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Filosofia € menos um saber douto que um modo de existir.
Enquanto diz respeito a existéncia humana, seu pensar é
sempre, também, um ‘transformar’. [...] Ela é, nada mais que, a
relagdo mais aguda e tensa da existéncia consigo mesma, tendo
somente em si a fonte de seu compreender e de sua
interpretacéao."

' FINK, E. “Fenémenos fundamentales de la existencia humana”. Trad. Cristobal Holzapfel.
Observaciones Filosdficas (Libros y Recensiones), maio de 2011, p. 35.
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RESUMO

O presente estudo investiga as principais categorias do pensamento de Jacques
Ranciére, com énfase nas relagbes entre politica, policia e estética. Fundamentado
principalmente nas obras Nas Margens do Politico e O Desentendimento, bem como
em comentadores especializados, este trabalho busca explorar os limites
interpretativos de suas elaboragdes, estabelecendo um dialogo com autores como
Platao, Aristoteles, Foucault e Badiou. A pesquisa destaca a distingdo ranciereana
entre politica e policia, compreendendo-as como formas de partilha do sensivel que
estruturam a experiéncia comunitaria, destacando que seu projeto ndo se reduz a
estetizacdo da politica ou a politica da arte, mas estabelece a politica como um
fendmeno fundamentalmente estético. Nesse contexto, o estuda busca problematizar
nogdes como partilha do sensivel, subjetivagao politica, cena e igualdade. Além disso,
a investigagao posiciona a filosofia ranciereana em relagéo critica a tradi¢ao filosoéfica
ocidental, enfatizando seu rompimento com o dualismo aparéncia-esséncia e sua
orientacdo metodoldgica baseada na igualdade. Por fim, propbe-se a definicdo da
filosofia de Ranciére como uma "ontologia sensivel do politico", compreendendo sua
abordagem como uma cartografia viva das relagbes entre ser, dizer e fazer. Tal
perspectiva ndo apenas amplia a compreensao teodrica da politica e da subjetividade,
mas também oferece subsidios para intervencdes na comunidade sensivel,
promovendo novas formas de dissenso e emancipacao.

Palavras-chave: Politica; Policia; Estética; Partilha do sensivel; Subjetivacao politica;
Igualdade; Ontologia sensivel do politico.
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(Doutorado em Filosofia) — Centro de Letras e Ciéncias Humanas, Universidade
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ABSTRACT

The present study investigates the main categories of Jacques Ranciére's thought,
with an emphasis on the relationships between politics, police, and aesthetics. Based
primarily on the works On the Shores of Politics and Disagreement, as well as
specialized commentators, this research seeks to explore the interpretative limits of
his elaborations, establishing a dialogue with authors such as Plato, Aristotle, Foucault,
and Badiou. The study highlights Ranciére's distinction between politics and police,
understanding them as forms of the distribution of the sensible that structure communal
experience. It emphasizes that his project is not reduced to the aestheticization of
politics or the politics of art but establishes politics as a fundamentally aesthetic
phenomenon. In this context, the study seeks to problematize notions such as the
distribution of the sensible, political subjectivation, scene, and equality. Furthermore,
the research positions Ranciere’s philosophy in critical relation to the Western
philosophical tradition, emphasizing his break with the appearance-essence dualism
and his methodological orientation based on equality. Finally, the study proposes
defining Ranciere’s philosophy as a “sensitive ontology of the political”, understanding
his approach as a living cartography of the relationships between being, saying, and
doing. This perspective not only broadens the theoretical understanding of politics and
subjectivity but also provides tools for interventions in the sensible community,
fostering new forms of dissent and emancipation.

Key-words: Politics; Policy; Aesthetics; Distribution of the sensible; Political
subjectivation; Equality; Sensitive ontology of the political.
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INRODUCAO

Dispor-se a uma investigacédo acerca da obra de Jacques Ranciére se mostra
necessario, tendo em vista as transformagdes significativas que o filésofo francés
opera em trés niveis: na discuss&o acerca da politica, da estética e da subjetividade.
A partir da proposicao de que a politica € um fendbmeno estético, Ranciére coloca em
xeque grande parte da compreensado tradicional e dominante acerca do que € o
politico e o estético, operando reformulagdes que nos convida a uma investigagao
aprofundada. De fato, grande parte das interpretagdes filosoficas historicamente
estabelecidas esta em jogo diante das rupturas que Ranciéere opera.

