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RESUMO
. ______________________________________________________________________________|

A presente Tese tematiza uma questdo fundamental da educacédo: a nogdo de tempo. O
objetivo central € analisar o sentido do tempo na experiéncia de pensamento de Martin
Heidegger, suas contribuicdes para a elucidacdo da nogdo de tempo nos processos de
formacdo do humano. O trabalho de pesquisa desenvolvido articulou-se aos métodos
qualitativos, uma vez que eles propiciam uma compreensdo mais profunda dos
fendmenos educacionais. Adotamos uma abordagem fenomenoldgica de orientacdo
heideggeriana: a andlise dos indicios formais. Partimos da orientacdo aberta por cada
ekstase temporal (presente-passado-futuro), tomando como indicios a temporalidade
24/7, a infancia e o mito através das figuras do tempo-cronos, do tempo-aion e do
tempo-kayros. No percurso, problematizamos a possibilidade de um outro tempo aberto
pela prépria experiéncia formativa, e situado para além do tempo metrificado da
modernidade e do tempo liquido-virtual da pos-modernidade. A questdo articuladora
interrogou: quais as contribuicbes e limites do pensamento de Martin Heidegger para
uma compreensdo do tempo formativo do humano? A busca pela resposta pressupés
que a visada heideggeriana pode contribuir para uma reflexdo radical do tempo, o tempo
ekstatico da cura, capaz de afrontar a temporalidade cronico-cronoldgica que prevalece
no debate educacional, e que priva 0 humano de uma autocompreensdo ética de si
mesmo. Como resultado, o tempo inoperante, configurado por meio da visada
agambeniana, nos revelou o limite estrutural nas meditacdes de Heidegger e sua
percepcao do humano como unico ente formador de mundo. Ao explorar esse limite da
sua ontologia, expomos uma possivel viravolta ancorada na retomada de uma leitura
mitica da Cura ressignificada pela extramundanidade aberta pelo ser-ai mitico. Ao final,
defendemos que o tempo-kayrés, como signo do tempo inoperante, permite vislumbrar
uma formacdo humana conspirada e atravessada pela mistura inter-, multi- e
transespecifica, como forma de desativar os maquinismos antropol6gicos que sustentam
nossa compreensdo do humano. Assim, esperamos que essa investigacdo de carater
filosofico-educacional possa elucidar alguns desafios envolvidos no fazer dos/as
educadores/as nestes tempos em que se tornou dificil respirar, colaborando para a
compreensdo de um tempo verdadeiramente formativo e ndo meramente subordinado
aos processos de empresariamento cronico da educagéo.

Palavras-chave: Tempo. Acontecimento. Formacao humana.



ABSTRACT

This Thesis addresses a fundamental issue of education: the notion of time. The
central objective is to analyze the sense of time in Martin Heidegger's thought
experience, his contributions to the elucidation of the notion of time in the human
formation processes. The research work developed was linked to qualitative methods,
since they provide a deeper understanding of educational phenomena.The research work
developed was linked to qualitative methods, since they provide a deeper understanding
of educational phenomena.The research work developed was linked to qualitative
methods, since they provide a deeper understanding of educational phenomena.We
adopted a phenomenological approach with a Heideggerian orientation: the analysis of
formal evidence. We start from the open orientation for each temporal ekstase (present-
past-future), taking as an indication the 24/7 temporality, infancy, and myth through the
figures of time-chronos, time-aion and time-kayros. Along the way, we questioned the
possibility of another time opened by the formative experience itself, and located
beyond the metrified time of modernity and the liquid-virtual time of postmodernity.
The articulating question asked: what are the contributions and limits of Martin
Heidegger's thought for an understanding of the human formative time? The search for
an answer presupposed that the Heideggerian approach can contribute to a radical
reflection of time, the ecstatic time of cure, capable of facing the chronic-chronological
temporality that prevails in the educational debate, and which deprives the human of an
ethical self-understanding of himself. As a result, inoperative time, configured through
the Agambenian view, revealed to us the structural limit in Heidegger's meditations and
his perception of the human as the only world-forming entity. When exploring this limit
of his ontology, we expose a possible turnaround anchored in the resumption of a
mythical reading of Healing reinterpreted by the extra-worldliness opened by the
mythical being-there. In the end, we argue that time-kayros, as a sign of inoperative
time, allows us to glimpse a conspired human formation crossed by the inter-, multi-
and trans-specific mixture, as a way to disable the anthropological mechanisms that
sustain our understanding of the human. So we hope that this research philosophical and
educational character can elucidate some challenges involved in making of / the
educators / as in these times it became difficult to breathe, contributing to the
understanding of a truly formative time and not merely subordinate to entrepreneurship
processes chronicle of education.

Keywords: Time. Event. Human formation.
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1. INTRODUCAO
- - -

A presente Tese tematiza possiveis contribuicdes do pensamento de Martin
Heidegger para a elucidacdo de uma questdo fundamental da educacdo: a nocao de
tempo. Consideramos o tempo uma questdo vital da educacdo na medida em que a
temporalidade indica as formas de apropriacdo e/ou desapropriacdo da formacao
humana.

Na modernidade, como sabemos, 0 tempo passou a ser concebido de modo
linear com o0s eventos se constituindo em uma sucessdo de agoras cronologicamente
ordenados. Essa compreensdo, devedora da revolugcdo copernicana e da fisica
matematica de Galileu, gerou para a propria filosofia uma nova concep¢do da
experiéncia do tempo. E interessante perceber que foi justamente na modernidade,
reconhecida por seu direcionamento humanista e racionalista, que se produziu uma
modificacdo profunda da conceituacdo na esfera do tempo. Uma mudanca radicalizada
com o advento da fisica newtoniana que solidificou novas noc¢des de espago e tempo na
mentalidade filosofica.

Apbs a divulgacdo das principais definicdes de Newton (quantidade de matéria,
guantidade de movimento, forca centripeta), nas quais o tempo ja € pressuposto e
aparece com uma das variaveis, a filosofia de Immanuel Kant inaugurou uma postura
critica voltada para a investigacdo das condigdes de possibilidade do proprio
conhecimento cientifico. A concepcdo kantiana do tempo visava a superacdo da
dicotomia entre o tempo como realidade fisica (Descartes, Newton) e o tempo como
idealidade (Leibniz, Wolff), estabelecendo que o tempo ndo é nem realidade e nem
conceito, configurando-se antes como uma forma pura da sensibilidade. 1sso significa
afirmar que o tempo nao esta dado nas proprias coisas, sendo uma condicdo a priori de
qualquer experiéncia.

No século XX, a fisica relativista e a mecanica quantica fizeram com que a
filosofia fosse levada, mais uma vez, a repensar a questdo do tempo. Bergson e
Heidegger foram os primeiros filosofos a reverem as questdes metafisicas e os conceitos

tradicionais de tempo, 0 que repercutiu na crenga moderna na razdo e no progresso.
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Pode-se mesmo dizer que a mudanca na no¢do de tempo € uma das marcas da
contemporaneidade’.

Prigogine e Stengers (1997), por exemplo, evocaram a imagem de um leque para
explicar o tempo na atualidade. As varetas representariam, cada uma, a ocorréncia de
um evento, engquanto o conjunto mostraria a simultaneidade de todos os eventos. A
experiéncia do tempo se daria pela concomitancia dos acontecimentos e ndo mais por
sua expansdo para o futuro, segundo articulagdes sutis e multiplas. E como se
estivéssemos passando do tempo-chronos, tempo linear e sucessivo, onde
experimentamos o peso inexoravel da sucessdo pontual linear dos fatos que nos passam,
para um outro tempo, um tempo que designa a temporalidade de uma vida ndo
numeravel nem sucessivaZ.

Nesse contexto, a ideia motriz consiste em pensar como diferentes modos de
pensar o tempo estdo implicados nos modos como vivenciamos a formagdo humana. O
interesse consiste em problematizar a possibilidade de um outro tempo, para além do
tempo metrificado da modernidade (BRAUDEL, 1996) e do tempo liquido-virtual da
p6s-modernidade (BAUMAN, 2007), um tempo que permita expressar o0 acontecimento
implicado na formacdo do humano® privilegiando uma reflexdo para além dos
processos gestionarios que tém dominado o debate educacional sobre a questdo do
tempo.

Segundo Rodrigues (2009, p. 12), o tempo pedagdgico tem sido identificado
restritivamente com o trabalho que o professor efetiva em sala de aula, ressignificando
0s métodos e as regras de acdo prescritas pela instituicdo escolar. Nessa 6tica, é no
enfrentamento das situacdes de trabalho que se realiza a organizacdo do tempo a fim de
promover a aprendizagem dos estudantes. O espaco da sala de aula materializa o que se
compreende por tempo como uma dimens&o voltada ao ordenamento dos ritmos docente

e discente. Esse tempo, mesmo gquando ndo reduzido a calendarios e horéarios, restringe

! N&o casualmente, afirma-se que vivemos na época do efémero, da liquidez e da incerteza
(LIPOVETSKY, 2009; GIDDENS, 1991; BAUMAN, 2001), o que contribuiu para desdobrar uma crise
de sentido sem precedentes. O tempo aparece aqui relacionado as questdes da globalizagdo, da
flexibilidade e da virtualidade (HARVEY, 1993).

2 Como tentaremos mostrar, esse outro tempo, o tempo de uma vida, pressupde pensar, para além das
duas concepcdes hegemdnicas de tempo herdadas dos gregos, uma terceira figura do tempo que tem
permanecido a nossa espreita: 0 tempo-kayros, cujos lampejos faz cessar toda sequéncia linearizada, ao
mesmo tempo, em que nos arrebata, como num piscar de olhos, para a oportunidade que apenas o instante
nos oferece.

3 Ao longo da Tese substituimos o termo “homem” por “humano” em todo corpo textual, exceto nas
referéncias. O intuito é descolar a compreensao da restricdo ao género especifico que, ao longo da historia
da educagéo ocidental vem se impondo como algo universal, neutro ou imparcial.
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a forma modo como professores/as e estudantes interpretam as metas a serem
alcancadas por meio do trabalho pedagogico. Assim, s6 muito recentemente, o tempo
voltou a ser tematizado pelo campo pedagdgico em funcdo dos debates em torno da
chamada educac&o em tempo integral®. Essa situagdo, contudo, ndo elide o fato de que a
relacdo tempo-educacao ainda ser pouco abordada no campo especifico da Filosofia da
educacéo.

Defendemos entdo que as contribui¢cdes do pensador Martin Heidegger podem
ajudar no esclarecimento dessa questdo, uma vez que o tempo se configura como um
tema central da sua analitica existencial. O fendmeno do tempo, na 6tica heideggeriana,
se constitui como um fundamento originario das nossas agdes e relagdes, estando
implicado em tudo o que fazemos inclusive a educagdo. Ou seja, 0 tempo néo ¢ algo que
cruza nossas vidas, mas que se confunde com o que nés verdadeiramente somos,
afetando, por consequéncia, as atividades que realizamos e com as quais nos ocupamos.

Desse diagnostico, extraimos o nucleo dessa Tese: 0 modo como exercitamos a
educacdo como um esforco formativo é diretamente afetado pela questdo do tempo. A
pergunta mobilizadora interroga: quais as contribui¢des do pensamento de Martin
Heidegger para uma compreensdo do tempo formativo do humano? A busca por
respostas articulou a visada heideggeriana acerca da temporalidade com a nocdo de
tempo inoperante desdobrada a partir das reflexdes do pensador italiano Giorgio

Agamben.

1.1 O panorama indicativo-formal como ethos da investigacao.

Pensar o tempo pedagdgico desde as contribuigdes de Martin Heidegger exige
um esclarecimento prévio. Parafraseando o proprio Heidegger (2015, p. 5-8), ndo se
trata de pensar contribuicGes cientificas para o progresso da pedagogia. Também néo se
trata de extrair ou sintetizar técnicas ou procedimentos para educar o0 humano. Ou seja,
contribuigdes ndo devem ser entendidas como tentativas de corre¢do dos juizos que
versam sobre esses ou aqueles objetos, nem como esfor¢o de descri¢do das propriedades
das coisas e de suas relacdes, atitude propria de um sujeito confrontado com objetos.

Ao contrario, trata-se de buscar o desocultamento do acontecer, isto €, o

fundamento originario de todo dizer e fazer cotidiano, cientifico, metafisico ou poético.

4 Nas duas Ultimas décadas ocorreram incentivos a pesquisa sobre essa tematica. A Comissdo de
Aperfeicoamento de Pessoal de Nivel Superior (CAPES) vinha convocando a comunidade cientifica a
apresentar projetos de estudos e pesquisas sobre a educacdo integral (COELHO; CAVALIERE, 2002).
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Com contribuicdes designamos uma transformacdo que visa pensar um outro inicio
pedagogico, um inicio distante do tempo calculado marcado pela temporalidade
cronoldgica. Metodologicamente, a pesquisa se configura como uma reflexdo de carater
teodrico-bibliografico, situada no campo da Filosofia da educacdo. Seguimos as trilhas
abertas pela abordagem fenomenoldgica de orientacdo heideggeriana, e a analise fez uso
do que Martin Heidegger propds com o termo Indicagdo-Formal (Formal-Anzeige)®.
Para explicitar essa escolha, destacamos alguns principios inspirados por esta

orientacao.

1.1.1. Principio da renuncia: pesquisar exige abrir-mao.

Esse principio fenomenoldgico trata da exortacdo de um ente que compreende
ser. A compreensdo anuncia, comunica, faz conhecer (hermenéutica), porta a
“possibilidade assinalada” do desocultar (aletheia), colocando a vista e a disposicao, “o
que antes estava oculto, encoberto” (HEIDEGGER, 2012, p. 17). Por isso, temos que
iniciar a abordagem do objeto tal como ele se mostra em si mesmo. Contudo, 0 objeto
nos vem sempre de alguma tradicdo, de um ter-prévio. A coisa ela mesma surge na
familiaridade.

Essa familiaridade, porém, ndo é com a coisa ela mesma. Logo, pesquisar a
coisa ela mesma devido ao peso da tradi¢do (metafisica), nos exorta a regressar de méos
vazias. Assim, o primeiro gesto do pesquisador é abrir mao do que lhe € familiar. A
abertura compreensiva de um texto, por exemplo, é inseparavel de nossa propria
abertura, de nosso proprio despojamento. O gesto de pesquisa € um despertar radical do
estar-ai para si mesmo. Esse gesto exp8e o principio fenomenoldgico (de volta a coisa
ela mesma) como um convite para sermos nds mesmos, para o “torna-te aquilo que és!”.
Concretamente, a mobilizacdo desse primeiro principio nos possibilitou forjar a
expressdo tempo-pedagdgico indicado-formalmente, isto é, o estar-pedagogico é ser em

um tempo.

5> O indicio-formal “possui o significado da colocagdo da explicacio fenomenoldgica” (HEIDEGGER,
2010, p. 59) — o que acentua sua distancia do caminho fenomenolégico de seu mestre, Husserl.
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1.1.2. Principio do panorama: no bosque, em meio a clareira, inspire até que tudo saia

dos eixos, auscultando a respiracéo e recolhendo-se na coletividade originaria.

Geralmente panorama é definido enquanto vista do todo (pan/todo —
horama/vista), compreendendo o todo como um espaco fisico adequado a0 movimento
do olhar de um observador. Também designa a delimitacdo de um assunto: a totalidade
de um livro, de um artigo, de uma tese, que estariam “ante os olhos®. Aqui, no entanto,
trilhamos o panorama ao modo da divindade dos bosques (Pan/P&), onde ver-Pan é ver
a physis. A physis ndo como “abstra¢do”, mas, “como aquilo em meio ao que ja muito
antes do céu e da terra, do mar e das montanhas, da arvore e do animal, do [humano] e
dos deuses surgem e se mostram como o que surge” (HEIDEGGER, 1998, p. 102)".

Com panorama situamos o método dos indicios-formais enquanto “um
pensamento perdido”, relegado & amneésia coletiva, aqui acessado “enquanto um tomar
inspirador, [onde o ser-ai] ‘ausculta’ (a respira¢do), [indicando] o recolher-se na
coletividade originaria” (HEIDEGGER, 1998, p. 314). Trata-se de um pensar como
respirar, concentrando os sentidos nos detalhes, nas palavras despercebidas e marginais.
Para isso, é imprescindivel evitar, antes de tudo, o esquema sujeito-objeto. O gesto do
pesquisador € o da recusa, uma tentativa de se subtrair do poder da representacéo.

O pesquisador busca “abrir o0 ouvido”, isto é, “torna-lo livre para aquilo que na
tradicdo do ser do ente nos inspira” (HEIDEGGER, 1991, p. 20). O método do
pesquisador indicial deixa-de-lado as generalidades de um pensamento meramente
técnico-exegético para se inspirar nos detalhes, nas particularidades, nas apari¢cdes que
ndo estdo subordinadas as generalidades. O panorama que buscamos, portanto, implica

tecer a escritura no abandono, sem reservas, dos pares opositivos ou dialéticos.

1.1.3. Principio da atracdo-retratil: avancar interpretativamente para um movimento

que perfaca uma mobilidade propria da vida segundo o sentido do ser

Heidegger (1972, p. 49) convida a pensar, rememorar e recuperar aquilo que

ficou impensado na tradigdo. Para tanto, faz-se preciso estar atento ao fluxo das

® Ser ante os olhos é uma das tradugdes de Vorhandenheit, ao lado de “objetivamente presente”; “ser-
simplesmente-dado”, “pura presenc¢a” ou “diante a mao” (vor-hand): Vor tem um sentido tanto espacial
(diante) quanto temporal (antes). Trata-se de um termo técnico em Heidegger para indicar um dos modos
de sermos-juntos as coisas. Ser para Heidegger abrange tanto o “o que” algo é quanto o seu “como”.

" A divindade, nestes termos, nio é um “conceito abstrato que foi personificado” (HEIDEGGER, 2008, p.
25).
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palavras, ao transito do impensado. Nessa direcdo, toda tentativa de conceitualizagcdo ou
mesmo de generalizacdo do conhecimento que ndo acompanha a mobilidade propria da
vida corre 0 risco de esquecer o sentido que se d& na prépria compreensao.

Isso porque o pesquisador movido por sua analitica existencial ndo se volta para
um objeto, configurando um gesto de pesquisa insurgente-alterativo, que privilegia um
caminho de investigagdo como um ethos que transforma, no percurso mesmo da
reflexdo, o ser-ai. Ou seja, 0s indicios-formais que se busca devem atingir e afetar a
vida do pesquisador. Enquanto praticante desse gesto insurgente-alterativo, o
pesquisador (figurativizagdo do pensador) zela por “avangar interpretativamente para
um movimento que perfaca uma mobilidade propria da vida” (HEIDEGGER, 2011, p.
131).

Safransky (2005, p. 219), por sua vez, |é essa exigéncia enquanto uma
necessidade do pesquisador “ir-e-vir entre distracdo e recolhimento, entre grandes
momentos ¢ o providenciar cotidiano”. Esta mobilidade sO € possivel de ser visualizada
se mirarmos o ser-ai como um habitante da travessia de um tempo néo linear. Conhecer

como errancia.

1.1.4. Principio da repeticdo: é preciso repetir a questdo do ser por vivermos ao

mesmo tempo numa compreensdo do ser e na obscuridade do sentido do ser

As primeiras paginas de Ser e Tempo abrem o horizonte deste quarto principio
metodico. O problema do tempo reside numa falsificacdo, emoldurado a partir do que é
tedrico. Aqui, perguntamos, “ao contrario”, 0 que ¢ de modo original o tempo na
experiéncia da vida fatica? “O que significa, na experiéncia fatica, passado
[Vergangenheit], presente [Gegenwart] e futuro [Zukunft]?” (HEIDEGGER, 2010, p.
60).

A questdo exige ndo se orientar apenas pelo conteido objetivo ou objetivado no
ato de pesquisar algo, isto €, ndo fixar um sentido [absoluto ou dogmaético] de
referéncia, uma vez que o esforco é lidar com o pensamento originario. Os indicios-

formais repetem uma postura acolhedora para o que chamamos de outridade do texto®, o

8 Dito isto, pontuamos a proximidade entre humano e coisa com a nogio de tempo. Nessa direcdo, a coisa
¢ verbo (agdo) e ndo substantivo, “pois estd jogada no tempo, o que faz com que sua esséncia esteja
sempre se velando” (FERRAZ, 2014, p. 112). Por outro lado, 0 humano difere de ente por ser um sendo,
“cujo ser sempre se retrai na agdo do tempo, portanto jamais passivel de uma definigdo entitativa. [E
apenas] uma abertura imensuravel a se doar em todas as temporalidades” (p. 108).
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que também pressupde uma certa disposicdo de humor, um pathos, um estar afinado ao

fendbmeno.

1.2 Notas sobre o trajeto indicativo-formal da investigacdo

Guiado pelos principios indicativo-formais apresentados acima, o objetivo geral
almeja analisar o sentido do tempo na experiéncia de pensamento de Martin Heidegger,
suas contribuicdes e limites para a elucidagdo da nog¢do de tempo nos processos de
formagdo do humano. Esse é o dmbito mais amplo delimitador das tematicas tratadas
em cada um dos capitulos da Tese, organizados em funcdo de nossos objetivos
especificos: a) analisar o fendbmeno originario do tempo, seus modos e suas implicagdes
no pensamento de Heidegger; b) compreender, desde a nocéo de tempo de Heidegger,
os sentidos atribuidos ao humano e como esses sentidos configuram os modos de
funcionamento de uma comunidade pedagdgica; c) apresentar a inoperosidade
enguanto liberacdo e radicalizacdo de um novo modo de pensar o tempo na formacéo
do humano.

Para avancar no tratamento desses objetivos, organizamos o material de trabalho
do pensamento. Antes de tudo, Ser e Tempo, obra chave, assim como Os conceitos
fundamentais, Os problemas fundamentais da fenomenologia, Tempo e Ser e Heraclito.
Obviamente, ndo se buscou realizar uma leitura exaustiva dessas obras, mas atentamos
cuidadosamente para nogdes como decadéncia, facticidade e existencialidade.

Em torno dessas no¢des, organizamos uma composi¢do ensaistica do argumento,
desdobrado em torno das ekstases temporais em-dire¢do-a; de-volta-para; e ser-junto-a.
Assim, no primeiro capitulo intitulado Tempo, revisitamos o tempo da modernidade
cientifica e suas repercussdes no debate filoséfico. Para o delineamento desse vislumbre
historico nos valemos das obras Seminérios de Zollikon e Os Problemas Fundamentais
da Fenomenologia. Delas destacamos alguns temas. Com a primeira, nos concentramos
na distin¢do entre o tempo do fisico e o tempo do selvagem. Na segunda, nos dedicamos
a exposicao do tempo inexpresso, o fora-de-si originario, visualizado em seu conjunto.
Por fim, convergindo ambas as obras nos detemos na tematica do tempo expresso,
desdobrado na significatividade, databilidade, tensionalidade e publicidade.

O indicio-formal divisado, neste momento, foi o ser-junto-a, correlato a
temporalidade do presente, onde estamos absorvidos numa atividade continua, pontual e

calculada do tempo-cronos. O intercessor mobilizado para traduzir esse indicio-formal
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adveio de Jonathan Crary, em sua obra 24/7: capitalismo tardio e os fins do sono. Por
meio desta obra, colocamos em xeque o tempo disposto pelo atual fundamentalismo
econdmico capitalista, que visa impor ao mundo da educa¢do um tempo sem sombras.

Assim, revela-se um dos efeitos cruéis do tempo-cronos no campo educacional:
a exclusdo do tempo formativo. O humano € exposto a uma temporalidade cronica que
bloqueia a experiéncia de temporalidades alternativas associadas ao tempo vivo. E esse
tempo vital que a temporalidade 24/7 buscar eliminar, impondo a universalizagdo do
tempo-cronos pela captura do tempo ritmico, do tempo da vida fatica do educador. E
nesse sentido que especulamos acerca de uma pedagogia da decadéncia, por meio da
qual o humano passa a habitar o mundo como se vivesse sempre em fuga de sua
finitude.

No segundo capitulo denominado Acontecimento, apresentamos a ética da
finitude humana sob o fio condutor do ser-com-os-outros. Utilizamos as obras
Contribuicdes a filosofia..., e Ensaios e Conferéncias. Com a primeira, focamos o tema
do acontecimento-apropriativo, e, do tom afetivo do recato. Com a segunda,
destacamos a nocao de técnica, e sua repercussao com a physis e a aletheia. A ideia é
sair de uma compreensdo do humano de uma perspectiva substancial (animal racional)
para ser-ai, acontecimento apropriador. No percurso, tropecamos em uma
temporalidade mitica. O indicio-formal divisado € o de-volta-para, correlato a
temporalidade do passado, no qual nos encontramos ndo numa asser¢ao primaria do “eu
sou”, mas sim no ritmo do “a gente é”. A intencdo é sinalizar os efeitos formativos pela
entrada em cena do tempo-aion.

Com o tempo aibnico, foi possivel formalizar o indicio de-volta-para como um
recuo a infancia. Para tanto, nos valemos de Giorgio Agamben em Infancia e Historia:
destruicdo da experiéncia e origem da histéria. Crucial, para os propdsitos da Tese,
foram suas consideracOes sobre a crianca, considerada um indicio do tempo-aion®,
dando a ver um modo de ensino-aprendizagem ndo-dual, compreendendo ai um jogo
livre.

Na passagem para o ultimo capitulo, atravessamos um primeiro limiar aberto
pela Carta sobre o humanismo de Heidegger tematizada juntamente com as repostas
que lhe foram enderecadas, diretamente, por Peter Sloterdijk, em Regras para o parque

humano, e, indiretamente, por Giorgio Agamben, em O Aberto. No percurso,

® Com o tempo da infancia (Kohan, 2015), que nos apresenta a crianca como modo fundamental do
pensamento filos6fico buscamos situar a relagdo pedagdgica ndo-dual.



17

recorremos a varios intercessores como Ferreira (2011) e Pérez (2015), a fim de
tematizar as tensbes operadas uma experiéncia formativa articulada em meio a ciséo
zoé/bios.

No terceiro capitulo designado Formacgao humana, articulamos as teses centrais
de Os conceitos fundamentais da metafisica: 0 humano como formador de mundo e do
animal enquanto pobre de mundo, e, da pedra como sem mundo. Rumamos entdo ao
encontro do tempo-kayréds. Um tempo-presenca que interrompe a exclusdo predadora da
temporalidade da vida e recoloca o tempo da Cura como momento de abertura radical
dos possiveis. O indicio-formal divisado é o em-direcdo-a, correlato a temporalidade do
futuro, onde estamos adiante-de-n6s-mesmos como possibilidade de ser aberta e plural.
E aqui que travamos contato com a inoperosidade, um conceito agambeniano, utilizado
aqui para delinear alguns limites da analitica da finitude, sugerindo ainda que Heidegger
ndo conseguiu (se) encontrar verdadeiramente (n)a floresta, por ter se trancado no
mundo do ser-ai. A intencdo ndo visou corrigir ou julgar Heidegger, mas expor a
gravidade da temporalidade da vida frente a temporalidade da vida humana. Com as
nogdes de mistério (REIS, 2014), natureignisse e mito (VALENTIM, 2018),
problematizamos a relagdo do humano com a natureza, a fim de re-ver a nogéo de
kayros ndo mais como uma temporalidade restrita ao aparado estrutural do ser-ai, mas
como uma extramundanidade, um resto ou resisténcia que age por dentro do préprio
mundo do ser-ai.

Antes das conclusfes, atravessamos um segundo limiar que especula a
possibilidade de uma resposta excéntrica a Carta sobre o humanismo, posto que nunca
enviada, dado por Coccia (2018). Nesse carta, a questdo do humano é radicalmente
retomada desde o ponto de vista das plantas, propondo-se pensar uma abertura
climatoldgica dos processos formativos do humano como saida a atual asfixia temporal.

Por fim, queremos ressaltar, o fato dessa Tese encerrar sua prépria
temporalizacdo, em um momento crucial. N&o foi facil concluir uma tese sobre o tempo
formativo do humano em um contexto temporal no qual nos vimos, repentinamente,
esmagados por entretempos e contratempos. Por um lado, o tempo natural de um virus
que nos forca a desvelar a inconsequéncia de continuar lidando com a natureza como
mero recurso a disposicdo de nossas apropriacdes colonizadoras. Por outro lado, o
tempo vivido de uma quarentena que veio re-forcar o confinamento de nossas

pretensoes.
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Situada entre esses dois tempos em rota de colisdo, vimos emergir uma
temporalidade excéntrica fruto da chamada educacéo remota enquanto uma espécie de
reflgio capitalizante que, ha anos em marcha, tem seu fundamento no distanciamento
dos corpos, tornando urgente a tarefa de pensar os sentidos da formagdo do humano,
tendo em conta a percepcdo de que o embaralhamento entre 0 tempo da natureza e o
tempo da politica afeta diretamente a compreensdo acerca do que se significa ser
humano.

Apbs alguns séculos sendo educados sob a égide do dogma do progresso,
deparamo-nos com uma inusitada praxis historico-temporal que indica a crescente
indisponibilidade do mundo®®. Uma forma tragica de tocar o que chamamos, nesta Tese,
de experiéncia do tempo inoperante, mas que, nesse contexto, torna-se um vetor de
disseminacéo seletiva da precariedade para diferentes sujeitos individuais e coletivos.

Esperamos entdo como intencdo Ultima desse exercicio de pensamento poder
contribuir com uma ressignificacdo do conceito de tempo deslocando-o de sua
originalidade como temporalidade da presenca para uma concepcao pos-metafisica do
tempo, a fim de evidenciar o tempo como uma dimenséo pedagdgica fundamental para a
ideia da educacdo como formacdo humana em nossa propria atualidade, indo ao
encontro de outras temporalidades capazes de elucidar os desafios que nos envolvem.
Desejamos que essa reflexdo de carater filoséfico-educacional possa também ajudar no

fazer cotidiano das/os educadoras/es em um tempo atravessado por desafios multiplos.

10 Do dogma do progresso resultou a exclusdo de partes da humanidade em beneficio da acumulagéo de
riquezas de um pequeno grupo de individuos (homens-brancos-colonizadores). Na atualidade, os
apologetas do progresso revisaram seu tempo desprovido de qualidade. Sem mais promessas para além da
manutencdo do status quo catastrofico, passaram a vampirizar diretamente o socius, impondo o tempo
vazio da especulacdo predatéria como substancia totalizante de toda forma de valor.
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Quantos da Terra e do Céu nasceram,

filhos os mais temiveis, detestava-os o pai

desde o comeco: tdo logo cada um deles nascia

a todos ocultava, a luz ndo os permitindo,

na cova da Terra. Alegrava-se na maligna obra

0 Céu. Por dentro gemia a Terra prodigiosa
atulhada, e urdiu dolosa e maligna arte.

Rapida criou o género do grisalho aco,

forjou grande podéo e indicou aos filhos.

Disse com ousadia, ofendida no coracéo:

“Filhos meus e do pai estdlido, se quiserdes

ter-me fé, puniremos o maligno ultraje de vosso
pai, pois ele tramou antes obras indignas”.

Assim falou e a todos reteve o terror, ninguém
vozeou. Ousado o grande Crono de curvo pensar
devolveu logo as palavras a mée cuidadosa:

“Mde, isto eu prometo e cumprirei

a obra, porque nefando ndo me importa 0 nosso
pai, pois ele tramou antes obras indignas”.

Assim falou. Exultou nas entranhas Terra prodigiosa,
colocou-o oculto em tocaia, pds-lhe nas maos

a foice dentada e inculcou-lhe todo o ardil.

[...]

Réia submetida a Crono pariu brilhantes filhos:
Héstia, Deméter e Hera de aureas sandalias,

o forte Hades que sob o ch&@o habita um palacio
com impiedoso coracdo, o troante Treme-terra

e 0 sabio Zeus, pai dos Deuses e dos homens,

sob cujo trovao até a ampla terra se abala.

E engolia-os o grande Crono téo logo cada um

do ventre sagrado da mée descia aos joelhos,
tramando-o para que outro dos magnificos Uranidas
n&o tivesse entre os imortais a honra de rei.

Pois soube da Terra e do Céu constelado

que Ihe era destino por um filho ser submetido
apesar de poderoso, por designios do grande Zeus.
E ndo mantinha vigilancia de cego, mas a espreita
engolia os filhos. Réia agarrou-a longa aflicao.
Mas quando a Zeus pai dos Deuses e dos homens
ela devia parir, suplicou-lhe entdo aos pais queridos,
aos seus, a Terra e ao Céu constelado,

comporem um ardil para que oculta parisse

o filho, e fosse punido pelas Erinias do pai

e filhos engolidos o grande Crono de curvo pensar.
Eles escutaram e atenderam a filha querida

e indicaram quanto era destino ocorrer

ao rei Crono e ao filho de violento animo.*!

11 Fragmento disposto na obra Teogonia: a origem dos deuses de Hesiodo (1995).
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2. TEMPO
|

Esse capitulo visa a trilha do fendmeno originario do tempo, seus modos e
declinagdes na racionalidade cientifico-filoséfica moderna e contemporénea. Para
Heidegger a tradigdo metafisica ndo problematizou o tempo enquanto tal. Neste sentido,
ele se confrontou com Husserl, Bergson e Einstein, seguindo por Hegel e Kant, e, por
fim, chegando a Agostinho, Platdo e Aristoteles. Claramente, ndo vamos reconstruir
aqui toda essa trajetoria, apontando, ao contrario, para uma espécie de sintese precaria
dos elementos que configuram a tradicdo europeia como foi decomposta por
Heidegger?.

Vale lembrar também que, ao nos aproximarmos do tempo em sua face
cotidiana, ele ndo parece ser um problema até que o tenhamos de explicar. NGs vivemos
tranquilamente nosso dia a dia sem nos preocuparmos com sua definicdo.
Aparentemente o tempo flui. Mas, enquanto para mim o tempo pode estar acelerado, ele
massacra meu amigo com sua delonga. Nessa visada cotidiana, a experiéncia do tempo
estaria ligada ao sujeito que a apreende. O tempo em que observamos uma janela suja,
em que tateamos um gramado, sentimos o aroma das flores, o tempo em que escutamos
o farfalhar das arvores, ou o degustar de uma fruta, em todos estes momentos o que
intuimos do tempo decorre de uma ansia de enfrentar a existéncia de uma presenca
continua. Instantes efémeros dos quais somos devedores. Além disso,
independentemente da percepgéo subjetiva do tempo, nos mantemos em uma disposi¢ao
cultural, em nossos habitos, em nossa memdria, 0 que exige inquirir as condi¢des de
nossa experiéncia do tempo.

Contudo, em prol destas condi¢cbes, o pensar cientifico impde, quase sempre,
uma barreira, uma vez que a ciéncia necessita se privar do sujeito que experiencia a fim
de adquirir um testemunho empirico-objetivo da realidade temporal. Comecemos entéo

por esse desdobrar-se do tempo na ciéncia moderna e suas reverberagdes filosoficas.

12 para tanto, serdo priorizadas as pistas encontradas em Os Problemas Fundamentais da Fenomenologia
e Seminarios de Zollikon. E sobretudo com esta Gltima que ele questiona a tradicio metafisica acerca do
tempo e da temporalidade. Prevalece, porém, em suas préprias analises, a compreensao aristotélica como
um fio condutor, e, portanto, como um limite intransponivel das demais reflexdes.
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2.1 Ecos do tempo na tradicdo ocidental-europeia

O que € isso, 0 tempo? O que podemos dele saber? Aqui entramos em um
caminho possivel que, dentre outros, ndo nos garante se realizamos uma boa escolha, e
nem se conseguiremos responder. E preciso demorar, temporalizar a propria questo,
talvez, tentar entrar no tempo suscitado pelo proprio gesto de perguntar. Busca-se o
tempo, ele mesmo, isto é, um rumo indicador e ndo generalizador do tempo.

Para tanto € preciso um recuo, pois o tempo nos coloca diretamente em didlogo
com a histéria da tradicdo ocidental-europeia desde os gregos, com seu modo de
questionar: que é isso ? Essa questdo nos destina, nos problematiza. Mas, se isso €
verdadeiro, o tempo hoje se tornou enigmatico para nés, tornando necessario saber que
é isso, o tempo 7E, dessa forma nos encontramos envoltos, como em um circulo.

Entraremos nesse circulo por meio de um caminho possivel. Tempo é também
uma espécie de palavra fundamental sobre a qual ja estamos a caminho. Logo, a
conhecemos previamente, mesmo confusamente. De fato, a preocupagdo com o tempo
antecede a filosofia. Na Teogonia, por exemplo, Caos, manifestacdo primordial dos
quatro elementares (Caos, Gaia, Tartaro e Eros) ja expressa, em certo sentido, uma
presenca temporal, embora ndo no sentido cronoldgico. Caos é como o primeiro
entreabrir-se do tempo, tempo cosmico (TORRANO, 2012). Vejamos com mais vagar.

Caos é o abismo, a queda sem fim, caracterizado de modo aquoso, gélido,
escuro. Ele nos remete, por analogia, a queda no poco de Alice, ou, ao tempo da queda
de um avido, ambos sem chdo — como sabemos, ndo necessariamente. Trata-se da falta
absoluta de referéncias com que se orientar, apenas ‘“caindo, caindo, caindo”
(CARROLL, 2009, p. 15). O efeito cadtico dessa experiéncia temporal passa pela
sensacdo de ser tragado pela vertigem. Uma experiéncia intensa, uma queda sem fim,
sem metro, sem chéo.

Com o surgimento de Gaia, no entanto, deparamos com uma primeira referéncia:
um ché&o para colidir, para se apoiar, talvez, quem sabe no futuro, para habitar. Gaia €
aquela que se interpde ante a queda vertiginosa. Dentro de Gaia, em seus grotdes, por
sua vez, temos Tartaro, outro lugar de queda, queda profunda. Esses primeiros
elementares sdo flnebres. Eros parece uma exce¢do, o elemento que mantem as coisas

unidas.



23

Como temos 0 tempo em nosso proprio horizonte de pesquisa, ndo podemos nos
prolongar indefinidamente. Passemos a segunda manifestacdo do tempo, menos informe
que Caos, nos arcanos da tradi¢do ocidental: Uranos, a membrana que encobriu Gaia.

A relacdo entre os dois ja ndo era harmoniosa. Uranos copulava a contra gosto
de Gaia que, engravidando constantemente, e ndo tendo onde parir, gerava seus filhos
dentro de si mesma. Devido ao desconforto dessa situacdo, Gaia articula um plano para
sua liberdade, recorrendo a ajuda de um de seus filhos. Cronos ceifa o érgéo genital do
pai. Este, ao sentir o golpe, se ergue d’cima de Gaia na diregdo do lugar em que esta
hoje o Céu, abrindo um espaco para a vida habitar. Mas, junto emergiu o tempo
cronoldgico, o tempo da finitude de uma vida. O humano resulta, em certa medida,
dessa amputacdo de Uranos, dessa abertura de espaco e de tempo. Cronos € o artifice da
condicéo finita.

Pode-se extrair desse mito a primeira plataforma de um pensamento dual, que
tem a eternidade antes de Cronos e a finitude depois dele. Por isso, o tempo, por
definicdo, € mais privativo do que positivo, tendo surgido de uma diferenciacdo, o
tempo ndo € a eternidade. Essa compreensdo tornou-se como uma heranga resguardada
pela tradigio filosofica ocidental. E preciso, portanto, que delimitemos o horizonte
dessa tradicéo.

Trata-se de uma tradicdo em defesa do espanto (thaumazein). A saber: o fato
das coisas serem 0 que sdo e como sdo, de que a multiplicidade das coisas (todas as
coisas) que compde o real (e das diversas formas de compreendé-la) terem em comum o
fato de serem, uma vez em que tudo se recolhe em seu ser. Por outro lado, apesar do ser
estar presente em todas as coisas, em tudo que dizemos e compreendemos sobre as
coisas, ser ndo se deixa esgotar em nenhuma delas, ndo se permite encontrar

determinado em nada.

No espanto detemo-nos (étre em arrét). E como se retrocedéssemos
diante do ser do ente pelo fato de ser e de ser assim e ndo de outra
maneira. O espanto também ndo se esgota neste retroceder diante do
ser do ente, mas no proprio ato de retroceder e manter-se em suspenso
€ ao mesmo tempo atraido e como que fascinado por aquilo diante do
que recua (HEIDEGGER, 2013, p. 30. Destaques nossos).

Portanto, o espanto inaugurou a tradi¢do filosofica ocidental e nosso destino,
sequestrando o0 humano - nesse caso, 0 humano grego - de sua relagéo cotidiana com o

tempo das coisas e o tempo do proprio mundo, levando-o a estranheza, decorrente da
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percepcao de que: mesmo que todo ente seja no ser, o ser, nos lembra Heidegger (1978,
p. 60), ndo se encontra determinado "nem no ente ou dentro do ente nem simplesmente
em qualquer outro lugar”. Diante do que sempre se retrai, o fendbmeno do ser se
manifestando no ente, o grego passou a se indagar o que é o real enquanto real (ti t0
on). No entanto, frente a impossibilidade de concretizacdo de um discurso sobre o ser,
ndo tardou muito para perguntar se ndo haveria algo que persistisse, algo que
subsistisse.

Diante do espanto, restou-lhe procurar por um principio de inteligibilidade, uma
esséncia necessaria a tudo o que é. Foi dessa forma que o pensamento se direcionou a
esfera do que é suscetivel de se determinar, os entes. O que é propriamente buscado, o
que é o ente, enquanto € 2 uma questdo, por esséncia, metafisica visa a determinacdo do
que persiste no real apesar de toda indeterminacdo e multiplicidade aparente. A intencéo
é edificar um saber que prioriza o ente apenas naquilo que se pode apontar dele, a saber,
o que lhe é essencial, necessario, 0 que persiste na base de tudo o que é.

Nesse caso, acentuamos com Rocha (2004, p. 26), que a tradicdo filosofica
ocidental buscou proteger o espanto do espantoso, a tempestade do ser, se refugiando
em moradas seguras, contra as quais “Herdclito fala sobre a necessidade de
primeiramente se pertencer ao Logos, para, entdo, poder ouvir o que ele diz. E, sabendo
escutar, aprender também a falar”. E nessa linha que a filésofa francesa Ramnoux
(1959), especialista no pensamento pré-socratico, propde reticente a traducdo de LAgos
por licéo (lecon).

Tropecamos aqui com a primeira pedra de tropeco para a filosofia ocidental.
Uma pedra que guarda licbes pedagdgicas funestas: quais professores (professoras?)
iremos ouvir? Hesiodo? Homero? Os pensadores originarios? Afrontar estes professores
sera condicdo suficiente para escutar outras traduc¢des temporais do L6gos?

A acreditar em Heidegger, haveria, sim, um déficit no pensamento, o qual decai
do originario ao metafisico (esse ultimo inaugurado por Platdo e Aristételes),
repercutindo ainda na modernidade, quando da passagem da disposi¢do afetiva do
espanto a disposi¢do afetiva da davida, fazendo reinar por toda parte a ideia de que o
pensamento deve se guiar “pelo modelo da representacdo e calculo puramente 16gicos”
(HEIDEGGER, 2013, p. 30-32). Contra esse declinio, Heidegger (2017, p. 198), pontua
gue mesmo que ndo haja, de fato, “nenhuma defesa suficiente”, nem agora ¢ nem

futuramente, n6s “nos encontramos a caminho da realizagcdo” de uma transformagao.
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Acredita Heidegger ser seu proprio caminho uma alteracdo essencial do questionar.

Sera?

2.2 O tempo no pensamento cientifico: Galileu, Newton, Einstein

Para além do acontecimento histérico que marca o inicio da colonial-
modernidade, que se estende da viagem de Cristévao Colombo, passa pelas revolucdes
liberais, atinge como um sismo 0 nosso presente historico marcado pela globalizagéo,
um marco referencial privilegiado foi a clivagem crescente entre a fé e a razéo.

Com a descentralizacdo da Igreja, a razao cientifica passou a ser a chave das
questdes abertas pelos modernos. A prioridade da razdo cientifica gerou transformacdes
agudas: alquimia em quimica, animais fantasticos em objetos da zoologia, astrologia em
astronomia. Mas, sobretudo, indigenas e negros em escravos e coisas. Desse processo
ndo esta ausente uma certa alteracao na experiéncia que fazemos da temporalidade.

A apreensdo acerca da questdo do tempo, neste cenario, passou por uma
mudanca radical. Antes, com Agostinho, o tempo significava o horizonte sobre o qual
nada poderiamos fazer, além de experienciar sua presenca brevemente instantanea. Com
a teleologia da realizacdo da vontade de Deus sobre o tempo e sua concordancia com o
tempo cronoldgico enredados em nossa percepcdo, e ndo no mundo fisico, abriu-se o
caminho para o questionamento efetivamente cientifico da realidade do tempo. De certo
modo, ndo tratamos mais da imutabilidade metafisica do tempo, mas do tempo que
passa, que percebemos e lidamos: o tempo em movimento, nas formas de passado-
presente-futuro ou do inicio-meio-fim. Com Galileu, por exemplo, passamos a ver o
tempo em sua realidade fisica. Sua teoria do movimento (expressa na lei da queda dos
corpos) produziu uma sobreposicdo do tempo frente ao espago, a velocidade e aos

corpos.

[...] imagino que um movel foi projetado sobre um plano horizontal
livre de qualquer obstaculo; ja é evidente, de acordo com o0 que
expusemos longamente em outro lugar, que dito movel se
movimentara sobre esse mesmo plano com um movimento uniforme e
perpétuo, supondo que esse plano seja prolongado ao infinito
(GALILEI, 1985, p. 197).

Note-se que, com Galileu, as diferencas 6nticas dos corpos foram extraidas.

Tudo agora se tornando pontos de massa em movimento espago-temporal. Nao por
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acaso essa € uma chave critica incontornavel da temporalidade classica do mundo
colonial e seus multiplos dispositivos para tornar os corpos colonizados-escravizados
irreconheciveis, inabitaveis, sem fim definido, “inerte em sua vida diurna” (DORLIN,
2020, p. 53)!2. N&o por acaso a concepcdo galileana do tempo inaugurou nossa
modernidade cientifica, pois fez do tempo uma mera quantidade mensuravel ao abrir a
era da medida fisica do tempo impulsionada, no cotidiano, com a construcao do reldgio
de péndulo.

O relégio mecénico difundiu uma visdo do tempo homogéneo. Esse tempo foi
representado por Galileu através do segmento de uma reta, a fim de expressar a
continuidade de infinitos instantes. O tempo passou a ser concebido como uma grandeza
continua, compreendido como infinitas particulas indivisiveis e sem duracdo®*.

Contudo, a0 mesmo tempo, surgiram inimeras polémicas a respeito dos
paradoxos do tempo. O principal destes paradoxos questionava como é possivel que o
conjunto das partes do tempo (ex.: passado, presente e futuro) durem e sejam continuas
se suas partes sdo sem duracdo e indivisiveis. E nesse cenario que entra em cena as

reformulagGes, produzidas por Newton, das nogdes de eternidade e tempo.

O tempo absoluto, verdadeiro e matematico, por si mesmo e de sua
propria natureza, flui uniformemente sem relagdo com qualquer coisa
externa e é também chamado de duracdo; o tempo relativo, aparente e
comum é alguma medida de duragdo perceptivel e externa (seja ela
exata ou nao uniforme) que é obtida através do movimento e que é
normalmente usada no lugar do tempo verdadeiro, tal como uma hora,
um dia, um més, um ano (NEWTON, 1990, p. 07).

O tempo absoluto, enquanto duracao, é entdo concebido como independente de
quaisquer corpos. O tempo absoluto torna-se uma espécie de receptaculo de todos os
eventos, bem como de toda tentativa de medida nele transcorridos seja na forma de
horas, dias, meses ou anos. A mudanca dos objetos, no tempo, deve também pressupor
um objeto inalteravel capaz de assumir qualquer forma em cada momento percebido
temporalmente. Consequentemente, 0s eventos que passam nao abalam mais o fluxo do

tempo, tornando-se possuidor das mesmas propriedades em quaisquer lugares:

13 E plausivel conjecturar uma similitude entre a temporalidade dos fisicos e a temporalidade colonial.
Como ressalta Fanon (1968, p. 73), “o trabalho do colonizador é tornar impossiveis até os sonhos de
liberdade do colonizado”, objetificando-se o corpo e a vida do colonizado. Nos termos de Elsa Dorlin
(2020, p. 52) “a colonizagdo sedimenta o proprio tempo”, compartimentando o tempo vital dos colonos e
o tempo mortifero dos colonizados.

14 0 experimento de Galileu consiste em mostrar como se chega a lei (v = g x t), na qual com os corpos
em movimento uniformemente acelerado, a velocidade inicial é zero, e a final v =g x t.
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unidimensionalidade, continuidade, homogeneidade e infinitude. E neste sentido que o
fisico pode afirmar que todo corpo permanece no seu estado de repouso, ou no
movimento uniforme em linha reta, quando ndo é e na medida em que néo é forgado,
por forcas nele impressas, a mudar de estado (NEWTON, 1990). Com a expresséo todo
corpo, contudo, desaparece mais uma vez os elementos sensiveis. Toda diferenca
corporal € suprimida restando uma unica forca, aquela capaz de desviar todo corpo do
movimento uniformemente linear’®. Assim, se os corpos estdo em lugares diferentes,
estes lugares representam apenas uma alteracdo de posi¢do. Restam aos corpos apenas
as distancias e 0s pesos em um espago mensuravel.

Como resultado, a natureza passa a ser apenas um modo da relacéo das posicoes
variadas dos corpos no espaco e no tempo. Nao ha mais o tempo nas coisas, mas coisas
no tempo. A busca da causa de duragdo de um movimento, e, a busca pelo seu lugar no
cosmos desaparece pelo inquérito das causas que modificam um estado em movimento
alinhado e uniforme. Porém, em nossas atividades cotidianas, esta definicdo absoluta do
tempo permaneceu como algo abstrato, uma vez que € com o tempo dos eventos que
sujeitos e culturas se baseiam em suas medidas e relagdes concretas.

Apensar disto, o ponto de vista da ciéncia permaneceu dominante até que
Einstein descobriu uma lacuna na teoria da medida do tempo. No sistema de medida do
tempo da fisica moderna, o tempo independe do referencial, e isto significa dizer que a
variacdo do tempo e os eventos decorridos sé@o simultaneos para qualquer observador
inercial. A simultaneidade entre dois corpos € igual e contraria tanto de um corpo A em
direcdo a um corpo B quanto o seu inverso®®. A homogeneidade é outra propriedade
absoluta que concede ao tempo seu fluir uniforme. Isto implica dizer que o tempo flui
independente da aceleracdo de qualquer referencial. Mas, sob o ponto de vista do tempo
ndo-uniforme, esse fluir pareceria desigual como se pode constatar em uma ma sintonia
de qualquer aparelho transmissor de imagens televisionadas. Na lacuna entre o tempo
uniforme e o movimento real dos corpos, torna-se necessaria uma constancia.

Foi Einstein quem estabeleceu o postulado fundamental dessa constancia c
(300.00 km/s). O fisico elegeu a luz, a coisa mais rapida do universo, como referencial,
0 que relativizou as propriedades absolutas que todo corpo deveria expressar na fisica

moderna classica. A partir dessa nova medida estabelecida, todo corpo em inércia (isto

15 Com a expresséo todo corpo, deixa também de fazer sentido a antiga distingdo entre corpos celestes e
corpos terrestres, abandonando-se a primazia do movimento circular-esférico.

16 A simultaneidade aqui € absoluta, independente do evento, assegurando que um experimento realizado
hoje pode ser replicado amanha com os mesmos resultados.
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é: independentemente de seu movimento) passa a ser visto como aumentando
indefinidamente a proporgdo em que sua velocidade alcanca a velocidade da luz!’. Nao
obstante, a relatividade fisica, exposta por Einstein ndo significa que tudo é relativo. A
fisica de Einstein, na verdade, terminou por introduzir novos absolutos como a
velocidade da luz e o intervalo relativistico. Com isto, ele péde preservar uma ordem
determinada (WHITROW, 2005). A diferenca € que, para Einstein, deferente de Galileu
e Newton, a massa de um corpo pode afetar o tempo. Isso porque a luz é o corpo
privilegiado.

Lembremos que Einstein propds que ha na luz um aspecto dual: dependendo da
situagdo ela pode ser particula ou onda®®. Desse modo, a seta do tempo deixa de fazer
sentido, pois a Unica certeza é que ndao ha uma precisdo exata do tempo, uma vez que
nos processos quanticos, o0 modo de ser onda ou particula ndo pode ser apreendido
isoladamente. Assim, o tempo, antes absoluto, tornado relativo, tende agora a
desaparecer. As implicacBes dessa revolucdo extrapolam nosso escopo. Mas, interessa
assinalar, na nova concepcdo de tempo, a reducdo da variedade de fendmenos as leis
matematicamente fixadas enquanto forma resoluta de compreensao do tempo.

Como consequéncia, qualquer ponto material no espaco é determinado
justamente pelo ponto espacial com o qual coincide. SupBe-se que 0 espaco esteja vazio
com excec¢do do ponto material privilegiado. Mais: admite-se também a infinitude
espacial. Vazio e infinito, cada ponto e cada distancia, sdo considerados iguais a
quaisquer outros®.

Em sintese, para determinar o movimento de qualquer ponto material basta
conhecer os valores de suas coordenadas em funcdo do tempo. Para tal ndo sdo
necessarias as qualidades sensiveis dos fendémenos, as quais sdo dissolvidas e

substituidas pelos indices matematicos. No desdobrar da racionalidade cientifica, seja

17 Essa velocidade é tdo absurda que ndo percebemos suas implicacBes a curta distancia, ou seja, no
cotidiano. Mas, entre eventos de grandes distancias, a simultaneidade se torna relativa como no caso da
diferencga perceptiva da anomalia solar entre um observador situado na terra, outro na lua e um outro a
meio caminho da terra e do sol, ou seja, 0 mesmo evento sentido quatro minutos depois pelo observador
médio demoraria cerca de quatro minutos a mais para ser sentido pelo observador terrestre.

