pela sociedade, mas a luta pela igualdade que
transforma a economia e a sociedade. Nao temos de criar as condicOes para a igualdade e
para a liberdade por meio da transformacao da economia e da sociedade, temos de agir pelo

principio igualitario para podermos transformar as relacées econdmicas e sociais. A luta pela
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administracao das coisas, do mundo, precisa da divisao da humanidade, da distribuicao dos
lugares, do afastamento das “massas” dos centros de decisao e poder; precisa, em suma, de
criar um sujeito coletivo que sirva para a administracao das coisas, mas essa coletivizacao da
vontade nunca é emancipatoria. A luta politica deve conservar o intervalo entre o devir
igualitario e a necessidade de processar a igualdade democratica por meio do ordenamento
social. O escandalo da democracia por parte da dominacao, da contingéncia de toda a ordem
social, & o escandalo da ordem politico-policial por parte do demos, da necessidade de

defender essa ordem.

5.4. Peter Hallward e Alberto Toscano: a politica

emancipatoéria nas amarras do paradigma?

Perseguindo na senda da critica de Badiou as posicoes filosoficas-politicas de
Ranciére, Peter Hallward repete a tese da inconsisténcia da filosofia politica do autor em
causa, da sua incapacidade de construir formulas concretas de acdo ou de ter uma atitude
proactiva no que respeita ao problema da praxis, de como sair do campo da teoria para o
campo da pratica ou de como a teoria pode e deve fornecer as ferramentas concetuais para o
exercicio da pratica. Seguindo de perto Badiou também Hallward acaba por assumir as teses
de Ranciere como potencialmente apoliticas, insinuando mesmo que a sua anti-filosofia -
diriamos nos, a sua demissao como intelectual - acaba por resultar num “certo grau de

resignacao social”:

O acutilante igualitarismo de Ranciére parece-nos cumplice de um certo grau
de resignacao social. Para este, a politica € menos sobre luta e fidelidade do
que sobre discussao, improvisacao e ‘infidelidade’ esporadicas. Para Ranciére,
a politica é muito mais sobre os processos de desautorizacdo ou
deslegitimacao, do que sobre a participacdo em formas de antagonismo em
que os cidadaos veem as suas acoes autorizadas por uma afirmacao de
principio em conformidade com a sua militancia. Em sintese, a énfase de
Ranciére na divisdo e interrupcao torna dificil encontrar no seu pensamento
qualidades que sao simplesmente fundamentais para a sustentabilidade de
qualquer sequéncia politica: organizacao, simplificacao, mobilizacao, decisao,

polarizacdo, isto para referir uns poucos®’.

7 «Ranciére’s trenchant egalitarianism seems all too compatible with a certain degree of

social resignation. Politics here is less about struggle and fidelity than it is about ‘sporadic’ discussion,
improvisation and ‘infidelity’. For Ranciére, politics is more a matter of acknowledging a generalized
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Hallward comeca por assumir a concecdao do fenémeno politico em Ranciére como
uma Teatrocracia (Theatrocracy), como se a esséncia da ideia da politica em Ranciére tivesse
como modelo assistencial o teatro e os seus principios. Por isso, o Ultimo privilegiaria a
espetacularidade da re-presentacdo sobre a gestdo consensual da vida social’®®; a
artificialidade inerente a qualquer improvisacdo e a qualquer performance, sobre a
naturalizacdo e estruturacdo dos comportamentos civicos com vista a uma sistematizacao®’;
a multiplicidade de atores e agentes sobre a unidade militante em torno de uma ideia, de
uma pratica ou de um conjunto de praticas®®’; o seu carater disruptivo e subversivo sobre a
disciplina de ac&o®'; a sua natureza contingente e a sua apologia a improvisacdo sobre a
procura de solucdes institucionais estaveis, regulares, solidas e duradouras que operem
virtuosamente/equitativamente para o povo*”. Por todas estas caracteristicas o modelo da
Teatrocracia, e apesar das suas virtudes - decisivamente pela forma como faz catapultar para
a esfera publica sujeitos remetidos a invisibilidade pela police’?”® - é falho de
sustentabilidade, nao é capaz de conduzir a incorporacdo social, a criacdo de instituicdes
justas, solidas e duradouras.

O problema deste tipo de interpretacdo nao se concentra tanto ao nivel do
diagnostico, mas no enquadramento epistemolégico em que este diagnostico é
respetivamente realizado, e, por efeito deste enquadramento, das evidentes conclusdes
pessimistas a que da lugar. A politica em Ranciére nao é a luta pelo poder secular. E nao o é,
ndo porque Ranciére nao tenha respostas a dar sobre “o que fazer?”, mas porque o seu
conceito de politico é radicalmente alheio a esta forma classica de contemplar a politica -

classicismo concetual que abrange a direita e a esquerda no mesmo campo de sentido.

deauthorization or de-legitimation than of participating in antagonistic processes whereby people come
to be newly authorized by a militant affirmation of principle. In short, Ranciére’s emphasis on division
and interruption makes it difficult to account for qualities that are just as fundamental to any
sustainable political sequence: organization, simplification, mobilization, decision, polarization, to
name a few” (Hallward, 2006: 126, traducao da nossa responsabilidade).

238« Ranciére notes that ‘all my work on workers’ emancipation showed that the most prominent of
the claims put forward by the workers and the poor was precisely the claim to visibility, a will to enter
the political realm of appearance, the affirmation of a capacity for appearance.”(Hallward, 2006: 117)
139 «|jke any spectacle, a political sequence flaunts its artificiality. Politics is a masquerade without
foundation, the performance of an anti-nature. A political subject is someone who acts out the
principle of equality, who plays the role of those who have no role.h4rp” (Hallward, 2006: 117)

240 « | Ranciére privileges multiplicity over unity. A theatrocratic democracy is never monological for
the simple reason that ‘there is no voice of the people. There are scattered voices and polemics which
in each instance divide the identity that they stage’. For the same reason, there is no one form of
emancipatory knowledge but several, not one logic of capital but various ‘different discursive strategies
which respond to different problems’ in different situations”(Hallward, 2006: 118).

241 «Moreover, Ranciére’s conception of equality is disruptive. Peopled by multiple voices, the theatre is
likewise the privileged site of a more general displacement—a place for the out-of-place. Every
theatrical experience undermines the great police project, which is also the ambition of historians and
sociologists — to see people properly ‘rooted in their place and time’” (Hallward, 2006: 118).

242 «p performance da igualdade -. The performance of equality—a fifth theatrocratic trait of Ranciére’s
thought—is contingent. Every theatrocratic act is of and by, but never ‘for’, the people. Every theatrical
or political sequence must invent its own stage” (Hallward, 2006: 119).

43 «Before it is a matter of representative institutions, legal procedures or militant organizations,
politics is a matter of building a stage and sustaining a spectacle or ‘show’. Politics is the contingent
dramatization of a disruptive equality, the unauthorized and impromptu improvisation of a democratic
voice”. (Hallward, 2006, p. 111)
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Percebe-se a intencao de Hallward ao descrever a filosofia politica de Ranciere - ou
a sua anti-filosofia politica - como uma Teatrocracia para assim fazer revelar a sua inteira
contingéncia, precariedade e alguma desordem, mas essa intencao torna a repetir a logica
policial que reduz a palavra do povo, a sua inteligéncia, a mero ruido, a expressao animalesca
das emocdes basicas do prazer e do sofrimento. Mas em Ranciere todo o aparato, toda a
espetacularidade, toda a teatralidade, que permite a parte dos sem-parte emergir como
sujeito politico pleno, s6 é aparato, espetaculo e teatro para os reprodutores da ficcao
desigualitaria, s6 é contingente na medida em que a “subversao nas estrabarias” antagoniza
radicalmente o mundo social da hierarquia e da desigualdade. O modo como o demos aparece
como sujeito politico pleno, e nao como uma parte entre partes sociais - a laia de um conflito
entre sectores sociais -, fa-lo apresentar-se como um ser dotado de logos, como um sujeito
que disputa nao por uma parte entre partes, mas por um mundo radicalmente distinto do
paradigma. Quer dizer, o demos s6 surge como sujeito politico na medida em que é capaz de
disputar, em situacdo de plena igualdade, a logica igualitaria do seu mundo com a logica
policial do mundo hierarquico. O mundo da comunidade dos iguais € um mundo inteiramente
dotado de logos, e, por isso, ndo pode ser reduzido a um simulacro ou a uma representacao
teatral, a subversao igualitaria do mundo desigual faz assomar a consisténcia da hipotese
igualitaria contra a perversao hierarquica.

No nosso entender, e no que se refere as questdes da praxis e do conhecimento, da
partilha do saber, essas mesmas analises tendem para um certo enviesamento do pensamento
de Ranciere. Primeiro, a filosofia politica rancieriana € inteiramente pratica. A politica é
tanto a atualizacdo/verificacdo concretas da igualdade de qualquer um por qualquer outro,
como a militancia contra a reproducao do paradigma politico-policial. Agir segundo a hipotese
da igualdade radical - igualdade anterior a sua formalizacdo ou incorporacédo institucional
e/ou material/econémica - torna-se num imperativo democratico que atua pela subversao da
reproducdo da légica desigualitaria, do paradigma’*. Neste preciso sentido, ndo ha teoria
politica em Ranciére por que ndao ha nenhuma hipotese politica - por ex., um programa
partidario, sindical ou outro - a testar empiricamente.

Segundo, no que respeita ao saber, sua producao e reproducao, nao podemos deixar
de assinalar a nossa divergéncia categorica com Peter Hallward. O preco da contestacao
radical a autoridade e a tradicdo cientifica nao é o anti-cientismo ou uma espécie de
negacionismo cientifico. Ranciére nao tem desprezo pelo conhecimento, apenas € um forte
critico da forma como as relacdes de saber se transformam, se estruturam e se confundem

em relacées de poder no d&mago mesmo da sociedade do conhecimento®”; de como é a

244 Joseph Spencer sintetiza todo o espirito da filosofia politica de Ranciére na sua diferenca em relacéo
aos que conflituam pela ordem social, pela contingéncia dessa mesma ordem: “What is at issue here is a
political practice, a perpetual enactment of community such that it cannot be reduced to any social
order (Spencer, 2010: 102)”.

25 Giuseppina Mecchia assinala que a dominacdo propriamente dita ndo estd na “natural” distribuicio
vigente dos lugares, do “estado da situacao”, da conjuntura, mas se exerce através da alienacdo das
inteligéncias, da poténcia igualitaria que espera transitar a acto pela performance da inteligéncia: “For
Ranciere, it is not the original assignation of places within the social structure that determines the
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propria sociedade do progresso que inviabiliza uma relacdo virtuosa com o saber,
reproduzindo interminavelmente o hiato entre os guardidaes do conhecimento e os seus
iniciados, convergindo todo o sentido da producao intelectual na legitimacdo da mestria**.

“Tudo esta em tudo”, voltamos a repetir com Jacotot e Ranciére, todo o homem e
toda a mulher sao capazes de renovar, no uso da sua inteligéncia, o rasto de inteligéncia
presente em todas as coisas produzidas ou pensadas pelo homem e pela mulher, pela cultura
humana. A inteligéncia é inteira disponibilidade a inteligéncia inscrita no pensamento, na fala
e nas obras humanas, é esta apologia a atividade incondicional da inteligéncia que permite
uma maior democraticidade de acesso ao saber e ao conhecimento acumulado, isto &, as
instituicoes da ciéncia e a eventual necessidade de rutura com estas instituicdes quando sao
estas que constituem, precisamente, um obstaculo a progressdo do conhecimento”.

De resto, a contestacdo a autoridade e a tradicao € o modo préprio da ciéncia
avancar, constitui 0 amago da sua atitude anti-dogmatica. Um filésofo da ciéncia como Paul
Feyerabend forjara o conceito de “anarquismo epistemologico” para sugerir que, muitas
vezes, a ciéncia e os resultados cientificos se processam e se alcancam agindo
revolucionariamente contra o método e contra os paradigmas cientificos vigentes, que nao ha
nenhum método que funcione como modelo universal intemporal nem nenhum paradigma
cientifico que nado possa ser contrariado, e, eventualmente, superado.

Para Ranciére a producdo e reproducdao do conhecimento nao se desassocia da
esfera politica. Tudo se resume a resgatar a igualdade de dignidade, de poténcia, do outro na
participacdo nos jogos do conhecimento e na producdo do saber. Nao ha sociedade do
conhecimento propriamente dita, quando as relacées de saber se transformam de forma
sistematica em relacoes de poder e impedem, justamente, a progressao e incremento do
conhecimento, no sentido dos centros tradicionais da ciéncia para as margens e em direcao
contraria. O discurso sobre as ciéncias e sobre o conhecimento em Ranciére segue o mesmo
modelo que o seu discurso sobre as artes e sobre a politica, estando sempre em causa o modo

de como estas dimensdes da vida social sobredeterminam a vigéncia do paradigma politico-

political and epistemic potential of a person or of a group of people, but rather the knowledge and the
struggle that they consciously adopt as the foundation of their political demands (Mecchia, 2010: 40)”.
26 |er, “..if the act of explication was in no way necessary to ensure proper learning, it did
nevertheless fulfil a very important function in the process of socialization, by teaching the students
that they were ignorant, incapable of escaping ignorance by their own means (Citton, 2010: 27-28)”.

247 Sobre 0 modo de como a partilha do sensivel se relaciona, de forma essencial, com a producao e
reproducao do conhecimento, diz-nos Davide Panagia: “Ranciere's partage du sensible engages the
principle of propriety - that there is a proper mode of understanding necessary for the project
of emancipation - by introducing the possibility of dissensus as an interruption of the ways in which we
establish the criteria of knowledge. Another way of stating this is to say that for Ranciere dissensus is
not an epistemological break but a break of epistemology as the qualifying
perceptual criterion for political participation; that is, Ranciere wants to wrest democratic political
action from the demand that it correspond to a form of authoritative knowledge that will legitimate it
(...)The simultaneity of the sensible as what addresses the correspondence between the reasonable and
the perceptible - or, better put, the idea that the sensible implies a condition of knowledge - is what
Ranciere means when he affirms that partage du sensible... ” (Panagia, 2010: 98-99).
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policial, ou de como, em sentido contrario, potenciam uma relacdo mais igualitaria e
democratica do todo social com cada uma destas esferas®.

Concordamos com Hallward que a abordagem rancieriana ao universo politico pauta
pela valorizacao da interseccioinalidade (interstitial) e da liminaridade (liminality) nas
analises sobre o objeto e o sujeito politico, alias, este modus operandi, ndo é sendo a causa e
o efeito da defesa da tese originaria da indeterminacao ontoldgica no modo como o demos se
relaciona com a vida ativa, isto é, com a vida publica e politicam; de como o demos, como
subjetividade politica, coexiste livremente nessa espécie de limbo entre o ser e o nao-ser,
entre a sua determinacao enquanto entidade politica (enquanto soberania nacional) e a sua

dissolucdo anarquica (expressa na imagem da “guerra de todos contra todos”):

Por fim, na obra de Ranciére a igualdade opera numa configuracao liminar. O
‘excedente’ na relacdao do ator com o seu papel € uma clara instancia da
talvez mais caracteristica logica de todo o trabalho de Ranciére, onde um
dado termo X é precisamente o que torna indistinto a diferenca entre X e o
ndo-X. No regime estético, por exemplo, arte é o que desfaz a diferenca entre
a arte e a nao-arte. Na alvorada da democracia moderna, o discurso da classe
operaria erode a fronteira entre trabalhadores e n&o-trabalhadores. Um
professor genuino é o que busca apagar a distincao entre o professor e o

estudante®®.

A forma como Hallward descreve o modo de operar do pensamento de Ranciére é
bastante esclarecedor e exemplar, mas desta liminaridade nao nos é permitido, como
Hallward acaba por o fazer, deduzir a incapacidade dos sujeitos sociais antagonizarem a

realidade dominante ou de nao poderem preencher, justamente, esses intervalos da

28 Ver, “No matter how well intended or knowledgeable he may be in his disciplinary field, the
expert represents a potential threat to democratic politics in so far as his very enunciation divides the
citizenry in two: those who have the knowledge (and who are entitled to command), and those who lack
the knowledge (and must therefore obey). Throughout most of his books, Ranciere has constantly
denounced not, of course, "those who have knowledge”, but those who let their expert knowledge
become a tool for silencing the claims and resistance expressed by "the ignorant ones" (Citton, 2010: 29-
30).

249 Também Vera Pallamin destaca a vigéncia intermitente da politica: “Ela [politica] so existe em atos
interminentes de implementacado, sem obedecerem a uma lei geral, mas tendo como operador comum o
dissenso. Esta nocao diz respeito a um processo que cria uma fissura na ordem sensivel confrontando a
estrutura dada e suas reparticdes, redesenhando campos de pertencimento. E neste sentido em que o
filosofo afirma que na politica sempre entra em jogo questdes de limiares, limites e fronteiras”
(Pallamin, 2010: 8, parénteses retos nossos). Ja Badiou, em Abregé de metapolitique, refere a
singularidade metodoldgica e da abordagem teorética de Ranciére no que respeita a disciplina e
catalogacao dos saberes e/ou ciéncias. “In sum we can say that Ranciére takes delight in occupying
unrecognised spaces between history and philosophy, between philosophy and politics, and between
documentary and fiction” (Badiou, 2006: 108, italicos nossos).

20« astly, in Ranciére’s work equality operates within a liminal configuration. The ‘excessive’ relation
of actor to role is one of the clearest instances of perhaps the most characteristic logical structure in all
of Ranciére’s work, whereby a given term X is precisely that which renders indistinct
the difference between X and non-X. In the aesthetic regime, for example, art is that which blurs the
difference between art and non-art. At the dawn of the modern democratic age, working-class speech
erodes the boundary between workers and non-workers. A genuine teacher seeks to efface the
distinction between teacher and student” (Hallward, 2006: 125, traducao da nossa responsabilidade).
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contradicdo entre as duas dimensdes antagénicas - a comunidade igualitaria e a ordem
politico-policial - com vista a fazerem a demonstracao dos limites e das contradicoes de toda
a ordem social e de toda a forma de dominacao. Afinal, a liminaridade é um nivel politico, o
antagonismo € outro, e, ao invés de se contradizerem mutuamente, completam-se
dialeticamente.

O facto de Ranciére trabalhar sempre nos intersticios das formas de relacao que
conduzem a disciplinarizacdo do mundo, deriva de duas premissas fundamentais. Primeiro,
pelo facto da légica policial operar justamente através desta divisao categorial entre coisas,
temas, objetos, partes e sujeitos, que compéem um determinado mundo. Em permanente
contradicdo com a reproducao desta logica, o demos é essa “massa informe” que atravessa e
desfaz permanentemente as fronteiras entre identidades, géneros, lugares, competéncias...
Alias, o povo s6 o € na medida da sua indeterminacdo, do seu carater liquido, da sua
permeabilidade a transformacdo em nome da igualdade. E esse coletivo indeterminado que
vive entre o ser e o ndo-ser, entre a distribuicdo hierarquica da vida e a anarquia como o
absoluto da desordem. O demos € o que vive nos intervalos de toda a determinacdo mundana,
de toda a distribuicao e institucionalizacao, fazendo e desfazendo fronteiras e formas de
partilha do sensivel na medida do seu dialogo interno e do seu devir igualitario.

O proletariado, como designacao de uma classe - na verdade, uma nao-classe - que
nao tem outra funcdo que ndo a sua reproducdo, a sua multiplicacdo, € o nome para uma
entidade coletiva que nao tendo qualquer titulo, no entanto, partilha com os seus
concidadaos da mesma liberdade civica. Nao possuindo qualquer titulo social, esta nao-classe,
esta parte dos sem-parte, coexiste coletivamente no limiar da ordem social, da distribuicao
das partes e da organizacao institucional de uma dada sociedade. Marca o excedente
relativamente a toda a gestdo politico-policial, a toda a configuracao hierarquica. O
proletariado simplesmente circula por entre as estruturas de la police, consome e trabalha
nelas, produz e reproduz (biologicamente, economicamente, culturalmente...) através dessas
mesmas estruturas. A complexificacao da gestao policial da vida, e a reducao da democracia
a uma forma de regime, € uma forma de gerir e aquebrantar a poténcia democratica, a
multiplicacao da liberdade sem relacao com as partes sociais, essa simples multiplicacao da
liberdade incondicional expressa nos corpos e da fala da prole.

Segundo, a politica ndo opera sobre a distribuicao vigente da realidade, nao opera
sobre a disciplina social e sobre a divisdo das funcbes e das categorias sociais. A politica,
contra a police, marca o excesso relativamente a todo o calculo redistributivo, para fazer
surgir a verdade da igualdade de todos perante todos independentemente dos lugares que
cada um ocupa e das suas respetivas posicées hierarquicas no quadro social. A policia (la
police) é o quadro, o aspeto social, o “estado da situacao”, que o demos encontra e contra o

qual se debate quando procura fazer a demonstracao da igualdade radical.

Alberto Toscano, académico britanico, converge em partes substanciais com as teses

rancierianas e se distancia doutras em aspetos por nos também debatidos. Na verdade, a
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intencao do autor, num artigo em Reading Ranciere, de debater os limites de uma posicao
“anti-socioldgica” quase dogmatica - que Ranciere, ao menos numa parte da sua obra, elege
como bandeira -, de desprestigiar até ao limite qualquer pratica intelectual que vise
“iluminar” a pratica politica, que procure sistematizar teoricamente um modelo de acédo ou
busque os fundamentos teodricos para uma acao consequente com os principio igualitarios, é
também por nés assinalada no decorrer das nossas analises (ver, p. ex., cap. V). O anti-
intelectualismo rancieriano é incompativel com a tese da igualdade das inteligéncias, da

centralidade da inteligéncia para a reivindicacdo/atualizacao da igualdade politica:

Entre outras coisas, a sociologia, em conjunto com outras ciéncias sociais e
historicas, também é capaz de mobilizar, com o seu conhecimento da ordem
da contingéncia, a imaginacdao de outras formas de ordem social, incluindo
aquelas em que a redistribuicdo economica, politica e estética nao sao
incompativeis com a maximizacdo da igualdade; onde a sistematica e
duradoura transformacdo social nao sera necessariamente compreendida
como incomensuravel em respeito a afirmacdo da igual capacidade para a

politica®™'.

Concordamos com o autor que a ciéncia e o conhecimento ndo estao
necessariamente comprometidos com alguma forma de dominacdo, mas que podem ser
predispostos ao servico do resgate da igual dignidade politica do Outro, nao importa quem.
Afinal, é o préprio Ranciere quem repete a exaustado, insurgindo-se contra a mentalidade
progressista pedagogizante, que qualquer um é capaz de iniciar - “por seu proprio pé”, i. é,
por uso de sua inteligéncia - a senda do conhecimento, aprendendo por si proprio, ajuizando
sucessivamente e alcancando as suas proprias conclusdes. Ranciére, ao assumir um tal
dogmatismo anticientifico, estaria como que a incorrer no dispositivo demagédgico (trasvestido
de pedagogia) que tao veemente acusa, para reproduzir, também ele, a
menorizacao/infantilizacao das classes culturalmente mais desfavorecidas em relacao ao
mundo académico e intelectual.

Outra das criticas que Toscano dirige a Ranciére prende-se com o facto de este
situar a politica, ndo como disputa entre esferas, mas como conflito entre [6gicas. Mais uma
vez, uma critica dirigida contra Ranciére acaba por fazer ressaltar, justamente, a sua
originalidade filosofica. Para o nosso autor a politica nao é a luta pela composicao da vida
social, o seu aparato estrutural, constitucional e institucional. Nem, muito menos, promove a

separacao, de tradicao republicana, da vida social em esferas, em lugares proprios para cada

51 “Among other things, sociology, along with other social and historical sciences, can also provide us
with a knowledge of contingency capable of fuelling the imagination of other forms of social order,
including ones in which a redistribution of economic, political and aesthetic resources would not be
incompatible with the maximization of equality; where systematic and durable social transformation
would not need to be viewed as incommensurable with the affirmation of an equal
capacity for politics” (Toscano, 2011: 232, traducao da nossa responsabilidade).
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uma das dimensoes socias, nomeadamente, a dimensao politica. Nao ha uma esfera propria
da politica a conquistar, nem uma esfera politica pura a conservar.

Esse desvio semantico da discussdao das esferas para o terreno das [dgicas politicas,
nao reflete a fraqueza do pensamento rancieriano quanto a uma dimensao fantasmatica da
“politica real”, mas a revolucdo que este estabelece no proprio paradigma de compreensdo
do objeto politico. A politica é a pratica consequente com a logica igualitaria que atravessa
essas esferas sociais para as moldar politicamente, para nestas inscrever os efeitos
duradouros do litigio politico, resultado do confronto entre a ldgica igualitaria, i. é,
democratica, e a logica desigualitaria/policial. A definicao politica rancieriana é pragmatica.
Os cidadaos - ou, melhor, os que constituem a parte dos sem-parte - desviam-se da
sistematizacao da reproducao da logica hierarquica para confrontarem o poder e a dominacao
com as reivindicacdes igualitarias. Ao agirem de acordo com a hipdtese igualitaria, os
cidadaos, ora confrontam o dano reproduzido pelo poder; ora atualizam o seu proprio poder
derivado da partilha da igualdade de todos perante todos; ora fazem a propria demonstracao
de uma forma alternativa de partilha do mundo, do comum. Concluindo, a politica é a
disputa, nao pelas esferas, mas pelas ldgicas.

Toscano deduz deste desvio um perigo de moralizacdo da vida publica e politica. A
“armadilha moral” estaria, para Toscano, nessa espécie de divisdo ética entre os
reprodutores das logicas igualitarias e os reprodutores das logicas desigualitarias, visto que,
ao deslocar todo o interesse da politica para o comportamento e acao dos sujeitos sociais,
Ranciére desacreditaria a funcado das instituicoes na normalizacdo e mesmo neutralizacao de
todo o conflito moral, um conflito essencialmente pré-politico. O problema é que este é
apenas um nivel da compreensdo da vida politica em Ranciére, desse momento de
constituicao do conflito. Noutra dimensdo, a vida politica atravessa e molda as proprias
instituicoes de acordo com os encontros e desencontros entre a incomensurabilidade das duas
légicas. Noutra dimensao ainda, ou, se se preferir, noutra esfera, a reproducao da légica
igualitaria constitui um mundo, uma partilha igualitaria do comum, uma comunidade dos
iguais - a literatura expressa o ideal de uma partilha igualitaria do comum, i. é, da livre
circulacdo das palavras e da faléncia da autoridade por via desta livre circulacdo sem destino.

A pratica da logica igualitaria é contraria, por principio, a uma tendéncia
moralizante da sociedade. Nao ha moralizacdo da esfera publica e politica quando a politica
nao passa pela disputa e constituicao dessas mesmas dimensées. O compromisso com as
premissas da ldgica igualitaria € inteiramente pratica, mas através do seu pragmatismo é todo
um mundo, uma relacdo com o comum, que é consubstanciada em antagonismo com a
distribuicao e legitimacao politico-policial da desigualdade.

O caracter contingente de toda a ordem politica ndo diz respeito propriamente ao
caracter descontinuado das formas sociais, das comunidades, dos regimes e das épocas ao
longo da histéria, ao longo de uma concecao linear da temporalidade. A contingéncia é a
modalidade temporal de toda a comunidade politica vigente, de toda a ordem social. O devir

do demos na historia, o desenvolvimento dos povos na historia, a expansao da humanidade
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enquanto espécie, pertencem a essa dimensao linear do tempo - é nesta linearidade que se
inscrevem -, mas as comunidades, estruturas, instituicoes e constituicoes por estes moldadas
coletivamente tém o selo do contingente, de uma realizacdo temporal, historicamente
situada®®2. A composicdo politica da realidade social, a forma de regime que constitui uma
determinada comunidade e os instrumentos institucionais que regulam a relacao entre os
cidadaos, sao o resultado da sobreposicao conflituosa destas duas modalidades temporais. O
vinculo que une a tradicao a rutura, a continuidade a descontinuidade, o passado ao presente
e ao futuro; vinculo que se expressa na sobreposicao de todas estas temporalidades no mesmo
corpo social, é ainda o reflexo da relacdo entre o caracter inacabado de toda a comunidade
politica e a sua expressao cabal e (semi)acabada refletida nas solucdes politicas temporais.

Contrariamente ao que é sugerido pela analise de Toscano, a contingéncia ndo se
opoe simplesmente a necessidade, relativizando, por esta simples oposicao, todo o combate
politico, esvaziando todo o sentido da luta democratica. A contingéncia, sendo a contingéncia
de toda a ordem social, por ser o produto social do devir do povo na historia, € também uma
realidade ontologicamente inconsistente e mais ou menos intensamente precaria. O elo que
une o necessario ao contingente encontra-se, mais uma vez, circunscrito dialeticamente
aquilo que o litigio entre a légica igualitaria e a reproducao da desigualdade permite.

Toscano afirma que “para Ranciére a ordem social ou é necessaria ou € puramente
contingente: nocodes intermediarias como tendéncia, probabilidade, verosimilhanca - que,
enfim, sdo as Unicas nogdes que nos permitem pensar a transformacao politica em termos nao

237 Mais uma vez, se partilhamos do diagnéstico

miraculosos nem mecanicos - desaparecem
nos termos em que sao colocados, nao podemos deixar de assinalar a sua parcialidade. As
“nocdes intermediarias” enfatizadas por Toscano sdo naturalmente assimiladas no amago
mesmo do conflito ancestral entre le politique e la police. Se a construcao e conservacao da
realidade politica é o efeito desse litigio entre duas dimensdes, ldgicas, incomensuraveis,
entdo conceitos como “tendéncia”, “probabilidade” e “verosimilhanca” ndo deixam,
naturalmente, de ganhar operatividade e razoabilidade num enquadramento em que tudo se
decide no intervalo entre o “puro politico” e o “puro policial”.

E neste intervalo que trabalham todas estas nocdes pragmaticas que colocam em
cena, por um lado, a parte dos sem-parte, e as fragilidades, injusticas e contradicoes do
corpo da dominacao. Ranciére nunca adota estratégias de “tudo ou nada”, a “cena politica” é
aparelhada e desenrolada por meio dos sucessivos jogos que procuram manifestar o dano (le

tort) infligido pela ordem politico-policial a uma parte sem parte. A politica como disputa, p.

22 Ver, “Quando Foucault admira Kant por ter levantado a questdo da filosofia, ndo com relacdo ao
eterno, mas com relacao ao Agora, quer dizer que a filosofia nao tem por objeto contemplar o eterno,
nem refletir sobre a histéria, mas diagnosticar nossos devires atuais: um devir-revolucionario que,
segundo o proprio Kant, ndo se confunde com o passado, o presente nem o porvir das revolucées. Um
devir democratico que nao se confunde com o que sao os Estados de direito...” (Deleuze-Guattari, 2012:
145) Ver também o capitulo | do presente texto com referéncias as leituras de Foucault a textos como O
que é o iluminismo.

B« for Ranciére it seems that either a social order is necessary or it is purely contingent:
intermediate notions such as tendency, probability, likelihood - arguably the only ones with which to
think political change as neither miraculous nor mechanical - vanish”. (Toscano, 2011, p. 221)
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ex., pela tendéncia, corresponde inteiramente ao campo da tensdo entre a politica e a
policia, da forma em que o litigio entre estas duas dimensdes acaba por refletir e definir o
proprio horizonte social®®*. A luta no quadro das tendéncias espelha a relacdes de forcas entre
a policia, a dominacao, e a parte dos sem-parte, as reivindicacdes igualitarias pelo demos.

Na verdade, é justamente por a politica, para o filésofo das Margens da politica, se
situar inteiramente nesta relacao intermediaria - entre o puro politico e o vazio politico - que
€ predominantemente pensada a partir da pura correlacao de forcas, da luta de classes, do
conflito entre as partes sociais e a parte dos sem-parte, que faz com que conceitos
instrumentais como tendéncia, probabilidade e verosimilhanca possam, sem contradicao, ser
articulados na medida dos jogos politicos comprometidos neste conflito. Mas o que para
Toscano é algo determinante para uma luta eficaz contra a dominacdo, para nos é
precisamente um dos limites da filosofia politica ranceriana. Ao nao dissociar sem
ambiguidades a vontade e a logica politica da sua reinscricao na ordem policial; ao recusar-se
a pensar o devir democratico do(s) povo(s) fora do contexto policial, do paradigma politico-
policial; Ranciere condena definitivamente a possibilidade politica de uma comunidade dos
iguais. Afinal, a ordem policial so existe pela igualdade radical de todos perante todos, e a
manifestacdo dessa igualdade radical esta condenada a representar-se esteticamente através
das estruturas de la police - a igualdade so se processa através da desigualdade e vice-versa.
As duas ldgicas antagonicas (le politique e la police) separam-se e conflituam entre si, mas
sem nunca superarem verdadeiramente o seu campo de sentido.

Neste ponto, Toscano encontra-se em total sintonia com as nossas leituras:

Quero-me referir ao resultado paradoxal da posicdo de Ranciére, a qual,
evitando toda a explicacdo, ainda assim parece eternizar uma invariavel e
transcendental estrutura de dominacao e incapacidade (a ‘policia’), a qual,
apesar de toda a sua artificialidade e contingéncia, parece vir a coagular-se
como figura do destino®®.

9256

Para podermos escapar a este “destino”~””, precisamos de reabilitar, tanto o papel

da intelectualidade e, por extensado, da ciéncia - suas dinamicas, métodos e objetivos -, como

234 0 dano (tort) é essa espécie de né que enlancando a vontade politica a ordem policial constituida,
vigora concetualmente como o epicentro de todo o litigio politico - a distorcao primeira ou o “crime
politico original”. Cf. “Este dano, em sua natureza, é imensuravel, infinito, persistente porque sempre
reposto, sob outras formas, pela ordem social” (Pallamin, 2010: 10).