Tendo sido aluno de Louis Althusser, Ranciére teve influéncia do marxismo
estrutural, mas posteriormente, marcado pelos acontecimentos de maio de 1968, se
distanciou das teses fundamentais dessa doutrina.? A partir de sua tese de doutorado?®
e de seus estudos sobre o Ensino universal de Joseph Jacotot, que se deram no
decorrer da década de 1980, Ranciére introduziu o tema da igualdade como chave
central de suas reflexdes, principio que teve grande influéncia sobre todo seu
pensamento posterior, tornando-se determinante na elaboragdo de suas reflexdes
acerca da politica, apresentadas preliminarmente de modo mais estruturado na obra
Nas Margens do Politico — publicada em 1990, pela editora Osiris, e ampliada em
1998 com a segunda edicdo pela La Fabrique. A edicdo de 1998 trouxe um
aprofundamento no pensamento politico de Ranciere por conta dos textos
adicionados, que contavam com reflexdes acerca do processo de subjetivagéo politica
e com a elaboracido de dez teses centrais sobre a politica que sintetizam de modo
sistematico as principais elaboragdes do filosofo. Pode-se afirmar que tal
aprofundamento sofreu influéncia da elaboragdo e publicagdo da obra O
Desentendimento, de 1995, na qual Ranciére tratou do tema da politica como
problema filoséfico com maior especificidade, de modo que os textos adicionados na
ampliacdo de 1998 — grande parte deles elaborados entre 1995 e 1998 — expressam

conceitos fundamentais para o pensamento politico do filésofo.

2 Rompimento expresso de modo muito claro na obra La Legon d’Althusser, publicada em 1975.

3 Publicada posteriormente em uma obra intitulada A Noite dos Proletarios, pela Fayard, 1981. Edigdo
brasileira pela Companhia das Letras, 1988.



A ressignificacdo que Ranciére opera quanto aos termos politica e policia, ao
promover um “twisting” [torgao/virada] na compreensao usual destes conceitos?, leva
a duas consequéncias fundamentais. A primeira: a tradicdo do pensamento filoséfico
que se dedicou a pensar a politica desde Platao e Aristételes e que recebeu o0 nome
de filosofia politica seria, portanto, uma filosofia do policial, uma vez que a filosofia
teria tomado a policia sob o nome de politica — tese central que Ranciere sustenta
nesses trabalhos e que se tornou a base para pensar a politica sob uma dtica outra
em relagdo aquela consolidada na tradi¢ao filosofica ocidental. A segunda: a politica
teria em sua base uma “estética primeira’®, uma vez que seria um processo que
desencadeia uma série de procedimentos que promove novas partilhas do sensivel
[partage du sensible]. De saida, a compreensdo que Ranciere tem sobre essas
questdes o coloca em uma disputa filosofica significativa, de modo que suas ideias se
apresentam no cenario contemporaneo de forma bastante original e polémica ao abrir
um debate importante dentro da filosofia, especificamente no que tange a politica e a
estética enquanto objetos da investigagao filoséfica. Assim, um dos pontos mais
importantes do pensamento deste fildsofo, no estudo da relagcdo entre politica e
estética, esta no modo como ele problematiza o significado desses conceitos e a
propria relacao que ai se da.

Os trabalhos de Ranciére se inserem em um contexto de debate muito preciso,
no qual autores como Alain Badiou, Giorgio Agamben e Jean-Luc Nancy também se
localizam, e que é caracterizado como um cenario de produgao filoséfica que visa a
construgao de uma ontologia politica. Porém, embora Ranciere esteja em dialogo
aberto e direto com tais autores, seu pensamento se encontra em meio a uma
polémica: a acusacgao de nao dar cabo a tarefa de produzir uma ontologia subjacente
que sustente suas proposi¢oes sobre a politica. Sob o signo de uma anti-filosofia e de
uma anti-ontologia, o pensamento de Ranciére se construiu de modo bastante
singular, tomando as relagdes entre politica, policia e estética a partir da proposicao
de uma trama do sensivel que exige de nés uma reconsideragao acerca da proépria
pratica reflexiva da filosofia e de um estatuto ontoldgico da politica.