18 A fisica quantica desdobrou duas vertentes de investigagio. A primeira relacionada aos estados sélidos
e a segunda preocupada com o campo eletromagnético. Esses estudos operam através de duas hipo6teses
fundamentais, a saber, a chamada dualidade onda-particula de Einstein, e o principio de incerteza de
Heizenberg.

19 Com isto, abrem-se 0s €ixos X, Y, z e P (0 ponto material a ser determinado pelas distancias dos eixos).
Com a determinacdo da distancia, descobrimos sua posi¢do e em fun¢do do movimento vemos como se
comporta (sucede) no tempo. Para tanto, basta determinarmos o tempo nos eixos por onde P transitou. Em
cada eixo temos x=x (t), y=y (1), z=z (t), isto é, cada eixo encontra-se em fun¢éo do tempo.
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como Galileu e Newton, seja com Einstein, o tempo flui uniforme e independente das

qualidades sensiveis dos fendmenos. Vejamos as repercussdes no ambito da filosofia.

2.3 O tempo no esquematismo de Kant.

O que podemos saber do tempo € que, para o filésofo de Kdnigsberg, ele ndo é
proprio do mundo, mas da esfera subjetiva. Na Critica da razdo pura, o tempo é a
condicgéo de possibilidade para que o humano conheg¢a o0 mundo. Desde 0s gregos, uma
vez que o mundo € legitimado por uma inteligéncia que o ordena, contemplar ja bastava
para conhecer. Com Kant, ndo passava de um equivoco contemplar a inteligéncia no
mundo, ja que para ele, o conhecimento dependeria unicamente do humano, que
deixaria sua passividade para produzir conhecimento a partir da sintese de fen6menos.

A novidade do tempo em Kant reside justamente na superacdo da dicotomia do
tempo como realidade (Newton) e do tempo como idealidade (Leibniz). Vale lembrar
que, no ambito filosofico, o tempo era concebido por vezes como realidade fisica, e por
vezes como conceito, porém, para Kant antes que o tempo seja absorvido por um desses
polos, ele é uma forma da percepcao sensivel, onde o real e o conceitual ja pressupdem
uma intuicdo pura do tempo. Foi justamente na sua Critica da razdo pura que Kant

delimitou a coisa como coisa-em-si (noumenon) e como coisa-para-nas (phenomenon).

[...] que eu entre numa sala de aula e que todos os objetos ali
existentes me fossem dados a percep¢do num mesmo espago, ou ainda
a um mesmo tempo. Eu ndo conseguiria conhecer coisa alguma, pois
ndo teria condi¢des de diferenciar aspectos para perceber quais itens
sdo constitutivos da mesa, da cadeira, da luminéria, do teto, do quadro,
da parede, etc. Se o conhecimento destes fendmenos se torna possivel
é gracas a presenca, na sensibilidade que faz parte da razdo, dos
elementos espaco e tempo. Deste modo, espaco e tempo sdo conceitos
fundamentais para a arquitetdnica do pensamento e apresentam-se
como elementos constitutivos da razdo que possuem um carater
formal, configurando-se como condicdo de possibilidade para o
conhecimento e, com ele, para a propria existéncia da espécie humana
(HANSEN, 2000, p. 63).

No exemplo acima, ao entrar numa sala de aula percebemos a mesa, a luminaria,
as cadeiras e outros itens. Eles estdo dispostos nesse espacgo (a sala), cada um em seu
lugar. Eles estdo igualmente dispostos em certo tempo, vistos, estando a vista ou para
serem vistos. Essa variedade de coisas que percebemos na sala de aula, inclusive a sala,

ela mesma, nos sdo dadas através de nossos sentidos, a partir dos quais sentimos o
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aroma, a aspereza, 0 peso, as cores. Nada disso seria sentido distintamente se
aparecessem ao mesmo tempo ou num mMesmo espago, Ou Seja, numa massa amorfa,
turva.

Em outros termos, é necessario para 0 nosso conhecimento diferenciar aspectos
da percepcdo que foram tornados possiveis apenas pela presenca dos elementos espaco
e tempo. Estes elementos sdo, na verdade, as préprias formas possiveis para o
conhecimento. Como nosso, 0 conhecimento humano é constituido pelos elementos da
intuicdo e do pensamento?, assim também é o objeto que esta sendo apreendido.

Assim, “tudo o que se relaciona como objeto com os Nnossos sentidos é
fendmeno, mas o que, sem que toque os sentidos, contém apenas a forma singular da
sensibilidade é pertinente a intuicdo pura (isto é, uma intuicdo vazia de sensagdes, mas
ndo intelectual” (KANT, 2005, p. 245). O fundamento da percepcao sensorial, que tem
como correlato o objeto sensivel, é a matéria sensivel (hyle). E a matéria que afeta a
sensibilidade. O branco do quadro, o som da porta, ou a aspereza do chdo sdo as
datidades sensiveis (hiléticos). No entanto, o que é percebido na percepc¢éo sensivel ndo
se restringe apenas as datidades sensiveis; estas apenas tornam visiveis um objeto. No
método transcendental ndo se reduz percepcao a sensacdo, nem sensacdo a impressao,
uma vez que o objeto percebido ndo é dado na impressao sensivel. A objectualidade do
objeto ndo decorre da intuicao sensivel.

No caso do tempo, tomemos a lousa como ilustracdo. A lousa demorou certo
tempo ajustada na parede, foi gasta e substituida por outra. Ela teve o seu tempo.
Ontem, hoje e amanhd a lousa esteve, esta e estara na vida de muitos discentes e
docentes.

Vérias vezes, ouvimos que cada coisa tem seu tempo. Claro, podemos
intencionalmente destruir o tempo da lousa, por exemplo, danificando-a. Entretanto, ndo
podemos retirar o tempo da lousa, deixando apenas a lousa. O tempo é uma forma que

possibilita olhar para (tuere) dentro (in) da prépria lousa. A textura da lousa, nesse

20 Quando vemos uma ampulheta com sua estrutura de madeira, seu acrilico transparente, e sua areia
amarela, tais caracteristicas imediatamente dadas, este “isto” singular posto adiante, re-presentado, é o
intuir. A ampulheta, dada intuitivamente, na medida em que nos deparamos com outras semelhantes em
algum antiquério, isto, que é concebido como ampulheta, esta representacdo que vale para muitas outras,
que é comum a muitas outras € o conceito. Esta representacdo de qualquer coisa no universal é o pensar.
Trata-se do processo de generalizacdo e formalizagdo descritos por Heidegger na Fenomenologia da vida
religiosa, dentro do qual Heidegger identifica um itinerario interpretativo do ser (uma Historia do Ser)
que, de Platdo a Nietzsche é representado como a Ideia em Platéo; a Enérgeia em Aristdteles; o Cogito em
Descartes; o Conceito Absoluto em Hegel (COSTA, 2014). Em Heidegger, a posicdo de Kant é
explicitada, para uma maior apreciacdo, em Os problemas fundamentais da fenomenologia.
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exemplo, mas também o cheiro do café ou a cor dos livros, toda essa multiplicidade de
sensacOes sdo, de modo geral, a matéria dos fendmenos, o contetido da experiéncia.

Mas sem 0 tempo e 0 espago, que séo as formas a priori do olhar para dentro
(intuicdo), ndo nos seria possivel saber (gnoscere) junto (co) a experiéncia. Sem espago
e tempo, formas sensiveis da intuicdo, andariamos as cegas. Entdo, para que as coisas
tenham sentido, e, portanto, entrem no campo do cognoscivel é preciso que sejam
colocadas nas formas do sentido externo (espago) e do sentido interno (tempo).

Por essa razdo, 0 que nos aparece, 0 contetdo do conhecimento, o dado intuitivo
(matéria, cor, forma) apenas se torna objeto quando impulsionado na unidade de um
conceito. Em um caminho contrario, isto também significa que apenas pensar mediante
conceitos ndo nos coloca numa relacdo de conhecimento efetivo com um objeto. Por
isso, Kant buscou tenazmente diferenciar percepcdo, experiéncia, conhecimento pré-
cientifico e conhecimento cientifico. Para tanto, era preciso esquematizar como a
representacdo do conceito é estabelecida de modo transcendental, através da faculdade
do entendimento.

Nos bindmios intuicdo-conceito, receptividade-espontaneidade, afec¢do-funcéo,
e, por fim, sensibilidade-entendimento, paira a primazia deste Ultimo. Sendo assim,
compreende-se que a intuicdo esta impreterivelmente na base do entendimento puro,
devendo ser ela propria uma pura manifestacdo. Puro aqui é univoco de simples, algo
insuprimivel. Nesse contexto, o tempo ¢é o puro singular, o “tempo € uma representacao
necessaria subjacente a todas as intuicdes sensiveis. Com respeito aos fendmenos em
geral, ndo se pode suprimir o tempo, ndo obstante se possa do tempo muito bem
eliminar os fenémenos. [Por essa razdo] o tempo [nos] é dado a priori” (KANT, 1980,
p. 44).

O tempo ndo esta nas proprias coisas, ele é uma condicdo para qualquer
experiéncia das coisas, “nada mais é que a forma da nossa intuicdo interna. Se a
condicdo particular da nossa sensibilidade lhe for suprimida, desaparece também o
conceito do tempo, que ndo adere aos proprios objetos, mas apenas ao sujeito que os
intui” (KANT, 1980, p. 45). Isso significa afirmar que todo conhecimento é hibrido,
resultando tanto da experiéncia sensorial quanto do esquema racional. Mais ainda: o
conhecimento que fazemos do mundo expressa mais do humano que conhece que do

mundo conhecido.
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Os principios do entendimento puro estabelecem o fundamento da
objetividade dos objetos. Neles — nomeadamente na sua conexdo —
realizam-se autenticamente os modos de representar gragas aos quais
se abrem, na sua unidade originaria, 0 <<estar diante>> e 0
<<permanecer>>, que sdo proprios do objeto. Os principios dizem
sempre respeito a esta dualidade unitaria da esséncia do objeto. Por
isso, devem, por um lado, por o fundamento do <<estar diante>> e,
por outro, 0 do <<permanecer>>. Resulta daqui, como consequéncia
da esséncia dos principios, a sua articulagdo em dois grupos. Kant
chama-Ilhes principios matematicos e dindmicos (HEIDEGGER, 2002,
p. 184).

A objetividade dos objetos é estabelecida pelos principios do entendimento puro.
Estes principios se realizam numa dualidade unitaria. A unidade originaria do estar
diante com o permanecer possui dois principios correspondentes. Ao permanecer temos
0s principios matematicos designando todas as coisas como corpos da natureza que
ocupam espaco; tais corpos sdo numericamente determinados em seu deslocamento
(movimento e repouso). No estar-diante residem o0s principios dindmicos,
compreendendo um preenchimento do espaco, uma ocupacgdo e dilatacdo dos corpos
que, dispersos, impdem uma resisténcia, uma forca. Os principios matematicos e
dindmicos s@o principios de exposicdo dos fenbmenos em sua forca e extensdo, 0s
fundamentos sobre os quais € possivel para um objeto ser apresentado em seu
aparecimento, a condicdo da objetividade de todo e quaisquer objetos, sempre
submetidos a regras (KANT, 2008, p. 208).

Essas regras assumem a permanéncia significando, por um lado, presenga, e, por
outro, constancia. Junto a esta compreensdo, os tempos diversos, sensivelmente
experimentados, seriam, na verdade, partes, delimitacbes de um tempo Unico. Trata-se
entdo de um tempo ilimitado, infinito, dado e intuido a priori. Esse tempo puro é
compreendido como a forma onde acontecem o0s fendmenos. Em cada agora
fenoménico, o tempo é sempre 0 mesmo agora, ele é o que perdura em cada instante.

Dessa maneira, visualizamos trés modos de relacdo com o tempo, desdobrados
em trés principios referidos a existéncia efetiva: na medida em que persiste, o tempo é
um gquantum, uma grandeza, segundo o principio da persisténcia; enquanto algo aparece
numa cadeia de agoras, segundo o principio da sucessao na base da lei da causalidade; e
o tempo como algo que envolve as coisas, segundo o principio da simultaneidade, na
base da lei da acdo reciproca. Kant afirma, contudo, que esses principios ndo podem ser
demonstrados empiricamente porque neles ha pressuposto formal, eles atuam como algo

subjacente a experiéncia, implicando 0 modo como objeto se faz nessa experiéncia.



33

Desse modo, o tempo percebido em termos de sucessdo, devir ou mudanca tem
sua substancia articulada naquilo que é permanente, imutavel, atemporal. O tempo é
pensado como uma unidade transcendental que estrutura a experiéncia, a unidade
transcendental da apercepcdo, dado que s6 se pode ser sujeito ou causa de mudancas
aquilo que permanece idéntico a si mesmo. Agora, vejamos mais de perto como

Heidegger vai buscar acolher e superar a analitica kantiana do tempo.

2.4 Verificagdo, indicacdo e dacdo temporal: o aguilhdo ekstatico-horizontal na

irreversibilidade do tempo

Para Heidegger (2012, p. 345), o tempo “para além de todo objeto” e “aquém de
toda subjetividade” permanece oscilando em um “conceito vulgar de tempo”. Sem
duvidas, essa oscilagdo é responsavel pela relacdo confusa entre nos e o tempo, 0 que
exige constatar “algo como uma co-pertinéncia necessaria de tempo e ser humano”. Nos
seus termos, todo tempo € um agora para a alma na medida em que o0 passado é o agora
do que ja foi na lembranca; assim como o futuro é o agora do que ainda esta porvir na
expectativa. O presente, por sua vez, é o agora do que vigora no momento. O tempo é
compreendido através do presente e do agora. Ao mesmo tempo, 0 agora se torna o

vigor do que é e esta sendo, das coisas e de n6s mesmos. Assim,

[...] o tempo, tal como exposto por Aristdteles e tal como é conhecido
desde entdo pela consciéncia comum, é uma sequéncia dos agoras a
partir do agora-ainda-ndo em meio ao agora-ndo-mais, uma sequéncia
de agoras, que ndo é nenhuma sequencia arbitraria, mas que tem em si
a direcdo a partir do futuro e para o interior do passado. Também
dizemos que o tempo passa. A série de agoras esta dirigida de acordo
com essa sequéncia a partir do futuro para o interior do passado de
maneira unidirecional, ndo reversivel. Designa-se essa série de agoras
uma série infinita (HEIDEGGER, 2012, p. 378).

Da consciéncia do filésofo a consciéncia comum, o tempo é marcantemente uma
sequéncia infinita, unidirecional e irreversivel de agoras. Embora haja trés formas de
falar do tempo, 0 agora se mostra numa primazia curiosa. A determinagdo do tempo no
hoje, no ontem e no amanhd é mais primordial em comparagdo com a verificagao
quantitativa de tempo. Essa verificacdo é apenas uma determinacdo aritmética de cada

hoje, ontem e amanha. Por isso, quando olhamos o reldgio nos ocupamos do tempo,
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mas a referéncia é sempre a um quantum de tempo, o que confere ambiguidade a tal

determinacéo.

Suponhamos que chegassemos com um reldégio a um membro de uma
tribo indigena numa floresta, que nunca viu um relégio e lhe
mostrassemos esta coisa. Pelo movimento ele pensaria que esta coisa
estd viva. Para ele a coisa ndo é um reldgio, uma medida de tempo.
Isso ndo significa, naturalmente, que a relacdo com o tempo lhe seja
estranha. Provavelmente, ele vive numa relacdo mais originaria com o
tempo do que nos, europeus modernos, que Ihe mostramos nossos
estranhos produtos. Entretanto, para ele ndo ha questdo do reldgio.
(HEIDEGGER, 2009, p. 71-72. Destaques nossos).

Com esta suposicdo aparentemente excéntrica, destacamos nessa meditacdo
heideggeriana acerca do tempo o seu recuo a floresta e a uma tribo indigena. O que os
olhos de Heidegger pretendem enxergar com esse exercicio especulativo? O que ha
entre os habitantes desta floresta peculiar, o tempo e o reldgio? Por que este recuo a

floresta, em vias da estranheza ou da falta de sentido do rel6gio em si?

No verificar do tempo pelo relégio, alids, como em toda indicacéo de
tempo, apontamos para 0 tempo, mas ndo vemos o0 tempo mesmo. Se
quisermos saber o que é o tempo mesmo, a relacdo de tempo das
varias indicacbes de tempo ndo pode nos ajudar. Antes, devemos
perguntar: de onde eu tiro o agora, 0 ha pouco e o logo mais? Esta
pergunta, assim como uma eventual resposta, s6 é possivel porque ja
temos o0 tempo, mais exatamente porque para nos ja domina o tempo
presente, passado e futuro. Porque sempre s posso tomar algo que me
é da-vel [Geb-bar]. E este poder se dar [Gebbare] é o que sempre
domina. Com a palavra “dominar” indica-se apenas, por enquanto,
cuidadosamente, que somos atingidos por toda parte e constantemente
pelo tempo. Em vista da relagdo com o tempo devemos, por enquanto,
compreender, por um lado, a diferenca entre indicacdo do tempo
[Zeit-Angabe] pelo reldgio, e indicagdo do tempo — ndo de acordo com
o relogio — como hoje-ontem-amanh& e, por outro lado, dacdo de
tempo [Zeit-Gabe]. N&o ha indicagdo de tempo sem anterior dacéo de
tempo. Entretanto, permanece ainda a questio Se N0 NOSSO
comportamento cotidiano, seja ele cientifico, pré-cientifico, pratico,
ndo-cientifico, artistico ou religioso, o tempo nos é dado de modo
diferente do que através de uma espécie de indicacdo de tempo.
(HEIDEGGER, 2009, p. 74).

O recuo €é longo. Por isso, caminhemos com mais vagar. Ja haviamos sido
advertidos, por Heidegger, para nao cair no equivoco de diferenciar um “tempo do eu” e
um “tempo do mundo”, bem como a desconfiar do reldégio com seu nivelamento

aritmético do tempo. A adverténcia tem um sentido formativo, uma vez que a forma
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mais imediata de nossa relacdo com o tempo tem sido a contagem. Essa forma de
relacdo permite, por exemplo, saber se temos ou ndo tempo para algo, permite saber, por
exemplo, se € 0 momento adequado para terminar ou ndo uma aula, para combinar um
café, jogar, ritualizar... Porém, esse tipo de relacdo ndo é uma relacdo originaria. 1sso
porque para realizar todos estes pequenos calculos se pressupde que o tempo esteja
previamente dado.

Em outros termos, todo momento temporal remete a algo presente (agora), a
algo sucedido (antes) e a algo que aguardamos (depois). Contar com o ontem, 0 hoje e 0
amanha pressupde, portanto, que ha tempo, que o tempo ja esta dado para uso e medida.
Mas, como indicado acima, nesta experiéncia ndo ha dados temporais sem uma prévia
doacdo do tempo. E no aprofundamento desse dom, que passa desapercebido no
cotidiano, que se desvela o verdadeiro sentido de ter o tempo. Assim, té-lo ou ndo, diz
sempre da finalidade de algo. Trata-se de um tempo para... que indica uma determinada
direcdo, tempo para fazer um café, para jogar o lixo, para preparar uma aula ou uma

tese...

Como deve ser compreendido esse carater que chamo de carater do
tempo no “para”? Seria este “para” adicionado ao tempo ou menciono
nesse “para” justamente algo que € proprio do tempo? Mesmo guando

eu digo “amanhd” ndo digo isto simplesmente como um “amanha”

vazio, mas sempre como um ‘“amanhd” para aquilo que farei
“amanha” ou que acontecera “amanha”. Por mais indeterminado que
seja 0 para qué, faz parte do tempo esta indicacdo, o apontar para um
fazer ou acontecer. Por isso chamamos este carater do tempo, isto &,
aquele que ele é sempre tempo para algo, de carater da
interpretabilidade [Deutsamkeit] (HEIDEGGER, 2009, p. 75).

Este aspecto indicativo é proprio do tempo mesmo e ndo se constitui como algo
que adicionamos. Logo, ndo designa a intencdo de um sujeito, mas sim o proprio
aspecto de significacdo imanente ao tempo, seu sentido inerente constatado em cada
caso, como quando dizemos: é hora de..., € tempo de ir... Trata-se de uma condicéo
relacional, uma vez que, na expectativa de um evento qualquer, nos encontramos
sempre coexpectando na expectacao do proprio processo. Nesta coexpectacdo, a relacdo
com o tempo ndo ¢ a relacdo de um sujeito isolado defronte a0 mundo, mas sim a de um

sujeito situado no encontro de... si mesmo, isto é, de suas proprias possibilidades.
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O segundo aspecto de nossa relacdo com o tempo € a databilidade (Datiertheit).
A experiéncia com a data em que algo ocorreu, vem ocorrendo ou ocorrera nao tem
meramente o sentido do calendario: “a data do calendario ¢ apenas um modo particular
das datacdes cotidianas” (HEIDEGGER, 2012, p. 381). A datacdo assume o sentido do
estar-dado do tempo como o agora em que redijo estas linhas, o antes de assistir um
filme ou o dia do aniversario que espero ansiosamente. Contudo, a expectativa ou sua
auséncia ndo possuem apenas uma data. De modo algum, o tempo é pontualizado, ele
indica uma tensionalidade, uma duracdo varidvel, como o agora, durante a leitura destas
linhas?!,

O tempo revela esse ambito no qual o ser-ai vive familiarizado. As coisas, ou 0s
intratemporais, sdo 0 que nos servem de imediato para algo, um relogio para ver o
horario, o calendario para lembrar do aniversario. Eles sdo encontrados em uma rede
prévia de significagdes, inscritas em uma época e em uma cultura. O ser-ai se serve dos
intratemporais, lida com eles, a fim de se organizar e organizar o tempo pelo qual
transita.

A propria produgdo de um reldgio implica uma época e uma cultura. Claro, sua
producdo independe se conhecemos aquele que o usard. O relojoeiro produz para um
anonimato, isto é, para o uso de todos. O reldgio também pode ser usado para fins
variados, pode ainda ter um aspecto esportivo ou social, pode se configurar como uma
obra de arte, etc. Como todas as coisas intratemporais de que nos ocupamos, um relégio
nos transforma assim como o transformamos por meio dos nossos usos. 1sso permite
dizer que o0 modo com o qual nos relacionamos, sendo junto as coisas, diz do nosso
proprio modo de ser: indiferentes, esquecidos, meticulosos, avexados.

O que estamos indicando com estes exemplos € a impossibilidade de uma
existéncia pura, sem as coisas. Ha toda uma relacdo de méo e contramao que constitui o
ser-ai e as coisas. Existe um enredamento, no qual o ser-ai se ocupa sendo junto as
coisas, na indiferenca ou no zelo, e, se preocupa sendo-ai com os outros semelhantes, na
decepcéo, na expectativa, na lembranca. Na ocupacéo, junto as coisas, 0 ser-ai realiza
tarefas como a correcdo de provas, anotacdes na lousa, leitura de um livro, etc. Diante
das coisas, 0 ser-ai ja reconhece seus para qués, e na estranheza delas busca suas

finalidades.

21 Além disso, o tempo também ndo pertence a um sujeito individualizado por ja se achar de algum modo
ai acessivel no ser-um-com-o-outro. Interpretabilidade, databilidade, tensionamento e esfera publica séo,
portanto, os momentos do tempo, seus indicios formais. Cada um deles expressa que as coisas com as
quais nos relacionamos constituem a estrutura 6ntica e ontoldgica do ser-ai como ser-no-tempo.
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Com isso, fica patente o desacordo entre a floresta e a cidade europeia, entre o
tempo do “fisico”, e o tempo da “tribo indigena” (HEIDEGGER, 2009, p. 84). Isto
porque o reldgio excede a rede conformativa do tempo dos povos indigenas. Néo se
trata de que esses Ultimos ndo sejam capazes de atribuir sentido ou que a floresta seja
habitada pela auséncia de sentido. Na verdade, trata-se de reconhecer ai um contra-
sentido sob o alicerce do sentido disposto pelo “mau-encontro” entre o europeu € o
indigena.

Assim, pessoas, animais, pedras, florestas constituem-se por um conjunto de
referéncias em que as coisas estdo colocadas em seus para qué préprios e apropriados
(para sua serventia, para seus sentidos familiares). O exemplo de Heidegger € curioso
porque o reldgio exorbita 0 ambito daquilo que é reconhecivel pelos povos indigenas,
que fornecem, em resposta, um contra-sentido ao sentido do acontecido colonial.

Isto sugere que o lugar do relogio s6 pode ser desvelado em fungdo das
condicbes de seu aparecimento, como lugar do transitério, do temporario, como
convocacdo para outros dizeres e olhares; ou, pelo contrario, como lugar do invasivo, do
expropriador, como convocagdo a matar e a pilhar outros dizeres e outros olhares.

Em todas essas situacdes, o tempo aparece como tempo vivido, onde sentido e
contra-sentido estdo na base do sentido acontecido. Ser-no-tempo € essa liminaridade da
dacdo do tempo. E nessa direcio que a floresta, exemplificada no texto heideggeriano,
faz evidente um modo de equivocacdo presente na relacdo que os povos indigenas
cultivam com o tempo, que ndo se reduz a percepcao que o humano (branco-moderno-
europeu) tem. Assim, “na floresta [Holz] ha caminhos que, o mais das vezes sinuosos,
terminam perdendo-se, subitamente, no ndo-trilhado” (HEIDEGGER, 2012, p. 3).

Esses caminhos sdo estreitos e labirinticos, podendo inclusive levar quem busca
atravessa-los a se deparar com o sem saida. Atravessar uma floresta é também perder-se
nela, ser-tomado-por... Este € um sentido de caminhos de floresta que seus habitantes
originarios bem conhecem, e mais: sabem que, para esses caminhos, ndo ha mapas ou
estradas que seja uma prerrogativa exclusiva do humano (VALENTIM, 2018).
Veremos.

Isso porque nos caminhos de floresta ndo deparamos com arvores cartesianas,
isto €, arvores que ndo tém origem no “ser-tomado-por”, mas no declinio do “ter-sido-
tomado-por”, como no conhecimento cientifico, onde as arvores tornam-se mero objeto
de verificacdo (HEIDEGGER, 2003, p. 42-43), desenraizadas de sua vitalidade. A
arvore cartesiana provém e perdura, também desde Platdo e Aristoteles, de uma
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triparticdo disciplinar: logica, fisica e ética. Nessa triparticdo se erguem ainda as
questdes critica kantianas: o que devo fazer?; o que posso esperar?; e, 0 que POSSO
conhecer?

Em contraposicdo, as arvores com que deparamos nos caminhos de floresta
protegem, alimentam e comunicam, revelando o que existe e vigora mesmo “sem a

interferéncia do [humano]” (homem-especista-colonizador) (p. 38). Mais ainda:

[...] o crescimento ndo apenas das plantas e dos animais, seu surgir e
perecer enquanto um mero evento isolado, mas o crescimento
enguanto acontecimento que se da em meio a e absolutamente
dominado pela mudanca das estagdes, em meio a alternancia entre dia
e noite, em meio ao curso dos astros, da tempestade e do clima, em
meio ao furor dos elementos. [...] 0s acontecimentos que o [humano]
experimenta em si, geracdo, nascimento, infancia, maturidade,
velhice, morte, ndo sdo de maneira nenhuma acontecimentos no
sentido restrito e atual de um evento natural especificamente
bioldgico, eles pertencem muito mais a vigéncia (HEIDEGGER,
2003, p. 32).

Nos caminhos de floresta, outro ponto de vista vem a tona. Trata-se de tudo o
que diz respeito ao fazer e ao ndo-fazer humanos, sua postura e atitude, seu ethos, seu
portar-se como um ente diverso da physis, sua morada em meio aos entes. Ethos e
physis sdo expressos e discutidos no logos, a palavra que retira a vigéncia do velamento
(alethéia).

Contudo, para os modernos ocidentais, a physis é desenraizada e convertida em
“natureza”. A sua vitalidade perece, suprimida numa ordenacéo que perfaz as matérias e
disciplinas escolares. A arvore cartesiana diz, portanto, o perecimento do vivo, um
constructo de raizes metafisicas com seu tronco fisico e galhos medicinais, morais e
mecanicos. Uma arvore sem solo. Nesse aspecto, Heidegger parece manter fidelidade ao
fendmeno deixando a arvore estar, |4 fora, onde ela se mostrou a nos. Ele ndo a devora
numa atitude possessiva, onde nos colocamos diante dela, em frente a..., evitando
degrada-la na imagem conceitual de um sujeito que dira “aquilo [é] uma arvore”.

Com esse breve desvio pela floresta, Heidegger visa dissipar o entendimento do
tempo como algo meramente passivel de aplicacdo, fixo e contavel. O tempo do fisico
ndo nos permite enveredar o tempo originario para nele nos perdermos. Ndo permite
atalhos no tempo, momentos que revelam a constituicdo fundamental da temporalidade.

O tempo é deslocado em si mesmo como futuro, sido e presente.
Como algo vindouro, o ser-ai é deslocado para seu poder-ser que
tinha sido; como sido, ele é deslocado para o seu sido; como
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presentificante, ele é deslocado para junto de um outro ente. A
temporalidade como unidade de futuro, ter sido e presente ndo desloca
0 ser-ai por vezes e ocasionalmente, mas ela mesma como
temporalidade é o fora-de-si originario, o0 exstatiwdv (HEIDEGGER,
2012, p. 388).

Todo ser humano encontra-se originariamente deslocado para, sendo essa
temporalidade ekstatica?® sua propria constituicio ontoldgica. A esta unidade originaria
do estar-fora-de-si que chega-a-si, que retorna-a-si e que se presentifica pertence uma
abertura, na qual o deslocamento, a0 mesmo tempo, abre e mantém aberto um
horizonteZ,

Ekstatico-horizontal “é a amplitude aberta para o interior da qual o deslocamento
enquanto tal estd fora de si” (HEIDEGGER, 2012, p. 389). Ele torna possivel, quer
dizer, ilumina simultaneamente a constituicdo ontolégica do ser humano e a
temporalizacdo do tempo, uma vez que ha uma relacdo entre o ente que somos, 0 ente
gue ndo somos e o tempo como constitutivos de nossa eksisténcia. Com Heidegger se
inicia, portanto, um tropeco existencial, uma virada ontologica, do primado ontolégico
da constituicdo existencial do ser humano (da analitica existencial) frente ao primado
transcendental da constituicdo categorial do sujeito (a analitica transcendental),
implicando numa percepcao radical do tempo. Como vimos anteriormente, com Kant, o
tempo opera com categorias e esquematiza para determinar objetivamente o
conhecimento. Com Heidegger, o tempo indica os modos possiveis de acesso ao ente

que nGS mesmos Somos.

Kant prescindiu de questionar e determinar, na sua esséncia propria, o
<<manifesto>> que vem até nds antes de uma objectivagcdo em objeto
da experiéncia. Na medida em que ele, claramente, tem de regressar a
este dominio, como acontece quando diferencia a mera percepc¢do da
experiéncia, 0 movimento comparativo segue uma dire¢cdo: da
experiéncia a percepcdo. Isto quer dizer que a percepgdo € vista a
partir da experiéncia e que, face a ela, € um <<ainda ndo>>. Mas, do
mesmo modo e antes de mais, trata-se de indicar o que a experiéncia,
no sentido do conhecimento cientifico, ja ndo é em relacdo a

22 Heidegger distancia o ekstatico da referéncia tradicional a transcendéncia, a exemplo do para-além do
ser (epekeina tés ousias) na Alegoria do sol plat6nica, que tem funcdo iluminadora tanto do desvelamento
do ente quanto da compreensdo do ser. Isto significa, reiteradamente, que a transcendéncia ndo designa a
representacdo da interioridade de um sujeito com o que Ihe é transcendente (DASTUR, 1990).

2 0 horizonte, tema tradicional relacionado ao ver e ao intuir de Leibniz a Husserl como limite do
conhecimento, do campo da viséo teérica, ndo o é para Heidegger, que toma o horizonte no dominio do
projeto na estrutura da cura. O horizonte é o fechamento da abertura ekstatica, o fim do movimento
ekstatico e a0 mesmo tempo o0 comego da abertura do ente.
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percep¢do, no sentido de conhecimento pré-cientifico (HEIDEGGER,
1987, p. 141).

A principal dificuldade na compreensédo ontoldgica do tempo reside no fato deste
ser tomado “enquanto intuicdo pura a um sujeito humano, cujo ser ¢ determinado de
modo insuficiente” (HEIDEGGER, 1987, p. 193), o que tem consequéncias drasticas.

Isso porque dada a impossibilidade de pensar a coisa-em-si, cria-se dessa forma
um fora-incomensuravel que cinde humano e natureza, forjando a imagem do real como
espelho do sujeito, onde o mundo é meramente a medida do que nos aparece. Dessa
forma, o tempo “transformou-se num conceito fisico vazio, que encontramos como t
(tempus)”. (HEIDEGGER, 2008, p. 209). Esse é o conhecido tempo normal da Europa,
fundado em seu empreendimento colonial-expropriador de outras formas de vida.

As consequéncias da uniformidade do tempo séo tragicas e ainda subestimadas
pela filosofia, posto que surdos ao apelo dos caminhos de floresta, permanecemos
cativos do artificio de ordenar colonial-imperial-universalmente o globo terrestre.
Ocupados junto as coisas, as observamos para delas retirar meramente uma exatiddo
(Orthotes).

2.5 A suspensédo da vida na temporalidade 24/7

Recentemente, Jonathan Crary expds a logica temporal do fundamentalismo
econdmico capitalista contemporaneo em seu funcionamento 24/7%. Para ele,
temporalidades alternativas do existir humano tém sido sistematicamente capturadas: o
tempo do sono, o tempo das férias, o tempo do lazer. Temporalidades destituidas em
nome da atividade continua. Embora assinale o sono como ultimo reduto para se resistir
a vida regulada, Crary (2014) mostra 0 quanto a temporalidade 24/7 nos separa da

oscilagdo ritmica propria da vida, um tempo situado “para além das horas do relogio”
(p. 18).

24 2477, quer dizer, 24 horas por dia, 7 dias por semana. Em suas pesquisas, Crary (2014) explora o
interesse do Departamento de Defesa dos Estados Unidos em controlar o sono dos soldados norte-
americanos por meio de substancias neuroquimicas, terapias genéticas e estimulacdo magnética
transcraniana, a fim de impor ao corpo um modelo maquinico de funcionamento. Outro foco de atencéao
das analises de Crary € o consdrcio espacial russo-europeu que planeja a instauracdo de satélites com
refletores parabdlicos retrateis na orbita terrestre, com a finalidade de refletir a luz solar em grandes
faixas terrestres. A ideia é permitir o trabalho continuo, ou seja, noite e dia. O slogan do consércio
anuncia um tempo de luz do dia a noite toda.
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A temporalidade 24/7 indica um tempo suspenso na pura indiferenca aritmética.
Com essa suspensdo acabamos por perder as diferencas do tempo, quer dizer, a
possibilidade mesma de perceber diferentes tempos, abrindo um tempo de indiferenca
disposto como temporalidade propria e apropriada do desempenho maquinico. Ha nesse
processo um alinhamento com “o que ndo envelhece, o inerte e inanimado” (CRARY,
2014, p. 19), induzindo a supremacia de um tempo distante da inteireza ecoldgica.

Nos termos de Crary (2014, p. 26), a temporalidade 24/7 “mina paulatinamente
as distingdes entre dia e noite, entre claro e escuro, entre acdo e repouso”, criando uma
“zona de insensibilidade, de amnésia, de tudo que impede a possibilidade de
experiéncia”’. Um tempo que se adianta, portanto, a todo mistério e desconhecido. Como
consequéncia, aspectos irredutiveis da vida humana como a fome, o adoecimento, o
desejo sexual, 0 sono e a propria morte sdo forgados a entrar no dominio do calculavel e
do equivalente.

Em suas analises, Crary (2014, p. 33) multiplica os exemplos relativos aos
efeitos da temporalidade 24/7, no contexto da globalizagdo corporativa, focalizando os
efeitos para a espécie humana da producdo de “um futuro até entdo desconhecido”. O
fluxo do tempo 24/7 parece carecer de barreiras. Os possiveis indicios do tempo
originario desaparecem em uma compressdo constante. A tessitura ritmica do tempo é
varrida por uma temporalidade atomizada que desdobra um projeto, a0 mesmo tempo,
titdnico e tiranico, ancorado na subtracdo de qualquer experiéncia temporal variada.

A temporalidade 24/7 ndo faz uso apenas do relégio, integrando-se numa miriade
de micro-objetos, cujo modo de uso € indiferente aos ritmos-ciclos do dia e da noite, do
trabalho e do descanso, modulando-se através de aparelhos, redes e cddigos que
compdem um fluxo compulsério e descartavel que opera por meio da obsolescéncia
programada.

Nesse fluxo, o desejo por novos instrumentos deixa de ser o apelo a uma mera
acumulacdo de objetos ou conteddos, para se converter em um dispositivo de
“apagamento sistematico do passado como parte da construgdo fantasmagoérica do
presente” (CRARY, 2014, p. 54). O frenesi das novidades inabilita uma memoria

coletiva, que tem seus rastros deletados por uma colonizagéo sistémica da experiéncia.

[...] compramos produtos que nos foram recomendados pelo
monitoramento de nossas vidas eletrbnicas, e voluntariamente
deixamos feedbacks para outros a respeito do que compramos. Somos
0 sujeito obediente que se submete a todas as formas de invasdo
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biométrica e de vigilancia. E que ingere comida e agua toxicas. E
vive, sem reclamar, na vizinhanca de reatores nucleares. A abdicacao
completa da responsabilidade pela prépria vida é indicada pelos titulos
dos diversos guias best-sellers que nos dizem, com uma fatalidade
sombria, quais sdo os mil filmes que devemos assistir antes de morrer,
0s cem destinos turisticos que devemos visitar antes de morrer, 0s
quinhentos livros que devemos ler antes de morrer (CRARY, 2014, p.
68-69)%°.

Nesse horizonte, ndo apenas o sono torna-se alvo de captura, mas se visa

diretamente as funcbes cognitivas do cérebro humano. Busca-se a “digitalizacdo da
consciéncia”, através das técnicas de extragdo dos dados, para que se possa
compatibilizar as experiéncias, individuais ou coletivas, as exigéncias da vida acelerada.
Um esforco radical de supressdo de qualquer sentido transindividual, quer dizer,
transegbico da subjetividade, reduzida as métricas da objetividade algoritmica ou
neurocientifica.

Assim, diz Crary (2014, p. 129), vemos emergir uma nova percepgdo do que seja
uma vida feliz e um bem viver, cada vez mais, desvinculada dos “encontros que podem
levar a novas formagdes, a novas capacidades de insurgéncia”, que dependem, de forma

imanente, do acesso e da experiéncia concreta e sensivel a outras temporalidades.

[...] 247 apresenta a ilusdo de um tempo sem espera, de uma
disponibilidade instantanea, de permanecer isolado da presenca dos
outros. A responsabilidade por outras pessoas que a proximidade
implica pode agora ser facilmente contornada pela administracio
eletrbnica de nossas rotinas e contatos diarios. [...] O problema da
espera esta ligado a questdo maior da incompatibilidade do
capitalismo 247 com quaisquer comportamentos sociais dotados de
padrdes ritmicos de acdo e pausa (CRARY, 2014, p. 132-133).

A impossibilidade do cuidado com os outros, exemplificado no ato de espera e
de escuta, ndo reside meramente nos aparatos técnicos, reside mais profundamente no
abandono de qualquer experiéncia de oscilagdo ritmica. A temporalidade 24/7 obriga as
coordenadas ontoldgicas (mas, também, éticas, politicas, pedagogicas) a se alinharem ao

tempo hiperindividualizado das mercadorias e das corpora¢des transnacionais.

%5 Crary (2014) faz uso da cinematografia para explorar a questdo de como 0 mundo humano vem sendo
devastado por esse novo padrdo de tempo. Assim, em Altered Carbon ou Blade Runner, ele destaca a
permeabilidade crescente entre seres vivos e maquinas, em um “mundo saturado de mercadorias e
colorido pela transitoriedade e pela perda” (p. 104). Nessas narrativas, a temporalidade 24/7 emerge como
uma desorientacdo distopica, onde distingdes entre o vivo e o inanimado perdem o sentido, € “nos
tornamos assustadoramente indiferentes a fragilidade e a transitoriedade das coisas vivas reais” (p. 110).
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2.6. Pedagogia da decadéncia e racionalidade cronolégica

A temporalidade 24/7 indicia um crescente distanciamento do tempo limiar, ou
seja, do tempo do sonho (de Crary) e do tempo da floresta (de Heidegger). Com isso,
consideramos que passamos por um corte, uma ruptura no dimensionamento humano da
vivéncia do tempo, onde se aprofundam o esquecimento do tempo originario em seu
fluir. O fluxo temporal é congelado, convertido em uma superficie, para assim ser
melhor medido e parametrizado. Os impactos sociais, culturais, politicos e pedagogicos
sdo catastroficos. Passamos a ancorar nossa existéncia em plataformas e aplicativos.

Esses novos dispositivos visam nos proteger do proprio tempo, doravante
tratado, ele mesmo, como um auténtico terrorista. Por conseguinte, vivemos no
desabrigo, desabrigados do nosso tempo proprio. Esse desabrigar tem uma cabeca de
Janus, “um rosto fita o futuro, o outro o passado” (SAFRANSKI, 2005, p. 151).

Janus, como sabemos, € o anfitrido do deus do tempo derrotado, aquele que com
sua foice ceifa as vidas, Cronos, que ao fugir passa a residir com o deus da agricultura,
da civilizacdo e da moeda. Ao mesmo tempo em que ensina o cultivo da terra e a poda
da videira, abrindo um tempo de abundancia dos frutos da terra, com sua foice curva,
Cronos expressa seu poder de corte, de cisdo, separagdo e alienacio?®.

N&o obstante, Cronos é também a irrupcdo da diferenca, do confronto dos
opostos que conserva viva a realidade. O problema é que, como herdeiro da tirania
patriarcal, Cronos passa a ceifar a diferenca como uma prerrogativa da usurpacao do
que acredita ameacar seu direito de soberania. Isso significa que, desde o tempo-cronos,
tudo deve variar, desde que a variagao, ela mesma, ndo produza a criagédo do novo, ndo
geste e ndo gere o0 acontecimento. Para tanto, Cronos parcela/divide o tempo,
configurando um tempo de expanséo infinita da divida, tornando-nos devedores eternos
do tempo-cronos.

Por isso, nunca dispomos de tempo suficiente para lhe sacrificar e apaziguar,
presos em sua crono-logia, seu modo formal de ordenar as extensbes do tempo,
perdemos o contato vivo com a diferenca no e do tempo. Sem essa possibilidade, o

circuito dos afetos capitalizados em uma cadéncia alucinante nos inflige o imperativo da

% Cronos ¢ a divindade que representa a superagdo de seu pai, que ndo reconhecia o direito a diferenca:
Uranos busca inibir que o novo suceda o velho para ndo perder seu poder de reprodutor; e para tal passou
a sufocar seus filhos; nota-se que Gea o havia sido criado para superar a cissiparidade das divindades
primordiais (Caos; Gea; Tartaro, e Eros), isto é, para gestar a diferenga. Fracasso.
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novidade pela novidade. Novidade perversa, posto que variacdo do mesmo, do sempre
igual.

Assim, cativos dos indicios formais do tempo-cronos somos obrigados a sempre
recomecar, toda finalidade é subsumida no imperativo de nunca parar, asfixiados por
um tempo privado de ritmo e que flui indefinidamente sem precisar se ater em alguma
orientacdo significativa. Com o tempo-cronos, as poténcias formativas do humano séo
inibidas, seja pela disciplinarizacao, seja pela aceleracdo do tempo.

Expropriada de uma duracdo prépria, a formagdo do humano ja ndo se move em
meio as exigéncias de inicio e fim, comego e conclusdo, evocando a interminével
sucessao do novo. O tempo-cronos passa a controlar a diferenca através de seu poder
replicante.

Heranca e transmissdo, indicios-formais estruturantes dos discursos e das
praticas de formacdo, deixam de remeter a queda, obstruindo a imagem matricial da
semente que morre para fazer-se arvore, gerando, por sua vez, indmeras outras
sementes.

Sem o gesto de queda e morte da semente, o ser-ai destemporalizado carece de
heranca e transmissdo, de lembranga e perspectiva, torna-se um prisioneiro da
verticalidade atomizada da cinética desdobrada pelo tempo 24/7. O ser-ai j& ndo tem
como experimentar o tempo vital que se da num demorar-se junto a... “um demorar-se
no prolongar-se da propria temporalidade” em que o mundo vem ao encontro da vida.

Nessa temporalidade obstruida, caimos no abismo, acossados por um futuro
incerto e duvidoso. E por isso que Safransky (2005, p. 186) descreve que o0 pensamento
de Heidegger “volta-se para a treva do momento vivido”, quer dizer, para “a
autotransparéncia das realizagdes da vida, também cotidianas”. Ele nos coloca a
exigéncia de uma outra pedagogia afinada ao tom da inseguranca ontoldgica. Nessa
outra compreensdo da formacdo do humano, a queda ndo é negativizada por indicar a
condicdo mesma de possibilidade da luta pelo ser-ai auténtico, na qual o ser-ai abre-se
para a fragilidade (finitude) da vida tecida em sua diferencialidade originaria.

Nessa outra compreensao do formar(-se) humano, o tempo é um lance aberto. O
lancamento do humano no mundo, contudo, ndo se d& de dentro para fora, mas no
aberto, quer dizer, orientado pelas possibilidades vindouras que ndo estdo ainda
colocadas. Somente assim, habitando ontologicamente seu tempo proprio, pode se abrir
para outros gestos, seja na lida cotidiana com as coisas, seja na criacdo de conceitos

filosoficos, seja no acolhimento de outros gestos de educar(-se) com (e como) outrem.
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Com isso, a preocupacdo ndo € meramente com o repassar dos contetdos que foram
temporalmente programados, mas cuidar também do que esta por vir, sustentando o
nexo indissoltvel onde passado e presente se abrem através da abertura para o futuro.

A liberacédo do futuro, assim como a protecao das florestas e dos sonhos, indica
um vir a ser ja sendo, aqui, designado indicativo formalmente como o anteceder-se-a-
si-mesmo-no-ja-ser-em-um-mundo. Com isto, Heidegger critica da estaticidade de um
projeto matematizante do tempo, herdeiro da racionalidade cientifica e filoséfica
ocidental. A dimensdo ekstatico-horizontal, indicada na analitica existencial de
Heidegger, configura-se como uma experiéncia que corréi o tempo calculado, na
medida em que impossibilita lidar com ele na forma de res, coisa, substancia e afins que
reduzem a possibilidade de experienciar outros tempos no ato de educar.

Esquecidos dessa dimenséo ekstatico-horizontal, somos educados e educamos
como prisioneiros do tempo-cronos. Um tempo contado em horas-aula, dias letivos,
semestres, etc. (WHITROW, 1993, p.31) que nos habitua a seguir automaticamente
calendarios e agendas. Mas, onde raramente o sentido mesmo do tempo, vivido nas
instituicbes e nos gestos de formar o humano, constitui um foco de atengdo e
tematizacdo. Nas organizacdes escolares, manifestamos assim uma vivéncia cronoldgica
do tempo pedagogico, desenvolvendo atividades nao pelo sentido, mas porque “estd na
hora”.

A consequéncia mais visivel desse processo & a crescente dualidade da
experiéncia temporal cindida entre o “tempo fisico” e o “tempo social”. Nesta
dualidade, o tempo se encontra sob o dominio astuto de Cronos que determina o ritmo
das atividades vivenciadas no dispositivo escolar?’, com vistas & padronizacdo do tempo

pedagdgico.

[Assim] junto aos reldgios e as campainhas, os horarios de aulas, entéo,
sdo ordenados em fungdo das disciplinas escolares e de sua sequéncia
ao longo dos dias, das semanas, das quinzenas, dos meses e anos,
visando facilitar o controle do trabalho docente. Nesse sentido, 0 ensino
seriado tem como base a centralidade da classe como unidade de
organizacdo e modo de organizacdo dos conhecimentos escolares
pautados na simultaneidade. O ano letivo é considerado tempo escolar
modelar, bem como o semestre e o bimestre. [...] Essas nog¢des, além de
fundamentarem o trabalho pedagdgico e as atividades dos alunos,
refletem a sequéncia de contelidos a serem ensinados em uma série,

27 De fato, como lembra Ferreira (2009, p. 18), a organizacdo do tempo escolar caminhou junto com a
institucionalizacdo da escola, adquirindo legitimacdo de ritmos e tempos sob o controle do Estado,
introduzindo e entronizando o tempo disciplina nas institui¢des encarregadas de formar os cidadéos.
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durante um ano letivo, distribuidos numa sequéncia por semestre.
Ainda, refletem a temporalidade linear, a distribuicdo das séries, a
padronizacdo do ensino e a expectativa de que todos os alunos
aprendam a mesma coisa no mesmo periodo de tempo. Essa é a l6gica
do sistema seriado de ensino que perpassa uma estrutura hierarquica
rigida entre as diversas etapas do aprendizado, numa sequéncia
organizada (RODRIGUES, 2009, p. 22).

Na esteira da racionalidade cronoldgica do tempo escolar, estrutura-se a criacao
de um habitus disciplinar que visa ajustar os sujeitos ao tempo do mundo produtivo.
N&o obstante, a meditacdo filoséfico-educacional dessa situacao ainda permanece refém
das analises onticas (sociologicas, politicas, etc.) que tomam a atividade de ensinar-e-
aprender como equivalente a atividade do trabalho, fazendo da atividade docente o eixo
privilegiado para a compreensdo do agir formativo. Sem desconsiderar essas analises,
apostamos que uma compreensao ontoldgica poderia indicar outras pistas para 0s usos

do tempo para além da sua domesticacédo pelas forcas vigentes no dispositivo escolar.
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Mas ele ndo podia pagar seus pais para cria-lo; sua vida (aiwv) 478
breve foi que 0 magnanimo Ajax o matou com sua lanca.

[...]

"Oh Priamida, ndo me faca deitar no chéo

seja a presa oferecida aos Danaos, venha em meu auxilio (aiwv)! 685
[...]

e se eu voltar, ao contrario, para minha patria, fama

vai perder, mas a vida (ai@v) ainda assim sera muito longa, 415
porque la a morte ndo podera me surpreender téo cedo.

[...]

Ele hesitou na frente do herdi e caiu de cara sobre os mortos, 300
longe da fértil Lansa, e seus pais ndo podiam

sua educacao foi paga, porque sua vida (aiwv) foi curta; a lanca

do magnanimo Ajax terminou com ela naquele dia.

[...]

Vou me vestir agora, com mais medo do que enquanto voa

entrar pelas feridas que o bronze causou no filho

de Menécio, e entdo gerar vermes neles, 25

e este corpo, do qual a vida (aiwv) ja se foi, desfigura totalmente,

e eles também corrompem totalmente o cadaver.®

2Fragmentos da obra de Homero, a lliada (1991).
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3. ACONTECIMENTO

Nesse capitulo, desdobramos uma tentativa de compreensdo dos sentidos
atribuidos ao humano e suas implicacdes para uma comunidade pedagdgica. Tomamos a
nocdo de acontecimento nos caminhos abertos por Heidegger. Caminhos delimitados
por dois momentos basicos: a analitica existencial da estrutura ontoldgica do ser-ai, e 0
sentido do ser no horizonte da temporalidade originaria. A passagem de um momento a
outro é denominada como viravolta (Kehre) em dois sentidos. Por um lado, trata-se do
vaivém da verdade do ser como acontecimento apropriativo (Ereignis). Por outro,
nomeia-se a virada do seu pensamento em direcdo a origem da verdade do ser®.

Com a passagem da questdo do Ser para a questao da histéria do Seer, Heidegger
ndo pensa mais por orientacdes histdricas, mas através do lancamento ao espaco de
acontecimentos, 0 que resguarda a possibilidade de acontecimentos historicos, ndo para
determinar se eles virdo ou ndo, mas para resguardar o sentido de seu poder-ser.

Nessa direcdo, buscamos desvelar uma outra experiéncia da temporalidade, um
tempo fora do tempo-cronos e sua perspectiva progressiva linear e cumulativa,
apontando para um tempo intempestivo, um tempo por vir, cujo acontecimento € capaz
de interromper os habitos difusos na cotidianidade. Isso € importante na medida em que,
com essa indicagdo-formal do tempo, aprender-e-ensinar deixa de se restringir apenas
ao dominio do saber, seguindo a linearidade progressiva de um ponto A ao ponto B.

Ao contrario, como buscaremos mostrar, com a emergéncia intempestiva do
tempo-aién o gesto de-aprender-e-de-ensinar deixa de estar voltado a apropriacdo da
ignoréncia e a supressao da erréncia, forcando educadores/as e educandos a habitarem
um tempo ndo-dual, entre-caminhantes de um campo aberto para aprender de si e do
outro tanto em seu saber quanto em seu ndo saber. Um re-encontro com o tempo da

infancia.

29 Comumente, a kehre é vista como a passagem de seus textos: de Ser e Tempo para Tempo e Ser (MAC
DOWELL, 2014), onde o “e” ndo diz que o ser é, ou que o tempo é, mas que ha ser e que ha tempo (es
gibt — se da) — portanto, trata-se de uma doacao que é um destinar. N&o se trata mais da existéncia de um
ente que, existindo e posto em jogo, faz a questdo do sentido do ser. Trata-se, agora, do historial,
justamente o que ocasiona a questdo do sentido do ser e o lugar das decisfes — decisdo (Entscheidung) em
que se deixariam “para tras todas as certezas previamente adquiridas a respeito do ser como tal”
(DUARTE, 2010, p. 16). Na passagem da verdade do Ser (Sein) para a verdade do Seer (Seyn), o Ereignis
é 0 modo pelo qual o Seer se essencializa nesse lugar-historial, & o que abre distintas clareiras do Seer.
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3.1 Constante temporal e deslocamento da fragilidade humana

A trilha meditativa de Heidegger responde a tradicdo filosofica ocidental,
descerrando suas portas ao expor o sentido de sua questdo fundamental: a questdo do
ser. Como vimos, o sentido dessa questdo ndo deve brotar do tema que a envolve, mas
do modo de realizacdo da propria pergunta. Inspirado pela obra de Brentano, Heidegger
buscara o sentido do ser nas suas quatro expressdes: 0 ser como propriedade; o ser como
atualidade; o ser como verdade; e 0 ser como esquema das categorias. Entdo inicia Ser e
Tempo, determinando as estruturas fundamentais do ser-ai com o intuido de mostrar que
elas revelam uma compreenséo do ser: a preocupac¢ao engquanto ser do ser-ai.