235 «| want to refer to the paradoxical result of Ranciére’s position which, eschewing explanation,
nevertheless seems to eternalize an invariant and transcendental structure of domination and
incapacitation (the ‘police’) which, for all of its unnaturalness and contingency, seems to congeal into a
figure of destiny” (Toscano, 2011: 232, traducao da nossa responsabilidade).

2% A leitura de Toscano que compreende a concecdo da politica rancieriana como estruturalmente
correlacionada com as estruturas de la police, é partilhada, nomeadamente, e de uma forma positiva -
com uma interpretacdo que acaba por valorizar essa concecao - com Chambres: “The thrust of
Ranciére’s own reasoning seems generally to push his own work in this direction: though there may be a
worse or a better police there can be no such thing as the overcoming of the split between the two
logics. In other words, the communist dream of an association of producers (or indeed
the anarchist horizon of a federation of communes) remains inexorably attached, in however attenuated
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agentes, disciplinas e instituicdes estruturantes para a emergéncia do Outro enquanto sujeito
politico pleno®’; como de escaparmos a armadilha do paradigma, de insistirmos em
compreender a politica através da relacdo entre a incomensurabilidade radical da igualdade e
a sua materializacao/estetizacao na ordem social.

Do decisivo reconhecimento de que nao ¢ através da simples composicao da ordem
social, seu desenvolvimento na histdria, que se processa a emancipacao (de um individuo ou
de um coletivo), sera necessario dar o passo decisivo para uma concecdao de politica
inteiramente vocacionada para o reconhecimento da dignidade do Outro como sujeito
iminentemente politico, para a narrativa de uma ideia de politica que se balize na

solidariedade dos iguais e das suas divergéncias sem dano (tort):

Ranciere também recusa a visao de acordo com a qual, em lugar da lideranca
providenciada por cientistas ou intelectuais, processos sociais impessoais
poderiam mediar a relacdao entre passividade e atividade, submissao e
emancipacao. A sua pesquisa sobre a vida intelectual dos trabalhadores do
século XIX, leva-o a concluir que ndo € na transicao para a industrializacao, e
da austera experiéncia da hierarquia e da exploracao, que se pode encontrar
essa espécie de material pedagdgico para a classe operaria; em vez disso, ‘o
movimento real da emancipacao dos trabalhadores toma lugar contra a grande
indUstria’ - na ociosidade, na afirmacdo das habilidades pessoais, na evasao,
na atividade estética, e por adiante (1978: 79). O impeto do capitalismo nao
nos providencia a lecon des choses, um arrebatado objeto-licao que
retroativamente identificaria o desapossamento radical como a precondicao
para uma consciente reapropriacdao igualmente radical. Nao ha légica na
historia, nenhuma tendéncia, com vista a emancipacao. O que o 1968 ensina,
numa licao muito diferente daquela a que o culminar da industrializacao
supostamente deveria fazer saber a classe operaria, € que a submissdo e a

resisténcia ndo tém qualquer causa sendo a sua®®.

a way, to the logic of the police.”(Toscano, 2011: 229). Para uma discussao mais especializada sobre a
hermenéutica de Chambers ver a secao “Uma querela exemplar”.

7 Neste ponto, Toscano, no artigo em questdo, dad o exemplo do projeto encetado pelo Detroit
Geographical Expedition e que engloba o gedgrafo radical William Bunge, ativistas locais e an6nimos
residentes de bairros periféricos habitados predominantemente por negros. Ler, “The kind of knowledge
produced by the Detroit Geographical Expedition, for example, which brought together radical
geographer William Bunge, community activists and ordinary residents of Detroit’s dispossessed black
neighbourhoods, was not merely an affirmation of the contingency of domination, but an inquiry into
how and where and for whom that domination operated. The production of knowledge and of
explanations became an emancipatory activity, as it cut through representations of urban space, to
remap Detroit’s street-plan in terms not of the normal tropisms of traffic and commerce but of ‘Where
Commuters Run Over Black Children’ or the regional map in terms of the net flows of wealth from the
inner city ‘slums’ out to the rich suburbs.” (Toscano, 2011: 231)

%8 «“Ranciére also refuses the view according to which, in lieu of the guidance
provided by scientists or intellectuals, impersonal social processes themselves could mediate between
passivity and activity, submission and emancipation. His research into the intellectuality of nineteenth
century workers led him to the conclusion that it is not the passage to industrialization,
and the harsh experience of hierarchy and exploitation, which functions as a kind of material pedagogue
for the working class; instead, ‘the real movement of workers’ emancipation takes place against great
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Quando Hallward e Toscano denunciam o carater aporético do pensamento
rancieriano no que respeita as politicas da emancipacdo nao se apercebem que operam no
qguadro ele mesmo aporético do paradigma politico-policial. A conquista das instituicoes, das
estruturas politicas, sociais e economicas, nao reflete nem produz por efeito a emancipacao
de um individuo ou de uma coletividade. A emancipacao processa-se pela conquista do poder
de qualquer um, nao importa quem, de participar no destino da comunidade, da
atualizacao/verificacdo da poténcia igualitaria pronta a ser ativada, conservada e ampliada
em qualquer um?®. A politica em Ranciére ndo é a luta pelas instituicées, pelas estruturas,
pelo dispositivo politico-policial, pelo poder e pela dominacao, mas, ao arrepio do paradigma,
a luta pelo resgate do sentido da igualdade no outro. Para além da construcdo do consenso
que gravita em torno da constituicao da ordem social e da dominacao, a desconstrucao da
realidade socioeconémica e politica pela inscricdo do dissenso na propria esfera publica?’. A
politica em Ranciére é a pratica dos jogos politicos possiveis de realizar quando agimos sobre
a premissa da igualdade radical. Politica como acdo com vista a realizacado, atualizacao,
verificacdo da igualdade num quadro de resisténcia ao paradigma politico-policial, a
estruturacao da desigualdade, aos esquemas opressivos que impossibilitam o outro, a parte
dos sem-parte, aparecer como sujeito politico pleno. E sdao multiplas as formas como o
paradigma impede o outro, qualquer um nao importa quem, de aparecer como sujeito politico

(ndo juridico) livre e incondicional: o nacionalismo no que se refere, p. ex., aos ilegais e/ou

industry’ - in idleness, the affirmation of craft, evasion, aesthetic activity, and so on
(1978: 79). The momentum of capitalism does not provide a lecon des choses, a wrenching object-lesson
that would retroactively identify radical dispossession as the precondition for full conscious
reappropriation. There is no historical logic, no tendency, towards emancipation. What 1968
taught, in a lesson very different than the one which thoroughgoing industrialization was supposed to
have imparted to the working class, is that submission and resistance have no cause but themselves”
(Toscano, 2011: 222- 223, traducao da nossa responsabilidade).

29 “| this radical conception, empowerment consists not in a transmission of power (which would imply
and would in fact produce an inequality of status between the giver and the receiver), but in the
realization-actualization of a power whose source is located within the agent himself” (Citton, 2010:
30)”.

20 Nesta inscricao do dissenso na esfera publica - contra o espirito republicano tal como advogado, p.
ex., por autores como Hannah Arendt e Leo Strauss - residem os proprios limites de toda a contingéncia
politica, de toda a ordem social democraticamente possivel. A esfera publica nao é definida em
Ranciére a partir da sua relacao com as fronteiras da esfera privada - pela mitua limitacao entre estes
dois ambitos. A esfera pUblica rancieriana é o fendmeno de sobreposicao virtual de possibilidades
politicas antagoénicas que nao se pretendendo anular mutuamente, também nao procuram se impor
socialmente. Para este nao existe esfera publica como lugar proprio da politica ou do debate comum
sobre os “negocios humanos”; a esfera plblica é a instituicao precaria de um espaco ideal que pode
principiar, em qualquer lugar, a partir de quem quer que seja - nao importa quem. Cf. “Ampliar a esfera
publica, na compreensao do filésofo, ndo significa estender o campo de acdo do Estado sobre a
sociedade. Significa minimizar os espacos de dominio das oligarquias, tanto no plano social quanto
estatal, por meio do embate entre estes dois modos de distribuicao dos lugares e pessoas. Colocando-a a
luz do conflito entre estas duas logicas, um conflito que a rigor é infindavel, o filésofo fala de uma
esfera pUblica advinda da reuniao de proprietarios, voltados a discussao de questdes de interesses ditos
coletivos” (Pallamin, 2010: 14). “A politica s6 comeca, diz-nos Ranciére, a partir do momento em que se
recuse um modelo que delimite esferas de intervencdo especificas, ou seja, que divida o que diz
respeito a uns e a outros, quaisquer que sejam as variacoes nele introduzidas (retirem-se os
intelectuais, coloquem-se os trabalhadores, ou vice-versa)” Cardoso, Miguel, “Ler Ranciére: a
improvisacao dos incompetentes” em Unipop (28 de maio de 2014) http://unipop.info/recensaoensaio-
ler-ranciere-a-improvisacao-dos-incompetentes/ (acedido a 3 de novembro de 2017).
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aos refugiados; o machismo no que respeita a emancipacao das mulheres; o racismo no que
concerne a divisao racial dos assuntos humanos...

A politica ndo é a luta pela construcao de um mundo em particular, de um modelo
de sociedade a que as instituicoes dariam respaldo, mas de todos os mundos possiveis no
quadro em que a igualdade radical de todos perante todos fixaria, justamente, os limites a
liberdade de todos. A liberdade de atualizacao/verificacao da igualdade de um encontra o
seu limite na mesma igual liberdade do outro em atualizar/verificar a sua poténcia (potenza).

A politica para Ranciére nao é a disputa por um universal-singular, por uma
determinada ideia de comunidade, por um nome politico de regime (seja comunismo,
anarquismo, liberalismo, ou qualquer outro) ou um nome politico de subjetivacdo politica
(proletariado, povo, raca...). A politica é, inversamente, a tarefa de universalizacdo de todo o
singular ou de singularizacdo de todo o universal, de fazer perceber que toda a ordem é
contingente e que é sobre essa anarquia que a democracia pode viver enquanto comunidade
livre da dominacdo, do paradigma®'. A politica, para que seja emancipatéria, precisa de
assumir o caracter anarquico de toda a comunidade libertaria e igualitaria, e, a partir destas
premissas, construir um modelo de convivéncia social que permita o maximo de liberdade

possivel sem ferir os principios do igualitarismo radical?®

. O sentido da politica é o de
permitir a liberdade, a inscricao de todo e qualquer um na construcao da narrativa do sentido
da comunidade.

A politica ndo é a realizacdo de coisa nenhuma, objeto do pensamento ou da
imaginacao, a disposicdo dos meios/recursos com vista a concretizacao/materializacdo de um
determinado fim. A politica é o indeterminado marcado pela sua incompletude, é o
desenvolvimento da poténcia igualitaria da comunidade humana. A politica é a expressao
estética do demos e o demos o sujeito da politica; porque a politica e o demos sao, por seu
turno, as figuras da incompletude da comunidade humana no seu devir ao longo da histéria. O
demos, como sujeito politico, nao se identifica com a luta pelo poder secular porque o demos
nao é a simples expressio de uma contingéncia, € o reflexo condicionado do livre

desenvolvimento da poténcia igualitaria.

261 «“For him anarchism means a politics of anyone and everyone that occurs on the basis of an-archy, an
absence of a principle of entitlement to rule (Love&May, S/D: 68)”.

22 |nspiradoramente Joseph Spencer interpela-nos a nao confundir a “irracionalidade”, ou a “ordem do
irracional”, e a anarquia como expressao duradoura da comunidade dos iguais: “Irrationality, a feature
of every social order with its inequities, must be distinguished rigorously from anarchy, a feature of
every community of equals. If community and social order are to be rigorously distinguished, it is
necessary first to distinguish rigorously irrationality and anarchy” (Spencer, 2010: 103).

158



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

6. A praxiologia da igualdade

6.1. O multiplo e o plural

A histéoria da humanidade ndao é a historia da luta de classes como verdade
socioldgica. E a historia da tensdo inextinguivel e insuperavel entre o uno e o miltiplo. Entre
a comunidade da dominacao oligarquica e policial que nao admite o excedente, e a constante
revolta e insurreicdo existencial do multiplo. A democracia alimenta-se do seu proprio
excesso que a torna reiterada e militantemente impermeavel as utopias dessa unidade
perdida na infancia da humanidade ou dessa outra unidade por realizar-se como fim da
histéria®®. O mdltiplo é uma condicdo basica da liberdade humana. Este mltiplo ganha uma
afeccao propriamente politica quando o seu processo de desidentificacdo comeca a colocar
em causa o conjunto de dogmas, ideologias e praticas da unidade comunitaria.

O multiplo e a pluralidade sdo categorias da vida politica, e ainda que ambos os
conceitos assinalem o facto basico da diferenca, estes tém orientacdes epistemolodgicas algo
distintas e tém significados politicos igualmente diferenciados. A pluralidade representa um
facto social consumado - nesse sentido podemos enquadra-la numa dimensao pré-politica da
comunidade - que determina um habitat social marcado pela diferenca entre grupos sociais
dentro de uma mesma comunidade; a pluralidade, neste sentido, é uma figura da forma-
regime a que a tensdo politica-policia deu substancia e configuracdo. J& o multiplo, ou a
multiplicidade, € o facto basico que descobre as organizacdes humanas como imanente e
contingentemente politicas.

Defender a pluralidade enquanto matriz identitaria das sociedades liberais é defender
uma concecao ideal da politica sem refletir sobre as préprias condicdes de possibilidade do
plural. Afinal, a pluralidade politica e social € um desdobramento formal do multiplo. A
pluralidade existe por conta do multiplo e ndo o inverso. O multiplo esta para a poténcia
democratica igualitaria como a pluralidade esta para uma concecdo liberal da sociedade. O

multiplo é a facticidade democratica, antes de ser o seu reconhecimento na pluralidade

263 «__ when "political scientists" heralded the end of history and the triumph of liberal democracy, it

was essential to reiterate that the claim to historical subjectivity is always not only a possibility, but a
real though excessively rare actuality periodically emerging in the most different forms” (Mecchia,
2010: 46).
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politica. Seguindo esta distincdo, podemos afirmar que a pluralidade é o segundo grau da
multiplicidade ou, mesmo, a realizacao pratica desta. Apenas porque a pluralidade nao pode
ser totalmente confundida com a multiplicidade é que pode figurar como um dos pilares do
regime liberal.

Repetir a protecao e aprofundamento do ideal republicano sob a égide da defesa da
pluralidade sem se posicionar reflexiva e criticamente sobre as potencialidades politicas do
multiplo é contribuir para o enfraquecimento da propria politica e seu consequente
obscurecimento. Concentrar a luta democratica na conservacao das condicdes politicamente
estruturantes para o aparecimento e protecdo da pluralidade - através de uma constituicao
liberal com o seu regime de separacao de poderes; de garantia de protecao das minorias; de
reforco do Estado-providéncia... - € arriscar-se também a aprofundar uma deriva socioldgica
da politica que sé reconhece o multiplo através da relacdo circular com o regime que
advogam, e, fundamentalmente, recusa o poder deste multiplo criador relativamente ao seu
regime ideal. A democracia plural, como ideal politico, é também outra forma do regime
policial proceder a contagem das partes e de as conformar com o todo da dominacao.

A multiplicidade, antes de tudo, tem uma base biologica deduzida do facto natural do
nascimento. Cada ser humano que vem ao mundo € Unico e irrepetivel. A infinita
complexidade bioldgica que conduz a constituicdo de uma nova vida humana marca, desde
logo, a radicalidade e originalidade da “obra da natureza” e essa mesma radicalidade se
refletira na forma Unica com que cada homem e mulher encaram a sua passagem pela
existéncia. Essa condicdo mdltipla da humanidade relaciona ao longo da vida esse fundamento
biologico do Unico com a dimensao cultural da existéncia individual e coletiva. Porque cada
um de nos é Unico, experiencia de uma maneira igualmente Unica a sua imersao existencial
no mundo e procura interpretar, vivenciar ou projetar de forma original esse acontecimento

Unico no mundo. Hannah Arendt sintetiza com exemplar competéncia esta imbricacao:

0O milagre da liberdade estd contido nesse poder de comecar que,
por seu lado, esta contido no facto de que cada homem é em si um
novo comeco, ja que através do nascimento veio ao mundo que
existia antes dele e continuara existindo depois dele (Arendt, 2002:
16).

A respeito do multiplo e de seu litigio com a pluralidade republicana é de notar que é
através do seu diferendo que o conflito politico emerge em todo o seu exponencial politico.
As figuras politicas por exceléncia ndao sdao homogéneas, nem se permitem a serem
representadas por qualquer espécie de unidade sociologica (grupo; comunidade; classe;
nacdo). O multiplo é o desdobramento estético da liberdade e da igualdade; os grupos que
constituem a pluralidade democratica sao partes desse todo da distribuicao hierarquica do
regime politico-policial. O demos na época classica surge como a pura vivéncia da liberdade

por parte dos que ndo tinham qualquer titulo e/ou qualquer parte na estrutura hierarquica da
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época; no fundo, para quem a liberdade se descobria, ndao como um “privilégio” outorgado
pelas estruturas politico-policiais, mas como o atributo vazio da sua igualdade politica. Ja na
modernidade o filésofo-operario Auguste Blanqui evocava o conceito de proletario nao para se
referir a uma classe em particular - um grupo social entre todos os outros -, mas para
descrever uma multiplicidade de pessoas e categorias profissionais vitimas da exploracao do

sistema capitalista:

A diferenca que a desordem politica vem inscrever na ordem policial pode
portanto, em primeira analise, exprimir-se como diferenca
entre uma subjetivacao e uma identificacdo. Ela inscreve um nome de
sujeito como diferente de toda a parte identificada da comunidade. Esse
ponto pode ser ilustrado por um episddio histérico, uma cena de palavra que é
uma das primeiras ocorréncias politicas do sujeito proletario moderno. Trata-se
de um dialogo exemplar, ocasionado pelo processo movido em 1832 contra o
revolucionario Auguste Blanqui. Instado pelo presidente do tribunal a declinar
sua profissdo, ele responde simplesmente: “proletario’. A essa resposta o
presidente objeta de pronto: "Isso ndo é profissdao”, para logo ouvir o acusado
replicar: "E a profissdo de trinta milhdes de franceses que vivem de seu
trabalho e que sao privados de seus direitos politicos". (...) Para o promotor,
que encarna a logica policial, profissao significa oficio: a atividade que situa um
corpo em seu lugar e em sua funcao. Ora, esta claro que proletario ndo designa
nenhum oficio, quando muito um estado vagamente definido de trabalhador
bracal miseravel que, de qualquer forma, nao se ajusta ao acusado. Mas, como
politico revolucionario, Blanqui da a mesma palavra uma acepcao diferente:
uma profissio € uma confissdo, uma declaracdo de pertencimento a um
coletivo. S6 que esse coletivo tem uma natureza bem particular. A classe dos
proletarios na qual Blanqui faz profissao de alinhar-se ndo é de forma alguma
identificavel a um grupo social. Os proletarios nao sdo nem os trabalhadores
bracais, nem as classes laboriosas. Sao a classe dos incontados que so existe na
propria declaracao pela qual eles se contam como os que ndo sdo contados. O
nome proletario ndao define nem um conjunto de propriedades (trabalhador
bracal, trabalho industrial, miséria etc.) que seriam igualmente detidas por
uma multidao de individuos, nem um corpo coletivo, que encarna um principio,
do qual esses individuos seriam os membros. Ele pertence a um processo de
subjetivacdo que é idéntico ao processo de exposicaio de um
dano (Ranciére, 1996:49-50)%*.

264 «| 5 différence que le désordre politique vient inscrire dans l'ordre policier peut donc, en premiére
analyse, s'exprimer comme différence d'une subjectivation a une identification. Elle inscrit un nom de
sujet comme différent de toute partie identifiée de la commninauté. Ce point peut s' illustrer d'un
épisode histotique, une scéne de parole qui est l'une des premiéres occurrences politiques du sujet
prolétaire moderne. Il sagit d'un dialogue exemplaire occasionné par le procés fait en 1832 au
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6.2. A teoria politica em revolucao

Ja o dissemos, a politica em Ranciére nao existe como entidade prépria. Nao existe
o proprio da politica, o que tem por correlato que o evento politico seja determinado por
sujeitos impréprios relativamente a ordenacao geral da sociedade, pelos que naturalmente
nao tém parte em nada, i. é, que permanecem nao contados no que respeita a distribuicao
social do bem comum ou da coisa pUblica. Politica € ela propria uma designacao conflituosa
que procura exprimir o fundo primario de conflituosidade humana que disputa pelo seu lugar
do mundo ante uma distorcdo fundamental que é estrutural e aprioristica nas sociedades
humanas.

De um ponto de vista hermenéutico a distincdo entre politica e policia que constitui
o nervo da teoria rancieriana nao deve ser compreendida através do seu antagonismo radical
e inconciliavel. Nao ha nenhum reino do puramente politico apds a aniquilacdo de todos os
avatares da policia, isso seria como dotar de um designio escatoldgico a teoria rancieriana,
que, justamente, se distingue pelo seu radical afastamento de toda a espécie de messianismo
redentor. O reino policial é tdo politico como a cisdo politica o é para si propria e em relacdo
a ordem policial. Ela é policial, ndo porque nao seja também ela politica, mas porque aplica
todos os seus esforcos na conservacao do estado de coisas vigente, por isso é vigilante e
dominadora a imagem de um Leviata. Se compreendermos o fenomeno politico como o efeito
de um conflito originario pela polis, pela distribuicdo da ordem social e das partes a que cada
um respeita, entao a policia é apenas a forma negativa da politica, o seu apaziguamento e
gestao dessa violéncia primitiva e radical. Por outro lado, a policia € a dominacdo e o
conjunto dos meios através dos quais a dominacao se processa e se conserva.

O maior esforco da Ranciére, e onde assenta a sua novidade filoséfica, é a de despir
de transcendéncia todos os conceitos e categorias do pensamento politico ocidental, e,

através dessa rutura fundamental, de dessacralizar a propria acdo politica. A periculosidade

révolutionnaire Augusle Blanqui. Prié par le président de décliner sa profession, celui -ci répond
simplement: ‘prolétaire’. A cette réponse le président objecte immediatement: ‘C'est pas la une
profession’, quitte a entendre aussitot laccusé répliquer: ‘C'est la profession de trente millions de
Francais qui vivent de leur travail et qui sont privés de droits politiques' (...). Pour le procureur,
incarnant la logique policiére, profession veut dire métier: l'activité qui met un corps a sa place et dans
sa fonction. Or il est clair que prolétataire ne désigne aucun métier, tout au plus un état vaguement
défini de travailleur manuel misérable qui, en tout état de cause, ne convient pas a l'accusé. Mais, en
politique révolurionaire, Blanqui donne au meme mot une autre acception: une profession est un aveu,
une declaration d’appartenance a un collectif. Seulement, ce collectif a une nature bien particuliére.
La classe des prolétaires dans laquelle Blanqui fait profession de se ranger n'est aucunement identifiable
a un groupe social. Les prolétaires ne sont ni les treavailleurs manuels, ni les classes laborieuses. Ils sont
la classe des incomptés qui n'existe que dans la déclaration méme par laquelle ils se comptent comme
ceux qui ne sont pas comptés. Le nom de prolétaire ne définit ni un ensemble de propriétés (travailleur
manuel, travail industriel. misére, etc.) qui seraient également détenues par une mutitude d'individus,
ni un corps collectif, incarnant un principe, dont ces individus seraient les membres. Il appartient a un
processus de subjectivation qui est identique au processus d'exposition d'un tort” (Ranciére, 1995: 61-
63)

162



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

do pensamento rancieriano (periculosidade face aos “guardides” da ordem policial) nao reside
sem mais na denlncia dos cada vez mais sofisticados instrumentos policiais que procuram,
justamente, bloquear, fazer resisténcia e obliterar a emanacdo anarquica da democracia.
Ranciére funda um novo paradigma da teoria politica que, no seu singular desdobramento e
mundividéncia, abre o campo tanto para uma outra abordagem na compreensido do devir
politico, quanto fornece as bases tedricas para a propria auto-compreensao dos atores sociais
vitimas da desigualdade radical que se concretiza, decisivamente, na negacao de sistema da
sua subjetividade politica, na recusa do sistema em reconhecer estes grupos como sujeitos
politicos plenos.

A aparente postura antifiloséfica de Ranciére nao é sem mais contra a teoria
politica; apenas do pensamento politico que tem uma génese policial. O que Ranciére procura
€ fundar uma outra teoria da politica que recuse uma fundamentacao essencialista da politica
ou que procure um qualquer principio fundador da organizacdo do bem comum com validade
necessaria e universal que, por consequéncia, conduza a essa incessante procura de uma justa
e equilibrada solucao politica no que respeita a distribuicdo das partes dentro do todo social.
Como se fosse nessa busca pelo centro gravitacional da vida social ou desse principio fundador
a que se reduzisse a tarefa civilizacional do intelectual comprometido. Em suma, o que
Ranciére nega com veeméncia ndo é a teorizacdo politica em si - afinal, o proprio autor,
ainda que por ventura a contragosto, se insere no canone do pensamento politico
contemporaneo -, antes sim, o alinhamento com a tradicao da cultura ocidental que funda o
pensamento politico na disputa da configuracao da ordem policial. Que confunde o politico na
legitimacao do policial por meio da contenda intelectual. Mas esse rebate do paradigma
politico classico, ortodoxo, é ele proprio polémico, justamente do ponto de vista politico. Ao
desvincular-se da tradicdo do pensamento politico ocidental, dissociando-se do quadro
cultural classico que fazia emergir a figura do intelectual politico através dessa disputa pelo
paradigma social/policial sobre o qual se dever inscrever o devir das comunidades humanas; o
autor da Palavra muda denuncia a figura do intelectual politico (de esquerda ou de direita)
como um agente do paradigma policial, contribuindo para a acirrada polémica sobre o papel
dos intelectuais na sociedade.

A profunda deslocacdo de tudo o que habitualmente designamos por politica para o
ambito da policia corresponde exemplarmente a distincdo entre amigos e inimigos, neste
caso, entre os amigos da democracia e os seus detratores. A vida corrente do Estado
democratico, republicano e liberal, mais do que respeitar a verdade desvelada da ordem
policial, é o sintoma da inimizade (ou mesmo do 6dio) dos sistemas oligarquicos em respeito a
democracia e a seu anarquismo revolucionario. Por isso, a defesa intransigente da democracia
contra toda a forma de alienacdo adquire uma matriz pratica justamente através da
formulacao de uma outra teoria do fenémeno politico.

A teoria politica rancieriana emerge de maneira conflituosa da tradicao do saber
politico ocidental através da sua reivindicacdo de autenticidade democratica ou dessa

lealdade a poténcia politica e igualitaria do demos, da parte dos sem-parte. Mas a teoria
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politica em Ranciére é ainda um edificio conceptual sobre o demos e ndao o contributo
intelectual para a realizacdo do demos na historia politica da atualizacdo da igualdade.
Socorrendo-nos de uma distincao formal, a teoria democratica de Ranciére é ainda descritiva,
nao é normativa. Na verdade, parecer-nos-a que apesar da denlncia de Ranciére dos artificios
ideologicos que permitem avalizar todo o tipo de distanciamentos e distincdes sociais entre os
intelectuais e os populares, ainda assim este nao nos fornece as bases teoricas e praticas que
lhe permitiriam, por seu turno, superar a sua propria “neutralidade” intelectual e politica, o
seu descomprometimento, face ao devir democratico.

Para que a filosofia politica se emancipe relativamente a reproducao ideologica da
desigualdade; para que a figura do intelectual possa dissolver a sua categorizacao social no
movimento revolucionario do sujeito politico democratico; seria necessario resolver a teoria
na pratica e vice-versa, superar as contradicdes entre o mundo ideologico dos intelectuais (a
superestrutura) e o “mundo da vida” (a estrutura) em nome do pragmatismo politico-
democratico-igualitario®®. O intelectual politico leal ao sujeito democratico é o que converte
o seu aparelho conceptual num simples meio a empregar contra as estruturas da
dominacao®®. O intelectual comprometido é o que se confunde no préprio devir do demos,
que participa na dinamica revolucionaria da anarquia igualitaria. A filosofia politica deixa de
estar ao servico da dominacao intelectual da oligarquia, ou da reproducao da desigualdade
intelectual e ideoloégica, quando desloca o centro do seu interesse do combate pela narrativa,
para a prescricdo tedrico-pratica dos melhores meios para o combate da(s) hierarquia(s)®’.
Quando, em suma, a filosofia politica se supera democraticamente através do seu

comprometimento para com a luta pratica pela causa igualitaria®.

6.3. A democracia contra a ontologia

25 ler, p. ex., “Political philosophy in a modern democratic society should not be a

search for foundations but the elaboration of a language providing us with metaphoric redescriptions of
our social relations.” (Mouffe, 1993: 80-81).

266 Alison Ross, nomeadamente, refere-se a um compromisso pratico, ético e politico, com a modéstia
intelectual que se reflete na atitude filoséfica de Ranciére: “In this way the concept of “literarity” is
used, among other things, to assert the need for intellectual modesty. This modesty takes
the form of adhering to the guidance of hermeneutic methodological principles, such as treating each
discursive object in terms of its own aesthetic qualities, and within its specific historical context, thus
leaving room for new ways of reinterpreting and reusing these objects. Ranciere practises such modesty
in the careful way he treats each discursive case as uniquely crafted machinery, designed to deal with
the potentialities and contradictions of mute speech (Ross, 2010: 148)”.

27 «For Ranciére, the master appears in the form of the emancipator who instigates insurrection and its
reason by setting her own intelligence aside to establish a hierarchical linkage of wills that frees up
otherwise servile intelligences (Spencer, 2010: 115)”.

268 «|f political philosophers are still entrenched in the habit of exerting an intellectual authority that
condemns them to repeating the oppressive structures of the polis, history periodically reminds them
that a better pedagogical path is possible, one that builds subjects able to recognize and cultivate their
equal apprehension of the world (Mecchia, 2010: 54)”.
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Em artigo introdutério publicado num livro dedicado ao seu pensamento Reading
Ranciere: Critical Dissensus o nosso autor defende o essencial do espirito do seu pensar
politico como um pensamento nao ontologico, assumindo o seu projeto filosofico como uma
auténtica desontologia da politica. Esse empenho que acompanha a evolucao do corpo da sua
obra, reflectindo sobre o(s) fenomeno(s) politico(s) fora de um enquadramento ontolégico ou
metafisico, ndao tem apenas motivacoes tedricas. Afinal, um dos flancos da sua investida
intelectual em defesa da democracia - i. €, da emancipacao, da politica, da igualdade - é
exercida, justamente, tanto contra um insinuante e mesmo cinico privilégio dos intelectuais -
particularmente os filosofos e os cientistas sociais - na compreensao do sentido da histéria e
da dinamica dos movimentos sociais; como contra uma epistemologia fundacional da politica
gue tomaria para si uma fundamentacao uUltima para os eventos politicos e que inscreveria,
deste modo, a politica no corpo do ser.

A descolonizacao do pensamento em nome da emancipacao intelectual, toma para si
a fuga ou o movimento de esquiva da captura pelas armadilhas do aparelho conceptual do
fildsofo como figura de guardido das chaves da Verdade ou da Histéria®’. Ao recusar-se a
ontologizar o seu pensamento - resguardando o nlcleo an-drquico do seu conceito de politica
-, Ranciere demite-se de cumprir a funcao que lhe estava “predestinada” no contexto da
grande tradicdo ocidental da filosofia politica?”’ - ou ndo fosse este um assertivo militante da
“desclassificacdo” politica?’’. Mesmo conceitos fulcrais para o seu pensamento como
excepcdo, dano ou excesso’’? nao sao usados para alavancar qualquer tipo de artificio teérico
que se destinasse a uma compreensao global do mundo, seu devir e destinacdo. Hd a
excepcao democratica através da incomensurabilidade de dois mundos dentro de um s6 que
nenhuma forma de equilibrio politico ou regulacao juridica resolve. Had esse dano primordial
sobre o qual assentam todas as comunidades politicas e que tende a distorcer o curso
“normal” da Unidade fundadora. Hd o excesso democratico que assinala uma
incontrolabilidade Gltima sobre a distribuicdo das partes, sua contagem e consequente

compulsao policial de identificacdo e captura dos sujeitos sociais. Mas todos esses hd’s nao

269 “History, in this sense, is not a grand narrative that needs to be undermined,

but the material struggle for democracy that the people have undertaken since the very beginning of
politics (Mecchia, 2010: 53)”.

20 «For Ranciére, confrontation occurs in the name of a value. There is no ontology here. One
recognises equality or one does not (Love&May, S/D: 67)”.

1 «For Ranciére, there is nothing ontological to be understood, and politics is not an ontological
matter. Like Foucault, Ranciére tends to historicise and politicise the ontological, rather than the other
way around. Therefore, political activity does not require grasping an ontological excess. It requires
only the presupposition of equality, the recognition that we are equal to those others who consider us
less than equal. Of course, it is political activity itself that creates this we. However, that activity is not
the product of anything ontological. It is the product of a simple assumption, or better of two simple
assumptions: that each of us is equal to one another, and that in the current order we
are assumed to be less than equal to some others (Love&May, S/D: 65-66)”.