Em Ranciére, policia e politica sdo fenbmenos que promovem uma partilha do

sensivel, cada uma a seu modo; forgcas de natureza distintas que encarnam légicas

4 DAVIS, O. Jacques Ranciere. Cambridge: Polity Press, 2010 (Col. Key Contemporary Thinkers), p.
76.

5 RANCIERE, J. A Partilha do Sensivel: estética e politica. Sdo Paulo: Editora 34, 2009, p. 17.
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antagobnicas e que configuram o sensivel de modo diverso, a primeira pelo consenso
e a segunda pelo dissenso. O sensivel € o modo como se percebe a realidade, ndo
em nivel cognitivo, mas em nivel sensorial e simbolico. Ele é atravessado por uma
série de formas a priori que conformam a percepc¢ao, fazendo ver como. Essas formas
a priori ndo se confundem com as formas do conhecimento kantianas®, pois se dao
como formas historicamente estabelecidas que conformam a experiéncia sensivel em
uma comunidade humana, de modo que toda a percepg¢ao se da atravessada por elas.
E nessa dinamica que se encontram os fendémenos da policia e da politica. Ao
contrario de um inatismo epistemoldgico, essas formas sao produzidas e fixadas por
determinados processos que permitem que um dado objeto, corpo, voz ou ocupagao
seja percebido ou ndo, marcando o modo como se da essa percepgao por parte
daqueles que partilham desse sensivel.

Os esforgcos empregados nas reflexbes presentes neste trabalho se deram,
assim, no sentido de tomar as proposi¢cdes ranciereanas em sua complexidade e leva-
las ao seu limite. Nesse intuito, buscou-se pensar as categorias especificas
apresentadas por Ranciére: nogdes fundamentais de seu pensamento, como policia,
politica, politico, democracia, estética, partilha do sensivel, identidade, subjetivagao,
dano, cena, sujeito politico e igualdade foram colocadas, ao mesmo tempo, sob uma
reflexdo histérica de suas proposicdes no desenvolvimento do trabalho de Ranciéere
ao longo dos anos e sob uma reflexdo filosofica acerca da extensdo e forga
compreensiva dessas categorias no tratamento especifico da politica. Para tanto, foi
necessario reconstruir suas proposi¢cdes e problematiza-las, tendo em vista um
trabalho que possibilite uma série de contribuicdes para o debate filoséfico acerca da
politica quando colocado sob a perspectiva do pensamento de Ranciere.

Este texto toma a problematica da anti-ontologia politica de Ranciére como fio
condutor central para seu desenvolvimento, visando investigar as possibilidades ou
impossibilidades de se conceber uma ontologia politica em seu pensamento. Desse
modo, o desenvolvimento de minhas investigacdes se coloca no sentido de jogar luz
sobre modo como o trabalho de Ranciére opera por meio de um método que visa
apreender os processos de tecitura do sensivel, tanto em relagcdo ao carater normativo
e hierarquico dos processos policiais de constituicdo de um regime sensivel, quanto

em relacido ao carater disruptivo e anarquico dos processos politicos de urdidura de

6 Ibid., p. 16.
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um sensivel outro. O que proponho, ao fim, é que o trabalho de Ranciéere é capaz de
ressignificar o fazer filoséfico e o tratamento do fenémeno politico ao se distanciar de
uma certa ideia de filosofia e de uma certa ideia de politica que procedem a partir da
pressuposicdo de que ha um fundo ontolégico da politica a ser investigado e
categorizado. Ao propor que a aparéncia nao € a sombra de uma esséncia a ser
revelada, mas a prépria forma como os seres se dao a percepgao, a abordagem
ranciereana em relacdo ao fenbmeno politico, e policial, abre um outro caminho
reflexivo que é capaz de operar por meio da primazia da superficie, constituindo-se
como uma espécie de cartografia/topografia do sensivel. Logo, além de compreender
o desenvolvimento historico e tedrico das ideias de Ranciére, este trabalho se
empenha em pensar o sensivel em sua superficie, propondo a ideia de que esse
sensivel deva ser pensado no bojo das operagdes de sua urdidura, pelas quais o
sensorial e o simbdlico se entrelagam e consolidam os a priori sensiveis que
conformam uma percepc¢ao e dao a ver uma aparéncia na experiéncia comunitaria. A
tese que busco sustentar € a de que em seu movimento anti-filoséfico e anti-
antoldgico, a proposta de Ranciére constitui um modo outro de fazer filosofia que é
fundamentalmente nao hierarquica e que passa necessariamente pelo método da
cena que compdem o seu meétodo da igualdade, e uma nova ontologia do politico que
que se constitui na imanéncia relacional das operagdes que se dao no sensivel,
explorando a poténcia da ideia de superficie e de aparéncia no tratamento da

experiéncia comunitaria, a qual chamo de ontologia sensivel do politico.
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PREAMBULO: UMA CENA DE DESENTENDIMENTO