O desvelamento do sentido do ser-ai como preocupacao, isto €, como cura,
como cuidado, permite a revelacdo do sentido do ser-ai como temporalidade. A
elucidacdo do tempo como horizonte (lugar) da compreensdo do ser, através da
temporalidade como ser do ser-ai revela tanto o sentido do ser quanto os diversos
modos do ser. Com a determinacdo deste sentido toda problemaética ontoldgica se
mostra enraizada no tempo.

O indicativo disto localiza-se justamente na delimitacdo do sentido do ser
enquanto presenca (parousia/ousia) (HEIDEGGER, 2006, p. 63-65). E a partir do
reconhecimento dessa experiéncia, presentificada na historia da filosofia ocidental, que
nasce a analitica existencial, na qual Heidegger explicitara nosso vinculo com a nogédo
de tempo precariamente pensada pela tradi¢do, explicitando as estruturas temporais do
ser-ai para assim manifestar o tempo correlacionado de modo original ao préprio ser,

Neste caminho, o ser humano ndo é mais tomado em suas qualidades ou
propriedades Onticas, mas na base mesma de sua existéncia. Essa é a razdo pela qual ele
é tomado enquanto ser-ai, cuja existéncia é a sua esséncia e ndo algo passivel de
objetificacdo. Com isso, sdo afastadas as concepcdes filosoficas, cientificas ou
teoldgicas acerca do humano que nos foram transmitidas e cristalizadas pela tradicao
ocidental. O humano deixa de ser pensado tanto como uma capsula-sujeito, dotado das
habilidades de apreender objetos, quanto como um primata evoluido ou como uma

criatura de Deus.

30 Como é sabido, frente a insuficiéncia da determinacio metafisica da alma, do espirito e da consciéncia
do humano, Heidegger realizou a analitica das estruturas da existéncia. Diante da falta de explicitagdo do
tempo em vista da problematica fundamental da metafisica, ele determinou a necessidade do tempo como
horizonte da compreensdo do sentido do ser — proposto na terceira se¢cdo da primeira parte de Ser e
Tempo. E devido a incompreensdo e irrealizacdo da explicitacdo da estrutura fundamental transcendental
do ser-ai através da temporalidade enquanto problema, ele refez a analitica existencial (STEIN, 2001).
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Para o sofista Protagoras, o [humano] é, por certo, a <medida de todas
as coisas>, mas ele obedece a lei de uma sophia que Ihe prescreve as
estritas fronteiras do seu reino e do seu saber. O [humano] cartesiano,
kantiano, delimita e assume a finitude de uma vontade do
conhecimento, todavia infinita no seu principio. O [humano] das
ciéncias humanas, cedendo a vontade da vontade, explora o seu
proprio chdo, reparte-se em sectores objetivaveis e mensuraveis,
projeta-se o grande filme inacabado do seu ativismo ilimitado. A
histéria do [humano] é a da emancipacdo absoluta. De que se libertou
ele? Ele libertou-se de toda a relagdo com um Outro diferente dele,
quer fosse Deus, a natureza ou o ser. Tornou-se a relagdo total, o puro
meio, 0 Unico objeto, 0 Unico estudo do Unico sujeito: ele préprio
(HAAR, 1990. P. 95).

A expressdo ser-ai (Dasein) explicita, antes de tudo, que o ser humano é um
acontecer que ocorre no ai, quer dizer, lancado no mundo. Ele existe em um movimento
para fora (eksistente) na relacdo com os entes intramundanos, com 0s outros seres-ai e
consigo mesmo. O humano é um ente que se compreende sendo no mundo, e enquanto
ser-no-mundo, ele é um poder-ser nos modos de ser da existéncia de apropriacdo e
expropriacdo®. Com base nessa visada, Ser e Tempo se dirige a0 modo cotidiano do
ser-ai, onde encontra-se exposto em um movimento de obscurecimento de si mesmo.

O obscurecimento é a caracteristica da nossa cotidianidade mediana, um suporte
atemporal que nos obsidia a assumir alguma identidade tragada na compreensao de si
em termos de suas ocupagdes mundanas: “eu sou um professor”’ diz meramente de um
eu espelhado nas ocupa¢6es do mundo compartilhado. E na medida em que € espelhado
com 0s outros, nds ndo somos ndés mesmos, mas qualquer um. No mundo compartilhado
prevalece a compreensdao de si e dos outros através da plena imersdo neste
espelhamento, onde o eu, o outro, o privado e o publico, sdo movidos através da
hegemonia do idéntico.

Conforme acentua Haar (1990), a prescricdo estrita de fronteiras identitarias,
como modo hegemdnico de apreensdo de uma possivel natureza propria do humano,
marcadas pela infinita vontade de conhecer expressa 0 esquecimento de sua condicao
finita. Esse esquecimento atinge uma situacdo extrema no atual contexto das pretensfes

tecnocientificas e suas promessas. Nesse ambito, o desejo de conquistar a imortalidade

31 Estes dois modos da existéncia ndo possuem uma acepcdo moralizante e valorativa. Estas
possibilidades fundamentais do si mesmo séo determinagdes existenciais que orientam o procedimento de
desarmacdo das convicgOes primeiras da filosofia moderna. Qual seja, a certeza de um eu pensante como
substancia, como suporte atemporal que sustenta as altera¢cBes de comportamento e experiéncias do eu
empirico.
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diz de uma tentativa desesperada de superar o que se entende por limitacdes da condicdo
humana expressas em sua fragilidade carnal e manifestas em sua presenca corporea.

Essa percepcdo repousa no entendimento fatidico de que o humano seria, em
parte, formado por uma res (substancia) corporal da qual poderia se desembaragar
tecnicamente®. Esquece-se que ser humano é ser si-mesmo. Isso significa que o ser-ai,
ontologicamente apreendido, ndo é um composto formado de um corpo mais uma alma,
ou qualquer outra propriedade como a linguagem. O ser-ai é uma clareira, uma abertura,
por estar sempre aberto para a possibilidade de apreensao do sentido do que aparece.

A estrutura trina do ser-ai é ontologicamente constituida pela existencialidade
(ser-a-frente-de-si-mesmo), pela facticidade (ja-ser-em-um-mundo) e pela decadéncia
(ser-junto-a). Juntas elas constituem um nexo, a saber, a cura, tendo esta, por sua vez, a
temporalidade como seu sentido originario. Mais uma vez: a temporalidade é o sentido
de ser do ser humano. O ser-ai ja é/esta aberto temporalmente. Consequentemente, a
temporalizacdo ontolégica do humano ndo se mostra mediante uma sequéncia
delimitada (passado, presente e futuro), mas de modo interdependente (passado-
presente-futuro).

Contudo, o inacabamento de Ser e tempo aponta para uma espécie de
insuficiéncia da linguagem metafisica para expressar todas as consequéncias derivadas
dessa posicdo. Para expressa-las seria necessario abandonar o auxilio da metafisica.
Certo é que o inacabamento se Ser e tempo ndo se deu por abandono da questdo do
tempo, pois é nela que se realiza a chamada viravolta. Assim, de Ser e Tempo a Tempo e
Ser temos a passagem de uma desconstrucdo (invencdo de novos termos) da linguagem
como exigéncia das coisas elas mesmas, visando um uso mais atencioso com o dizer.

E em vias desta exigéncia de atencdo que emerge a aproximacédo de Heidegger
com a arte e a poesia, antes inaparente em seu pensamento. Trata-se, agora, de encontrar
novos e inusitados caminhos para 0 pensamento, para tira-lo do trilho

instrumentalizado, do dtil, assim liberando-o para as margens de um outro pensamento.

A tarefa de repetir e acompanhar, de maneira adequada e
suficiente, este outro pensar que abandona a subjetividade foi
sem davida dificultada pelo fato de, na publicacdo de Ser e
Tempo, eu haver retido a Terceira Secdo da Primeira Parte [...].
Aqui o todo se inverte. A secdo problemética foi retida, porque

32.0 que agora se passa ¢ a instauracdo do humano para além de seus limites — sem final e sem nascente,
capitalizados como luxo numa “cybermorte”, e “cybernascimento” (DUARTE, 2010, p. 195), visando
uma supressdo da singularidade e alteridade, e reduzindo o pensamento a uma mera secregdo cerebral.
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o dizer suficiente desta viravolta fracassou e ndo teve sucesso
com o auxilio da linguagem da Metafisica (HEIDEGGER,
1983, p. 156).

No novo ponto de chegada,

[...] abandona-se o foco no ser humano e sua temporalidade finita (sua
Zeitlichkeit), central para a estruturacdo das categorias
fenomenoldgicas de Ser e Tempo, em nome de uma inversdao que
desloca o centro da andlise para o proprio Ser e sua temporalidade
mais originaria, a qual Heidegger teria chamado de temporaneidade
[Temporalitat] (RUGGERI, 2015, p. 148).

Heidegger deixa a finitude do ser-ai e parte rumo ao evento, deixa a
temporalidade finita e parte em direcdo a uma temporalidade mais originaria. E neste
ponto de passagem que se encontra Tempo e Ser®3. A partir dos anos 1930, Heidegger
da entdo uma viravolta radical. Ele para de olhar em termos da compreensao do sentido
do Ser e entrega-se as tentativas de pensar 0 humano a partir da relacdo do Ser ao
humano.

Mais precisamente, ele atenta para uma possivel interpelacdo do humano pela
"verdade do Ser”, sendo a verdade concebida a partir de palavra grega a-letheia.
Lembremos que, em Heidegger, cada palavra considerada fundamental tem como
funcdo evitar cair na cisdo sujeito-objeto. O uso que ele faz de expressdes como ser-no-
mundo, ser-com-outros e ser-adiante-de-si, por exemplo, “mostram o carater paradoxal
de todo o empreendimento”. Ao tentar revogar “a separacdo em partes e elementos.
Heidegger mete as maos no [ser-ai] como numa colonia de algas. Nao importa onde as
pegamos, sempre teremos de retirar como um todo” (ZAFRANSKY, 2005, p. 195).

A busca de seu pensamento passa, portanto, por encontrar palavras para dizer a
verdade do Ser como um acontecer, independente do humano, mas ao qual 0 humano
necessita pertencer para ser ele mesmo. Esse acontecimento para o qual o humano é
convocado, pelo qual é apropriado, mas do qual, no entanto, é afastado, des-apropriado,
expde o humano a verdade é pensado como um acontecimento apropriador3,

Nesse contexto, a questdo do tempo ganha contornos que ultrapassam em muito

a mera noc¢do ordinaria de tempo como, de resto, j& haviamos percebido na sua analitica

33 Em Ser e Tempo, o esforgo era demonstrar a esséncia originaria do humano, preservando-o em sua
humanidade mais propria. Um gesto importante na medida em que “as determinagdes humanistas da
esséncia do [humano]” nio fazem a experiéncia efetiva do humano (HEIDEGGER, 2009b, p. 50).

34 Esse termo, que ndo aparece no "titulo pablico”, isto é, exotérico, do texto de Heidegger, Contribuigoes
a filosofia, estd no "cabegalho" posto entre parénteses (Do acontecimento apropriador), na sua
denominacéo esotérica (ver LOPARIC, 2015, p. 127-134).
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existencial. Permanece, contudo, a compreensao de que o humano vive mergulhado em
uma temporalidade cotidiana dissociada da perspectiva de sua finitude.

Vive-se 0 tempo inteiro com as atengfes voltadas ao presente, respondendo a
todo o tempo as necessidades e demandas utilitarias do dia a dia, que Heidegger chama
de temporalidade inauténtica, cuja énfase reside em uma espécie de atender constante,
no qual ficamos voltados, praticamente fixados, para as diversas situacfes em que a
vida vai nos langando. O tempo se transforma em temporalidade auténtica tdo somente
quando se da o sentido de Ser. Isso significa que o tempo ndo é. Da-se o tempo. A
existéncia do tempo ndo é algo criado pela forga da natureza ou meramente posto diante
de nos.

E dentro desse ntcleo de preocupacdes que surge algumas consideracdes sobre a
educacdo. Heidegger fala da importancia de aprendermos “a habitar a vizinhanga do que
nos faz pensar”. Essa aprendizagem ndo implica a “posse de um saber certo de si”’, mas
que, docentes e estudantes, tenham sido expostos “aos ventos do pensamento e ai
aprendido o respeito, a escuta, a espera e o instante” (LYRA, 2008, p. 52-53).

Assim, de forma surpreendente, a viravolta heideggeriana traz consigo 0s rastros
de uma preocupacao pedagogica. Pois, se ha que se pensar na dire¢do do que 0 humano
tem de mais proprio, e ao qual precisa corresponder para tornar-se o que se &, faz-se
preciso consumar um trajeto formativo. Nesse ambito, Heidegger comeca por ressaltar
que o modo como acessamos uma realidade dada, em nosso caso, a realidade da
educacdo sempre se faz uso de um filtro. Mas, essa situacdo s6 é percebida, por
exemplo, pelo professor quando seu “mundo pedagogico” literalmente desaba, ou seja,
quando algo aparentemente da “errado” no seu cotidiano imediato, interrompendo suas
acoes. Nessas situagdes limite, somos levados, como educadores/as, a confrontar a auto
compreensdo que organiza nossas experiéncias imediatas, e quase automaticas, no
mundo da educacao.

Esse confronto é o cerne do que Heidegger chama autenticidade ou si-
mesmidade, o qual ndo emerge pela mera vontade ou esfor¢co do/a educador/a, pois 0
confronto ndo pode ser planejado, ele vem como uma quebra. E no momento em que
ocorre uma espécie de ruptura que “a integralidade do tempo se revela numa infima
fraccdo de tempo” (HAAR, 1990, p.68). A quebra indica que algo se subtraiu ou se
recusou a funcionar em conformidade com nossos planejamentos, nossas estruturas
organizacionais, nossas metas e expectativas externalizadas. Essa recusa ndo é causada

por uma falta de saber ou por deficiéncia das competéncias técnicas requeridas para o
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exercicio das funcBes docentes, sendo antes uma apreensdo temporal modificada da
nossa experiéncia, o que faz emergir outra temporalidade pedagogica que ndo tem como
se sustentar no ideal projetado e planificado de aperfeicoamento calculado das
capacidades humanas.

Nessa ruptura, onde toda escolha precisa ser reiterada sem se poder contar com
os dispositivos de seguranca e normalizacdo, o educador se vé confrontado. O tempo
enquanto acontecimento se revela contradizendo, ou melhor, tornando inoperante o
anseio de um desenvolvimento das tarefas via integracdo dos contetdos ou habilidades
previamente delimitadas. O acontecimento suspende o tempo pedagdgico como calculo
e como acumulo, introduzindo no cotidiano de nossos fazeres e saberes uma
temporalidade excéntrica que conduz o humano a sua humanidade propria.

Acompanhemos a emergéncia desse processo de exposi¢do a fragilidade no educar-se.

3.2 Intensidade mundana e recato pedagdgico

Antes de tudo, vale lembrar que, face ao ser-ai, educar ndo se confunde com
determinar, escolher ou seguir diretrizes ou teorias sejam elas neurocientificas, politicas,
psicoldgicas ou socioldgicas. A educagdo, pensada ontologicamente, ndo é um meio
para a aquisicdo ou o acumulo de conteddos ou capacidades em vista de uma forma
previamente estabelecida pelos aparatos institucionais da uma dada cultura.

A formacdo do ser-ai também ndo se deixa captar nas imagens arquitetdnicas
(colocar um tijolo apds o outro), agricolas (cultivar uma planta no jardim) ou
neurocientificas (estimular as qualidades genéticas de uma crianga porvir). Pois em
todas essas imagens vigora “o mundo ‘publico’ do nés” (HEIDEGGER, 2006, p. 112).
Heidegger, como sabemos, dispde quatro modos do emprego da palavra mundo, a fim
de diferenciar dois modos de olhar: um olhar para o objeto e um olhar em volta.

Para compreender esta diferenciacdo focalizemos o “ambiente” de uma aula: a
mesa, 0 quadro, as cadeiras e todos os itens utilizados para o exercicio da docéncia. No
repouso da mesa, isto é, quando ndo fazemos uso dela, quando olhamos em torno,
percebemos que tanto a mesa como o0s demais itens encontram-se favorecendo seu ser-
para... no exemplo da mesa, ela pode servir para colocar os livros do professor, para
apoiar a caderneta enquanto este confere a frequéncia dos estudantes na sala, etc.

Assim, todas as coisas dispostas no “ambiente” de uma aula estdo ja submissas,

aferradas a este ser-para. Porém, essa submissdo ndo implica que este ser-para esteja
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contido nas coisas como uma propriedade. A mesa nao exaure sua direcionalidade como
mesa para o professor, ela pode servir também para nos alimentarmos. Ela pode ainda
servir para lenha de uma festividade junina ou mesmo para 0s cupins.

Além disso, uma aula ndo se isola nesses itens corriqueiros. Ela compde-se nao
apenas de mesas, cadeiras, mas também da voz do professor ou professora, também do
meio de transporte que ele ou ela utiliza para chegar a escola. Esses elementos sdo
utensilios visto que, para Heidegger, todo utensilio tem o carater de estar envolvido em
um conjunto de relagdes. Isso é chamado a totalidade utensiliar®®. Ao lidar com um
aluno como parte dessa totalidade na qual nos encontramos na sala de aula,
visualizamos o “ambiente” cotidiano do utensilio. Continuemos ent&o a olhar melhor,
com mais vagar.

E certo que uma aula tradicional n&o ocorre sem o docente ou que, para este, nao
faz sentido canetas-piloto sem uma lousa ou um apagador sem a lousa. A caixa do
apagador, claro, ndo €, em si mesma, o artefato de uma aula dada, mas esta envolvida na
rede dos artefatos dessa aula. Um computador portatil e um projetor de videos também
fazem parte dos artefatos. Todavia, podemos ser levados a pensar que apenas eles
constituem os artefatos de uma aula, porém, ndo é este o caso. Procedemos assim em
decorréncia do encurtamento ou estreiteza da visdo do que esta enredado na aula. Os
artefatos também envolvem e articulam a escola, e, esta, por sua vez, o conjunto da
sociedade. Desse modo, uma vez visto que os artefatos de uma aula ndo se restringem a
escola, torna-se, portanto, bastante &rduo enxergar um desfecho para essa conjuntura de
envolvimentos. Isso significa que o mundo do professor é circunscrito por uma estrutura
de artefatos heterogéneos que transcendem a imediaticidade onde ocorre a “sua” aula.

As arvores que serviram de madeira para a mesa, as rochas que serviram de
fundamento para as paredes da escola, a d4gua canalizada para matar a sede dos
estudantes. Todos esses elementos também compdem os utensilios de uma aula.
Consequentemente, lidar com o mundo circundante de uma aula ndo é tdo-somente
descrever o seu entorno empirico, imediato. O todo instrumental, utensiliar, € o que
garante a lida cotidiana do mundo circundante de uma aula dada ou a ser dada. Portanto,
na medida em que o professor reside no seu mundo educativo, esse mundo j& serd um

mundo de artefatos.

35 Também denominado por totalidade de significactes, rede de significagGes, ou totalidade conjuntural
(Bewandtnisganzheit).
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Retornemos ao fio do argumento. O encontro dos entes com o ser-ai parte de
dois modos fundamentais: 0 a mdo (Zuhandenheit) e o diante da méo (Vorhandenheit).
Esses modos foram designados como olhar em torno e olhar para um objeto. Aquele
ocorre no ocupar-se com o mundo, e este ultimo observa, objetiva e coisifica o ente.
Grande parte da tradicdo filoséfica do ocidente residiu nessa concepc¢do dos entes como
coisas, privilegiando concepgdes objetificadoras e buscando sua verdade evidente
(Orthotes).

Resta saber algo do outro modo, do a mao, do olhar em torno que caracteriza o
modo quando as coisas estdo em nossa atencdo, pois “o que estd imediatamente a mao
caracteriza-se por recolher-se na sua manualidade para, justamente assim, ficar a mao”
(HEIDEGGER, 2006, p. 118). Como ocorre a apari¢do de algo em meio a este fluxo que
tem por peculiaridade mostrar-se ao se recolher, ou recolher-se ao se mostrar?

O que pode dar visibilidade ao particular no todo referencial é justamente a
interrupcdo do fluxo que, antes, denominamos também como ruptura ou quebra.
Heidegger destaca trés modos de interrupcao, os quais podem ser visualizados, com um
pouco de paciéncia, nas mesmas situacoes da docéncia. Vejamos cada um deles.

Prontamente, apds prepararmos uma aula, e nos dirigirmos & escola, podemos
ser surpreendidos com a falta de energia no estabelecimento. Tem-se, entdo, uma
primeira ruptura, digamos, um atraso. Apos um dado intervalo de tempo, a energia é
restaurada e a aula retorna ao seu fluxo, retorna ao todo — todos berram de alegria, serd?

Ja na sala, a aula foi organizada em slides, mas um cabo de conexao encontra-se
ausente. Por esta inoportuna situacdo, a aula tal como planejada é novamente suspensa.
O docente, agora impaciente, vé os alunos se levantando e anunciando a dispersdo das
suas intencionalidades projetadas para aquele dia de aula.

Mas, suponhamos, por fim, que o cabo tenha sido encontrado. A aula entio
retorna. Trinta minutos depois, uma nova queda de energia, agora permanente. Todas as
atividades escolares inicialmente previstas para aquele fatidico dia sdo encerradas e 0s
alunos dispensados, dando-nos a ver toda impertinéncia que pode nos ocupar numa
aula.

Essa descri¢do indica que o mundo do artefato a méo é repleto de transtornos.
Do contrario, nenhuma parte da rede de artefatos se insurgiria e 0 @ mao continuaria
sempre encoberto. Com a quebra, porém, emerge o particular e o todo. Com a

inutilidade do utensilio tem-se a passagem do a méo ao diante ou presente a mao.
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Atentemos ao fato de que a diferenca disposta ndo é uma diferenca entre teoria e
pratica. Como se em um modo estivéssemos absortos (alienados) na acdo e em outro
modo fossemos levados a contemplar os condicionantes da a¢do. N&o, para Heidegger
(2006), “tanto o contemplar € uma ocupagdo como o agir possui sua visao”. A “atitude
tedrica visualiza meramente, sem circunvisdo. Embora destituido de circunviséo,
visualizar ndo € por isso desprovido de regras” (p. 118). O utensilio despercebido e
garantido quebra, podendo ser consertado, ressignificado ou destacado para uma
reflexdo, porém, o ser do utensilio ndo € fixado, ele apenas muda de relagdo no &mago
do todo.

Temos ai 0s dois modos ontologicos de envolvimento das coisas com o todo,
onde € a partir de uma inoperancia que o envolvimento como esse todo se torna
efetivamente presente. As possibilidades inesgotaveis sdo, ao mesmo tempo, a
possibilidade do ndo, enquanto uma dimensdo indispensavel ao viver humano. A aula
(no sentido ontoldgico), a possibilidade da aula com um quadro, com slides, com filmes,
ou anotacbes (fendbmenos Onticos), ndo é meramente a possibilidade do sim, mas
também do ndo.

Essa diferenga é crucial, diriamos mesmo vital. Pois comumente naufragamos no
exercicio da docéncia quando somos fixados apenas por nossa tendéncia de “prevenir”
ou “consertar” 0S “erros” e “problemas” possiveis no processo formativo-educacional.
Assim, almejamos a criacdo de modelos calculados de acéo, planejando e organizando o
tempo didatico-pedagogico para que o dispositivo escolar, com todos 0s seus aparatos,
nunca pare de funcionar a fim de garantir os fins e resultados esperados.

Esse procedimento nos faz perder de vista o sentido de uma aula a mao, na qual
aprenderiamos a lidar com a impermanéncia de nossas circunstancias ndo como algo
ocasional, contingente, mas como a prépria dimensdo fatica de nossa existéncia como
educadores/as. Habitar em uma sala de aula, apreendida nesses termos, sugere que
sejamos habeis para liberar os seres para 0 seu proprio envolvimento, mas que também
sejamos, enquanto educadores/as, abertos/as para deixar com que algo nos envolva. Sem
essa liberacdo e sem essa abertura, nosso modo de habitar o0 mundo da educacdo
coisifica-se retido em uma estrutura de finalidades enclausuradas, cujo fim altimo é
conservar em toda acdo humana os tracos da dualidade e da antropocentralidade
demarcadas pela cisdo inconcilidvel entre 0 humano e seu mundo pensado como algo

externo.
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NG6s amamos 0 nosso eu e tudo que ameaca a sua existéncia e
continuidade, como entidade distinta, é sinalizado como perigo que
vem de fora, do ndo-eu, do mundo. Esse modo de compreender leva a
descoberta de que os dois lados cindidos do real seguem principios
diferentes, ou seja, 0s movimentos, as forcas, o0s interesses do eu nao
sdo 0s mesmos daqueles que regem o mundo, dai o mundo ser
identificado como obstaculo a existéncia do eu (MICHELAZZO, J.C.,
2010, p. 185).

Na auséncia de uma visdo apropriada, 0 mundo da educacéo permanece fechado
ao que vamos chamar de tempo formativo do humano. O mundo da educagéo perdura
como um mundo enclausurador visto que formatado para enquadrar os varios “eus” que
0 atravessam, que, por sua vez, devem se adequar ao mundo objetivado.

Note-se que a objetivacdo do tempo formativo é vetor de reducdo,
aprisionamento do ser-ai, garantia da administragdo controlada do “seu destino,
enquanto projecdo da necessidade humana de busca de duragdo e de se ‘instalar’ na
existéncia de forma permanente” (MICHELAZZO, J.C., 2010, p. 186). Neste sentido, a

afirmativa basica de

[...] que eu fago de mim mesmo como uma pessoa viva em meu
mundo, a afirmagdo muito priméria: "eu sou", estd realmente errada.

L3 N

Tem-se que dizer: "eu sou a gente". "A gente €7, "a gente" faz isso e
aquilo, "a gente" vé as coisas de um jeito ou de outro. Este “a gente” é
0 como genuino da cotidianidade, do ser-com-o-outro concreto
(HEIDEGGER, 2002, p. 63-64, traducéo nossa).

O equivoco do “eu sou” diante e cindido do “mundo” objetivado impede uma
compreensdo efetiva de nés mesmos, levando a uma identificagdo entre as “nossas”
opinides, as “nossas” expectativas, 0S “nossos” desejos e a impessoalidade abstrata do a
gente. Nessa mesma direcdo, o ser-com (Mitsein) ou coexisténcia (Mitdasein) indica
algo distinto das diversas circunstancias histéricas, sociais ou institucionais.

Este ser-com é também uma estrutura ontolégica fundamental do ser-ai®¢. Do
mesmo modo como se deu no caso do mundo também nos aproximamos dessa
dimensdo como parte de uma multiddo, na qual existem a priori aqueles que se

diferenciam social, cultural, economicamente. Nesse modo de aproximacdo nos

36 Por isso, Heidegger considera equivocado nos tomarmos como seres que acontecem para falar (animais
falantes) e viver em conjunto (animais politicos), dado que ja somos em comunidade, razdo pela qual
falamos e vivemos (HEIDEGGER, 2012). A coexisténcia é um carater fundamental do ser-ai como ser-
no-mundo, no qual, tecido por ele experimenta o que Ihe é proprio, a temporalidade.
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encontramos sempre tomando distancia dos outros, sempre nos medindo em rela¢do aos
outros (eles).

Nesse contexto, qualquer diferenca é rapidamente convertida em algo mediano,
a partir de uma intervengdo normalizadora, onde ndo se reconhece a diferenca entre o
gue € mediano e o que é incomum, resultando no nivelamento. Por isso, para Heidegger,
distanciamento, medianidade e nivelamento sdo as caracteristicas basicas do modo
publico impessoal, an6nimo, no qual buscamos padrfes e medidas para compreender a
nGs mesmos, 0S outros e as coisas. Este modo ndo implica um fato sociol6gico ou
psicoldgico, mas 0 modo do ser-ai ser-com-os-outros (FERNANDES, 2011). Nesse
modo, até mesmo quem se despoja de padrbes € usado como medida de padrdes a serem
conservados ou transformados. No ser-com anénimo é inconcebivel reconhecer o que,
mantido a distancia, esta fora da balan¢a mediana do nivelamento.

Isso ocorre porque, nesse ambito, o0 humano € tornado apenas um numero,
alinhado ao movimento no horizonte do antes e do depois do que se deve, ironicamente,
pensar, amar, sentir ou enlouquecer. O “eu sou”, o a gente, desapropria o ser-ai*’.

Porém, o ser-com € constitutivo do ser-ai. O com (cum no latim / syn no grego)
indica convivéncia. Assim, se nos fendmenos Onticos “anotar com a caneta”,
“acompanhar comigo uma aula”, “ler com o grupo de pesquisa”, 0 existencial como
anoto, como acompanho e como leio ¢ algo fluido, tem uma marca temporal. Ha entéo
duas maneiras de fluir com os outros: cuidando do outro ou preocupagdo-dominadora
(Einspringende Fursorge), ou, cuidando do cuidado do outro ou preocupagéo-
libertadora (Vorspringende Firsorge). Na relacdo pedagdgica, a preocupagdo
libertadora encontra-se a revelia da preocupacéo substituidora. Isso significa dizer que a
responsabilidade ético-politica-pedagogica que, ao cuidar do cuidado do outro, entrega a
ele o seu destino, confia nele, na sua possiblidade, uma vez em que a possibilidade
escapa as nossas determinacfes. Aqui, 0 gesto de educar é o de possibilitar o confronto
do ser-ai consigo mesmo para que decaia no mundo e ndo se deixe reduzir a fixacédo de

metas e resultados®.

37 De casa a rua, da terra ao espaco sideral nos detivemos no sujeito isolado do “eu sou” em conectio com
outrem, onde o multiverso do a gente educa: igrejas, escolas, noticiarios, associagdes, e organizagdes ndo
governamentais sdo justamente o que o0 a gente reconhece como confiados publicos educacionais.

38 Por isso, salienta Trawny (2013), “Heidegger é um pensador pedagdgico”, ndo devido as suas
“disposi¢des e colocacdes didaticas” presentes nas suas prelecdes, mas como “alicerce de seu proprio
pensamento” (p. 74-75).
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Dessa Otica, uma “pedagogia heideggeriana” tem contornos estranhos, quase
esotericos, pois ela esta sempre perguntando: “De onde deve advir a educa¢do para um
pensamento essencial?”, e respondendo: “advém de um pensamento antecipador ¢ de
um caminhar na senda decisiva” (HEIDEGGER, 2015, p. 23), expondo, desse modo,
uma didatica recolhida no processo de singularizagdo do mundo da educacéo.

Nessa pedagogia excéntrica, o recolhimento ou o recato é algo imprescindivel,
posto que quem “quiser ser um professor no dominio do pensamento inicial, deve
possuir o habito de renunciar a exceder ‘influéncias’, que nunca deve ser permitido se
iludir pelo aparente sucesso do ser conhecido e reconhecido” (HEIDEGGER, 1989, p.
60, traducdo nossa). Em outros termos, o/a educador/a deve antes cuidar do cuidado do
outro, preocupando-se libertadoramente, o que significa deixar o outro ser em suas
possibilidades, situando o fazer educativo para além das demandas niveladoras.

Como consequéncia, as instituicbes comprometidas com a formacdo, do jardim
de infancia a universidade, precisam manifestar, antes de tudo, os indicios (que nédo
comportam ou se reduzem as listas de competéncias ou habilidades) de um desapego
especial. Para que o outro, a crianga, o jovem, o adulto, sejam lancados as suas proprias
possibilidades, as organizacGes encarregadas de educar precisam, antes de tudo, se
desapegar das cifras calculadoras do sucesso, mesmo que essas cifras estejam fundadas
nos argumentos de autoridade das ciéncias-da-educacdo e das politicas ditas publicas,
com suas listas sempre crescente de novas competéncias, metas e resultados.

Nessa disposicdo para o recolhimento e o desapego, a autoridade do/a
educador/a encarregado/a da formagdo humana reside em torno do tempo formativo
proprio do humano que abre uma curiosa pedagogia do recato fundada no gesto de
retencdo. O tempo formativo busca resistir (reter) a ditadura impessoal do a gente e
suas supostas virtudes empreendedoras. O que sO se faz possivel pelo cultivo de uma
areté propria de uma pedagogia do recato capaz de acolher o “estilo do ser humano por

99

vir’”.

[Essa areté] alude tanto a “comportamento” como a “relagdo”. O
“recato” seria assim um modo de “comportar-se” numa “relacdo”
especifica, ou, mais precisamente, um ater-se a determinadas
possibilidades, que poderiam perturbar a “relagdo”. Ndo ha, porém,
“relagdo” sem um outro ao qual me refiro. Ao conferir a “relagdo” um
certo privilégio, retraindo assim minha intencionalidade, acentuo a
minha dependéncia dos outros. Esse é o saber central no pensamento
de Heidegger: Presenca (Dasein) é somente ela mesma quando se
encontra numa “relacdo” com um outro (TRAWNY, 2013, p. 80).
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O recato é uma retracdo da intencionalidade. Em Ser e Tempo muitos temeram
encontrar um “solipsismo existencial”. Mas, como indicamos, o recato nunca provém
do isolamento no mundo, mas como retragdo do nivelamento da vida publica como
poténcia do impessoal. O recato é abertura de/no mundo, onde ja estamos sempre
dispostos, colocando a possibilidade do educar-formando, cuidando do cuidado que o
outro deve ter consigo. O recato é uma tonalidade afetiva fundamental da educag&o®.
Uma abertura para outra temporalidade formativa. Estaria assim a afinacdo com o
recato, como tonalidade afetiva fundamental, indicando uma mudanga radical no mundo
da educacdo? Em que medida essa mudanca apontaria para rupturas ou continuidades
com o modo como o0 tempo tem sido experienciado em meio a uma comunidade

pedagogica?

3.3 Sentido intencional e comunidade pedagogica

Em uma pedagogia do recato, o destinatario da preocupacdo-libertadora nédo
pode ser meramente cultivado, nem estar simplesmente dado. Peter Trawny (2013)
esclarece que “so posso ser um destinatario enquanto eu mesmo nao for a interpelacao a
qual eu mesmo respondo” (p. 84). Como compreender o sentido desta afirmacao?

A resposta, seguindo Heidegger (2015, p. 384), esta ligada com a chegada
daqueles “estrangeiros dotados de um mesmo coragdo, igualmente decididos pela
doagdo e recusa que lhes foram reservadas”. Dizendo de outro modo, todo ser-ai, em
nosso caso, todo educando, é um porvindouro. Um porvindouro ndo € alguém que esta
para chegar, como se ainda estivesse em um futuro indeterminado, ele é todo aquele que
enquanto vive rompe em seu pensamento € em Seu ser as margens estreitas e fixas do
presente.

O porvindouro é o ser-ai que escapou dos limites da esfera do a gente, abrindo
espaco para habitar sua inquietante estranheza (Unheimlichkeit), a perturbacédo
turbilhonante da angustia. Lembremos: “na angustia, se esta ‘estranho’” (HEIDEGGER,
2006, p. 255). A angustia persegue e forca o ser-ai a revelagdo catastrofica de que todos

0s nossos lacos de familiaridade (quer dizer, todas as estratégias de manutencdo de uma

3 As tonalidades afetivas fundamentais sio como uma “espécie de atmosferas epocais que se abatem
paulatinamente sobre [0 ser-ai], como quando se diz que ‘o tempo estd mudando’” (TRAWNY, 2013, p.
81).
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seguranca ontologica diante da impermanéncia e finitude da vida) se mostram como um
castelo de areia erigido artificiosamente sobre o abismo da existéncia.

A angustia manifesta as condi¢Ges ontoldgicas para a singularizacdo. Por isso, 0
processo de singularizacdo do ser-ai ocorre sempre mediante um abalo na realidade,
melhor dizendo, nos filtros que usamos para lidar com a realidade. Na
contemporaneidade, o filtro que melhor estrutura nossa relagdo com a realidade é a
técnica (Gestell). A técnica € comumente difundida, por um lado, como meio
(determinacdo instrumental), e, por outro, como fazer humano (determinacgéo
antropoldgica). Heidegger articula as duas determinacdes, enfatizando que nossa época
¢ marcada pela vontade de dominar a técnica. Esse dominio diz de um esforco de
adequacao de tudo que estd a nossa frente. Esta adequagdo pode ser correta. Mas, ao
mesmo tempo, essa adequacdo pode se mostrar uma determinagéo instrumental.

O diagnostico € preciso. Os desdobramentos do pensar metafisico em torno da
técnica, no ocidente, desembocaram na eficiéncia produtiva das fabricas, concentrando-
se na producdo em larga escala, na qual o humano torna-se um mero executor, parte de
uma linha de montagem. O aperfeicoamento técnico visa apenas a eficiéncia.

Por isso, para Heidegger (2010), é preciso rever o privilégio da determinacéo
instrumental, na qual vigora a causa eficiente como determinante de toda causalidade.
Esse tipo de causalidade enfatiza a indistincdo entre os humanos e as coisas. Ao pensar
a esséncia da técnica, “Heidegger desloca nossa atencdo do resultado final, em sua
aparente independéncia com relagdo aos meios que o fizeram ser o que €, para o proprio
processo misterioso do aparecer” (DUARTE, 2010, p. 126). Assim, apreendida desde o
movimento da poiesis, a técnica passa a se relacionar tanto com a habilidade artesanal,
como com o fazer das artes. No limite, até mesmo a physis (®voig) é poiesis em grau
elevado porque irrompe em si mesma o produzir, como o desabrochar de uma rosa.

A poiesis desabriga (leva do ocultamento ao desocultamento). Esse movimento
foi denominado pelos gregos de aletheia (dAnbsia), pelos romanos de veritas, pelos
chineses de Tao e por Heidegger (2010) de Ereignis (DASTUR, 1990). O desabrigar
reina tanto na técnica pré-moderna quanto na moderna, porém, para esta Ultima o
desabrigar ndo € ao modo da aletheia, mas sim a do desafiar (Herausfordern), quer
dizer, do extrair, do predar, do explorar, do consumar e até do devastar. Enquanto na
técnica pré-moderna, por exemplo, a lida com o solo passava pelo preparar, pelo cuidar
e pelo guardar, na técnica moderna, a preparacdo do solo passa pelo desafiar, pelo

extrair e pelo queimar.
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O mesmo pode ser dito em relacdo as técnicas mobilizadas para o ensinar. Desde
a modernidade, os educandos sdo desafiados a exploracdo, transformacao,
armazenamento e distribuicdo de suas “energias ocultas”, requeridos que sdo pelas
demandas de um dado Estado-nac¢do ou do mundo do trabalho ou de ambos. Isso explica
a proliferagdo de expressdes como “recursos humanos”, “material humano”, “capital
humano”. Estas expressdes ndo sdo meras férmulas, elas assinalam que o humano foi
reduzido a mera disponibilidade. O humano nédo esta apenas diante dos objetos como
estaria um suposto sujeito conhecedor. O humano, ele mesmo, é disposto como recurso.

E este processo que Heidegger chama Ge-stell (com-posicdo), um dispor
explorador. O marco historico desse comportamento de desafiar a natureza se mostrou,
primeiramente na colonizacdo, e, em seguida, com as ciéncias modernas da natureza (a
fisica moderna, as ciéncias matematicas), que repousam na CcOmM-posi¢ao,
deslegitimando e desintegrando o modo habitual dos humanos viverem e conviverem.
Processo que teria culminado “com a explosdo da bomba atémica” (HEIDEGGER,
1995, p. 121-122).

O que ameaca, contudo, ndo é a técnica, mas o voltar-se unicamente para sua
causa eficiente/produtiva®. Por essa razdo, a forca salvadora (da educagdo) néo viria da
propria técnica, mas de “uma percepcdo profunda o bastante de sua esséncia”
(HEIDEGGER, 2010, p. 31). Esta esséncia ndo compreende sua quididade, aquilo que
uma coisa é como género comum tal e qual diversas arvores pertencem a arboridade
(ser-arvore).

Heidegger vai buscar no poético a palavra misteriosa capaz de abrir a esséncia
da técnica. Nessa busca, declarard que € o Ereignis (o acontecer apropriador) o que
envia 0 humano a protecdo e o guarda do perigo da técnica em seu trancamento no des-
encobrir explorador. Tudo passa a depender de pensarmos radicalmente este acontecer
apropriador com “uma dadiva do pensamento” (HEIDEGGER, 2010, p. 34-35),
resistindo ao fascinio do des-encobrimento explorador.

Ao final da Questdo da técnica, Heidegger (2010, p. 165) anuncia
“...poeticamente o [humano] habita...”, a fim de evidenciar que o habitar humano
encontra-se atualmente “sufocado pelo trabalho” e pela “caga de vantagens e sucessos”

(p. 166). A vida social perdura enfeiticada pela faria encobridora-exploradora da Gestell

40 O catastrdfico (o perigo) néo reside na autodestruicéo e dizimagéo da humanidade, na sua manipulagio
genética, ou no desastre ecolégico, por exemplo. Ela reside antes na relagdo redutora da natureza, no
desenraizamento desta e no comportamento que torna possivel a expectativa redutora e desenraizante do
desencobrimento tecnocientifico.
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e seus varios dispositivos. No entanto, através do Ereignis pode ter lugar um mundo
como modo poetico de habitar no qual se desdobram os sentidos intensionais
(intensivos) de toda e qualquer comunidade pedagdgica apreendida enguanto
desapropriacdo que investe e descentra o sujeito proprietario e soberano, e o forca a sair
de si mesmo, a alterar-se.

Traduzindo essa meditacdo para 0 mundo da educacao, pode-se afirmar que em
uma comunidade pedagdgica, o0s sujeitos ndo se encontram por meio de um principio de
identificacdo, nem almejam apenas uma comunicagédo transparente estabelecida como
meio de transmissdo dos conteddos a serem aprendidos ou aplicados. Cada vez mais
sufocada pela Gestell, essa comunidade também vive, em si mesma, a poténcia
angustiante do estranhamento, da falta de sentido, o que permite entreabrir um circuito
de doacdo destituido de toda simetria equivalente. Nestas condi¢des, a vida em uma
comunidade pedagdgica € também experienciada, mesmo que em momentos breves,
como uma vida de resisténcia ao império instrumentalizador da técnica.

Naqueles momentos, a comunidade pedagogica nos desafia a habitar
poeticamente a educagdo, cuidando em comum do cuidado que todos, e cada um,
precisam ter na relagdo com o outro no mundo da educacdo. Habitar poeticamente a
educacdo implica produzir uma abertura, instaurando uma fenda frente ao fazer
compulsivo e repetitivo imposto pelo tempo-cronos por meio das demandas do mercado
e do consumo. Nessa abertura, a comunidade pedagdgica exercitaria uma espécie de
ultrapassagem dos limites impostos pela Gestell, favorecendo o cultivo e instaurando
gestos minimos como: retornar a atencdo; observar e desvelar possibilidades; acolher o
diferente e o estrangeiro.

Essa possibilidade entrevista ancora-se na crenca de Heidegger no potencial
existencial-formativo da angustia, que estd sempre ai ‘“simultaneamente em lado
nenhum e tdo perto que nos corta a respiragdo, nos aperta a garganta” (DASTUR, 1990,
p. 70). E através dos caminhos estreitos da angustia, bem como das rupturas, quebras e
interrupcdes que esta proporciona em nossa cotidianidade, que o professor Heidegger
nos convoca a habitar as fronteiras de nossa simesmidade, e assim nos langar no fluxo
da temporalidade ekstatica, sem o que ndo ha Ereignis, isto é, abertura a intensidade da
comunidade que constitui o sentido ontolégico do tempo formativo do humano.

Essa intensidade consiste, como vimos, na inabitualidade e no estranhamento,

por meio dos quais se da o acolhimento do que suporta a fundacdo do acontecimento
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apropriador, e se abre a forca que anima tanto o sem vida quanto tudo o que vive,
colocando-nos em contato intempestivo com o acontecimento do tempo-aion.

Aion é o filho rebelde que luta contra Zeus e contra Cronos. Sempre jovem e
sempre velho, pleno e finalizado. Fora dele nada ha, apenas eterno retorno. Por isso nao
é possivel apreendé-lo por fora, tudo é compreendido por dentro, de modo circular, uma
serpente a devorar sua propria cauda. Contudo, Aion porta muitos nomes.

Como Fanes € o primogénito da criacdo, reinando com a ajuda de um cetro
concedido a sua filha Nix que, por sua vez, o entregou a Uranos. que o perdeu para
Cronos, tendo sido, por fim, usurpado por Zeus que para garantir sua supremacia
espiritual e material acabou por devorar o proprio Fanes. Como Eros é o deus que
contém em si 0s dois sexos, com quatro cabecas que rugem ora como um touro, um
ledo, uma serpente ou um carneiro. Como Mitra segurando seu cajado*! é o deus do céu,

da terra, dos mortos, associado incialmente ao Sol, e, posteriormente ao préprio Cristo.

41 O cajado nesse contexto indexa a totalidade dos opostos: masculino-feminino, noite-dia, bem-mal,
vida-morte, mestre-discipulo, humano-mundo. Em Heidegger, a referéncia remete, sucessivamente, ao
bastdo de Asclépio, ao bastdo de Moises, ao caduceu de Hermes (RIBEIRO, 2017).
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Fonte: banco de dados Warburg Institute Iconografico


http://warburg.sas.ac.uk/vpc/VPC_search/subcats.php?cat_1=9&cat_2=72&cat_3=520&cat_4=6163
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3.4 A face mitico-pedagogica de Aion

Uma figura de serpente com cabeca de ledo, contornada por um halo de raios,
uma serpente enroscada em um cajado, ou ainda um humano nu sendo contornado por
uma serpente e rodeado pelos signos do zodiaco. Todas estas representacbes se
relacionam ora com o mito de Aion, ora com a figura de Mitra, ora com a divindade
orfica conhecida como Eros-Fanes. Aibn, Mitra e Eros-Fanes, todas essas divindades
vigoram em uma complexa cartografia mitica que expressa um mundo repleto de
entidades urobdricas, ndo-duais, simbolos maximos da chamada unidade dos opostos
(PANOFSKY, 1986).

Na lingua grega, Aién indica o tempo dos primérdios, anterior aos deuses. E a
estrutura temporal que antecede toda construcdo temporal. Traduzido posteriormente
como o tempo da physis, o tempo de uma natureza que ama se esconder, desvela um
tempo obscuro. Como indica o fragmento 52 de Heraclito “[Aidn] € crianga brincando,
jogando” (HERACLITO, 1974, p. 93). Fragmento retomado, entre 0s contemporaneos,
por Giorgio Agamben (2005, p. 88) que rastreia aion como forca vital, em Homero, até
que ap6s uma longa transicdo, dificil de explicar, torna-se signo de duragdo e
eternidade.

Essa retomada do tempo-aion, pelo filésofo italiano, tenciona problematizar uma
auséncia na concepcdo de tempo no pensamento politico moderno, uma vez que este
teria se concentrado na histdria, inibindo uma “auténtica revolugdo” que ndo pode se
concentrar apenas em mudar o mundo, mas que antes exige “mudar o tempo”
(AGAMBEN, 2005, p. 106). Agamben assinala que “quer seja pensado como um
circulo, quer como uma linha, o carater que domina toda a concepcao ocidental do
tempo € a pontualidade” (p. 120). A sua critica incide sobre uma concepcao de tempo
geometrizada, expropriadora e dominadora do humano, destacando que foi “sob o
influxo das ciéncias da natureza”, na modernidade, que as no¢des de “desenvolvimento
e progresso” passaram a traduzir “a ideia de um processo orientado cronologicamente
(p. 121). O problema é que essa concepcdo contribuiu para expropriar o humano,
impedindo-lhe o acesso a uma historicidade auténtica. A divisdo entre “ser-no-tempo” e
“ser-na-historia”, entre diacronia e sincronia, mostraria a duplicidade de uma civilizagéo
ja perdida no tempo.

Na esteira de Heidegger, mas também de Benjamin, Agamben (2005) reconhece

os “sinais de que o crepusculo da concepgao do tempo que dominou por quase dois mil
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anos a cultura ocidental esta proximo” (p. 126). Citando diretamente o pensamento de
Heidegger, ele destaca que morar no Ereignis € finalizar a histdria do esquecimento do
ser, “desocultando o ocultado como algo prdprio do Ereignis” (p. 163). Isso para dizer

[...] que “a historia do ser chegou ao fim”, que Ereignis é o lugar da
“despedida do ser e do tempo” (Sache, 58): 0 ser ndo destina mais
nada, esgotou suas figuras (as figuras de seu esquecimento) e se
mostra agora como o puro destinar sem destino nem figura. Mas, ao
mesmo tempo, esse puro destinar sem destino surge como o Préprio do
[humano], em que ser e [humano] se alcancam um ao outro. [...] O que
0 pensamento tem aqui a pensar ndo é mais a tradi¢do ou a histéria — o
destino — [...], mas antes o préprio destinante: mas isso — 0 Proprio — é
0 puro abandonar-se a si do que nao tem propriedade nem destino [...]
o infundado que vai ao fundo em todo fundamento, 0 sem nome que,
como ndo dito e intransmissivel, transmite-se em todo nome e em toda
transmissdo histérica (AGAMBEN, 2015, p. 164-165).

Com base nessa reflexdo, ela mesma, bastante obscura em torno do Ereignis
como lugar da despedida e do abandono que, por sua vez, remete a0 sem nome, ao
intransmissivel que, paradoxalmente, se transmite em todo nome, Agamben se propde
responder a seguinte pergunta: seremos nds ainda capazes de experimentar e de
transmitir experiéncias? O argumento geral é que, desde a Antiguidade, houve uma
juncdo de dois sujeitos anteriormente separados: 0 sujeito empirico e 0 sujeito
transcendental ou cognitivo. Esta juncdo teria sido realizada gragcas & mistica-
divinatdria, que permitiu o surgimento da ciéncia moderna, protagonizada pelo eu penso
cartesiano. O problema é que essa postura ou disposicao teria favorecido a expulsédo da
experiéncia, baseada na autoridade, substituindo-a pela experimentacdo, baseada no
controle e na previséo.

Partindo desta constatacdo, Agamben (2005) propde procurar um novo lugar
para a experiéncia, encontrando-a curiosamente no que ele chama infancia, isto é, numa
espécie de fratura que separa 0 humano e a linguagem, indicando com isso o fato do
homem néo ser desde o comeg¢o um sujeito falante. Obviamente, ndo temos aqui a
pretensdo de refletir todas as consequéncias desta posi¢cdo, mas interessa-nos
problematizar um aspecto do argumento de Agamben: a relacdo entre aion e infancia.

A0 recuperar uma rara passagem em que o proprio Heidegger retoma aion (amv)
enquanto destino do ser (Seinsgeschick), dimensionando a crianga como rei e mistério
do jogo sob o qual estdo lancados 0 humano e seu tempo de vida — “amv moig 0Tt
nailov, Tiecoevwv, mad0g n Pactintn. O destino do ser € uma crianga jogando,

jogando o jogo de tabuleiro, uma crianga ¢ o reino” (HEIDEGGER, 1997, p. 168,
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traducdo nossa), Agamben nos lembra que o tempo é uma crianca. Uma crianga que
joga livremente. A crianca joga livremente uma vez que 0 “porqué” do jogo “enterra-se
no préprio jogo”. Porque o jogo ndo é “porqué”. Faz-se preciso entdo pensar 0 jogo,
pois é nesse jogar que a crianca desvela o tempo-aion, a abertura (Erschlossenheit)
originaria da existéncia.

Essa abertura remete, figurativamente, a divindade que vigora na esfera do
primeiro principio, tendo surgido de um ovo prateado. Essa entidade insiste em
sobreviver, na historia da metafisica ocidental, como um signo privilegiado do mistério,
sendo também comumente tematizado como um daimon®?, Nesse &mbito, todo educador
ou educadora que se preocupa ontologicamente com o tempo formativo do humano
estaria destinado ou atado a lidar tanto com a crianca que joga quanto com Eros-Fanes e
sua daimonologia (LUDUERNA, 2017). A crianca e Eros-Fanes seriam como guias a nos
levar de volta as nascentes do tempo-aion. Ambos seriam indicios-formais, assinaturas
da educacdo pensada e vivida como cultivo do tempo formativo do humano. E, como
dissemos, Agamben foi um dos poucos a se aventurar nas brumas penumbrais do
ocidente na busca dessa experiéncia radical do tempo. Um tempo infante e demoniaco
exorcizado da Paideia ocidental (FREITAS, 2018). Retornemos entdo a infancia do

pensamento.

3.5 O jogo da crianca: o tempo crepuscular do brinquedo e o churinga

Na secdo intitulada O pais dos brinquedos, de sua obra Infancia e histéria —
destruicdo da experiéncia e origem da histéria, Agamben (2005, p. 81) descreve a
partir de Carlo Collodi, criador das aventuras de Pindquio, a chegada a este pais como
um “despontar da aurora”. Enquanto nos, ao contrario, viveriamos na proximidade do
creplsculo de uma concepgdo de tempo que domina a cultura ocidental*®. O pais dos
brinquedos é uma utdpica republica infantil, na qual se da uma invasdo da vida pelo
jogo. Mas, por que afirmar que a aproximacédo a este pais € como um despontar da

aurora?

42 Fabian Luduefia (2017), seguindo o atlas imagético de Warburg, discute como a construgio do que
consideramos humano descarta toda entidade que ndo se enquadra na normopatia patolégica construida
por nossas maquinas antropotécnicas. Suas pesquisas sobre a re-emergéncia de mitos e gestos, toma
especificamente o papel do daimon e sua relagcdo com o destino do humano como indice de um horizonte
temporal no qual a vida se joga em sua eticidade Gltima. Ver seu ensaio La Ascension de Atlas.