22 Os conceitos-chave por nos elencados sao os referenciados pelo proprio Ranciére no artigo em
questao. “The global logic of my work aims at showing that pure politics and pure aesthetics are
doomed to be overturned together in the radicalization of the infinite wrong or infinite evil. | try to
think disagreement as the wrong that cannot be settled but can be processed all the same. This means
that | try to keep the conceptualization of exception, wrong or excess apart from any kind of ontology”
(Ranciere, 2011: 11-12).
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pretendem mais do que justificar a existéncia da politica, do acontecer politico. Sao
conceitos - entre tantos outros, como estética ou povo - que no corpo argumentativo
rancieriano tém uma funcdo meramente descritiva, que visam estabelecer um modelo
compreensivo da realidade politica. Procuram, enfim, responder a questées como: porque é
que ha politica? Quando e como - porque meios - a politica acontece? Quem faz a politica? O
que é a politica?

O problema que desde cedo interpela Ranciére é o de responder a todas estas
questées matriciais sem, nessa tentativa, obviar, mitigar ou obliterar o qué singular da
politica. A disjuncao entre a filosofia politica (como disciplina ou doutrina) e a politica (como
acontecimento) é a primeira consequéncia dessa tentativa. A filosofia politica nasce do
recontro com a propriedade impropria da politica (com o excesso proprio da democracia) e a
politica da impugnacao sublevadora a ordem estabelecida em nome da liberdade e da
igualdade popular. Essa operacao de disjuncao responde a exigéncia de conservar o préprio-
impréprio do fenémeno politico sem sucumbir a tentacao intelectual pessoal ou a tradicdo do
saber ocidental de subsumir o politico no horizonte mais abrangente de uma certa concecao
subjetiva da vida social e de sua tedrica orientacao teleoldgica. Este corte epistemoldgico no
coracao mesmo da atividade reflexiva do intelectual comprometido nao simboliza qualquer
tipo de automutilacdo ou demissao do intelecto. Pelo contrario, € uma rutura fundamental
que procura, nao afastar resolutamente o intelectual dos assuntos politicos, mas reposicionar
0 seu estatuto imergindo-o no puro jogo da politica. Por via desta cisdao primordial
embaralham-se as classicas divisdes categoriais entre o mundo sensivel e o mundo inteligivel,
o trabalho intelectual e o trabalho manual, o proletario e a vanguarda intelectual... enfim, “o
fildsofo e os seus pobres”. Por meio desta salvaguarda do nlcleo an-drquico da politica a
emancipacao intelectual alcanca uma outra dimensao, deixando de ser uma mera hipdtese
teodrica para vir estruturar uma outra hipétese de relacao entre o social e o politico.

Do ponto de vista da singularidade politica, a ontologia nao é mais do que o trabalho
de negacao, de afrontamento mesmo, da sua singularidade precaria. A ontologia é o regime
da heteronomia, da injuncao (ficticia) da totalidade/unidade que subsume e arrasta consigo
cada um dos seus atores/pedes. A ontologia € a negacdo em ato da democracia na medida em
que é expressao de uma repressdao primordial do ato democratico. Esta é, em suma, o
mecanismo conceptual que prescreve o principio - ou conjunto de principios - através do
qual, mais do que compreender o fenomeno politico na vida social, se estabelece o padrao
normativo que avaliza sobre o sentido e o destino das transmutacdes do corpo social. A
ontologia dispde-se a tarefa de subsumir, de capturar, a espontaneidade prépria da liberdade
popular no projeto intelectual do filosofo politico. Para a filosofia politica a politica nao é
apenas o seu objeto de investigacdao, € fundamentalmente o problema que deve resolver,
leia-se, fazer suprimir, procurando a formula que a possa reprimir de tal forma que esta nao
mais apareca como problema. Em resumo, a ontologia politica surge para que a politica nao

se torne mais um problema para a cidade.
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A democracia € justamente o contrario do(s) projeto(s) ontoldgico(s), € o seu
antagonista. Contra toda a distribuicdo das partes - de toda a aritmética e geometria que
procura padronizar as relacdes entre as partes e o todo -, contra todo o combate pela
hegemonia da contingéncia politica, o demos é a figura politica que se autossuspende como
parte do projeto, que se recusa a vestir qualquer “papel” social. Nesse sentido, a democracia
é o Outro da dominacdo - seja esta estrutural ou superestrutural. E o grande outro ja nao
como figura do monstro indomavel platonico mas como puro devir maltiplo. O eco da
desconfianca platonica em relacdo a democracia revela-se como o édio oligarca a pura
facticidade da liberdade humana. O demos contrapde-se a oligarquia ndao enquanto figura
ontolégica mas como seu radical antagonista, como multiplo indeterminado que pelo seu
simples existir rarefaz toda a injuncao de/o poder por parte dos dominantes. O demos, o
povo, é a figura do odio oligarca que vive nessa espécie de limbo que é a pura facticidade da
liberdade sem projeto politico-policial.

A ontologia, neste sentido, tem uma matriz determinista, definindo
epistemologicamente um conjunto de condicdes e relacées pelas quais os comportamentos
dos agentes e o modelo das instituicdes inscrevem o seu devir em relacdao a um projeto
predeterminado filosoficamente, isto é fixado arbitrariamente ou, ao menos, condenado a
contingéncia pela propria desenvoltura libertaria do povo. Neste particular, Ranciére é
esclarecedor quanto a distancia entre o seu projeto filosofico e a tradicdo do pensamento

politico do século XX:

A tendéncia atual diz-nos que nao se pode pensar a politica a menos que se
faca reconduzir os seus principios a um so6 principio ontolégico: a diferenca
heideggeriana, a infinitude espinosista do Ser na concepcao de Negri, a
polaridade do ser e do acontecimento no pensamento de Badiou, a re-
articulacao da relacao entre poténcia e ato na teoria de Agamben. A minha
suposicdo € que tal requisito leva a dissolucao da politica em nome de
algum processo historico-ontologico de destino. Isso pode assumir
diferentes formas. A politica pode ser dissolvida na lei do ser, tal como a
forma é dilacerada pelo efeito da manifestacdo de seu conteldo. No
Império de Hardt e Negri, as Multidoes sdao o verdadeiro contetudo do
império e o fardo explodir. O comunismo vencera porque € a lei do ser: o
ser € o comunismo. Alternativamente, todo o erro politico aparece como
consequéncia de um erro original, de modo que somente um deus ou uma
revolucao ontoldgica nos pode salvar. Desde o inicio, minha principal
preocupacao foi a de deixar de lado toda a analise de questdes politicas
em termos de destino metafisico. Para isso, acho necessario dispensar
qualquer teleologia temporal, qualquer determinacao original de
diferenca, excesso ou dissenso. E por isso que sempre tentei definir formas

especificas e limitadas de excesso, diferenca ou dissenso. Eu nao fundo o
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dissenso politico em um excesso do Ser que tornaria qualquer contagem

impossivel. Eu o vinculo a um erro especifico?>.

O caracter desafiante - mesmo problematico - da leitura do pensamento rancieriano
reside na sua lealdade a emancipacdo como figura por exceléncia da auto-libertacdao de um
individuo ou de um coletivo, de um trabalhador isolado ou de um povo. O teor dito populista
que atravessa as crencas politicas basicas de Ranciere, que um estudioso da filosofia politica

francesa como Nick Hewlett atribuira, em parte, a heranca cultural maoista?’*

, € a base que
permite pensar a liberdade politica como imanente aos processos de emancipacdao dos
sujeitos historicos - quaisquer que sejam - e transcendente relativamente as molduras
epistemologicas que procuram dominar estruturalmente aquilo que é por exceléncia
anarquico - funcionando os paradigmas como moldes que procuram condicionar, restringir,
limitar, dominar, a espontaneidade humana expressa através dos atos democraticos.

A ontologia - que é uma espécie de elevacdo metafisica da dominacdo policial e
intelectual - Ranciére contrapde as “revoltas logicas”. A subordinacdo ideoldgica Ranciére

contrapde a insubordinacao as categorias filosoficas e socioldgicas e a cosmovisdao em que

23 «The current trend has it that you cannot think politics unless you trace back its principles to an
ontological principle: Heideggerian difference, Spinozist infinity of Being in Negri’s conception, polarity
of being and event in Badiou’s thought, re-articulation of the relationship between potency and act in
Agamben’s theory, etc. My assumption is that such a requirement leads to the dissolution of politics on
behalf of some historico-ontological destinary process. This may take on different forms. Politics might
be dissolved in the law of being, like the form that is torn up by the manifestation of its content. In
Hardt and Negri’s Empire, the Multitudes are the real content of the empire that will explode it.
Communism will win because it is the law of being: Being is Communism. Alternatively, all political
wrong could appear as the consequence of an original wrong, so that only a God or an ontological
revolution can save us. My first concern from the beginning has been to set aside all analysis of political
matters in terms of metaphysical destination. For this, | think it necessary to dismiss any temporal
teleology, any original determination of difference, excess or dissensus. This is why | have always tried
to define specific, limited forms of excess, difference or dissensus. | do not ground political dissensus in
an excess of Being which would make any count impossible. | link it with a specific miscount” (Rancieére,
Jacques (2011). “The thinking of dissensus: politics and aesthetics”, em Bowman, Paul & Stamp, Richard
(eds.), Reading Ranciére. London-New York: Continuum, pp. 1-18, traducao da nossa responsabilidade).
274 «They are all former students of Althusser and - especially in the case of Badiou and Ranciere - they
were profoundly affected by the events of May 1968. They were all influenced by Maoism and have
remained engaged in left politics to this day, swimming against the current of so many other former
leftwing activists of their generation, who took one or other oft he possible routes away from activism,
as described for example in Hamon and Rotman's Gineration (1987 [1988]).” (Ranciére, 2007:6).
“Ranciere's return to theory thus emerged against a background of strong reaction against the scientific
structuralism of Louis Althusser, a Maoist and populist influence, much meticulous research in historical
archives, and some highly unorthodox and original conclusions regarding both the historiography of the
working class and actual conclusions drawn from an archive-based study of its history.” (Ranciere, 2007:
95). “As we know, there has been and continues to be a Maoist influence on these thinkers. This means
that there is at least a residual notion of an idealized proletariat which is fiercely defended in a fashion
that is detached from any concept of tactical alliances which might win short-term battles and build
support along the way” (Ranciéere, 2007: 151). O leitor Eduardo Pellejero também destaca essa “heranca
maoista” que, com as nossas devidas reservas, pode ter determinantemente influenciado a concecao
rancieriana da politica: “Na leitura de Ranciére, a tese de Mao é traduzida na afirmacao de que os
oprimidos sao inteligentes o bastante para produzir as armas da sua libertacdo; a historia nao é feita
pela interpretacao das cabecas do partido, mas pela criacao intempestiva de novas formas de vida por
parte do povo”. As contiguidades entre a escola maoista e a sua indelével, ou aparentemente indelével,
impressdao no pensamento de Ranciére - e, porque nao, na filosofia da esquerda radical pos-
estruturalista: que reconhece em Alain Badiou a figura mais notavel - devem ser aprofundamente
medidas. Alias, para académicos como Todd May e Jeff Love é justamente o desvio relativamente ao
maoismo que reside a originalidade rancieriana, ver aqui “5.3. Badiou e Ranciére: uma divergéncia no
centro do pensamento emancipatoério”.
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estas categorias assentam. Contra as representacdes logicas da vida social - os paradigmas
socioldgicos ou politicos - Ranciére responde com a apropriacao subjetiva e livre das palavras
como expressao da autonomia de todos os homens e de todas as mulheres a partir das suas
condicOes de vida concretas.

Deste ato de rebeldia como realizacdo da emancipacao intelectual contra os
paradigmas dos filosofos nao se depreende apenas a igualdade das inteligéncias na “viagem
pela floresta dos signos”, onde qualquer um se encontra em igualdade de condicOes
intelectuais para disputar com qualquer outro o uso e o significado das palavras. Isto sempre
de acordo com a realidade que estas pretendem dar a ver, a ouvir, a representar, em suma, a
fazer sentir. O problema prende-se também com a eficacia da propria superestrutura
ideologica em definir os termos em que sdo disputados os argumentos politicos e, deste
modo, fixar os limites do horizonte de possibilidade para o desenho de novas relacdes entre
as palavras e as coisas. A rebelido intelectual é uma rebelido contra a superestrutura - o
mundo das ideias ou da disputa ideolégica’” - em nome de outros jogos de relacdo entre as
palavras e as coisas, ou da simples redefinicao das regras em que estes jogos entre as
palavras e as coisas se devem processar - retomando o exemplo classico, deslocando
revolucionariamente o tema do trabalho de uma relacdo meramente privada para um assunto
social e publico. Ranciére é particularmente incisivo quanto a este tipo singular de rebelido
que se processa em nome da emancipacao. Mais ainda, a emancipacao intelectual é condicao
sem a qual nenhum tipo de transformacao profunda e duradoura é possivel. O inicio da
atividade politica, do sujeito politico, principia justamente quando este se rebela e se
liberta, nomeadamente dessa “fortaleza mental, que institui um circulo de impossibilidade
[de impoténcia] proclamando que nada pode ser mudado enquanto tudo nao for mudado”?’.
A “colonizacdo mental” disputada ideologicamente é um método intelectual de
despolitizacao das bases populares, condicionando o devir democratico, as possibilidades de
acao das massas, através da disputa dos paradigmas a que este devir se deve subordinar.

No que concerne a vida politica - a distribuicdo social do comum - o valor das teorias
e dos argumentos consequentes ndo se disputam pelos critérios classicos da ciéncia - em
termos da sua validade, da sua solidez, ou, em termos do seu enquadramento epistemologico
dentro dos paradigmas em disputa... Tudo se reduz a capacidade da palavra em mobilizar as
vontades e os corpos em direcao a outras possibilidades de ser. A dificuldade do universalismo
cosmopolita em enfrentar o populismo politico (seja de direita ou de esquerda) passa muito
pela dificuldade em deslocar as suas crencas basicas e principios universalistas para fora da

realidade sociolégica em que estas crencas e principios tém enraizamento - para fora das

25 «For Ranciere, it was already necessary to take into account the actual historical instances of
autonomous political intervention on the part of the exploited classes who, since the very institution of
the political arena, were able to make their voices heard even in extremely hostile ideological
structures (Mecchia, 2010: 40)”.

276 «This kind of judgement is a way of putting the fortress in our heads, of instituting a circle of
impossibility by proclaiming that nothing can be changed before everything has been changed”.
Ranciére, Jacques, “Democracy, Equality, Emancipation in a Changing World” in Verso (13 de Setembro
de 2017), https://www.versobooks.com/blogs/3395-democracy-equality-emancipation-in-a-changing-
world (acedido 15/10/2018).
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universidades, do funcionalismo publico em geral, de uma classe média alta com
possibilidades econdomicas de mobilidade transfronteirica, dos interesses da burguesia
internacionalista, das instituicées supranacionais... Muitos dos problemas da argumentacao do
cosmopolitismo contemporaneo, do establishment, esta na sua aparente distancia, alienacao
e mesmo contradicdo relativamente a vida corrente dos socialmente mais desfavorecidos.
Particularmente quando a preocupacao das elites econdmicas, politicas e socioculturais nao é
o de confrontar o seu modo de vida cosmopolita com as condicdes de vida dos mais pobres,
mas a mera repeticao vazia e autoevidente do mesmo universalismo.

E evidente que a auto-libertacdo intelectual ndo é a captura pela demagogia
populista que grassa nesta era pos-2008, no apos a crise financeira que teve o seu inicio e
epicentro nos Estados Unidos da América. A descolonizacdo do pensamento relativamente as
lutas ideologicas da oligarquia - seja esta oligarquia econémica, social e/ou cultural -
representa a reconversao das categorias universais tanto para a confrontacdo com os
universais da superestrutura (procurando manifestar as contradicoes entre o quadro
ideoldgico dominante - com os seus principios éticos pré-politicos como a igualdade entre os
homens - e as condicdoes de existéncia concreta dos mais desfavorecidos), quanto para a
invencao de novas relacdes entre os significantes e os significados que se traduzam na
representacao de outras possibilidades de relacionamento com os outros e com o mundo em

geral.

6.4. O Politico e a politica, o regime democratico e a

democracia

Também em artigo publicado no supracitado Reading Ranciére, o leitor Oliver
Marchart critica a Ranciére a inexisténcia de uma abordagem sélida e consistente do Politico
enquanto regime, somando a esta critica o pressuposto de que o seu pensamento politico
apenas funciona e ganha arcabouco teorético, justamente no contexto do regime democratico

que o primeiro supostamente secundariza:

Ao enfatizar excessivamente a dimensao disruptiva da politica, e ao negar a
democracia o status de regime, Ranciére renuncia aos meios para explicar
como o principio legitimador da igualdade assumiu hoje um certo grau de
permanéncia e estabilidade como ponto de referéncia para a acédo
emancipatoria. Esse preco é pago porque a propria dimensdo da organizacao
institucional de um dado dispositivo ou aparato simbolico permanece sem

teorizacdo. Ranciére precisa de uma teoria elaborada do politico, acerca do
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ponto de encontro da politica e da policia. Nossas observacdes convergem em

um Unico ponto: o que se impde hoje é um segundo retorno do Politico?”.

O que Marchart parece ignorar é que a auséncia de uma reflexao rancieriana sobre o
Politico (“the Political”) enquanto forma de regime, enquanto sistema ou modo de vida
politico, ndo deve ser entendida como uma lacuna teérica (mais ou menos grave), um defeito
intelectual ou uma limitacdo do pensamento rancieriano. Sendo que, mesmo a denuncia
relativa a inexisténcia de uma teorizacao do Politico por parte de Ranciere é falsa ou, ao
menos, parcial. De resto, ndo é este um adversario da democracia enquanto forma de regime,
sendo, pelo contrario, um seu inflexivel defensor e aprofundador, alinhando-se dentro da sua
época e do seu contexto sociocultural contra as ameacas da pds-democracia que o regime do
consenso institui, aprofunda e, enfim, arriscando o pleonasmo, consensualiza. Alertando,
nomeadamente, para o crescendo das paixdes primitivas (“pré-politicas”) como o o6dio, por
efeito da rarefacao do conflito social dentro das comunidades nacionais e dos designios da
republica moderna em vista a constituicdo de uma classe média massificada que supere de
vez a luta ancestral entre os ricos e os pobres em nome da emergéncia do sujeito

despolitizado enredado nos ciclos “naturais” da reproducéo do capital®’®:

27 «By over-stressing the disruptive dimension of politics, and by denying democracy the status of a
regime, Ranciére strips himself of the means to explain how the legitimating principle of equality has
assumed some degree of permanence and stability as a reference point for emancipatory action today.
This price is paid because the very dimension of institutional organization of a given symbolic dispositif
or apparatus remains untheorized. Ranciére is in need of an elaborated theory of the political, the
meeting ground of politics and police. Our observations have come to converge in a single point: what
imposes itself today is a second return of the political” (Marchart, 2011: 144, traducdao da nossa
responsabilidade).

278 Ranciére apresenta Tocqueville como o expoente moderno da denominada parapolitica que tem
como referéncia classica a filosofia politica de Aristételes; é pela pena de Tocqueville que a democracia
moderna toma por seu designio politico a “igualdade de condicdes”. “Cette uttopie de la démocratie
corrigée, de la politique spatialisée aura, elle aussi, une longue vie: la <«bonne» démocratie
tocquevillienne, I’Amérique des grands espaces ou l'on ne se rencontre pas, lui fait écho, comme le fait,
en mineur, ' Europe de nos politiciens. Si l'archi-politique platonicienne se transpose, a 'dge moderne,
en sociologie du lien social et des croyances communes qui corrigent le laisser-aller démocratique el
donnent sa cohésion au corps républicain, la para-politique sy transpose volontiers en une autre
«sociologie»: représentation d'une démocratie separée d'elle-méme, faisant a linverse vertu de la
dispersion qui empéche au peuple de prendre corps. Si la «philosophie politique” platonicienne et ses
succédanés proposent de guérir la politique en substituant la vériré d 'un corps social animé par l’ame
des fonctions communautaires aux apparences litigieuses du démos, la philosophie politique
aristotélicienne ct ses succédanés proposent la réalisation de lidée du bien par l'exacte mimésis du
trouble démocratique qui fait obstacle a' son effectuation: utopie derniére d'une politique sociologisée,
retournée en son contraire; fin calme de la politique ou les deux sens de la “fin", le telos qui s'accomplit
et le geste qui supprime, viennent exactement coincider” (Ranciére, 1995: 111). “Ce rabattement sur
un seul plan du politique, du sociologique et de l’économique se réclame volontiers de l’analyse
tocquevillienne de la démocratie comme égalité des conditions. Mais cette référence suppose elle-
méme une réinterprétation trés simpliste de La Démocratie en Amérique. Tocqueville entendait par «
égalité des conditions » la fin des anciennes sociétés divisées en ordres et non le régne d’un individu
avide de consommer toujours plus. Et la question de la démocratie était d’abord pour lui celle des
formes institutionnelles propres a régler cette configuration nouvelle. Pour faire de Tocqueville le
prophéte du despotisme démocratique et le penseur de la société de consommation, il faut réduire ses
deux gros livres a deux ou trois paragraphes d’un seul chapitre du second qui évoque le risque d’un
despotisme nouveau. Et il faut encore oublier que Tocqueville redoutait le pouvoir absolu d’un maitre,
disposant d’un Etat centralisé, sur une masse dépolitisée, et non cette tyrannie de Uopinion
démocratique dont on nous rebat aujourd’hui les oreilles. La réduction de son analyse de la démocratie
a la critique de la société de consommation a pu passer par quelques relais interprétatifs privilégiés.
Mais elle est surtout le résultat de tout un processus d’effacement de la figure politique de la
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O fim dos "mitos” do povo, a invisibilidade operaria, € o ndo-lugar dos modos de
subjetivacdo que permitiam incluir-se como excluido, contar-se como
incontado. O desaparecimento desses modos politicos de aparéncia e de
subjetivacdo do litigio tem como conseqiiéncia o brutal reaparecimento no real
de uma alteridade que nao se simboliza mais. O antigo operario cinde-se entao
em dois: de um lado, o imigrante; do outro, esse novo racista ao qual os
sociologos dao significativamente um outro nome de cor, chamando-o "petit
Blanc" [pequeno branco], do nome outrora atribuido aos colonos modestos
da Argélia francesa. A divisao que foi excluida da visibilidade por arcaica
reaparece sob a forma mais arcaica ainda da alteridade nua. E em
vao que a boa vontade consensual propée suas mesas redondas para
discutir o problema dos imigrantes. Aqui como ali, o remédio e o mal fecham o
cerco. A objetivacdo pos-democratica do “problema” imigrante caminha a par
com a fixacao de uma alteridade radical, de um objeto de 4dio absoluto, pré-
politico (Ranciére, 1996: 119-120)%"°.

A democracia enquanto forma de regime e a figura politica do demos sdo o resultado
da sua instanciacdo simultanea em um ou mais momentos particulares da histéria, e, como
bem nota a leitora Alison Ross, a democracia moderna, sob o designio da literalité, é
representada em Ranciére como o regime que tem como seu principio fundacional e seu fim
institucional, justamente a igualdade, ou, dito de outro modo, como o regime que legitima o
todo do seu devir sob a égide da igualdade®. Esta continuidade dindmica da democracia,
esta auténtica dialética da democracia - entre o aparecimento publico e politico do demos e

a constituicdo da democracia enquanto forma-regime - €, desde logo, assimilada na cultura

démocratie, qui s’est opéré a travers un échange réglé entre description sociologique et jugement
philosophique”.

9 La fin des «mythes» du peuple, linvisibilité ouvriére, c'est le non-lieu des modes de subjectivation
qui permettaient de s'inclure comme exclu, de se compter comme incompté. L'effacement de ces modes
politiques d'apparence et de subjectivation du litige a pour conséquence la réapparition brutale dans le
réel dune altérité qui ne se symbolise plus. L’ancien ouvrier se scinde alors en deux: d'un cOté,
limmigré; de lautre, ce nouveau raciste auquel les sociologues donnent significativement un autre nom
de couleur, lappelant «petit Blanc», du nom naguére attribué aux colons modestes de LAlgérie
francaise. La division qui a été exclue de la visibilité comme archaique encoré de laltérité nue. La
bonne volonté consensuelle propose en vain ses tables rondes pour discuter du probléme des immigrés.
Ici comme ailleurs, le remede et le mal font cercle. L'objectivation post-démocratique du «probléme»
immigré va de pair avec la fixation d'une altérité radicale, d'un objet de la haine absolue, p ré-
politique” (Ranciére, 1995: 162).

280 «“|n Ranciere's telling, the modern age is the age of equality” (Ross, 2010: 133). “This intimacy
follows from Ranciere’s original thesis regarding the establishment of equality as a structural feature of
social life in modernity, which, however, emerges only with revolutions” (Ross, 2010: 139). “In his
account of political equality Ranciere draws attention to the structural contradiction of modern politics:
the axiom of equality is the necessary presupposition of modern politics, but this axiom is constantly
suppressed by the institutional organizations of social and political life” (Ross, 2010: 144). “Literarity,
however, is not just about the political background of aesthetics (in the axiom of equality), the politics
of poetics (as this relates to knowledge protocols) and the politics of literature (in the ontological
partition of the perceptible). Literarity crucially points to the literary condition of modern politics”.
(Ross, 2010: 150).
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da época classica, da época em que a democracia enquanto figura de regime é pela primeira

vez refletida por passagens literarias como esta que aqui reproduzimos:

- Achas que é possivel saber o que é a democracia [enquanto forma de
regime], sem saber o que é o demos?

- Por Zeus que nao!

- E sabes o que é o demos?

- Claro que sei.

- Entdo que julgas que é o demos?

- Ca por mim, sao os pobres, dentre os cidadaos. (Xenofonte, Memoraveis,

IV. 2.37., parénteses rectos nossos)

A preocupacdo de Ranciére com a democracia enquanto forma de regime esta
indissociavelmente relacionada com a nao supressao da figura do demos, justamente o sujeito
da diferenca, da multiplicidade, da divisdo, que funda o regime democratico e funciona como
sua condicao sine qua non. Sem o principio de divisdo que o demos vem instaurar no amago
mesmo da contabilidade e distribuicao das partes no corpo da polis, a democracia nao é
possivel enquanto forma de regime, alias “um regime sem mistura, diz-nos Aristoteles, um
regime que pretende tornar todas as suas leis, todas as suas instituicdes, semelhantes ao seu
principio, condena-se a guerra civil e a ruina, por causa da propria unilateralidade desse
principio”. Na verdade, nao é tanto a conservacdo da forma-regime (com a sua constituicao
democratico-liberal) que vem dar sentido a(s) causa(s) do povo/demos, quanto é o demos,
enquanto principio de cisdo no corpo comunitario, que vem garantir, de algum modo, a
propria satde do regime?®'. Sendo a autoridade de Aristoteles particularmente devedora desta
perspicacia hermenéutica sobre a qual edificara - assim o denominara Ranciére - o regime
parapolitico e que tera no século XIX o seu maior embaixador e o mais fiel prossecutor do

projeto de Aristoteles, Alexis Tocqueville:

Para se aproximar da sua perfeicao, qualquer regime deve por isso corrigir-
se, empenhando-se em acolher o principio contrario e em tornar-se

dissemelhante em relacdo a si mesmo. (Ranciere, 2014: 50)

A constituicao politica do regime - de todo o tipo de regime - vive sempre o drama da
sua ambivaléncia. A dramaturgia que se faz representar na distancia e na diferenca entre o
poder constituinte e o poder constituido é atravessada por essa outra mais fundamental entre
a injuncao ontoldgica do Politico enquanto forma de regime, enquanto principio da vida

social, e a demonstracao igualitaria do sujeito-povo que permanece separado de si proprio,

281 «The discourse of the Law, which the philosophers and the rulers cooperate to establish, is betrayed
by its historical incarnation in the democratic constitution. Paradoxically, the democratic principle
stating the representative equality of wunequal constituents of the democratic state
makes it vulnerable to injustice, corruption and even anarchy (Mecchia, 2010: 47)”.
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sempre an-drquico e contingentemente (re)presentado. A incomensurabilidade entre um
regime que procura instaurar ou inscrever a igualdade através da desigualdade e a exibicao
igualitaria como fim para si mesmo (como manifestacao/verificacdo da igualdade), é a
desmesura fundamental que separa definitivamente o Politico da politica enquanto sujeitos
a/de logicas distintas.

A dinamica do movimento social que procura demonstrar as contradicdes entre a
premissa maior patente no texto fundador do regime republicano moderno (a Constituicao
francesa de 1789) - que, nomeadamente, defende de forma axiomatica a igualdade entre os
cidaddos nacionais perante a lei - e as condicdes concretas de existéncia de partes da
sociedade - p. ex. os trabalhadores (para retomarmos o relato histérico que se desenrola em

1833 e que é evocado por Ranciére?®?)

-, hdo serve sendo para demonstrar que a igualdade em
poténcia que vive na inscricao constitucional ndo tem qualquer significado (é politicamente
vazia), até ao momento em que o seu sentido é disputado e as palavras nesta inscritas
verificadas na sua veracidade. Como nos assevera o proprio Ranciére, ja nao se trata de opor
a democracia formal a democracia real para liquidar a primeira em nome da pureza,

28 Tratar-se-a antes de fazer prova do que esta

efetividade e substancialidade da segunda
inscrito nos principios constitucionais da democracia formal, nomeadamente, o seu principio
fundamental, a igualdade de todos perante todos, e se o regime se conforma ou nao com este
principio, ou se, ao contrario, sdo os proprios membros do corpo politico que nao se
conformam neste. Nao € o demos enquanto figura igualitaria - ou o Outro que em nome da
igualdade vem exigir a reparacao de um dano - que tem de dar prova de si - dado que a
igualdade politica é processual, descobre-se e verifica-se através do seu processo de

atualizacdo® - é a democracia enquanto forma-regime que é sucessivamente posta a prova

282 «A premissa maior do silogismo é simple. A Carta [Constitucional] que acaba de ser promulgada en
1830 afirma, no seu preambulo, que todos os franceses sao iguais perante a lei. Esta igualdade serve de
premissa maior ao silogismo. Ja a premissa menor recorre a experiéncia imediata. Em 1833, por
exemplo, os operarios téxteis de Paris entram em greve, porque os mestres-alfaiates se recusam a
atender as suas reivindicacdes relativamente as tarifas, ao tempo de trabalho e a certas condicdes de
trabalho” (Ranciere, 2014: 53).

28 «A pratica democratica viu-se duplicada por um pensamento da suspeita, do olhar a partir de baixo,
que remete todo e qualquer enunciado democratico a uma verdade dissimulada da desigualdade, da
exploracao e da fractura. Formou-se uma alianca entre dois temas: o da democracia formal, oposta a
democracia real, e o da ilusdao caracteristica da consciéncia espontanea dos atores sociais - e, muito
especialmente, da consciéncia espontanea dos explorados, separados do sentido da sua propia pratica.
Dai nasceu um duplo discurso: um dogmatismo da verdade escondida e um cepticismo da ignorancia
necessaria. Este dispositivo tedrico tem o poder temivel de sobreviver ao colapso dos seus modelos
politicos” (Ranciére, 2014: 52). “Cela ne veut pas dire qu’il faille opposer les vertus de la démocratie
directe aux médiations et aux détournements de la représentation, ou en appeler des apparences
mensongéres de la démocratie formelle a Ueffectivité d’une démocratie réelle. Il est aussi faux
d’identifier démocratie et représentation que de faire de l'une la réfutation de l'autre. Ce que
démocratie veut dire est précisément ceci: les formes juridico-politiques des constitutions et des lois
étatiques ne reposent jamais sur une seule et méme logique” (Ranciere, 2005: 61).

4 «Thijs first principle immediately ties up with a second one: equality is not a common measure
between individuals, it is a capacity through which individuals act as the holders of a common power, a
power belonging to anyone. This capacity itself is not a given whose possession can be checked. It must
be presupposed as a principle of action but it is only verified by action itself. The verification does not
consist in the fact that my action produces equality as a result. It enacts equality as a process. | act, we
act as if all human beings had an equal intellectual capacity. Emancipation first means the endorsement
of the presupposition: | am able, we are able to think and act without masters. But we are able to the
extent that we think that all other human beings are endowed with the same capacity. Second,
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através do(s) denominados “silogismo(s) da emancipacao”. Confrontando o regime com as
suas proprias premissas, ou confrontando as estruturas desigualitarias (as hierarquias) com os
seus proprios limites; a emancipacdo da-se num contexto de referéncia que é, ndo o mundo
da separacdo radical entre o mundo imaginario dos cidaddos iguais e livres e a dureza e
“realidade” da vida quotidinana, mas na inscricdo precaria da igualdade entre todos os
homens e mulheres, e sua conformacdo, ou ndo, em ato; na justificacdo ideoldgica e
oligarquica para a desigualdade e a contraprova igualitaria e democratica®®. A reinscricdo da
politica no horizonte estético, no interior da disputa pela sensibilidade e/ou pela partilha
sensivel do mundo, transforma a luta de classes como uma luta pela emancipacao através do
corpo social vigente, através da conjuntura. A secularizacao do conflito social por meio da
“estetitizacdo” do mundo retira todo o residuo escatologico das teorias criticas da
emancipacao (entre estas, evidentemente o marxismo) ao relocalizar e “retemporalizar” a
luta pelo mundo (por um mundo melhor) como uma questao do “aqui e do agora”. Conflito
existencial reconduzido enfim a disputa imanente pela ordem estética da conjuntura vigente
€ ao modo como os agentes sociais se apropriam da igualdade em nome de fins comuns.