Instituto de Pesquisa Social, Frankfut, junho de 2009. Christoph Menke se
encontra em uma posig¢ao privilegiada: € o mediador do encontro entre Axel Honneth
e Jacques Ranciére. Uma celeuma é posta diante: de acordo com Menke, as
distingdes entre o trabalho dos dois pensadores poderiam se expressar na forma do
conflito modelo hermenéutico versus modelo estético. Eis que Honneth toma a

palavra:

HONNETH: Nao tenho certeza se a distingdo entre modelos hermenéutico e
estético para a descrigao de uma ordem politica de dominagao realmente me
convence. Concordo que ha certos elementos hermenéuticos em minhas
descrigbes — elementos que Jacques Ranciére provavelmente nao incluiria
em sua propria descricdo. Mas nao vejo por que isso me impediria de
descrever essa ordem politica, que abordo de maneira hermenéutica,
também em termos de um mundo sensivel garantido ou de um mundo
sensivel no qual a ordem da dominacao foi enraizada. Acho extremamente
convincente dizer que nossa maneira de perceber o mundo é regulada por
certos principios normativos existentes, de modo que nossa forma de
enxergar a realidade, de ser capaz de ver ‘o que é o caso’ ha ordem social, é
estruturada pelas categorias politicas prévias e pelos principios normativos
que permitem justificar desigualdades e assimetrias. Assim, perceber faz
parte da fixagdo do sensivel; meu olhar é parte do que constitui a ordem
politica. Nesse sentido, questionar uma interpretagcdo especifica desses
principios normativos inclui também questionar um modo de perceber as
coisas. Isso significa, por exemplo, que a dona de casa precisa oferecer uma
descrigdo completamente diferente do que é perceptivel no mundo social do
lar para poder formular a reivindicagdo que deseja fazer — ou seja, que a
interpretacdao de um principio normativo existente é enganosa, errada ou
incorreta. Isso sempre envolve uma nova maneira de perceber ou descrever
o mundo sensivel. Portanto, ndo vejo exatamente por que deve haver uma
contradi¢gao entre esses dois modelos. Outra maneira de formular isso é dizer
que ndo vejo por que o modelo estético dos principios normativos ou da
ordem politica — que descrevo como uma ordem de principios normativos
estabelecidos que justificam as assimetrias e exclusdes em uma sociedade —
nos impediria de perceber as possibilidades interpretativas subjacentes a
esses principios. Eles estdo abertos a interpretagdo; podem ser
reapropriados. O modelo estético ndo exclui a redescricdo da estrutura
desses principios normativos.”

Ora, a primeira vista a fala parece conciliadora. De fato, ao invés de se
empenhar em uma defesa da hermenéutica e, assim, clivar uma oposicdo entre
hermenéutica e estética, Honneth se esforca no sentido de argumentar que
hermenéutica e estética seriam, a seu ver, conciliaveis. Porém, € preciso perceber

nao apenas sobre o que se fala, mas também como fala. O tom, em certo sentido

" GENEL, K. DERANTY. J-P. (Orgs.). Recognition or Disagreement: a critical encounter on the politics
of freedom, equality and identity. New York: Columbia University Press, 2016, p. 116-117.
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conciliatério que é possivel perceber mesmo na letra fria da transcrigdo em texto feita
por Katia Genel e Jean-Philippe Deranty, é ainda testemunho de um certo modo de
ver as coisas: ha um interesse pela normatividade. Se o chamado modelo
hermenéutico pode se conciliar com o chamado modelo estético € porque, para
Honneth, ambos se complementariam no trabalho de descricao dos meios pelos quais
uma certa normatividade é justificada. E, como que por extensao, a denuncia dessa
normatividade como “enganosa, errada ou incorreta” passaria também por uma
“descricdo completamente diferente do que é perceptivel no mundo social’.