43 O crepusculum é uma espécie de ponto médio, o instante entre o0 azul do dia e 0 escuro da noite, 0
anlncio tanto do nascer quanto do escurecer. Um momento de perigo intenso, pois o lusco-fusco do
crepusculum pde sempre em risco a supremacia soberana da visao clara e distinta.
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A resposta quase em forma de enigma é enunciada em uma associacdo aos
“povos ditos primitivos” e seu “complexo de rituais” (AGAMBEN, 2005, p. 82). Para
explicitar essa relacdo, ele levanta a seguinte hipotese: haveria, a0 mesmo tempo, uma
“correspondéncia” e uma “oposi¢do” entre jogo e rito, ambos manteriam um vinculo
“com o calendario e com o tempo”. Assim, enquanto 0 “rito fixa e estrutura o
calendario”, o jogo, por sua vez, “nao sabemos ainda como ¢ por que, o destroi” (p. 84).

Agamben (2005) se detém aqui nas chamadas “cerimonias de ano novo” (p. 82)
que foram de interesse tanto de antropélogos quanto de historiadores. Nesses momentos
considerados especiais, por diferentes povos e culturas, ocorreria uma espécie de
“pandemonio”, isto €, uma “baderna endiabrada” ou simplesmente uma “algazarra”.

Assim, no pais dos brinquedos, o pandeménio paralisa o calendéario festejando e
fazendo cada semana ser composta de seis sextas-feiras e um domingo, “em meio aos
passatempos continuos e divertimentos varios”. Desse modo, as horas, os dias e as
semanas se passam como em um “lampejo”, através de um “desmesurado dilatar-se de
um Unico dia festivo”. O pandemonio produz “uma paralizacdo e uma destruicdo do
calendéario”, fazendo com que as marcas do tempo passem a ser regidas por outros
ritmos diretamente emanados dos mitos e se atualizando concretamente nos ritos
festivos, disseminando toda sorte de “desordem orgiastica” responsavel ndo apenas pela
suspensao, mas, também pela “regeneracdo do tempo” (AGAMBEN, 2005, p. 82).

Em um enunciado atravessado de forca poética, Agamben (2005) sinaliza:
“brincando, o0 homem desprende-se do tempo sagrado e o ‘esquece’ no tempo humano”
(p. 85). E nesse ponto que comeca sua discussdo da relacdo entre o jogo e a vida, a
relacdo entre 0 jogo e o0 uso do tempo pela crianga, ou melhor, sua apropriacdo do

tempo.

[...] Os homens continuam, na verdade, a inventar jogos, e pode-se
jogar até mesmo com o0 que, no passado, pertenceu a esfera préatico-
econémica. Um olhar sobre 0 mundo dos brinquedos mostra que as
criangas, estes belchiores da humanidade, brincam com qualquer
velharia que lhes cai nas maos, e que 0 jogo conserva assim objetos e
comportamentos profanos que ndo existem mais. Tudo aquilo que é
velho, independentemente de sua origem sacra, é suscetivel de virar
brinquedo (AGAMBEN, 2005, p. 85-86).

Fazendo uma diferenciacdo entre o brinquedo, o documento do arquivo, o
monumento, o objeto de antiquério, o pensador italiano busca a natureza propria do

brincar a partir da relagdo entre a materialidade do brinquedo e o uso que dela faz a
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crianca. No jogo, qualguer objeto (xicaras, celulares, tanques de guerra), quando cai nas

maos das criancas se vé imediatamente transformado em brinquedo.

O brinquedo é aquilo que pertenceu — uma vez, agora nao mais — a
esfera do sagrado ou a esfera pratico-econémica. Mas, sendo assim, a
esséncia do brinquedo (aquela “alma do brinquedo” que, diz-nos
Baudelaire, as criangas tentam aferrar em vdo enquanto reviram nas
maos seus brinquedos, sacudindo-os, atirando-o0s ao chao, estripando-
os e, por fim, fazendo-os em pedagos) (AGAMBEN, 2005, p. 86).

Para Agamben (2005, p. 86), o brinquedo ¢ “0 Historico em estado puro” uma
vez que nele podemos “captar a temporalidade da histéria no seu puro valor diferencial
e qualitativo”. Diferentemente de um monumento, que conserva no tempo o seu carater
pratico e documental, enquanto “objeto de pesquisa arqueoldgica e erudita”, e cujo valor
é a funcdo de uma antiguidade quantitativa; mas também diferentemente de um
documento de arquivo, “que extrai seu valor do fato de ser inserido, em uma cronologia,
em uma relacdo de contiguidade e de legalidade com o evento passado”, o brinquedo é
um indicio profundo de renovagdo, posto que presentifica e torna tangivel “um passado
mais ou menos remoto”, nem diacrébnico nem sincrénico. O brinquedo é uma
materializacdo particular da historicidade contida nos objetos, e “que a crianga consegue
extrair por uma manipulacdo particular” (p. 87). Ao distorcer o passado ou miniaturizar
0 presente, a crianga que brinca e joga revela o mistério da temporalidade humana
situada entre o “uma vez” e o “agora ndo mais”, rompendo “a conexao entre passado e
presente” (p. 88), ao dispor toda a estrutura em evento. Essa é uma das razbes por que
todo jogo contém uma parte de rito, assim como todo rito contém uma parte de jogo,
pois a crianca que brinca traz a tona o residuo diferencial do tempo em seu carater

originario.

[...] rito e jogo sdo méaquinas para produzir residuos diferenciais entre
diacronia e sincronia, embora esta producéo resulte de um movimento
que é inverso nos dois casos. Alids, mais precisamente, podemos
considerar rito e jogo ndo como duas maquinas distintas, mas como
uma Unica méquina, um Unico sistema binério que se articula sobre
duas categorias, que ndo € possivel isolar, e sobre cuja correlacéo e
sobre cuja diferenca esta fundamentado (AGAMBEN, 2005, p. 90)*.

4 O brinquedo expressa um duplo trabalho com o tempo: destemporaliza a fungio do objeto e o
retemporaliza no ‘agora ¢ assim’. Esse duplo trabalho nos mostra que as operagdes linguageiras da
infancia ndo séo simples e que caberia um estudo da relacdo do jogo e as formas complexas do discurso.
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Com essa anélise, Agamben (2005, p. 91) visa desmontar também a pretensdo de
toda perspectiva etnocéntrica, ainda conservada nas ciéncias humanas, que, ao
substancializar a histéria que identifica seu objeto na diacronia, confere-lhe o estatuto
exclusivo de realidade objetiva. O objeto da historia “ndo é a diacronia, mas a oposicao
entre diacronia e sincronia”. Ao representar o devir historico como uma “pura sucessao
de eventos”, somos forcados a “supor uma sincronia oculta operante em cada instante
pontual”. Contudo, esse instante pontual, enquanto presente absoluto, é, na verdade,
pura mitologia no sentido moderno do termo, um residuo de que “a metafisica ocidental
se serve para assegurar a continuidade da duplice concepcéo do tempo” (p. 92).

Com isso, a metafisica ocidental pretende reservar para si a histéria, como se
fosse seu patrimonio exclusivo, contrapondo-se e impondo-se aos povos desqualificados
como sem histéria. Ao inveés de reconhecer dois modos distintos de temporalizar a
histdria, a sociedade ocidental dispde-se antes como uma “histéria cumulativa”, cuja
“linearidade” de carater progressista distingue-se por refrear a alternancia e a repeticédo
do tempo festivo, impondo um calendario que exclui outros modos possiveis de viver o

tempo.

Desenvolvendo esta definicdo a luz das consideragcdes precedentes,
podemos afirmar que a funcéo do rito é a de acomodar a contradicao
entre 0 passado mitico e o presente, anulando intervalo que os separa e
reabsorvendo todos 0s eventos na estrutura sincrénica. O jogo, por sua
vez, oferece uma operacdo simétrica e oposta: ele tende a romper a
conexdo entre passado e presente e resolver e fragmentar toda a
estrutura em eventos. Se o rito é entdo uma maquina para transformar a
diacronia em sincronia, 0 jogo é, opostamente, uma maquina para
transformar a sincronia em diacronia (AGAMBEN, 2005, p. 89-90).

Assim, rito e jogo sdo ambos fatos de sincronizagdo da historia e do tempo, mas
o fazem por estratégias diversas: o rito pela repeticdo das acbes e o0 jogo pelo alcamento
de um pormenor a fato principal. Esse é o encanto do Pinocchio: um nariz que cresce
vale por um boneco que pode ser confundido com uma crianga, ou um in-fante que pode
ser tomado como falante. Mais ainda: o nariz de Pinoquio se constitui como um
“residuo ineliminavel”, uma pedra no caminho de toda sociedade (AGAMBEN, 2005,
p. 95).

Essa pedra recebe aqui o nome de churinga. Trata-se de um objeto, a um s6
tempo, singelo e extravagante, presente entre 0s povos Aranda na Australia central.
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Feito de madeira ou pedra, tem comumente um formato eliptico®. Trata-se de um
objeto carregado de significado espiritual, pois permite fazer uma conexdo entre o
passado e o futuro, estando relacionado & lembranca dos ancestrais*®. Diz-se que ele se
originou do corpo de criaturas misticas, deuses que podiam assumir a forma de animais.
Cada objeto é adornado com circulos e espirais que possuem significados especificos.
Mas, o churinga que tanto impressionou Agamben é perfurado e amarrado em uma
corda, e quando é girado com velocidade, faz um barulho caracteristico que encanta as

criangas.

Fonte: https://museudoamanha.org.br/

45 No Brasil, um churinga pode ser encontrado no Museu do Amanha como uma representacéo do proprio
objetivo do museu: lembrar o passado e guiar a construcdo do futuro.

46 Também nomeado tjuringa ou tjurunga, o termo significa o segredo que pertence a alguém "Tju"
significa "escondido, secreto", e "runga” significa "aquilo que pertence, aquilo que é meu".


https://museudoamanha.org.br/
https://pt.wikipedia.org/wiki/Museu_do_Amanh%C3%A3
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O encanto de Agamben, por sua vez, deriva do fato de o churinga expressar
sensivelmente o passado diacronico como uma espécie de compensacao do passado ndo
mais presente. O churinga revelaria o proprio processo de transformacdo dos
significantes instaveis em estaveis*’, encarnando uma temporalidade extemporanea na
qual a crianga se encontra decaida. Nesse estar-situada (Befindlichekeit) e estar-afinada
(Stimmung), dois lados de um mesmo fendmeno (a facticidade da infancia), a crianca
que brinca com seu churinga ndo cindem as esferas subjetiva e objetiva, passado e
presente.

Ao ser langada na temporalidade pelo churinga, o proprio poder-ser da crianca
estd em questdo. Sua identidade deixa de estar dada de antemao, isto €, concebida em
uma evolucdo cultural, histérica e mesmo psicoldgica no sentido moderno. A crianca
que brinca e joga ndo se deixa reduzir as imagens ainda dominantes de uma pagina em
branco ou de uma fase em transicdo para 0 mundo adulto, determinacdes que deram
inicio ao processo de enclausuramento e disciplinamento ininterrupto das criancas pelos
dispositivos escolares até os dias atuais, obrigando-as a habitar uma espécie de
quarentena permanente, confinadas ao destino performatizado pelas imagens da
adultice.

Contudo, ndo se trata de abolir, como ressalta Agamben (2005), a distin¢do entre
0 adulto e a crianca ou entre a sincronia e a diacronia, mas de compreender como essas
polarizagdes deslizam constantemente uma sobre a outra. Adultos e criangas precisam
ser compreendidos numa diferencialidade relacional em ininterrupta formagao.

Trata-se de um modo olhar que é expressao de uma estrutura de emergéncia ou
um relacionalismo, que ndo fixa a crianca no passado histérico ou em uma concepcao
ou verdade sobre seu regime de desenvolvimento futuro. As criangas néo tém..., mas
sao/sendo suas proprias possibilidades impréprias. Trata-se, sem ddvidas, de olhar a
crianca considerando seu momento historico, seu pertencimento a uma classe, a uma
cultura, que, na maior parte do tempo, expressam e fundam desigualdades persistentes.

Sem estas consideracGes perder-se-iam 0s sentidos do proprio poder-ser da
crianca que, enquanto possibilidade, admite uma abertura ao nada que se vela e se
desvela. Mas, 0 ponto central a ser destacado diz respeito ao fato seminal do ser da

47 No pais dos brinquedos reside uma diferenca significante entre diacronia e sincronia, entre tempo-aion
e tempo-chronos (AGAMBEN, 2005, p. 104). Por isso, ndo é casual que, na atualidade, se constate uma
“exasperacao” seguida de um “enrijecimento” da fungdo significante. Trata-se, nos temos de Agamben,
de “um indicio inequivoco de que o sistema binario emperrou e ndo consegue mais assegurar a troca de
significantes sobre a qual se apoia o seu funcionamento” (p. 104).
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crianca, mesmo em meio aos condicionantes, estar sempre em jogo. O ser da crianca
ndo concerne a um qué, mas a um assim, uma orientagdo que nédo enxerga o verbo ser
veritativamente, mas existencialmente. Ser-assim, ou estar-ai, designam modos de ser
na contramdo dos modos possiveis da auséncia ou presenca de determinadas
propriedades indiciadoras da nocdo de individuo. Nao se trata, portanto, de encontrar o
que e se a crianga ou o brinquedo séo.

O poder-ser da crianca designa antes a capacidade de alcangar uma individuacéo
singular. Situacdo que, na visada ontoldgica, exige uma pratica educativa inspirada e
conspirada no ethos do cuidado enquanto temporalidade originaria, isto &,
temporalidade que possibilita o poder-ser, abrindo as possibilidades existenciais. A
infancia menos que uma etapa da vida ou uma fase de desenvolvimento é antes a
expressdo concreta do proprio poder do possivel, um signo potente da abertura de uma
forca transformadora que diz respeito ndo apenas as criangas, mas ao conjunto da
sociedade e a propria historia.

A crianca e seu jogo configuram-se como o indicio de um diagnostico do tempo,
0 nosso, caracterizado pela destruicdo simultanea da experiéncia e da infancia*®. Como
sabemos, a matéria prima da experiéncia era o proprio cotidiano que cada geracao
transmitia a seguinte. Essa transmissao se ancorava no relato (o conto, a lenda, a fabula,
0 mito). Mas esse processo foi alvo de uma expropriacdo sistematica pelo projeto
fundamental da ciéncia moderna. A ciéncia moderna nasceu de uma desconfianga sem
precedentes quanto a experiéncia conforme a concebe a tradicdo®®, excluida em
detrimento da experimentacdo, que propicia a passagem légica das impressdes sensiveis
a determinacbes quantitativas calculaveis e previsiveis. Em consequéncia, toda
explicitacdo da relagdo entre experiéncia e conhecimento, na ciéncia e na educagao
moderna da infancia, se viu condenada a dificuldades quase intransponiveis.

Dizer isso n&o significa cair no niilismo ou apostar todas as fichas num
catastrofismo, pois, para Agamben (2005), a linguagem permanece sendo a base,
mesmo enigmatica, para a recolocacdo radical do problema da experiéncia. A
constituicdo do sujeito na e pela linguagem desvela uma experiéncia originaria, uma

experiéncia muda, no sentido literal do termo, uma in-fanciado humano,

48 Um enunciado fatidico que ecoa as reflexdes de Benjamim em seu famoso ensaio A obra de arte na era
da reprodutibilidade técnica, citado em vérios textos de Agamben.

49 A experiéncia tradicional era também a experiéncia do limite que separava a esfera do humano e a do
divino, a saber, a morte. Por essa razdo, a experiéncia tradicional permitia ao homem amadurecer, ou seja,
antecipar uma morte concebida como acabamento da experiéncia: algo que se podia fazer e ter, mas que,
depois, s6 se podia ou fazer (Don Quixote) ou ter (Sancho Pangca) (AGAMBEN, 2005, p. 33).
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reconfigurando uma analitica histérica da experiéncia. Infancia e historia se originariam
mutuamente. A tese é assombrosa: se 0 humano é um ser historico, é apenas porque ha
uma infancia do humano.

O que Agamben quer dizer com infancia do humano? Para ele, para falar, o
humano tem necessidade de se expropriar da sua infancia. Na medida em que tem uma
infancia, isto é, que ndo nasce falando, o humano sO6 pode entrar na lingua,
transformando-a, retirando-se das aguas semidticas da natureza. O humano sendo,
justamente, esta passagem, este transito, este instante de retirada que constitui
a historia. Logo, para encontrar a infancia, e um novo conceito de experiéncia, seria
preciso abandonar o conceito de origem definido como um ponto em uma cronologia,
como uma causa inicial separando no tempo um antes e um depois. O pensador italiano
é bastante incisivo nesse aspecto ao dizer que o conceito de origem colide com o projeto
das ciéncias humanas, e acrescentamos da pedagogia em suas pretensdes cientificistas,
pois a origem do ente humano ndo pode ser historicizada porque ela prépria
é historizante.

A inféncia sé pode ser encontrada em um ponto de ruptura na continua oposi¢do
entre diacronia e sincronia, ai onde se toca a unidade-diferenca da invengdo e do dom,
do humano e do ndo-humano, da palavra e da infancia (AGAMBEN, 2005, p. 61). A
infancia do humano € o que nos libera tanto do sujeito quanto de qualquer substrato
psicoldgico, ela ndo é um fato que se poderia objetivar, um lugar ou um tempo
cronoldgico a ser investido por uma psicologia infantil, por uma sociologia ou mesmo
filosofia da infancia.

A existéncia de uma tal infancia é o que destitui todas as pretensées filoséfico-
educacionais ou pedagdgicas de representar-aplicar univocamente um determinado
regime de verdade acerca da experiéncia infantil. Um instante acontecimental que
presentifica, como um raio ou um lampejo, a infancia é o arquilimite de todo
pensamento que se depara com a manifestacdo inefdvel do tempo-aién, pois se a
experiéncia € o mystérion que institui todo homem pelo fato de que ha uma in-fancia, o
inefavel €, em realidade, a propria manifestacdo da infancia entre nés. Essa irrupcéo do
inefavel que é a infancia provoca uma suspensdo nos modos habituais de pensar a
formacdo do humano.

O acesso a infancia, e a experiéncia radical da linguagem que ela porta e
dissemina, exige que os educadores e as educadoras aprendam a habitar o mundo da

educacdo da mesma forma como as criangas habitam o pais dos brinquedos, isto &,
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jogando livremente. Por isso mesmo, o churinga, este residuo ndo eliminavel da

histdria, este brinquedo barulhento de crianca, altera o carater mundano da educacéo.

[...] é preciso lembrar que a regra fundamental no jogo da histéria é que
os significantes da continuidade aceitem trocar de lugar com o0s
significantes da descontinuidade, e que a transmissdo da funcédo
significante é mais importante que os proprios significados. A
verdadeira continuidade histérica ndo € aquela que cré poder
desvencilhar-se dos significantes da descontinuidade relegando-os a um
pais dos brinquedos ou a um museu de larvas (que frequentemente
coincidem hoje em um Unico lugar: a instituicdo universitaria), mas

aquela que aceita, “jogando” com eles, assumi-los para restituir ao
passado e transmitir ao futuro (AGAMBEN, 2005, p. 105-106).

Com efeito, as instituicbes encarregadas de formar o humano mostram-se, cada
vez mais, incapazes de jogar com/como as criangas. Essas aparecem, na verdade, como
elementos perturbadores e ameagadores para 0s ritos desmitologizados pela
racionalidade cientifica em sua vertente instrumental. Confinadas, disciplinadas,
depostas do seu reino, as criancas ndo podem mais jogar livremente. Sdo, desse modo,
expropriadas, exiladas, exorcizadas do poder-ser e do poder-viver sua propria in-fancia.

O preco pago por essa situacdo € o empobrecimento sistematico da capacidade
de sustentar a propria temporalidade formativa do humano. Logo, que o churinga este
brinquedo infantil ndo tenha entrado no horizonte de tematizacdo do mais tenaz
fenomendlogo do intramudano evidencia um sintoma nada pueril; que sua chamada para
a superacdo do esquecimento do Ser, tenha esquecido ou relegado a pedra & condigdo de
ente sem mundo ndo deveria nos deixar distraidos. A contrapelo, seria preciso desler a
analitica existencial, lembrando que, fora dos limites da tradi¢do filosofico-metafisica
ocidental, a pedra, como o brinquedo, pertence ao intramundano e ao extramundano™.

O churinga é uma pedra intra/extra/mundana no sapato do professor Heidegger,
uma expressao do acontecimento do tempo-aion, enquanto abertura de forcas selvagens
e silentes emanadas do reino do possivel. O churinga é como uma maquina de multiplas
temporalidades acionada pelo jogo e pela brincadeira, responsavel por gerar uma
experiéncia de alteracdo das estruturas rituais que almejam fixar o tempo formativo do
humano por meio dos calendarios. Por isso, as criangas sdo seduzidas pelo brincar com
0 churinga, porque esses objetos permitem romper a conexdo linear e cronoldgica entre

0 passado e o presente. Uma sociedade ou uma instituicdo educativa que permitisse o

%0 Entre os povos aborigenes australianos, as criangas ndo iniciadas aprendem que a origem do barulho do
churinga é algo mais que humana, devendo, ao ouvirem o barulho, se manterem afastadas.
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uso livre do churinga seria instantaneamente tomada pelo pandeménio e as horas
correriam como faiscas, justamente como ocorre no pais dos brinquedos. Nesse pais
singular, cuja populacéo era inteiramente formada por criancas conhece uma alegria, um

alvoroco e

[...] um alarido de endoidecer! Bandos de moleques por toda parte: aqui
se jogava birosca, ali malha, mais além bola; alguns andavam de
velocipede, outros de cavalinho de pau; uns brincavam de cabra-cega,
outros de esconde-esconde; uns, vestidos de palhacos, brincavam de
engolir fogo; outros recitavam, cantavam, davam saltos-mortais; aqui se
divertia em andar com as mados no chdo e com as pernas para o ar; ou se
rodava arco, passeava-se vestido de general com um elmo de papel e 0
espaddo de cartolina; aqui se ria, ali se gritava, além se chamava,
batiam-se palmas, assoviava-se, imitava-se o0 som da galinha botando
ovo: em suma um tal pandemonio, um tal vozerio, uma tal balbirdia
endiabrada de se meter algod6es nos ouvidos para ndo se ficar surdo.
Em todas as pracas, teatrinhos de lona, repletos de meninos da manha a
noite, e em todos 0s muros das casas viam-se escritas a carvao coisas
belissimas como estas: “queremo us brinquedo”, “abacho a escola”,
“xega de deveris” e outras pérolas do género (COLODI, 2014, p. 190-
191)5L,

Ou, talvez, aconteceria de, nas escolas, todo dia ser como o dia de Ano Novo,
esse significante instavel do tempo, um simbdlico dia festivo das larvas e das criancas,
um limiar nas marcacgdes do tempo, onde brincando educariamos jogando livremente.

Alguns, ndo poucos com certeza, reagirdo afirmando que nada disso seria ou
poderia ser chamado verdadeiramente de educacdo, mas seria apenas balblrdia®, uma
vez que tanto do ponto de vista das maquinas antropoldgicas do pensamento ocidental
(AGAMBEN, 2005, p. 76), como dos interesses da agenda conservadora, todo aquele
que promove ou vive de balburdia, profanando os ritos que regulam as relagdes
educativas, s6 pode ser um barbaro, um variante da espécime do homo alalus (humano
sem fala)®.

Uma educacdo da infancia orientada por jogos profanos colocaria 0 mundo do

avesso, abrindo brechas por onde uma multiplicidade de insetos, larvas, vermes,

%1 Trecho do capitulo 31 das Aventuras de Pindquio replicado por Agamben (2005, p. 81).

52 \ale lembrar que balbdrdia foi a palavra-classificadora utilizada pelo entdo Ministro da Educagio, em
30 de abril de 2019, para qualificar as instituices universitarias. Como registrado na entrevista ao jornal
Estado de S&o Paulo: “MEC cortara verba de universidade por balbtrdia”. E como exemplo de balbirdia
disse: “sem-terra e gente pelada dentro do campus”.

% O termo balbdrdia é uma contragio de balbus com a terminagio pejorativa de origem popular e
obscura -Urdia. Balbus é aquele que fala obscura e confusamente, de modo inarticulado ou com hesitacéo,
ou seja, balbuciando. A rigor, trata-se do gago (balbus), mas também do barbarus, isto é, de todos os
povos, salvo 0s gregos e romanos; sdo os povos incultos, selvagens (Cf. BITTENCOURT; LOPES, 2008,
p. 97).
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mulheres, criancas, negros, estrangeiros, gays, lésbicas, trans, etc. deixaria exposto o
humus das vidas soterradas. Essa educacao faria o verbo adquirir a espessura de gosma,
as palavras consagrariam as pedras, pois através de uma balburdia qualquer, as vidas
informes brotam e rebrotam como um dia amorfo, pulsando no avesso do tempo.

Assim, o pandemonio ou a balbdrdia é o acontecimento que talvez torne possivel
essa “sintese disruptiva” (DELEUZE; GUATTARI, 1992, p.82), despertando a parte
selvagem da linguagem que gagueja e cria uma lingua menor, confundindo os limites do
humano pela abertura da palavra a uma humanidade disseminada, destinando um espaco
propicio a emergéncia de outras palavras ndo-acontecidas no mundo antropocéntrico®,

Por isso, a infancia € uma experiéncia que guarda consigo a memdaria arcaica de
uma balbdrdia ontologica, um indicio-formal das alteridades dissidentes que balbuciam
de modo inverso aos discursos eloguentes da tradicdo filoséfico-educacional ocidental.
A infancia é precisamente a “maquina contraria” (AGAMBEN, 2005, p. 76), e a
balburdia o evento infantil de passagem da mudez natural & cultura multinatural®®.

A verdade da infancia como a verdade do tempo néo se identifica ao progresso
continuo da humanidade falante ao longo de uma cronologia desenvolvimentista. Para
Agamben (2005), ela é pura exterioridade da linguagem, experiéncia que Foucault
também havia abordado quando aludia a contribui¢do de Blanchot a um pensamento do
fora, que ndo se trata de um recuo para a esfera do indizivel, como pensava o professor
Heidegger, mas que aponta numa outra direcdo temporal, a da infancia, que nunca é
uma origem localizavel num segmento anterior do tempo, mas algo que ndo cessa de
advir®®.

A infancia em questdo ndo se deixa apreender por nenhuma lei, nem mesmo a do
cddigo genético, pois ser uma crianca que joga livremente significa, antes de tudo, viver
atento as possibilidades somaéticas arbitrarias e ndo codificadas. Como ressalta
Agamben (2013, p. 119), em algum lugar de todos/as nds, uma crian¢a neoténica

aturdida prossegue seu jogo real. E através desse jogo que os inimeros povos e linguas

54 Na tradicdo ocidental, o proprio do homem, o que o desarticula da animalidade é a linguagem. Ser
humano é falar articuladamente. Logo, o antropos é a condigdo de poder falar de modo articulado a lingua
dominante com suas gramaticas de reconhecimento, 0 que estd para além ou aquém deste limite é
inumano.

55 Nesse sentido, ndo é por acaso que “enquanto o homem, no conto de fadas, emudece, os animais saem
da pura lingua da natureza e falam” (AGAMBEN, 2005, p. 78).

% Em outro momento, Agamben (2013) aproxima a infancia de uma curiosa espécie de salamandra
albina, com seu aspecto infantil, quase fetal, e cujo tenaz infantilismo ndo indica nenhum tipo de
regressdo evolutiva, ao contrario, mostra uma recusa a se especializar ou assumir um destino especifico
subordinado ao pertencimento a qualquer ambiente determinado. A infancia entdo como apego a propria
privacao.
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da terra buscam manter aberta essa inesgotavel inlaténcia, ao mesmo tempo que a
diferem. Pois cada lingua e povo, ao mesmo tempo, tentam afirmar o inafirmavel, tornar
a eterna crianga, adulta. Mas, s6 no dia em que a “originaria inlaténcia infantil” for
verdadeiramente assumida como tal, a crianca e o tempo-aion deixardo sua condicdo de

paria.

3.6 Apologia e condenacéo do jogo-tempo da infancia

Walter Kohan € um dos raros pensadores da Filosofia da educagdo que assumiu
0 risco de pensar a infancia em sua radicalidade ontologica, politica, ética e epistémica,
implicando-a, simultaneamente como mistério, como enigma e como questdo. Ele
compreende a infancia como condicdo que nos habita, perceptivel ou
imperceptivelmente, desde que habitamos o mundo, ndo nos abandonando até que
abandonemos o mundo.

Por meio de um gesto inusitado, Kohan (2015) recorre a A apologia de Socrates
para nela situar o jogo entre a filosofia e a infancia, enfatizando que o risco da morte
conduz a filosofia a clamar pela infancia de um Sdcrates travestido de “infinitas
mascaras: estrangeiro, intratavel, perguntador, incbmodo, o mais sem lugar” (p. 218).
Na sua Otica, a condenacdo de Socrates ecoa também a condenacdo mais cruel ja

enderecada a infancia, rechagada pela lingua adulta da cidade que teme o seu ndo saber.

[...] No mundo adulto dos sabios, a ignorancia é um vazio, uma falta,
um defeito (ignorantia). Os que se apresentam como sabios se
apresentam cheios, mas de fato estdo vazios. No mundo infantil da
filosofia, reside outra forma de vazio: a ignorancia é um saber; 0 mais
sabio é quem sabe que ndo sabe; quem sabe ignorar, sabe ndo saber,
ignora o saber que nao se sabe e sabe o saber que pode permitir criar
saber (KOHAN, 2015, p. 219).

O Sécrates-infante de Kohan (2015) corrompe os limites estreitos do saber e do
ndo saber, cindindo a lingua da adultice no giro estonteante da lingua infante, onde
sabedoria e ignorancia ndo se contradizem. Nela, o mais sabio é quem diz do seu nédo
saber, encarnando nas ruas, feiras e pracas a poténcia obscura da ignorancia.

Sécrates teria sido entdo condenado por se recusar a Ser como 0S Outros
professores que ndo ousam ensinar-e-aprender fora do horizonte discriminativo que
estabelece os papéis rigidos definidos pela sociedade. Mas também por ter dotado a

ignorancia de uma poténcia inaudita, privando-a de sua insuficiéncia. Assim, Socrates
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foi levado a morte mesmo tendo admitido nunca ter sido mestre de ninguém, ja que

nunca foi pago e diz nunca ter ensinado a nao ser a afirmacéo de sua prépria ignorancia.

[...] se ele ensinasse como ensinam todos os que dizem ensinar, ndo
haveria problema algum. O problema é que ele ndo ensina como tem
gue ensinar ou como a polis manda ensinar. Ao fundar uma infancia
da educacdo, faz nascer outro professor, outra relacdo com quem
aprende e outra possibilidade de ensinar (KOHAN, 2015, p. 220).

Kohan (2015) prossegue destacando, por meios dos didlogos Criton, Fedro e
Gorgias, a relacdo de reciprocidade entre a educacdo e a vida infante. No Criton,
inserido na relacdo entre morte e vida, mostra que o questionamento radical da infancia
excede essas polaridades, uma vez a infancia € um marco tanto para a vida quanto para
a morte. No Fedro pontua o tempo livre como resisténcia as exigéncias que submetem a
infancia ao tempo cronoldgico. Por fim, no Gdérgias, atraves da voz de Calices, ressalta
a exigéncia do tempo livre como algo ndo restrito as criangas, pois aponta um tempo
vital para a educacdo, implicando igualmente a modulagdo da passagem entre a
educacao e a politica.

Ao final desse percurso, Kohan (2015) desvela uma estranha antinomia: a
filosofia é antes uma atividade para criancas do que para adultos. Pois, assim como a
infancia, a atividade filoséfica é completamente atopica, configurando experiéncias e
modos de vida considerados insuportaveis para os legisladores e os moralistas, 0s quais
julgam a lingua infantil de Socrates como promotora da corrupg¢ao dos mais jovens.

Mais precisamente, o filésofo argentino-brasileiro da infancia defende que
Socrates teria inventado e praticado o exercicio da filosofia enquanto infancia do
pensamento, na medida em que ele apreendeu a infancia para além do tempo-cronos.
Contra essa tempo vivido sob 0s imperativos de “ndo perder tempo” e de ““correr atras
do tempo”, sintetizados na figura do adulto eficiente, produtivo, adaptado e eficaz,
Kohan (2015), a reboque da experiéncia socratica, enuncia o tempo da infancia vivido
como um indice do nascimento, isto €, da chegada ao mundo sempre marcada pela
indeterminacao.

Enquanto no primeiro tempo, a infancia é percebida por meio de uma
temporalidade linear, cronoldgica, desenvolvimentista e teleoldgica, no segundo modo,
a infancia € indiciada pelo tempo circular, o tempo do eterno retorno e seus ritmos
ciclicos. E nesse ultimo horizonte que a escola, pensado radicalmente como scholé,

poderia verdadeiramente se constituir como lugar de uma forga politica extrema na
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medida em que cuida do tempo livre, um tempo para sempre perdido porque impossivel
de ser apropriado ou tornado equivalente por sua utilidade (KOHAN, 2015, p. 221-222).

Eis que tropegamos, mais uma vez, no tempo-aion, o tempo liberado que nos
convoca para um outro modo de habitar a educacdo, resistindo a logica econébmica
implacavel do tempo-cronos. Para Kohan (2015), a mera lembranca desse tempo
perdido, recuperado nos restos intratveis e inumados da escritura, da arte, da politica,
do proprio gesto de educar outrem, permite abrir uma brecha no tempo antes do logos,
um tempo no qual a infancia devolve a filosofia a sua philia (philo-sophia, philos: afeto,
amizade).

Obviamente, tanto Kohan como Agamben, sabem dos desafios implicados na
retomada dessa infancia do pensamento ou no acesso ao tempo-aion nas condicoes
crepusculares em que estamos situados. Constitui uma tarefa desafiadora liberar e
acolher o gesto de jogar livremente préprio do reino das criancas. No entanto,
permanece uma certa confianca de que tanto o tempo de jogo quanto o tempo-aién
sempre vigoram na liminaridade, impulsionando, as vezes, abruptamente, outras vezes,
silenciosamente, filsofos/as e educadores/as a entrar em contato com o fluxo intensivo
da infancia.

Diriamos mesmo que essa experiencia se trata de uma condi¢do inescapavel para
todos/as que se dedicam ao ato de educar outrem. N&o ha como fugir da infancia porque
essa nao se trata de um lugar nem mesmo de uma fase, mas de um acontecimento
temporal que insiste em pulsar no préprio gesto que une professores/as e estudantes. Por
isso, mais cedo ou mais tarde, teremos que lidar com o tempo-aidn, isto é, com a
indeterminacdo que ronda a tarefa de formar o humano, com suas possibilidades em-
aberto.

Basta observar os proprios recém chegados, as criangas que se jogam em seus
jogos. Nelas tudo figura como um lance aberto, 0 mesmo lance em que se movem o0s/as
educadores/as. Esses como as criancas, no ato de ensinar-e-aprender, por vezes, caem e
choram. A queda é uma exigéncia em-urgéncia na vida, ndo menos que as pedras e 0s

churingas. Lancar as pedras e brincar com a histéria so tarefas inescapaveis.

O jogo libera e desvia a humanidade da esfera do sagrado, mas sem a
abolir simplesmente. O uso a que o sagrado € devolvido € um uso
especial, que ndo coincide com o consumo utilitarista. Assim, a
“profanacdo” do jogo ndo tem a ver apenas com a esfera religiosa. As
criangas, que brincam com qualquer bugiganga que lhes caia nas méaos,
transformam em brinquedo também o que pertence a esfera da
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economia, da guerra, do direito e das outras atividades que estamos
acostumados a considerar sérias (AGAMBEN, 2007, p. 67).

O problema é que tomados pelo esquecimento, aprisionados na adultice,
dizemos insolentemente que ndo temos mais tempo a perder com meros jogos infantis.
Dai que a educacgdo se torna cada vez mais um jogo de cartas marcadas, onde agimos
para aplainar todos os acontecimentos geradores de diferencas. Como um jogo de cartas
marcadas, ensinar-e-aprender se dispde como uma linha que se estende do ndo saber ao
saber, abrindo um fosso entre os estudantes e os docentes enquanto incomunicaveis.

Em outra visada, o jogo € um dos sentidos vitais do educar carregados pelo
tempo-aion. Sua contribuicdo ao mundo da educacdo passa por fazer do ensinar-e-do-
aprender uma parte do mistério, do ndo sabido, fazendo da apropriacdo da propria
ignorancia algo mais importante e urgente que a simples acumulacdo estonteante de

saber.

Afinal de contas, por que se participa de um jogo? Por gue uma crianca
brinca com qualquer objeto? Por que um gato brinca com um novelo de
I&? Porque o jogo, a partir da profanagdo de qualquer finalidade
pragmatica, ¢ “a porta de uma nova felicidade” (Agamben, 2007, p. 67).
O jogo profana o que estava indisponivel para uso a fim de transformar
essa distancia e essa separagdo em uma experiéncia presente, isto €, em
algo possivel e proximo de ser experienciado, cuja satisfagdo esta no ato
em si, ndo somente em sua conclusdo (BORGES, 2015, p. 284).

O jogo, diz Agamben (2007, p. 74), indica a “libertacdo do rato do fato de ser
uma presa”, uma libertacdo da “atividade predatéria”. A atividade que dai resulta torna-
se dessa forma um “puro meio”, ou seja, uma pratica que, “embora conserve tenazmente
a sua natureza de meio, se emancipou da sua relagdo com uma finalidade, esqueceu
alegremente o seu objetivo”, podendo agora exibir-se “como meio sem fim”.

Como consequéncia, 0 jogo abre um novo uso do tempo, desativando e tornando
inoperante (AGAMBEN, 2007, p. 75). Esse novo uso do tempo, tempo do jogo, tempo-
aion, reposiciona educadores/as e educandos/as como habitantes de um tempo ndo-dual,
entre-caminhantes de um campo aberto tanto em seu saber quanto em seu n&o saber®’.

Esse entre é o ai, entre-ser, ser-ai. Essa € a clareira onde educador/a-educando/a

existem fora de si, sem, no entanto, abandonar a si (HEIDEGGER, 2003). N&o nos

57 Por outro lado, Agamben (2007) também ressalta o fato do jogo como profanagdo, o jogo infante, esta
em decadéncia na contemporaneidade, uma vez que as pessoas seguem jogando, mas com uma finalidade
utilitaria, mobililzando “insossas cerimdnias da nova religido espetacular” (p. 68). Desse modo, 0 jogo se
converte em tentativa de ganho, lucro ou reconhecimento, compondo “uma nova liturgia” (p. 68).
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enganemos, esse si ndo se equivale a um individuo, a uma individualidade interiorizada
e personificada. O si do cuidado que a infancia exige vigora como abertura, habita na
travessia, ndo opGe um dentro a um fora. Chegar ai, chegar a si, essa € uma tarefa que
cada educador-educando precisa arriscar langcar mesmo ao custo da queda e do tropeco.

Isso porque tropecando aprendemos-ensinando e ensinamos-aprendendo. O
tempo da vida que se lanca ao modo de um jogo jogado livremente abre toda uma outra
educacdo, uma educagéo pela pedra diria em unissono o filésofo e o poeta®®. Pois, em
todo caminho tragado no mundo da educagdo existe uma pedra, e por ela somos
chamados a jogar a vida, atravessando e, quem sabe, um dia, se tornando a propria
travessia.

No pais dos brinquedos, o tempo-aidn, com seu pandemonio, forca a travessia,
nos mostra que educar nao € apenas pdr em relagdo alguém com algo do mundo, essa
relacdo, ela mesma, constitui mundo. Por mais de dois milénios, esquecemos essa
transmissdo agitada e as balburdias que circulam no gesto de educar. Esquecemos da
aula como um ja estar a caminho. Esquecemos da aula como encruzilhada, fluxo
errante. Esquecemos também do professor cativo das criangas, esses nascentes-mortais,
para 0s quais nascimento ndo € algo passado (ndo é mais simplesmente dado), e, a
morte ndo é algo que ainda ndo se deu, uma vez que “s6 podemos morrer na medida em
que podemos nascer, e vice-versa” (DUARTE, 2010, p. 193). Nestes dois extremos e
seu entre, o ser-ai existe em advento, viajantes de um tempo infante, tempo-aion, outra
educacéo.

Logo, o tempo-aién abre um tempo, ndao de apologia ou condenacdo, mas de
profanacdo da infancia. Profanar a infancia é assumir a educacdo como um jogo vital.
Profanar ndo € abolir e cancelar as separagdes, mas aprender a fazer delas um novo uso,
a brincar com elas, desativando os dispositivos, a fim de transforma-los em meios

puros.

Na sua fase extrema, o capitalismo ndo é sendo um gigantesco
dispositivo de captura dos meios puros, ou seja, dos comportamentos
profanatérios. Os meios puros, que representam a desativacdo e a
ruptura de qualquer separagéo, acabam por sua vez sendo separados em
uma esfera especial. Exemplo disso € a linguagem. Certamente o poder
sempre procurou assegurar o controle da comunicagéo social, servindo-
se da linguagem como meio para difundir a propria ideologia e para
induzir a obediéncia voluntaria. Hoje, porém, tal funcdo instrumental —
ainda eficaz as margens do sistema — deu lugar a um procedimento

%8 Para uma articulagéo da critica de Sloterdijk ao pensamento de Heidegger sobre o0 sem mundo da pedra,
e suas implicagdes pedagdgicas, indicamos o texto de Adalgisa Ledo Ferreira, Por que falar de pedras se
0 assunto é o homem?: Heidegger, Sloterdijk e o Antropoceno.
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diferente de controle, que, ao ser separado na esfera espetacular, atinge
a linguagem no seu rodar no vazio, ou seja, no seu possivel potencial
profanatério. Mais essencial que a funcdo de propaganda, que diz
respeito & linguagem como instrumento voltado para um fim, é a
captura e a neutralizacdo do meio puro por exceléncia, isto é, da
linguagem que se emancipou dos seus fins comunicativos (AGAMBEN,
2007, p. 76).

Como fazer isso? Como abrir novos usos na educagdo? A resposta de Agamben
(2007) é insistente, persistente: buscar na infancia nossa capacidade de jogar, pois toda
crianga que joga livremente exercita concretamente aquela mesma magia, exposta
pelos/as narradores/as-educadores/as, que educam esquecendo ‘“alegremente o seu

objetivo” (p. 75), restituindo o prazer inesperado de educar por nada, para nada.
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PRIMEIRO LIMIAR: Educar na clareira entre 0 homem e o animal

No horizonte historial da Filosofia da educacdo, tal como essa se desdobrou na
cultura ocidental, a educagdo sempre visou a realizagdo de certos ideais acerca do ser
humano. Nesse ambito, educacdo e formacdo humana seriam como similes: 0 humano
forma humanos. O humano sendo abordado como um artifice de si mesmo, e aqui ja se
imp0e a questdo acerca de como se constitui e se conserva a humanidade do humano.

Essa problematica foi aborda por Heidegger, em sua Carta sobre humanismo, ao
responder uma questdo formulada por um soldado francés, Jean Beaufret, nos anos
1940. Embora situados em contextos distintos, ambos se encontraram diante dos
grandes desastres provocados pela Segunda Guerra Mundial e pela crescente falta de
sentido dai decorrente. A civilizagdo europeia estava destrogada, obrigada a inquirir
sobre sua propria posicdo no cenario mundial e a redimensionar o valor do humano na
civilizacdo. As atrocidades cometidas contra o humano e em nome dele haviam
infligido um duro golpe ao humanismo europeu, produzindo paradoxos monstruosos a
reboque dos ideais disseminados pelo imaginario iluminista e seus avatares cientifico-
progressistas®.

Nesse cenario devastador, o jovem Jean Beaufret pergunta ao professor da
floresta negra: de que maneira se pode restituir um sentido renovado a palavra
humanismo? A resposta de Heidegger (2009) é sinuosa. Comeca afirmando que “todo
humanismo retira o [humano] de seu elemento” (p. 90), insiste em pensar o humano
como uma espécie de substancia revestida em indmeras mascaras. Um animal racional
para Aristoteles. Um humano socializado para Marx. Um filho de Deus para o
cristianismo. Em cada uma dessas defini¢Ges, continua Heidegger, busca-se “restituir o
[humano] a sua esséncia”. Mas, nesse percurso, esquece-se de algo fundamental,
“pensar a esséncia do [humano] em sua relagdo com o ser” (p. 90). A resposta implica a
priori uma certa tomada de posicdo. A esséncia do humano nao deve ser pensada como

uma substancia®. Isso significa que para responder efetivamente a questio enderecada

9 Como lembrar Sloterdijk (2000), a guerra mundial havia desvelado a destrutividade como vontade de
poder. A sintese do humanismo e do bestialismo, presentificado nos campos de concentragdo e
exterminio, fez com que o erudito iluminista e o animal trabalhador se tornassem como dois lados de uma
mesma moeda, aquela que marcou 0 humano como mero recurso disponivel.

% No 8§10 de Ser e tempo, pode-se ler: “Para que se possa perguntar o que deve ser entendido
positivamente ao se falar de um ser néo coisificado do sujeito, da alma, da consciéncia, do espirito, da
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por Jean Beaufret, seria preciso, antes, problematizar a origem dessa constante

substantivacédo da esséncia humana.

[...] o humanismo é um sentido historico formador de mundo, uma
corrente metafisica, que passa por sucessivas interpretacdes, as vezes
individualista, outras vezes coletivista; as vezes exclusiva, outras
generalizada. O elemento comum € a concep¢do do homem como
animal racional e a preocupagdo contida nela de liberar as
possibilidades dessa figura; a certeza em poder definir seu destino e a
seguranca em manter e fortalecer sua vida como exigéncia de mundo.
Trata-se de algo que ocorre em termos de modelagem de sua conduta
moral, como salvacdo de sua alma imortal, como expansdo de seus
poderes criativos, como desenvolvimento de sua razdo, como fomento
de sua personalidade, como despertar de seu sentimento civico ou uma
combinacdo apropriada de todos ou de parte destes humanismos
(RUDIGER, 2011, p. 435).

Por isso mesmo, como diziamos, a resposta heideggeriana € sinuosa, mas ndo
totalmente desprovida de sentido, uma vez que o filésofo pressente nas varias mascaras
benevolentes travestidas pelos varios humanismos (filosofico, politico e religioso),
poderiam estar ocultando a face velada e atroz da armacédo tecnologica (Gestell), o
predominio do puro ente como estoque, 0 humano como um animal da técnica,
“inteiramente sujeitado pelo calculo” (HEIDEGGER, 2010, p. 82)5L.

Dessa preocupacdo, decorre uma das frases mais inospitas da Carta sobre o
humanismo: “o advento do ente repousa no destino do Ser” (HEIDEGGER, 2009, p.
51). Dizendo de outro modo, a coisificagdo do homem repousa no destino do ser. Isto
nos impde delimitar perigo e salvacdo. Saber o que esta velado sob o desvelado tornou-
se assim uma questio sem precedentes®?, pois, nesse caso, humanismo significa o
posicionamento do ser humano no centro de toda existéncia como seu senhor soberano.

Um evento desse porte, a criagdo ou a instituicdo de um centro, jamais concerne
somente ao que permanece em seu alcance. As vérias faces do humanismo podem ser,
na verdade, aspectos de um antropomorfismo psicologizante ou uma radicalizagdo do
subjetivismo humanista ocidental, “que nos pede para interpretar o mundo de acordo
com a imagem do homem e, além, para que substituamos a metafisica pela

antropologia” (HEIDEGGER, 1991a, p. 86). No limite, os humanismos atualmente

pessoa, ¢ preciso ja se ter verificado a proveniéncia ontologica da coisificacdo” (HEIDEGGER, 2006, p.
90).

61 Teria sido essa uma das razdes que levou Heidegger, de forma temeraria, a alocar o americanismo
liberal, o bolchevismo socialista e os despotismos em uma mesma configuracdo historial.

62 Na leitura de Safransky (2005, p. 144), Heidegger teria assim ecoado uma tendéncia surgida no final do
século XIX que expds “a economia por tras do espirito (Marx), a existéncia mortal por tras da
especulacdo (Kierkegaard), a vontade por trds da razdo (Schopenhauer), o impulso por trés da cultura
(Nietzsche, Freud) e a biologia por tras da historia (Darwin)”.
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vigentes podem estar operando conforme um pensamento que “é, em si mesmo, uma
techné: o processo de calcular a servigo do fazer e do operar na realidade”
(HEIDEGGER, 1995, p. 26), um modo de pensar tecnicista, cuja origem remontaria ao
abandono do ser.

Heidegger nota gque, na origem, a técnica era funcéo de nossa submissao
a phisis, momento esse em que, entendidos como os que falam ou
empregam a palavra, todavia ndo éramos vistos ainda como animais.
Quando a técnica passou a ser forma de regular nossa representacdo
ocorreu também a reinterpretacdo desse entendimento: passamos a nos
definirmos em termos de animal racional, tese fundadora do
humanismo. Obra dos romanos este gesto s6 na era moderna, era da
técnica, contudo, alcanca suas posi¢gdes mais extremadas. Apenas apos 0
interregno cristdo, humanismo disfarcado, é que, noutros termos, passa
a preponderar a antropologia pré-delineada filosoficamente (RUDIGER,
2011, p. 438).

A origem do problema do humanismo reside na sua remissdo a uma
representagdo do humano “como ser vivo racional” (HEIDEGGER, 1991a, p. 163). Por
essa razdo, os varios humanismos, inclusive os mais nobres e elevados, careceriam dos
recursos que nos permitem fazer uma experiéncia verdadeira da humanitas, a saber, “o
cuidar e meditar para que o humano seja humano e n3o desumano, inumano”
(HEIDEGGER, 2009, p. 152). A critica do humanismo exige pensar radicalmente o que
humaniza o humano, sua humanitas, fornecendo um novo sentido a palavra humanismo.
O caminho trilhado para responder a esta tarefa foi chamado de evento apropriador ou

apropriacéo (Ereignis).

O evento apropriador é, em ultima instancia, totalmente obscuro ou
misterioso: com ele, pode se instituir uma outra histéria, mas também
uma forma radical de a-historicidade. [...] Por isso, podemos pensar que
um acontecimento deste tipo pode-nos privar até mesmo da nocdo de
sermos seres humanos (RUDIGER, 2011, p. 449).

Contudo, o evento apropriador exige pensar 0 humano naquilo em que é diverso
do animal, de todo ser vivente: a escuta ao apelo do Ser. E na intimidade do
acolhimento deste apelo que o humano encontra, por assim dizer, aquilo onde mora sua

esséncia propria. Heidegger propde entdo que retornemos a morada do ser®,

63 Assim, o humanismo e seus discursos edificantes servem como uma cobertura para 0 avango da
armacéo (Gestell), fazendo que a natureza seja “torturada e dobrada ao ser vivo do [humano]” (ROSSI,
2001, p. 86).

64 Para tanto, Heidegger remete a Heraclito de Efeso, numa sentenca que diz: Ethos anthrépo daimon. A
palavras éthos aqui quer dizer morada do humano. Nela o humano habita com a verdade e é seu pastor.
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Essa resposta enderecada a Jean Beaufret teria chegado, dentre outros®, a Peter
Sloterdijk que resolveu responder a carta de Heidegger, no dia 17 de julho de 1999, em
um coléquio dedicado a Heidegger e Lévinas, na Baviera. Sloterdijk profere entdo uma
conferéncia intitulada Regras para o parque humano. Heidegger era o destinatario.

Sua intervencdo, no entanto, provocou uma forte reacdo na midia alema e
francesa em funcdo de algumas especulacdes enunciadas sobre os avangos genéticos.
Para o proprio Sloterdijk (2000), contudo, o que havia de importante em seu texto era o
tratamento atual do humanismo. Mais especificamente, sua proposta de revisdo dos
temas expostos anteriormente por Heidegger. Ressoando a critica heideggeriana, ele

questiona:

O que ainda domestica 0 homem se o humanismo naufragou como
escola da domesticacdo humana? O que domestica 0 homem se seus
esforcos prévios de autodomesticacdo s6 conduziram, no fundo, a sua
tomada de poder sobre todos os seres? O que domestica o [humano] se
em todas as experiéncias prévias com a educagdo do género humano
permaneceu obscuro quem ou o qué educa os educadores, e para qué?
Ou seré que a pergunta pelo cuidado e formacéo do ser humano néo se
deixa mais formular de modo pertinente no campo das meras teorias da
domesticacdo e educacdo? (SLOTERDIJK, 2000, p. 32).

A resposta de Sloterdijk a essas questdes foram desenvolvidas em cinco
camadas. Inicialmente, ele fez uma caracterizagdo literaria-epistolar do humanismo,
para, em seguida, examinar criticamente a prépria compreensdo de Heidegger sobre a
questdo®. Essa analise teve dois movimentos relacionados, uma retomada da critica de
Nietzsche ao humanismo e a leitura do didlogo Politico de Platdo. Por fim, Sloterdijk
retoma o diagnostico acerca do colapso contempordneo do humanismo literario-
epistolar.

A reflexdo, como dissemos, foi dramatizada como uma carta remetida a um
destinatario ndo apenas distante, mas, na verdade, ausente, e, mesmo assim, capaz de
propagar ao seu redor esferas de amizade, configurando uma forma excéntrica de
sociedade: a sociedade dos que se rednem para ler e para testemunhar seu amor a

leitura.

65 Qutra resposta a carta de Heidegger foi dada por Derrida (2002; 1991), respectivamente, na conferéncia
O animal que logo sou e no segundo capitulo de Margens da filosofia, denominado Os fins do homem.