A estetizacdo da politica sobre a qual nos debrucamos no capitulo anterior tem esse
dom de converter os problemas politicos em problemas endégenos aos contextos sociais em
causa. Ao revelar um mundo “prenhe de significado” (para nos socorrermos da imagem
merleau-pontiana) a revolucao estética pode proceder a propria secularizacdao do conflito
politico como conflito imanente ao devir da humanidade. A vertigem inscrita no axioma
(tautologico) “tudo esta em tudo” é a vertigem de um mundo sem relacdo com o
transcendente; de um mundo reconduzido ao principio da sua inteira imanéncia, do seu devir
historico sem principio fundador (ou mito da “idade de ouro”) nem finalidade inscrita no seu
ser (como escatologia).

A interiorizacdo e consequente institucionalizacao politica do principio igualitario que
faz da democracia um regime politico em sentido préprio, ndo nos deve fazer olvidar a
persisténcia do mesmo tipo de fratura essencial, do mesmo tipo de desvio estruturante, entre
a auto-compreensao historica que o regime faz dessa igualdade (e que esta sujeita a todo o
tipo de conflitos interpretativos) e a igualdade propriamente politica que, a um tempo, faz a
demonstracao dos limites da igualdade inscrita e perseguida pelo regime; e, a outro tempo,
se apropria desse mesmo aspeto formal da igualdade, para recriar, no mesmo gesto, o sentido
estético/sensivel/mundano da igualdade. A atualizacdo politica da igualdade encontra - nao

sem ironia - os seus limites justamente na sua capacidade inventiva; de recrear novas

emancipation means the process through which we verify this presupposition. Equality is not given, it is
processual. And it is not quantitative, it is qualitative.” Ranciére, Jacques, “Democracy, Equality,
Emancipation in a Changing World” in Verso (13 de Setembro de 2017),
https://www.versobooks.com/blogs/3395-democracy-equality-emancipation-in-a-changing-world
(acedido 15/10/2018).

285 «p frase igualitaria ndo é vazia. Uma frase tem o poder que se lhe atribui. Esse poder é antes de mais
o de criar um lugar em que a igualdade se pode reclamar a si mesma: a igualdade existe algures; esta
dito, esta escrito. Logo, deve ser possivel verifica-lo. Pode-se entdo fundar uma pratica que toma para
si a tarefa de verificar essa igualdade. (...) Como é que se verifica uma frase? Essencialmente, através
dos nossos proprios actos. Estes devem ser organizados como uma prova, um sistema de razoes.”
(Ranciére, 2014: 54-55).
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relacdes entre os homens e as mulheres e entre estes e a Natureza. Faz e desfaz o mundo,
como no trabalho de fiacdo de Penélope, sem que nds consigamos perceber “se € a
comunidade que funda a igualdade ou se ¢ a igualdade que funda a comunidade”.

Por outro lado, a recusa de Ranciére na sistematizacdo do Politico enquanto forma de
regime esta exclusivamente relacionada com a viragem que opera dentro do canone do
pensamento politico ocidental. Ao legar as teorias dos equilibrios sociais ou da otimizacdo do
regime para os gestores do consenso, Ranciére aposta todo o seu interesse no modo como os
sujeitos politicos se autonomizam no curso mesmo dessa gestdao corrente do quotidiano.
Porque a politica ndo é sobre o melhor regime ou sua permanente correcao®®; diz antes
respeito a vida desses homens e mulheres que um dia, num lugar qualquer, resolveram, por
suas proprias maos e pensamento, gestos e palavras, reivindicar a pertenca a um mundo que
lhes é recusado. A politica € um jogo que sO se disputa a partir do seu interior. Os
teorizadores do Politico enquanto forma de regime ndao podem disputar o jogo da politica por
contradicao dos termos. Enquanto encarnam o papel de intelectuais do regime (seja o do
regime vigente ou de um outro qualquer) atestam a conservacao da sua posicao intelectual e
confirmam a distancia entre a temporalidade e espacialidade propria do seu pensamento
relativamente aos processos de antagonismo politico. A politica desenrola-se nesses pequenos
mas disruptivos gestos que transformam os excluidos, os pobres, os sem-parte, em agentes
autonomos relativamente ao modo como se apropriam do seu presente (das possibilidades
inscritas na conjuntura sensivel) com vista a definirem o préprio horizonte do seu futuro.

O Politico expressa-se através da ontologia e pertence a ordem daquilo que Ranciére
remete para o seu conceito de policia (police). E evidente, e, como alias ficou demonstrado
atras, a politica e a policia sdo conceitos dialeticamente imbricados, o que acontece é que
um e outro se antagonizam na pratica - na praxis politica - em resultado da tomada de
posicao que um ou outro sujeito tomam relativamente as suas posicdes na hierarquia social.
Sendo certo que Ranciére trabalha sobre o facto consumado de uma forma de regime que
estabelece como premissa maior a igualdade entre todos os homens, tal facto diz menos
sobre uma eventual negligéncia filosofica por parte de Ranciére, do que sobre o modus
operandi proprio ao jogo politico. A politica € a dramatizacao do conflito que parte sempre
do posicionamento sociolégico das “classes” (o seu lugar na hierarquia, na distribuicao das
partes e das competéncias); da relacdo dessas partes sociais com o todo social (com a
conjuntura ou o paradigma vigente) e nos jogos de linguagem que sao construidos e
articulados a partir das relagdes com as referéncias institucionais vigentes, a deslocacao dos
significados, o desdobramento das distancias e a persuasao das equivaléncias.

Concluindo, afirmar que a concecdo rancieriana da politica-igualdade-democracia®’

so6 funciona no mundo da democracia enquanto forma-regime, e que, consequentemente, os

25 “Nunca ha o bom regime, apenas regimes desviantes envolvidos num trabalho perpétuo de

autocorrecao, poderia quase dizer-se de auto-dissimulacao” (Ranciére, 2014: 50).

27 £ também Marchart que no artigo em causa chama a atencdo para a comutacdo dos conceitos
politica, igualdade e democracia no aparato conceptual rancieriano, procurando nds converter essa
comutabilidade em algo positivo. Ja Nick Hewlett, num estudo sobre o pensamento da emancipacao no
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democratas, tudo devem fazer para defender esta forma-regime, nao é mais do que fazer
acentuar uma tautologia ou perpetuar um circulo vicioso. A democracia enquanto forma-
regime ¢ o resultado das lutas dos democratas em nome da democracia, i. €, em seu proprio
nome. Por tudo isto afirmamos que a democracia enquanto forma-regime - mais ainda na sua
resolucao formal parlamentar e liberal - ndao € um fim em si mesma. Deslocar o campo do
confronto politico da realizacao histérica do demos em nome da libertacdo humana para a
conservacao da forma-regime, da ordem policial contingente, além de corresponder a uma
deformacdo da esséncia da democracia - da repressdo do seu nUcleo anarquico e
contingencial -, demonstra o alinhamento ideologico com a apropriacdo teleologica que o
regime do consenso faz da democracia depois da guerra-fria e que extrema ideologicamente
na apologia do “fim da histéria”?®®. Para nos projetarmos para fora da hegemonia ideolédgica
do regime do consenso temos de nos consciencializar que a democracia nao é uma forma de
regime entre outras, nem sequer a forma final de qualquer organizacao humana - de qualquer
povo. A democracia é a expressao de um conflito politico que da forma a uma constituicéo -

sempre precaria, ontologicamente contingente - de regime.

6.5. A politica como puro jogo

A politica, enfim, é esse vazio ou essa incomensurabilidade Gltima na contabilidade
dos iguais, que coloca sobre tensao a forma-regime e a politica-igualdade-democracia. No
fundo, repete-se nesta representacao formal o conflito entre a policia e a politica sob
termos, que, como procuraremos demonstrar, tém um maior potencial de alcance para a
concecéo de politica que aqui exporemos. Ter em conta que a politica so se desenrola a partir
e através das estruturas policiais, ou que a histéria politica das comunidades humanas é a
historia do conflito entre a policia e a politica, € uma perspetiva meramente descritiva que
ainda nao nos é capaz de resgatar para o campo mesmo da politica ou que ndo vai até ao fim
nas consequéncias das disposicoes categoriais que inaugura. Uma concecdo politizada da
politica (arriscando o pleonasmo) tem de superar a sua distancia analista e descritiva (ainda

que esta possa ser uma distancia critica, plenamente consciente de si - como o é em

panorama da filosofia politica francesa contemporanea, intitula o seu capitulo sobre Ranciére repetindo
sagazmente a equivaléncia entre esses trés conceitos. Cf. Hewlett, Nick (2007). “Jacques Ranciére:
Politics is Equality is Democracy” em Badiou, Balibar, Ranciere - Re-thinking Emancipation. London-New
York: Continuum, 84-115.

288 ver, “Seguindo a linha que se remonta aos seus primeiros escritos, em todo o caso, estes textos
anunciam o conteldo da sua Ultima obra, exemplificando muitas vezes a forma na qual a ideia de
democracia pode continuar tendo algum sentido para nds: nao ja como instituicao da figura final da
Ultima das versoes triunfantes da filosofia da histéria (a democracia, para Ranciére, da mesma forma
que a igualdade e a emancipacao, nao € institucionalizavel), mas simplesmente como movimento de
inconformidade e dissensdao permanente, perante os modos nos quais somos constituidos como sujeitos
pelo poder (no exato ponto onde se encontram a estética e a politica)” (Pellejero, 2009: 27).
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Ranciere) para resolver a teoria na pratica e a pratica na teoria, i. é, para transformar toda a
distancia intelectual no confronto imediato (sem mediacdes) com as estruturas policiais.

Para que a politica se possa constituir enquanto tal é preciso fixar o antagonismo. Nao
entre o “amigo” e o “inimigo” schmittiano, ou, na reconversao esquerdista dessa divisao
contingencial que Chantal Mouffe faz na contemporaneidade, entre adversarios politicos
reconhecidos e assumidos enquanto antagonistas no contexto da democracia plural, partidaria
e parlamentar’®. Fixar o antagonismo é reconhecer a assimetria estrutural entre a
multiplicidade de pontos de partida possiveis’®. A parte dos sem-parte é a figura por
exceléncia dessa dissimetria; sdao os que nao tém qualquer parte em toda a distribuicdo das
partes - e que, por isso mesmo, nao estdo reclusos de toda a logica de distribuicao dos ganhos
e das perdas - que podem justapor a ordem contingencial do mundo, a sua economia material
e simbdlica, uma outra ordem e/ou um outro mundo.

Quando Ranciere repete que a politica ndao é sobre o confronto entre poderes mas
entre mundos, mais nao faz do que acentuar a necessidade de uma divisao que va para além
de meras concessdes a forma-regime - i. é, ao sistema e sua capacidade adaptativa e criativa
relativamente a assimilacao e reconversao dos intputs/demandas democraticas -, em favor da
urgéncia de contrapor outras formas de coexisténcia comunitaria, de distribuicao da
“paisagem dos possiveis”. A pedra de toque dessa outra compreensdo da politica (como
politica-democratica-igualitaria) é que proceder desta maneira é ja criar a divisdao no corpo
social. Agir a favor da democracia-politica-igualdade é ja tomar uma posicao politica-
democratica-igualitaria; a distancia sociologica do intelectual (que o converte numa figura
“privilegiada”) é suprimida no mesmo ato. Esta é a aporia que Ranciére nao se parece dar
conta ou querer confrontar. Para que o filosofo possa definitivamente se harmonizar com o

fenomeno politico, conviver com a anarquia democratica, precisa ainda de fazer uma Gltima e

289 «Once we accept the necessity of the political and the impossibility of a world without antagonism,
what needs to be envisaged is how it is possible under those conditions to create or maintain a
pluralistic democratic order. Such an order is based on a distinction between ‘enemy’ and 'adversary’. It
requires that, within the context of the political community, the opponent should be considered not as
an enemy to be destroyed, but as an adversary whose existence is legitimate and must be tolerated. We
will fight against his ideas but we will not question his right to defend them. The category of the enemy
does not disappear but is displaced; it remains pertinent with respect to those who do not accept the
democratic 'rules of the game' and who thereby exclude themselves from the political community”
(Mouffe, 1993:4).

290 A este respeito ler as reflexdes de André Barata, no seu livro Primeiras Vontades, de como a
esquerda radical, ndo consensual, se deve posicionar enquanto forca politica face a esse “caracter
antagonico da sociedade”: “Se a universalidade do antagonismo estd garantida pelo caracter
antagonistico da propria realidade social, entdao o erro, por assim dizer, da esquerda liberal, a visar
sempre o consenso, e os procedimentos para o atingir, estaria em falhar a compreensao do caracter
proprio da realidade social, sem que, no entanto, falhe a disposicao de um ordenamento, uma «ordem
universal concreta» que sujeita todas as partes a parte dominadora. E neste quadro que Zizek denuncia
que «a imparcialidade do liberal é sempre ja parcial> ou, ainda, uma «universalidade concreta que
legitima a divisdao existente da Totalidade em partes funcionais». Como para Ranciére, também para
Zizek 0o momento genuinamente politico e democratico ndo esta na reparticio de papéis entre os que
tomam parte numa peca, mas, antes, na aparicao imprevista dos que nao tinham lugar. A estratégia de
esquerda escolhe a posicao do excluido como projecao do universal por realizar na ordem «universal»
concreta. Esta é uma escolha ndo por lugares, sequer mesmo por dar lugar a alguma coisa ou a alguém
numa ordem concreta, mas, em vez disso, para um movimento inclusivo em direcdo a emancipacéo.
Antes de ser topica ou teorética, a universalidade é acdo, autodeterminacao, mesmo vontade (Barata,
2002: 129-130).
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derradeira concessao a radicalidade do democrata que desfaz de vez a fronteira entre o
analista politico, ou o historiador das ideias politicas, e o cidaddo comprometido ou o
ativista.

O democrata é o sujeito politico que vive a distancia entre as leis da cidade onde é
cidadao (ou hipoteticamente um imigrante ilegal; um sans-papier) e o gesto igualitario que o
separa dessa vivéncia contingencial. Onde o comentador Marchart vé uma confusdo ou uma

21 nos vemos a

indiscriminacdo conceptual de Ranciére entre o arbitrario e o contingente
marcacao de dois registos conceptuais distintos mas imbricados. Sendo o arbitrario o que
define o ponto de partida da politica como um qualquer e o regime contingencial o que marca
a temporalidade de uma determinada forma-regime. A aleatoriedade politica-democratica-
igualitaria determina a virtualidade de um qualquer em se constituir como sujeito
participante nos assuntos da polis. E esse apeiron democratico, essa indeterminacdo do
comeco que faz do homem e da mulher um animal politico [porque é um animal literdrio]. Ja
a contingéncia € a contingéncia da forma-regime ou do sujeito politico-igualitario-
democratico constituido como povo, como nome coletivo que vem fixar uma nova distribuicao

da ordem social:

Um sujeito dissensual e democraticamente fraturante nunca é "qualquer um’, é
sempre um sujeito especifico, e, pela mesma razao, ndao é automaticamente
uma demonstracao politica do demos. Contingéncia fundamental significa
exatamente isso: que poderia ser um sujeito diferente (nao apenas qualquer
sujeito) com um projeto politico diferente (nao apenas qualquer projeto). O
que foi dito acima sobre a impossibilidade de uma nocao nao-politica de
igualdade poder ser diretamente extraida da natureza infundada de toda ordem
social, deve ser agora repetido com respeito a democracia. Esta Gltima nado
pode ser simplesmente idéntica a auséncia de um fundamento Ultimo por causa
da sua contingéncia, o terminus technicus modal dessa auséncia, implica que
sempre pode haver formas diferentes, talvez mesmo inteiramente
antidemocraticas de politica. E se a democracia nao esta simplesmente pré-
constituida, juntamente com a contingéncia, ela tera que ser instituida contra
projetos politicos concorrentes - o que implica que ela tera que assumir modos

de permanéncia: instituicoes*”.

1 «gecond, for theoretical reasons (which again may have political implications): for a common
confusion should be avoided on the modal level between the contingent and the arbitrary - that is, the
accidental. Something is contingent because it could be different (or not at all), or put differently:
because its essence does not entail its existence. Yet to claim that something could be different or not
at all is not the same as claiming that it is arbitrarily so, that is, that everything else could be equally
possible” (Ranciere, 2011: 137).

292 «p dissensually and democratically revolting subject is never ‘anyone’, it is always a particular
subject, and for the same reason it is not automatically a demos either. Fundamental contingency
means exactly this: that it could be a different subject (not just any subject) with a different political
project (not just any project). What was said above about the impossibility of a non-political notion of
equality being extracted right from the unfounded nature of every social order must now be repeated
with respect to democracy. The latter cannot simply be identical with the absence of an ultimate
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Oliver Marchart sublinha uma aparente confusao conceptual entre o contingente e o
arbitrario com o fim de salvaguardar o sentido social das instituicoes politicas, baseando-se
na sua crenca basica de que so através das instituicoes a democracia pode existir e subsistir.
0 que opde verdadeiramente Marchart a Ranciére ndao € a determinacdao conceptual dos
termos, sdo antes os seus preconceitos politicos. Marchart precisa de dissociar o contingente
do arbitrario para justificar a sua defesa pelas instituicbes e pela forma-regime da
democracia constitucional em geral. Mas em Ranciére a relacdo conceptual entre o arbitrario
e o contingente é dinamica, tensa e conflituosa; na realidade, continua a repetir - por outros
meios conceptuais - esse conflito primacial entre a policial (como guardia do regime
contingencial) e a politica (como fundo arbitrario que sintetiza a poténcia politica-igualitaria-

democratica dos sem-parte).

6.6. O conceito polémico de politica

O proprio conceito de politica mergulha nesse reino turvo da indecidibilidade em que
recaem todos os conceitos, disciplinas, categorias e gramaticas quando a politica em sentido
pleno, como emergéncia da politica, se transforma no Unico modo de resolucdo de um litigio
respeitante a configuracdo do social. Quando todo outro tipo de resolucdo (juridica,
diplomatica...) ou compreensao (sociologica, psicossocial, historica...) atingem o seu limite. A
politica pura nao existe - assim como uma pureza na ou da politica -, porque a politica, para
além de necessariamente se enredar, se realizar, nas condicdes materiais e simbolicas pré-
existentes ao seu desenvolvimento - a politica acontece, dd-se, no interior do corpo da
policia. Esta apropria-se e transforma a gramatica pré-existente aproveitando-se das
ambivaléncias e ambiguidades conceptuais que estdo embrenhadas ao tecido mesmo dessa
mundanidade vivida e disputada, a esse tecido comunitario, a esse senso-comum
problematizado.

O proprio conceito da politica vive também dessa indeterminacao primitiva que o
converte em objeto de litigio. O sentido da politica escamoteia-se no seu caracter
polissémico como essa polissemia indicia uma indeterminacdo conceptual que lhe é
intrinseca. Mais uma vez, a propria definicdo da politica é torcida consoante o significado
(politico) que se lhe quer doar, i. é, consoante a compreensao que cada parte do social, ou a

parte dominante, tem sobre esta. Lendo as definicdes presentes num dicionario como o

ground because contingency, the modal terminus technicus for this absence, implies that there might
always be different, perhaps entirely undemocratic forms of politics. And if democracy is not simply
pregiven together with contingency, it will have to be instituted against competing political projects -
which implies that it will have to assume modes of permanence: institutions” (Marchart, 2011: 140,
traducao da nossa responsabilidade).
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Houaiss, esta tanto pode ser entendida como a “arte ou ciéncia de governar” como uma
“série de medidas para a obtencdo de um fim”; a “arte de guiar ou influenciar o modo de
governo pela organizacdao de um partido, pela influéncia da opinido publica, pela aliciacdo de
eleitores, etc.” ou, no sentido figurado, a “astlcia, maquiavelismo no processo de obtencao
de alguma coisa”.

As definicdes de politica nao sao indestrincaveis de uma pré-compreensao em relacao
ao todo social. Quer dizer, estas estao também sujeitas a injuncao do dominio e de uma certa
hegemonia cultural. A compreensdao do politico esta assente nas estruturas de uma pré-
compreensdo que a encerra num circulo hermenéutico. E a cisdo democratica que, mais uma
vez, radicaliza a distancia entre uma certa concecado/definicao da politica estabelecida e
estabilizada, e o que os falantes, de uma forma iminentemente polémica, podem fazer com
esta. Do mesmo modo que a democracia se separa de si mesma para diferenciar a democracia
enquanto forma-regime e a democracia enquanto atualizacao da igualdade - i. é, do caracter
universal do demos - também o conceito de politica esta cindido no seu principio.

0 conceito de politica € uma apropriacdo do povo em nome da sua realizacao politica.
Todos os agentes, pelo principio igualitario inscrito no coracdo da democracia, estado
sensivelmente abertos ao caracter polissémico e historicamente mutavel do conceito de
politica. Usam e manejam a palavra politica consoante a capacidade inventiva e maneavel
inerente a virtualidade dos jogos de linguagem possiveis. Compreendem-na e transmitem-na,
nao s6 de acordo com o entendimento que desta fazem, como da maneira que julgam que os
seus interlocutores o devem também fazer. O problema seguinte sera o de avaliar se este
pragmatismo conceptual € condicdo suficiente para validar um entendimento propriamente
democratico da disputa politica, que, desta forma, transforme o sentido da politica num
projeto igualitario e libertario.

A politica ndo tem substancia nem corpo proprio, é o proprio objeto em disputa. A
politica € ja a democracia e a igualdade como atualizacdo. Se a politica ndo tem uma
substancia propria é por que esta simboliza o proprio do regime do dissentimento. No amago
deste dissentimento esta a luta existencial pela arché, por um principio fundacional de toda a
ordem social ou pela representacdo estética do mundo, sua distribuicao dos lugares e dos
tempos. O problema esta em saber quais os limites que hipoteticamente deverdo reger esta
luta primitiva pela Unidade politica ou, sequer, se esta luta pela Unidade comunitaria tem
algum sentido. Se tudo é afinal permitido nesse mundo dessacralizado e despido de relacdo
com o transcendente na conquista pelos titulos da cidade e na disputa pelos bens produzidos
coletivamente; ou se & possivel uma realizacdo comunitaria neste mundo que converta a
poténcia igualitaria na conquista da cidade, do regime, no espirito de reinvencao permanente
da igualdade. Se é possivel que se transite, enfim, de um ciclo destruidor, negativo, de
relacao entre a igualdade e a conquista do mundo social, para um ciclo criador, positivo, de

um devir comunitario assente na realizacao de uma igualdade sempre por descobrir.
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6.7. A politica como criacao do antagonismo

A politica é o conceito-chave através do qual uma parte do todo social (a parte dos
sem-parte) confronta o seu mundo com o mundo que a antagoniza; mas para que haja este
confronto, é necessario, primeiro que tudo, criar/inventar o antagonismo. Para que a politica
se encha de sentido historico, e assim suplante a sua distribuicdo polissémica que é
responsavel pelo esvaziamento do seu significante social, torna-se imprescindivel que ela fale
em nome da igualdade; que ela se torne o simbolo social do momento historico em que a
igualdade é posta em cena contra a perpetuacao do dano (tort) politico. A revolucao francesa
de 1789, a comuna de Paris, o Maio de 68, o 25 de abril de 1974..., sao realizacbes do caracter
a-historico da igualdade transcendental e insensivel dentro da histéria universal, na historia
corrente dos povos.

A criacao do antagonismo, a sua ficcdo, so ganha relevo politico quando a sua causa,
para além de ser a igualitaria, procede ja como se os seus protagonistas fossem de facto seres
iguais; como se os trabalhadores (ou os antigos plebeus) fossem iguais aos patroes (ou aos
antigos patricios) enquanto seres falantes e dotados de concegdes igualmente validas de
justica. Inventar o antagonismo é ficcionar, mas de uma forma muito peculiar, de uma forma
que de algum modo a torna politica. A divisao, categorizada socialmente na luta de classes, é
a um tempo real e ficticia sem que estas categorias se excluam mutuamente e torne a divisao
politica numa impossibilidade conceptual, numa antinomia da razdo. A divisao existe pelo
dano que a distribuicao das partes tem de refundar e legitimar incessantemente. Primeiro
que tudo a divisao, a desigualdade, nao é economica, cultural, étnica, religiosa ou outra, €,
antes de tudo, uma divisdao no amago da politica; marca um litigio insuperavel sobre o mundo
(a sua disputa politica e estética) que partilhamos com os nossos pares ao longo de um tempo
projetado para além do presente e de um espaco polimorfico feito de distanciamentos e
aproximacoes. A divisao existe, desde logo e desde sempre, sobre a figura da distorcao
politica-policial que projeta a sua distribuicao universal-singular dos lugares, dos tempos e
das competéncias. E é sobre esta distorcao original no corpo politico-policial da(s) hierarquia
social(is) que as desigualdades podem ser comprovadas, i. e., tornadas visiveis e audiveis.

E sobre esta distorcdo primitiva que as comunidades politicas podem existir, e é
também através desta distorcao que as classes ou partes sociais dominantes asseguram a sua
hegemonia. Para manifestarem o seu desacordo primacial quanto a distribuicdo desigualitaria
do mundo as partes sociais tém de se constituir enquanto tal, tornando visivel a desigualdade
e injustica produzidas pelas estruturas policiais em nome de um outro mundo possivel, i. &,
de outra ordem possivel. Para manifestarem o seu desacordo em relacao a toda a distribuicao
do comum estas partes tém de lutar para superarem as distancias que mantém relativamente
ao(s) centro(s) da hegemonia, do poder, da distribuicdo do sensivel, em suma, da arché
fundacional. A construcdo contingente (sempre local e pontual) de casos politicos, isto &, de

“universais polémicos”, é o modo singular de como os que habitam a periferia do poder (a
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parte dos sem-parte) convertem o seu caso particular num assunto universal; transformando a
sua causa particular no centro de toda a disputa politica, embaralhando, enfim, a proépria
distribuicao topoldgica entre o centro e as suas margens.

O poder politico da ficcdo é o que devolve as estruturas politico-policiais o
desvelamento da sua ficcao constituinte. A parte dos sem-parte € o universal polémico da
constituicao de uma outra narrativa sobre o mundo que suspende toda a distribuicao material
e simbdlica da ordem politico-policial vigorante. “O homem é um animal literario que se

deixa desviar pelas palavras®”

, diz-nos Ranciéere, pois que, justamente, a literatura é o
retrato mais fiel dessa “embriaguez” democratica. Curiosamente, ja Malebranche, uma figura
do racionalismo moderno, se referia a imaginacao - digamos ao poder de ficcionar - como “a
louca da casa”. O poder da ficcdo é o de desconfigurar as fronteiras da “paisagem do
sensivel”, do vivido quotidiano. Contrariamente ao cepticismo da teoria critica que vé na
separacao entre o imaginario e o real uma forma de alienacdo, uma capitulacao simbélica
diante da imagem ou o sintoma social da indistincao entre a realidade e o mundo das
aparéncias - relacao alienante com o mundo que o capitalismo totaliza sob o vértice do
fetichismo da mercadoria?®; Ranciére vé& nessa separacdo, nessa alienacdo social, justamente
o principio da subversdo democratica da(s) ordem(s). Contra o dia-a-dia do proletario
explorado, acorrentado a nudez e dureza das estruturas da exploracao de classe, Ranciere
escreve sobre “a noite dos proletarios”; sobre a transgressao proletaria contra as
representacoes ideologicas da sua condicdo. A parte dos sem-parte nao é definida
sociologicamente, descobre-se enquanto manifestacdo estética e desdobramento poético da
subjectividade politica?®.

0 sonho democratico, a utopia politica, projecta o seu imaginario para além de todo o
dano. A historia da politica como historia do desdobramento dos momentos politicos
(emancipatorio, litigioso e estético), nao é a histéria da projecdo imaginaria da vontade
democratica, é, uma vez mais, a histéria do desencontro do demos com o seu projeto

revolucionario de coexisténcia e a convivéncia igualitaria. Condenar as comunidades politicas

293 «L'animal politique modern est d'abord un animal littéraire, pris dans le circuit d'une littérarité qui
défait les rapports entre l'ordre des mots et l'ordre des corps qui déterminaient la place de chacun”
(Ranciére, 1995: 61).

294 «Nous savons le niveau de frénésie que put atteindre, entre le temps des Mytologies de Barthes et
celui de La Société du spectacle de Guy Debord, la lecture critique des images et le dévoilement des
messages trompeurs qu’elles dissimulaient. Nous savons aussi comment cette frénésir de déchiffrement
des messages trompeurs de toute image s’est inversée dans les années 1980 avec l’affirmation
désabusée qu’il n’y avait plus lieu désormais de distinguer image et realité. Mais cette inversion n’est
que la conséquence de la logique originaire concevant le processus social global comme un processus
d’auto-dissimulation. Le secret caché n’est rien d’autre, au final, que le fonctionnement obvie de la
machine. C’est bien la la vérité du concept de spectacle tel que Guy Debord l’a fixé: le spectacle n’est
pas ’étalage des images cachant la réalité. Il est Uexistence de l’activité sociale et de la richesse
sociale comme réalité séparée. La situation de ceux qui vivent dans la société du spectacle est alors
identique a celle des prisonniers attachés dans la caverne platonicienne” (Ranciére, 2008: 66-67).

2% Mecchia salienta a incapacidade das ciéncias humanas, como é o caso da sociologia, em incorporar -
de modo inexoravelmente aporético - a dimensao nao corporea da politica, a sua autonomia enquanto
instanciacao, enquanto evento: “In a way, even if sociology considers itself as a "human science”, it fails
to attribute full subjectivity to the objects of its enquiry, and therefore is literally incapable of
conceiving the possibility of the political and aesthetic domains as an expression of the absolute
equality of every speaking subject (Mecchia, 2010: 43)”.
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a reproducao do dano (tort) - antigo ou novo - é encerrar a poténcia democratica-politica-
igualitaria num outro circulo de impoténcia. A historia da democracia - da actualizacdo da
igualdade ou da resolucao do dano - sé se descobre e se interpreta como a histéria dos
regimes politicos e das ordens sociais como resultado da repressao policial do movimento
revolucionario do demos por parte da police ou da captacdo oligarquica do proprio devir
revolucionario do povo.

A nossa ideia nesta passagem foi a de defender que existe uma politica do demos e
uma politica da policia, e que a politica da igualdade (logo da democracia) so6 se distingue da
politica da policia (da manutencao da ordem) através da pratica do antagonismo; o demos
precisa de se constituir enquanto tal para que os conflitos e antagonismos conjunturais que
definem as relacbes sociais se transformem em conflitos propriamente politicos. O povo so
existe na medida em que é capaz de representar, dramatizar, ficcionar, o seu conflito, o seu

litigio, com a ordem politico-policial.

6.8. A politica como pratica revolucionaria

A politica é a pratica transformadora da ordem. Nesse preciso sentido, a politica é
sempre revolucionaria. Nao apenas por inscrever no seu movimento - na sua dialética - a
finalidade do desarranjo da ordem policial vigente; quanto por tudo o que pertence a ordem
da politica ter o seu principio na praxis revolucionaria. O nosso distanciamento relativamente
a Ranciere prende-se na constatacao de este estudar o fendmeno politico de um ponto de
vista determinantemente historicista, de analisar as estruturas proprias da politica a partir da
representacdo de uma totalidade social e histérica que o deixa de fora como sujeito politico
em si e para si.

A desconfiguracao da estética policial pelo influxo da igualdade-democracia-politica

2% n3o esta abandonada aos secretos

em nome da correcao politica (ndo moral) do "dano
designios da Natureza ou do materialismo dialéctico. A liberdade nao emerge, nao se cria,
arbitraria e fortuitamente, assim como a instanciacao estética da igualdade nao é o resultado
"natural" da dindmica da historia ou o produto da evolucao das relacdes sociais de producdo. E

preciso criar o proprio sujeito e a causa pelo qual este se move, assim como, de seguida,

2% 0 dano (tort) é uma categoria politica que ndo deve ser confundida com um conceito moral,
nomeadamente, através da percecdo da parte dos sem-parte como vitimas morais. Cf. “Ranciere denies
that the concept of a wrong is one of victimization. In some ways, the concept of wrong as he
understands it is the opposite of victimization. With victimization, one claims to be wronged and
demands compensation. The onus of recognizing equality lies on those who are supposed to provide that
compensation. With a wrong as Ranciere defines it, the project of recognizing equality lies first with the
demos, with those who act on their own behalf. By expressing their equality, they display for all to see
that the police order has all along denied it” (May, 2010: 75). “Ranciere specifies that "the concept of
wrong is thus not linked to any theatre of Victimization.' It belongs to the original structure of all
politics” (Panagia, 2010: 100).

184



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

conceber os melhores meios para atingir os seus fins. Este sujeito politico da igualdade-
politica-democracia ndo € um sujeito puramente arbitrario, a sua causa é a causa da
verificacdo da igualdade em nome da correcao de um dano primordial. A causa democratica é
a da liberdade na igualdade. A radicalizacao da disputa pelos titulos e pela distribuicdo do

comum na polis - enfim, a radicalizacdo da “luta de classes”?”’

- nao é a consequéncia desse
regime moderno de uma “democracia das massas” contra o qual Ortega y Gasset reagiria na
sua RebeliGo das massas. O tempo da igualdade, da democracia, da politica, ndo se

[{3

compadece com as narrativas simplistas dos “vencedores” e dos “vencidos” de cada época
historica. A igualdade avanca por anacronismo relativamente a conjuntura em disputa; ela é
sempre mais € menos do que aquilo que uma época pode conceber e/ou alcancar. Contra a
diegese do combate, da propria luta de classes e da divisao do mundo entre vencedores e
vencidos, a igualdade escreve a sua propria historia segundo um tempo que lhe é préprio. E a
tensdo que o espirito igualitario provoca na narrativa classica do poder e de sua histéria - da
relacao entre os desiguais que cinde o mundo entre vencedores e vencidos - que possibilita a
emergéncia da novela na modernidade e a ascensao do denominado estilo realista. A
democratizacao na literatura inscreve a igualdade no reino da narracao, o que tem por efeito
a mudanca de paradigma no que respeita ao modo como se conta uma estdria e se enuncia a
historia. A partir da visao igualitaria que o romance moderno reivindica - conduzindo a
indistincao hierarquica entre géneros e temas, natureza e pessoas - a ordem da narrativa ja
nao se reduz a reproducao ideologica da sua homologia com a ordem hierarquica da vida
social. E a narrativa igualitaria que possibilita uma compreensdo nao heroica, ndo apotettica,
da histéria das comunidades humanas; é através da narrativa igualitaria que, p. ex., a
sociologia pode autonomizar-se e o materialismo de heranca marxista contrapor a narrativa
dominante uma outra teoria da histéria.