De certo modo, a posi¢cao de Honneth é aquela de alguém que defende seu
trabalho e o afirma. Claro, a ideia de reconhecimento, cara ao seu pensamento, esta
no centro gravitacional dessa questdo. Para ele, trabalhar com a normatividade é
fundamental, uma vez que o reconhecimento € uma categoria que esta no bojo do
debate sobre as relagdes assimétricas que se desenvolvem no social. Honneth parece
chegar ao estético e acessa-lo para dele fazer uma espécie de recurso, tendo em vista
realizar a hermenéutica da normatividade. Parece haver uma espécie de hierarquia
que se desenha em sua fala, na qual a exigéncia da descricdo da estrutura da
normatividade se impde em seu pensamento. Essa perspectiva remonta, certamente,
a ténica fundamental da teoria critica, da qual Honneth é provavelmente o principal
representante atualmente. Em sua génese, a teoria critica buscou preservar em seu
bojo dois aspectos elementares das chamadas teorias tradicionais, descritiva e
normativa: de um lado, a exigéncia da investigagao da realidade e, de outro lado, o
compromisso com o ideal — nesse caso, como ideia de emancipacdo do homem —,
agora a ser pensado a partir da prépria materialidade das condi¢gdes atuais de uma
dada realidade. Nao é ao acaso que a necessidade de descricao dessa normatividade
nos salta aos olhos em sua fala.

Somemos a isso a propria ideia de reconhecimento com a qual Honneth
trabalha. Para tanto, passemos a palavra ao pensador:

HONNETH: [...] Continuo acreditando que, no pano de fundo normativo, o que
podemos chamar de a arquitetura ou a gramatica dessas lutas sé pode ser
definida em termos de relagdes consigo mesmo, ou seja, de relagbes consigo
mesmo nao distorcidas. Assim, a primeira experiéncia de injustica é a
experiéncia de uma relagéo distorcida consigo mesmo. Eu ndo consigo me
referir a mim mesmo de maneira suficiente ou completa com a ajuda das
categorias existentes na ordem politica e social em que vivo. Nesse sentido,
a relagdo consigo mesmo é — do ponto de vista normativo — o ponto de
referéncia das lutas que estou descrevendo e, nesse sentido, algo como o

telos de uma relagcdo consigo mesmo nao distorcida ainda deve ser
introduzido aqui. [...] Essas emocgdes indicam o desconforto com as
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categorias existentes de reconhecimento politico, que entdo precisam ser
superadas. Esse processo de superagdo pode ser descrito como um
processo de desidentificacdo, que leva a uma reidentificagdo. Esse processo
pode ser continuamente observado. O telos do reconhecimento — o telos ético
— ainda seria um tipo de relagdo consigo mesmo completa e n&o distorcida.
Essa é a maneira como eu defenderia minha proposta.8

Embora o reconhecimento seja pensado em termos da luta politica, Honneth &
tributario de uma certa ideia substantiva da identidade. A fala aqui transcrita deve ser
localizada em seu contexto: ela busca responder a uma série de reflexdes levantadas
por Ranciére no comentario que fez a obra de Honneth. Dai o esforgo visivel em sua
fala em pensar a ideia de desidentificagdo no contexto de sua teoria do
reconhecimento. O que resiste, porém, é ainda uma certa ideia de que o telos do
reconhecimento que implica um tipo de cristalizacdo na forma de uma reidentificagao:
mesmo que a desidentificacdo faca parte do processo necessario da luta por
reconhecimento, ha um sujeito a ser reconhecido; e esse sujeito precisara, de alguma
maneira, se fixar como uma identidade, dotada de um certo nivel de substancialidade.
O argumento de Honneth é claro: a luta por reconhecimento € a luta por uma
identificacdo, mesmo que outra. Esse esquema exige assim, em algum momento, uma
determinacgao de algum modo preciso deste quem que € o sujeito do reconhecimento.
Assim, a importancia dada a ideia de normatividade junta-se a necessidade de uma
certa ontologia desse sujeito para que se possa pensar as formas de seu
reconhecimento.