% O ponto de partida de Sloterdijk (2000) é uma frase de Jean-Paul, poeta romantico aleméo, que diz que
“livros sdo cartas dirigidas a amigos, apenas mais longas”. A partir dessa ideia, Sloterdijk desenvolve sua
compreensdo do humanismo como fendmeno de estabelecimento da amizade por meio da escrita.
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A hipotese de Sloterdijk (2000) é que essa seria a origem mesma do processo de
humanizacgdo do ser humano. Na Antiguidade greco-romana, a leitura e a escrita teriam
sido difundidas como um meio de oposicdo a selvageria encarnada nos espetaculos
figurados nos anfiteatros da Roma Imperial. Assim, o humanismo teria emergido da
disputa entre “duas midias”, o anfiteatro e o livro, tendo tomado o partido do livro como
forma de desembrutecimento do ser humano. Porém, é por meio de um dialogo entre 0s
pensamentos de Nietzsche, Heidegger e Platdo que ele vai relacionar o humanismo ao
exercicio de uma inibicdo (Hemmung), provocada pelo habito da leitura e da escrita.

O resultado dessa habituacdo com a leitura e com a escrita seria uma espécie de
pacificacdo, ou, como ele prefere chamar, de domesticacéo, que atuaria no humano em
oposicao aos efeitos provocados pela balburdia dos divertimentos nos teatros. Assim, o
humanismo se constituiu como um esfor¢o sistematico de retracdo da animalidade
latente no ser humano, impondo uma represséo do desinibido homo inhumanus.

Mas houve um outro desdobramento desse processo. Apos a formacdo das
comunidades literarias e seus impulsos pacificadores, teriam emergido os chamados
humanismos nacionais burgueses que, a partir do século XIX, se tornaram uma forca
capaz de disseminar um processo massivo de disciplinarizagdo por meio da
obrigatoriedade da instrucdo publica a todos. O problema € que, ao contrario de uma
pacificacdo mundial, o resultado foram as duas grandes conflagracfes europeias, cujas
consequéncias haviam sido justamente o tema deflagrador da Carta sobre 0 humanismo.

Apo6s dois milénios de tentativas sistematicas de humanizacdo do humano, o
saldo seria uma luta insana pela tomada de poder sobre todos os seres, revelando a carga
pesada de nossos (maus) habitos antropo-euro-céntricos a revelia dos valores inibitorios
supostamente favorecidos pela educacdo. Onde teriamos errado?

J& sabemos a resposta de Heidegger: substancializamos a esséncia humana. Esse
teria sido o grande erro da metafisica ocidental desde seus primoérdios. Nenhuma
pacificacdo sera efetivamente possivel enquanto perseverarmos em abordar o ser
humano como um animal dotado de alguma capacidade racional ou cognitiva.

Diante dessa resposta, Sloterdijk (2000) constr6i uma imagem singular:
Heidegger caminharia entre 0 animal e o humano como “um anjo colérico com sua
espada de fogo” (p. 25). Dizendo de outro modo, a critica ao humanismo de Heidegger
seria marcada por uma clivagem ontologica abissal, cindindo violentamente a
humanitas. De um lado, tudo o que seria préoprio da biologia. Do outro, tudo o que diz
respeito a0 homem enquanto pastor do Ser. Isso significa que, aos olhos de Heidegger,
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a pacificacdo almejada pelo humanismo exige ndo leituras domesticadoras e sim uma
escuta do Ser.

Essa resposta, apresenta-se como insatisfatdria para Sloterdijk, que se pergunta:
como se organizaria uma comunidade formada pelos ouvintes do apelo do Ser? Para
responder, ele recua, e, segue em busca de Nietzsche, o grande critico da domesticacao.
Com base numa passagem nietzscheana intitulada Da virtude apequenadora, Sloterdijk
(20004, p. 38) retoma uma famosa contemplacdo de Zaratustra em torno de pequenas
casas e sua pergunta inquietante: quem poderia morar nelas? A resposta meditada foi:
nenhuma grande alma moraria naquelas casas em que tudo ficara menor, até mesmo 0s
portdes.

Logo, humanos com o mesmo porte de Zaratustra, talvez, até conseguissem
atravessa-los, mas, para isso, teriam de se curvar. Entdo, para quem foram construidas
aquelas casas pequenas e com seus pequenos portdes? A resposta ndo tardou: para 0s
novos homens, “pequenos graos de areia, redondos, corretos e bons”, para quem a
virtude ¢ aquilo que faz “do lobo um cédo, ¢ dos homens, os melhores animais
domésticos para os homens” (SLOTERDIJK, 2000, p. 38-9). Na leitura que Sloterdijk
faz dessa passagem, é possivel encontrar nessa meditacdo uma Ziichtung, isto é, uma
espécie de aplicacdo ou uso deliberado de determinadas praticas de selecdo imanentes
aos processos educativos.

Os domesticadores moldariam 0s seres humanos como seres pacificos e incuos,
tendo em vista a intengdo de que eles ndo representassem ameaca uns para 0S Outros.
Esse seria 0 ponto cego de todas as teorias da formacdo humana desenvolvidas no
ocidente. Trata-se de um aspecto profundamente perturbador para todos/as aqueles/as
que se dedicam a cultivar a educagdo do humano, fazendo ecoar outra questdo
insistente: a quem realmente interessa produzir toda uma classe de humanos
domesticados?

A pergunta de Sloterdijk projeta uma grande sombra sobre os projetos de
criacdo-formacéo dos seres humanos, abrindo uma critica que exige mais que correcao e
ajuizamento de nossas teorias ou praticas educativas. Uma critica que enuncia uma
reivindicacdo para superar aquilo mesmo que € a mola mestra de nossos humanismos, a

domesticacdo da desinibicdo para desdobrar multiplos dispositivos repressivos.

[Por isso] reconhecer que a domesticacdo do ser humano é o grande
impensado, do qual o humanismo desde a Antiguidade até o presente
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desviou os olhos, é o bastante para afundarmos em é&guas profundas.
Onde ndo pudermos mais ficar em pé, 14 nos assoma a cabeca a
evidéncia de que a domesticacdo e animalizagdo educacionais do ser
humano ndo poderiam, em nenhuma época, ser alcangadas s6 com
alfabeto. Certamente, a leitura (Lesen) teve um imenso poder na
formagdo humana — e, em dimensdes mais modestas, continua a té-
lo; a selecdo (Auslesen) (SLOTERDIJK, 2000, p. 43).

A andlise é cortante e coloca a formacdo humana no fio da navalha. Formar o
humano, o espaco e o ser que nele habita, seria algo inseparavel de processos seletivos
excludentes, cujo intuito é tornar o humano um animal doméstico, alfabetizado,
humanizado (SLOTERDIJK, 2000, p. 40-41). O ato de selecionar, quaisquer que sejam
suas formas e intencGes explicitas, constitui a pedra de toque das teorias e das nossas
praticas de formacdo do humano, as quais, diga-se, funcionariam “como a eminéncia
parda por tras do poder” (p. 43). A humanitas € o resultado de uma selecéo seletiva.

Aparentemente ainda ndo satisfeito com a viruléncia dessa critica ao dispositivo
humanista que reina em nossos discursos acerca da formagdo do humano, Sloterdijk
retroage ainda mais, chegando até Platdo. Ao retomar a metafora da tecedura,
apresentada ao final do seu dialogo sobre o Politico, ele lembra que as reflexdes
ocidentais sobre a formacdo humana sdo devedoras, para nao dizer cumplices, de uma
visdo hierarquica acerca da existéncia entre os homens, e no interior do préprio homem,
de véarias naturezas que se encontrariam ja dadas, como matéria-prima, e postas a
disposicao do artesdo.

Caberia ao artesdo-educador-filésofo-rei da polis, separar essas diferentes
naturezas e tecé-las em uma configuragdo desejada, o que significa purificar e expurgar
dessa configuracdo idealizada todos o0s seus elementos considerados como
indesejaveis®’. Essa é verdadeira divida ontoldgica e politica a pairar sobre nossas
reflexdes em torno da formacéo do humano, deixando claro a percep¢do motriz de que
educar-formar implica abrir um espaco possivel para a selecdo e a manipulagdo de
individuos ou populacdes.

Nesse ponto ndo ha como ndo ser tomado por uma forte sensacdo de vertigem.
Até porque, diferentemente da Carta heideggeriana, Sloterdijk ndo parece preocupado
em apresentar uma solucéo para os problemas que pairam sobre a formag¢do humana na

contemporaneidade. Ao contrario, 0 que ele busca é nos legar algumas questdes

67 Assim, na Antiguidade, 0 escravo, o barbaro e o estrangeiro eram tratados como animais. No periodo
colonial-moderno, os negros e os indios foram julgados coisas ou meros animais humanizados. Na
modernidade-imperial, os judeus, os ciganos, os gays, etc. foram tradados como humanos animalizados.
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incodmodas: Afinal, hoje, quem sdo os criadores-selecionadores-formadores do humano?
Quem seriam o0s autores das novas regras para 0 parque humano? Quais grupos as
imporiam? Quais sofreriam as suas consequéncias politicas, filosoficas e pedagdgicas?
Juntamente a essas questdes, Sloterdijk destaca ainda que a emergéncia dos
novos meios de selecdo, como a genética, parece contar uma histéria que foi
gravemente ignorada pelo Heidegger. Essa histdria apontaria para o fato do ser-ai ter
raizes firmemente fincadas na historia da espécie. Ao ignora-la ou rejeita-la, a ontologia
de Heidegger corre o risco de envenenar a atmosfera da casa do Ser, tornando-a inepta
como espacgo de habitacdo comum. Isso, aliés, teria ficado bastante evidente no contexto
da expansdo nazi-fascista que teria feito convergir humanismo e bestialismo, inibicao e
desinibicdo. Ao acreditar ser suficiente escutar o apelo do Ser, o préprio Heidegger teria
tropecado, como mostra sua saga politico-pedagogica de tentar dirigir o dirigente, no
caminho em direc&o a clareira do Ser, causando o éxodo de seus alunos e admiradores.
Em suma, trata-se, para Sloterdijk (2000), de colocar em questdo o préprio
carater pastoral vigente na ontologia existencial de Heidegger, uma vez que, no
imaginario europeu, sempre se pressupde que uma cabeca soberana, o filosofo-rei, cuja
tarefa € empreender a selecdo de uma elite de governantes condutores ao custo e
manipulacdo de uma maioria de governados docilizados. Esse processo de selecdo
mudaria apenas de estratégias e de pastores (religiosos, professores, neurocientistas), o

que exigiria:

[...] falar aqui de uma historia natural da serenidade, em virtude da
qual o ser humano pd6de se tornar o animal aberto e capaz para 0
mundo, e, de outro, de uma histéria social das domesticacGes, pelas
quais os homens originalmente se experimentam como aqueles seres
gue se reunem para corresponder ao todo. A historia real da clareira
— da qual deve partir qualquer reflexdo aprofundada sobre o ser
humano que pretenda ir além do humanismo (SLOTERDIJK, 2000, p.
33)

Qual entdo a finalidade da resposta de Sloterdijk a carta de Heidegger?
Comunicar um diagndstico cortante: “assim como na Antiguidade o livro perdeu a luta
contra o teatro, hoje a escola podera ser vencida na batalha contra as for¢as indiretas de
formacao”, seja pela “rudeza imediatamente bélica e imperial”, seja pela “bestializagao

cotidiana das pessoas pelos entretenimentos desinibidores da midia” (SLOTERDIJK,
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2000, p. 46)%. Esse cenario estaria a exigir o desdobramento de uma nova estrutura de
cultivo (Kultivierungsstruktur), a fim de, talvez, amortecer as forgas violentas em curso.

Nesse ponto, alguns comentadores chegaram a se questionar se, para além dos
controles genéticos alvo de tantas polémicas na recepgdo do texto de Sloterdijk, a
exigéncia, mesmo vaga, de uma nova estrutura de cultivo indicaria uma ultima tentativa,
para além da escuta do Ser heideggeriana, de alcancar os resultados almejados pelo
projeto humanista de formacdo do humano, ainda que por meios ndo-humanistas?

A resposta parece estar em (no) aberto. Afinal, o proprio Sloterdijk utilizou-se
da linguagem escrita como terreno de cultivo mesmo para manter um didlogo nao tao
amigavel com Heidegger, inquirindo, mas, ao mesmo tempo, continuando a jogar
livremente o jogo do humanismo literario. Nunca é demais lembrar que, na leitura de
Heidegger, a historia da metafisica confunde-se com a manifestacdo da linguagem.
Atraves dos poetas e dos pensadores, 0 espanto originario decorre ora na nomeagédo do
mundo ora na inquiricdo do ser. A partir dessa injuncdo, o edificio da metafisica foi
construido e expandido, sendo Roma ou Alemanha mais um cognome da casa do Ser.

Mas a crer no gesto de resposta de Sloterdijk, essa casa ainda carece de ser
propriamente habitada. Nela parece reinar correspondéncias que transfixam as
oscilacbes do tempo que movimentam os processos de formacdo do humano,
conservando mesmo que em um diapasao critico, pos-critico ou hipercritico os signos
do humanismo ocidental. Parece perdurar, entre nos, a tarefa de compreender o humano
mesmo entre as brumas de uma clareira situada nos limites, cada vez mais estreitos, de
uma floresta devastada.

Retomemos, entdo, a imagem curiosa mobilizada por Sloterdijk (2000, p. 25) de
que Heidegger andaria “como um anjo colérico com espada em riste”. Para que serve
essa espada? Sabemos: para impedir a comunh&o ontoldgica entre o0 animal e 0 humano.
Vamos seguir os rastros dessa imagem, relacionando a meditacdo sobre o humanismo,
através das noc¢6es de inibicdo e desinibi¢do, com a reflexdo disposta por Heidegger em
Os conceitos fundamentais da metafisica. A escolha por esse novo ponto de partida ndo
é casual, uma vez que a ligacdo entre o animal e 0 humano constitui uma questdo vital
determinada pelos arranjos dispostos na casa do Ser e seus circulos desinibidores.

Como vimos, para Sloterdijk (2000), o eixo vital do humanismo reside na

decisdo velada de exclusdo de algumas vidas em detrimento de outras. O humanismo

88 O proéprio Sloterdijk (2000) observa possiveis efeitos da supressio das distancias decorrente da internet.
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opera seletivamente sobre os habitantes da casa do Ser. Essa resposta contundente a
carta de Heidegger também ressoa sintomaticamente em O aberto de Giorgio Agamben
(2013).

Nessa obra, o filésofo italiano se debrugou sobre as paginas que, em Os
conceitos fundamentais da metafisica, Heidegger dedicou a pensar o que ele proprio
denomina de tédio profundo, concentrando-se na relacéo entre o humano e o animal. Na
Carta sobre o humanismo essa relagdo havia sido tematizada a reboque da questdo
fundamental o que é o ser humano? Em resposta, Heidegger tende a apresentar o animal
como o horizonte a partir do qual se pensa o ser humano. O problema é que esse gesto
filoséfico sempre termina por ndo encarar a questdo da esséncia do animal, deixando em
suspenso esse ponto incontornavel, de sua leitura da humanitas, o animal permanece
impensado.

E contra essa invisibilizagdo da presenca do animal que se insurgira a filosofia
politica de Agamben, posto que esta emerge compelida a discutir os caminhos
biopoliticos do humanismo®®. Para tanto, ele “heideggerianiza Foucault” (FERREIRA,
2011, p. 203), desinflando o carater de excecéo atribuido a dignidade humana.

A argumentacdo desenvolvida por Agamben consiste em mostrar que assim

como o outro do humanismo é o animal, o outro do civilizado é o homo sacer.

[...] a vida nua, a vida animalizada que sempre teria constituido espaco
privilegiado de elaboracdo do politico no Ocidente. Essa alteridade é
aqui uma espécie de consciéncia culpada a qual sempre retornamos,
mesmo quando pensamos que ndo, pois nada nos define tdo bem quanto
aquilo a que nos opomos com veeméncia, com paixdo. Pensar junto
com Agamben e Heidegger essas duas ideias que se confundem (isto é,
0 animalitas de Heidegger e a vida nua de Agamben) é também a
oportunidade de pensar o niilismo no Ocidente, ou seja, a queda do
humano no automatismo animal — deste ser que, tendo continuamente
constituido o horizonte imediato da concepc¢do ocidental da esséncia do
humano, nunca foi suficientemente pensado (FERREIRA, 2011, p.
203).

A dificuldade dos humanismos, agora incluido o de Heidegger, estaria numa

confusdo entre ser-ai, que remete a abertura do ser humano para o mundo, e ser vivo,

69 Nesse sentido, a discussdo promovida em O aberto, a0 mesmo tempo, aprofunda o conceito
foucaultiano de biopoder e o distende para alargar sua incidéncia historica. Para Agamben (2013), o
conceito de biopoder apreendido como a “animaliza¢do do homem efetuada por tecnologias politicas as
mais sofisticadas” (p. 11), ndo diz respeito apenas a forma como a politica passou a ser exercida nos
Gltimos duzentos anos.
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que indica 0 modo como o animal subsiste em seu ambiente, e dessa confusdo resulta
uma dificuldade de pensar os processos de reconhecimento em torno do ser humano™.

Assim, na obra O Aberto, o filésofo italiano parte de uma imagem apocaliptica
na qual os justos, aqueles que adentrardo o paraiso, sdo retratados com cabegas de
animais. Agamben (2013) problematiza esse modo excéntrico de figurativizar a
transcendéncia, e que culmina no retorno a inocéncia dos animais, indicando uma
ambivaléncia no tratamento imagético do carater excepcional do ser humano com
relacdo ao animal.

Disposto a explorar filosoficamente esse terreno ambiguo onde a excegédo
humana é constituida, Agamben (2013) lembra que essa também ndo € uma tarefa
simples para as ciéncias. Com isso em vista, ele discute exaustivamente os desafios
enfrentados por varios cientistas que, desde os séculos XVIII-XIX, tentaram realizar
essa diferenciacdo. Dentre outros, ele destaca os limites da taxonomia de Lineu para
demarcar a fronteira entre um homem e um macaco. Ironicamente, Lineu ndo consegue
registrar qualquer caracteristica especifica de identificacdo a ser relacionada do “lado do
nome genérico, Homo”, o que o leva a lhe assinalar um “velho adagio filoséfico: nosce
te ipsum [conhece a ti mesmo]” (AGAMBEN, 2013, p. 25). O que mostra, claramente,
que o ser humano seria um ser sem lugar, isto é, um ser desprovido de qualidades
especificas, um ser que existe na auséncia de si, e que por isso se torna signo de um
excesso ontoldgico incomensuravel.

Logo, o humano se constituiria como tal independentemente da positividade das
qualidades de um organismo vivo determinado. O “primeiro passo da restauragdo da
dignidade do ser-ai, portanto, seria separa-lo do ser vivo” (FERREIRA, 2011, p. 208).

Nesse aspecto, a Carta sobre o humanismo também era explicita: “o fato de a
quimica fisioldgica poder examinar 0 homem como organismo, sob o ponto de vista das
Ciéncias da Natureza, ndo ¢ prova de que neste elemento ‘organico’, isto ¢, de que no
corpo explicado cientificamente, resida a esséncia do homem (HEIDEGGER, 1987, p.
47). Mas, a reboque dessa adverténcia, Agamben (2013) recorda que o proprio
Heidegger teria caminhado, ele mesmo, nesse terreno movedico. Em Os conceitos
fundamentais da metafisica, por exemplo, ele teria se voltado elogiosamente para a obra

70 Segundo Ferreira (2011), a analise de Agamben também compativel com a tese de realizacdo extrema
do niilismo pela tecnociéncia, cujo exemplo paradigmético teria sido o campo de concentragéo.
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do bidlogo Jakob von Uexkiill?, vislumbrando ai uma possibilidade de problematizar
esse verdadeiro estado de excecdo que € o ser humano em relacdo a todos outros seres
viventes.

Por que Heidegger, sempre tdo cioso de demarcar a singularidade do seu projeto
ontoldgico em relacdo as andlises onticas desenvolvidas pelas ciéncias regionais,
prestaria atencdo as pesquisas de um biolégo interessado em pequenos animais? Para o
filésofo Enrique Mufioz Pérez (2015, p. 88), embora as referéncias de Heidegger a von
Uexkill sejam poucas e se localizem basicamente na segunda parte dos Conceitos
fundamentais da metafisica, € possivel encontrar dois tipos de justificativa para o
interesse de Heidegger. Primeiro, trata-se de um uso tangencial no marco da discussao
sobre a nocdo de organismo. Segundo, haveria um uso central na relacdo com a
concepcao de mundo.

O fato é que essas remissfes ao trabalho de von Uexkill mostrariam um carater
bifrontal na analise dos chamados conceitos fundamentais (mundo, finitude e soliddo)
pensados em uma regido fronteirica entre a filosofia e biologia. No primeiro tipo de
referéncia, presente no pardgrafo 51 dos Conceitos fundamentais da metafisica,
Heidegger retoma as investigagOes de von Uexkill no marco da discussdo sobre se o
organismo poderia ser pensado como um complexo de ferramentas. Trata-se de uma
tese difundida na época de que 0 organismo seria como uma maquina. Heidegger se
opBe pontuando que entes como o utensilio, a ferramenta e a maquina se encontram em
um lugar intermediério entre a pedra e o animal, ou seja, “el utensilio, la herramienta o
la maquina son sin mundo, pero al mismo tiempo, en tanto que sin mundo, pertenecen al
mundo” (PEREZ, 2015, p. 89), sendo, portanto, partes da configuracdo do mundo.

Si esto es asi, Heidegger considera entonces que la concepcion del
organismo como “complejo de herramientas™ es insuficiente. Para ello,
distingue y analiza las diferencias entre “maquina” (Maschine),
“utensilio” (Zeug) y “herramienta” (Werkzeug), y sostiene la tesis de
que ni la maquina es idéntica a la herramienta ni la herramienta al
utensilio. De este modo, con el ya clasico ejemplo de Ser y tempo
Heidegger sostiene que el martillo es una herramienta, un utensilio em
general, “algo de cuya esencia forma parte servir para algo. Segdn su
caracter propio de ser, es ‘algo para...””. Cualquier utensilio es lo que es
s6lo en una conexion determinada en cada caso por la totalidad de la
situacion. Por consiguiente, el martillo como herramienta nos sirve para
clavar y hacer una mesa, pero también nos puede servir para destruir
algo. Con todo, Heidegger agrega que no todo utensilio es una

L Jacob Johann von Uexkiill (1864-1944) foi um bidlogo cujas pesquisas influenciaram os campos
da fisiologia muscular e cibernética da vida. Postulava que cada animal tem seu mundo préprio (Umwelt)
e que cada um deles tem que ser entendido no seu habitat (meio em que vive).


https://pt.wikipedia.org/wiki/1864
https://pt.wikipedia.org/wiki/1944
https://pt.wikipedia.org/wiki/Bi%C3%B3logo
https://pt.wikipedia.org/wiki/Fisiologia
https://pt.wikipedia.org/wiki/M%C3%BAsculo
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herramienta en sentido estricto. Por ejemplo, el lapiz es un utensilio de
escritura o el monociclo es un vehiculo, pero ninguno de ellos es una
maquina. En consecuencia, para Heidegger “no todo utensilio es una
herramienta, ni menos aln toda herramienta y todo utensilio es una
maquina.” De este modo, ni la maquina es idéntica a la herramienta ni
la herramienta al utensilio (PEREZ, 2015, p. 89-90).

E no contexto dessa diferenciacio entre utensilios, ferramentas e maquinas que
surge a figura de von Uexkill, considerado por Heidegger como um dos biélogos mais
clarividentes de seu tempo, justamente por ter designado a maquina como um
organismo incompleto [unvollkommenen Organismus]’?. Para von Uexkiill, enquanto a
maquina seria marcada pela incompletude, o organismo seria uma completude plena.

Mais adiante, no paragrafo 53 dos Conceitos fundamentais da metafisica,
Heidegger retoma, mais uma vez, von Uexkll agora para elaborar sua propria nocéao de
organismo a fim de tomar distancia, simultaneamente, das visdes mecanicistas e
vitalistas. Para tanto, apropria-se das investigagdes do bidlogo sobre os animais

inferiores, sobretudo as amebas, para fazer uma distingdo entre um 6rgao e um utensilio.

A partir de la investigacién sobre estos animales inferiores, también
llamados microorganismos protoplasmaticos unicelulares, es posible, a
juicio de Heidegger, establecer una mirada filoséfica de la esencia del
6rgano. Heidegger subraya que los microorganismos como la ameba
tienen drganos momentaneos; no tienen forma ni estrutura y no
presentan ninguna forma animal fija. Son, en definitiva,
microorganismos cambiantes. Tienen que configurarse en cada caso por
si mismos sus érganos necesarios, para luego volver a destruirlos [...]
La idea que quiere destacar es que las “capacidades” son anteriores a los
organos [como] lo expresa von Uexkiill. Esto da pie a una discusion
sobre la diferencia entre el 6rgano y el utensilio (PEREZ, 2015, p. 92)73.
As referéncias mais importantes ao trabalho de von Uexkill se localizam,

contudo, no paragrafo 61 quando Heidegger discute o conceito fundamental de mundo.
Criticando as investigacOes bioldgicas que ndo enfatizam suficientemente a relacdo do
organismo com o meio ambiente, ele observa, apds uma breve critica ao uso da nogdo
de ecologia (Okologie), que von Uexkiill supera o proprio darwinismo, com sua énfase
no comportamento adaptativo, ao explicitar as relacBes entre o mundo interno
(Innenwelt) e 0 meio ambiente (Umwelt) dos animais, que, na 6tica de Heidegger, “no

es otra cosa que el “anillo de desinhibicion (Enthemmungsring)” (PEREZ, 2015, p. 94).

2 Seguindo aqui a leitura de Pérez (2015) em torno dos usos de von Uexkiill no pensamento de
Heidegger, lembramos que ele nem “aclara qué significa la mencionada incompletud de la méquina”
muito menos porque “se hace necesario recurrir a la investigacion misma de von Uexkill” (p. 90).

73 Disso se conclui que, enquanto o 6rgdo tem capacidade para algo, o utensilio tem s6 disposicdo para
algo.
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O unico problema nas formulagdes de von Uexkiill, segundo Heidegger, seria a tentativa
daquele de extrapolar essa conceitualizacdo ao ser humano, tratando-o como um mero

vivente.

Cierto que Uexkull es precisamente aquel de entre los bidlogos que
outra vez insiste con todo énfasis en que aquello con lo cual guarda
relacion el animal esta dado de otro modo para el hombre. Sélo que aqui
estd justamente el lugar donde el problema decisivo yace oculto y de
donde tendria que extraerse. Pues no se trata simplemente de una
alteridad cualitativa del mundo animal frente al mundo del hombre, ni
menos aun de diferencias cuantitativas en cuanto a alcance, profundidad
y amplitud; no se trata de si ni de cémo toma el animal de otro modo lo
dado, sino de si el animal puede percibir en general o no algo en tanto
gue algo, algo en tanto que ente (HEIDEGGER, 2007, p. 318-319).

A ressalva critica de Heidegger as reflex6es de von Uexkill ndo é de causar
espanto. Afinal, ele ndo estd interessado em estabelecer diferencas, qualitativas ou
guantitativas, entre o humano e o animal, como fazia, por exemplo, a antropologia
filosofica de Scheler. A sua analitica se coloca antes a questdo acerca da capacidade do
animal em lidar com o ente engquanto ente. Se é verdade que o animal tem relacdo com o
mundo, estd vedado a este compreender o mundo enquanto tal. Dai sua pobreza de

mundo.

Pobreza de mundo: pobreza distinguida frente a riqueza; pobreza: el
menos frente al mas. El animal es pobre de mundo. Tiene menos. ¢De
qué? De aquello que le es accesible, de aquello con lo que puede tratar
en cuanto que animal, con lo cual guarda una relacién en tanto que
viviente. Menos a diferencia de lo més, de la riqueza de la que disponen
las relaciones de la existencia humana (HEIDEGGER, 2007, p. 243—
244).

O mundo humano seria mais “rico” em termos de alcance e, sobretudo, de
penetrabilidade, pois 0 humano penetra no mundo, algo vedado ao animal. A razéo
disso é explicitada, mais uma vez, por meio de sua visada critica ao trabalho de von
Uexkill, dessa vez, diferenciando os sentidos de meio ambiente (Umwelt) e mundo
(Welt).

O meio ambiente se configura como um “circulo de fungdes” responsavel pelas
respostas do animal aos estimulos do meio. Trata-se aqui de uma circularidade fechada.
Para cada animal individual, o circulo de funcgdes estabeleceria uma espécie de mundo

para si, um mundo fechado. E nesse ponto que von Uexkiill descreve o anel de
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desinibicdo que restringe a vida do animal, limitando sua capacidade de se comportar
em um determinado contexto ou situacdo em contraste com a existéncia aberta do

humano.

En términos mas estrictos, von Uexkiill considera que el “circulo de
funciones” se lleva a cabo de la siguiente manera: un objeto tiene varias
caracteristicas, como un color, olor, tamafio u otras cualidades, y de las
que los diversos organismos filtran las méas interesantes para ellos y
dejan otras de lado. Esta seleccion de cualidades del objeto se lleva a
cabo por receptores, los cuales transforman “portadores de marcas”
(Merkmalstrager) en signos (Merkzeichen). A su vez, dichos signos se
traducen a los “organos de marca” (Merkorgan) como “signos de los
efectos” (Wirkzeichen). Los “oOrganos del efecto” (Wirkorgane)
conducen a los signos de los efectos a una reaccion sobre el objeto vy,
por ello, también sobre el “medio ambiente”, donde nuevamente el
objeto se califica por el animal como un “portador de efectos”
(Wirkmalstrager). Esta totalidad que relaciona el “mundo interior”
(Innenwelt) com el “mundo exterior” (Aufienwelt) del animal constituye
el circulo de funciones (PEREZ, 2015, p. 97)™.

Na perspectiva de von Uexkill, o meio ambiente (Umwelt) é uma realidade
subjetiva configurada pela organizacdo de cada ser vivente, o mundo (Welt), por sua
vez, € uma realidade objetiva puramente quantitativa tal como descrita pelas ciéncias. A
compreensdo de Heidegger vai na contram&o dessa caracteriza¢do, pois mundo jamais é
pensado como um construto elucidado a partir dos dados das ciéncias exatas ou

naturais.

Desde la perspectiva de Heidegger, al animal, por su condiciéon de
“perturbamiento” o “entorpecimiento” (Benommenheit) o “estar
cautivado” (Eingenommenheit), solo le es posible conducirse dentro del
anillo de la desinhibicion (en terminologia heideggeriana) o “medio
ambiente” (en terminologia de von Uexkiill). Como he dicho, en ese
anillo se encuentra con otros entes, pero no “como” o “en tanto que”
(als) entes. Dicho perturbamiento es, en definitiva, “la condicion de
posibilidad de que el animal, conforme a su esencia, se conduzca en un
medio ambiente, pero jamas en un mundo” (PEREZ, 2015, p. 101).

A relacdo tensa e ambigua entre os pensamentos de von Uexkull e de Heidegger
mostra como o problema da vida e do organismo constitui um elemento central no
estabelecimento dos conceitos fundamentais acerca do ser humano ou, nos Nnossos

termos, do tempo formativo do humano. Como Agamben (2013) reconhece, a

74 De fato, von Uexkiill o mundo animal, seu circulo de funciones, em quatro niveis: o0 mundo das marcas
(die Merkwelt), o mundo interior (die Innenwelt), o mundo dos efeitos (die Wirkwelt) e meio ambiente
propriamente dito (die Umwelt) (PEREZ, 2015, p. 98).
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compreensdo heideggeriana sobre essa questdo retém elementos importantes, e nem
sempre admitidos explicitamente por Heidegger, das pesquisas de von Uexkill,
sobretudo a relagéo entre o desinibidor (das Enthemmende) de Heidegger e o portador
de significado” (Bedeuntungstrager, Merkmaltrager) de von Uexkill. Essas nocdes
estdo nos fundamentos mesmos das teses enunciadas em Conceitos fundamentais da
metafisica: a pedra € sem mundo; o animal é pobre de mundo; e o ser humano é
formador de mundo.

Nos termos de Agamben (2013), a humanizacdo do humano decorreria de um
conflito deflagrado em relacdo a sua desinibigdo, sua condi¢cdo de ser vivente,
afastando-se da sua condicéo de zoé (vida nua) para se elevar a condi¢édo de bios (forma
de vida). O pressuposto é que, na percepg¢do do ente como ente, 0 humano tem seu plus,
podendo reagir diferentemente aos portadores de significado, seja convertendo-o0s em
objeto de uso ou de conhecimento, seja ignorando-os. O animal careceria desta
possibilidade, podendo apenas comportar-se no seu atordoamento, absorvido no circulo
de desinibicéo.

E preciso, no entanto, questionar como se chega a clareira, ao aberto, e, portanto,
a relagdo do humano com o ser. Para explicitar essa passagem, tomemos novamente a
distingdo entre zoe e bios, onde “bios € a maneira humana de realizar zoe”. A “bios
remete para a dinamica de ordenamento equipolente das diferencas de um conjunto, [...]
significa mundo”, passagem e ultrapassagem do animal para o humano, “das condi¢des
restritas de vida” para um viver originario e singular (LEAO, 2014, p. 49-50)".

Mas, o que vem a ser essa singularidade originaria do viver? Ora, desde
Heidegger, essa questdo nos solicita a ndo pensar o humano como algo ja dado “e isto
porque estes diagndsticos e progndsticos somente nos fornecem um papel e nos
desconectam de n6s mesmos, em vez de nos auxiliar no intuito de nos encontrarmos”
(HEIDEGGER, 2003, p. 93). Essa demanda perdura no préprio esquecimento do ser’®.

Nas analises de Agamben (2013), por outro lado, a insistente e persistente
oposicdo entre humano e animal acaba por produzir uma zona de indiferenga “que

verifica a auséncia para 0 Homo de uma natureza propria, mantendo-o suspenso entre

SAlém disso, nessa passagem de zoe para bios teriamos a remissdo entre ethos e polis — ambas sendo
assombradas pela crenca de que ja sabemos o0 que a vida é, e em que consiste exatamente o viver A
principio esse também é o espaco, permeado por diferengas e graus de amadurecimento, onde co-
intervimos na relacdo educando-educador. Nesse caso, a intervencdo pedagdgica no horizonte da bios
trata do momento da passagem do infante & vida adulta (LEAO, 2014, p. 51).

6 A questio que se coloca € que ndo ha passagem definitiva, muito menos dialética, de zoe a bios, da
auséncia a presenca, ou do ndo ser ao ser, mas um “movimento de ida e volta entre zoe e bios, entre bios e
ethos”, 0 que, mais uma vez, coloca a formagéo humana no fio da navalha (LEAO, 2014, p. 50).
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uma natureza celeste e uma terrena, entre o animal e o humano” (p. 53). E nesse sentido
que a chamada natureza humana expressaria um duplo vazio: nada de passado, nada de
futuro, um passado que ndo é mais (animal), e um futuro que ainda ndo é (humano).

Como um missing link sempre ausente porque ja virtualmente presente.

[...] como todo espaco de excecdo, essa zona €, em verdade,
perfeitamente vazia, e o verdadeiramente humano que deve surgir é
apenas o lugar de uma decisdo incessantemente atualizada na qual a
separacdo e a sua articulacdo sdo sempre deslocadas e adiadas
novamente. 1sso que deveria assim ser obtido ndo é semelhante nem a
uma vida animal nem a uma vida humana, mas somente uma vida
separada e excluida de si mesma — apenas uma vida nua (AGAMBEN,
2013, p. 65).

A producdo do humano como um espago excecdo remete a um maquinario
produtor de uma vida apartada de si mesma. Uma vida nua, nem animal nem humana,
uma sucessao indistinta de momentos vazios. O que essa maquina antropologica faz é
produzir esses espacos vazios, a fim de indeterminar aquilo que é vida, criando uma
zona de sobreposi¢des, por meio das quais geram-se dindmicas de exclusdo inclusivas’’.

O funcionamento da maquina antropolégica permite apreender Homo como um
animal antropomorfo, quer dizer, semelhante ao homem, ratificando, de algum modo, a
posicdo de Heidegger, para quem Homo sapiens ndo é uma substancia, sendo, antes, um
artificio que produzir o reconhecimento do humano. Mas, justamente, porque ndo pode
funcionar sendo instituindo em seu centro uma zona de indiferenca, onde se articula a
diferenca entre o humano e o animal, entre 0 homem e 0 ndo-homem, entre o falante e 0
vivente, o produto final da maquina antropolégica ndo é nem uma vida animal nem uma
vida humana, mas tdo somente uma vida separada e excluida de si mesma.

Isso mostra que o problema central dessa maquina, bem como da metafisica
ocidental, € a propria antropogénese, 0 processo que resulta da cesura e da articulacédo
entre 0 humano e o animal, o “tornar-se humano do vivente”, o custodiar “a superacao
da physis animal em direcdo a histéria humana”, ainda mais que essa superagdo “nédo é
um evento que se cumpre de uma vez por todas” (AGAMBEN, 2013, p. 129).

O fato mesmo de ser “um acontecimento sempre em curso”, e que decide a cada
vez, e no interior de cada individuo, “sobre 0 humano e o animal, sobre a natureza e a

histdria, sobre a vida e a morte”, desvela que “o ser, 0 mundo, o0 aberto nao séo,

7 Para Agamben (2013), a maquina antropoldgica funciona como uma espécie de espelho, uma maquina
Optica que produzi, para 0 homem, a sua prdpria imagem e sua auto satisfacéo.
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contudo, qualquer coisa diversa do ambiente e da vida animal”. Cada um desses
elementos ndo expressa mais que a captura da relacdo do vivente com seu proprio
desinibidor. A clareira heideggeriana ndo passa de “uma captura do ndao-aberto animal”
(AGAMBEN, 2013, p. 130). A captura da vida animal ¢é a condicdo da abertura humana,
do mundo’®.

Cabe entdo interrogar mais detidamente a elaboracao da propria no¢cdo de mundo
que circunscreve o modo de demarcacdo da singularidade do homem em relagdo com a
pobreza do animal. O que significa exatamente essa pobreza sobre a qual nossa riqueza,

nossa capacidade de entrar em relacdo com os entes, se funda légica e ontologicamente?

Simplifiguemos: essa pobreza significa que o animal age segundo um
automatismo incapaz de apreender como tal 0 ambiente em que ele
nasce, vive, desenvolve-se e morre. Para Heidegger o animal é
meramente um organismo vivo. Acerca da vida desse ente, disso que
consideramos evidente na experiéncia cotidiana, a tradi¢do filosofica e
cientifica ocidental parece ndo ter refletido o suficiente. Mais que isso,
ao investigar esse organismo a partir de suas semelhangas com o0s
sistemas mecénicos, essa tradicdo aprofunda sua irreflexdo, pois que
ndo apenas reduz o humanitas ao animalitas, mas este Gltimo a
condi¢do de um sistema de engrenagens — ou, mais recentemente, a
ideia de um sistema informacional que se atualiza, concretiza
(FERREIRA, 2011, p. 210).

O comportamento animal € um manter-se preso a si mesmo, isto €, sem abertura.
Por isso, a relacdo que o animal estabelece com o seu ambiente é definida por
Heidegger como cativagdo [Benommenheit], um ser-preso em si, como em um estado de
torpor, uma dorméncia ou sonoléncia. Os seres viventes que tém sua existéncia
ancorada no mero viver ndo estariam plenamente acordados. Como tal, o0 mundo, para
eles, € uma verdadeira impossibilidade. O animal entdo é o ser que nao vacila, que ndo
oscila diante do mundo.

E justamente essa forma de caracterizacdo que permite a Agamben (2013)
aproximar a pobreza de mundo do animal a um sentimento de sintonia entre o humano e
o mundo que Heidegger denomina tiefe Langweile, chatice profunda ou tédio profundo.
Trata-se de um sentimento animalizador provocado por uma espécie de abertura do ser

humano em que o mundo Ihe imp&e um tipo particular de resisténcia.

"8 Isso nos permite afirmar, seguindo a compreensio de Agamben, que o destino do tempo formativo do
humano emerge, portanto, inseparavel do “conflito politico decisivo, que governa todos os demais
conflitos”: o conflito entre a animalidade e a humanidade do homem.
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Por exemplo, em certos momentos, durante uma palestra ou uma aula que se
arrasta sem chegar ao ponto central, o tempo parece parar. Movimentamo-nos na
cadeira, folnheamos um livro, digitamos no celular, mas ndo ha nada que desperte nosso
interesse, olhamos o reldgio algumas vezes e 0s ponteiros parecem congelados. Essa
experiéncia, por algum motivo inaparente, parece ter perdido o significado, a relevancia,
ou, mais precisamente, parece ter se fechado a nossa propria abertura. Contudo, a esse
sentimento Heidegger dedica quase duzentas paginas dos Conceitos fundamentais da
metafisica.

Por que? Porque “ao se entediar, Dasein ¢ destinado (ausgeliefert) a algo que se
recusa, exatamente como o animal, em sua cativacao, é exposto (hinausgesetz) em algo
ndo revelado” (AGAMBEN, 2013, p. 65). Sobre esse algo ndo revelado, Agamben
continua, em um tom enigmatico, se trava uma “batalha insolavel” (p. 69).

De que batalha se trata exatamente? A resposta pode ser encontrada nos escritos
de Heidegger sobre a linguagem, nos quais ele postula a linguagem como um elemento
diferenciador do humano. Os animais ndo teriam linguagem porque ndo teriam um
mundo, e ndo o inverso. Mergulhados em seus ambientes proprios, 0s animais nunca se
jogariam livremente na clareira do Ser’®, logo nem escutariam, nem responderiam.

Aqui, mais uma vez, estamos diante de um procedimento que ja nos é familiar:
selecionar uma diferenca, exclui-la e posteriormente reintroduzi-la como um caso
particular a ser desqualificado. Trata-se do procedimento humanista por exceléncia:
localizar uma unidade e em seguida afirmar um traco diferenciador. Entretanto, ao fazer
isso, 0 pensamento ocidental deixa de se colocar a possibilidade de entender ndo s6 0s
tracos distintivos do animal, mas também de toda forma de mecanismo®. Sem isso nio
se pode apreender o niilismo vigente e 0 processo sistematico de normalizacdo da
animalizacdo do ser humano, sua redu¢do a um tédio profundo, a uma pobreza de
mundo que s6 é aplacada pelo investimento em nossa vida vegetativa, isto €, em nossa

vida nua.

A relagdo impensada entre o humano e o animal, a transformacéo do
humanitas em animalitas, realiza suas consequéncias mais nefastas sob
um regime de biopoder. E esse regime s6 € possivel num espaco
politico e cultural de profundo niilismo, em que 0 maximo que podemos
tirar da vida é mais vida. [...] Uma cultura [...] seminalmente niilista

79 Esta clareira agora sabemos é o mundo em sentido propriamente ontoldgico.
80 Assim, pensadores como Hans Jonas (2004) ou Foucault (1998) enfatizaram que o inanimado, a partir
do século XVIII, passou a ser o parametro que baliza a prépria compreensdo cientifica da vida.
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tende a animalizar a condicdo humana, a investir em nossas funcdes
vegetativas (FERREIRA, 2011, p. 214).

O que é enfim este animal sempre pressuposto pelo humanismo? Se o
pensamento heideggeriano carregou a possibilidade de trazer essa questdo para um
terreno mais digno, percebemos agora, com Sloterdijk (2000) e Agamben (2013), seu
comprometimento, seja com 0s mecanismos selecionadores, seja com a maquina
antropoldgica ocidental, a fim de reforcar a economia humano-animal que estrutura a
metafisica e a politica que dela decorrem. Ha uma continuidade fatidica entre a vida nua
e a ideia da existéncia de seres apenas-viventes [nur lebenden], pobres de mundo,
favorecendo o encobrimento do processo tecnoldgico de animalizacdo da condigédo
humana nas sociedades atuais.

Tudo se passa como se fossemos atravessados por um regime de equivocacgéo
nas tentativas sucessivas de traduzir zoe em bios. Como se nesta passagem, nesta
transliteracdo, nos perdéssemos do mistério da realidade nas realizacdes da vida mesma.

Um mistério que se expressa em palavras como apari¢do, surgir, eclodir ou irradiar.

[...] Pindaro chama lugares, regides, montanhas ou margens de rio de
Za-theos quando quer remeter para uma experiéncia do extraordinario.
E ai que o mistério da realidade aparece, como tal, e se deixa ver nas
realizaces do real. E que os gregos entendiam e chamavam theoi. Por
isso, sdo lugares especialmente sagrados aqueles em cuja abertura se
ddo e oferecem aparicfes, i.e., em que 0s montes, as regibes, as
margens emergem em todo o vigor de seu ser e surgir incontrolaveis.
Za-menes, muito furioso, muito violento, diz Pindaro da tempestade,
que se concentra toda no furor e na forga de sua irrup¢do. To menos é
a faria, o furaco, a forca indomavel de uma explosio (LEAO, 2014,
p. 47).

As palavras de Pindaro indicam um vigor no viver, presente tanto nos brotos da
primavera, quanto no voo dos passaros, ou no furor de uma tempestade. A physis, nesse
contexto, também poderia se fazer presente na dinamica que rege a formacao humana?

N&o ha resposta simples a essa questdo. O proprio Agamben (2013) parece
vacilar nesse ponto, preferindo fixar sua tematizagdo no ponto de articulagéo entre o
modo de vida (bios) e 0 mero estar vivo (zoe), lugar, por exceléncia, de delimitacdo das
fronteiras.

Em todo caso, até 0 momento, as reflexdes que tém sido movidas em torno da
formacdo do humano se deixam fixar tdo somente ai, “nesse corte misterioso”, isto &,

“nesse ponto preciso onde, por um lado, o fator evolutivo ¢ definitivamente verdadeiro e
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onde, por outro lado, um comportamento humano aparece infinitamente distanciado dos
comportamentos animais” de onde provem (BIMBENET, 2014, p. 26). Para, desse
modo, enunciar seu veredito: o humano simplesmente é o ser que teria sido... um
animal, privado de sua origem, resta-lhe entdo viver no abandono e reconhecer sua
diferenca cortante.

De todo modo, talvez, esse seja um bom comeco para repensar as teorias e as
praticas da formacdo humana: nés, os humanos, somos os abandonados. A nossa
dignidade ontoldgica decorreria justo de termos sido abandonados por nosso ser animal.

Com isso, a expressdo natureza humana, quem sabe, ficaria disponivel para,
mais uma vez, jogar livremente com a temporalidade de um tempo politico-pedagogico
sobrecarregado com sua propria fragilidade. Quem sabe, a propria nocdo de natureza
humana permitisse também contar histérias distintas sobre a formacdo do humano,
histdrias que ndo precisassem terminar sempre em uma guerra sem fim e sem trégua.

A partir dessas outras histdrias, poderiamos abdicar de ser uma espécie que vive
de e em uma luta constante com a propria natureza dentro e fora de nos. Assim sendo,
poderia ter lugar uma outra relacdo entre 0 humano e a natureza, dando a ver uma
imagem de pensamento na qual a maquina antropologica pudesse ser colocada “fora de
jogo” (AGAMBEN, 2013, p. 133). Nessa imaginagédo singular, o0 humano se permitiria
voltar a conspirar secretamente com o cosmos, abrindo uma nova clareira, uma nova
abertura, onde “nem o homem deve dominar a natureza nem a natureza o homem”. E
tampouco seriam “superados em um terceiro termo que representaria a sintese dialética”
(p. 136).

Caso isso fosse possivel, a pergunta pela esséncia do homem surgiria como um
lembrete de que, embora a ferida permaneca aberta, a zona limiar que funda o préprio
humanismo e suas de-cisbes mortiferas, poderia ser profanada. A maquina
antropoldgica poderia ser interrompida. Um outro tipo de vinculo com o mundo seria
instaurado e daria lugar a “alguma coisa semelhante aos hierdglifos de uma nova in-
humanidade” (AGAMBEN, 2013, p. 137). A educacdo tornar-se-ia signo de “uma vida
nova e mais bem aventurada”, pois permitiria ao humano alcangar “um estado superior,
para além da natureza e do conhecimento, do velamento e do desvelamento” (p. 142-
143).

A educacdo, assim vivida, teria como sua condi¢do o otium, e assim como no
pais dos brinquedos abriria “um reino” onde nao seria mais necessario opor 0 corpo e 0

espirito, a animalitas e a humanitas. Como resultado, a formagdo do humano emergiria
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de uma liminaridade temporal capaz de nos dar a ver uma “natureza humana tornada
inoperante”, apreendida como uma cifra do mistério “supremo e insoluvel da vida” que
reside na “inoperancia e no desoevrement do humano e do animal” (AGAMBEN, 2013,
p. 143). O sentido desse mistério, nos diz Agamben, teria sido figurativizado em uma
obra de Ticiano Vecellio (1490 — 1576), um dos mestres da pintura italiana que, dentre

suas ultimas obras, compds uma cena amorosa carregada de grande expressividade.

Fonte: https://virusdaarte.net/ticiano-a-ninfa-e-o-pastor/

Conhecida como Ninfa e pastor, a obra mostra um pastor sentado preparando-se
para tocar sua flauta para a ninfa que se encontra deitada, nua, sobre uma pele de
pantera. O pastor vira sua cabeca em direcdo a ninfa que, de costas, olhando acima do
seu ombro direito, volta-se para o observador, parecendo sorrir. No alto, nosso olhar é
atraido e se perde em um ponto de luz viva. Ao fundo, a direita, um bode tenta galgar

uma arvore “fulminada, metade seca e metade verde, como a que estd presente na
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alegoria de Lotto®!, sobre a qual se inclina dramaticamente um animal — uma cabra
audaz segundo alguns, mas talvez um cervo — quase a comer as folhas” (AGAMBEN,
2013, p. 140).

A referéncia de Agamben (2013) a esta cena, em si mesma enigmatica, nao
deixa de ser profundamente perturbadora. O fato de sua leitura afirmar se “tratar de
amantes enfadados”, fisicamente proximos, eroticamente ligados, mas “separados por
seus sentimentos” (p. 141), evidenciando que a “satisfagdo dos amantes” (p. 143), ainda
uma outra vez, provaria que a questdo do humano e do humanismo, sempre pensados
desde a articulagdo metafisica “de um corpo e de uma alma, de um vivente e de um
logos” (p. 33), deveria antes passar pelo mysterium disjunctionis, ndo elide a percepcao
sensivel de que, na cena retratada por Ticiano, “a resolugdo do mysterium
conjunctionis” pelo qual se produz o humano nas antropo-teo-politicas ocidentais ndo
aponta meramente para a articulacdo metafisica entre o animal e o humano. O que se
sobressai, de forma contundente, € o elemento sobrenatural expresso na conjuncéo
retratada. Muito mais do que a pose, “a expressao obliqua e morosa da mulher” (p. 141),
destacada por Agamben, o que chama a nossa atengdo ¢ o fato dessa “mulher” ser
propriamente uma “ninfa”®,

O proprio Agamben (2010) ja chamara nossa atencdo para o fato de que existe
uma histéria complexa em torno “da relacdo ambigua entre os homens e as ninfas”
(p.44), uma vez que elas estdo entre as divindades primordiais do cosmos e, como filhas
da Terra, associadas aos estratos mais antigos da historia da religido grega.

E no minimo intrigante constatar a evocacdo da ninfa em O Aberto, logo ap6s
terem sido enunciados os resultados da pesquisa acerca da maquina antropologica
(AGAMBEN, 2013), a saber, a antropogénese, o devir humano do vivente, é 0 que

resulta da cisdo entre 0 humano e o animal, o que indica que o “aberto ndo ¢ outra coisa

81 Lorenzo Lotto (1480 - 1556), pintor, desenhista e ilustrador italiano da Escola de Veneza, retratou
altares e decorou os aposentos papais, mas dentre suas obras mais conhecidas esta a Alegoria das Virtudes
e dos Vicios, pela qual foi difundida sua técnica do retrato psicolégico, onde se revelava os pensamentos
e emoc0es dos retratados, tendo sido ofuscado, contudo, pela fama de Ticiano.

82 Nos textos Homero, encontram-se uma classe especial de ninfas, as meliades, consideradas as mais
ancestrais das ninfas descendentes de Urano, sendo as demais consideradas filhas de Zeus. Personificando
a graca fecundadora na natureza, as ninfas sio associadas a cacadora Artemis e ao aspecto profético
de Apolo, e, sobretudo ao aspecto pastoreador de Hermes. Dentre as mais conhecidas temos: Eco, a ninfa
transformada em pedra; Cila, a ninfa que virou monstro marinho; e as Musas, filhas de Urano e Gaia que
passaram a compor o sequito de Apolo na era olimpica, Caliope (poesia épica), Clio (histéria), Erato
(poesia erdtica), Euterpe (musica), Melpdmene (tragédia), Polimnia (poesia sacra), Talia (comédia),
Terpsicore (danca) e Urania (astrologia) (Ver KRAUSZ, 2007, p. 102).
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sendo uma imobilizacdo do ndo aberto animal” (p. 130. Destaque nosso), através da
qual se cria uma “zona livre e vazia na qual a vida ¢ capturada e abandonada”. Nesse
ponto, Agamben foi bastante enféatico ao ressaltar dois cenarios desde a perspectiva de

Heidegger:

[...] @ o homem pos-historico ndo preserva mais a propria animalidade
impassivel de ser aberta, mas busca governa-la e guarda-la consigo
através da técnica; b) o homem, o pastor do ser, se apropria de sua
prépria laténcia, de sua propria animalidade, que ndo esta mais
escondida nem é feita objeto de dominio, mas pensada enquanto tal,
como puro abandono (AGAMBEN, 2013, p. 131).

Mas, por que chamar a ninfa como signo da laténcia humana, isto é, de sua
animalidade? Afinal, a ninfa, e o fil6sofo esta ciente disso, ndo € exatamente uma figura
da animalidade no imaginario mitoldgico ocidental®. Como demonstram seus estudos
em torno de Warburg e seu Atlas Mnemosyne, a ninfa “ndo é a matéria a qual o artista
deva conferir nova forma, nem um molde para ajustar os proprios materiais emocionais”
(AGAMBEN, 2010, p.19), tanto sua incompreensivel originalidade como a insisténcia
da sua repeticéo, decorrendo do simples fato de se tratar de um ser cuja “forma coincide
precisamente com a matéria e cuja origem & um inexplicavel tornar-se aquilo que
chamamos de tempo, que Kant definia por isto como auto contaminagao” (p. 19).