A dinamica revolucionaria do demos é simultanea e contraditoriamente excessiva e
insuficiente relativamente a si propria, ao sentido do seu devir. E excessiva, ndo pela sua
violéncia constitutiva, originaria, mas por reproduzir continuamente efeitos e significados que
se projetam para além da auto-compreensdao daqueles que participaram ou participam
ativamente no seu processo. E, ainda assim, €& sempre manifestamente insuficiente
relativamente a latitude da poténcia igualitaria na transformacao das sociedades. O processo
revolucionario em curso pela atividade da democracia estriba-se inteiramente na vontade e
na acao dos que se movem pela causa igualitaria; daqueles que escolhem investir o seu ser na
luta pela igualdade; dos que elegem como seu projeto civico o combate a desigualdade. Mas o
voluntarismo em que assenta o exercicio da democracia-politica-igualdade define também os
limites da democracia relativamente as suas potencialidades. Nao existe democracia senao
pela praxis revolucionaria dos ativistas. Mas a igualdade - sua verificacdo e atualizacdo - é um
processo que ao materializar-se, ao tornar-se um processo sensivel, ao inscrever-se

esteticamente, se torna estranho a si mesmo, retorna, junto com todas as outras coisas do

27 Radicalizacdo que curiosamente Marx atribui ao desenvolvimento do capitalismo e a hegemonia
burguesa, por outras palavras, a modernidade.
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mundo, ao estatuto de objeto suscetivel de disputa, de litigio?®®. Por outra parte, a poténcia
igualitaria é interminavel e indeterminavel; a igualdade é um projeto inacabado diante do
qual as figuras contingentes da subjetividade politica se sacrificam.

Para que a igualdade seja verificada, para que o demos apareca como figura politica,
precisa de revolucionar as estruturas sociais dominantes. A igualdade-democracia-politica s6
se processa por meio do revolucionamento da distribuicdo do sensivel comunitario. A
realizacdo da igualdade na histdria do regime, na historia da dominacéo policial, é a historia
da poténcia revolucionaria da subjetividade politica. Quando a igualdade é posta em cena
desfaz todas as premissas em que assentava a ficcao social em litigio. A igualdade atravessa o
corpo comunitario para afirmar que nao existe tal corpo ou que este sO existe pela
contingéncia do regime policial, pela forca da dominac&o®”. E por meio da verificacdo da
igualdade que a superacao da velha ordem se realiza - assim como, pelo processo exatamente
inverso, a desigualdade assegura a sua hegemonia através da prépria (dis)torcao da igualdade.
A atualizacdo da igualdade ndo é o evento através do qual o regime recebe legitimacao
popular; através da qual a ordem social € fortalecida, insuflada, pela relegitimacao civica ou,
pelo contrario, é enfraquecida até ao hipotético ponto de rutura com o antigo contrato
social. Ao contrario, o evento igualitario € o que vem deslegitimar, desfazer todo o laco social
e/ou comunitario que atava, comprometia, os seus membros relativamente as estruturas
sociais da conjuntura. Para entrar em cena, a igualdade precisa de romper com a(s)
hierarquia(s), com as formas sensiveis através das quais se exerce a dominacao policial. A
polémica igualitaria s6 ganha relevo politico pela sua capacidade em sobrepor-se a ordem
desigualitaria, em demorar-se como pratica e filosofia antagonica ao regime policial.

A politica-igualdade-democracia existe ndo pela desigualdade na distribuicao
comunitaria dos ganhos e das perdas econémicas e simbodlicas, mas pelo excedente
constitutivo da politica. E a partir desta precisdo conceptual que podemos distinguir entre
uma politica da policia e a politica como fim para si mesma. A politica como fim para si
mesma € sempre revolucionaria; a politica da policia apenas vem reforcar a conformacao
civica relativamente ao regime constituido e aos correlatos poderes instituidos. A politica-
igualdade-democracia disputa a contingéncia da dominacdo como um todo - como a
temporalidade propria de um regime politico - em nome da igualdade-politica-democracia. A
politica da policia nao questiona a ordem estabelecida como um todo, antes sim, a sua maior

ou menor eficacia e eficiéncia na distribuicdo da riqueza global ou o seu maior ou menor

28 pallamin intui com justeza esta circularidade entre a acéo politica, como atualizacdo da igualdade, e
a sua inscricao/finalizacao sensivel/estética: “Atualizar o principio da igualdade significa atacar de
frente as relacdes de subordinacao envolvidas no campo da acdo, nas atividades, dizeres e
manifestacées entretecidos pelas relaces de desigualdade que lhe sao particulares. E nestes termos em
que a acao politica igualitaria, que redundaria em redistribuicao do sensivel” (Pallamin, 2010: 8).

29 Toda a ordem social é o resultado da confluéncia conflituosa de duas forcas, de duas logicas ou
ordens, que se procuram anular mutuamente. A ordem policial que procura preserverar-se no tempo, e
a poténcia/ldgica igualitaria que revela a cada instante o dano/distorcdao provocada pela
contingenciacao da ordem politico-policial: “Every social organization (called by Ranciere the ‘police
order’) divides ‘those who have a part’ from ‘those who have none’ and thus falls foul of the axiom of
equality, on which can be based the superimposition over the police order of ‘another community’,
based entirely on the terms of a struggle for equality (Phillips, 2010: 149)”.

186



Do principio da politica a politica como principio em Jacques Ranciére

respeito pelas liberdades civis. O que habitualmente designamos por politica é, na verdade, a
politica da policia, e nesta se inscreve a luta pelo poder, pelos titulos sociais e pela ocupacao
dos lugares; o respeito pelo sufragio e pelas normas constitucionais; o justo equilibrio entre
os poderes e os contrapoderes; a maximizacao das liberdades civicas e politicas; a separacao
da ordem religiosa relativamente a ordem politica... A politica da policia disputa a hierarquia
a partir da hierarquia, mede a sua forca pela forca da dominacao ou da classe dominante. A
finalidade da politica da policia € mudar as relacoes de forca sem alterar as estruturas
através das quais a dominacao se exerce. A politica da policia divide a sociedade em partes
desiguais procurando confundir a sua luta de classe, de parte social constituida, com uma
causa universal, igualitaria. A contenda pela distribuicdo do poder, do sentido da propria
organizacao hierarquica, que a relacao de forcas disputa, pode provocar alteracées mais ou
menos profundas nas bases formais e materiais - nas estruturas basicas - dos regimes
politicos; mas por mais “revolucionaria” que seja a politica conduzida sobre o fundo
ideologico da policia (a crenca na desigualdade entre as inteligéncias), terminara sempre por
repetir a férmula da dominacdo de uma parte sobre outra parte, de um sistema hierarquico
sobre outro sistema hierarquico, da reproducdo da divisdo social no coracdo das
potencialidades préprias do ser humano através dos desdobramentos da estruturacao
hierarquica.

A retorica da representacao da causa universal, ou do todo comunitario, faz parte da
disputa ideoldgica através da qual as partes lutam pelo poder. Ainda que a logica da politica
da policia seja divergente da ldgica politica-igualitaria-democratica - ainda que ambas sejam
inconciliaveis entre si e qualquer hipotese sintese seja irrealizavel - a politica da policia
disputa o regime policial - a distribuicdo dos lugares, dos titulos, dos poderes e das
competéncias - por meio da retodrica igualitaria. Contrariamente a Ranciéere, recusamos uma
divisdo tao rigida entre o litigio politico como confronto entre mundos e a reproducdo da
ordem policial como resultado da reducao da politica a luta pelo poder. Ou a disputa
ideoldgica nao reflete precisamente a inseparabilidade entre o uso das narrativas politicas, da
divergéncia entre paradigmas politicos, do confronto entre mundividéncias distintas, do
estado da relacao de forcas e da conquista das estruturas policiais?

O no gordio é o de saber se pode haver democracia - enquanto forma Gltima de
regime, forma incontestada de regime politico - para além da praxis revolucionaria do demos.
Se é a criacdo do antagonismo que define a atitude revolucionaria do demos, se sera
concebivel um demos (povo) sem antagonismo, sem o seu contraditério, sem o seu inimigo,
sem o poder oligarquico? Por outras palavras, sera possivel uma liberdade do demos vivida
para além das estruturas da Policia, ou, na linguagem marxista, uma nova humanidade
erguida sobre as cinzas da dissolucao de todas as classes?

A primeira intuicao dir-nos-a, talvez, que este é um projeto utopico, um sonho
arcaico. De seguida, a imaginacdo também nos forcara a reconhecer os nossos limites quanto
a capacidade humana de representacdao imagética dessa sociedade nova. Por fim, a razao

forcar-nos-a a assumir a irrazoabilidade de todo este empreendimento, dado que, numa so
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expressao, esta se projeta para além de toda “a experiéncia possivel”. E encapelando toda
esta panoplia de negacbes aprioristicas esta a razdo historica, que aliando todos estes
principios formais a memoria/experiéncia traumatica da histéria (nomeadamente da historia
do “socialismo real” e do nazismo), prossegue a sua senda de despolitizacao da vontade
individual e coletiva.

O ato de dissolucao da ordem policial que esta inscrita no gesto revolucionario de
toda a subjetividade politica participa ja dessa vivéncia libertaria sem contraditorio ou
ilimitada, até a sua reconversao numa nova distribuicdo da ordem publica. O sujeito politico
revolucionario vive a sua dramaturgia em trés atos. Primeiro, emancipa-se da ordem
desigualitaria, em seguida, confronta-a como seu antagonista, para, por ultimo, fruir o mundo
erigido da reivindicacdo igualitaria enquanto experiéncia estética. E assim possivel uma
compreensao da dialética politica rancieriana - do desdobramento dos seus momentos
capitais - que ndo seja materialmente determinista. Da estrutura basica da subjetividade
politica, que Ranciére procura aclarar, ndo se deduz - contra o mesmo autor - a compreensao
da histdria objetiva, real, da vida politica, dos regimes politico-policiais. A transicao entre os
trés momentos - emancipatorio, litigioso e estético - é inteiramente subjetiva e s6 ganha
corpo politico quando o processo revolucionario, a luta contra o regime policial, é vivido
coletivamente. A dissolucdo estética no regime politico-policial como etapa final do devir
revolucionario, ndo ¢ uma fatalidade metafisica, é antes o efeito da cessacao da luta
democratica ou da causa igualitaria. Terminar a revolucao, liquidar o movimento, retornar a
paz social, € um imperativo politico da(s) oligarquia(s), ndo dos democratas.

E possivel experienciar a liberdade democratica, essa liberdade revolucionaria,
quando se vive fora de toda a relacao entres as partes. Quando, mais do que se deixar de
tomar parte em parte alguma no que se refere ao todo social, a fruicdo do mundo surge
desconectada de toda a causa, de todo o projeto, designio, dominacdo ou poder. A concecao
dual da liberdade como positiva ou negativa (ver Berlin: 1969), contrapomos uma liberdade
sem projeto, em que esta deixa de figurar, tanto como uma finalidade politica, quanto como
um meio para atingir todo o tipo de fins. A experiéncia dessa liberdade sem determinacao é
similar a esse gozo da liberdade fruida nos intervalos de toda relacao instrumental ou
instrumentalizada com o mundo; para além de toda a esquematizacdo da praxis, da
reproducao da desigualdade e das relagcbes econdmicas que reduzem as pessoas a meios de
producdo e a objetos de mercantilizacdo. E esse puro gozo do mundo que experimentamos
quando nos achamos libertos de toda a logica de subordinacdo; quando ja ndo somos uma
engrenagem na mecanica dos concertos sociais. Quando, enfim, a liberdade - tanto quanto a
igualdade - deixa de designar uma propriedade dos individuos - uma espécie de ferramenta do
espirito, da pura subjetividade - e é apreendida - interiorizada como emancipacao - como
uma figura da mundanidade politica assente na partilha da liberdade e da solidariedade

igualitaria.
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"Livre" € o mesmo que "igual": nao designa uma propriedade de individuos.
Designa a forma de sua acdo e de sua relacdo com outros individuos. A
pressuposicao da igualdade de capacidade(s) é um principio de liberdade
compartilhada oposta ao pressuposto de que os seres humanos s6 podem
agir racionalmente como individuos e cooperar racionalmente em

comunidade, segundo um principio de subordinacao®.

Mais uma vez a concecao rancieriana da liberdade e da igualdade sinaliza o seu
diferendo relativamente a compreensao dominante destes valores, e, mais uma vez, essa
divergéncia ao nivel conceptual é o reflexo de uma divergéncia mais profunda ao nivel da
compreensdao do mundo. A liberdade e a igualdade nao sdo, nem conceitos ambiguos
disputados pelas partes sociais, nem principios formais da racionalidade
técnica/instrumental, nem, tao pouco, conceitos-fronteira da ipseidade, antes sim,
pretendem sintetizar e simbolizar escolhas respeitantes a modos de relacionamento com os
outros e com o mundo em geral - hum certo sentido, a liberdade e a igualdade sao conceitos
que disputam um regime de eticidade, uma convivéncia comunitaria que tanto pode ser
emancipatoria, igualitaria, ou desmobilizadora, hierarquica, desigualitaria.

A ontologia de uma democracia nao policial - ndo enquanto forma-regime - projetada
para além da acao intrinsecamente revolucionaria do demos, traduz-se inteiramente numa
comunidade politica em que as relagdes sociais sdo inconvertiveis em relacdes de poder e de
dominio, de intercambio economico e simbolico. Em que os sujeitos ja nao representam
“papéis”, sendao de uma maneira inalienavelmente igualitaria e livre, de uma maneira ironica
ou sarcastica. A liberdade politica-democratica-igualitaria é a liberdade experienciada como
pura imanéncia da igualdade e a expressao vivida da fraternidade - visto que o cimento da
comunidade emancipada ndo € a coesdo social é a fraternidade. A liberdade revolucionaria
emerge quando ja nao esta em causa, nem em litigio, o grande todo que tutela a distribuicao
das partes ou a politica policial do equilibrio entre as mesmas partes.

Porque a liberdade e a igualdade nao sao simples direitos e garantias tuteladas pelo
regime policial, nem podem ser deduzidas integralmente dos frutos das conquistas sociais,
das conquistas da democracia; a liberdade e a igualdade sao menos representacdes formais
que definem e modelam a estrutura basica das comunidades politicas, as formas de regime,
do que modos de agir e interagir que sao ja em si revolucionarios. Pensar a liberdade e a
igualdade dentro do quadro do regime politico-policial e da sua evolucao institucional é
conformar a poténcia igualitaria a evolucao das relagdes de forca no contexto da tensdo entre

as estruturas oligarquicas e o contrapoder democratico. A liberdade e a igualdade sao

300 «pree’ s just like ‘equal’: it does not designate a property of individuals. It designates the form of
their action and of their relation to other individuals. The presupposition of equal capacity is a principle
of shared freedom opposed to the presupposition that the human beings can only act rationally as
individuals and cooperate rationally in a community according to a principle of subordination”,
Ranciére, Jacques, “Democracy, Equality, Emancipation in a Changing World” in Verso (13 de Setembro
de 2017), https://www.versobooks.com/blogs/3395-democracy-equality-emancipation-in-a-changing-
world (acedido 15/10/2018).
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expressoes sensiveis da poténcia revolucionaria do demos - por isso se fenomenalizam e se
estruturam em conjunto como se fossem um Unico ser oriundo de uma Unica forca: essa
égaliberté (Etienne Balibar) - e se consubstanciam em formas singulares de (con)vivéncia
comunitaria do mundo.

Ao invés do esquema liberal que denuncia a relagcdo nao virtuosa, mesmo antagonica,
entre a liberdade e a igualdade - defendendo que um dos termos so se consegue amplificar a
custa da limitacdo do outro: a maximizacao da igualdade condiciona a maximizacao da
liberdade e vice-versa. Ao invés da procura pelo justo equilibrio entre igualdade e a liberdade
que perfaz o grande designio social-democrata, a égaliberté ranceriana transforma os
denominadores da equacao de modo a que o resultado seja mais liberdade igual a mais

igualdade e mais igualdade igual a mais liberdade®”'

. A liberdade é um exponencial da
igualdade e vice-versa; mas para que se possa criar um circulo virtuoso entre as duas
dimensdes é preciso transformar as bases materiais e ideologicas em que a liberdade e a
igualdade sao refletidas, disputadas e relacionadas estruturalmente. Enquanto a igualdade for
pensada de uma maneira meramente formal, como igualdade diante da lei, i. é, diante das
estruturas basicas do regime politico-policial, a igualdade so se relacionara negativamente
com a liberdade. Para que o Estado de direito possa emergir enquanto tal precisa de criar a
distancia entre si enquanto Estado, enquanto comunidade universal-singular, e a vida e os
negdcios privados dos seus cidadaos; de fundar a separacao entre os poderes fundamentais e
a liberdade civil. Em sintese, nos regimes democratico-liberais a igualdade e a liberdade sao
representacoes formais que definem o modo como a sociedade se relaciona com o poder
politico e/ou estatal; sdao valores, que ainda que desenvolvidos no curso revolucionario das
sociedades feudais, mais do que conceder substancia a vida democratica, fornecem as bases
formais dos regimes politicos burgueses.

Para Ranciére a igualdade ndo € nem um valor meramente formal, nem uma realidade
consubstanciada. A igualdade ndao é nem o ideal das democracias modernas fundadas
revolucionariamente sobre os valores da igualdade, da liberdade e da fraternidade. Nem a
representacao institucional das regras formais da constituicao liberal. Menos ainda a
igualdade como ideal da nivelacdo material, como promocdo de uma classe média
massificada, como igualdade aritmética.

A igualdade é fundamentalmente ato. Esse agir em conformidade com a poténcia
igualitaria, i. e., pela suprema indiferenca por quem toma parte, por quem governa ou quem
representa um principio comunitario, uma arché; pelos poderes constituidos, por um designio
coletivo ou um modo proprio de se viver em conjunto, uma eticidade. Agir em conformidade
com a poténcia igualitaria é reconhecer em cada homem e mulher um principio politico em si
mesmo - onde cada e qualquer um guarda em si o poder de iniciar 0 mundo - e em cada
realidade social uma estrutura precaria, um regime contingente, um universal-singular. A

politica € o reino da liberdade vazia e da igualdade radical que da o nome a todo o tipo de

3 Fis a maxima politica - ndo moral - libertaria e igualitaria expressa nos termos de Todd May:
“Everyone should have maximal equal liberty (May, 2010: 69).”
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regimes e alimenta a luta pelo poder e pelo dominio. Sem esta liberdade e esta igualdade
primaciais a historia da humanidade como historia civilizacional e historia dos povos nao seria
sequer concebivel. Ainda assim, a pura facticidade da égaliberté obriga-nos a escolha
inteiramente subjetiva e inteiramente coletiva, entre a perpetuacdo da historia da
exploracao do homem pelo homem - da reproducao da desigualdade, da hierarquia, da divisao
social - e o desenvolvimento das forcas criativas como desdobramento da poténcia igualitaria;
entre a escolha pela repressao da liberdade e da igualdade e a escolha democratica pela livre

expressao dessa mesma igualdade de principio.

6.9. Da luta ideolégica para o combate paradigmatico

No nosso entender a contribuicdo crucial de Ranciére para o pensamento e acao
politica (dado que a democracia é a sintese dialética entre a teoria e a praxis) esta na
revelacao do paradigma policial contra e através do qual o ato revolucionario da democracia
se inscreve para se deixar absorver de novo nas suas estruturas ou no seu apriorismo estético.
A democracia - sob o designio da atualizacdo da igualdade - baralha as fronteiras
estabelecidas pela distribuicao sensivel da policia, mas nao elimina - pelo menos em Ranciere
- a base mesma de toda a infraestrutura politica/policial: o paradigma. A nossa hipotese para
justificar essa aporia esta no facto de Ranciére ndo transformar as suas analises sobre as
formas proprias do acontecimento politico (de constituicao logicamente precaria), numa luta
contra o paradigma que este mesmo revela e denuncia.

Para que enfim a luta politica se mobilize contra o paradigma policial sera necessario
realizar o transito da luta ideoldgica para a luta paradigmatica. As divisdes ideoldgicas sao
divisbes que por si mesmas nao destroem as bases do paradigma policial; pelo contrario,
todas as linhas de divisao tracadas pela ideologia sdao divisdes assentes na distribuicao do
sensivel comunitario, sdao divisoes que assinalam a luta oligarquica pelo comum. O combate
ideologico é assim a mais perfeita imagem justamente da luta oligarquica pelas estruturas
politicas-policiais - pelo paradigma - e nao a forca do movimento do demos contra a
dominacao da desigualdade. Sob o ponto de vista da igualdade, da democracia, da politica, a
luta ideoldgica € menos a expressao de uma divisao sobre a hierarquia dos valores (mais
Estado ou menos Estado; o primado da liberdade individual sobre o da igualdade...) e dos
modelos sociais (conservadorismo; liberalismo; socialismo; comunismo...) do que a competicao
pela captura das apelidadas “bases populares” em nome dos modelos, e, por meio desta
captura ideoldgica, pela construcado da legitimacdo do seu projeto.

Ainda que Ranciére nao coloque esta disputa pela legitimidade popular relativamente
a governacao oligarquica nos termos da luta ideologica, o seu pensamento sobre o sistema

representativo persegue precisamente a mesma logica:

191



O que designamos por "democracia representativa”, mais precisamente o
sistema parlamentar ou, acompanhado Raymond Aron, o "regime
constitucional pluralista”, é uma forma mista: uma forma de
funcionamento do Estado, inicialmente fundada no privilégio das elites
"naturais” e gradualmente desviada de sua origem pelas lutas
democraticas. A historia sangrenta da luta pela reforma eleitoral na Gra-
Bretanha é provavelmente o melhor testemunho, complacentemente
apagada sob a idilica imagem de uma tradicdo inglesa da democracia
"liberal”. O sufragio universal nao é, de forma alguma, uma consequéncia
natural da democracia. A democracia ndao € consequentemente natural,
justamente porque representa uma divisdo na “"natureza”, o vinculo
desfeito entre as propriedades naturais e as formas de governo. O sufragio
universal € uma forma mista, nascida da oligarquia, desviada pela luta
democratica e perpetuamente reconquistada pela oligarquia, que oferece
os seus proprios candidatos e, por vezes, as suas proprias decisdes, para a
escolha do eleitorado; sem, no entanto, demonstrar ser totalmente capaz
de excluir o risco de que o eleitorado se comporte como uma populacao

num sorteio®®,

A denominada democracia parlamentar, onde vigora o sistema politico
representativo, nao traduz qualquer tentativa de racionalizar, i. é, de tornar eficiente e
eficaz, a ratificacao presencial da vontade popular no contrato social a partir do sistema de
delegacao de poder e de escrutinio institucional. Ao contrario, o ideal republicano é o de
conformar as bases populares a vontade oligarquica. De conservar os privilégios das elites
sociais e economicas face a propria aquiescéncia dos cidadados; fundar e legitimar a
desigualdade, a hierarquia, a partir da propria reconversao ideologica dos populares. A
distribuicdo da pluralidade politica dentro do sistema parlamentar e das instituices da
democracia liberal, serve para cristalizar os paradigmas politicos que cada um dos seus
representantes incorpora/institucionaliza; tentar “aprisionar” toda e qualquer inteligéncia

dentro desse paradigma (desse sistema de relacoes entre valores esquematizados

302 «Ce qu’on appelle «démocratie représentative» et qu’il est plus exact d’appeler systéme

parlementaire ou, comme Raymond Aron, «régime constitutionnel pluraliste», est une forme mixte: une
forme de fonctionnement de U’Etat, initialement fondée sur le privilege des élites «naturelles» et
détournée peu a peu de sa fonction par les luttes démocratiques. L’histoire sanglante des luttes pour la
réforme électorale en Grande-Bretagne en est sans doute le meilleur témoignage, complaisamment
effacé sous l’idylle d’une tradition anglaise de la démocratie «libérale». Le suffrage universel n’est en
rien une conséquence naturelle de la démocratie. La démocratie n’a pas de conséquence naturelle
précisément parce qu’elle est la division de la «nature», le lien rompu entre propriétés naturelles et
formes de gouvernement. Le suffrage universel est une forme mixte, née de ’oligarchie, détournée par
le combat démocratique et perpétuellement reconquise par l’oligarchie qui propose ses candidats et
quelquefois ses décisions au choix du corps électoral sans jamais pouvoir exclure le risque que le corps
électoral se comporte comme une population de tirage au sort” (Ranciére, 2005: 60-61, traducao da
nossa responsabilidade).
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hierarquicamente) e, desta forma, construir e conservar a relacao de dominacao das elites
perante os restantes.

O amago revolucionario da democracia - que precisa de revolucionar o corpo social
para se afirmar politicamente - deve superar este ambito meramente ideoldgico para se
poder mover no campo paradigmatico. Contra a concecdo precaria da democracia em
Ranciére, a superacdo da dominacao capitalista ndo é possivel meramente por ganhos taticos
e pontuais ou com cedéncias ideoldgicas em nome do pragmatismo da medicao das relacoes
de forcas. Repete-nos Ranciére que “la politique n’est pas faite de rapports de pouvoir, elle
est faite de rapports de mondes” (Ranciere, 1996: 60). Sair do campo do confronto ideologico
€ sair do paradigma da distribuicdo intelectual da hierarquia dos valores e das representacoes
estaticas de comunidades politicas possiveis e que tem reflexo na propria distribuicao
sociologica entre os de “baixo” e os de “cima”; entre a “vanguarda intelectual” e o
proletariado; entre os espiritos empreendedores e os trabalhadores das classes baixas... A
luta paradigmatica € a luta por um mundo para além de toda a relacdo hierarquica e de todo
o esquematismo politico-policial que vive da reestruturacao da relacao entre meios a utilizar
e fins a obter, nessa reproducado ideoldgica de uma visdo puramente instrumental da vida
politica. A vertigem da nova e radical divisdo que Ranciére nos sugere, através do proprio
caracter paradoxal e contraditorio dos seus textos, € entre os que lutam dentro e pelo
paradigma policial (independentemente do quadro ideologico de referéncia) e os que
incorporam na sua vida quotidiana o combate a(s) logica(s) reproduzida(s) pelo paradigma.
Contra o paradigma desigualitario da politica-policia, o “paradigma politico” da igualdade-
democracia vive nesse tempo suspenso em relacdo a toda a inscricdo teleoldgica da
comunidade, de todo o designio, de toda a irrazoabilidade inscrita no todo social, sua
organizacao e distribuicao econdmica e simbdlica. A incomensurabilidade entre a logica
desigualitaria (o paradigma policial) e a logica igualitaria (a duracdo politica) é a que
transforma a subjetividade politica numa figura revolucionaria. A vivéncia igualitaria
necessariamente faz-se contra as estruturas desigualitarias do regime politico vigente. A
duracdo da experiéncia igualitaria é determinada, contra algumas das teses rancierianas
enunciadas em alguns momentos da sua obra, pela maneira de como suspende as relacoes
estruturadas de acordo com o paradigma policial/desigualitario.

A conclusdo provisoria das teses politicas de Ranciere é que a melhor forma de
combater a desigualdade na sua dimensdo paradigmatica é agir como se ela de facto ja nao
existisse; ao invés de continuar a reproduzi-la pela perpetuacao da distancia entre o nés e os
outros, a totalidade e as suas partes. Contra o paradigma politico-policial, a duracao politica
nao procura firmar qualquer equilibrio, justo-meio, aritmética ou geometria, entre a
totalidade social e as suas partes. Os democratas, os emancipados, os igualitarios, apenas se
descobrem e se desdobram no tempo e no espaco que partilham fraternalmente com os
outros, no calor comunitario dos iguais. Nessa atividade mistica dos poetas que vivem do
espanto do reconhecimento da igualdade no outro; igualdade que este, por seu turno, deve

verificar para depois devolver ao primeiro e, de seguida, aos seus pares. Contra a sociedade

193



como figura da precipitacao para o centro nivelador/dominador, se edifica a comunidade dos
iguais, a comunidade anarquica®®.

Em dimensdes cruciais da nossa vida coletiva varios paradigmas da dominacao foram
sendo confrontados pelas diferentes posicbes do espectro ideologico para se
consubstanciarem em objetos de divisao entre grupos sociais (como os partidos). Entre estes,
o paradigma racial, o paradigma sexista, o paradigma nacionalista e o paradigma
antropocéntrico. Da esquerda a direita - ao longo da histéria do seu confronto ideoldgico -
estes paradigmas serviram no passado, tanto como referéncia para um diferendo
conjunturalmente inultrapassavel, como no presente assinalam consensos historicos sobre
temas outrora polémicos. Mas para transformar esta disputa dentro do campo ideoldgico e do
terreno policial no combate pela transformacdo do mundo, torna-se imprescindivel a acao
revolucionaria da democracia que unifica no seu movimento a luta contra todos estes modelos
de dominacéo desigualitaria, convertendo-os numa Unica luta contra a totalidade do sistema,
contra o paradigma politico-policial’*®. Nao é possivel eliminar, de uma vez por todas, estes
paradigmas de dominacao desigualitaria sem levar a cabo a supressao da distribuicao politico-
policial do campo ideologico que assimila e “arrefece” o conflito politico aplacando-o nas
forcas institucionais e nos orgaos de soberania do regime - mesmo que “democratico”.

A luta paradigmatica integra os diversos paradigmas da dominacdo desigualitaria para
os assimilar a uma Unica luta revolucionaria. Compreender o caracter indissociavel dos varios
paradigmas € o primeiro passo para se superar revolucionariamente as estruturas da
dominacao e da exploracao do homem pelo homem. A forca motriz do pensamento marxista
assenta justamente no caracter holistico da sua critica a dominacdo, nomeadamente do
capitalismo. E gracas a Marx que a luta contra o capitalismo, como etapa final da luta de
classes, pode integrar todas as formas possiveis de subversao da igualdade: o racismo; o
fascismo; o machismo; o antropocentrismo... O comunismo nao € uma ideia entre outras em
confronto num regime que estrutura a pluralidade ideoloégica - o que nos obrigaria a concluir
que um partido comunista acumula no seu interior as contradicoes internas que o conduzirao
a sua autoaniquilacdo (justamente como o capitalismo). O comunismo é a relacdo antagoénica
com o mundo capitalista em nome da possibilidade de um outro mundo; é a antitese do
capitalismo, nao em relacado ao poder e sua distribuicdo, mas em relacao a imagem e devir da
mundanidade.

O que distancia a nova esquerda avalizada, como no nosso caso, sobre a ancora do

pensamento de um Ranciére, da esquerda “tradicional” - i. é, antes da experiéncia historica

303 »Where there exists a community of those who assume on the part of all their companions equal
intellectual capacity, there exists a community of artists, all of them bent on improving their expressive
ability so as to tell others of their own adventures in orbit about the truth (Spencer, 2010: 101)”.

304 «In order that the defence of workers' interests is not pursued at the cost of the rights of women,
immigrants or consumers, it is necessary to establish an equivalence between these different struggles.
It is only undef these circumstances that struggles against power become truly democratic. Political
philosophy has a very important role to play in the emergence of this common sense and in the creation
of these new subject positions, for it will shape the 'definition of reality’ that will provide the form of
political experience and serve as a matrix for the construction of a certain kind of subject.” (Mouffe,
1993: 19).
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do “socialismo real” -, nao é a militancia por um outro mundo que nao o capitalista, a
constituicdo do “comunismo” (como metafora de todos os outros nomes possiveis) como
mundo pds-capitalista; é a reabilitacdo do sujeito-povo como sujeito politico inalienavel na
construcdo desse outro mundo®®. Ai se justifica a pertinéncia teorética de Ranciére. Se nio
queremos que o lugar da transformacao social em nome da liberdade se converta no lugar do
terror totalitario, ndo podemos permitir a subversao da luta igualitaria nas formas mais cruéis
da dominacao oligarquica. A revolucdo francesa de 1789 toca a revolucdo russa de 1917 nas
tensoes que estes acontecimentos histdricos exasperam. Nas revolucoes as paixdes igualitarias
se exacerbam e saem para as ruas - ganham visibilidade pUblica - para serem depois abatidas
através das novas formas da distribuicao hierarquica - algumas vezes, e em algumas
vertentes, mais opressivas e desigualitarias do que na conjuntura histérica revolucionada.
Através dos terramotos politicos da revolucao francesa e russa - e das distancias temporais,
territoriais e culturais que as separam - percebemos a forma de como a logica paradigmatica
se serve da paixao revolucionaria do demos, da paixao igualitaria, para conduzir a uma
recomposicao das oligarquias, das classes. Se a revolucao francesa foi a revolucao da
burguesia e que serviu os interesses desta classe; a revolucdo russa € menos a revolucao do
proletariado do que a configuracdo oligarquica do aparelho partidario, do comité central®®.

Ja o que nos distancia do prdprio Ranciére é o facto de este nos fornecer as bases
tedricas para a compreensao dialética do paradigma policial (de como as oligarquias policiam
a pulsao democratica-igualitaria-politica), mas nao para o superar; mas para atar a
subjetividade politica, a democracia, ao destino fatal da sua reinscricao policial como
resultado da condenacdo metapolitica ao dualismo estrutural politica/policia. A acao
revolucionario do demos da-se no interior e através dos proprios conceitos e estruturas do
paradigma policial, logo a democracia sé existe, so se realiza como acontecimento, enquanto
expressao contraditoria do proprio regime politico-policial.