Ranciere, porém, propde uma outra relagdo entre hermenéutica e estética e
uma outra concepgao de subjetividade ao pensar as lutas dentro de uma comunidade
politica:

RANCIERE: Do meu ponto de vista, ndo ha hermenéutica sem estética,
porque a estética diz respeito a construgdo do palco e a construgdo da
posigao dos falantes. Trata-se, portanto, de quem é capaz de oferecer uma
interpretagcao. O problema da interpretagdo envolve quem pode interpretar e
em que medida essa pessoa é capaz de interpretar. No que diz respeito aos
atos especificos de fala envolvidos, o problema n&o € tanto que a linguagem
ndo exista para uma determinada categoria social e, portanto, ndo permita
que essa categoria se identifique. O problema é que o nome de um sujeito
nomeia uma posi¢ao de fala que nao existe. Assim, a interpretacao é feita por
pessoas que nao tém permissao para interpretar. Por exemplo, na Franga do
século XIX, quando o sufragio universal foi instituido para os homens, mas
nao para as mulheres, houve uma discussédo importante sobre o lugar das
mulheres, e muitos argumentos convincentes foram apresentados, dizendo
que, se as mulheres recebiam a mesma educagdo que os filhos — uma

educagdo que deveria torna-las parte da comunidade de homens livres e
iguais —, entdo era uma contradicdo manté-las fora dessa comunidade.

8 Ibid., p. 109-111.
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Muitos argumentos ‘cientificos’ foram utilizados para justificar a melhoria da
posicdo das mulheres. De fato, havia até mulheres cientistas que
argumentavam, com base cientifica, sobre a capacidade civica das mulheres.
Esses argumentos podiam até ser retirados dos préprios principios
normativos em jogo na ordem policial. Muitos argumentos em favor do
feminismo foram emprestados dos discursos higienistas e eugenistas. Mas
ha uma grande diferenga entre interpretar um principio existente como
permitindo uma possibilidade ou uma capacidade inerente a uma categoria e
permitir que um sujeito coletivo se ‘autorize’ como tal. Ou simplesmente
permitir que uma mulher diga: ha todos esses argumentos cientificos sobre a
dignidade das mulheres, entdo eu decido que sou candidata a esta eleigao.
Esse caso aconteceu na Franga em 1849: uma mulher decidiu que se
candidataria as elei¢gdes. Ela nao tinha permissao para fazer isso, mas ainda
assim se langou como candidata. Isso foi uma verdadeira subverséao;
justamente, os argumentos cientificos, por mais numerosos que fossem, ndo
eram suficientes. A verdadeira questao é: quem pode fazer valer o argumento
e dizer quais conclusdes podem ser extraidas desses argumentos? Esse é o
ponto principal para mim: quem interpreta e em que medida estamos
localizados na comunidade politica — se como aqueles que sao afetados
pelas decisdes coletivas ou como aqueles que participam dessas decisées.®

Os elementos centrais dessa discordancia aparecem mais uma vez quando a

questao da igualdade entra em pauta:

HONNETH: [...] A estratégia é dizer que todas as ordens politicas, quaisquer
que sejam, tém como um de seus componentes constitutivos — ou talvez até
como o principal — uma ideia igualitaria, ou seja, elas precisam descrever o
que constitui os seres humanos.

RANCIERE: N3o o que constitui os seres humanos, mas o que constitui esses
seres humanos como membros de uma comunidade politica. E, claro, isso
pode estar mais ou menos relacionado a uma ideia de homem ou de ser
humano em geral. Meu ponto principal € que, na medida em que algo é
politico, ele precisa se basear em algum principio de igualdade.

HONNETH: Acho que eu negaria que isso deva ser chamado de igualdade.
Concordo que todas as ordens politicas precisam fornecer uma certa
descri¢do ou legitimagdo sobre quem esta incluido na comunidade politica.
Normalmente, isso funciona, como mencionamos, por meio da definicdo de
quem é excluido, de modo que a inclusdo na comunidade politica precisa ser
definida. E a forma usual de descrever aqueles que estdo incluidos,
especialmente no caso que Ranciére mencionou — o caso da policia —, é
atribuir-lhes certas capacidades humanas, como falar ou raciocinar. Acho que
eu negaria que isso inclua qualquer tipo de referéncia a igualdade. Para mim,
trata-se simplesmente de uma definicio do que €& universalmente
compartilhado naquela comunidade, enquanto a ideia de igualdade
adicionaria algo a essa definigdo original da comunidade politica: ou seja, a
ideia de que, por compartilharmos essas caracteristicas, como raciocinar ou
falar, deveriamos ter — e s6 entdo essa conclusdo pode ser alcangada — o
mesmo tipo de poder de “autorizagdo politica” ou algo semelhante.!°