Em outros termos, uma mistura de memdria e signo, a ninfa seria uma espécie de
simbolo paradigmatico a expressar 0 esvaziamento do sentido mitico originario no
decorrer do tempo, guardando a meméria de que “o observador [ocidental] ndo cré mais
na forca mégico-religiosa das imagens”, embora as mantenha como que suspensas
“entre o icone eficaz e o signo puramente conceitual” (p. 36), entre o mit0o e a razao,
entre dois polos opostos do ser humano, mas ndo como um ponto médio, e, sim, como
algo imdvel para um ser de passagem, uma “estagdo de despolariza¢do e repolarizagdo”
(p. 37). Logo, a ninfa ndo seria um ser como 0s outros, sobre essas criaturas pode-se
dizer apenas que ndo sdo nem humanos nem animais e tampouco Seriam propriamente
espiritos.

Paracelso, citado por Agamben (2010, p. 41), sintetiza sua condicdo singular

como seres despossuidos de alma que “morrem como 0s animais, caminham como o0s

8 Agamben (2010) aborda o tema das Ninfas esmiugando seus atributos e dando voz aos escritos
seminais sobre o assunto, entre eles o tratado de Paracelso De ninphis, silphis, pigmeis et salamandris et
caeteris spiritibus, indicando que elas mostrariam a “historia da dificil relagdo entre 0 homem e as
imagens” (p.44).
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espiritos e comem e bebem como os homens” 8. Sua similaridade com os humanos
decorreria tdo somente da forma como organizam seu modo de vida, pois “fazem uso da
razao e governam suas comunidades com justica e prudéncia” (p. 42). Além disso,
Agamben sabe, por intermédio de Boccaccio, que apesar das aparéncias as ninfas nédo
sao exatamente mulheres, sendo antes “a dimensdo poética na qual as imagens haveriam
de coincidir com as mulheres reais” (p. 47). Cultuadas como divindades, com devocéo e
mesmo temor no mundo helénico, as ninfas surgem, quase sempre, ligadas a um local
ou objeto particular da natureza (lagos, riachos, bosques, florestas, prados e montanhas),
tendo-lhe sido atribuidos poderes terriveis, pois como contraponto ao encantamento
proporcionado por sua presenca, elas também carregam um lado sombrio e vingativo,
associando seducdo e loucura, esta tltima como um transe temporario ou permanente®.

De onde as ninfas vieram? (AGAMBEN, 2010, p.19). Para onde véo todas as
ninfas? (DIDI-HUBERMAN, 2002, p.11). Afinal, quem seriam as ninfas? Memoria,
desejo e tempo (DIDI-HUBERMAN, 2002, p.7). Um doce aspero (AGAMBEN, 2010,
p.40). Divindades menores dotadas de um irradiante poder de fascinacdo, com suas
aparicOes dispares - singular e plural, mortiferas e sensuais. O que sabemos é que as
ninfas portam dois corpos: um corpo er6tico e um corpo morto. Esses dois corpos foram
conjurados e atados, no imaginario ocidental, em um imagem-trauma de longa duracgéo:
a mulher fatal como alegoria do conceito da natureza que se diverte escondendo seus
segredos. Assim, capturada e neutralizada a ninfa e seus poderes se converteram, na
modernidade, em uma “bela imagem feminina” penetrada pela culpa e pela dor.

N&o fora a mulher e sua beleza responsavel pelo mal disseminado no mundo?
Eva ou Helena, ha algo inquietante (Unheimlich) na evocacdo de Agamben (2013) da
“pose” da ninfa que, uma vez associada ao “tom quase monocromatico das cores”
presentes no quadro de Ticiano, sugere, sim, a atmosfera de decadéncia e perda. No
entanto, a ninfa como nossa origem e devir... 0 mistério perdura: passado-presente-
futuro lado a lado.

A ninfa é signo, memoria e trauma de temporalidades multiplas. Uma pura zona

de excecdo e abandono entre o lembrar e 0 esquecer de nossas teorias e praticas

84 De fato, uma distingdo marcante das ninfas em relagio as outras criaturas reside em que “podem
receber uma alma, caso se unam sexualmente a um homem e com ele engendram um filho” (AGAMBEN,
2010, p. 42) tradicdo que conduz a outra mais antiga, sobre a ligacao indissoltvel delas com o signo de
Vénus e de Eros, aspecto tematizado por Boccaccio, poeta italiano e precursor do humanismo
renascentista, que fez das ninfas a figura central de suas poesias amorosas.

8 Essas crencas estfo na Teogonia de Hesiodo e fazem parte da religido popular, ligada & vida e a cultura
dos camponeses, e se opde a0 pantedo da “épica homérica, com suas divindades de atributos bem
delimitados e especificos” (Cf. CALASSO, 2008, p. 9).
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educativas. A ninfa encarna um ser enigmatico, nem humano nem animal, em que a
maquina antropoldgica e as técnicas de domesticacdo do humano parecem girar em
falso.

Por isso, neste ponto do limiar, diferentemente de Agamben (2013, p. 131),
gostariamos de pensar um outro tempo formativo do humano a partir de um terceiro
cenario, mesmo que ainda seguindo a perspectiva aberta por Heidegger. Ou seja, pensar
a formacdo humana ndo a partir do “homem poés-historico” (com sua Gestell), nem a
partir do “homem, pastor do ser” (com sua serenidade®). Ao invés desses dois
caminhos possiveis, tentaremos contemplar a ninfa, longe da sua “célebre e vulgar
apresentacdo — o belo corpo feminino” (DIDI-HUBERMAN, 2002, p. 07),
aproximando-nos dela em sua condicdo arcaica onde ela surge como um ser elemental,
isto é, como deusa pagd no exilio. Nessa sua sobrevivéncia “quase sagrada”, erotica e
inquietante, a ninfa, talvez, possa conduzir os formadores dos humanos para outros
lugares em inconstantes tempos.

Parece claro que, também prosseguimos com Agamben (2013), sobretudo
quando ele sugere que o mysterium conjunctionis da metafisica politica ocidental deve
passar por ‘“um aprofundamento sem precedentes do mistério pratico-politico da separagdo”
(p. 151). S6é que almejamos contribuir com esse aprofundamento focando menos no elemento
natural (a animalidade) e mais no “elemento sobrenatural” que faz uma apari¢do extemporanea,
também obliqua e morosa, no seu esforco de tornar inoperante 0s pressupostos da
antropogénese ocidental.

A intenc¢do, portanto, é dar a ver, por um caminho aparentemente inusitado, as implicacdes
filosofico-educacionais de outra disjuncdo, a saber, a desconexdo entre a mundanidade e a
extramundanidade expressa em toda sua forca na passagem do mito & filosofia, passagem que

estaria nos fundamentos sobrenaturais de uma guerra silenciosa. Uma guerra entre mundos.

8 A serenidade é um termo que Heidegger mobiliza para mostrar a necessidade de recuperar, face ao
império da técnica moderna, um pensamento meditativo. Apesar da forga dessa imagem ela permanece
cultuando o homem, em seu ser mais proprio, como um ser pensante, e ja sabemos onde se enraiza essa
imagem, qual é sua terra natal desde sempre ja constituida no firme solo europeu.
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Chuang Tzu e Hui-Tzu estavam na ponte sobre o rio Hao. Chuang Tzu
disse: “Veja, como estes peixinhos ficam saltando em volta! Isto ¢ a
alegria dos peixes.”

“Tu ndo és um peixe”, disse Hui-Tzu, “como podes saber em que
consiste a alegria dos peixes?”

“Tu ndo és eu”, respondeu Chuang Tzu, “como podes saber que eu
n&do sei em que consiste a alegria dos peixes?”’

“Eu nao sou tu”, confirmou Hui-Tzu, “e ndo te conheco. Mas eu sei
que tu ndo €s um peixe; assim, tu ndo podes conhecer os peixes”.

Mestre Chuang Tzu respondeu: “Voltemos a tua questdo. Tu me
perguntaste: ‘Como podes saber em que consiste a alegria dos
peixes?’ No fundo, tu sabias que eu sei, ¢ mesmo assim perguntaste.

Tanto faz.

Eu sei isto desde a minha prépria alegria sobre a dgua®’.

87 Tschuan-Tse, 1951, p. 124 (Apud REIS, 2012, p. 483).
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4 FORMAEAO HUMANA

Nesse capitulo dispomos nosso ultimo objetivo friccionado no limiar aberto
entre a temporalidade do ser-ai e a temporalidade da vida a fim de abrir um modo outro
de pensar a formagdo humana que inopere os limites do tempo-cronos, e, permita,
talvez, o acesso intempestivo a outras temporalidades formativas situadas entre 0s
humanos e os mais que humanos. Para tanto, problematizamos alguns limites de uma
ontologia que persiste em reiterar a distingdo humana diante dos demais entes,
construindo sua diferenga frente ao mundo dito da natureza. Com base nesta distingao,
sabemos, estruturou-se a grande piramide colonizadora-escravista-racista de toda forma
de vida e de tempos outros.

Em sua feitura, encontra-se o0 mais arraigado esquecimento do ser. Ao
empobrecer os animais de mundo, e ao retirar 0 mundo das pedras, tornando-0s massa
de modelar do humano, forjaram-se as fundacgdes exaltadas do humano como o Unico
formador de mundo. Neste sentido, Agamben (2013) ressalta que Heidegger foi “o
filosofo do século XX que mais se esforgou para separar o [humano] do vivente” (p.
68). Mas, com este esforco, ele teria aberto também um abismo ontoldgico entre a vida
e a existéncia humana, compreendendo esta como Unica a acessar a fonte da
significatividade, submetendo todo e qualquer ente que ndo possua 0 modo de ser do
ser-ai a sua serventia.

Mais ainda: é na relacdo de forcas, sempre de cima para baixo, que temos as
triades animal-humano-mundo, plantas-humano-mundo, pedras-humano-mundo. Em
todas essas triades, humano e mundo sdo entronizados soberanos, os privilegiados tanto
pela ciéncia quanto pela filosofia ocidental, como nos diz Coccia (2018). Assim, a
presente investigacdo se encerra com uma outra questdo: teria Heidegger destinando o

mundo ser modelado pelo humano? Seria 0 humano heideggeriano um devorador de

mundos?
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4.1. A formacao do ser-ai frente a natureza

Segundo Duarte (2010), a relacdo do humano com a natureza adquiriu tons
distintos no pensamento heideggeriano. Em Ser e Tempo essa relagcdo ndo era central. A
natureza sendo requisitada em meio ao processo de desmundaniza¢do do mundo. Nesse
contexto, Heidegger recorda que, desde os gregos, o ser foi interpretado atraves do
modelo dos entes naturais, sendo concebido na base de uma realidade estavel. O uso de
palavras mundo, realidade e natureza correspondem a esse antigo conceito de ser.

Disto se extrai que as concepges filosoficas acerca do significa ser um ser
humano sdo devedoras de uma ideia de mundo identificada equivocadamente com a
natureza, e recuperada pela racionalidade vigente na ciéncia. O diagnostico
heideggeriano é que tanto os antigos como 0s modernos estavam impossibilitados de
acessar o fendomeno do mundo por este ser pensado em equivaléncia com a nocdo de
natureza.

No entanto, poder-se-ia extrapolar e afirmar que a prépria determinacao
ontoldgica da natureza permaneceu velada em Ser e Tempo. Nos paragrafos 15 e 17, por
exemplo, a natureza surge dotada do modo de ser do manual. Nesse momento, a figura
do camponés é evocada para explicitar uma cisao na relacdo do humano com a natureza,
pensada certamente ndo como um objeto de investigacdo, nem como uma coisa, mas
como um sinal que serve de orientagdo para 0 humano no mundo, isto é, como ser-para.
No paragrafo 69b, a natureza reaparece, dessa vez, na discussdo da constituicdo
existencial da ciéncia e seus objetos, sendo solicitada para evidenciar ontologicamente
as modificacBes que a descobrem teoricamente. Nesse momento, o ente natural é
extraido do mundo circundante e pensado segundo as determinacfes cientificas
universais e homogéneas, isto é, tratado como um a priori no projeto de matematizacao
da natureza.

As consequéncias derivadas dessa critica levam a outra ponta do extremo, a
natureza considerada do ponto de vista dos limites ontoldgicos, s6 adquire sentido no
horizonte aberto pelo ser-ai em seus comportamentos cotidianos. Contudo, como
assinala Duarte (2010, p. 136), Heidegger ndo chega a considerar 0s riscos inerentes a
esse modo particular de descoberta do ente natural pelo ponto de vista estrito da
filosofia. O alerta importa uma vez que, nos discursos historiais da filosofia ocidental, a
natureza ndo se constitui como algo distinguido, no maximo, ela aparece

constrangidamente presentificada toda vez que se aborda os riscos da técnica. Nesse
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ambito, a natureza desaparece para assumir a condicdo de uma pura dis-ponibilidade
dis-positiva, assujeitada ao escoamento frenético e constante das demandas crescentes
da producéo e do consumo.

A natureza ja ndo e apenas forcada a responder a razdo dualista das ciéncias, ela
é diretamente convertida em um mero repositorio de recursos bio-econdmicos, uma
fonte de reserva energética. Nesse horizonte de tematizacdo, um exemplo bastante
comentado de Heidegger expde a ambivaléncia do tratamento dado a natureza no seu

pensamento.

A agricultura € agora uma inddstria de alimentos motorizada,
essencialmente a mesma coisa que a fabricacdo de cadaveres em
camaras de gas e campos de exterminio, 0 mesmo que o bloqueio e a
fome dos paises, 0 mesmo que a fabricacdo de bombas de hidrogénio
(HEIDEGGER, 1994, p. 27, tradug&o nossa).

O que salta aos olhos nesse exemplo é o nivelamento aberrante do argumento: a
agricultura € o mesmo que a fabricacdo de cadaveres em um campo de exterminio. Ou
seja, obcecado pelo esquecimento do ser e suas patologias metafisicas, o filésofo acaba
por se esquecer do sofrimento vivenciado pelos demais entes. Essa, alias, é a tese de
Hannah Arendt, uma “das primeiras a detectar o trago dessa inabilidade heideggeriana
para pensar eventos particulares, associando-a a uma déformation professionelle que
seria propria a filosofia como tal” (DUARTE, 2010, p. 170). O fato é que essa
inabilidade da ontologia heideggeriana acaba por afetar o proprio modo de pensar o
destino dos entes, ndo apenas do humano, mas também do animal, das plantas e da
propria Terra.

Essa situacdo parece mudar em Conceitos fundamentais da metafisica onde,
como explicitamos, Heidegger assume como caminho de sua reflexdo a determinagdo da
esséncia da vida em geral, e, logo do acesso adequado ao vivente enquanto tal, o que
leva Heidegger a entrar em contato ndo apenas com a biologia da sua época, mas
também com o pensamento oriental, forcando-o a melhor explicitar o sentido da

natureza.

4.2. O enigma da temporalidade da vida: um dialogo em suspenso

Segundo Florentino Neto (2011), pouco tempo apds a publicacdo de Ser e

tempo, em 1934, Heidegger realizou uma conferéncia, denominada Sobre a Esséncia da
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Verdade, na cidade de Bremen, para um circulo fechado de ouvintes, tendo, em seguida,
se debrucado junto a um grupo de amigos sobre a obra de Chuang Tzu, comentando
especificamente uma passagem denominada A alegria dos peixes. Apds fazer a leitura
dessa alegoria, Heidegger propés uma interpretacdo que, segundo 0s ouvintes, rompeu
com o carater hermético da conferéncia que havia sido proferida, surpreendendo os
presentes com sua desenvoltura ao lidar com um texto classico do pensamento chinés.

O ponto de partida da leitura de Heidegger foi uma questdo que lhe fora
enderecada sobre “a possibilidade de um homem se colocar no lugar de outro, de se
compreender o que o outro compreende” (FLORENTINO NETO, 2011, p. 28). A
resposta inusitada, dada através do conto chinés, explorou os diversos modos de acesso
ao intimo dos animais, seja através do pensamento inferencial (l6gico), seja atraves da
via mistica. Mas, apds serem considerados como caminhos incompativeis, o debate em
torno desses dois modos de acesso foi rapidamente deslocado para uma outra questio®®,

Heidegger passa a perguntar se o estatuto ontologico da vida (animal, nesse
caso) ndo estaria comprometido com os fundamentos epistemologicos das ciéncias
bioldgicas, reorientando a tematizacdo da intersubjetividade, que havia sido o mote de
seu comentario do texto de Chuang Tzu. Doravante, a questdo da temporalidade da vida,
tratada de modo sistematico, em Conceitos fundamentais da metafisica, sera deslocada
para uma interpretacdo do conceito de organismo apreendido como “um modo de ser
cuja propriedade é ser dotado de aptidGes criadoras de érgdos”. Com essa formulacéo,
Heidegger buscard sintetizar sua interpretacdo do modo de ser da vida de animais e
plantas, “segundo a qual os organismos estdo caracterizados como um tipo néo reflexivo
de peculiaridade a si (Eigentlimlichkeit), cujas determinagcbes sdo aptiddes formadoras
de érgdos que, em unidade, possibilitam interacdes ambientais” (REIS, 2018, p. 126).

Nessa direcdo, a interagcdo ambiental passa a ser pensada como uma
caracteristica central dos organismos, recusando sua descricdo em termos de reacdes
fisico-quimicas. Essa tomada de posicdo fez com que Heidegger interrogasse a estrutura
da percepcéo sensorial dos organismos vivos que, como dissemos, mesmo incompleta

permite especular acerca de uma espécie de “fenomenologia zoocéntrica da percep¢do”

8 E sabido que, com Heidegger, teve inicio um novo momento na relagio entre o pensamento ocidental e
oriental na filosofia, pois ele esteve em contato com representantes do Budismo, do Zen-Budismo e do
Taoismo, tendo se encontrado pessoalmente com filosofos, estudantes, monges e cientistas do Japéo, da
india, da Tailandia, da Coréia e da China. Heidegger também teve alguns alunos de diversos paises do
extremo oriente. Mas em que pese ter afirmado que “o retorno ao principio do pensamento ocidental era a
preparagdo para um didlogo com o pensamento do extremo oriente”, sua ideia de “abertura ao dialogo
com o Oriente” permaneceu tendo como referéncia o universo grego (FLORENTINO NETO, 2011, p.
29).
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(REIS, 2018, p. 126). O carater distintivo dessa especulacdo é o seu comprometimento
com um certo “pluralismo ontoldgico” pelo menos no ambito hermenéutico-formal. O
esforco de pensar a concrecdo da autonomia da vida se volta entdo para a estrutura da
chamada serventia, tendo em vista que tanto o 6rgdo como o utensilio sdo algo que
serve para algo. Servir ou ser util, lembra Heidegger, é possibilitar algo, é ser doador de
possibilidades. Essa marca doadora ndo é uma propriedade dos objetos, mas um modo
de ser.

Disso decorre a diferenciagcdo entre os entes que se individuam a partir de
propriedades e os entes que o fazem a partir da doacdo de possibilidades. O exemplo
fornecido distingue o 6rgdo como algo apto em sua serventia (aptidao), e o utensilio
como algo pronto em sua serventia (prontiddo). Em outros termos, os utensilios
dependeriam de um ato adicional para que possam efetivamente servir, ja 0s 6rgdos
transladam-se autonomamente ao propdsito de sua serventia, uma vez que “a aptidao
desloca-se, impelindo-se adiante de si mesma, em direcdo ao atravessamento de uma
dimensdo que se finaliza no para qué de seus orgdos” (REIS, 2012, p. 492). Isso
significa que haveria uma propriedade a si do organismo, sem que seja preciso langar
mao das no¢des de reflexdo e autoconsciéncia, caracteristicas exclusivas do organismo
humano. Todo organismo vivente seria portador de algo como “uma identidade nédo
reflexiva” (p. 493)%°.

O ponto crucial aqui reside na unidade de aptidGes que se preservam em todos 0s
comportamentos do animal, pois o0 organismo permanece retido em si mesmo. A ligagéo
do organismo a algo diverso em seu ambiente esta retido em si, porém ndo como uma
clausura consciente ou reflexiva. A sua retencdo é antes como uma forma de absorcao,
uma ligacdo aos correlatos comportamentais mediante a diversidade de suas aptiddes
organicas. O organismo estaria preso em si, preso aquilo com o que se comporta®.

Sem duvida, os organismos sdo essencialmente relacionais. Porém, suas aptiddes
sdo comutadas, formando uma espécie de circulo: o circulo de seus comportamentos
pulsionais. Mais especificamente, o organismo é definido como um circulo “de
desinibicBes pulsionais que promovem possibilidades a partir das regulacGes

proporcionadas por suas aptidoes” (REIS, 2012, p. 496). Com essa definicao,

8 Disso, conclui-se que a possibilidade organica ndo é uma subclasse de utensilios. Ela tem sentido
préprio e especifico, embora o organismo néo seja suficiente para a determinacao ontoldgica da vida.

% Na sua relagdo com o ambiente (translagdo), ou na sua relagdo consigo mesmo (retengio), o organismo
estaria fechado a determinagdo de algo como ente ou ndo-ente.
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Heidegger nega reiteradamente que haja uma antecipacdo hermenéutica
nos comportamentos cativados dos animais. Assim, 0 vaga-lume
enxerga algo, mas ndo se pode supor que, na sua percepc¢do visual,
esteja presente uma antecipacdo do modo de ser do objeto percebido.
Contudo, a antecipacdo na estrutura da percepcdo contém um fator
posicional, ou seja, 0 correlato percebido é tomado de antemdo como
subsistente, como efetivamente existente. Assim, a funcdo de adequacéo
a normatividade ambiental, ou seja, o continuar apto e sobreviver,
parece requerer que o item desinibidor de pulsdes percebido esteja
posicionado como efetivamente subsistente (REIS, 2018, p. 140).

A incompletude do organismo apontaria o fato da temporalidade exclusiva da
vida, por ndo ter um movimento indiferenciado, se determinaria estritamente como
nascimento, crescimento, envelhecimento e morte. O peculiar aos organismos nao
consiste apenas na diversificagdo em aptiddes, mas que eles esmorecem e morrem.

A elaboracdo desse tema nos concede a indicacdo da morte como funcéo
metddica especial & questdo da mobilidade da vida. A morte é como uma pedra de toque
para saber se a esséncia da vida foi colocada originariamente. E nesse momento que
Heidegger usara o termo enigma (Ratsel) diretamente associado a vida, significando,
nesse caso, a constatagdo de um abismo ontoldgico entre vida e existéncia humana.

Como vimos, essa questéo tinha sido tematizada ao redor da im-possibilidade de
tornar-se animal ou colocar-se no lugar dele. O abandono dessa questdo ndo deixa
duvidas. A esséncia da vida seria determinada “como a falta do horizonte de
descobrimento de algo como algo”, mantendo a interpretacdo da vida em moldes
“decisivamente comparativos”, isto €, “sob uma clausula deflacionaria que a enfraquece
muito: comparativa e abstrativa, [logo] ainda é antropocéntrica, ou melhor,
ontomorfica” (REIS, 2012, p. 500-501). Logo, para fazer justica aos peixes, e ao diadlogo
interrompido com o pensamento oriental, seria necessario enfrentar uma alternativa: “ou
reconhecer um tipo de antecipacdo compreensiva nas aptidoes pulsionais, ou ampliar a
analise do conceito usual de existéncia” (REIS, 2018, p. 141). Heidegger, contudo, ndo
parece disposto a enfrentar nenhuma dessas duas alternativas®. N&o obstante, a
exposicdo desse limite imposto pela analitica existencial, ndo impede questionar “se
estamos autorizados a atribuir aos organismos vivos uma falta em meio a possibilidade
de uma posse: um ndo ter meio ao poder ter” (REIS, 2012, p. 501). Temos esta

autorizagdo? Precisamos dela?

% Por isso, Derrida fala de uma rendicdo ddcil de Heidegger quando este pensa a animalidade do animal.
O titulo francés da obra, L ‘animal que donc je suis (A suivre), desdobra um emaranhado de sentidos entre
o0s verbos ser [étre] e seguir [suivre] que se multiplicam: o animal que logo sigo, o animal que logo estou
a seguir, o animal que logo sou (a seguir), dando a ver outra contemplagéo acerca do animal.
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Jacques Derrida (2002), por exemplo, nos coloca diante de um animal que nos
olha, e pergunta como podemos reagir diante desse olhar, olhar que emana de um
absolutamente outro. Sim, esse outro € incapaz da lingua, mas isso ndo nos obriga a
nomeéa-lo como sendo apenas um ser faltante. No fim das contas, também o animal nédo
carregaria, mesmo enigmaticamente, um “ponto de vista sobre mim”? Mesmo se
tratando de um “ponto de vista do outro absoluto”, nada nos desobriga absolutamente de
pensa-lo, sobretudo nos “momentos em que eu me vejo nu sob o olhar de um gato” (p.
28).

Pensar nisso, ao contrario, deveria nos compelir justamente a adotar um gesto
ético diante da dignidade de um organismo Vvivo, isto €, de um ser incapaz do logos e da

fala, sem para isso reduzi-lo ao instrumentalizavel e ao mobilizavel.

Descartes, Kant, Heidegger, Lacan e Levinas. Seus discursos séo fortes
e profundos, mas neles tudo se passa como se eles nunca tivessem sido
vistos, sobretudo ndo nus, por um animal que se dirigisse a eles. Tudo
Se passa a0 menos como Se essa experiéncia perturbadora, supondo que
ela lhes tenha ocorrido, ndo tivesse sido teoricamente registrada,
precisamente 14 onde eles faziam do animal um teorema, uma coisa
vista mas gque ndo vé (DERRIDA, 2002, p. 33).

A aposta de Derrida é que nesse gesto ético, ou seja, no fato de nos mantermos
postados diante da alteridade absoluta do outro poderia vir ao encontro do
reconhecimento de nossa prépria nudez histérico-ontologica. Poderiamos assim
reconhecer o reconhecimento possibilitado por esse outro para quem a nudez ndo se
coloca ou, como diz Heidegger, que esta preso/cativado em seu circulo de desinibicao.
Para o filésofo franco-argelino, as respostas, ora hesitantes ora denegadoras, de
Heidegger a todas essas questdes ndo sdo um gesto tedrico qualquer, instituindo “o
préprio do homem, a relagdo consigo de uma humanidade antes de mais nada
preocupada com o seu proprio e ciumenta em relacio a ele” (DERRIDA, 2002, p. 34)%.

Na verdade, ha algo crucial no pensamento heideggeriamo, a saber, a
impossibilidade de pensar que o0s animais também podem sofrer, mesmo estando presos
em sua sonoléncia, em seu circulo de cativacdo. Poder sofrer é, diz Derrida (2002), um
paradoxo, pois significa algo como um “poder ndo poder”. Os animais podem ndo

poder? Podem viver sua vulnerabilidade? N&o teriamos aqui, nesse questionamento, um

9 Na verdade, esse gesto é, simultaneamente, politico, biopolitico e tecnobiopolitico. Tanto a
humanizacdo dos animais, ou sua coisificacdo, como a animalizagdo do humano ndo seriam possiveis sem
a denegacdo do reconhecimento da capacidade do animal de nos ver. No limite, “0 fantasma do animal”
denuncia a violéncia sobre a qual construimos uma comunidade de humanos (FERREIRA, 2011, p. 219).
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caminho “mais radical de pensar a finitude que compartilhamos com os animais” (p.
55)?

Heidegger parece recuar diante dessas possibilidades, preferindo colocar o dedo
na abertura para o ocultamento, neutralizando o sentido de algo que ndo se abre nem
como ente e nem como ndo-ente. 1sso acontece na medida em que ele insiste em deixar
inarticulada “uma comocdo essencial relativa a sua exposicdo ao nao desocultamento:

uma abertura para o ndo aberto” (REIS, 2012, p. 502). Para o fil6sofo aleméo,

[...] Algo permanece fora da abertura humana, mas ndo por uma razao
localizada na abertura existencial, no alcance cognitivo ou expressivo
das préticas epistémicas. E a propria vida, segundo Heidegger (1983,
p. 308), que impede uma transposi¢édo completa, um acompanhamento
final e exaustivo (REIS, 2012, p. 504).

Para Heidegger, portanto, 0 movimento interno da vida, ela mesma, constitui o
seu préprio mistério, impedindo seu desvelamento em sentido proprio. Assim, em
prejuizo do nosso argumento, ele abandona a discussdo acerca de uma possivel
compreensdo interespécies que estava no centro da alegoria sobre a alegria dos peixes.
Naquele contexto, Heidegger procurava responder a trés perguntas “metodologicas”:
“podemos nos transpor para o animal?”; “podemos nos transpor para uma pedra?”’;
“podemos — enquanto homens — nos transpor para um outro homem?” (HEIDEGGER,
2010, 8§ 49, p. 295-306). O abandono dessas questbes revela os impasses para 0
reconhecimento da vida como um modo de ser proprio e autdbnomo, o que obstrui
pensar, do nosso ponto de vista, uma outra apropriacdo do tempo formativo do
humano®.

Mas, e se ndo cedéssemos ao abandono forcado dessas questdes? E se
continuassemos a insistir nesse ponto, onde Heidegger resolveu parar, pensando esse
algo que perdura fora da abertura humana, isto é, fora do alcance cognitivo das préaticas
epistémicas do ocidente? E se alterassemos o modo de enfrentar o conceito de
existéncia? E se tentdssemos dialogar com 0s peixes, e com as montanhas, e com 0s

rios?

%3 Essa outra temporalidade formativa, visa, além de uma abertura da alma humana perante as coisas e aos
outros, uma abertura ao késmos. Pois, como indica Foucault (2010, p. 211), o saber do kdsmos, sendo
também um saber relacional, pode nos ajudar em nosso cotidiano, sobretudo quando os acontecimentos
inesperados sobrevém. Nessa Otica, 0 acesso ao késmos indica um principio de inquietude diante da
existéncia, impelindo o humano a alterar-se ao serem criadas condigdes para nosso enraizamento vital.
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Para tentar trilhar um caminho que permita responder a essas questdes, vamos
reativar a dimensdo meditativa do pensamento exposta por Heidegger quando da sua
leitura da alegria dos peixes, mas, em nosso caso, retirando sua atencdo do extremo
oriente e dirigindo-a para o interior mesmo da floresta, em nosso caso, a floresta
amazonica®. Assim, buscaremos enfrentar a dimensio de enigma e mistério que marca
a reflexdo sobre a natureza, impulsionando um pensar meditativo que assume uma
questdo mais radical do que a questdo ontoldgica do ser e do ndo-ser, a fim de mostrar
que o sentido da existéncia é justamente aquilo que escapa, que foge ao controle
humano.

Por essa via, o pensamento filosofico-educacional se verd confrontado com a
experiéncia de uma negatividade extrema, mais extrema do que o encontro com aquilo
que ndo €. Pois se trata de pensar o encontro com algo que é, mas que sendo permanece
resolutamente fora do ser, admitindo que esse fora do ser tem sido pouco ou nada
pensado pela tradicdo ocidental, mesmo quando essa tradicdo nos convida ao
afastamento de toda ontologia substancialista e da ideia de verdade como

adequacaol/certeza.

4.3 Formar-se no abismo: Naturereignisse, ser-ai mitico e extramundanidade

O mistério da vida nos colocou a possibilidade de pensar um outro tempo
formativo do humano. Essa aposta foi sublinhada pelo filosofo Marco Antonio
Valentim (2018) como uma forma de resisténcia & mundaniza¢io®. Segundo ele, um
espectro parece rondar o pensamento heideggeriano. Na verdade, trata-se mais de um
trauma provocado pela guerra travada entre Dasein e Un-dasein na ontologia
fundamental®®.

Estamos cientes de que esse posicionamento € excéntrico as teorias da formacao

humana desdobradas no ocidente. Para explicitar esse ponto de vista, Marco Valentim

% Nessa trilha, trata-se, portanto, menos de manter acordado ou de despertar o pensamento, a meta
suprema dos caminhos de pensamento do extremo oriente, e mais de sonhar outros pensamentos.

% Arriscamos afirmar que onde Robson Reis (2012; 2018; 2019) tentou iluminar algo reprimido pelo
pensamento de Heidegger, como que forcando uma mea-culpa, Valentim ultrapassa os limites impostos
pela clareira do ser, com a centelha viva do Naturereignisse, a fim de nos abrigar do perigo de ter que
viver os efeitos mortiferos de um modo de pensar que se nutre da devastacdo de nossas florestas
incineradas.

% Dasein, nesse caso, indicaria o ente que pode ser pleno e carente de sentido, mas sempre existiria em
meio a uma relacdo irrepardvel com o sentido (sinnig), enquanto Un-dasein seria o ente absolutamente
estranho a possibilidade de qualquer forma de sentido (unsinnig).
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(2018, p. 37) parte da sentenca heideggeriana “o [humano] é histéria, ou melhor, a
histéria ¢ o [humano]™®’, para nela logo demarcar uma diferenciagio fundamental. Por
um lado, a histéria precede o humano, sendo-lhe uma diferenca, mas, por outro lado, a
histdria é a ele identificada. Dessa ambivaléncia € possivel levantar a questdo acerca de
um lugar que seja, ao mesmo tempo, irredutivel e inapropridvel a historia e ao humano.

Formulemos a questdo: Haveria lugar para uma ndo-humanidade no escopo da
meditacdo heideggeriana? Antes de auscultar a resposta, lembremos, mais uma vez que,
para Heidegger, o ser-ai é apreendido como o lugar exclusivo em que o ser dos entes se
da a compreender. Todos os demais, 0s ndo-dotados do modo de ser do ser-ai, devem
pressupor sua dependéncia ao ser-ai para ser compreendidos como 0s que entes que s&o.
Isso se d& na medida em que apenas o humano é definido como pré-compreensao do
sentido, sua esséncia mesma € a exigéncia de sentido, mesmo quando esse lhe escapa.

Heidegger (2003) reitera constantemente que o enigma ou o0 mistério da vida,
encarnado nesses outros entes, so pode ser resolvido no escopo da compreensdo do ser-
ai. O que implica reconhecer um abismo metafisico que isola 0 humano dos demais
entes que lhe vém ao encontro. O ser-ai é o detentor soberano do destino/enigma da
vida de todos 0s outros entes, mesmo que ndo possa jamais elidir o fato de que, na esfera
insondavel da vida, ha uma facticidade que Ihe resiste, escapando por todos os lados.

O reconhecimento dessa facticidade inapropriavel, e jamais afastavel, pela
existéncia, carrega uma série de desafios a serem enfrentados. Obviamente, para
Heidegger, enfrenta-los seria uma tarefa indcua, uma vez que o ser-ai ndo “pode ser
ontologicamente determinado tomando-se-o como vida - (ontologicamente
indeterminada) e, para além disso, ainda como algo outro” (VALENTIM, 2018, p. 43).

Assim, questionar radicalmente a ndo-humanidade (a natureza, o vivente ndo-
humano, o animal, dentre tantos outros marcados negativamente pela politica ocidental),
estamos provocando uma espécie de pandemonio filosofico, introduzindo, a reboque,
uma certa algazarra no tratamento das teorias e das préaticas dedicadas a formar o
humano. A balburdia é o preco a pagar toda vez que se tenta recuperar o jogo livre da
infancia dos pordes interditados da skholé. E por isso que, como uma espécie de
Pindquio da filosofia, Valentim (2018, p. 303), a0 mesmo tempo em que parece afirmar

o0 disposto por Heidegger no 8 32 de Ser e Tempo, “deve-se conceber todo ente ndo

% Presente em Heidegger (2003, p. 418).
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dotado do modo de ser da presenca como sem sentido”, finge ignorar ou desconhecer
essa proibicao.

Enquanto Heidegger (2010) afirma taxativamente: primeiro, “ndo, ndo podemos
nos transpor para uma pedra, e isso ¢ verdadeiramente impossivel”, e isso “ndo porque
nos falte o meio para o possivel em si, mas porque a pedra como tal ndo permite
absolutamente tal possibilidade” (p. 301); segundo, “a transposi¢do do homem para o
animal € possivel”, sendo, porém, “questionavel” a sua realizagdo fatica (p. 299); e,
terceiro, ¢ “sem sentido” e supérflua a pergunta acerca da possibilidade de “enquanto
homens” podermos “nos transpor para um outro homem?”, pois a pergunta ignora o fato
de que, a diferenca do que sucede a pedra e ao animal, a possibilidade de transposicao
para outrem “ja pertence originariamente a propria esséncia do homem” (p. 301).
Valentim especula insistentemente sobre a possibilidade de um Un-dasein, a saber,
“algo incomparavelmente mais negativo e ameacador para o ser-no-mundo do que
consegue ser o ente intramundano quando, furtando-se ao uso, impede o ser-ai a atentar
para seu proprio mundo” (p. 303). A enunciacdo desse Un-dasein manifesta a diferenca
radical dos pontos de vista desde os quais se lida com os limites da in-compreensao do
ser-ai.

Contra essa equivocacdo, Heidegger (2012, p. 431), como todo professor cioso
de corrigir os erros, mas também as mentiras dos seus estudantes, reage afirmando que
“0 ente subsistente como algo que vem-de-encontro no [ser-ai] pode como que se
contrapor ao ser do [ser-ai]”, sim, mas tdo somente ao modo dos fenbmenos naturais
[Natureignisse], isto é, de uma maneira irruptiva e destrutiva. Vale redizer, pensar a
possibilidade de Un-dasein, um modo de ser proprio dos fendmenos naturais, por
exemplo, s6 pode evidenciar o anuncio de uma catdstrofe para o0 pensamento
fundamental.

Tomemos um exemplo. Para 0s Krenak, o rio Doce é considerado um avé sabio,
chamado por eles de Uatu. Se para os brasileiros, em geral, a tragédia provocada pelo
rompimento da barragem, na regido de Mariana, em Minas Gerais, doi, machuca, a
ontologia existencial ndo consegue imaginar como essa situagdo possa produzir uma
ferida aberta em todo um povo, cuja histéria e vida se embrenham com a do proprio

rio%.

% Os Krenak ou Borun constituem-se nos Gltimos Botocudos do Leste, nome atribuido pelos portugueses
no final do século XVIII aos grupos que usavam botoques auriculares e labiais. No inicio do século XX,
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A leitura critica de Ailton Krenak (2019) sobre o tratamento dado pelos
cientistas ocidentais ao rio pode ser estendida aos filésofos e aos fildsofos da educacao.
Krenak e seu povo defendem, para horror dos ouvidos de cera da episteme ocidental,
que o rio Doce é uma entidade e tem personalidade, e ndo um recurso. Por isso, para
eles, atualmente, o rio estd em coma, e isso ndo é enunciado de uma forma metaférica®®.

Segundo Valentim (2018), isso mostra como, desde o ponto de vista da
ontologia heideggeriana, irrupcdo e destrutividade seriam os Unicos modos pelos quais
seriamos forgados a ver que “a natureza possuiria também uma face oculta, inacessivel a
descoberta” (p. 46) das ferramentas conceituais proprias do ser-ai. Essa face ndo seria
muda nem inerte. A sua inapropriabilidade € o que lhe permite tanto sustentar e prover a
formacéo de mundo (flrsinnig) quanto Ihe impor resisténcia como fonte de catastrofes.

Nesse cenario, 0s conceitos de Naturereignisse e de extramundanidade
poderiam, nos termos de Valentim (2018), revelar uma poténcia radical vigente no
proprio ndo-sentido, uma espécie de poténcia advinda do radicalmente fora do ser. A
compreensdo desse fendmeno passaria pelo aprofundamento do préprio conceito
ontol6gico de mundo. Pois, se “0s entes s6 sdo ‘em si’ ja dentro e a partir do mundo, a
possibilidade ontoldgica do ‘fora’” poderia ser pensada como um “caso-limite do ser de
um possivel ente intramundano”, € N80 apenas como “algo apenas subsistente”, COMO
um recurso (p. 49).

Obviamente, no jogo regrado (da filosofia e da educacdo), pensar a natureza
permanece sendo algo inconcebivel, no méaximo, seria uma tarefa com fins alegoricos,
figurativos, algo como uma ilustracdo para a instru¢do propriamente dita. Entretanto,
Valentim (2018), na esteira da critica do povo Krenak, propde explicitar o em si da vida

natural, destacando uma antinomia constitutiva presente na ontologia fundamental.

eles se passaram a se localizar na margem esquerda do rio Doce, em Minas Gerais, entre as cidades de
Resplendor e Conselheiro Pena, onde estdo até hoje, numa reserva de quatro mil hectares.

% Ailton Krenak (1953- ) nascido na regido do Médio Rio Doce, aos dezessete anos, mudou-se com sua
familia para o estado do Parana, onde se alfabetizou e se tornou produtor gréfico e jornalista. Na década
de 1980, passou a dedicar-se exclusivamente ao movimento indigena, tendo participado da Assembleia
Nacional Constituinte, na qual protagonizou uma das cenas mais marcantes da mesma:
em discurso na tribuna, pintou o rosto com a tinta preta do jenipapo, segundo o tradicional costume
indigena brasileiro, para protestar contra o que considerava um retrocesso na luta pelos direitos dos indios
brasileiros. Nos anos seguintes, passou a promover a integracdo entre as diferentes tribos indigenas
brasileiras. No dia 18 de fevereiro de 2016, a Universidade Federal de Juiz de Fora concedeu a Ailton
Krenak o titulo de Professor Doutor Honoris Causa, um reconhecimento pela sua importancia na luta
pelos direitos dos povos indigenas e pelas causas ambientais no pais. Nesta mesma universidade, Krenak
leciona as disciplinas Cultura e Historia dos Povos Indigenas e Artes e Oficios dos Saberes Tradicionais.


https://pt.wikipedia.org/wiki/Rio_Doce
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[...] suposto que a compreensibilidade de tudo o que pode vir ao
encontro, enquanto pré-formacdo de sua possibilidade ontoldgica no
ser-ai, seja condi¢do indispensavel para a efetividade do projeto
existencial, um eventual empenho na (ndo-)relacdo ao
incompreensivel ndo-ser de um ente demandaria do ser-ai humano a
suspensdo da transcendéncia originaria e, com isso, 0 abandono do

posto de centralidade ontologica “em meio ao ente (VALENTIN,
2018, p. 53).

Dizendo de outra maneira, toda vez que se sente atingido por uma “impossivel”
poténcia de ndo-sentido, o ser-ai sofre uma queda irremissivel no abismo do que foi
soterrado, ndo apenas na periferia do ser, mas radicalmente fora dele, quer dizer, se

deparando com um encontro assombroso e assombrado com a extramundanidade.

Com a nog¢ao de extramundanidade (na lingua de “Sein und Zeit”, algo
como Auferweltlichkeit), propde-se problematicamente que os limites
do que “é¢” ndo equivalem aos do mundo (Welt). Longe de significar o
pura e simplesmente inefavel, o extramundano € um nome possivel para
0 que ndo tem lugar na ontologia fundamental de Heidegger, a saber,
um carater ontologico que ndo seja determinado a priori em funcéo do
projeto humano de ser, o ser-no-mundo (VALENTIN, 2018, p. 58),

Com a nocdo de extramundanidade, Valentim (2018, p. 60) subverte a
compreensdo do humano como o Unico ente formador de mundo, operando uma
descolonizacdo do pensamento heideggeriano, em especifico, mas, também, do
pensamento ocidental, em sentido amplo, uma vez que desdobra as consequéncias do
ato de ler e ouvir o que dizem e o que meditam os pensadores africanos, aborigenes ou
amazonicos, desconstruindo as pressuposicdes que sustentam a filosofia
eurocentradal®:.

Como resultado, a reflexdo heideggeriana da humanitas fica, literalmente fora de
eixo, despojada dos tragcos antropocéntricos que ainda lhe sdo imanentes. A nocdo de
extramundanidade convida para a casa do ser os habitantes das florestas, dos mangues
e dos desertos. Esse gesto reverte o comprometimento antropogenético do projeto

ontoldgico, fazendo o ser-ai despencar de sua posi¢cdo soberana, ao mesmo tempo em

100 O termo extramudanidade foi extraido por Valentim (2018, p. 59) de um ensaio de Michel Haar (1990,
p. 75), no qual se encontra uma aproximagao com a nogdo heideggeriana de pré-mundanidade (das
Vorweltliche), surgida no inicio do caminho de seu pensamento como um indice para a mais elevada
potencialidade da vida [Lebens] tomada de forma independente do mundo. Nessa mesma direcéo, Bailey
(2011), nos rastros de sua pesquisa sobre a nocéo de pré-mundanidade, defende que do ponto de vista da
hermenéutica da facticidade, viventes ndo-humanos, como animais e plantas, também teriam mundo e néo
apenas um paramundo (REIS, 2019) ou uma pobreza de mundo (HEIDEGGER, 2003).

101 No Brasil, por exemplo, a efetivacido dessa possibilidade gerou o reconhecimento do chamado
perspectivismo amerindio (Ver VIVEIROS DE CASTRO, 2007).
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que abre um espago e um tempo fora do ser, um fora que se impde menos como um
negativo do ser, pois ndo se trata apenas de nomear 0 nao-ser, mas dar a ver um contra-
ser.

Resultado de uma cognitio experimentalis radical, a nocdo de
extramundanidade permite pensar diferentemente, quer dizer, permite pensar a partir de
diferentes mentes, os conceitos fundamentais da metafisica ocidental, gerando um
descentramento radical da compreensdo que temos da humanidade. Tematizada no
ambito do chamado perspectivismo cosmoldgico, a extramundanidade exprime uma
“concepg¢do, comum a muitos povos do continente, segundo a qual o mundo ¢ habitado
por diferentes espécies de sujeitos ou pessoas, humanas e ndo-humanas, que o
apreendem segundo pontos de vista distintos” (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 115).

[No perspectivismo cosmoldgico] tipicamente, os humanos, em
condi¢cBes normais, veem 0s humanos como humanos, 0s animais como
animais e 0s espiritos (se 0s veem) como espiritos; ja 0s animais
(predadores) e os espiritos veem 0s humanos como animais (de presa), ao
passo que 0s animais (de presa) veem 0s humanos como espiritos ou como
animais (predadores). Em troca, 0s animais e espiritos se veem como
humanos: apreendem-se como (ou se tornam) antropomorfos quando estéo
em suas proprias casas ou aldeias, e experimentam seus proprios habitos e
caracteristicas sob a espécie da cultura — veem seu alimento como alimento
humano (0s jaguares veem 0 sangue como cauim, 0s mortos veem os grilos
como peixes, 0s urubus veem o0s vermes da carne podre como peixe assado
etc.), seus atributos corporais (pelagem, plumas, garras, bicos etc.) como
adornos ou instrumentos culturais, seu sistema social como organizado do
mesmo modo que as instituicdes humanas (com chefes, xamas, festas, ritos
etc.) (VIVEIROS DE CASTRO, 1996, p. 117).

Desse modo, a humanidade ndo é mais apreendida como a esséncia propria ou

como o modo de ser exclusivo de um ente, sendo apenas 0 nome para uma espécie de
forma geral tomada pelos sujeitos, humanos ou ndo-humanos, engendrados em meio a

uma perspectiva emaranhada em outras perspectivas.

Logo, se 0 mundo é habitado por humanos e ndo-humanos como sujeitos
de pontos de vista, se esses sujeitos veem-se a si mesmos como humanos e
aos outros como ndo-humanos e se, desse modo, “a posigdo de humano esta
em perpétua disputa” (Viveiros de Castro, 20083, p. 96) — constituindo,
antes de uma propriedade essencial, uma posi¢do puramente relacional, um
“pronome cosmologico” (Viveiros de Castro, 1996, pp. 125-127) — é
possivel, sendo mesmo necessario, gque a orientacdo antropogenética
simplesmente ndo faca sentido em tal contexto ou o faca de modo
incomensuravelmente diverso (VALENTIM, 2018, p. 64).
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Nessa visada, a relagdo primeira consiste “[n]Jo nexo de alteridade, [n]a
diferenca ou [n]o ponto de vista implicado em Outrem” (VIVEIROS DE CASTRO,
2001, p. 9), onde Outrem, na verdade, “ndo ¢ ninguém, nem sujeito nem objeto, mas
uma estrutura ou relagdo, a relacdo absoluta que determina a ocupacdo das posicdes
relativas de sujeito e de objeto por personagens concretos, bem como sua alternancia”
(p. 13). Outrem, portanto, ndo € um ponto de vista particular, dentre tantos outros, mas a

possibilidade mesma “de que haja ponto de vista” (p. 14).

Se h& um centro de referéncia para as diferentes perspectivas humanas e
ndo-humanas, ele encontra-se, a rigor, em toda e em nenhuma parte, visto
que “o perspectivismo afirma uma diferenga intensiva que inscreve a
diferenca humano/ndo-humano no interior de cada coisa existente”
(Viveiros de Castro, 2009, p. 36). Por essa razdo, em vez de uma
determinada orientagcdo em vista da suposta unidade do ser em geral, 0 que
permitiria caracterizar uma perspectiva como “ontoldgica” — e 0 préprio
perspectivismo como uma “ontologia” — é, sobretudo, a capacidade de
fazer proliferar a multiplicidade de agentes subjetivos — em uma palavra,
sua virtude cosmopolitica (VALENTIM, 2018, p. 65).

O carater cosmopolitico realcado pela extramundanidade refreia a pulsdo
antropogenética da analitica existencial, desvelando “um conceito indigena de ser”
apreendido na abertura para outros mundos, cuja principal implicagdo ético-politica,
mas também educativa-pedagogica, é nos ensinar o fato ontolégico de que o Outro
nunca ¢ “um espelho para o homem, mas um destino” (VIVEIROS DE CASTRO, 1986,

p. 26). De fundamental importancia nessa compreenséo € a ideia de uma sobrenatureza.

Na ideia de sobrenatureza, estd em jogo o carater pelo qual se constituem
as relacOes de sujeitos a sujeitos, isto €, a possibilidade ontoldgica, para o
sujeito de um ponto de vista, de passar para o “outro lado”, transitando
entre a cultura (humanidade como forma na qual cada sujeito experimenta
a sua natureza; e a natureza (ndo-humanidade como forma do outro como
corpo, isto &, como o objeto para um sujeito (VALENTIM, 2018, p. 76).

Como resultado, cultura e natureza deixam de ser pensadas como regides
ontoldgicas distintas, sendo abordadas como perspectivas intercambidveis. A dinamica
sobrenatural mobiliza “um conceito de pessoa que € anterior e logicamente superior ao
conceito de humano”, consistindo no “ponto de vista implicado em Outrem”
(VALENTIM, 2018, p. 77). Assim, a sobrenatureza indicia o carater transespecifico do

espirito humano, opondo-se a ideia de uma pessoa exclusivamente humana.
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[...] a “humanidade”, ou personitude, torna-se a condicdo originalmente
comum, mas em perpétua disputa, entre humanos e ndo-humanos, a
compreensdo de ser equivale a um habito social potencialmente partilhado
por todos os agentes cdsmicos, em vez de uma condicdo metafisica que
separaria 0 homem, como Unico ente transcendente, da alteridade néo-
humana (VALENTIM, 2018, p. 77).

A abertura para o extra-humano, para a sobrenatureza, abala os fundamentos
do conceito originario de ser, na medida em que ai o ser implica o isolamento metafisico
da humanidade. De um ponto de vista extramundano, ser designa propriamente “a
dindmica sobrenatural de alteracdo ontolOgico-perspectivistica entre humanos e néo-
humanos” (VALENTIM, 2018, p. 78). O trancamento do acesso a0 mundo sobrenatural
é, portanto, a verdadeira invencdo, o verdadeiro milagre, da filosofia ocidental. A
condicdo sine qua non do exercicio das fungbes soberanas da onto-teo-antropologia dos
brancos.

Nessa interdicdo de pensar a extramundanidade, tratada como um resquicio
arcaicizante de uma mentalidade mitica, isto é, pré-objetiva, se abriu 0 mais profundo e
tenso abismo, o qual também foi um alvo lateral da tematizacdo de Agamben (2013),
em O Aberto, quando no capitulo denominado Fora do ser, ele retoma uma epigrafe de
Furio Jesi, onde se Ié: “esoterismo significa isso: articulacdo de modalidades de ndo
conhecimento”, e logo avanca em direcdo ao Egito nos rastros deixados, no século 1l
d.C., por um gnostico chamado Basilides, o qual teria concebido uma “contraimagem
grandiosa da animalidade” (p. 147). Nessa contraimagem, Agamben destaca uma
“insalvavel sobrevivéncia da natureza”, cuja historia “ndo ¢ facil de pensar” (p. 147).

Trata-se, para a filosofia ocidental, de uma espécie de zona de ndo
conhecimento, o que ndo significa que seja inexistente. Ao contrario, essa enigmatica
regido fora do ser ndo so existe, como estd além da diferenca ontoldgica entre ser e ente
tal como exposta por Heidegger. Como entdo pensar algo que esta além tanto do
desvelar quanto do ocultar? Como pensar algo que foi deixado fora do ser? Como
pensar algo que foi excluido, ainda que de forma inclusiva, no projeto existencial?

A resposta de Valetim (2018) é que para pensar a humanidade, enquanto
Naturereignis, faz-se urgente acolher uma espécie de inumanidade no coracdo mesmo
da humanitas. Esse gesto de hospitalidade extrema suspenderia a batalha sem fim contra
a animalitas, deflagrada na Carta sobre o humanismo, onde mesmo admitindo que,
dentre todos os entes, “o ser-vivo é provavelmente o mais dificil de ser pensado”
(HEIDEGGER, 2008, p. 338), o filosofo da floresta negra prefere encontrar no
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parentesco com “a esséncia do divino” uma proximidade mais verdadeira com a nossa
esséncia ek-sistente do que reconhecer no ‘“aspecto estranho de seres-vivos” uma
familiaridade fatica (p. 338).

Desse modo, mesmo quando em Conceitos fundamentais da metafisica,
Heidegger considera seriamente a tese da “pobreza do mundo do animal”, suas
consideracdes reforcam o abismo, impedindo enxergar “um resto de natureza viva”, um
“ser em vista de outrem”, isto é, um “devir-outro” do ser (VALENTIM, 2018, p. 58).