A praxiologia da igualdade nao define mais do que a praxis humana determinada pelo
mobil das premissas igualitarias, do agir como se todos fossemos iguais e essa hipotese
impossibilitasse, subvertesse, a consolidacdao de qualquer forma de hierarquizacao da vida
social e, extensivamente, de toda a espécie de dominacdo. Agir segundo a estrutura dialdgica

da igualdade radical, da igualdade de todos perante todos, € acionar um dispositivo de

305 Referindo-se a obra O mestre ignorante (Le maitre ignorant), Joseph M. Spencer salienta o programa
rancieriano de se afastar resolutamente de uma tradicao elitista da esquerda; esquerda esta que tende
a assumir para si uma tarefa pedagogica concernente a disciplinarizacdo do povo anarquico: “In short,
what Ranciére works out in The Ignorant Schoolmaster is less concerned with directly intervening in the
crisis of the education systems of the West than with contesting the working assumption of so much of
leftist politics: the idea that ideological superstructures demand the formation of a leftist intellectual
elite who have the task of distinguishing ideology from science and so of setting workers on the right
path to material emancipation (Spencer, 2015: 100)”.

3% | er, p. ex: “Ranciére, of course, emphasizes how the line of separation between the police and
politics proper is always blurred and contested; say, in the Marxist tradition, ‘proletariat’ can be read as
the subjectivization of the ‘part of no part’ elevating its injustice to the ultimate test of universality,
and, simultaneously, as the operate wich will bring about the establishment of a post-political rational
society” (Zizek, 2004: 70-71).
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relacionamento intersubjetivo que resgata todo e qualquer um das tentativas de alienacao
politica por parte do poder, por parte da estruturacdo social da desigualdade.

A praxiologia da igualdade abre o campo para uma compreensao do espaco publico e
politico como o espaco da realizacao virtual de todos os pontos de partida possiveis de todos
os agentes sociais, de todos os cidadaos, num horizonte em que a autodeterminacao de um
limita, determina, a autodeterminacao de todos os outros. Praticar a igualdade significa aqui
fazer reconhecer e atualizar, no “aqui e agora” da praxis politica, aquilo que de radicalmente
igual a noés reside, como poténcia, no outro - independentemente do modo de como
identificamos esse Outro. Reconquistar o Outro, alienado pelo Poder, para a esfera da

igualdade radical, é o imperativo categorico da praxis igualitaria.
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7. O tempo na politica

Num artigo recente publicado em 2010 Ranciére fornece uma boa pista para o
solucionamento do caracter aporético das suas proprias teses. E nesta publicacdo que a logica
igualitaria deixa de estar condenada ao carrossel da dialética politica/policia e,
consequentemente, amarrada a sua fragilidade/precariedade estrutural. Ao associar a
historia da autonomia com o igualitarismo - com a assimilacdo pratica das premissas
igualitarias - Ranciére abre o caminho para a definicao do regime temporal que é proprio a
politica-democracia-igualdade. E sobre o esboco desse regime temporal proprio a politica-
democracia-igualdade que apreendemos o tempo politico-democratico-igualitario como
duragdo. Se compreendermos a autonomia como uma realizacdo intima e inalienavel do
sujeito perante si proprio, entao ndo podemos negar o seu caracter voluntarista expresso nas
relacdes intersubjetivas projetadas ao longo de um tempo que é o tempo das nossas leis, das
nossas normas. A autonomia é o prolongamento do si - das suas leis, das suas normas, dos seus
universais - ao longo de um tempo que é o seu. O tempo dos sujeitos ativos/politicos é o
tempo da expressao e realizacdo da sua vontade propria, auténtica. Uma leitora de Ranciere
como Vera Pallamin chega mesmo a utilizar o conceito de duracdo para ressaltar o vinculo
entre a inscricao da realidade sensivel da subjetividade politica e a sua respetiva necessidade

de conservacdo no espaco-tempo como questdo de “sobrevivéncia”:

O sujeito politico, como dito, ndo existe previamente a acdo dissensual e nao se
mantém apos sua efetivacdo: ele existe enquanto sujeito do dissenso, no

espaco-tempo de sua duracao (Pallamin, 2010: 11).

Esta fidelidade a vontade, a vontade de autonomia como a liberdade vivida e
exponenciada entre iguais, torna-se ainda mais pertinente quando, no entender do nosso
autor, “It is clear that work can no longer be posited today as the identity of a force and a
world, the identity of a form of struggle in the present and a form of life of the future.”” A
fragmentacao do trabalho e das estruturas produtivas pelas novas formas de reproducao e
acumulacao do capital na era da globalizacao financeira, torna sociologicamente irrealizavel
a projecao desse mundo comum em que se baseava a forca laboral e o mundo do trabalho em

geral. A substituicao cada vez mais intensiva da forca de trabalho pela maquinaria, pela

37 Ranciére, Jacques, “Democracy, Equality, Emancipation in a Changing World” in Verso (13 de
Setembro de 2017), https://www.versobooks.com/blogs/3395-democracy-equality-emancipation-in-a-
changing-world (acedido 15/10/2018).
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robotizacao dos processos produtivos; a transferéncia do sector industrial dos paises do Norte
para os do Sul, de Ocidente para Oriente, e a consequente emergéncia e preponderancia do
sector dos servicos; a precarizacao laboral, com a multiplicacao exponencial dos contratos a
termo, assente, nomeadamente, no principio de disponibilidade incondicionada em termos de
mobilidade da forca de trabalho. Este conjunto de alteracdes profundas, no quadro estrutural
dos processos produtivos nas economias europeias, tem por consequéncia a faléncia do mundo
laboral tdao pormenorizado e sofisticadamente descrito por Marx nas paginas do Capital. A
dominacao econdémica capitalista mantém-se, as tantas se intensifica, pelo exacerbamento da
desigualdade na distribuicdo da riqueza ao nivel mundial, mas as condicdes sociais que
permitiram a Marx analisar o proletariado como sujeito politico, como agente da historia,

desapareceram:

Isso ndo significa uma sublimacdo do poder autonomo de um determinado
sujeito em oposicao a forcas externas: significa uma forma de pensar, de agir e
de organizar, livre do pressuposto da desigualdade, livre da restricao
hierarquica e da crenca hierarquica (...) significa a oposicdo de dois tipos de
senso comum e de dois mundos comuns, um baseado no processo de verificacao

da desigualdade e o outro baseado no processo de verificacdo da igualdade®®.

Contrariamente as candnicas interpretacbes da temporalidade politica como
materialismo historico (em Marx) ou da teleologia da natureza (em Kant), a politica é a
apropriacao do tempo como duracdo. A historicidade politica é a apropriacao coletiva da
igualdade ao longo do tempo®®”, inscrita na sua duracdo possivel. A duracdo politica é a
expressao ontoldgica de uma convivéncia politica-igualitaria-democratica que é o oposto total
da expressao das relacoes sociais dentro do paradigma politico-policial - definidas,
nomeadamente, pela hierarquizacdo e pela sistematizacao estrutural das mais diversas
formas de desigualdade (da simbdlica a material; da intelectual e ideoldgica a economica e
social). Apresentamos o conceito de duracdo politica como a formula conceptual que procura
definir comunidades politicas que nao assentam nem se representam pelas formas, pelas
estruturas e pelas premissas do paradigma politico-policial. Neste sentido, a duracédo politica
define toda uma projecao da comunidade politica de sentido contrario ao paradigma politico-
policial. A duracao politica é a tarefa comunitaria que permite aos povos serem resgatados,

tanto do tempo metafisico e historicista dos fildésofos dialéticos e/ou teleologicos, quanto do

308 «1t does not mean the autonomous power of a subject as opposed to external forces: it means a form
of thinking, practice and organization free from the presupposition of inequality, free from the
hierarchical constraint and the hierarchical belief (...) It means the opposition of two kinds of common
sense and two common worlds, one based on the process of verification of inequality and the other
based on the process of verification of equality”, Ranciére, Jacques, “Democracy, Equality,
Emancipation in a Changing World” in Verso (13 de Setembro de 2017),
https://www.versobooks.com/blogs/3395-democracy-equality-emancipation-in-a-changing-world
(acedido 15/10/2018), traducao da nossa responsabilidade.

309 «politics, for Ranciére, is collective action that starts from the presupposition of equality”
(Love&May, S/D: 64)”.
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tempo vulgar da dominacao, do tempo exaustivo da rotina entre o trabalho e a vida familiar,
ou do tempo diletante e vazio de significado do tédio burgués. Este tempo politico é a
expressao de formas de comunidade ndo politico-policiais, nao reprodutoras da hierarquia e
da desigualdade, que ao viverem sobre as premissas da fraternidade igualitaria inauguram um
outro tempo comunitario.

Podemos mesmo assumir que a duracdo politica é o tempo do comunismo. Do
comunismo, nao como realizacdo dialética da histéria, como dissolucdo historica,
materialmente realizada, de todas as classes, mas como apropriacao do mundo pela vontade
coletiva no “aqui e agora” do devir humano. O comunismo ndo como realizacao das forcas da
natureza ou das forcas produtivas, mas como o colocar em atividade da igualdade de todos
perante todos e destes perante o que lhes € comum. Na sua contribuicdo para a obra coletiva
The idea of comunism Ranciére concede mesmo a substituir o conceito de democracia pelo de
comunismo, se essa permuta tiver por efeito o reforcar a ideia de uma “comunidade das
inteligéncias”, de uma convivéncia comunitaria baseada na partilha igualitaria do comum

sobre a performance da igualdade das inteligéncias:

Devemos simplesmente deginar de "democracia” ou é preferivel designa-lo de
“comunismo”? Vejo trés razoes para preferirmos o uso deste ultimo: primeiro,
porque enfatiza o principio da unidade e igualdade das inteligéncias; segundo,
porque enfatiza igualmente o aspecto afirmativo do processo de coletivizacao
deste principio; terceiro e Utltimo, porque enfatiza a capacidade de
autossuperacao do processo, sua auséncia de limites, o que implica sua
capacidade de inventar futuros que ainda nao sao imaginaveis. Pelo contrario,
eu rejeitaria o conceito se significasse que nos sabiamos de antemao o que essa
capacidade poderia alcancar em termos de transformacao generalizada do
mundo, juntamente com o caminho que leva a esse ponto. O que nos sabemos é
0 que esta capacidade é capaz de alcancar agora, em termos de formas
dissensuais de luta coletiva, vida e pensamento. O repensar do comunismo
implica, acima de tudo, a investigacdo do potencial da inteligéncia coletiva
intrinseca a construcao dessas formas. Esta investigacdo supde a completa

reabilitacdo do que chamei de hipotese da confianca®'’.

310 “Must we simply call it ‘democracy’, or is it helpful to call it ‘communism? | see three reasons for the
use of the latter: first, it emphasizes the principle of the unity and equality of intelligences; second, it
emphasizes the affirmative aspect of the process of collectivization of this principle; third, it stresses
the self-superseding capacity of the process, its boundlessness, which entails its ability to invent futures
that are not yet imaginable. On the contrary, | would reject the term if it meant that we knew what this
capacity can achieve in terms of global transformation of the world, along with the path leading to this
point. What we know is what this capacity is able to achieve now, in terms of dissensual forms of
collective struggle, life and thinking. The rethinking of communism entails above all the investigation of
the potential of collective intelligence intrinsic to the construction of those forms. This investigation
supposes the full restoration of what | have called the hypothesis of confidence” (Ranciere, 2010:184-
185, traducao da nossa responsabilidade).
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Da nossa parte, destacamos que essa transicao do uso do conceito de democracia para
o de comunismo assinala, justamente, essa progressao de uma compreensao da vida
comunitaria dos povos ainda refém do paradigma politico-policial, para uma visao da politica
como realizacado incondicional de um novo ethos e de um novo cronos comunitario. Enquanto
a histéria da democracia, como histéria do devir revolucionario do demos, estava dependente
da dialética do litigio, da determinacao dialética entre conflito/litigio - superacdo do dano
(tort) - e estruturacao estética de um novo dano; a histéria do comunismo € a historia da
realizacdo da igualdade das inteligéncias como projeto comunitario. Noutros termos, a
democracia, enquanto historia politica do demos (dos povos), respeita a sociedade e as suas
contradicdes estruturais, ao seu conflito insuperavel com o paradigma politico-policial,
enquanto o comunismo é a expressao, sem mediacdes, da comunidade igualitaria, motivada
pelo respeito das premissas igualitarias, da igualdade de todos perante todos.

Mais ainda, no que respeita a temporalidade, a subjetividade politica, enquanto
manifestacdo publica dos sem-parte ou dramaturgia da igualdade, encontra os seus limites
formais justamente na sua duracao. Isto é, tanto na capacidade do movimento se prolongar
no tempo enquanto sujeito historico; quanto, ao contrario, na eficacia da gestao policial da
vida comunitaria em desmobilizar essa apropriacdo temporaria do espaco plblico®. Na
Europa dos grandes impérios do século XIX, a comuna de Paris conseguiu prevalecer durante
aproximadamente dois meses; ja na atualidade, o movimento Occupy Wall Street ocupou as
ruas de Nova lorque entre setembro e outubro de 2011, contrapondo as formas de dominacao
contemporaneas outras ldgicas e outras formas de partilha do comum. O facto de a logica
igualitaria, a pratica revolucionaria da democracia, nao se conformar e harmonizar a
realidade hierarquica/desigualitdria da ordem policial torna o seu prolongamento no tempo e
no espaco uma tarefa exemplarmente ardua, uma tarefa revolucionaria permanente.

E também a duracdo politica - com o regime temporal que define no momento da sua
apropriacao - que marca uma abertura a universalidade, toda ela original e heterogénea
relativamente ao paradigma politico-policial. Na duracdo politica a unidade politica é
descartada - no fundo, € um nao-problema, ou é reduzida a indiferenca - em abono da
manifestacdo do multiplo, pelo prazer da diferenca e da procura militante pela descoberta
desta diferenca, por este desdobramento do miltiplo. E seguindo o mote que o nome de
Jacotot pode surgir como a figura paradoxal do “mestre [ignorante]” destas comunidades sui
generis que nao projetam o seu devir enquanto destino mitico, nem se conformam
melancolicamente a uma existéncia quotidiana reduzida a eterna repeticdo do mesmo, a uma
vida reduzida a circularidade existencial entre os ciclos biolégicos da sobrevivéncia e da
reproducao, e os ciclos economicos da economia de mercado.

A “verificacao da igualdade das inteligéncias”, consubstanciando um principio ativo

de verificacdo empirica que nunca pode ser totalmente comprovado, como hipotese que

311 «Q sujeito politico, como dito, ndo existe previamente a acdo dissensual e ndo se mantém apos sua
efetivacao: ele existe enquanto sujeito do dissenso, no espaco-tempo de sua duracao.” (Pallamin, 2010:
11).
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nunca pode ser totalmente fechada, tem a dupla funcao de fundar um novo paradigma social
- erigido sobre a premissa provisoria da igualdade das inteligéncias - e experienciar a vida
colectiva, o facto da intersubjectividade, como a repeticao desse encontro com o outro da
inteligéncia humana; esse outro em que se reconhece, que lhe recupera o sentido (a sua
concatenacao logica) e assim expande a sua propria experiéncia do mundo através da
inteligéncia e compreensao dos outros®'?. A ldgica igualitaria - que perceptiona a inteligéncia
do outro como igual a sua e busca atestar essa crenca - abriga um potencial essencialmente
pratico, performativo, inscrevendo-se exemplarmente naquilo a que designamos por praxis
igualitdria. Afinal, toda a poténcia de uma inteligéncia s6 se reconhece, se expode e se
desdobra na comunidade dos iguais, i. €, dos igualmente inteligentes.

A circunscricdo de Jacotot da sua formula a uma mera hipotese, € menos um zelo
empirista, do que uma fina ironia. A inteligéncia humana sé se reconhece nos seus
desdobramentos igualitarios, nos jogos reflexivos que opera junto das outras inteligéncias.
Essa inteligéncia € também um produto e um facto comunitario, afinal, a ordem das palavras
e a ordem das coisas sdao estruturas precarias das comunidades humanas na qual projetam
aquilo que denominados por realidade. O circulo da igualdade intelectual além de virtuoso é
essencialmente politico, democratico®™. Afinal, mesmo a producao do saber, do
conhecimento, esta umbilicalmente relacionada com a sua democratizacdo, com a
universalizacao do acesso a este saber e a possibilidade de “qualquer um” em participar na
sua realizacao. Por meio da democratizacao da vida intelectual, a transmissao do
conhecimento deixa de estar sedimentada na transmissao da autoridade, para se converter
nessa poténcia de qualquer inteligéncia, percorrendo a prépria inteligéncia inscrita na ordem
das coisas e dos discursos, adicionar o seu proprio percurso.

O tempo da duracdo politica ndo é o tempo do desdobramento do “espirito
universal”, nem o tempo da “luta de classes”, nem o tempo do conflito oligarquico pelo(s)
império(s). As narrativas identitarias que plasmam a unidade social no Estado-nacdo, na
vontade popular, na economia de mercado ou na construcdo do socialismo, a duracao politica
responde com a circulacao democratica da palavra, a literaturalidade, o desencontro criativo
entre a ordem das palavras e a ordem das coisas®'. Contra as obsessdes identitarias, o
espirito sagaz e vivo da desidentificacdo. O elo que une a vontade individual a vontade geral -
a conformacao de cada uma das vontades a soma de sua totalidade - é curto-circuitado por
uma vivéncia politica que ja nao vé na unidade politica um fim a atingir, uma solucao ou um
problema. Com isto, nao se arruina de vez a democracia, mas, pelo contrario, se retoma o
seu conteldo anarquico, que vivencia a experiéncia comunitaria como um desdobramento da

liberdade e da igualdade humana. A presenca total e simultanea do povo na decisédo politica é

312 «“The presupposition has no worth in itself: its value is strictly limited to its effects, that is, to the
practical experimentations produced by its attempted verifications (Citton, 2010: 33)”.

313 “what has proved inconceivable for many accredited thinkers and philosophers is the poor’s mental
and affective equality with their self-declared masters and superiors, even though this equality is the
only rational foundation of any democratic constitution” (Ranciére, 2010: 42).

314 «| 'animal politique modern est d'abord un animal littéralire, pris dans le circuir d'une littérarité qui
défait les rapports entre l'ordre des corps qui déterminaient la place de chacun” (Ranciére, 1995: 61)).
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tanto um problema para os democratas que pensam de acordo com a légica do paradigma
politico-policial como para as elites que fundamentam a legitimidade da sua posicao social na
vontade popular. Contra o designio politico-policial da conformacdo totalitaria do corpo
comunitario consigo mesmo, a temporalidade da duracao politica ensaia todo um projeto de
convivéncia comunitaria que encontra os seus limites nos limites da poténcia igualitaria, da
verificacdo da igualdade®".

A democracia € o simbolo politico da liberdade de um povo. Por outro lado, o "povo",
como multiplo indeterminado, parte dos sem-parte, facticidade em bruto da liberdade vazia,
comunidade sem principio nem fundamento..., s existe como figura politica, por meio do
gesto disruptivo democratico que devolve a ordem comunitaria ao estatuto de puramente
contingente. A liberdade de um povo expressa-se nessas formas, nesses arranjos frageis, de
comunidades precarias - de convivéncia igualitaria - que vivem suspensas de toda a relacao
com as estruturas politico-policiais, com as hierarquias®'®; alheais a toda a geometria das
partes em relacao ao todo, de toda a relacdo das partes com a unidade politico-social. A
liberdade de um povo, como historicidade democratica, desenrola-se nesses intervalos em
que a intersubjectividade se processa sob o signo da igualdade politica radical; nesses
intervalos de espaco e de tempo em que os homens e as mulheres se relacionam entre si fora
das estruturas da dominacao economica e ideoldgica; se interrelacionam, enfim, tendo como
Unicos e exclusivos principios formais a partilha das premissas basicas da liberdade e da
igualdade. A histéria da liberdade democratica de um povo é a historia do desdobramento da
sua "poténcia igualitaria” e da sua "liberdade vazia" em instanciacdo continua; de expansao da
liberdade através da premissa igualitaria e da verificacdo dessa mesma premissa igualitaria
através da maximizacao da liberdade. O povo é essa figura politica controversa e paradoxal
que no simples desenrolar da sua "liberdade vazia" se auto-anula enquanto unidade politica.

Todo o discurso de Ranciére parece fixado em manter a distancia em relacdo ao
fenomeno politico, ou nao seria a politica o evento que interrompe e baralha o campo das
possibilidades discursivas e de acao coletiva. Esta atitude nao implica o obviar daquilo que
sao as condicées conjunturais que auferem sobre o sentido da sua possibilidade, da
possibilidade da politica®". A politica acontece pelo litigio politico, pela dindmica social que
visa a correcao de um dano primordial (le tort), mas o dano antecede toda a comunidade
politica, ou, melhor, é o proprio fundamento infundado da comunidade politica. A contagem
das partes que institui a sociedade enquanto tal, que permite que a soma das suas partes

corresponda a unidade social, nacional ou supranacional, ou a justa distribuicao daquilo que é

315 «Ranciere helps us remember how, from the very beginning, the equality of minds and bodies was
never fully expressed in any historical form of representative democracy and never completely
embraced by the philosophers of politics (Mecchia, 2010: 47)”.

316 «“Community, as Ranciére conceives it, never crystallizes in a stable or even a semi-stable order
without thereby canceling community. Community remains only so long as those making it up continue
in motion, in their non-hierarchical but also non-identical orbits about the truth. If the anarchic
performance of community ceases, it is always because order is restored, but order excludes the
rational chaos of performance” (Spencer, 2010: 102).

317 “politics, as Ranciere defines it, consists in producing or in exploiting the practical conditions
(context, situation, structural framework) that will solicit the agent's will to use the power at his
disposal” (Citton, 2010: 31).
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comum a todas as partes, esta permeada pelo conteldo supranumerario que revela toda a
comunidade politica como necessariamente contingente.

As condicdes pré-politicas da politica estdo relacionadas com este erro de contagem
gue nenhuma equacao politica é capaz de superar, que nenhuma teoria da distribuicdo é
capaz de aquilatar até ao limite da supressdao do conflito. Podemos descrever trés estados
deste conflito imanente a toda a comunidade politica:

- o conflito primitivo pela conquista do poder, da arché, da fonte constituinte, da
fonte de legitimidade - ainda que esta possa ser conceituada como puramente artificial;

- 0 conflito entre os que tém parte e os sem-parte. Entre o multiplo que o todo
procura subsumir no seu universalismo contingente, e a resisténcia, e mesmo o antagonismo,
dos que nao se encontram incluidos nessa universalidade ou que nesta ndo se revém;

- e um terceiro conflito que é o conflito democratico propriamente dito, que nao é
um conflito entre as partes, nem um conflito pela subjetivacdo politica. E o horizonte da
democracia que se alimenta da ideia de projetar o seu caminho para a liberdade, no seio da
coexisténcia igualitaria, das premissas igualitarias, da presuncédo da igualdade civil.

Esta igualdade civil € primordialmente politica e nao juridica. Nao é o simples
reflexo da igualdade de todos perante todos diante da lei, uma igualdade que se esgota na
sua fundamentacao aprioristica e na sua relacdo organica com o todo juridico. A igualdade
civil é a que processa a liberdade do povo sem qualquer espécie de predeterminacao, como o
modus proprio da comunidade democratica ou da forma de como a democracia se
autocompreende na historia. No seu amago politico a igualdade civil € o campo de
desdobramento da poténcia igualitaria, da possibilidade imanente a igualdade civil de
qualquer um poder ser agente de uma historia que deixou de ser a historia dos reis, dos
eleitos, das oligarquias, das figuras ligadas a conservacao do paradigma politico-policial, a

conservacao de um determinado estado de coisas.

7.1. A modernidade como o regime da democracia

A democracia parlamentar, constitucional, liberal, burguesa, esta para a forma-
regime politico-policial moderna, quanto a modernidade, enquanto regime temporal, esta
para a democracia como inscricdo estética/material da vontade popular. A modernidade é o
tempo da democracia como historia politica do dominio do ideal de conformacdo estrutural
(constitucional e institucional) a vontade popular. E essa projecdo de um regime temporal
como materializacdo revolucionaria do devir politico do demos que faz com que a
modernidade seja, na verdade, um projeto intrinsecamente inacabado (Habermas); o topico
da modernidade pode sempre reaparecer quando o demos (povo) volta a ser representado

como o protagonista da historia. A modernidade, ou essa ideia democratica dos tempos
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modernos, nao sé funda a soberania no povo, na vontade popular/geral, i. é, eleva a figura do
povo a sujeito politico absoluto e inalienavel, como projeta a histéria das comunidades
politicas como historia do(s) povo(s), ou, em alternativa, como histéria da luta de classes. A
modernidade é esse duro, contraditorio e violento processo heterégeno de autonomizacao do
individuo; de respeito pela autodeterminacdo dos povos; de desenvolvimento das forcas
produtivas e da consciéncia de classe; de expansao planetaria - nomeadamente por via do
comércio e da guerra - e, contemporaneamente, de iniciacdo da exploracdo espacial. S
através da modernidade, das condicdes e das formas préprias da vida moderna, a tarefa de
expandir e explorar até ao limite as capacidades humanas - individualmente e coletivamente
- se torna um designio social®*'®. Neste preciso sentido, a modernidade ndo representa uma
unidade temporal ao lado de tantas outras, como a idade classica, a idade média, o
renascimento..., e que servem o esforco de catalogacdao da histéria por parte dos seus
estudiosos. A modernidade é a histéria da poténcia do sujeito anonimo, da subjetividade
politica ainda por vir, das formas de comunidade em configuracdo, das possibilidades
conferidas pela cada vez mais complexa e evasiva intrusao tecnologica.

Jean-Philipe Deranty, discorrendo sobre o tema estético na obra de Ranciére e da sua
relacdo umbilical com a politica, faz referéncia ao conflito imanente a modernidade entre a
estruturacdo hierarquica da vida social e as forcas de libertacéo criativa de todos os membros

da comunidade sem excecao:

A preocupacdao de Ranciéere com a estética € a mesma que na politica:
estabelecer, com base em uma contradicao produtiva no coracao do mundo

moderno, a condicao de possibilidade para a acéo livre e criativa®"’.

A modernidade nao é um regime temporal fechado - ou que se possa fechar -, porque
ele é o tempo da democracia, da praxis da democracia, da praxis revolucionaria, da
transformacdo da vida social através do povo®”. E o povo, por seu turno, ndo é uma figura

homogénea e unidimensional. O demos é a instanciacdo polémica do multiplo que se faz

318 «“pode considerar-se a histéria humana no seu conjunto como a execucdo de um plano oculto da
Natureza, a fim de levar a cabo uma constituicao estatal perfeita externamente, como o Unico Estado
em que aquela pode desenvolver integralmente todas as suas disposicoes da humanidade” (Kant, 2008:
33). “Todas as disposicoes naturais de uma criatura estao determinadas a desenvolver-se de um modo
completo e apropriado”. (Kant, 2008: 33). “Are we to understand that the entire human race is caught
up in the process of Enlightenment?” (Foucault, 1984: 35).

3% «“Ranciere's concern in aesthetics is the same as that in politics: to establish, on the basis of a
productive contradiction at the heart of the modern world, the possibility of free, creative action”
(Deranty, 2010: 130, traducao da nossa responsabilidade).

320 Alison Ross ressalta exemplarmente o modo como Ranciére, apesar de todo o seu esforco de
distanciamento e de todo o seu criticismo, contempla a modernidade - ou uma certa ideia da
modernidade - como o reflexo da permanente tentativa de estruturacdo da igualdade no préprio amago
da vida social corrente. Ver: “This intimacy follows from Ranciere's original thesis regarding the
establishment of equality as a structural feature of social life in modernity, which, however, emerges
only with revolutions (Ross, 2010: 139)”.
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sujeito politico pela reconfiguracdo precaria do mundo®”'

. Através da reinvencao do mundo
pelo(s) povo(s) a modernidade surge como o signo de uma temporalidade inconclusiva. Esta
concecdo de modernidade é partilhada, p. ex., por uma autora como Chantal Mouffe, depois

de Habermas se ter debrucado sobre a modernidade justamente como “projeto inacabado”:

Diversos critérios foram sugeridos para definir a modernidade. Estes variam
bastante dependendo dos niveis ou das caracteristicas particulares que
pretendem enfatizar. Eu, por exemplo, penso que a modernidade deve ser
definida ao nivel politico, pois € neste nivel que as relacbes sociais tomam
forma e sao simbolicamente ordenadas. Na medida em que inaugura um novo
tipo de sociedade, a modernidade pode ser vista como um ponto de referéncia
decisivo. A este respeito, a caracteristica fundamental da modernidade é, sem
duvida, o advento da revolucdao democratica. (..) De facto, se alguém vé a
revolucao democratica como a retrata Lefort, como caracteristica distintiva da
modernidade, entao torna-se imediatamente claro que o que alguém quer dizer
quando se refere a pés-modernidade na filosofia, ndo se refere senao ao tacito
reconhecimento da impossibilidade de qualquer fundamento ou legitimacao
final constitutiva do proprio advento da democracia enquanto forma de
sociedade e, portanto, da propria modernidade. Este reconhecimento advém do
fracasso de varias tentativas em substituir as tradicionais fontes de legitimacao
que se encontravam fundadas em Deus ou na Natureza, para uma tentativa de
legitimacao fundada no Homem e na sua Razao. Essas tentativas, desde o seu
inicio, estavam condenadas a falhar por causa da indeterminacao radical que é
definidora da democracia moderna. Nietzsche ja havia compreendido isso
quando proclamou que a morte de Deus era inseparavel da crise do

humanismo*%.

321 «Gostaria de fazer duas observacdes a partir deste rapido sobrevoo de alguns enunciados fundadores
sobre a democracia e a repUblica: antes de mais, a democracia - o poder do démos - nao se identifica
com um principio de unidade e de ubiquidade” (Ranciére, 2014: 51).

322 «p number of different criteria have been suggested for defining modernity. They vary a great deal
depending on the particular levels or features one wants to emphasize. |, for one, think that modernity
must be defined at the political level, for it is there that social relations take shape and are
symbolically ordered. In so far as it inaugurates a new type of society, modernity can be viewed as a
decisive point of reference. In this respect the fundamental characteristic of modernity is undoubtedly
the advent of the democratic revolution. (...) Indeed, if one sees the democratic revolution as Lefort
portrays it, as the distinctive feature of modernity, it then becomes dear that what one means when
one refers to postmodernity in philosophy is a recognition of the impossibility of any ultimate foundation
or final legitimation that is constitutive of the very advent of the democratic form of society and thus of
modernity itself. This recognition comes after the failure of several attempts to replace the traditional
foundation that lay within God or Nature with an alternative foundation lying in Man and his Reason.
These attempts were doomed to failure from the start because of the radical indeterminacy that is
characteristic of modern democracy. Nietzsche had already understood this when he proclaimed that
the death of God was inseparable from the crisis of humanism” (Mouffe, 1993: 11-12, traducao da nossa
responsabilidade).
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A modernidade como etapa histérica ndo corresponde qualquer ordem do mundo,
qualquer tipologia particular, qualquer quadro normativo, qualquer padrao ou paradigma, que
definisse um povo em especifico num periodo histérico também ele especifico. A ascensao
revolucionaria da igualdade-democracia-politica define o lugar proprio do povo como um ndo-
lugar, como a contingéncia de toda a ordem politica a que toda a distribuicao de poderes se
deve subordinar em nome da soberania popular. A revolucao democratica, que faz ascender a
modernidade histoérica, transforma a relacdo entre a substancia e a politica, ou entre a
realidade e a politica. Agora nao é a substancia que precede a politica, ndo é a “cidade de
deus” que funda a “cidade dos homens” e onde esta deve, consequentemente, espelhar a
precedente; é a politica que tem de criar a sua substancia, de se auto-legitimar. Com o
desmoronamento da ordem comunitaria fundada sobre a substancia metafisica (Deus e/ou a
Natureza), a modernidade reproduz, no seu movimento préprio, a alienacdo da politica em
relacdo a substancia, ao principio fundamental, em suma, o deslize sucessivo da ordem do
contingente relativamente a ordem da necessidade. Mas a alienacao politica volta a redobrar-
se, intensificando-se ainda, na persisténcia do entendimento da politica como relacdo com a
substancia, com a arché. A senda tragica da modernidade como projeto democratico é crer
que nado existindo qualquer substancia que legitime o seu poder, a sua ascensdo
revolucionaria, o carater ilegitimo da sua usurpacao do poder “natural” dos reis, que tenha
necessidade de lutar por uma, de inventar/ficcionar uma. Face a “infundada” usurpacao do
poder, do comando, do corpo da soberania, seria entdo necessario, a posteriori, justificar,
legitimar, esse crime politico primordial, esse “pecado politico original”. Nesta tensao reside
a dialética contraditéria, erigida temporalmente contra toda a possibilidade de sintese, da

modernidade:

No seu discurso sobre a igualdade politica, Ranciere chama a atencdo para a
contradicdo estrutural da politica moderna: o axioma da igualdade é o
pressuposto necessario da politica moderna, mas este axioma é constantemente

suprimido pelas organizacdes institucionais da vida social e politica®”.

A filosofia politica moderna edifica o seu sistema, articula os seus argumentos e as
suas teses, edifica e defende os seus fundamentos tedricos, a partir da substancia politica do
povo. O problema é que o povo - como substancia, como substrato dos modernos Estados-
nacao - é uma entidade vazia, nunca esta presente, nunca figura no centro do poder. Todas
as ideologias e formas de regime modernas - seja na sua expressao mais opressiva como o
fascismo ou o sovietismo, ou nas suas formulacoes moderadas e liberais como o
constitucionalismo parlamentar ou a democracia burguesa... - se fundam e se edificam sobre a

substancia do povo. Através da convulsao social moderna, da liquidacdo dos fundamentos

33 “|n his account of political equality Ranciere draws attention to the structural contradiction of
modern politics: the axiom of equality is the necessary presupposition of modern politics, but this axiom
is constantly suppressed by the institutional organizations of social and political life” (Ross, 2010: 144,
traducao da nossa responsabilidade).
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politicos e civilizacionais da antiga ordem, a figura politica do povo pode emergir como o
novo sujeito politico a partir do qual se legitimam e se fundamentam todas as ordens
possiveis, todos os regimes politicos possiveis. A fonte de todo o litigio que acompanha a
historia da modernidade é que o povo representa a anti-substancia por exceléncia. O lugar
politico do povo € o nao-lugar, é a sua auséncia relativamente a todo o projeto politico-
policial.

O povo ¢é essa figura politicamente excessiva, transbordante, reprodutora incessante
da sua propria multiplicidade, que nao se contém nas fronteiras materiais e simbolicas de
uma nacdo. Que se esquiva, enfim, a todas as derivas e prerrogativas identitarias. O povo
pode constituir-se como sujeito politico da modernidade apenas a custa de nunca estar
presente diante de si mesmo, como juiz de si préprio; na exata medida em que nao se realize
enquanto “substancia” (ainda que sempre ficcionada). Na verdade, o povo como sujeito
politico, ou como fonte de litigio, ou como nome que designa uma forma singular de
distorcao, so se consubstancia politicamente no intervalo entre o vazio da sua liberdade e a
sua subjetivacdo politica; entre a sua pura multiplicidade, o fundo anarquico de toda a
comunidade politica, e a sua apropriacao singular-universal do mundo. Por outra parte, o
tratamento policial do conceito de povo joga-se também no intervalo entre a vontade
soberana - a vontade popular - e a incorporacao institucional e oligarquica do simulacro dessa
vontade.

A histéria dos povos como livre desenvolvimento das suas forcas ou da sua poténcia,
inscreve esse devir, nao numa qualquer substancia, num qualquer regime ontologico, mas no
vazio. O demos, como sujeito da historia, ndo tem destino tracado, nem designio que nos
coubesse interpretar. Tal como o proletariado (rebaixado pela cultura dominante a condicao
do que se limita a reproducdao da sua prole), o demos é a figura politica da continua
reproducdo do multiplo, do diferente, do des(igual). Mas a liberdade democratica, nao é
simplesmente a liberdade em relacao a todo o tipo de coacao, a toda a forma de repressao,
nao € a liberdade em relacao aos limites e as condicdes balizadas pelo regime policial. Tal
como nao € a liberdade enquanto realizacao do projeto politico-policial, da substancia, da
unidade ou da cidade ideal. A liberdade democratica é a expressao poética das comunidades
possiveis, do(s) desdobramento(s) da poténcia igualitaria, do futuro da comunidade dos
iguais. O paradoxo da liberdade politica dos povos, € que ndao se encaixa na tradicional

distincao entre a liberdade negativa e positiva:

Como demonstrou Claude Lefort, esta revolucdo democratica esta na origem de
um novo tipo de instituicao do social, em que o poder se torna um "lugar vazio".
Por esta razao, a sociedade democratica moderna é constituida como "uma
sociedade na qual poder, lei e conhecimento sao expostos a uma
indeterminacao radical, uma sociedade que se converteu num teatro de uma
aventura incontrolavel, de modo que o que é instituido nunca se estabelece, o

conhecido permanece indeterminado pelo desconhecido, o presente se mostra
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indefinivel ”. A auséncia de poder incorporada na pessoa do principe e ligada a
uma autoridade transcendental antecipa a existéncia de uma garantia final ou
fonte de legitimacao; a sociedade nao pode mais ser definida como uma
substancia com uma identidade organica. O que resta é uma sociedade sem
contornos bem definidos, uma estrutura social que é impossivel descrever a
partir da perspectiva de um ponto de vista Unico ou universal. E desse modo
que a democracia é caracterizada pela "dissolucdo dos marcadores da

certeza’®.

Estamos em acordo com esta descricdo dos fundamentos politicos (ou auséncia destes)
da vida moderna, apos o conturbado movimento revolucionario que conduziu a destruicdo da
sociedade feudal e do absolutismo real. Mas, contrariamente a Lefort, a democracia nao se
define em relacdo a esse vazio no poder que o politico moderno trataria agora de ocupar ou
camuflar. A ocupacao dos lugares vazios ou do vazio do poder é a tarefa propria do regime
policial, ndo um problema da democracia. Alias, na contemporaneidade, no regime do
consenso, a figura do vazio politico como metafora de uma pretensa harmonia civica perdida,
de uma ordem perfeita que religava organicamente o profano ao sagrado, o terreste ao
celestial; ndao é mais do que a imagem traumatica de que os gestores da ordem instituida se
servem para designarem, a vez, uma perda irrecuperavel e um precipicio social.

0 vazio é esse lugar imagético obscuro onde cessa toda a ordem, toda a coexisténcia
comunitaria; onde so6 reina o caos, a anarquia, o turbilhdo do dkhlos (da multidao; da turba

popular)*?

, 0 estado de natureza, a sublimacao das paixdes egoistas e destruidoras de
comunidade®®. O devir revolucionario do demos demonstra, com mais ou menos violéncia, a
faléncia de uma ordem. Pela denlncia da sua contingéncia politico-policial torna manifesto o
vazio constituinte de todo o sistema, de todo um mundo; mas esse vazio nao € o vazio em que

se funda a democracia, mas sim, o regime oligarquico. Sobre a auséncia da ordem, de um

324 «p5 Claude Lefort has shown, this democratic revolution is at the origin of a new kind of institution of
the social, in which power becomes an ‘empty place'. For this reason, modern democratic society is
constituted as 'a society in which power, law and knowledge are exposed to a radical indetermination, a
society that has become the theatre of an uncontrollable adventure, so that what is instituted never
becomes established, the known remains undetermined by the unknown, the present proves to be
undefinable’. The absence of power embodied in the person of the prince and tied to a transcendental
authority pre-empts the existence of a final guarantee or source of legitimation; society can no longer
be defined as a substance having an organic identity. What remains is a society without dearly defined
outlines, a social structure that is impossible to describe from the perspective of a single, or universal,
point of view. It is in this way that democracy is characterized by the 'dissolution of the markers of
certainty’” (Mouffe, 1993: 11, traducao da nossa responsabilidade).

385 «Q démos [povo], para Platdo, é a facticidade insustentavel do grande animal que ocupa a cena da
comunidade politica sem, porém, nunca ser um sujeito uno. O nome que o qualifica verdadeiramente é
Ochlos [multidao]: a turba popular, isto €, a turbuléncia infinita desses inimeros individuos sempre
diferentes de si proprios, vivendo na intermiténcia do desejo e no dilaceramento da paixao” (Ranciére,
2014: 25-26).

326 «E|le fait partie d’une logique qui peut étre reconstituée a partir de ses membres disjoints : c’est
parce que la démocratie n’est pas ’idylle du gouvernement du peuple par lui-méme, parce qu’elle est
le désordre des passions avides de satisfaction, qu’elle peut et méme doit étre apportée de U'extérieur
par les armes d’une superpuissance, en entendant par superpuissance non pas simplement un Etat
disposant d’une puissance militaire disproportionnée mais, plus généralement, le pouvoir de maitriser le
désordre démocratique” (Ranciére, 2005: 12).
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principio fundamental, de uma arché, o regime politico-policial fixa o seu proprio principio, a
sua propria fonte de toda a legitimacdo. O vazio ndao é um problema da democracia nem para
a democracia, nem sequer o efeito do ato revolucionario do demos que trataria de liquidar a
boa ordem social; de destruir de uma sé vez o sistema de valores e de certezas que garantia a
coesao social no ancien régime; de fomentar as condicdes para a sua dissolucéo ética (ethos),
e, deste modo, abrir caminho para o império do relativismo. Repetimos que a democracia nao
€ um denominador politico na relacdo de poderes; a democracia, como povo, ndo € uma
simples parte dentro do sistema de distribuicdo policial das partes’®”. A impossibilidade
oligarquica de fixar uma fonte primacial de legitimidade é, sem divida, o resultado da
revolucdo moderna que extinguiu a velha ordenacdo hierarquica. Mas os conflitos
concernentes a conservacdao do poder e manutencdo da ordem sdo conflitos entre as
oligarquias que atingiram o seu auge de capacidade de autodestruicdo nos regimes
totalitarios, no nazismo e no sovietismo.

Apropriando-nos de um simbolo e de uma metafora benjamintiana, ainda que
interpretando esta imagem de uma outra maneira®®, o “anjo da historia” encara o futuro
sempre com o rosto no passado. Porque compreende a historia da humanidade como a
histdria dos povos - sua ascensao e declinio - ao longo dos tempos, e idealiza o seu futuro a
partir da leitura e reapropriacao criativa do passado, o “anjo da historia” pode figurar como o
proprio icone da modernidade. Nas suas consideracdes sobre estética, Ranciére enfatiza,
justamente, essa compreensao da modernidade estética que, ao invés de procurar as divisoes
entre espacos e tempos so0 aparentemente distintos, as procura reabilitar num Unico regime

de sentido:

O regime estético das artes nao opde o antigo e o moderno. Opde, mais
profundamente, dois regimes de historicidade. E no interior do regime
mimético que o antigo se opde ao moderno. No regime estético da arte, o
futuro da arte, sua distancia do presente da nao-arte, nao cessa de colocar
em cena o passado.

Aqueles que exaltam ou denunciam a ‘tradicao do novo’ de fato esquecem
que esta tem por exato complemento a ‘novidade da tradicao’. O regime

estético das artes ndao comecou com decisdes de ruptura artistica.

327 «|n this way, politics becomes the art of giving to each one a "part” in the state, but the paradoxical
nature of this arrangement is that in a democracy, a part is juridically attributed to those who have "no
part” in it, that is, to people who do not have either the wealth or the superior qualities judged
necessary to participate in fully rational political deliberations (Mecchia, 2010: 47)”.

328 Transcrevemos aqui na integra o fragmento (nono) a que nos referimos: “Ha um quadro de Klee que
se chama Angelus Novus. Representa um anjo que parece querer afastar-se de algo que ele encara
fixamente. Seus olhos estao escancarados, sua boca dilatada, suas asas abertas. O anjo da historia deve
ter esse aspecto. Seu rosto estd dirigido para o passado. Onde ndés vemos uma cadeia de
acontecimentos, ele vé uma catastrofe Unica, que acumula incansavelmente ruina sobre ruina e as
dispersa a nossos pés. Ele gostaria de deter-se para acordar os mortos e juntar os fragmentos. Mas uma
tempestade sopra do paraiso e prende-se em suas asas com tanta forca que ele nao pode mais fecha-las.
Essa tempestade o impele irresistivelmente para o futuro, ao qual ele vira as costas, enquanto o
amontoado de ruinas cresce até o céu. Essa tempestade é o que chamamos de progresso” (Benjamin,
1987: 224).
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Comecou com as decisoes de reinterpretacao daquilo que a arte faz ou
daquilo que a faz ser arte: Vico descobrindo o ‘verdadeiro Homero’, isto &,
nao um inventor de fabulas e tipos caracteristicos, mas um testemunho da
linguagem e do pensamento imagéticos dos povos dos tempos antigos;
Hegel assinalando o verdadeiro tema da pintura de género holandesa: nao
as histdrias de estalagem ou descricdo de interiores, e sim a liberdade de
um povo impressa em reflexos de luz; Holderlin reinventando a tragédia
grega; Balzac contrapondo a poesia do gedlogo que reconstitui mundos a
partir de vestigios e de fdsseis aquela que se contenta em reproduzir
algumas paixdes da alma; Mendelssohn recompondo a Paixdo segundo Sdo
Mateus, etc. O regime estético das artes é antes de tudo um novo regime

da relagao com o antigo (Ranciere, 2009: 35-36)

Analogamente, a historicidade propria da democracia “ndao opde o antigo e o
moderno”. A histéria dos povos é a historia das lutas pela sua libertacdo em respeito ao poder
e pela transformacdo das formas e da substancia da dominacdo. Portanto, a histdria da
humanidade como a narrativa sobre o desenrolar-se da poténcia igualitaria ao longo do(s)
tempo(s) € uma e a mesma historia que precisa do passado para reacender o animo pelo
futuro.

A nossa analise sobre a modernidade nao procura disputar a sua marcagao
cronologica, nem sequer a fixar “o proprio” de uma época - i. €, os costumes que a definem;
as formas estatais a que da origem; os valores que a tutelam; as hierarquias que estruturam a
respetiva ordenacao social. Antes, o espirito da modernidade reflete a fraternidade
intemporal através da qual os democratas de hoje rendem homenagem aos democratas de
ontem. Confrontando a insaciavel preocupacdo dos que procuram datar a modernidade
apreendendo-a conceptual e paradigmaticamente, procurando fixar o seu lugar préprio num
regime bem alinhado da periocidade da historia; contrariando a ansia dos que procuram um
motivo filosofico, cultural, social e/ou economico, para encerrar o “capitulo da
modernidade”; definimos a modernidade como a temporalidade prépria da democracia, nao
propriamente como um periodo histérico ou um regime temporal, mas como um projeto
inacabado, como essa realizacao histérica da vontade democratica de liberdade e igualdade.

S6 o tempo sociologico da dominacdo precisa de criar um regime de temporalidade
que defina o que é préprio a uma época e o que contraria a ordenacao vigente da polis. Ja a
histéria da modernidade vive da sua capacidade de resgatar o sentido das lutas antigas. O
vinculo que une os democratas do passado aos democratas do presente e do futuro é a sua
participacdo na mesma historia de libertacdo e de transformacao da sociedade. Nao por
acaso, Jacques Ranciére revisita o conceito de democracia - logo de politica, logo de
igualdade - a partir dessas leituras sobre as demonstracdes igualitarias do passado;

nomeadamente, ao remexer os arquivos dos operarios saint-simonianos do século XIX ou ao
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retomar as narrativas da Roma antiga sobre esse encontro histérico entre os plebeus e os
nobres na colina de Aventino.

A modernidade é a formula a partir da qual a democracia narra a sua propria histéria
como historia da poténcia igualitaria dos povos. Longe das narrativas simplistas dos
vencedores e dos vencidos, dos reis e dos seus reinados, dos herdis e dos vildes, dos
adaptados e dos esquecidos da globalizacdo, a histéria da democracia compreende os
acontecimentos, os factos histdricos, sob o signo e o designio da igualdade entre os homens e
as mulheres®®”. A uma leitura oligarquica da historia como a histéria da dominacdo e da
servidao, contrapomos a exegese democratica, a historia da libertacdo dos povos das malhas
da dominagdo. Essa histéria da democracia, da poténcia igualitaria, que nos seus diversos
desdobramentos e nas diversas formas que assume se move, de facto, por um Unico designio:
o de universalizar o acesso a liberdade através da concretizacéo da igualdade®®.

Na sua apresentacao da histéria como “luta de classes”, Marx proporciona a pedra
angular para uma compreensao da historia como o devir da democracia por meio do litigio e
do conflito. Para Marx, a periodizacao da historia faz sentido, apenas na medida em que
descreve as representacdes conjunturais das formas de luta que a dado momento historico a
democracia assumiu e enfrentou®'. A compreensao do litigio que atravessa toda a histéria da
humanidade - ou a histdria da exploracdo do homem pelo homem - sobre o ponto de vista da
luta entre classes, nao deve obscurecer o modo como o autor do Capital apresenta e
esquematiza a sua teoria da histdria. A evolucao das sociedades, que da lugar a todo o tipo de
regimes politicos, movimentos culturais e épocas sociais, ndo € mais do que o efeito dessa
luta entre a democracia e a oligarquia, entre classes antagbnicas, em suma, entre mundos
opostos. E o fio que segue unindo todos esses periodos, € a histdria da igualdade conquistada
pela democracia e que se expressa nas suas perturbacdes ao exercicio corrente da
dominacao. Assim, a descricdo da historia da humanidade como luta de classes é a formula
que Marx encontra para fazer confluir aquela que é a historia da democracia na historia do
comunismo. Marx da a volta a leitura candnica da histdria para assumir intelectualmente a

dialética da luta democratica pela liberdade e igualdade, mas fa-lo no sentido preciso de

32 0 regime moderno, como expressdo temporal da literaturidade e categorizacdo do regime estético,
rompe com a narrativa tradicional do regime poético aristotélico: “Now, it is clear that the core
principle of the aesthetic regime - the refusal of the distinction between noble action and prosaic life -
is both the principle that constitutes literature and a rehabilitation of the vocation of modern history
vis-a-vis the hierarchy of Aristotelian poetics. This is true in the sense that Ranciere explains: modern
history is the discipline that finds meaning in the prosaic” (Ross, 2010: 146).

330 «|n Ranciere's telling, the modern age is the age of equality” (Ross, 2010: 133).

31 «A historia de toda a sociedade até aqui é a historia de lutas de classes. [Homem] livre e escravo,
patricio e plebeu, bardo e servo [Leibeigener], burgueses de corporacado [Zunftbiirger] e oficial, em
suma, opressores e oprimidos, estiveram em constante oposicao uns aos outros, travaram uma luta
ininterrupta, ora oculta ora aberta, uma luta que de cada vez acabou por uma reconfiguracao
revolucionaria de toda a sociedade ou pelo declinio comum das classes em luta. Nas anteriores épocas
da historia encontramos quase por toda a parte uma articulacdo completa da sociedade em diversos
estados [ou ordens sociais — Stdnde], uma multipla gradacao das posi¢cdes sociais. Na Roma antiga temos
patricios, cavaleiros, plebeus, escravos; na Idade Média: senhores feudais, vassalos, burgueses de
corporacao, oficiais, servos, e ainda por cima, quase em cada uma destas classes, de novo gradacoes
particulares” (Marx, 1997: 29).
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condicionar, limitar, capturar, a poténcia democratica na (re)formulacdo da vida em
comunidade, do devir politico.

Um pouco alheios as designacdes mais costumeiras do designado populismo - como
reproducdo da retorica ancestral do “povo eleito”, como sacralizacdo sempre proclamada,
mas sempre vazia de substancia, da entidade “povo”, em suma, dessa compreensao de povo
como entidade transcendental - este nao passa, no nosso entender, da tentativa de dotar de
unidade politica, de um designio coletivo, uma realidade humana que, na verdade, prima, ao
contrario, pela multiplicidade, pela divergéncia existencial a qualquer alinhamento
metafisico a um curso Unico da histdria. Ao subsumir a luta democratica pela liberdade e pela
igualdade na esquematizacao da luta de classes, das relacdes sociais de producao, Marx nao
da apenas uma expressao sociolégica ao puro fundo de litigio entre a democracia e a
oligarquia, como oblitera o caracter anarquico da luta democratica-igualitaria-politica
através da compreensao da historia como a luta entre as figuras pré-constituidas das classes.
Por meio da narrativa comunista o litigio existencial entre o povo e a police passa a ser
compreendido como o conflito entre o detentor dos meios de producao e o trabalhador
explorado. Mas o mundo do trabalho que eleva o proletariado a classe de todas as revolucoes
e a figura cimeira na transformacédo da historia - ou pré-histéria - é ainda um simulacro do

devir anarquico do povo.

7.2. A modernidade burguesa e a modernidade popular

Para além do imperativo emancipatorio que tutela a era moderna, a modernidade é
também, ou, por isso mesmo - pelo seu designio libertario/igualitario -, o simbolo de uma
conflituosidade insuperavel que marca as suas contradicoes e os seus extremos. O que
simboliza e dignifica a modernidade para a democracia, para a “revolucao democratica”, € o
que é acessorio ou mesmo decadente para a ideologia burguesa. O demos vive a modernidade
como o seu designio ontoldgico, mas o capitalismo precisa de revolucionar incessantemente
as condicoes de vida modernas para criar mais-valia e progredir na acumulacao do capital. A
liquidacdo da modernidade, que é sinénimo da liquidacdo da “revolucdo democratica”, nao é
o resultado “natural” da transformacdo das sociedades com vista a sua adaptacao
socioecondémica aos imperativos da era da técnica, € um projeto das classes dominantes.

A modernidade burguesa é para nds esse projeto politico que vive da tentativa de
superar, e, nesse movimento, aniquilar, o que a modernidade democratica representa para a
vida social contemporanea. Denunciar as formas pelas quais a compreensdo burguesa das
dinamicas sociais liquida o que era essencial para a revolucao democratica, € uma tarefa dos
homens e mulheres comprometidos com os valores fundamentais da democracia. Por outro

lado, insistir na busca dos fundamentos filosoficos, economicos e socioldgicos que justificam a
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proclamacdo de um fim hipotético da modernidade, evidencia apenas o irrefletido
alinhamento e conformacdo a narrativa burguesa da historia. Separar as transformacoes
socioecondmicas e culturais passadas e em curso do sentido univoco do combate democratico,
é nao cedermos a tentacdo do historicismo®*2. Nao confundirmos a aceleracdo dos processos
de transformacao social, com o projeto da democracia que a modernidade retoma

revolucionariamente.

A burguesia nao pode existir sem revolucionar permanentemente o0s
instrumentos de producao, portanto as relacdes de producdo, portanto as
relacoes sociais todas. A conservacao inalterada do antigo modo de
producao era, pelo contrario, a condicao primeira de existéncia de todas
as anteriores classes industriais. O permanente revolucionamento da
producao, o ininterrupto abalo de todas as condicdes sociais, a incerteza e
0 movimento eternos distinguem a época da burguesia de todas as outras.
Todas as relacoes fixas e enferrujadas, com o seu cortejo de vetustas
representacoes e intuicoes, sao dissolvidas, todas as recém-formadas
envelhecem antes de poderem ossificar-se. Tudo o que era dos estados [ou
ordens sociais — stdndisch] e estavel se volatiliza, tudo o que era sagrado é
dessagrado, e os homens sao por fim obrigados a encarar com olhos
prosaicos a sua posicdo na vida, as suas ligacoes reciprocas (Marx, 1997:
32).

7.3. Duas histérias em contradicao

Outra grande tensdao que marca o desenvolvimento da obra rancieriana esta na sua
concecdo da histéria da vida democratica ou da vida politica. Presa na tenaz entre uma
historia da democracia como conflito, como visibilidade publica do litigio, e a historia da
democracia como revolucao silenciosa, como transformacao indeterminada das relacées entre
o social e o politico.

Repetindo as palavras de Hannah Arendt, o sentido da politica é a liberdade®. A

“substancia” do povo ndo ¢ a identificacdo consigo mesmo enquanto corpo social, enquanto

332 «“What is necessary is to liberate such a word from the dictates of historicism itself since it is
indubitably the case that historicism is as much a discourse of propriety—of keeping things “in their
place”—as any other. (...)To explicate a phenomenon by referring it to “it’s time” means to put into
play a metaphysical principle of authority camouflaged as a methodological precept of historical
inquiry.” Dissenting Words: A Conversation with Jacques Ranciere” (entrevista com
Davide Panagia), Diacritics 30:2, 2000: 121.

333 «Tem a politica ainda algum sentido? Para a pergunta sobre o sentido da politica existe uma resposta
tao simples e tao concludente em si que se poderia achar outras respostas dispensaveis por completo.
Tal resposta seria: o sentido da politica é a liberdade” (Arendt, 2002:14). A forma como Arendt e
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espirito do povo, enquanto soberania, é a liberdade. Como Ranciéere finamente observa, a
figura politica do demos surge como a liberdade vazia dos que ndo tém qualquer titulo na
hierarquia da cidade. Ao povo nao pertence nada nao sendo essa pura fruicdo de uma
liberdade vazia - a liberdade é a propriedade imprépria do demos.

Se o fim e a “substancia” de um povo é a sua liberdade, toda a forma de regime que
governe contra a “vontade geral” é logicamente antidemocratico. Os absolutismos
monarquicos, os fascismos, toda a espécie de regime autoritario, sdo contranatura, i. é,
naturalmente contra-politicos. Assumindo que o fim da politica é a liberdade, as revolugdes,
como acontecimentos histdricos que transfiguram violentamente a ordem social, ndo sdao mais
do que o efeito da exigéncia de liberdade a qual ja ndo bastava reformar o sistema, mas de o
revolucionar. Quanto mais intensa é a opressdao politico-policial em determinada forma-
regime mais viva € a pulsao libertaria e mais radical e violenta a sua resposta. O nivel de
repressao extrema vivida nos regimes totalitarios (como na Alemanha de Hitler ou na Russia
de Estaline) tornava impossivel qualquer solucdo politica democratica que nao passasse pelo
desmoronamento dessa forma-regime. O problema das formas-regime é a resolucao da eterna
equacao subjacente ao pensamento politico de Aristoteles: como harmonizar o maximo de
liberdade possivel para todos os membros de uma comunidade, sem com isso romper com a
propria unidade social? Como permitir o maximo de anarquia social (no sentido de liberdade
civil) sem se cair no anarquismo propriamente dito? Ou, invertendo a relacao, como a
oligarquia pode equilibrar os termos entre a maior liberdade possivel para os dominados sem
colocar em causa a sua propria dominacao?

O capitalismo ocidental, com a sua matriz burguesa liberal vertida
constitucionalmente, estrutura-se economicamente justamente através da constituicdo de
“esferas de liberdade”, i, é, da separacdo da vida privada em relacao a vida publica e, por
meio desta cisdao, da emergéncia de uma sociedade civil emancipada da tutela absoluta do
Estado. As constituicoes parlamentares e liberais sdo a solucdo politica de classe (da
burguesia) para a reproducao e acumulacao do capital em determinada sociedade numa dada
conjuntura.

Existem duas modalidades de compreensdao da histéria da vida politica das
sociedades em Ranciére, que, no fundo, sao apenas uma, apenas que vistas de dois angulos

diferentes. Uma que é a historia da luta, da radicalizacdo do antagonismo, da vontade de

Ranciére, por seu turno, compreendem a liberdade civica daria o mote para outros desenvolvimentos de
trabalho. O quadro de compreensao da liberdade civica em Arendt é herdado diretamente da tradicao
republicana. Para a fildsofa a liberdade politica mede-se pela capacidade de uma comunidade permitir
a inscricdo de uma dimensao politica propria a vida social. Contrariamente a Arendt, para Ranciére nao
ha um lugar proprio da politica, um lugar publico, uma Agora, em contraste e em conflito permanente
com o lugar privado, com a vida corrente dos “negocios humanos”. A politica nao respeita a
estruturacao parapolitica de espacos publicos e politicos par excelence, como se, redonda e
paradoxalmente, a tarefa da politica passasse pela criacdo comunitaria de espacos e tempos
socialmente purificados para a performance da politica. Acrecentariamos também que a ideia de uma
estetizacdo da acdo politica - como exibicao/espetacularizacdao de um certo poder - é estranha a
Ranciére. Para o nosso autor uma a¢ao pode ser considerada politica, nao por se representar e refletir
esteticamente, mas por se processar dentro da realidade sensivel, da comunidade estética, na qual a
politica inscreve os seus proprios limites.
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rutura com o estado de coisas. Uma vontade de rutura que é imanentemente politica e que
ndo mais manifesta do que a vontade democratica de se libertar dos seus grilhdes. Outra que
nao se compreendendo através da radicalizacdo do antagonismo - do tudo ou nada
revolucionario - é compreendida através da horizontalidade préopria da coexisténcia
democratica, da igualdade radical pré-existente a qualquer comunidade politica e que se
atualiza e verifica, p. ex., através da circulacao livre da palavra, da comunidade da palavra,
da comunidade literaria®*“.

Esta modalidade da compreensao politica da vida social assinala como que o livre
desenvolvimento das forcas imanentes ao demos independentemente das suas referéncias as
estruturas do paradigma politico-policial. Faz-nos compreender a contingéncia como condicao
politica da coexisténcia democratica. Neste quadro, a subversao paradigmatica processa-se
quando as forcas dominantes querem passar por necessario aquilo que é apenas contingente,
reflexo de uma relacao de forcas.

Numa modalidade, a politica é representada como figura de um conflito existencial,
de um conflito entre mundos, noutra, a politica é vista como o livre desenvolvimento da
poténcia igualitaria, do didlogo da comunidade consigo mesma. Mas numa e noutra assinala-se
a contingéncia de toda a comunidade politica, o carater insuperavel desta contingéncia como
condicéo politica da democraticidade.

A contingéncia, a temporalidade politica da vida democratica, ndao determina a
finitude da democracia, da coexisténcia igualitaria. A contingéncia politica € uma forma de
temporalidade das instituicoes que estruturam um determinado tipo de regime que, por sua
vez, reflete uma dada relacao de forcas. Mas projetando-se para além desta conquista de
uma dada forma temporal, de uma dada espessura de tempo onde se exerce o poder secular,
esta a vida dos povos procurando os meios que promovam a sua maior liberdade no horizonte
da igualdade politica radical de todos perante todos. Compreende-se assim, por que razao a
historia da autodeterminacdao dos povos, da expansao/verificacdo/atualizacdo da poténcia
igualitaria, so6 se processa por meio das suas comunidades, por meio daquilo que é comum a
todas partes.

A filosofia libertaria e igualitaria, enfim, a filosofia emancipatoria, compreende-se
na dialética da sua dupla modalidade. Sob este designio, temos de distinguir entre dois modos
desta filosofia, uma militante e outra nao-militante. Uma que se precisa de afirmar enquanto
tal, porquanto se capta e se autocompreende como agente do antagonismo contra o
paradigma, contra as formas de perversao - ideoldgicas e institucionais - que obstaculizam o

livre desenvolvimento dos povos - compreendendo-se assim como tarefa, como militancia,

3% Alain Badiou da conta desta compreensao horizontal da vida politica e que se faz refletir,
nomeadamente, na concecao da politica como a disputa pela contingéncia social, a qual, por sua vez,
reflete a poténcia de todo e qualquer agente social, ndo importa quem, em competir pela realidade
politica independentemente da posicdo social que ocupa: “What he discovers is a discourse plotted and
held in the aftermath of an event, a sort of social flash of lightning, a brief and local invention, both
prior to and coextensive with domination and its burdens. This invention circulates horizontally rather
than vertically, for it constitutes the surfacing of the latent force of the dominate, and amounts to a
demonstration that this force, wich in most cases is diverted from its true course, is what drives the
machinations of the dominators” (Badiou, 2006: 108-109).
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como “engajement”. Outra, a coexisténcia libertaria e igualitaria que existe por si mesma
enquanto comunidade dos iguais, enquanto demitida de todo o imperativo de combate ao
paradigma. Uma e outra modalidade da coexisténcia libertaria-igualitaria que sao como que
duas faces da mesma moeda.

A coexisténcia libertaria-igualitaria, sem que incorra em contradicao, nao reproduz
a logica policial, hierdrquica e desigualitaria; € ja, e desde sempre, a contradicao e
antagonismo em ato da comunidade do paradigma. Por outra parte, para que esta
comunidade possa subsistir no tempo, acercar-se da temporalidade politica, precisa, muitas
vezes, de se comprometer ativamente contra a organizacdo vigente do mundo. Contra a
interpretacao de Badiou, a comunidade dos iguais, como espelho da convivéncia democratica,
ndo é contraditdria com o antagonismo politico e com a militancia®*. O cerne desta querela
reside no facto de que Ranciére, contrariamente a Badiou, nao divide a comunidade politica

entre os que sdo fiéis a causa do evento e todos os outros***:

Todo participante num movimento politico é igual, tanto para aqueles que
declaram ou assumem ou agem como se esses participantes nao fossem
exatamente iguais - aqueles que estao melhor posicionados na hierarquia de
uma determinada ordem policial - como para aqueles que assim nao procedem.
A divis@o da politica entre militantes e os outros todos, ndo acontece, ou, pelo
menos, ndo acontece da mesma forma, no pensamento de Ranciére como no de

Badiou®.

Num muro alguém primeiramente escrevera a grafiti “Spraide Anarchism”, ao que
outro alguém respondera por baixo: “Don’t tell me what to do”. Afinal, o anarquismo nédo é
uma solucao de regime, os limites dos seus imperativos - nomeadamente os que sao
transversais a luta contra o paradigma - sao os limites da escolha dos seus militantes, do seu
dever de lutar em nome da liberdade. Mas como ndao combatem por um principio politico, por
uma arché, nao tém nada a exigir ndo sendo a sua liberdade. Em suma, a comunidade dos
iguais nao precisa de qualquer injuncdo normativa. A quadratura do circulo resolve-se por si
mesma na medida em que a comunidade é sempre o comunismo dos iguais, o comunismo
libertario, ou o igualitarismo livre. Mas para que esta comunidade possa existir enquanto tal e
expandir-se enquanto comunidade, precisa de antagonizar as formas paradigmaticas que

dissolvem e/ou subvertem a comunidade do comum.

3% “|t seems to me that the deconstruction of the ideal of the community of equals functions in reality
as a pure and simple verdict of a militant impossibility” (Badiou, 2006: 111).

3% Ver, p. ex: “By introducing an ontological structure undergirding political activity, Badiou opens the
door to the avant-garde figure, the militant who, in contrast to the masses, understands and can
articulate the missing truth of a situation, in short, the Leninist or the Maoist (Love&May, S/D: 67)”.