Mas o que aconteceria se Heidegger assumisse a facticidade animal ou natural
como fonte contra-existencial do possivel? A resposta de Valentim € certeira: a
ontologia fundamental decerto recusaria toda filiacdo aos designios da Aufklarung. Isso
porque a contraposi¢do ao humanismo metafisico de Heidegger pede que se abandone o
mito da exceléncia privilegiada da natureza humana (branca-masculina-europeia). O
reconhecimento da extramundanidade mostra, dentre outras coisas, que o proclamado
anti-humanismo de Heidegger é, na verdade, apenas mais um entre uma série de
antropocentrismos, nos quais 0 ndo-humano é sempre rebaixado ontologicamente.

A ontologia heideggeriana ndo apenas separa humanos e n&do-humanos, ela
assinala irremediavelmente o “enigma” e o “mistério” td0 somente sobre aqueles outros
(o animal, a natureza, a mulher, o judeu, o negro, o gay, o indio, o ciborgue, etc.) a
guem se nega a prerrogativa de um sentido verdadeiramente humano, invocando
exatamente 0 argumento que seus comportamentos, e mesmo suas existéncias, sdo
contra a natureza. A violéncia desse gesto de marcacdo enuncia, como seu corolario
fundamental, a soberania da formacdo do mundo humano frente a todos os outros
mundos possiveis, mundos nos quais o humano (branco-masculino-europeu) jamais
pode se arrogar de ser o formador.

Isso pela simples razdo de que esse humano, pensado como um formador
excepcional de mundo, assim mesmo inscrito no singular, implica e desdobra
praticamente a desmundanizacdo de todos os outros entes. Contrariamente, 0
extramundano parece guardar uma poténcia radical que lhe é propria. Esse
posicionamento pode ser rastreado na propria ontologia heideggeriana quando, em uma
espécie de lapso, Heidegger se permite pensar um tipo peculiar de animismo existencial:

H& de fato, ha caminhos e modos do ser-ai humano, nos quais o
[humano] nunca toma enquanto tais nem as coisas puramente
materiais, nem as técnicas. Nestes caminhos de modos, ele sempre
toma estas coisas muito mais - como talvez digamos
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equivocadamente — como “animadas”. Isso acontece segundo duas
possibilidades fundamentais: uma vez quando o ser-ai humano é
determinado em sua existéncia pelo mito, e, entdo, na arte. Todavia,
seria fundamentalmente errdbneo querer menosprezar esse tipo de
animagdo como uma exce¢do, OU mMesmo apenas Ccomo um
procedimento alegérico; um procedimento que ndo corresponde
propriamente aos fatos, que permanece de algum modo em seu carater
fantéstico, que repousa na imaginagdo e ndo é sendo uma mera
aparéncia. Nao se trata aqui da contradicdo entre realidade e
aparéncia, mas da diferenca entre modos fundamentalmente diversos
de uma verdade possivel (HEIDEGGER, 2003, p. 236).

Esse rastro tem o carater de um sintoma. Nele, Heidegger reconhece e recua
diante de um outro modo de presentificar o ser-ai, e, com isso, a ontologia fundamental
perde a oportunidade de destituir'®® suas pressuposicdes antropo-euro-centradas, com
suas cartografias imperiais-coloniais-expropriadoras (0s barbaros de Platdo, os infiéis de
Agostinho, os canibais de Montaigne, o bom selvagem de Rousseau, o africano de
Hegel). A sua interpretacdo do ser-ai mitico, em uma resenha critica sobre a obra A
filosofia das formas simbdlicas, de Ernst Cassirer, oscila entre admitir o carater
ontoldgico do mundo mitico e recusar a capacidade do ser-ai mitico de ser com vistas
ao seu modo de ser.

Onde esta a razdo dessa recusa? No fato do ser-ai mitico, supostamente, ndo ser
capaz de formar um conceito (Begriff) de ser. Incapacidade, diga-se, resultante do fato
dele permanecer aprisionado no “horizonte da sobrepujanga magica” (HEIDEGGER,
2003, p. 261). Na analitica existencial, sem duvidas, os “selvagens reais” pensam, mas
Seu pensamento € um pensar magico. Logo, se conclui que “a discursividade primitiva
parece caracterizar-se por uma significancia (Bedeutsamkeit) restrita” (VALENTIM,
2018, p. 123). Os povos ditos “primitivos” seriam dotados das estruturas fundamentais
do ser-ai, mas estariam situados nos niveis inferiores de uma nada sutil hierarquia na
qual sdo fundamentalmente in-compreendidos pela ontologia da existéncia.

O ser-ai primitivo ainda ndo estaria totalmente liberto do signo em relacdo ao
designado. Faltar-lhe-ia a quebra possibilitadora da objetivacdo, ponto de confrontacdo
com o ente em geral, e a possibilidade mesma da filosofia enquanto transcendéncia
expressa do ser-ai, pelo menos nos moldes como essa atividade filoséfica se desdobrou

nas culturas ocidentais!®. No é entfo de causar surpresa o fato dessa acolhida oscilante

102 E nesta diregdo que a argumentagéo desta tese ruma e desponta em uma perspectiva da teoria da
poténcia de perfil destituinte.

103 Assim, em Introducdo a filosofia, Heidegger (2008) descreve a relagdo entre o mito e a filosofia,
localizando a génese ontologico-existencial da filosofia como postura fundamental do ser-ai humano. Na
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do ser-ai primitivo ter sido rapidamente abandonada. Heidegger interpreta o “mundo
primitivo”, assumindo como sendo evidente que “0 ser-ai primitivo se caracteriza pela
privagao de possibilidades de existéncia” (VALENTIM, 2018, p. 126).

[...] Primitividade ndo corresponde, pois, a um modo originariamente
outro de ser, mas se determina, antes, em vista do modo originario de
ser-no-mundo, a historicidade. O ser-ai primitivo é o Unico e mesmo
ser-no-mundo, porém tomado no modo da privacao da possibilidade do
anuncio expresso da propria mundanidade. [...] O ser-ai primitivo
parece habitar uma fronteira talvez insondavel. O minimo que se pode
dizer € que o seu estatuto ontoldgico resulta ambiguo: sendo-no-mundo
porém incapaz de significa-lo expressamente, determinado por
modificacdo existencial e, a0 mesmo tempo, por privacdo ontoldgica,
situado entre a humanidade historica e a ndo-humanidade animal
(VALENTIM, 2018, p. 127).

Situado entre a humanidade historica e a ndo-humanidade animal, o ser-ai
primitivo seria, paradoxalmente, um ser-no-mundo privado da prépria mundanidade, um
residente incdmodo de uma fronteira ontoldgica impenetravel. O motivo, como indicado
acima, é que o ser-ai heideggeriano ancora-se, inexpressivamente, no ser-ai filoséfico
ocidental, por sua vez, separado radicalmente das atividades deflagradas pelo mito.

Note-se entdo como a divisdo entre mito e filosofia se sobrep6e a (ndo) partilha
entre humanos que vivem e humanos que existem, entre 0 humano em geral
(existencial) e os humanos e os povos (ndo-existenciais), permitindo que o ser-ai mitico
ou primitivo seja disposto completamente ao dominio, enquanto o outro reina soberano
e resoluto.

A cisdo entre mito e filosofia responderia por uma origem criptica acerca da
compreensdo do ser como acontecimento, legitimando o corte entre ndo-existentes e
existentes, entre mundos humanos e (tornados inexistentes) mundos ndo humanos. A
histdria da filosofia atua aqui como uma guardid do abismo, 0 mesmo que separa 0
animismo supostamente ingénuo das criangas e de varios povos do mundo.

Ao optar por caminho antianimista, a filosofia ocidental, incluindo a de
Heidegger, nega e exclui a poténcia contra-existencial do extra-mundano,
caracterizando o ser-ai como transcendente as outras formas de vida, impedindo a

possibilidade desse poder ser “compreendido por outrem, em vez de apenas

passagem do mito a filosofia, o ser-ai primitivo é imobilizado no comportamento animista. A filosofia é
interditada ao ser-ai primitivo, uma vez que ndo procura abrigo no mito, antes, submetendo-o a si.
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compreendé-lo” (VALENTIN, 2018, p. 49). Esse € o traco predador e expropriador do

discurso filosofico ocidental.

Em testemunho desse traco, a “ciéncia primeira”, inaugurada por
Aristoteles, ¢ o “tribunal da razdo pura”, instaurado por Kant,
manifestam claramente — apesar do hiato histérico que os separa — uma
mesma reivindicacdo de fundamentalidade para o discurso filosofico.
Aristoteles apresenta a filosofia, a qual “seria indigno do homem
[andra] ndo buscar”, como “ciéncia mais digna de comandar as demais”,
a “Onica ciéncia livre”: “assim como chamamos livre o homem
[anthropos] que o é em vista de si mesmo [ho hauto( héneka] e ndo de
outro” (Aristoteles, 1998, 982b, pp. 14-15). Kant, por sua vez, elege
como maxima primeira do entendimento humano “pensar por si”, a
“maxima de uma razdo jamais passiva”, isto €, jamais “cativa da
natureza”, a libertar-se da ‘“heteronomia”, do “preconceito” e da
“supersti¢ao” (Kant, 2002, § 40, pp. 140-141) (VALENTIM, 2018, p.
49).

Parafraseando o proprio Heidegger, hoje, se pretendemos desenvolver o
problema da filosofia da educacdo em sua abrangéncia, devemos parar de pensar a
experiéncia da temporalidade apenas em seu sentido historico. E preciso, ao contrario,
reaprender a retornar ao modo de ser do ser-ai mitico, a fim de tornar inoperante seus
tracos antro-euro-céntricos. Ha que se pagar uma divida arcaica, uma vez que a relagdo
com o ndo-existente clama ressignificar o tempo da vida e a nossa relagdo com o néo-
humano.

Nesses dois ambitos, € essencial perceber que as condi¢bes para delinear um
tempo formativo inoperante dos modos dominantes de pensar a educagdo guarda uma
proximidade com o animal, mas também ressignifica a natureza, politizando-a, e nesse
gesto neutraliza e libera tudo o que a ontologia politica ocidental insiste em cindir e
violentar ao mobilizar suas antropotécnicas domesticadoras com suas in-cisdes entre o
humano e o ndo-humano, entre os humanos e 0s outros considerados menos-que-
humanos e até mesmo entre 0 humano e o préprio humano. E preciso, enfim, admitir de
uma vez por todas que a analitica existencial também contribuiu para acirrar o0
funcionamento das maquinas antropoldgicas ocidentais ao ndo consumar um
pensamento em torno da animalidade e da natureza, evocando como justificativa uma
critica ao humanismo que se recusa a pensar a humanidade do homem sob a perspectiva
do ndo-humano (ou a existéncia, a partir da vida), uma vez que s6 o homem seria 0

pastor do ser.
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4.4 A Cura de nossas de-cisdes num piscar de olhos: aventurar-se no mito de kayros

O desafio entdo é doravante pensar a formacdo humana sem precisar abolir o
sentido “das poténcias a-histéricas e contra-existenciais (nhatureza, animalidade,
sobrenatureza etc.)”, retirando-as do “pastoreamento pelo homem” que,
inevitavelmente, as relega a “‘um radical exilio ontologico” (VALENTIM, 2018, p. 55).

Para isso, € preciso fazer uma aposta, relancar os dados e retomar o jogo livre da
infancia, tematizando uma possivel saida para os impasses descritos acima. Em nosso
caso, propomos evocar, incitados pelo carater brincante e arruaceiro do tempo-aion,
uma terceira temporalidade, a fim de desvelar uma outra forma de tematizacdo da
formacdo humana. Essa outra temporalidade, nds a encontramos, paradoxalmente, na
propria temporalidade da Cura, o tempo da constituicdo extdtica do ser-ai, mas
devotando uma atencdo mais cuidadosa a sua dimensdo mitica, ressaltando que, em Ser
e tempo, o mito da Cura (Sorge) foi elevado a condicdo de figura imagética-conceitual
paradigmatica.

Nessa aproximacgédo, fomos inspirados por pensadores como Viveiros de Castro
(2001), Krenak (2020) e o préprio Valentim (2018) que defendem, respectivamente, a
possibilidade de nossa compreensdo do humano ser afetada ao modo de uma alteracédo
ontoldgica pela relacdo do humano com o ndo humano; a necessidade de superacéo da
visdo restrita de humanidade que deixa de fora outros seres e entidades que povoam o
mundo; e a urgéncia de tematizar as condi¢des filosoficas de uma ontologia ndo
antropogenética. Em comum, esses pensadores, entendem que o0 mito contém o grao de
uma experiéncia formativa, uma espécie de poténcia contra-existencial, que ndo se
coloca necessariamente como adversaria da formagcdo do mundo histérico, mas, que
configura uma outra modalidade de abertura do mundo a partir do extra-humano e da
sobrenatureza.

Com bases nesses pressupostos, a cura pode ser pensada como caracterizando
ndo somente a existencialidade, tangenciando a questdo do sentido do ser em geral.
Levando em conta essa indicacdo, um primeiro resultado dessa investigacdo é a
constatacdo de que uma retomada da dimenséo mitica pode ajudar a delinear uma ponte
sob 0 mais profundo e tenso abismo escavado pela metafisica ocidental. Para Valentim
(2018, p. 83-84), esta ponte ja teria sido entrevista no conceito de angustia de

Kierkegaard e no sentimento de naufrdgio em Mallarmé. Mas foi a no¢do de cura
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presente na analitica existencial de Heidegger o primeiro sinal efetivo de uma outra
alianca entre mito e filosofial®.

Como sabemos, o sentido do termo cura inclui duas grandes significagdes. A
primeira, indicando uma atitude de desvelo, de solicitude e de atencgdo para com o outro.
A segunda, significando preocupacdo e inquietacdo advindas do envolvimento e da
ligacdo afetiva com o outro ou com algo. Nos dois casos, curar/cuidar € um modo de ser
que funda tanto as relagdes que estabelecemos com as coisas quanto com as pessoas.

No entanto, os comentadores de Heidegger tendem a enfatizar estritamente as

disposi¢cbes fundamentais que lhe sdo correlatas ou 0s momentos estruturais
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esquematizados na existencialidade™", na facticidade™™ e na decadéncia™*’, seguindo a
analitica do sentido ontolégico do cuidado apresentada no 8 41 de Ser e Tempo. Sem
desconsiderar essas leituras, nossa atencdo visa diretamente a constituicdo extatica do
tempo da cura. Pois é ai que Heidegger, de um modo bastante enfatico, evoca a
importancia de um testemunho que permite entender o cuidado como essencial.

Desse modo, 0 8 42 de Ser e Tempo, parece-nos expor mais que uma simples
metafora acerca do cuidado como temporiza¢do do tempo (MACDOWELL, 1993, p.
191). Heidegger através de uma série de remissdes retoma uma versdo do mito de Cura,
cujos elementos centrais ganharam expressdo literaria na Roma do final da era pré-

crista.

Certa vez, atravessando um rio, Cura viu um pedaco de terra argilosa:
cogitando, tomou um pedaco e comecou a dar-lhe forma. Enquanto
refletia sobre o que criara, interveio Jupiter [Zeus]. A cura pediu-lhe
que desse espirito a forma da argila, o que ele fez de bom grado. Como
cura quis entdo dar um nome ao que tinha dado forma, Jupiter a proibiu
e exigiu que fosse dado o seu nome. Enquanto Cura e Japiter
disputavam sobre o nome, surgiu também a Terra (tellus) querendo dar
0 seu nome, uma vez que havia fornecido um pedago de seu corpo. Os

104 Na forma arcaica do latim, a palavra cura escrevia-se coera, sendo usada no contexto das relagbes de
amor e amizade, para expressar uma atitude de desvelo e inquietagdo pela pessoa amada ou por um objeto
de estimacdo. Os estudos filolégicos indicam um outro sentido que a deriva de cogitare-cogitatus, isto &,
cuidar seria uma forma de pensar no sentido de colocar atengdo, mostrar interesse (ALMEIDA, 2008).

105 A existencialidade é o carater de ser da existéncia, significando, na ontologia fundamental, esséncia.
Dessa forma, o cuidado é a esséncia da existéncia, sendo a temporalidade o sentido de ser do cuidado.

106 Heidegger (1988, p. 257) acredita que a facticidade é aquilo que determina, essencialmente, a
existencialidade. Por seu caréater historico, ela define as diferentes possibilidades de ser do humano, sendo
diferente da factualidade, do ser dado a ocorréncia ou do ente que se da a instrumentalidade. A facticidade
é 0 a priori da existéncia, 0 ja ser si-mesmo, do si mesmo, para si-mesmo, seu poder-ser.

197 Na perspectiva de Dubois (2004, p. 43), a decadéncia €, as vezes, caracterizada por Heidegger pelo
ser-junto, o ser junto as coisas na identificacdo de si no curso da preocupacdo (Firsorge). Para Mac
Dowell (1993, p. 142), o “decair” (Verfallen) pertence a estrutura do ser-ai mais como inclinagéo,
indicando o desvio da insisténcia, da consisténcia e da constancia da existencialidade do ser humano.
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disputantes tomaram Saturno [Cronos/Tempo] como arbitro. Saturno
pronunciou a seguinte decisdo, aparentemente equitativa: "Tu, Japiter,
por teres dado o espirito, deves receber na morte o espirito, e tu, Terra,
por teres dado o corpo, deves receber o corpo. Como, porém, foi Cura
quem primeiro o formou, ficara sob seus cuidados enquanto ele viver.
Como, no entanto, sobre 0 nome ha disputa, ele deve se chamar Homo,
pois foi feito de "humus" [terra fértil] (HEIDEGGER, 2006, p. 266).

A remissdo heideggeriana ao mito de Cura mostra, por um lado, que este ndo é
apenas um conceito entre os demais, sendo a prépria assinatura do projeto existencial, e,
por outro, deixa latente os elementos miticos subjacentes a reflexdo acerca do carater
extatico da vida humana'®. A auséncia de andlises mais sistematicas acerca dos
aspectos miticos do fendmeno da cura, com certeza, foi potencializada pela propria
postura de Heidegger que considerava o0 mito um saber a-sistematico e pré-predicativo.

Por isso, com Heidegger e contra Heidegger, prosseguimos agora pensando,
desde o ser-ai mitico, um aberto ilimitado anterior as disposi¢des do ser-ai como pastor
do ser. Ao dizer dessa abertura que ela é ilimitada reconhecemos que nunca deixamos,
mesmo nas sociedades ocidentais, de ser atravessados pela pujanca méagica. Mais ainda:
significa que estamos deslocando a atencao dos limites implicados na passagem do mito
a filosofia, ponto arquimediano da metafisica e da politica ocidental, e focando a
passagem do Kaos (0 que se recusa) ao Kosmos (0 que se da a ordenacgéo), a fim de dar
a ver um combate entre terra e mundo. Pois, no embate entre Kaos e Kosmos, a “terra ¢
aquilo que se fecha e vela para a racionalidade”, protegendo o des-velamento do ser e o
aberto do mundo “das tentativas humanas de dominacdo intelectual-cientifica”
(BEAINI, 1986, p. 36).

Nos termos de Valentim (2018, p. 61), tem em consideragdo um pensamento da
terra (die Erde), enquanto elemento co-originario do mundo e dimenséo da clareira do
ser, tem consequéncias ontoldgicas significativas, afetando a maneira como o ser-ai
historico funda o seu morar no mundo, através de uma retomada da situacdo ontoldgica
dos ndo-humanos. Disso derivariam algumas consequéncias. A primeira é que, mesmo
sendo capazes de decifrar e explicar as particulas atbmicas ou o codigo genético, ainda
assim persistird 0 mistério da vida. A segunda € que, atraves do mythos, experiéncias

poderiam ser narradas e preservadas, atuando como uma forga originaria e originante

108 Mais do que qualquer outra fonte, a alegoria da Cura foi fundamental na disseminagdo da nogéo de
cuidado, primeiramente, no ambito literario, depois no feminismo e, muito tardiamente, recebendo
atencgdo no terreno da filosofia, em geral, e na Filosofia da educacéo, em particular, tdo somente no inicio
dos anos 2000, quando a ética do cuidado de si, problematizada por Michel Foucault, principalmente, nos
cursos ministrados nos anos 1980, no College de France, é recepcionada no Brasil (ver FREITAS, 2010).
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capaz inclusive de trazer a tona os chamados primeiros principios, os arkhai'®. A
terceira, e mais importante, é que, assumindo sua divida ontoldgica com a alteridade
radical do ser-ai mitico, o homem (branco-masculino-ocidental) torna-se apto a
reconhecer-se como o resultado da escolha em se querer reconhecer apenas na linha
limitrofe que demarca sua separacdo com o mundo, com a terra e com 0s deuses.

O pensamento desenraizado da terra esta na origem de uma modificacdo radical
da relacdo do ser-ai com o mundo, fazendo-o aparecer como um mero objeto sobre o
qual o pensamento que calcula dirige os seus ataques. Como é possivel perceber, com
cada vez mais intensidade, ninguém pode prever os transtornos catastroficos que nos
estdo destinados. Alias, essa situacdo € a que também nos torna, cada vez mais, reféns
do tempo-chronos e suas mal-di(c)cdes imperiais-coloniais-escravagistas-eugenistas-
necropoliticas, agenciadas pelo apego as mercadorias e cujo novo traco é a aceleracao.

Com isso, interrompe-se a possibilidade de viver a vida humana ao modo de
uma aventura. A vida como aventura fala de como nos singularizamos como seres-no-
mundo, a0 mesmo tempo que animamos a nossa vida em comum com 0s demais
entes'’®. Agamben (2018, p. 23) localiza em um aforismo de Hipdcrates, os elementos
em jogo nessa concepgdo da vida humana como uma aventura: “A vida [bios] é breve, a
arte [techne] é longa, a ocasido [kairos] é fugaz [oxys: agudo, dificil de apreender], a
experiéncia [peira] é enganadora, 0 juizo [krisis] pé dificil”. Para o filésofo italiano,
esses cinco elementos sustentam uma “secreta correspondéncia” em busca de um
“Meister que a coloque em poesia e ao qual possa revelar todos os seus segredos” (p.
35)!*, Tanto em seu carater “poetolégico” quanto ontoldgico, continua Agamben, a
aventura diz, narra, uma dimensdo que se abre no “coragdo do evento antropogénico da
linguagem” (p. 38), propiciando uma experiéncia de viver como um ser-levado sem

nada que nos sustente.

109 Isso significa dizer que mostra que o mito ndo se configura como uma experiéncia avessa ao
pensamento racional.

110 para Agamben (2018), teria sido um discipulo de Heidegger, Oskar Becker, um dos primeiros a
oferecer uma “teoria filosoéfica da aventura” enquanto tentativa de traducdo de uma existéncia humana
definida pelo seu poder-ser. A aventura aqui sendo apreendida pela expressdo “ser-levado”, isto &, por
“uma situacdo da qual ndo se pode escapar”, porém, cujo sentido “permanece impenetravel” (p. 45).

11 Associada, no imaginario medieval, a0 mundo dos romances cavaleirescos, a nogio de aventura,
segundo Agamben (2018, p. 25), teria passado por varios deslocamentos, cristalizando-se na modernidade
como algo estranho com relagdo a vida comum, indo em dire¢do a algo de excepcionalidade ou de
extravagancia, uma espécie de tempo extra que teria se extraviado ou roubado dos eventos comuns. N&o
obstante, permanecendo como “personificagdo” de uma “histéria narrada” (p. 35), exprimindo a “unidade
indiscernivel entre “evento e narrativa, coisa e palavra” (p. 38) e apontando uma significagdo ontologica.
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[Isto €] uma experiéncia vital na qual o que nos orienta ndo é a situacao
a qual estamos entregues nem a tarefa que devemos assumir, mas uma
absoluta falta de peso e de tarefa. Becker chama de “aventura” a
condigdo de uma existéncia — como € a do artista — que se situa no meio
do caminho “entre a extrema inseguranga do ser-langado e a absoluta
seguranca do ser-levado” [Becker, 1963, p. 31]. Trata-se, portanto, [...]
de descrever o “o instante fecundo e talvez, também terrivel” [Idem, p.
32] que é vivido pelo artista quando termina sua obra (AGAMBEN,
2018, p. 46).

Esse modo de abertura do humano para o0 mundo seria atravessado por um
pathos singular, proximo do sonambulismo, no qual o humano estaria “em vigilia e
iluminado com extrema clareza”, contudo nao “sobrio”, como que capturado por uma
espécie de “mania” divina (AGAMBEN, 2018, p. 46), um estado de transe!'?, sendo
perceptivel, quase palpavel, nessa compreensdo da vida como aventura as caracteristicas
do acontecimento como evento que “advém instantaneamente provindo nao se sabe de

onde”, mas sempre enderecado “para alguém” situado em “um certo lugar” (p. 52).

[Pois] ndo ha evento sendo no preciso lugar onde estou e no instante em
que eu o percebo. A aventura, advindo, exige um “quem” para o qual
advir. Isso ndo significa, porém, que o evento — a aventura — dependa do
sujeito [...]. O “quem” ndo pré-existe como um sujeito — poder-se-ia
dizer, antes, que a aventura se subjetiviza, porque é parte constitutiva
dela advir a alguém em um certo lugar (AGAMBEN, 2018, p. 52)*13.

Desse modo, prossegue Agamben (2018), quem se aventura no evento “treme ¢
se emociona”, pois mesmo que possa reencontrar a si mesmo no final, nele, “sé pode se
perder, com leveza e sem reservas” (p. 55). Dai que a existéncia que vive como aventura
tenha como sua marca indelével a inquietude e o cuidado de si. O que mostra porque,
em um dado momento, as reflexdes de Heidegger sobre a Cura se deslocam para
encontrar uma palavra em torno da qual seu pensamento, enfim, convergira: Ereignis.

Nessa palavra estd em questdo, o que advém no evento, nada menos, que “o ser, para

112 Curiosamente, quatro figuras que, segundo Agamben (2018), encarnariam a experiéncia da aventura
que preside o nascimento de cada humano, duas delas, Daimon e Eros, mostram que “somente uma vida
que tem a forma da aventura pode encontrar verdadeiramente o amor” (p. 45). As outras duas seriam
Tyche (sorte) e Ananche (necessidade), “poténcias de muitos nomes” encarregadas de “governar” as
vidas (p. 22).

113 Por isso, toda aventura é também um evento de linguagem, por ser inseparavel da palavra que a diz,
momento em que o “ser que advém aqui e agora advém a um eu”, como instdncia de enunciagéo
(enquanto tentativa de formalizacdo) daquilo que lhe escapa irremediavelmente. Por essa razao também
jamais haveria “um s6 dama Aventura”, mas “tantas Aventiure particulares quantas narrativas singulares
houver” (GRIMM Apud AGAMBEN, 2018, p. 35). Inexistindo aventura antes da narragdo, como um fato
prévio e linear da historia, a palavra que a diz ja é, em si, um acontecimento de palavra. Aventura e
palavra, vida e linguagem se encontram na existéncia humana como uma espécie de mistura efervescente.
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além da diferenca ontologica entre ser e ente e antes das suas destinacdes epocais” (p.
56).

Doravante, morar no evento, significa experimentar o tornar-se humano do
homem “no instante e na medida em que o ser lhe advém” (AGAMBEN, 2018, p. 57).
Nessa traducdo de Ereigns como aventura, o processo de formacédo do humano ndo tem
como ser contido/contado em uma Unica historia linear e cronologica. Pois, enquanto
literalmente langa o humano em uma aventura, esse outro tempo formativo indica a
temporalizacéo do que, em nds, ainda ndo cessa de advir, que estd sempre em devir.

Todo humano que se encontra atado a aventura de uma vida tem que se defrontar
com o tempo que Ihe € mais proprio. Esse tempo €, na verdade, como uma danca atraves
dos tempos e suas inclinacGes, tempo-chronos e tempo-aion, indicando que o de-cisivo
é 0 compromisso irresistivel do sujeito na aventura que lhe acontece. Seu grande lance
reside na apreensdo de que aquilo que pode nos acontecer, como sujeitos da aventura,
nos forma desde os momentos mais prosaicos da existéncia, inclusive nos nossos
sonhos, 0s quais carregam o poder de nos transportar para outras esferas do existir, de
onde voltamos a vida comum nutridos por novos desejos a reconfigurar os sentidos do

viver.

[Enquanto] para algumas pessoas, a ideia de sonhar ¢ abdicar da
realidade, é renunciar ao sentido pratico da vida. Porém, também
podemos encontrar quem ndo veria sentido na vida se nao fosse
informado por sonhos, nos quais pode buscar os cantos, a cura, a
inspiracdo e mesmo a resolucdo de questdes praticas que ndo consegue
discernir, cujas escolhas ndo consegue fazer fora do sonho, mas que ali
estdo abertas como possibilidades. Os sonhos séo locais privilegiados
que descortinam um novo olhar sobre nossas vidas (KRENAK, 2019, p.
52).

N&o casualmente, para 0s povos amerindios, habitar os sonhos é um modo de
“abrir poros”, “quebrar as paredes” totalitrias que fazem como que ““a terra toda fique
dura e seca” (KRENAK, 2019, p. 53). Nas cosmovisdes indigenas, 0s sonhos sdo um
lugar de expanséo de nossas vidas!, um espago genuino onde se faz possivel encontrar
outros sentidos para a aventura humana no planeta, modificando ndo apenas nossa

relacdo com o mundo, mas também como ‘“aquela outra terra, aquele ‘suprassolo’

114 Assim, em A queda do céu, o lider indigena e pensador Davi Kopenawa propde outras formas de
pensar nossa relacdo com o planeta, operando sua critica as formas como os brancos conduzem suas vidas
na passagem de “uma cabeca cheia de esquecimento” e “sonhos esfumagados” e “os sonhos verdadeiros”.
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celeste” (KOPENAWA; ALBERT, 2015, p. 66), que sustenta as infinitas moradas do
COSMOs.

E de se ressaltar que a temporalidade singular da vida como aventura, e que
extrai sua poténcia desde uma relacdo imanente com os cosmos (logo, com os deuses,
com 0s espiritos e com a propria terra), também se encontra no mito de Cura que,
atravessando o rio (a vida como fluir, como fluxo ininterrupto), tem sua atencdo
chamada por um brilho nele refletido. Curvando-se para melhor perceber a presenca
daquela luminosidade, de repente, Cura se pde a modelar o Himus, a terra fértil, dando
nascimento ao Humano'*>.

Assim, nasce o humano duplamente. A primeira do préprio trabalho de
modelagem de Cura. A segunda da disputa travada entre Jupiter/Zeus e Terra pelo
direito a sua nomeacgdo. A disputa resolvida pela arbitragem, considerada justa, de
Saturno/Cronos/Tempo, fez do Homem um vivente, duplamente, endividado, ja que na
morte seu espirito e seu corpo deverdo ser restituidos aos proprietarios de direito. Mas,
enguanto viver, podera experimentar sua liberdade sob os cuidados de Cura.

O tempo da Cura mostra que, embora a presenga humana no mundo, surja
envolvida em uma disputa e tenha sido arbitrada por Saturno, o tempo-chrénos néo
circunscreve inteiramente o sentido da sua vida ja que sua apreensdo como existéncia
propria se articula tanto com os poderes celestes, encarnados por Japiter/Zeus, quanto
com os poderes terranos, singularizados pela Terra, distendendo-se até depois da morte.
O ndcleo central do saber transmitido no mito da Cura deixa bastante claro que a
temporalidade ekstatica do ser-ai carrega um sentido extramundano e sobrenatural.

Na alegoria algo profundo estd sendo comunicado acerca do sentido da
existéncia humana pensada como uma vida qualquer, isto é, como uma existéncia
atravessada, num piscar de olhos, pelo sentido da temporalidade movente da propria
vida, abrindo um mundo circundante, que retne e circunscreve ocupacgao e preocupacao,
tanto em relacdo aos intramundanos quanto aos outros existentes humanos e néo

humanos. A temporalidade da Cura nos impulsiona a prestar atencdo e cogitar com

115 Sygestivamente, é recorrendo também ao brilho que os povos indigenas descrevem sua percepgio do
cosmos (LANGDON, 2013; CESARINO, 2011). A cosmologia yanomami, por exemplo, é apresentada
por meio de uma legido de entes luminosos, cintilantes, reluzentes, deslumbrantes, potentes, magnificos,
estupendos, ofuscantes, e assim por diante (KOPENAWA; ALBERT, 2015). O uso dessas expressdes de
brilho indica um conceito-chave do pensamento indigena, o qual parece fornecer concretude as
qualidades luminosas que sdo experienciadas no éxtase xamanico, instaurando um regime de saber
singular.
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cuidado se as ocupacBGes preocupadas que mantemos imperiosamente recobrem o
sentido de uma vida.

Nos termos de Agamben (2013), trata-se ai de saber como uma vida humana
pode sustentar “serenamente” uma relagdo com a natureza, curando as multiplas
divisdes que constituem a antropolitica ocidental. Esse saber, além de “tornar inoperante
a maquina que governa nossa concep¢ao do homem”, talvez, consiga dissolver aquele
“rosto de areia que as ciéncias humanas construiram a beira d’agua de nossa historia”
(p. 150).

O fato é que o tempo da cura emerge toda vez que um gesto de atencdo
provocado em meio a uma travessia (poder-se-ia dizer também no meio de uma
encruzilhada) de um rio (poder-se-ia dizer também de uma floresta ou de um deserto),
algo imperceptivelmente nos interrompe e direciona nosso olhar para algo ainda
indefinido. Esse algo indefinido nos engaja em uma acdo sem forma prévia e sem um
fim a priori. Por isso, nem linha, nem circulo, a temporalidade da Cura figura mais
como uma dobra, um dobrar-se que acentua o desfazimento dos limites que persistem
em cindir a existéncia humana!'®. Trata-se de uma temporalidade enquanto uma
movéncia que, num instante (Augenblick), nos faz ser atravessados pela sensacdo de
perda de si, que refletindo cuidadosamente, a posteriori, a0 narrarmos o evento,
percebemos ter sido, na verdade, um ganho, um dom. O tempo da formacao do humano,
do ponto de vista do mito de Cura, é esse tempo de um piscar de olhos: o tempo-kayros.
Ao contrério do tempo-aion, o tempo dos primordios e da infancia com seu puro jogo e
possibilidades em aberto, e do tempo-chronos, com sua fome de infinitude e progressao
cumulativa, o tempo-kayros ndo se sustenta de forma separada da aparelhagem vital do
ser-ai, desvelando-se, simultaneamente, como uma poténcia mitica (seu parentesco
divino com o tempo-aién) em meio a propria vida fatica (alvo da acdo soberana e
predadora do tempo-chronos).

O tempo-kayros € uma espécie de portal, fresta ou brecha, por meio do qual
outros sentidos acerca do viver podem se fazer presente ao ser-ai, justo quando coloca o
humano fora do ser. Nesse instante aberto, num piscar de olhos, a vida “ndo é mais
humana, porque esqueceu totalmente qualquer elemento racional, qualquer projeto de
dominar sua vida animal” (AGAMBEN, 2013, p. 142), mas também ndo ¢ reduzida a

animalidade, se a animalidade permanecer sendo definida como pobreza de mundo.

116 Hesiodo, em sua Teogonia, atesta uma diversidade mitica na qual o pai sucede do filho, e os papéis sdo
trocados por se tratar da dobra (eon) e ndo de uma linha (cronos).



141

Na aventura do tempo-kayros, o humano “certamente ndo vé o aberto”, posto
que nesse estado (de sonho, transe, embriaguez ou de devaneio) lhe esta vedado se
apropriar do evento como um “instrumento de dominio e de conhecimento”. Mas,
tampouco, se encontra encerrado “em seu proprio atordoamento” porque ao ser-levado
pela aventura de kayros “ndo implica a perda da relagdo com o proprio velamento”,
sendo-se antes transportado (magicamente) para uma ‘“zona de nao conhecimento”
(AGAMBEN, 2013, p. 148). Ndo casualmente, os fildsofos, desde Platdo até Kant,
ficaram sempre perplexos diante dos efeitos extaticos provocados pelo tempo-kayrés, o
qual terminou sendo tematizado muito mais no &mbito médico'!’ e no teolégico'*8, pois,
do ponto de vista logocéntrico ocidental, € realmente inexplicavel o que se pode passar
na abertura ilimitada desse breve intervalo kayrologico, parecendo, portanto,
impossivel, desde uma formalizagdo logica, “articular uma zona de desconhecimento —
ou melhor, de ignorancia” enquanto disposi¢cdo ndo s6 a “deixar ser”, mas “deixar fora
do ser” (p. 148).

A perplexidade dos filésofos advém do tempo-kayrds escavar, repentinamente,
em meio ao reino de chronos, um tempo livre aibnico que nos lanca-joga em uma
experiéncia radical que nos fazer ingressar-acessar-tocar-ouvir-saborear o proprio
mistério cosmopolitico da vida (VALENTIM, 2018). Os mitos, em todas as culturas,
sdo um modo privilegiado de narrar-articular essa experiéncia perturbadoramente
sobrenatural, buscando significar (ritualizar) de algum modo sua balburdia anarquica.

O fato é que a temporalidade ekstatica abre uma compreensdo renovada
(desdobra o projeto de uma vida nova) na medida em que ndo s6 toma o futuro (a
finitude) como possibilidade, mas gesta uma metamorfose (uma subjetivacdo) no modo
como articulamos nossas identidades e nossa compreensdo do mundo. Isso acontece
porque o préprio cosmos, oportunamente entreaberto pelo tempo-kayros, constitui como
que um plano meta-ontolégico, mais amplo e complexo que o mundo existencialmente
concebido, permitindo uma “zona de intercAmbio maximamente intenso com a
alteridade” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 356). Assim, o tempo-kayros abre-nos

para 0 extra-humano, faculta-nos um acesso, mesmo que temporario, a dimensao da

117 Na filosofia pratica da medicina atribuida a Hipocrates, as doengas, durante um certo tempo, avangam
de forma silenciosa até alcancarem o momento crucial, chamado krisis. Esse € 0 momento em que a
doenca se define, rumando em dire¢do a cura ou ndo. Nesse momento, 0 bom médico deve ser capaz de
identificar o kairés, o momento oportuno de agir. Esse tempo (kair6s) ndo dura muito tempo (khronos) e,
por isso, 0 médico precisa mobilizar todo seu conhecimento e destreza para perceber e agir nesse instante.
118 Na tradicdo cristd, kayrds (koupdc) é uma temporalidade fundamental pensada como um andncio dos
sinais de um acontecimento inesperado que, no entanto, precisa ser aguardado (ver AGAMBEN, 2016).


https://pt.wikipedia.org/wiki/Hip%C3%B3crates
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extramundanidade (plano mitico, xamanico, onirico, virtual), onde humanos e nao-
humanos podem entrar em articulacdo, refreando as cesuras das maquinas
antropologicas.

O tempo-kayrds nos lanca em um espaco de experimentagdo tal que, como
ocorre nas praticas xamanicas amazonicas, nos faz perceber “o ente enquanto outrem” e
o ser como “um modo de devir” (VIVEIROS DE CASTRO, 2011, p. 343). Os efeitos
éticos e politicos dessa experiéncia permanecem sendo subestimados pelas teorias
filos6fico-educacionais, invisibilizando a compreensdo de outras humanidades e
silenciando a possibilidade de viver e sonhar outros futuros deslocados do horizonte
mundano-temporal restritivo do ser-ai ocidental, cada vez mais fagocitado pelo tempo-
Cronos.

Enquanto expressdo de uma temporalidade ndo linear-causal, o tempo-kayros,
alvo privilegiado da atencdo e dos cuidados do ser-ai mitico, desdobra genealogias
acontecimentais, fonte de toda diferenca. Figurativizado em uma multiplicidade infinita
de formas nas comunidades origindrias, no ocidente, o tempo-kayros foi corporificado
como um jovem atleta com asas nos peés, transitando em uma velocidade vertiginosa e
aleatoria pelo mundo. Diz-se que s6 é possivel agarra-lo de frente, pois tendo passado,
“nem mesmo o proprio Zeus podera puxa-lo de volta” (LAQOS, 1974). E, ndo por acaso,
esse breve movimento de uma oportunidade, esse instante em que todas as coisas se
tornam possiveis configura-se como uma das palavras-experiéncias mais intraduziveis.

Para Bérbara Cassin (2005), a intraduzibilidade de kayros evidenciaria, na
verdade, a sensacdo de uma periculosidade para a temporalidade do ser-ai. Por que?
Porque kayrds € “como o instante zen do arco-e-flecha”, o momento in/esperado de
abertura dos possiveis, mas é, também, o instante da crise para o médico, colocando este
na urgéncia de precisar decidir “entre a cura ou a morte”, “entre o acerto e o erro” (p.
206). Ha, em kairos, um perigo também para a educacdo, uma vez que se trata aqui de
“algo muito diferente do skopos”, quer dizer, da “meta” que configura o centro
articulador de nossas praticas pedagogicas. Como lidar no terreno da formacéo humana
com uma experiéncia que atinge os envolvidos “de maneira fatal”, isto €, atingindo-os
como uma “seta destinada” a acerta 0 seu proprio coragdo? Pois bem, com o tempo-
kairés lidamos, ao mesmo tempo, com um corte e com uma abertura, com uma
experiéncia que atravessa nossas “couracas” € Nnos reposiciona na estrutura, por assim

dizer, “ossea” (p. 207).
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Enquanto indice-formal da agudeza de Cura, o tempo-kairdés demarca o carater
extatico do existir, colocando o humano em um contato extraordinario e extramundano
com uma zona situada fora do ser, transformando-o na perspectiva de uma
“ultrapassagem de si” (BEAINI, 1986, p. 43). Nesse momento fugaz, algo acontece,
uma oportunidade/abertura se apresenta. Contudo, ndo ha como saber em qual quando
ele vira, pois sua vinda é da ordem do inesperado. Como entdo educar esperando 0

inesperado?

4.5 Por uma educagao cheia de kayros: um tempo formativo inoperante

Em O tempo que resta, Agamben (2016) realizou uma meditacdo secularizada
do pensamento do apdstolo Paulo, seguindo 0 movimento de uma série de pensadores
gue tém se voltado para as cartas paulinas como fontes privilegiadas para se pensar a
condicdo humana numa época, a nossa, sobrecarregada pelo pathos de viver no fim dos
tempos, um tempo de inquietacdes extremas provocadas, dentre outros vetores, pelas
crises provocadas pelo aquecimento global, pela revolucao biogenética e informacional,
pela migragéo forgada de imensos contingentes populacionais e o crescimento explosivo
das divisdes e exclusdes sociais. De um ponto de vista historico-social, tudo se passa
como estivéssemos nos aproximando de um ponto zero apocaliptico'?®. Justamente
diante deste cenario a sensacdo é a de estar vivendo uma espécie de achatamento
temporal.

Nesse horizonte, Agamben (2013) aproxima o tempo-kayrés ao tempo
messianico, ambos apreendidos como uma experiéncia de transformacao qualitativa do
tempo vivido. Trata-se de uma experiéncia paradoxal tendo em vista que nela é
impossivel habitar, mas também n&o se pode escapar'?°, pois o tempo messianico é um
tempo que ndo cessa de vir. E retomando Walter Benjamin como um ouvinte
contemporaneo das licdes de Paulo, o filosofo italiano lembra que para ele cada instante
seria como uma porta estreita. Ndo demora, entdo, para que percebamos a estrutura

enigmatica deste tempo.

119 Sobre os usos recentes dos textos paulinos, seja em uma perspectiva teoldgico-politica ou filoséfica,
ver Badiou (2009) e para uma anélise do diagndstico de que vivemos no fim dos tempos, ver Zizek
(2012).

120 Segundo Agamben (2009, s/p), teria sido essa a experiéncia comunicada por Paulo aos tessalonicenses:
“A respeito da época e do momento, ndo ha necessidade, irmdos, de que vos escrevamos. Pois, vos
mesmos sabeis muito bem que o dia do Senhor vem como um ladrdo de noite” (1Ts 5,1-2).
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Um primeiro mal-entendido que é preciso evitar com relagdo a isso é o
de confundir o tempo e a mensagem messianicos com o tempo e a
mensagem apocalipticos. A apocaliptica se situa no dltimo dia, o dia da
cOlera: vé o fim dos tempos e descreve aquilo que vé. O tempo que 0
Apbstolo vé, pelo contrario, ndo é o fim dos tempos. Se quiséssemos
expressar com uma férmula a diferenca entre o messianico e o
apocaliptico, deveriamos dizer que o messianico ndo é o fim dos
tempos, mas o tempo do fim. Messianico ndo € o fim dos tempos, mas a
relagdo de cada instante, de cada kairds, com o fim dos tempos e com a
eternidade. Assim, aquilo que interessa a Paulo ndo é o Gltimo dia, o
instante no qual o tempo termina, mas sim o tempo que se contrai e que
comeca a acabar. Ou, se preferirmos, o tempo que resta entre o tempo e
0 seu fim (AGAMBEN, 2013, s/p. Destaques nossos).

Para além dessa adverténcia para que nao se confunda o tempo messianico como
0 tempo apocaliptico, Agamben chama a atencdo para 0 modo como tendemos a
representar esse tempo. 1sso porque viver no tempo do fim, isto é, no tempo que resta
pressupde uma mudanca radical nas formas habituais de representar o tempo. Ou seja,
seria preciso formular uma nova imagem do tempo que esta para além de todas as
intervengdes e mudancas histérico-redentoras que constituem a tradi¢cdo ocidental, e

com essa nova imagem advém toda uma alteracdo na compreensédo da existéncia.

E um tempo que pulsa dentro do tempo cronoldgico, que o trabalha e o
transforma a partir de dentro. E, de um lado, o tempo que o tempo
emprega para terminar; de outro, 0 tempo que nos resta, o tempo do
qual precisamos para fazer o tempo terminar, para atingir a meta, para
nos libertarmos da nossa representagdo ordinaria do tempo. Enquanto
esta Ultima, enquanto tempo dentro do qual acreditamos estar, nos
separa daquilo que somos e nos transforma em espectadores impotentes
de nés mesmos, 0 tempo do Messias, ao contréario, enquanto tempo
operativo (kairds) no qual compreendemos pela primeira vez o tempo (o
chronos), é o tempo gue ndés mesmos somos (AGAMBEN, 2013, s/p.).
Fica evidente diante do exposto, que esse tempo ndo € um outro tempo, que teria

o0 seu lugar em algum outro lugar improvavel e utdpico. Ao contrario, trata-se do Unico
tempo real, o Unico tempo que temos, e fazer experiéncia desse tempo implica em uma
transformacao integral de nés mesmos e do nosso modo de viver.

Como entédo viver esse tempo? A resposta de Agamben (2013, s/p) ancora-se
exatamente em um texto paulino, 1Corintios 7.25-40, que ele qualifica como “uma
passagem extraordinaria”, onde Paulo afirma, a respeito da vida messianica, que “de
agora em diante, aqueles que... vivam como se...” (v. 30-31). Isso significa que o
tempo messianico transforma, a partir de dentro, o proprio tempo cronoldgico, gracas ao

‘hos me’, ao ‘como se ndo’”’, mudando e esvaziando a partir de dentro toda condicao
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factual (toda vocagéo, toda facticidade particular) para abri-la a “um novo uso”. Viver,
portanto, no tempo messianico exige revogar toda condicéo prépria da vida fatica.
Assim, como 0 tempo messianico ndo é um outro tempo, mas sim uma
transformacdo do tempo cronoldgico, o unico modo de viver nessa experiéncia é tornar
inoperante, literalmente des-operar (katargein), desativar, jogando um jogo diferente
com o tempo com que guardamos e nos dedicamos a viver nossas vidas. A expressao

com a qual ele indica esse tempo é ho nyn kairos, o tempo do agora.

[...] Como escreve em 2Cor 6,2: “Agora é o tempo favoravel, agora é o
dia da salvagdo!”. “Paroikia” e “parousia”, estada do estrangeiro e
presenca do Messias, tém a mesma estrutura que é expressada em grego
com a preposicdo ’para”: a de uma presenca que distende o tempo, de
um ja que é também um ndo ainda, de um atraso que ndo é um
adiamento para mais tarde, mas um descarte e uma disjuncéo dentro do
presente, que nos permite compreender o tempo (AGAMBEN, 2013,

s/p.).

Com estas palavras, Agamben nos fornece uma pista importante para responder
a questdo deixada em suspenso: se 0 tempo-kayrds é um tempo que torna inoperante a
formacdo do humano, e se ndo ha como saber em qual quando ele vir4, pois sua vinda é
da ordem do inesperado, como entdo educar esperando o inesperado?

Antes de tudo, note-se que a experiéncia desse tempo néo € algo que a educacao,
enquanto instancia institucional e social, possa escolher entre fazer ou ndo fazer. Isso
porque nédo existe educagdo sendo nesse tempo e por meio desse tempo. Viver a
formacgéo do humano de um modo inoperante ndo significa, portanto, nem destruir nem
rejeitar o que ja se faz no mundo da educagdo, mas, significa antes poder apreender o
que ja se faz a luz de um novo uso capaz de subverter nossa maneira de viver no mundo
da educacédo. De fato, Agamben insiste que verdadeiramente, ndo existe educacdo sem
este outro modo de uso.

Mas, € preciso ainda perguntar, o que ha dessa experiéncia do tempo
kairologico-inoperante na educacdo contemporanea? A pergunta persiste na medida em
que o mundo da educacdo emerge cada vez mais polarizado por demandas de
empresariamento?* oriundas ora do Estado ora da economia, desdobrando um processo

gestionario insano das préaticas educativas, impedindo justamente a educacdo que tem o

121 Chamamos aqui de empresariamento, o processo de jurisdizacdo e a economizacdo integral das
relagdes humanas, incluindo as relagdes pedagdgicas, confundindo aquilo em que podemos crer, esperar,
amar, e aquilo que somos levados a fazer ou a ndo fazer, a dizer ou a ndo dizer, marca vital da educacdo
publica.
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papel puablico de proclamar constantemente: o tempo que nos resta é pouco*?. Logo,
ndo podemos nos entregar sem mais as demandas exogenas alicercadas em uma falsa
promessa de infinitude que o empresariamento da educagdo jamais pode oferecer'%,

Dizer que o tempo que nos resta é pouco significa lembrar que o tempo da
skholé exige viver no mundo da educagéo “como se...” ndo estivéssemos inseridos nas
dindmicas e condicionamentos sociais que tentam estruturar 0 que Se passa nesse
mundo. Dessa Otica, podemos ouvir o chamado de Agamben para 0 tempo inoperante
como um diagnostico de que a vocagdo da skholé, seus usos formativos, estd sendo
despedacada, pela captura cronica da temporalidade econdmica de cronos e suas
compulsdes.

Esse diagnostico, contudo, ndo precisa implicar nem resignacdo nem
catastrofismo. Diferentemente de Heidegger, para quem o tempo-kayros ndo expressa o
tempo da vida como possibilidade (ekstase do futuro), Agamben defende que o tempo-
kayros indica uma potencialidade sui generis, na qual os trabalhos nédo realizados, 0s
fracassos vividos ou até mesmo as atividades consideradas impréprias (como o
empresariamento da educacdo) podem se tornar campos abertos as possibilidades por
virt?, O tempo-kayros opera entre as temporalidades como uma espécie de fissura,
criando uma zona de indecibilidade que, ao misturar passado e presente, faz com que o
passado brilhe, no tempo do agora, recuperando seu poder de transformagao*?,

Nessa perspectiva, a educacdo que vem, cheia de kayrds, expressa o tempo vivo
e fragil onde nos inserimos, uma abertura potencial do presente. A expressao que vem
indica, no pensamento agambeniano, uma potencialidade em estado puro, quer dizer,
uma poténcia que ndo se esgota na possibilidade de fazer ou de ndo fazer algo. Essa

poténcia é que permite instaurar uma descontinuidade no préprio tempo, dando-nos a

122 O conceito de resto em Agamben também possui uma origem teoldgica, remetendo & epistola de Paulo
que fala ndo de uma porcdo numérica ou um residuo substancial positivo, mas como aquilo que
simplesmente abole as diferengas. Para Paulo, ndo hd um homem universal ou cristdo, mas somente um
resto, isto €, a impossibilidade para o judeu e para o grego de coincidirem consigo mesmos.

123 Nesse aspecto, talvez, um pensamento de fora do mundo formal da educagio possa apontar a urgéncia
desse tempo que é a base mesma da existéncia no mundo da educacdo. As chamadas politicas de
educacdo ndo formal podem se constituir como espagos de experimentacdo de outras temporalidades
pedagogicas importantes para todos que vivem nessa era pds-politica, bio-necropolitica (ver FREITAS,
2018).

124 Na ontologia heideggeriana apenas o futuro da/abre possibilidades ao ser-ai, enquanto o passado as
limita. Como ja havia sido assinalado quando da tematizacdo do ser-ai mitico.

125 Agamben também analisa a figura do kairds no interior da Gnose e do Estoicismo, buscando
estabelecer aproximacgdes entre a critica ao tempo continuo e quantificado presente nas Teses sobre o
conceito de historia, de Benjamin , com a obra Ser e tempo”, de Heidegger. Foge ao escopo dessa Tese
pensar essas incursdes. O decisivo aqui é a ideia de que cada evento do passado anuncia, como figura, um
evento futuro ou que encontra nele seu significado, implicando uma alteracéo da experiéncia do tempo.
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coragem de fixar o olhar na sombra do presente para nele entrever outras
temporalidades.

Em um texto escrito a partir de uma aula inaugural ministrada no curso de
Filosofia Teorética na Faculdade de Arte e Design de Veneza, Agamben (2009),
questiona acerca de quem e do que somos contemporaneos? Rejeitando, 0 senso comum
que identifica o contemporaneo como aquele como quem partilhamos ideias, costumes e
praticas caracterizadas enquanto os dias de hoje, isto é, os dias que dizem respeito aos
que pertencem a uma mesma geracdo ou histéria, Agamben defende o contemporaneo
como um conceito limiar, por refletir a temporalidade, e ndo o tempo cronolégico.

Apbs evocar Roland Barthes (0 contemporaneo € o intempestivo) e Nietzsche (é
contemporaneo aquele que ndo coincide perfeitamente com o seu tempo), Agamben se
pde a demonstrar que o anacronico é parte do contemporaneo por sua inatualidade.
Dizendo de outro modo, a contemporaneidade é uma relagdo singular com o tempo que
a este adere através de uma dissociacdo. Por isso, todos que coincidem plenamente com
a época em que vivem ndo podem ser contemporaneos justamente porque ndo
conseguem vé-la, ndo podem manter fixo o olhar sobre ela (AGAMBEN, 2009, p. 59).

Além disso, ao manter “fixo o olhar no seu tempo” o que nele se percebe € o
“escuro” (AGAMBEN, 2009, p. 62), a auséncia, a lacuna, prestando uma atencédo
cuidadora aquilo que ndo esta evidente, para assim assumir 0 nao pertencimento e a ndo
identificacdo com sua época. Ser contemporaneo entao é sentir-se estranho, estrangeiro,
perante supostas naturalidades e perante fatos tidos como Obvios. Dai que o
contemporaneo tenha “sempre a forma de um limiar inapreensivel” entre um “ainda
ndo” e um “ndo mais” (p. 67). Entre passado e futuro, ¢ influenciado por ambos, o
contemporaneo define-se como anacrdnico, antindbmico, pois se questiona se o0 tempo
atual é, verdadeiramente, o seu tempo? Isso significa que o contemporaneo é também
aquele que, dividindo e interpolando o tempo, pode se permitir coloca-lo em relacdo
com outros tempos, ler de outros modos a propria historia (p. 72)'%.

Também aqui, em O que é o contemporaneo?, Agamben nos oferece pensar um
outro tempo formativo do humano ao apresentar os desafios a serem enfrentados por
todos que se propdem habitar no mundo da educacéo, colocando-se, a0 mesmo tempo,

dentro e fora do préprio tempo do qual somos contemporaneos, cultivando um ethos de

126 Desse modo, o contemporaneo define-se como tal néo devido a uma soma de caracteristicas postuladas
em razdo de exigéncias sociais, historicas, subjetivas, ideoldgicas presenciadas por aquele que vive o
tempo presente, identificando-se ou ndo com ele.
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aproximacdo e distanciamento temporal, que nos permite apontar as feridas de uma
época enquanto nos dispomos a sutura-las, a cuidar delas. Assim, quase ao final do
ensaio, Agamben (2009, p. 60) evoca outra referéncia, dessa vez, fora do terreno

filosofico, o poeta russo Osip Mandel’stam, e seu poema O Século:

Meu século, minha fera, quem podera
Olhar-te dentro dos olhos
E soldar com o seu sangue

As vértebras de dois séculos?

No poema, nos deparamos com uma fera, com uma epoca ferina, a nos exigir
uma dose significativa de coragem para fixar seu olhar, expondo a fratura do dorso e ai
encontrando um lugar de cura. Seria essa uma tarefa destinada apenas ao poeta?

Acreditamos que ndo. Embora também nos caiba interrogar a possibilidade de
uma educacdo sustentada nesse gesto anacrénico de fitar nos olhos de um tempo-fera,
de um tempo-que-nos-fere, enquanto tentamos continuar irremediavelmente,
irreparavelmente, apreendendo aquilo que é ndo-vivido no vivido da educagdo?

Licdo do tempo-kayrés. Educar é uma viagem trans-temporal guiada por ventos
dessincronizados por entre as fissuras de um tempo que nos excede, que nos transborda
e que nos transporta para fora de nés mesmos!?’. Diferente do titd Chronos, com seus
passos lentos e largos, o tempo-kayrds advém nos momentos insignificantes, mas que
nos surpreendem, momentos nao planificaveis, indeterminados, eventos menos que nos
ensinam o exercicio dificil e exigente da dissociacdo, da disjuncdo para dar a ver uma
dimensdo intempestiva no tempo tecido pelas relacdes pedagdgicas, fixando o olhar nos
dispositivos instituidos para descamar suas contradi¢cdes e inoperar suas injuncdes, ao
mesmo tempo em que desvela um caminho radical de formagdo do humano disposto nos

processos de ensinar-e-aprender a lidar com os acontecimentos disruptivos da vida.

127 Por isso, a vertigem € a tonalidade afetiva aberta pelo tempo-kayrds, impulsionando uma metamorfose
que retira o ser humano do estado de adormecimento, situando-o no vazio aberto entre o inatual e o atual.
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4.6 Uma vida... como finalizar, pontuando, a formacao inoperante do humano?

Vejam! Um sinal de vida! Um indubitével sinal de vida! A centelha
pode arder sem chama e desaparecer, ou pode brilhar e se expandir,
mas vejam! Os quatro rudes companheiros, enquanto viam,
derramavam lagrimas. Nem Riderhood neste mundo, nem Riderhood
no outro poderia obter deles qualquer lagrima; mas uma alma humana
se debatendo entre dois mundos pode fazé-lo facilmente. Ele esta
lutando para voltar a vida. Ora estd quase aqui, ora estd outra vez
longe. Agora esta lutando ainda mais por retornar. E, contudo — como
nos todos, quando desmaiamos, como nos todos, em cada dia de nossa
vida, quando acordamos — institivamente ele ndo quer voltar a
consciéncia desta existéncia, e continuaria a dormir, se pudesse
(DELEUZE, 2002 Apud AGAMBEN, 2015, p. 344).

Um sinal de vida. O puro acontecimento liberto dos acidentes tanto da vida
interior quando da vida exterior, nem subjetiva nem objetiva, é ainda assim capaz de
despertar um tipo singular de cuidado, de cura. No Ultimo texto que escreveu antes de
sua morte, Gilles Deleuze (2002) define a pura imanéncia como uma vida, pontuando
que essa vida, por um lado, parece apontar para uma espécie de perigo, que torna a
conexdo vida-imanéncia permeada por fragilidades, uma presa facil do biopoder, e, por
outro lado, um linha de fuga, possivel abertura a uma criacdo, justamente, de um

possivel.

[...] uma vida... Ninguém melhor que Dickens narrou o que ¢ uma vida
[...]. Um canalha, um mau sujeito, desprezado por todos, estd para
morrer e eis que aqueles que cuidam dele manifestam uma espécie de
solicitude, de respeito, de amor, pelo menor sinal de vida do moribundo.
Todos se aprestam a salva-lo, a tal ponto que no mais profundo de seu
coma 0 homem mau sente, até ele, alguma coisa de terno penetra-lo.
Mas a medida que ele volta a vida, seus salvadores se tornam mais frios,
e ele recobra toda sua grosseria, toda sua maldade. Entre sua vida e sua
morte, hd& um momento que ndo é mais do que aquele de uma vida
jogando com a morte. A vida do individuo deu lugar a uma vida
impessoal, mas singular, que [desprende] um puro acontecimento,
liberado dos acidentes da vida interior e da vida exterior, isto &, da
subjetividade e da objetividade daquilo que acontece (DELEUZE, 2016
p. 179).

Dickens distingue o individuo Riderhood, personagem do romance Our mutual
friend, da centelha de vida dentro dele. Onde reside essa vida separavel? Com certeza,
ela estda nem neste mundo nem no outro, mas entre 0s dois, numa especie de

intermundo. Deleuze (2016, p. 180), contudo, parece inquietar-se: “ndo deveria ser
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preciso conter uma vida no simples momento em que a vida individual confronta o
morto universal”.

A inquietacdo tem sua razéo de ser. Como lembrar Agamben (2015), a vida nua
parece emergir a luz somente no momento de sua luta contra a morte. Mas, e se, como
vimos, ndo apenas o futuro é cheio de tempo-kairds, se o passado também esta repleto
dele, o passado de uma vida, sempre lembrando de subtrair o termo uma do dominio da
matematica, o cuidado de uma vida ndo permitiria também a continuidade do jogo?

Nesse jogo, até mesmo o individuo mais vil tornar-se-ia alvo da atencao dos seus
cuidadores, que buscam zelar por sua centelha de vida in-confundivel com a vida do
individuo (nem subjetiva, nem objetiva), apenas uma vida. Na leitura de Agamben
(2015, p. 344), isso diz que, mesmo na situacdo mais extrema, uma possibilidade de
vida parece emergir, at¢é mesmo no momento “de sua luta com a morte”. Isso € possivel
realmente?

A contraprova vem justo de Deleuze (2016) que fornece um exemplo de uma
vida impessoal, dessa vez, em proximidade ndo da morte, mas do nascimento: “os
recém-nascidos sdo todos parecidos e ndo tém nenhuma individualidade; mas eles tém
singularidades, um sorriso, um gesto, uma careta, acontecimentos, que ndo s&o
caracteristicas subjetivas. Os recém-nascidos, em meio a todos os sofrimentos e
fraquezas, sdo atravessados por uma vida imanente” (p. 180).

Disso se constata um parentesco aparentemente excéntrico dos moribundos com
0s recém-nascidos, ambos singularizados como 0s eventos: um sorriso, um gesto, um
trejeito, um... Moribundos e infantes seriam como os indicios inescapaveis de uma vida
imanente a si mesma, pura poténcia. Cifras enigmaticas da vida nua, moribundos e
criancas sdo os sempre exilados da histdria da filosofia e das ciéncias (inclusive das que
se denominam humanas), posto que o principio que as fundamenta surge do isolamento
de suas vidas relegadas a condicdo de um fundo indiferenciado. Por isso, une vie...
assinala uma impossibilidade radical (AGAMBEN, 2015, p. 349)*?,

A tentativa de definir e esclarecer através de uma vida o que seja a
imanéncia talvez nos conduza a um territério ainda mais incerto, no
qual o recém-nascido e o moribundo nos apresentam o sinal da propria
vida bioldgica, da vida nua como tal. Ao deslocar a imanéncia para a
esfera da vida, Deleuze estd ciente de estar penetrando um terreno

128 Uma vida é propriamente aquilo que impede “articular uma série de oposicdes (vida vegetativa/vida de
relacdo; animal externo/animal interno; planta/[humano] — e, no limite, zoé/bios, vida nua e vida
politicamente qualificada)” (AGAMBEN, 2015, p. 348).
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perigoso. A vida de Riderhood a beira da morte ou a do recém-nascido
parecem, de fato, habitar a mesma zona enigmatica em que mora a vida
nua. O pensamento que toma como objeto a vida compartilha deste
objeto com o poder e deve confrontar-se com suas estratégias
(MERGCON, 2010, p. 97).

No limite, essas formas de vidas sdo enderecadas como objetos do zelo estatal.

[...] como mostrou Foucault, o Estado, a partir do século XVIII,
comeca a incluir entre suas tarefas essenciais o cuidado da vida da
populacdo, e a politica se transforma, assim, em biopolitica, é antes de
tudo através da progressiva generalizacao e redefinicdo do conceito de
vida vegetativa ou organica (que coincide agora com 0 patrimonio
biolégico da nacdo) que ele realizard a sua nova vocagdo. E ainda
hoje, nas discussdes sobre a definicdo ex lege dos novos critérios de
morte, € uma identificacdo ulterior desta vida nua e crua — desligada
de toda atividade cerebral e de todo sujeito — a decidir se um certo
corpo pode ser considerado vivo ou se deve ser abandonado a extrema
peripécia do transplante (AGAMBEN, 2015, p. 347).

Porém, na contramédo do zelo estatizado, Agamben parece buscar, na companhia
terminal de Deleuze, uma centelha da vida, isto &, um lugar possivel para as criancas e
os moribundos em nossas praticas formativas. Seriam essas praticas capazes de operar
aquém e além das hierarquias e cisdes (sujeito e objeto, ativo e passivo, natureza e
cultura, animalitas e humanitas)? Seriam elas capazes de acolher as vidas dos que se
expdem em sua ndo poténcia? Seria a educacdo como processo de formacdo adentrar
nessa zona de absoluta indeterminacdo, onde a poténcia coincide com o ato e a
inoperosidade com a obra? Seria possivel formar o humano desde a vertigem
turbilhonante da imanéncia?

Obviamente, ndo temos respostas prontas a essas questdes. O certo é que
concordamos com Agamben (2015, p. 356) quando este afirma que o conceito de vida
constitui uma heranca, tanto de Foucault como de Deleuze, para a filosofia que vem.

Seguimos entdo a proposta de Agamben (2015, p. 333) de deslocar o olhar para
0s sinais de pontuacdo no texto de Deleuze que, assim como Heidegger, sobrecarregava
nas pontuacdes, gestando uma terminologia, muitas vezes, bizarra, fazendo proliferar os
hifens, os dois pontos, as reticéncias. O hifen, por exemplo, “une sé na medida em que
distingue, e vice-versa”. Os dois-pontos mostram a “marca de uma relagdo
indissoluvel”, desempenhando “uma fungdo intermediaria”, que ndo tem “em vista nem
uma simples identidade nem apenas uma conexdo logica”. O dois-pontos sd0 “uma
espécie de transito sem distancia nem identificacdo, algo como uma passagem sem

mudanca espacial”. Os trés pontos, por sua vez, ndo apenas expressam 0 gesto de
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fechar, deixando aberto, criariam ademais uma curiosa “relagdo entre pontuacdo e
respiragdo”. Ao interromperem o sentido (assemantico), as reticéncias indicam “onde se
deve respirar”, e assim como o ponto finaliza tudo, elas suspendem tudo, “todo nexo
sintatico”, “para uma indefinicdo de espécie particular”, latente, potencial, virtual.
Desse modo,

[...] Deleuze prossegue o gesto de um filésofo que lhe era pouco
querido, mas — pelo menos nisso — certamente mais proximo que
qualquer outro representante da fenomenologia do seéculo XX:
Heidegger, o Heidegger patafisico [...] De fato, o Dasein, com seu In-
der-Welt-sein, ndo deve decerto ser entendido como a relagdo
indissolivel entre um sujeito — uma consciéncia — e seu mundo, tal
como sua alethéia, em cujo coracdo reinam obscuridade e lethe, é o
contrario de um objeto intencional ou de um mundo de ideias puras
[...] ao longo da linha que vai de Nietzsche a Deleuze, faz deles as
primeiras figuras do novo campo transcendental pds-consciencial e
pos-subjetivo, impessoal e ndo individual, que o pensamento de
Deleuze deixa em heranga a “seu” século (AGAMBEN, 2015, p. 338).

Essa heranga, como toda heranca, encontra-se desprovida de qualquer ponto
estavel e de qualquer horizonte que permita uma orientacdo segura. Como 0 proprio
plano de imanéncia, uma herancga € também um principio de indefini¢do: contribuicfes
ou limites do pensamento de Heidegger para um outro tempo formativo do humano?

Talvez, contribuigdes-e-limites, como em uma vida “que esta em toda parte, em
todos os momentos que este ou aquele sujeito vivo atravessa” (MERCON, 2010, p. 97),
tendo em vista que toda “vida imanente” transporta os acontecimentos que nao fazem
mais do que “se atualizar nos sujeitos e nos objetos”. Essa vida ¢ feita, como vimos, de
“entre-tempos, entre-momentos” (DELEUZE, 2016, p. 180), também de contra-tempos,
que ndo foram poucos na feitura dessa tese. No percurso, alguns tropecos nos fizeram
reter algo, para além do desejo de ensinar-e-aprender, acerca da formacdo do humano.

Por exemplo: percebemos na trilha entreaberta entre o tempo-cronos, o tempo
aion e o tempo-kayrds que formar-se humano é uma experiéncia que nunca se afasta de
um movimento radical de metamorfose, mesmo que esse aconte¢a, CoOmo em um piscar
de olhos, em um instante estonteante de vertigem. Nesse ponto, nem interior nem
exterior, mas dentro e fora, subjetivo e objetivo, transcendente e imanente, natureza e
cultura, mito e filosofia, mundanidade e extramundanidade, ha tdo somente mistura,
pandemdnio, balbdrdia e confusdo constante. Infancia. Vida. Mais uma vez: é possivel

(se) formar ai?
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Alguns humanos sdo duros como rocha. Para eles, as vezes, é preciso
fazer uso das plantas, de experiéncias que sacudam seu mundo: “Os
espiritos xapiripé dancam para 0s xamas desde o primeiro tempo e
assim continuam até hoje. Eles parecem seres humanos mas sdo tao
minusculos quanto particulas de poeira cintilantes. Para poder vé-los
deve-se inalar o p6 da &rvore ydkdanahi muitas e muitas vezes. Leva
tanto tempo quanto para 0s brancos aprender o desenho de suas
palavras. O p6 do yakBanahi é a comida dos espiritos. Quem néo o
‘bebe’ dessa maneira fica com olhos de fantasma e ndo vé nada”.'?®

129 \er Viveiros de Castro (2007, p. 319).
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SEGUNDO LIMIAR: Educar com a sabedoria das plantas
(.

Emanuele Coccia, em A vida das plantas: uma metafisica da mistura, exp0s a
negligéncia e o desprezo da filosofia ocidental em relacdo as plantas, situadas,
forcosamente, em uma esfera nas margens do campo cognitivo. Coccia propde reabrir a
questdo do mundo transfixada pela vida das plantas, recuperando tradi¢cdes esquecidas.
Contrapondo-se ao credo protagorico, 0 humano é a medida de todas as coisas, que fez
da filosofia sua cativa, convida-nos para uma experiéncia inusitada traduzida por meio
de uma enigmatica escrita mitografica, que culmina em uma ontologia da atmosfera.

A andlise de Coccia (2018) comeca destacando o movimento de cientistas,
ecélogos e da sociedade civil em prol da chamada liberagdo dos animais. Para ele, séo
muitos o0s sinais de que os animais vém obtendo o reconhecimento progressivo de sua
dignidade prépria, ao contrario das plantas. Contudo, ele prefere pontuar que em Os
conceitos fundamentais da metafisica, Heidegger se referiu ao reino das plantas, ao
menos vinte vezes. Ao longo de seus quarenta e trés paragrafos, a planta é geralmente
situada ao lado dos animais, compondo a hierarquia existencial na qual o mundo, é o
que permite a abertura dos mdultiplos entes em seus contextos ontolégicos diversos.

O horizonte tematizado, como se péde perceber, esta situado no limite entre os
animais e a matéria bruta, entre 0s entes organicos e inorganicos, animados e
inanimados. Mas, para Coccia, ainda que Heidegger tenha interrogado a esséncia
vegetal das plantas, a superioridade da vida animal sobre a vida vegetal perdura
incontestavel. Mas, ao mesmo tempo, as plantas insistem em ndo se deixar abater por

essa negligéncia metafisica.

Nenhum outro vivente adere mais do que elas ao mundo circundante
[...] constantemente expostas ao mundo que as circunda [...] espalhada
pelo ambiente [...] Ela é a forma mais intensa, mais radical, mais
paradigmatica do estar-no-mundo. Interrogar as plantas € compreender
0 que significa estar-no-mundo. A planta encarna o lago mais intimo e
mais elementar que a vida pode estabelecer com o0 mundo. O inverso
também é verdadeiro: ela é o observatorio mais puro para contemplar
0 mundo em sua totalidade. Sob o sol ou sob as nuvens, misturando-se
a agua e ao vento, sua vida € uma interminavel contemplacéo cdsmica,
sem dissociar 0s objetos e as substancias, ou, dito de outra forma,
aceitando todas as nuances, até se fundir com o mundo, até coincidir
com sua substancia. Nunca poderemos compreender uma planta sem
ter compreendido o que é o mundo (COCCIA, 2018, p. 12-13).
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Para Coccia (2018), a planta adere ao mundo circundante como qualquer outro
vivente. O seu estar-no-mundo passa pela mistura e pela fusdo, ultrapassando
hierarquias e desdobrando um tipo de parasitismo ou canibalismo c6smico préprio.
Além disso, as plantas, diferentemente das vidas animais, possuem uma relacdo
imediata com o mundo dos outros entes ditos sem vida (a agua, o ar, a luz), indiciando a
realidade em seu estado mais ancestral, encontrando vida onde os demais organismos
Vivos ndo conseguem.

Isso acontece porque as plantas sdo autotroficas, tudo o que tocam é
transformado em alimento, até mesmo a matéria disforme € convertida em uma
realidade ordenada. Por isso, elas sdo, desde tempos imemoriais, eximias fazedoras de
mundos. Tanto que ndo parece haver dividas quanto a dependéncia da vida animal da

vida das plantas.

Nosso mundo € um fato vegetal antes de ser um fato animal [...] Pelas
plantas, a vida se define inicialmente como circula¢édo dos seres vivos
[...] elas ndo sdo intermediarios, agentes do limiar cosmico entre vivo
e ndo-vivo, espirito e matéria [...] A vida das plantas € uma
cosmogonia em ato, a génese constante de nosso cosmos. A botanica,
nesse sentido, deveria reencontrar um tom hesioddico e descrever todas
as formas capazes de fotossintese como divindades inumanas e
materiais, titds domésticos que ndo precisam de violéncia para fundar
novos mundos. Desse ponto de vista, as plantas abalam um dos pilares
da biologia e das ciéncias naturais dos Gltimos séculos: a primazia do
meio sobre o vivente, do mundo sobre a vida, do espaco sobre o
sujeito (COCCIA, 2018, p. 16-17).

A énfase na antecedéncia do vegetal frente ao animal — ou do extramundano
frente ao intramundano e ao mundano —, ndo tem como alvo inverter uma suposta linha
hierarquica, mas apenas mostra-la enquanto génese constante. As plantas ddo a ver o
fluxo que articula os seres viventes, um fluxo atravessado pelo pneuma, pelo sopro, uma
vez que, para elas, viver é “soprar, respirar, significa de fato fazer esta experiéncia: o
que nos contém, o ar, se torna conteddo em nds, e, inversamente, 0 que estava contido
em noés se torna o que nos contém” (COCCIA, 2018, p. 17). Porém, como sabemos, a
modernidade reduziu o pneuma a uma simples mancha (macula) antropomorfica.

Antes disso, 0 reino vegetal, considerado um verdadeiro medium do pneuma, era
uma espécie de paradigma ou assinatura da razdo. Assim, em Agostinho, Plotino e
mesmo Giordano Bruno, a racionalidade era um modo fecundo de semear, demarcando

uma forca ou principio responsavel pela génese de tudo que é, foi e serd. Com isso, as
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plantas apontavam menos para a logica que para o mundo enquanto lugar de geracdo
vital.

No entanto, através do idealismo alemdo e das ciéncias humanas, pouco a pouco,
a filosofia se empenhou com o contrato humanista, desqualificando 0 mundo vegetal e
suas formas de assinalar nossa relagdo com o mundo™®. Foi nesse contexto que a
filosofia recentrou seu proprio modo de olhar a perspectiva da vida animal. Seus novos
olhos miopes se tornaram impotentes para apreender outros modos de habitar o mundo,
como aqueles figurados nos entes situados abaixo dos homens e dos animais.

Aprofundando sua busca do estar-no-mundo vegetal, Coccia (2018) destaca
que a folha é o signo da propria planta. Na folha estdo contidos o tronco e as raizes. A
folha expressa a paixdo da planta pela vida aerea, pela atmosfera. No mistério da folha
se abre o segredo do clima. Em um sentido pneumaético, o clima ndo é um conjunto de
gases. O clima é a prdpria fluidez cosmica, sintese de presente, passado e futuro. Sua

base metafisica € a mistura. No reino vegetal, tudo é misturado e reconhecivel.

A origem do mundo € sazonal, ritmica, intermitente como tudo que
existe. Nem substancia nem fundamento, ndo estd nem no chdo nem
no céu; mas a meia-distancia entre um e outro. Nossa origem ndo esta
em nos — in interior e homine — mas fora de nds, ao ar livre. Nao é
algo de estavel ou de ancestral, um astro de dimens6es desmesuradas,
um deus, um titd. Nao é a Unica. A origem do nosso mundo sdo as
folhas: frageis, vulneraveis e, no entanto, capazes de voltar e reviver
apos terem atravessado a ma estacdo (COCCIA, 2018, p. 32).

As plantas contam uma histdria distinta acerca da origem do mundo baseada no
jogo ritmico da fragilidade, da capacidade de reviver apds uma mé estacdo. No ocidente,
ao contrario, submetemos essa histéria a0 mais mordaz dos esquecimentos. Como
lembra Agamben (2013, p. 29-30) foi justamente no isolamento da funcao nutritiva que
caracteriza a esséncia da vida vegetal™®, de toda vida vegetativa que habita
silenciosamente em todo vivente que, Aristoteles, ao invés de definir o que seja a vida,
fez dela um alvo incessante de articulacdo e divisdo. Em outros termos, a vida das
plantas é “precisamente 0 que permite construir - em uma espécie de divisdo para

dominar — a unidade da vida como articulagao hierarquica de uma serie de faculdades e

130" Concomitantemente, as magquinas tornaram-se os mediadores vitais por exceléncia: microscopios,
telescopios, satélites e aceleradores de particulas. E com estes olhos inanimados que passamos a observar
o mundo, indiferentes ao “olho cdsmico” que as “plantas encarnam” (COCCIA, 2018, p. 25).

181 A chamada “poténcia nutritiva” é a parte da alma de que também as plantas participam
(ARISTOTELES Apud AGAMBEN, 2013, p. 30).
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oposic¢des funcionais” (p. 31). O cerceamento da vida das plantas constitui, portanto, um
evento decisivo para a filosofia, a politica e a educacgao nas sociedades ocidentais.

A vida das plantas, curiosamente nomeada por Bichat como o “animal-de-
dentro” do homem, dotado apenas de funcBGes cegas e privadas de consciéncia,
comegaria no feto e sobreviveria a morte do “animal-de-fora” do homem, aquele capaz
de manter relagdes com o mundo. Dividir e articular esses dois animais, como
demonstrou Foucault, quando o Estado comegou a incluir o cuidado com a vida das

3

populacdes, transformou a politica em biopoder, por meio de “uma progressiva
generalizacdo e redefinicdo do conceito de vida vegetativa” (AGAMBEN, 2013, p. 32).
Assim, a vocagdo bio-tanato-politica do Estado moderno emerge inseparavel da
colonizagdo da vida vegetal em geral. Nos termos de Agamben, sem esse corte “a
propria decisdo sobre o que ¢ humano e o que ndo ¢ provavelmente ndo seria possivel”
(p. 33), mas, também, ndo o teria sido o projeto de poder-saber-ser-viver colonial-
moderno, isto €, ndo haveria propriamente Europa. E se isso faz sentido, toda a questdo

do humanismo deveria ser colocada de outro lugar.

Licéo filoséfico-educacional das plantas: da sopa primordial ao pneuma

O tiktaalik roesae, o fossil de um hibrido entre o peixe e o jacaré, encontrado em
2004, € considerado uma das provas da origem marinha da vida animal sobre a terra. A
tese da origem marinha reporta ao meio fluido a partir do qual resultaram a maioria dos
seres vivos. Trata-se da sopa primordial que, para Coccia (2018), mesmo sendo uma
hipdtese, mereceria ser objeto de uma experiéncia metafisica, pois na relacdo entre a
vida e o meio fluido parece ter se dado uma transformacéo radical, capaz de trazer a
tona um outro modo de dizer e pensar o ponto de vista do vivente. A fluidez, como
estado singular da matéria, ndo é um estado de agregacdo situado entre os estados
solidos, liquidos e gasosos, nem uma mera etapa do processo evolucionario, mas o
prolongamento de formas, um modo de diferenciacdo que parece expressar o paradigma
de todo ser vivo. Na fluidez, as distingbes entre movimento e repouso, acao e
contemplacdo simplesmente inexistem. A experiéncia da fluidez exige reescrever a
fenomenologia da existéncia do ser vivo, postulando que o mundo nao é um algo fixo e

repleto de coisas a acessar.
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[O mundo é] um enorme campo de acontecimentos de intensidade
varidvel. Assim, se o estar-no-mundo € imersdo, pensar e agir,
trabalhar e respirar, se mexer, criar, sentir serdo inseparaveis, pois um
ser imerso tem uma relacdo com o mundo ndo calcada na que um
sujeito mantém com um objeto, mas na que uma agua-viva mantém
com o mar que lhe permite ser o que ela é. Ndo ha nenhuma distin¢éo
material entre nds e o resto do mundo (COCCIA, 2018, p. 36).

Uma vez que do ponto de vista da fluidez, o estar-no-mundo é imersdo e
permeabilidade, temos que reconhecer um estado de mutagdo perpétua e uma projecéo
reciproca entre o vivente e 0 mundo. Seguindo esta proposicao, Coccia (2018) sugere
experienciarmos o estar-no-mundo como o estar-na-onda-do-mundo; fazer a experiéncia
de estar em mundo atravessado por ondas de intensidade varidvel e em movimento
permanente, no qual somos penetrados e penetramos como em uma experiéncia
musical.

Isso significa que a experiéncia de imersdo, a que somos conduzidos pelo mundo
das plantas, e que nos faz seguir as trilhas de um elemento marinho que migrou a terra,
nos determina fundamentalmente como habitantes atmosféricos. A condicdo do vivente,
sobre o elemento terrestre, s6 possivel por meio da conquista do fluido. Essa conquista
teria ocorrido em um tempo imemorial, entre o fim do cambriano e o inicio do
ordoviciano, quando se deu a “catastrofe do oxigénio”, forgando 0s seres marinhos a
tornar a terra habitavel. Esses primeiros seres, ja capazes de fotossintese, transmitiram
seus habitos marinhos, abrindo um novo movimento que fez 0 mundo inteiro respirar.

Nos termos de Coccia (2018, p. 41), aquelas pequenas criaturas primevas, ao
fazerem a transmissdo da experiéncia de imersdo, por meio da interpenetracéo ativa e do
recurso a plasmabilidade, foram, na verdade, os primeiros ‘“seres vivos produzem

cultura”, retirando, assim, a prerrogativa da exclusividade cultural dos humanos*®2,

[Apenas] por existirem as plantas modificam globalmente o mundo,
sem sequer se mexerem, Sem nem mMesmO comegarem a agir. Ser
significa para elas fazer mundo, e, inversamente, construir (n0sso)
mundo, fazer mundo ndo passa de um sindnimo do ser. As plantas ndo
sd0 0s Unicos seres vivos a experimentar essa coincidéncia: outros
organismos a manifestam de maneira ainda mais evidente (COCCIA,
2018, p. 42).

132 Entendendo cultura como a intercambialidade de passividade e atividade, de agir e padecer, propria de
uma compenetracdo reciproca entre sujeito e mundo, Coccia (2018) postula que, de fato e de direito, as
plantas sdo também os entes cognitivos por exceléncia.
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A partir da existéncia das plantas, Coccia indexa a imersdo como relacdo mais

profunda do que a acéo e a consciéncia, generalizando-a a existéncia de todo ser vivo.

Acontece que o estar no mundo significa se encontrar na
impossibilidade de ndo dividir o espago ambiente com outras formas
de vida, de ndo estar exposto a vida dos outros. O mistério que deve
ser explicado é assim o da inclusdo de todos num mesmo mundo, e
nado a exclusdo dos outros seres vivos — que é sempre instavel, ilusoria
e efémera (COCCIA, 2018, 46-47).

O reconhecimento atento do mundo vegetal, segundo Coccia (2018) imp&e um
novo olhar sobre a atmosfera. O ar que respiramos ndo configura uma realidade
geoldgica ou mineral, transportando o sopro de todos os seres viventes. O sopro seria a

primeira forma de canibalismo, de uma vida que se sustenta através da vida dos outros.

Tudo no ser vivo ndo passa de articulacdo do sopro: da percepcao a
digestdo, do pensamento ao gozo, da fala & locomocdo. Tudo é
repeticdo, intensificacdo, variacdo do que tem lugar no sopro. E por
iss0 que os saberes mais diversos, da medicina a teologia, da
cosmologia a filosofia, fizeram dele o nome proprio da vida, em suas
mais diferentes formas, nas mais diversas linguas (spiritus, pneuma,
Geist). Para reconhecer seu estatuto, fez-se dele uma substancia
separada das outras, pela forma, pela matéria e pelo ser — o espirito.
Mas o primeiro e mais paradoxal atributo do sopro € a sua
insubstancialidade: ele ndo é um objeto separado dos outros, mas a
vibracdo pela qual todas as coisas se abrem a vida e se misturam com
0 resto dos objetos, a oscilagdo que, por um instante, anima a matéria
do mundo (COCCIA, 2018, p. 58).

A respiragdo antecede qualquer contradigdo entre alma/corpo, espirito/matéria,
idealidade/realidade. Diferindo de Heidegger, ndo basta proclamar a facticidade do
sentido e seu primado sobre a existéncia, pois sentido e existéncia vivem sempre no
sopro, “nao passam de vibragdes especificas do sopro” (COCCIA, 2018, p. 59).

Entretanto, o imperialismo do logos ocidental ndo suporta a questdo
pneumatoldgica. Por isso, as ciéncias incompreendem a mistura. A mistura condensa
um processo complexo de imersao atmosférica, o que significa que o fluido que nos faz

pensar’®3, Os diversos ambitos da metafisica buscaram reconhecer seu estatuto, mas

133 0 termo atmosfera é um neologismo inventado no século XVII, presente em Galileu como regido
vaporosa (regione vaporosa). O seu sentido, presente entre 0s estoicos enquanto unidade de todas as
coisas, designava ndo a coincidéncia da substancia e da forma, mas a do sopro; a saber, trés formas de
interacdo entre substancias: justaposicéo (parathesis); fusdo (sugchysis); e, mistura total (krdsis, di’holén
antiparektasis).
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falharam ao separar substancia, forma, matéria e ser. Assim, interditaram uma reflexdo
efetiva sobre a mistura e sua insusbstancialidade!®*. Nas humanidades, também séo
raras as analises que levam em consideracdo a mistura, quando muito encontramos
algumas contribuicdes advindas de alguns campos da estética. Essa situacdo, talvez,
explicite a sensacdo de asfixia que nos atravessa, dado o estado generalizado de
ignorancia com relacéo as condicdes originarias do nosso estar-no-mundo.

Nos termos de Coccia (2018, p. 68), estar-no-mundo ndo é simplesmente se
encontrar dentro de um horizonte que contém tudo o que podemos perceber. O estar-no-
mundo €é expressdo de um movimento mais amplo de respiracdo. Inspirando, fazemos o
mundo entrar em nds — 0 mundo que ja esta em nos. Expirando, projetamos no mundo o
proprio que ndés mesmos somos. Inspirar e expirar como movimentos originarios da
vida.

Os conceitos polares de imanéncia e transcendéncia sdo insuficientes para
compreender o movimento de respiracdo que possibilita a existéncia do mundo. Pois,
tudo se compenetra, tudo esta em tudo (COCCIA, 2018, p. 72). A afirmacdo de que
tudo esta em tudo ndo sugere a existéncia de tudo num substrato Unico, seja ele um
fundamento (Grund), ou, sem fundamento (Ungrund)'®*. Dizer tudo estad em tudo
significa postular o contagio como forca matricial de sustentacdo do mundo, contagio
que atua como um sopro, misturando e entrelacando todos os entes. Respiracdo do
mundo, abrindo “uma passagem ali onde o caminho esta barrado pela pedra”,
multiplicando “‘seus apéndices e seus bragos para abarcar o maximo de terra possivel”,
expondo-se como a folha ao céu (COCCIA, 2018, p. 85). O sopro é a capacidade de se
expor e de se contagiar.

Nesse sentido, continuamos a nos orientar no mundo, em geral, e no mundo da
educacédo, em particular, pelos prismas de modelos falsamente radicais, que insistem em
pensar 0 Vvivo e sua cultura apartado do ar, do mar, da luz do sol (COCCIA, 2018, p.
89). A modernidade fez da terra seu horizonte definitivo. Com essa mirada, estar-no-
mundo € estar-na-terra, ela € nosso chdo, base sobre a qual afirmamos a unidade da

humanidade. Dizemos entdo que devemos manter os pés no chdo, o que significa que

134 Contrariando também conceitos como o de adaptagio, as plantas revelam que o mundo ndo é um
espaco de competicdo e exclusdo, mas o lugar da forma mais radical da mistura. A mistura ndo precisa
sacrificar formas e substancias, porque nela tudo coexiste.

135 A questdo do fundamento, do ponto de vista das plantas, nos leva a0 mundo subterraneo das raizes,
uma vez que as raizes sdo a consciéncia da planta. Essa é uma ideia antiga. Averrois, Francis Bacon,
Lineu, Darwin, dentre outros, ja ecoavam o adagio aristotélico, no seu Tratado sobre a alma, de que a
cabeca é para 0s animais, 0 que as raizes sdo para as plantas. Ou seja, 0 humano seria uma espécie de
planta invertida.
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devemos ser sempre objetivos. A objetividade é o solo auto fundante de uma
humanidade que se projeta como universal. Esse ponto de vista geocéntrico mal enxerga
0 que realmente se encontra em jogo na existéncia. Mais que esquecer o ser, deparamos
com o esquecimento do dinamismo cosmico primario, no qual a Terra é um astro entre

outros.

N&o apenas a biologia, a geologia e a teologia ndo sdo mais que ramos
da astrologia, mas a astrologia se torna por sua vez uma ciéncia da
contingéncia, da irregularidade, do imprevisto. O céu n&o é o lugar do
retorno do idéntico. O universalismo astrolégico implica assim a
destruicdo da propria ideia de imanéncia absoluta e a afirmacdo de
algo como uma flutuacédo infinita em que todo corpo e todo se ja ndo
se deixa ancorar em lugar algum, em que, de fato, ndo existe mais
chao, base estavel, ground (COCCIA, 2018, p. 93).

Com isso, abrem-se os portais de uma compreensdo radical da formacdo do
humano suportada no sopro de uma ciéncia astrologica, atmosférica, pneumatica. Nessa
compreensdo ndo ha espaco para os absolutos, apenas para as flutuacdes, a auséncia de
ancoras, pois a terra é tdo somente ar condensado. Mais: é preciso reconhecer que ha
que aprender, com as plantas, a habitar o “inabitavel”, uma vez que o humano nao so6 se
mistura ao mundo, ele mesmo, é uma mistura do mundo. Sua morada é o0 espaco, 0
cosmo e ndo, como quer a analitica existencial, meramente a casa (COCCIA, 2018, p.
93-94).

[...] Perceber o mundo em profundidade é ser tocado e penetrado a
ponto de ser alterado, modificado por ele. Para um ser séssil, conhecer
0 mundo coincide com uma variacdo de sua prépria forma — uma
metamorfose provocada pelo exterior. [...] a forma suprema da
sensibilidade, aguela que permite conceber 0 outro no mesmo
momento em que o outro modifica nosso modo de ser e nos obriga a
ir, a mudar, a devir outro (COCCIA, 2018, p. 98).

Estar-no-mundo é habitar multiplicidades, penetrando-as e sendo penetrados,
isto é, alterados. A flor € um signo sensivel de um mundo que coincide com uma
variagio continua das formas™®. Ser humano nio é ser uma espécie, mas ser entre

espécies, 0 humano é um habitante de madltiplos reinos, um ser inter-multi-

136 A sabedoria das plantas encontra na flor o apice de sua imersdo. Ela evita se autofertilizar para poder
melhor se abrir a0 mundo. Tanto a flor quanto a semente estabelecem um canteiro de obras original. Na
reproducdo, elas reduzem a identidade atual a um esboco abreviado que contém os elementos necessarios
para o devir de outros individuos. Desse modo, a flor demonstra um mecanismo curioso: a desapropriagao
de si, o devir estranho a si mesmo (COCCIA, 2018, p. 101).
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transespecifico (COCCIA, 2018, p. 99). O humano existe em meio ao exercicio
originario de descontracdo das identidades que lhe sdo fixadas. Neste exercicio, €
imprescindivel a mistura.

Assim, a razdo ndo mais extrai a verdade da aparéncia, purificando nela o
idéntico. O desabrochar da razdo é imersdo nas aparéncias, ndo para falar, mas para
colocar em comunicacao seres diversos. Ancoradas no tripé folha, raiz e flor, as plantas

abrem mundo pelo sopro e pela atmosfera, forcando todas as coisas a se misturarem.

A flor-razdo, finalmente, ndo reconduz o multiplo da experiéncia a um
eu Unico, ndo reduz a diferenca de opinido a unicidade de um sujeito;
ela multiplica e diferencia 0s sujeitos, torna as experiéncias
incomparaveis e incompossiveis. [...] A razdo é uma flor: poderiamos
expressar essa equivaléncia dizendo que tudo que é racional é sexual e
tudo o que é sexual é racional. [...] Na sexualidade, o0s seres vivos se
fazem agentes da mesticagem [...] desde a flor pensar é sempre se
implicar na esfera das aparéncias, ndo para expressar sua interioridade
oculta, nem para falar, dizer alguma coisa, mas para pbér em
comunicacao seres diferentes (COCCIA, 2018, p. 105-107).

Nesse ponto, as teorias acerca da formacdo humana precisariam ser reescritas,
atmosferizadas, incorporando 0 pneuma como agente da mesticagem como que
sonhando o ter-sido kayrolégico de uma tese outra por vir: quando a razdo se tornar
uma flor, ensinaremos-e-aprenderemos com as plantas-professoras uma sabedoria
soprada diretamente por Gaia em nossos espiritos. Nesse momento oportuno, o humano
se formara olhando os seres planetarios e sua danca cosmica. O mundo da educacédo
sera, mais uma vez, uma estufa atmosférica protetora, permitindo-nos respirar em
conjunto com todos os seres viventes. O tempo-kayros abrindo a educacdo como

climatologia.



163

5 CONSIDERAEC)ES FINAIS

A presente Tese comecgou por interrogar as contribuicbes do pensamento de
Martin Heidegger para uma compreensdo do tempo formativo do humano. Partimos da
compreensdo de que o modo como exercitamos a educacdo, enquanto um esforgo
intencional de formar o humano, é diretamente afetado pela questdo do tempo. A
intencéo inicial era articular a visada heideggeriana acerca da temporalidade com a
nocdo de tempo inoperante desdobrada a partir das reflexdes do pensador italiano
Giorgio Agamben.

No percurso, fomos guiados pelo método dos indicios formais a fim de
apreender o sentido do tempo na experiéncia de pensamento de Martin Heidegger,
entrelacando implicacdes, desdobramentos e limites de sua analitica existencial com
vistas a problematizar os sentidos atribuidos ao humano e como esses sentidos afetam
os modos de acdo da comunidade pedagdgica. A expectativa era expor essa comunidade
aos possiveis efeitos de um tempo inoperante. Para tanto, delimitamos um conjunto de
obras formuladas por Martin Heidegger e varios comentadores, desdobrando o
argumento em torno das proprias ekstases temporais em-direcdo-a; de-volta-para; ser-
junto-a.

Assim, inicialmente, revisitamos o tempo da modernidade cientifica e suas
repercussdes no debate filosofico. O proposito consistiu em diferenciar o tempo dos
fisicos e o tempo dos selvagens, dando a ver por meio dessa polarizacdo a temporalidade
do presente, na qual somos absorvidos por uma atividade continua, pontualizada e
calculada expressa pelo tempo-cronos. O intercessor mobilizado para traduzir o tempo-
cronos, em nossa atualidade, foi o tempo 2477, o tempo disposto pelo atual
fundamentalismo econémico capitalista, que visa impor ao mundo globalizado um
tempo sem sombras, e que, dentre outros efeitos, na educacdo, obstrui o tempo
formativo. A temporalidade 24/7 elimina, gradativamente, o tempo ritmico da vida
fatica, o que leva o humano a habitar o mundo como se vivesse sempre em fuga de sua
prépria finitude.

O passo seguinte consistiu em situar a ética da finitude sob o fio condutor do
ser-com-o0s-outros. Destacamos, nesse momento, a noc¢ao de técnica e sua imbrincacao
em uma compreensdo do humano desde uma perspectiva substancial (animal racional),

elidindo o fato de o ser-ai se configurar como um acontecimento apropriador. No
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percurso, tropecamos na temporalidade do mito, a fim de tematizar o passado por meio
de um recuo a infancia, pensada como um indicio do tempo-aidn, dando a ver um modo
de ensino-aprendizagem nédo-dual, ainda pouco explorado no campo educacional.

Por fim, nos concentramos nas teses heideggerianas do humano como formador
de mundo, do animal enquanto pobre de mundo, e, da pedra como sem mundo, partindo
das nocgbes de zoé e bios, para indicar alguns limites do pensamento do proprio
Heidegger. Na verdade, 0 nosso limite consistiu em pensar uma experiéncia formativa
capaz de escapar das relacbes pedagogicas objetificadoras e dualistas. Para tanto, fomos
ao encontro do tempo-kayrds. Um tempo-presenca que interrompe a temporalidade da
vida como o corte de uma navalha, divisado aqui por meio da inoperosidade, um
conceito agambeniano que sugere que a analitica da finitude de Heidegger néo
conseguiu (se) encontrar verdadeiramente (n)a floresta, por ter se trancado no mundo do
ser-ai.

Mais que corrigir Heidegger, a intencdo era abrir a tematizacdo da tese de que sO
0 humano e formador de mundo por meio da critica emergente, entre os comentadores
heideggerianos, da relagdo do humano com a natureza. Como consequéncia desse
debate, propusemos a nogdo de kayrds ndo mais como uma temporalidade restrita ao
aparato estrutural do ser-ai, mas como uma extramundanidade, abrindo uma concep¢éo
pos-metafisica do tempo, a fim de evidenciar o nucleo central da Tese que esta sendo
defendida: a nocdo de tempo inoperante constitui uma dimensdo pedagdgica
fundamental para a ideia da educacdo como formacdo humana em nossa propria
atualidade.

No meio do caminho atravessamos alguns limiares, misturando a propria Tese
com zonas fronteiricas ao seu horizonte de reflexo. Mais do que um embate de autores
e temas, estdvamos em busca de uma desterritorializacdo dos saberes filosofico-
educacionais, a fim de acolher outros caminhos de pensamento, como que soprando
sobre a consciéncia filosofica ocidental, origem de um sujeito da educacdo sempre
pensado em termos de “eu” ou da relagcdo “‘sujeito-objeto”, outros fluxos, aliangas e
misturas.

Sabemos como, na modernidade filoséfica e pedagdgica, ocorreu uma reducao
catastréfica do pensamento fragmentado em epsiteme, ethiké e logiké. Até mesmo das
chamadas ciéncias humanas se colocaram sob a tutela disciplinar, espelhando a busca
obsessiva por conhecimentos propositivos-metrificados-ordenados, cada vez mais

fundamentados, nos principios cognitivistas avessos a uma pedagogia da mistura.
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Esses principios contribuiram decisivamente para converter o educar em um
simples impulso por mais instrucdo na forma de uma transmissdo parametrizada de
contetdos e competéncias, obstruindo a longa tradicdo pneumatica em que educar e
formar sdo signos do cuidar de si, do outro, do mundo, do cosmos (COCCIA, 2018).
Essa tradicdo esquecida mostra ainda que mistura esta no cerne mesmo da formacdo do
humano pensado como ser, simultaneamente, inter-multi-transespecifico.

A mistura é rebelde, formada por forcas desordenadas que nunca poderdo ser
totalmente domesticadas por nossos dispositivos e protocolos de seguranca contra a
impermanéncia e a imprevisibilidade da vida. A denegacdo desse fato estd também
presente na imposicao soberana do sentindo de ser presentificado na figura de um ser-ai
(branco-masculino-colonizador-predador-ocidental) passou a intervir no real como mero
objeto de seu fazer. O real foi entdo reduzido ao projeto dos afazeres do humano.

Com isso, o principio do inesperado, o acontecimento, o tempo-kayros, cede
diante do principio crénico do calculavel. Nesse momento, a educacdo se torna
adequacdo aos dados, recalcando tudo que lembre o disforme, o dessemelhante, ou
simplesmente o diferente. O mundo da educacdo e suas comunidades pedagogicas, por
sua vez, tornam-se uma espécie de bolha auto-imune ao contagio e a influéncia dos
outros que ndo os humanos-brancos-ocidentais. Essa € apenas uma das consequéncias
de um pensamento educativo refém das maquinas antropoldgicas que projetam a
educacdo como uma antropotécnica colocada ao servico de uma guerra permanente
contra a animalidade, contra a infancia, contra tudo que é disruptivo, replicando as
desigualdades vigentes e violentando tudo e todos que ndo se deixam amoldar aos
humanismos domesticadores.

Como resultado, a educacdo torna-se insensivel ao “clima das influéncias” ¢ a
“meteorologia das atmosferas”. Ao acolher o tempo inoperante das plantas, talvez, a
educacdo pudesse se abrir, como as flores, para outras polinizacgdes vitais, radicando
suas raizes nao no antropocentrismo, mas em uma sabedoria voltada a uma conspiracao,
isto €, a uma co-respiracdo universal com outros mundos e outros seres, deixando-se
atravessar a cada instante, cada vez que respiramos, pelos cuidados da Cura.

No imaginario mitico da Cura, como as plantas e as flores, o humano depende de
hamus, terra fértil, sua formacdo pressupde uma climatizacdo, pois apreendemos sempre
em meio a uma atmosfera tecida de ligagdes, influéncias, respirac6es, onde tudo e todos
se encontram entrelagados. Ligdo das plantas. Educar ndo pode mais ser uma estratégia

para segregar o dessemelhante, ordenando causalmente a vida e os multiplos modos de
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ser-no-mundo. E nesse atravessamento que se d4 a cada instante, entre uma inspiracéo e
uma expiracdo, que conspira 0 tempo-kayrds. Por meio do tempo-kayros, se articula
uma intimidade entre uma vida e mdaltiplos mundos. Uma vida, indicio maximo da
poténcia de mudanga e de mistura, retrai seu ser proprio na acdo mesmo do tempo-
cronos. Pois, é no jogo mesmo das aparéncias, na imanéncia absoluta, que a formacéo
do humano tece sua intimidade com a verdade. A verdade, como sabemos, é dita a-
lethéia, quer dizer, nada encontra-se separado, tudo rege, vigora e se transmite enquanto
transmuta.

Nesse contexto, a educagdo ndo pode mais ser separada de uma cosmologia
proteiforme e liminar. Esta é a pedagogia aberta pelo tempo-kayros: aprendemos-e-
ensinamos na liminaridade, na mistura e na transformacgdo. A formacdo do humano
possibilitada pelo tempo-kayros abre acesso a uma comunidade pedagogica originaria
capaz de acolher os acontecimentos da vida e seus varios elementos (luz, mar, terra, ar,
sol), ndo restringindo o mundo humano como centro soberano e exclusivo do tempo, da
cultura e do pensamento. A ética vigente no mito da cura adquire entdo um carater
extramundano, pois se aproxima de tudo que é vivo e vive de tudo que diferencia. Essa
nova ética da cura coemerge em todo lugar onde ressoa o mistério da vida e do viver. E
sua mensagem € simples: todo ente vivente € uma obra incompleta, aberta.

Nessa perspectiva, a ideia de uma historia progressiva que exalta a exce¢édo e
soberania exclusiva do pensamento pelos humanos-brancos-ocidentais, ndo passa de
uma ilusdo produtora de perversidades sem fim. Contra isso, faz-se urgente uma
reviravolta nos préprios modos como nos conduzimos nos caminhos do pensamento.
Pois, estar a caminho do pensamento implica sempre andar com cuidado, andar de tal
modo “que o carater realizador ainda [permanega] livre” (HEIDEGGER, 2010, p. 59).

O caminho livre permite tomar o tempo como contetdo experimentado e nédo
apenas como um objeto dessa experiéncia. E preciso experienciar(-se), colocando
atencdo no modo como pontuamos (AGAMBEN, 2015) nossa relacdo com a vida, a fim
de ndo sermos subjugados por um mundo cada vez mais funcionalizado e destituido de
mistério.

A expansdo desse mundo tecnificado nos enclausura, de modo crescente, na
lingua do poder. Um dos exemplos é a informatica, cujo jogo da lingua reflete a
obsolescéncia das palavras. O exemplar disquete substituido pelo pendrive, pode ser
visualizado atualmente em sua acdo mais expansiva: a obsolescéncia da lingua

universitaria presencial rumo & nomenclatura universitaria online, avancando em uma
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desmaterializacdo do corpo pedagdgico, através do andncio do fim da formagdo como
forma de vida, que tendo adquirido diversos nomes ao longo dos séculos, sempre dava a
ver para quem quer que tenha partilhado o segredo de uma aula “sabe bem como, por
assim dizer, sob seus olhos se formavam as amizades e se constituiam, conforme os
interesses culturais e politicos, pequenos grupos que continuavam a se encontrar mesmo
depois do fim da aula” (AGAMBEN, 2020, traduc&o nossa)**’.

Essa situacdo instala novos e urgentes desafios para todos que se debrucam
sobre a temporalidade da formagdo do humano. Que efeitos a temporalidade dos
dispositivos virtuais reservam para 0 modo de habitar a educacdo? Como 0S novos
processos de transmissao engendrados pela virtualizacdo da presenca im-possibilitara a
criacdo de uma atmosfera efetivamente aberta a formacao inter-multi-transespecifica do
humano?

Essas sdo questbes que exigem ser pensadas em meio a um novo estado de
emergéncia, no qual o tempo-cronos é relancado furiosamente em escala global.
Enquanto isso, o tempo-aidn luta silenciosamente com essa agitacdo ameacadora,
cultivando a infancia de nossas errancias, cuidando que o jogo da vida permaneca livre,
liberados das barbaridades engendradas pelo desejo de empresariamento da vida e da
educacdo, reabrindo ludicamente a caixa de ferramentas da educagdo para novos usos.

Nesse cenario, € urgente lutar pelo direito de todos os viventes, sem excec¢do, a
respiracdo. O tempo-kayrés, quem sabe, indique-nos uma saida para a asfixia que
perturba as coordenadas vitais do mundo da educagcdo como lugar para a formacéo do
humano. A educacdo conspirada pelo tempo-kayrds, como vimos tentando evidenciar,
ao expressar o modo como fazemos a experiéncia do tempo de uma vida permita que
interroguemos também o sentido do tempo de uma aula, tempo vivido na presenca
radical que todo outro encarna com o enigma e o mistério que lhe sdo constitutivos. A
oportunidade, o instante inesperado do tempo-kayros ndo estd em nenhuma parte, mas
por tudo quanto é lado. Como uma atmosfera vital, ele nos educa pelo sopro, pela
respiragdo comum tecida em relacdo com a multiplicidade das formas de vida que forma

a teia cosmica do existir.

137 Disponivel em: https://www.iisf.it/index.php/attivita/pubblicazioni-e-archivi/diario-della-crisi/giorgio-
agamben-requiem-per-gli-studenti.html Acesso em: 03/11/2020.
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