3%7 “Every participant in a political movement is equal, both to those who declare or assume or act as
though those participants were less than equal—those better situated in the hierarchy of a police order—
and to one another as well. The division of politics into militants and everyone else does not occur, or
at least does not occur in the same way, in Ranciére’s thought as it does in Badiou’s” (Love&May, S/D:
64, italicos nossos, traducao da nossa responsabilidade).
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8. Conclusao

Na primeira parte da nossa obra intitulada “O principio da politica” procuramos
elencar os conceitos e as etapas fundamentais do pensamento rancieriano. A solucao por nds
encontrada é reveladora do esquematismo concetual que subjaz a obra de Ranciére, ou, ao
menos, a uma parte substancial dela. Na verdade, este esquematismo latente ao seu
pensamento encontra a sua contradicdo positiva, dialogante, construtiva, no proprio
desenvolvimento das suas teses e nos momentos-chave do seu percurso intelectual. O amago
da contradicao que atravessa o corpo das suas investigacoes revela a precipitacao intelectual
para uma espécie de encruzilhada que, pensamos nos, define os principais caminhos possiveis
do pensamento progressista e socialmente emancipatdrio. Entre uma concecao politico-
policial da emancipacdo e a emancipacdo como o desvelar-se da poténcia igualitaria, da
igualdade de condicao politica de todos perante todos; uma visao diretiva e prescritiva da
emancipacao e uma outra libertaria e radicalmente auténoma. Esta divisdo no designio do
pensamento da emancipacdo expressa-se exemplarmente nos debates entre a “hipotese
democratica” e a “hipdtese comunista”®*. A democracia como a luta do demos - nas suas
diversas figuras: plebe; proletariado; multitude; precariado... - pelas estruturas politico-
policiais € 0 comunismo como a prosaica expressao da convivéncia igualitaria que relaciona a
condic&o politica da igualdade com a distribuicao igualitaria do comum.

Na primeira parte procuramos, em suma, recompor, reconstruir, o percurso
intelectual de Ranciére, procurando reafirmar a sua consisténcia argumentativa e o carater
unitario da sua obra. Dividimos o nosso empreendimento em trés etapas que consideramos
fundamentais para a compreensao da totalidade da opus rancieriana. A estas etapas
correspondem momentos especificos dos interesses e das indagacoes de Ranciére ao longo da
sua carreira. Podendo nés balizar a primeira fase da sua obra entre a redacdo dos seus
primeiros textos dedicados a autonomia popular - a descricdo da vida autonoma dos povos em
contraste com a apropriacdo ideologica pelos intelectuais [A licGo de Althusser (1974), A
noite dos proletdrios (1981)] - passando pela critica da filosofia politica como essencialmente
anti-politica [O filosofo e os seus pobres (1983)], até ao climax da reivindicacao da igualdade
intelectual como gesto emancipatorio em O mestre ignorante (1987).

A segunda fase, o segundo momento que marca uma nova abordagem, um novo
enfoque sobre o tema politico, podemos situa-la na publicacdo das Margens da politica

(1992a) até a redacdo do Desentendimento (1995) - obras que refletem a politica como o

338 yer Ranciére, Jacques (2010), “Communists without communism” em Douzinas, Costa & Zizek, Slavoj
(eds.) The idea of communism. London-New York: Verso, pp 167-178.
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efeito imanente do conflito/litigio com a ordem vigente; o diferendo inultrapassavel entre a
pura emanacao da liberdade do povo e a “necessidade” politico-policial da ordem. Por fim, a
“viragem estética”, que se reflete por livros como A carne das palavras (1998), A palavra
muda (1998) e A partilha do sensivel (2000), ndo mais corresponde do que a necessidade de
aprofundar as consequéncias de uma concecao da politica como (con)vivéncia puramente
contingente, como a expressao social da dinamica da ocupacao dos lugares, dos tempos e das
tarefas. Estas diferentes fases - que nos esquematizamos entre o momento emancipatorio,
litigioso e estético - ndo representam tanto cisdes e ruturas no corpo da totalidade da sua
obra, quanto se complementam mutuamente dotando a sua abordagem multidisciplinar de
uma unidade de sentido.

Por outro lado, este esforco de sistematizacao encontra-se, na mesma medida,
contrariado por outras premissas, por outras teses e argumentos que atravessam as mesmas
obras. E como se as suas tentativas de compreensao do fenémeno politico, desse olhar tanto
fenomenoldgico como historicista em relacdo ao evento politico (Badiou, 2005), fossem,
desde o primeiro instante, uma espécie de traicdo ao seu proposito, a pedra de toque de toda
a contradicao constitutiva a obra rancieriana. A emancipacdo nao depende de fundamentos
ou normas que nao as que esta mesma funda e estrutura através da acdo dos agentes
emancipados; nao € possivel produzir-se a emancipacao como se esta dependesse de um dado
projeto politico (policial), como se pudesse ser reduzida a eficiente concatenacao entre
meios e fins sintetizada numa acecao instrumentalista da vida politica. O circuito dialético
entre o principio emancipatoério da reivindicacdo da igualdade das inteligéncias, a fase do
conflito existencial pela partilha do mundo e a consumacao estética, € a justa contradicao
viva do modo como Ranciére procura posicionar e compreender o objeto politico. O Ranciére
do “principio da politica” é ainda o Ranciere do paradigma politico-policial, da orientacao
teleologica da historia politica, do paradigma que este, justamente, procurou denunciar ao
longo da sua vida e, podemos dizé-lo, assumiu como sua missao intelectual combater.

A metodolégica separacdo entre as duas abordagens seguidas por noés, entre “O
principio da politica” e “A politica como principio”, procurou, nao sé6 confrontar Ranciére com
as suas contradicdes internas, como destacar a sua incontornavel atualidade para o
entendimento da realidade politica como corpo e filosofia da emancipacdo. Arriscando-nos a
sugerir que os caminhos do pensamento progressista e da filosofia da emancipacao nao podem
simplesmente contornar ou menorizar as suas cruciais contribuicoes.

Na segunda parte da tese, encetamos entao o caminho para, com Ranciére, tentarmos
compreender a politica de uma forma nao dialética, nem correlacionada com o paradigma
politico-policial, da compreensao da politica através das estruturas policiais ou da reproducao
da dualidade insuperavel entre a dimensao politica (la politique) e a dimensao policial (la
police). Comecamos por confrontar as nossas leituras de Ranciére com a sua rececdo por
parte de autores como Badiou, Hallward e Toscano, e dessa confrontacao concluimos, nao sé
os limites da argumentacdo de Ranciére, suas aporias e contradicdoes, como a divisdao que a

sua filosofia aclara nas tendéncias da tradicdo do pensamento progressista vigente. Afinal,
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defendemos nos, Ranciére nao apenas emerge como pensador desalinhado do consenso social-
democrata, como pode afigurar como uma espécie de dissidente da propria filosofia politica
pos-marxista. Exemplo paradigmatico dessa cisao é o seu diferendo intelectual com Badiou - o
qual procuramos devidamente esquematizar.

No capitulo seguinte, intitulado de “praxiologia da igualdade” procuramos introduzir
uma forma de compreensao da politica que nao estivesse refém das metodologias e dos
conceitos das ciéncias sociais, nem das tentativas de captura do sentido (histérico, dialético,
estrutural...) pelos filésofos - ou por uma qualidade de filésofos. Por fim, ao procurarmos
descrever a singularidade do “tempo na politica”, procuramos igualmente compreender a
politica como a apropriacdo emancipada do tempo, do devir coletivo expresso na duracdo da

convivéncia igualitaria.

Com Ranciére descobrimos a democracia como o simbolo politico da vida livre de um
povo, seu designio e devir. Ao arrepio da tradicao da filosofia politica ocidental, para o nosso
autor a politica ndao é um “problema” que a filosofia deva “resolver”. Alias, a politica é a
designacao polémica através da qual a filosofia procura condicionar a livre existéncia do
demos, a pura facticidade do multiplo. Em Ranciére a politica tem uma dimensao
inteiramente acontecimental pelo simples facto de so6 se definir por via de uma espécie de
ontologia negativa, através da definicao daquilo que nao é politica. Nao existe nenhuma
dimensao antropoldgica da politica como o proprio do ser humano - contra a tese classica de
Aristoteles que definia o homem como um “animal politico”. A politica s6 acontece por meio
do recontro do povo consigo mesmo; por meio dessa divisao litigiosa acerca da distribuicao do
mundo e/ou da “partilha do sensivel” que divide o mundo em dois. Quando a divisao
comunitaria adquire a transparéncia da existéncia de dois mundos num sé; quando o grau de
conflituosidade no seio da sociedade se traduz num litigio insuperavel e indirimivel ao nivel
das solugdes institucionais vigentes, é por meio desse conflito sobre a propria ordenacao ou
estética do mundo que a politica se processa.

Do mesmo que a filosofia politica nasce desse recontro original com a pura
facticidade do existir multiplo do demos; a politica, como conflito intramundano pela
distribuicdo do comum, so existe, s6 acontece, por meio do conflito com as estruturas contra-
democraticas, anti-politicas. Do mesmo modo que a filosofia ndo funda a politica por meio da
sua problematizacao - sendao como aparéncia de politica: a policia -, também a politica nao se
funda a si propria como projeto comunitario, como pacto ou contrato social. A politica
relaciona-se com o povo como historia da sua liberdade, do seu devir em liberdade. A politica
€ a designacdo que nomeia esse conflito desencadeado quando o livre devir do povo enfrenta
o contra-poder da dominagao ou as diversas figuras do paradigma politico-policial.

As interrogacoes filosoficas em torno dos lacos entre a natureza e a politica redundam
na pseudo-problematizacao da dimensao politica da vida coletiva. Se 0 homem € ou nao um
ser naturalmente politico - politico por natureza - € um pseudoproblema a luz da convivéncia

igualitaria e libertaria da comunidade anarquica. Ha a vida livre dos povos sucessivamente
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interrompida, suspendida, organizada e cativada pela dominacao oligarca, pelas estruturas
politico-policiais. Nesse sentido, podemos dizer que a vida dos povos € “naturalmente”
apolitica, e, por isso mesmo, paradoxalmente, inteiramente politica. Se a histéria dos povos
se confunde com o total desenvolvimento da sua poténcia como realizacao histérica da
igualdade e da liberdade, entdo a politica - tanto como representacao de um litigio, quanto
como discurso policial sobre a politica - s6 pode aparecer sobre o fundo da sua duplicidade.
Ela € um problema para os fildsofos a quem a simples liberdade do demos surge como um
problema, e para os proprios democratas que precisam de derrubar as grilhetas da dominacao
para prosseguiram a sua senda de liberdade.

Se a historia da democracia é a historia dos povos e de sua liberdade - contra as
representacoes dos modelos e dos paradigmas dos filosofos para quem a politica surge como
um tema ou um problema -, ela é-o por via do conflito e das tensdes que trava dentro de si,
entre as divisdes que ocorrem no seu proprio interior ao longo da histéria da sua liberdade.
Na verdade, o povo so pode ser livre, e inscrever os efeitos dessa liberdade ao longo da sua
historia, na medida em que supera as suas proprias contradi¢cdes ou as assimila criativamente,
libertariamente. Nessa medida, a liberdade do povo, a democracia, depende inteiramente da
sua praxis, no modo como confronta os seus proprios limites, os limites ao desenrolar das suas
“forcas vivas e livres”.

Na sua Ideia de uma histéria universal com um propésito cosmopolita Kant ensaiava
uma ideia de historia universal que pretendia deslindar o curso geral dos povos ao longo da
historia. Neste artigo em particular o(s) povo(s) surgem como sujeitos historicos em si, por si
e para si. A histdria deixa de estar refém da forca da dominacao, das classes dominantes e da
sua hegemonia ideologica sobre a narrativa do mundo, para passar a ser encarada a luz de um
designio universal. As forcas motrizes que Kant define como as forcas responsaveis pela
expansao do povoamento do globo terrestre, e da cada mais ampla sofisticacao dos meios
formais e materiais de convivéncia humanas, sao o comércio, o clima e as guerras.

A ideia da histéria com um propdsito cosmopolita é a ideia por nés compartilhada da
historia de um Unico povo, desse sujeito universal que é o demos, fragmentando em diversos
povos que na historia dos seus conflitos e das suas conciliacdes, das suas guerras e dos seus
tratados de paz, fazem a histéria do mundo. A histdria universal do povo humano ¢é a historia
dos encontros e dos desencontros desse povo universal consigo mesmo por meio da historia
dos povos. Mas o autor das Criticas subordina a histéria universal (a historia dos povos como
desdobramentos histéricos do povo Unico, da odisseia humana) as suas hipoteses metafisicas
sobre os propositos da Natureza e as suas proprias determinagdes politicas sobre a “sociedade
de nacdes” e o federalismo. Na verdade, a historia universal em Kant ndo passa de um
simulacro da historia dos povos, ela é o teatro vivo, real, através do qual a Natureza - que
guarda as “chaves” do sentido da historia universal - conduz os homens.

O nosso contributo para pensar a histéria universal é nao reconduzi-la a uma
representacdo de uma qualquer determinacado teleologica, mas compreende-la através da

propria praxis democratica, da sua matriz pratica. A boa maneira marxista, cabemo-nos virar
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“o mundo de pernas para o ar”. A histdria universal deixa de expressar apenas uma ideia, o
idealismo do fildsofo, para se deixar compreender como pratica da vida democratica. A essa
Ideia da histéria universal com um propdsito cosmopolita contrapomos a Prdtica da historia
universal como o designio da democracia.

A histéria universal dos povos nao esta metafisicamente condenada a reconciliar-se
como comunidade universal (cosmopolita) por meio da guerra; nem a convivéncia cultural por
meio do comércio livre, da livre traficancia que faz emergir esse homem egoista e
interesseiro que Marx condena na Questdo judaica; nem sequer, acrescentamos, a esperar o
definhamento das condicoes de existéncia na Terra para que se aguce o engenho dos homens
e das mulheres na exploracao espacial. Nem sequer o espirito cosmopolita se pode deduzir da
organizacao teleoldgica que Kant subscreve; pode ser até sua condicdo necessaria, mas nem
por isso suficiente. Pelo contrario, ao cosmopolitismo corresponde a uma certa incorporacao
ética, certamente emancipatoria, que escapa ao artificio dos sucessivos contratos sociais que
seguem desde a sua configuracao primitiva, tribal, passando pela ascensao do Estado-nacao,
até a federacao de Estados.

A historia de um povo em particular transforma-se num designio universal quando luta
pela superacao dos paradigmas politico-policiais que distorcem as relacdes do povo universal
consigo proprio. A praxis democratica transforma o proprio rumo da historia universal dos
povos por via do seu compromisso com o desmoronamento progressivo das estruturas de
dominacao que distorcem as relacdes do povo consigo préprio e com os povos vizinhos. Contra
os esquemas teleologicamente determinados que alienam o(s) povo(s) da sua propria historia,
que inviabilizam a capacidade e poténcia do(s) povo(s) em converter a histdria universal num
designio do sujeito historico que é o demos, em suma, a emancipacdo dos povos
relativamente a sua autodeterminacao histérica como povo/sujeito universal. Contra a
determinacdo da historia universal sob o jugo das mais diversas formas de dominio dos
paradigmas politico-policiais, desse desenlace da histéria universal como determinada pela
narrativa dos sujeitos dominantes; erige-se, enfim, a pratica subversiva do demos superando
as suas contradicoes internas que tolhem a sua poténcia igualitaria e o seu designio libertario.

O contributo crucial de Jacques Ranciére no que respeita ao livre devir dos povos
como histéria universal, é, ndo so6 o de ter desvelado o demos como sujeito politico pleno,
como o de ter revelado e descrito as estruturas dominantes daquela que é a matriz de todos
os demais paradigmas politico-policiais (o0 capitalismo, o racismo, o machismo, o
antropocentrismo...): a logica policial, i. é, hierarquica, desigualitaria. Com Ranciere
aprendemos que a democracia esta condenada a ganhos parciais no que respeita, seja ao
capitalismo, ao racismo, ao machismo, ou a recente crise ambiental, enquanto nao se
movimentar politicamente no sentido de transformar a prdpria matriz através da qual as
estruturas opressivas influem e se reproduzem: o paradigma politico-policial, a
infraestruturacao da police.

Nesta obra, através da exposicao da genealogia que conduz ao evento politico (e que

segue dialeticamente as etapas do momento emancipatoério, litigioso e estético) e da
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posterior critica a esta sugestao de uma leitura esquematica do acontecimento politico que é
proporcionada pelo proprio Ranciére; seguimos, através dessa tensao latente na obra
rancieriana, dessa genealogia singular que conduz da esquematizacdo do momento politico
até a revelacdo da politica como o proprio-impréprio da vida livre do demos, da historia
auténoma dos povos. Os momentos existenciais que conduzem a situacao politica, a politica
como acontecimento subversivo da ordem instalada, atestam, desde logo, desde sempre, a
expressao da vida autonoma, livre e, por via da sua contingéncia, politicamente igualitaria
do()s povo(s).

A politica como principio das comunidades an-drquicas expressa-se, paradoxalmente,
na apatia politica da vida comunitaria. O problema politico que a filosofia procura enfrentar,
logo desde os seus primordios, refere-se a esse livre existir multiplo de uma parte da
comunidade: a parte dos sem-parte, o demos. Por sua vez, o demos singulariza-se como
subjetividade politica como universal-singular; como parte social que por nao tomar qualquer
parte pode emergir como figura do todo, como representante universal.

S6 a praxis democratica transforma o anonimo, o individuo sem titulo, propriedade ou
vinculo hereditario, em agente da historia ao servico da historia universal. A luta contra todo
o tipo de opressao é uma tarefa de toda a humanidade que pode encontrar os seus herdis em
qualquer um. Mas o existir apolitico do povo e a emergéncia politica do anénimo como
subjetividade politica e historica, tem como seu exato correlato, o facto destes sujeitos
contingentes se acharem subordinados as mesmas condicdes e principios. Isto é, em nome da
igualdade e da liberdade, o anonimo tem de aceitar o principio de retorno ao seu anonimato
ou de ser superado por outros tipos de movimento, por outras representacdes da igualdade. O
povo entra no palco da histéria como conjunto dessa gente andnima que sacrifica o seu
proprio anonimato em nome da liberdade do povo. Contrariamente aos herdis da historia que
fazem a historia motivados pela sua gloria pessoal, a conquista de riqueza e/ou territério, o
demos entra na historia exclusivamente em nome da sua auto-libertacdo, da sua libertacao
das amarras da dominacao.

A partir da percecao da historia universal como historia da liberdade dos povos na
busca e luta por essa mesma liberdade, a democracia deixa de ser pensada como a forma-
regime ideal. A historia da democracia deixa de se referir ao combate pela conquista das
instituicoes dos regimes e do seu modelo constitucional. Se compreendermos a democracia
sob a topologia da relacao entre os de baixo (o povo) e os de cima (a elite), ja nao se tratara,
portanto, de adequar ou conformar os que estao em baixo aos que estao em cima. Nem se
tratara de substituir a governacdo dos representantes (dos poucos) pela governacao dos
representados (dos muitos). A pratica da democracia-politica-igualdade é contraria a
conquista do poder, a realizacdo do povo na sublimacdo da sociedade policial, na luta pelo
paradigma politico-policial, pelos archai da polis. Antes, ponto decisivo, a democracia, como
livre desenvolvimento do povo, deve subordinar a questao da forma-regime, da sua
representatividade, a expressdo igualitaria do povo. Nao simplesmente como garante

constitucional e institucional das liberdades civicas formais, mas também como férmula
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contingente de organizacdo social através da qual a democracia se pode proteger dos seus
inimigos. A questdao da relacdo problematica e tensa entre as expressoes libertarias e
igualitarias dos democratas e o Estado, como figura de “guardidao” juridico e policial da
ordem civil, situa-se, decisivamente, na capacidade ou incapacidade desse mesmo Estado em
permitir o maximo de liberdade possivel num contexto de igualdade politica radical entre os
membros de uma dada comunidade - nao apenas nos termos da promocao social-democrata
da igualdade de oportunidades econdmicas e/ou ascensdo social, mas, essencialmente, como
igualdade de oportunidades politicas, de desdobramento da poténcia igualitaria através da
qual a relacado entre o governante e o governado esta sempre em risco de ser subvertida.

Se situarmos esta concecao da vida democrata no contexto atual de discussao sobre a
emergéncia dos movimentos populistas de retdrica antissistema, percebemos que a
democracia €, por exceléncia, por definicdo, antissistema. O fundo an-arquico da democracia
€ o elemento que a torna naturalmente perturbadora no que respeita a todo e qualquer tipo
de “sistema”. O problema nao se situa, portanto, nesse elemento “antissistema” que é o
nucleo da democracia. O problema esta nos que, insinuando-se através da retérica anti-
sistema, procuram o apoio popular para a reformulacao do sistema e das suas oligarquias,
para a reconfiguracao das elites e da forma-regime. Contrariamente, p. ex., a Nick Hewlett,
ndo podemos considerar Ranciére um populista. Se a praxis democrata se consubstancia na
subversao da ordem estabelecida, do status quo, do establishment, em suma, do sistema, é
porque essa pratica lhe pertence como sua esséncia, como fundamento infundado do seu
movimento. Mas o populismo € a formula ideoldgica dos nossos tempos através do qual os
novos atores politicos pretendem ascender ao poder, conservar ou ampliar o mesmo. Para tal,
disputam a reivindicacdo arcaica pela pureza da sua lealdade em relacao a vontade do povo;
a sua integridade moral face a um sistema que denunciam como naturalmente corrupto ao
nivel sistémico.

Na abordagem rancieriana do quid democratico nao ha, nem, por um lado, qualquer
submissdo ao poder instituido, nem, no seu oposto, qualquer espécie de messianismo. Nao ha
qualquer reino da pura liberdade ou terra prometida, apos a faléncia de toda a hierarquia, o
combate final travado com as logicas de reproducao da desigualdade. O que ha é o aqui e
agora em que agimos ou ndao agimos em conformidade com os principios igualitarios®*°. Em

que escolhemos continuar a reproduzir a dominacdo através da(s) hierarquia(s), ou, em

39 “Unlike certain other thinkers of political performance or performativity, however, he does

not therefore speak of a coming community, of something that must dawn only when social orders and
their associated hierarchies at last crumble. Instead, he speaks of community as something that is
already actual in all kinds of ways at any given moment and as something that can be actualized
in all kinds of other ways at any given moment (Spencer, 2010: 102)”. “...a igualdade nao se concede
nem se reivindica, pratica-se. A emancipacao consiste precisamente nisso: nao em mitigar as
desigualdades dentro dos limites do possivel, mas no acto - uma vez mais: irrazoavel, ingénuo - da sua
abolicdo ou neutralizacdo pratica. Uma proposta muito simples, ou falsamente simples: ignorar a
distribuicdo estabelecida dos papéis sociais, das competéncias de cada um, e agir, aqui e agora,
incitando outros a fazer o mesmo, como se fossemos todos iguais. Ou seja, devemos provar a igualdade
Nnao como se prova um argumento, mas antes como se prova uma iguaria”. Cardoso, Miguel, “Ler
Ranciére: a improvisagcdo dos incompetentes” em Unipop (28 de maio de 2014)
http://unipop.info/recensaoensaio-ler-ranciere-a-improvisacao-dos-incompetentes/ (acedido a 3 de
novembro de 2017).
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contracorrente, promovemos uma pedagogia relacional alicercada nesse como se fossemos
todos iguais. Como se a distribuicdo hierarquica e das respetivas competéncias fosse o
resultado, nao da necessidade que conduz os corpos a cumprirem o seu destino, essa lei da
gravidade social, mas da contingéncia, das convencdes sociais, e do modo como estas
separam, distinguem e dividem socialmente os homens e as mulheres enquanto corpos
dispostos no campus social. O principio igualitario é o que nos diz que todos os papéis sociais
sdo potencialmente comutaveis entre si, independentemente da sua posicao na estrutura
hierarquica e do seu valor atribuido socialmente, independentemente da responsabilidade
social do cargo e da sua remuneracdao economica. O espirito igualitario participa do
desmoronamento critico dessa ficcdo constitutiva que alimenta a distribuicdo dos lugares, a
reproducao das hierarquias e a perpetuacao da desigualdade, muitas das vezes repetindo a
propria ficcdo, mimetizando a hierarquia mas subvertendo-a através das premissas
igualitarias.

Ranciére transforma os termos da relacdo da filosofia politica ndo s6 com relacao ao
objeto da politica quanto com essa entidade difusa que é o povo. Ranciére nao apenas
identifica a politica com a dinamica do povo - identificacdo que por si s6 ndo tem um caracter
original - como inverte o padrdo de relacionamento da filosofia politica em respeito a essa
figura que se confunde com a proépria politica. Com Ranciére o povo deixa de figurar como a
simples entidade que antagoniza a dominacao, como, em suma, o resultado de uma
formulacao negativa, derivada de uma ontologia negativa, para ser apreendido como a
subjetividade politica através da qual se conduz o devir politico das comunidades humanas.
Nao um povo trespassado pelas suas crises ou paranoias identitarias. O povo através do qual
as oligarquias organizam a unidade de sua dominacao. Nem o povo silencioso da soberania do
moderno Estado-nacao - na verdade, a pura exteriorizacao formal da figura do povo, a sua
elevacdo a uma entidade abstrata; ou, em sentido inverso, a sua identificacdo socioldgica nos
termos do “terceiro estado”, dos pobres. A categorizacao do povo oscila assim entre uma
metapolitica que esvazia a sua pertinéncia politica; uma concecao messianica da politica que
transforma a figura do povo numa promessa redentora; e esse “outro” povo como categoria
socioldgica por meio da qual se forjam todas as distancias e aproximacgdes. Ranciére ndo vé o
povo como o objeto da politica, nem sequer quando o sintetiza como parte dos sem-parte,
como excedente constitutivo da comunidade politica; o povo é o sujeito politico da histéria.
O povo é a figura que vive a distorcao politico-policial e o litigio politico por exceléncia, é o
proprio objeto de disputa entre a dominacao e os democratas. O povo nao existe enquanto
tal, como substancia ou substrato, constitui-se enquanto tal em nome da liberdade e da
igualdade. Do ponto vista politico, a distincdo entre a histdria universal dos povos e a historia
particular de um povo ndo é uma distingao cultural, identitaria, ou, mesmo, um “choque de
civilizacdes”, € uma distincao tracada no campo politico-policial.

Ao compreender o povo como sujeito politico Ranciére nao apenas transforma os
termos de relacao da filosofia politica em relacdo ao povo, como desmorona de uma sé vez

toda a pretensao politico-policial da filosofia politica. Afinal, se o povo nao se pode constituir
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como objeto, nao sendo pela reproducdo da alienacao que a filosofia politica promove, para
que serve a filosofia politica quando o Unico sujeito da politica e da histéria € o povo, a
entidade que esta para além de toda a contagem das partes e de toda a distribuicdao das
mesmas?

Com Ranciére acompanhamos essa revolucdo no paradigma da compreensdo do
fendmeno politico. A politica ndo diz respeito a nossa relacdo (enquanto membros de um
"povo”) com o poder. Diz respeito ao modo como nos relacionamos uns com os outros, ao
modo como criamos "comunidades’. Ha democracia quando se descobre no semelhante um
igual, e ha politica quando se luta pela liberdade desse semelhante-igual. Ao invés do
esquema vertical classico, que entende a politica como a relacdo com o poder e com as
instituicoes, como a relacao entre os eleitores e os eleitos sobre o fundo do enquadramento
hierarquico. Ao contrario da consumacao do paradigma politico-policial que assenta na
reproducdo entre a superestrutura e a estrutura, na desigualdade estruturada
hierarquicamente e/ou na divisdo entre a esfera da politica e a vida civil, no antagonismo
entre a dominacao e o demos, Ranciére propde-nos uma visao propriamente democratica da
vida politica, baseada na estruturacao da horizontalidade das relacées e nos principios da
inclusao pela ativacao da hipotese igualitaria. Ja a divisao que a democracia produz dentro do
proprio povo é o resultado das suas formas de expressao comunitarias, das suas comunidades
de sentido em prol da sua liberdade. A vida democratica adquire expressao politica (no
sentido estético do termo) quando procura superar as contradicdes que obstaculizam o seu
livre devir. A vida politica de uma democracia expressa-se por meio das comunidades de
sentido que cria. Mas os eventos que conduzem a criacdo destas comunidades e os efeitos que
estas tém estdo, pela propria vida e esséncia democratica, condenados a contingéncia. A
formacao da vontade democratica estd condenada a ser suplantada, pela propria evolucao
democratica dos povos, por outras comunidades. Percebe-se agora, mais do que a auséncia de
um programa politico em Ranciére, a sua tese de que a politica € um acontecimento raro. A
politica ndao se inscreve naturalmente, nem no corpo do homem e da mulher como
antropologia, nem no corpo de um povo como sua substancia, a politica representa a secular
disputa pela comunidade, sua expressao temporal e configuracao espacial.

O momento emancipatorio, o momento litigioso e 0 momento estético sao categorias
que expressam o devir do(s) povo(s) na luta pela sua liberdade e igualdade. O dano, o litigio,
nao tém enraizamento ontologico porque estes sao meros atributos da historia universal do(s)
povo(s). O dano, o excesso, o litigio..., sdo categorias e os proprios veiculos através das quais
(em prol ou contra) o demos processa a sua liberdade.

Mas ainda que Ranciére tenha desvelado a vida politica como a historia democratica e
autonoma de um povo e dos povos, contra as pretensdes fundacionalistas da filosofia politica
e da legitimacdo social da hierarquia e da dominacdo, contra o prdprio determinismo da
historia como “luta de classes” ou contra a aniquilacao da vida politica através da reproducao
do consenso; ainda assim, Ranciére permanece numa zona cinzenta, ambigua, indefinida, em

relacdo a sua revolucao no paradigma do pensamento politico. A sua critica descreve e reflete
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sobre as formas que a filosofia politica, e a dominacdao em geral, usam para justificar a
desigualdade, e, fundamentalmente, os privilégios da classe dominante. Por incontornavel e
essencial que seja a sua dendncia aos processos através do quais a teoria critica se perpétua
(o “dispositivo critico”), Ranciére acaba por permanecer enredado no terreno da teoria
critica, ainda que em nome do reconhecimento da vida autonoma dos povos. Para que
Ranciére se pudesse desenredar das suas proprias contradicoes teria de realizar
reflexivamente o seu comprometimento com o demos e as suas causas igualitarias e
libertarias. Neste sentido, nao ha qualquer contradicdo entre a atividade intelectual e a
espontaneidade democratica quando uma realiza a outra, quando o pensamento se alia a
praxis democratica. A filosofia politica permanece intimamente relacionada com a expressao
estética da democracia quando se alia a producao do evento politico ou se acerca deste com
vista a sua exponenciacdo. Mais, ndao ha contradicao entre a vida intelectual e a autonomia
democratica quando, mais do que a primeira reproduzir a causa igualitaria, fornecer as
ferramentas teoricas contra os mecanismos de opressao. E o pensamento pode participar na
vida democratica no combate aos paradigmas que repousam sob o arquétipo da dominacao: a
reproducao da desigualdade e o seu policiamento.

Duas sao as conclusdes fundamentais que derivamos da nossa leitura da obra de
Ranciére e das quais esperamos futuros desdobramentos e imbricacdes. Primeiro, que a
abordagem do nosso autor relativamente ao fendomeno politico se centra na descricao da
génese do fenomeno politico. Nesse sentido, a “filosofia politica” rancieriana representa uma
teoria da constituicdo do momento politico. Ao dividirmos o nosso texto em duas partes
quisemos, justamente, evidenciar a tensao que trespassa o corpo tedrico do pensamento
rancieriano. Entre a procura de esquematizacao dos fatores que conduzem ao surgimento da
subjetividade politica, como subjetividade revolucionaria relativamente a ordem
vigente/contingente; e a consagracao absoluta da autonomia da vida dos povos,
exemplarmente expressa sob o signo da literaturidade e o zelo extremo do filésofo em deixar
imaculado o nlcleo an-arquico da democracia, nomeadamente, deixando a democracia a
salvo da busca pelas cidades ideais e da captura do sentido da comunidade politica pelo
fildsofos. A inversao que tracamos do “principio da politica” a “politica como principio” é
uma inversao que nos permite libertar dos proprios preconceitos de Ranciére no que respeita
a relacdo entre os intelectuais e o povo, entre a vida do espirito e o mundo da vida. Como o
principio ativo da propria vida democratica, o seu intelecto agente.

A segunda conclusao respeita a uma outra inversao das proprias teses rancierianas.
Contrariamente a Ranciere, nao consideramos a politica, e, por consequéncia, a democracia,
um acontecimento raro, uma praxis precaria. A democracia é a normalidade das comunidades
politicas humanas, o que é “anormal” é justamente ter de fazer progredir a democracia
através da dramaturgia do litigio, da revolucdo, da violéncia ou da luta de classes. Se a
desigualdade, as hierarquias, as estruturas de comando, s6 se processam e se legitimam sob o
pano de fundo da igualdade, € porque a igualdade repousa como o modo existencial de se

viverem a(s) democracia(s).
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Quando aliamos uma e outra conclusao compreendemos que a tarefa do pensamento
politico é fazer viver a democracia, i. é, o livre devir das comunidades humanas sob a sua
forma de expressao da igualdade. A democracia, enquanto desdobramento igualitario do
multiplo, ndo alberga monstros no seu ventre. A democracia, enquanto pratica igualitaria da
vida em conjunto, enquanto livre desenvolvimento do(s) povo(s), nao tem fronteiras nem
inimigos internos. Também nado se confunde na representacao das massas, na psicologia das
multidées, nem, nos seus antipodas, num individualismo pos-modernista assente

exclusivamente na vontade de consumo e na alienacao de todo o projeto comunitario.
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