A critica de Honneth a Ranciére se desenha a partir de uma predilecédo
ontoldgica do sujeito e do politico. Esse € um dos elementos que ndo o autoriza a

aceitar o modo como Ranciére pensa a igualdade. O que esta em jogo nessa fala é a

9 Ibid., p. 117-118.
10 Ibid., p. 114-115.
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exigéncia de se definir de modo mais suficiente esses sujeitos e essa qualidade
chamada igualdade. De maneira mais ampla, na verdade, a questdo de fundo parece
ser a de que Ranciére nao da cabo a tarefa de precisar de maneira substantiva a vida
comunitaria, as lutas politicas que ai se d&do e as identidades dos sujeitos que nelas
estdo inseridos. De fato, essa € uma ideia geral recorrente nos textos daqueles que
se opdem as ideias ranciereanas e que aparece em trabalhos de teoria critica e ciéncia
politica que tratam sobre o pensamento politico de Ranciére. Tomando ainda a
questdo do ideal da emancipacdo humana, caracteristica fundamental da teoria
critica, pode-se somar uma outra ideia recorrente nesses trabalho: a de que a proposta
de Ranciére nao contribui efetivamente — ou entdo contribui muito pouco — para a
construgcdo da emancipag¢ao — ou nas consideragdes mais severas de Alain Badiou,
pouco ou nhada pratico por ser incapaz de fomentar uma militancia.

Para sumarizar o que esta posto em cena, podemos nos valer das palavras de
Erich Jacobs presentes no artigo The Ignorant Philosopher? On Jacques Ranciére’s

Political Ontology:

Meu comentario critico final pergunta se a teoria critica de Ranciére
permanece fiel ao legado critico. Em sua filosofia, elementos importantes nao
sao teoricamente explicitos. Nado ha uma explicagao clara sobre linguagem,
epistemologia e ontologia. N&o esta explicito como a linguagem é
compreendida, como ela se relaciona com o mundo ou o que é significado.
Ao mesmo tempo, ndo ha uma concepgao explicita de ser, bem como uma
explicacdo sobre a maneira adequada de conhecer o ser. Isso gera a
problematica e a critica situagcdo de uma ontologia politica que n&o
fundamenta seus pressupostos basicos. Em resumo, o status ontolégico da
explicagdo de Ranciére, suas garantias epistemoldgicas e a maneira como
deveriamos entender o funcionamento de seu discurso filoséfico enquanto
linguagem nao sao suficientemente desenvolvidos. [...] Essas questbes sédo
de grande importancia se quisermos fundamentar rigorosamente o projeto
filosofico de Ranciére. Caso contrario, estaremos apenas aceitando uma
versdo mais sofisticada de uma metafisica dogmatica pré-critica, ndo importa
o quanto ela se autodenomine critica ou radical.

No final, podemos, assim, responder a pergunta do titulo do ensaio de duas
maneiras. Podemos dizer que Ranciére é um filésofo que rejeita a ideia de
que o filésofo sabe algo que as massas precisam para sua emancipagao, e,
nesse sentido, ele poderia ser visto como o herdi filosofico da ignorancia. Mas
também podemos dizer que a explicagdo de Ranciére levanta certas
questdes realmente problematicas para a politica e para a filosofia, e, nesse
caso, sua explicagdo, embora apresentada como critica e antidogmatica,
acaba sendo metafisicamente dogmatica. E isso o tornaria uma vitima da
ignorancia.™

" JACOBS, E. “The Ignorant Philosopher? On Jacques Ranciére’s Political Ontology”. In: Congreso
Latinoamericano de Ciencia Politica. n°® 8, Peru: Lima, 2015, p. 14.



17

Tudo isso posto, cabe perguntar: o projeto ranciereano nao se sustenta diante
desse cenario ou é possivel pensa-lo de outro modo? Em que medida Ranciére esta
compromissado com essas questdes? E, mais precisamente, parece ser necessario
perguntar: o caminho aberto por Ranicére precisa responder a essas questdes para
se sustentar ou essa € uma exigéncia que surge de fora, de um desejo pela
normatividade e pela categorizagao hierarquica que nao cabem mais quando o politico
€ pensado pelo prisma ranciereano? Para pensar essa questao, precisamos voltar ao
inicio. Ranciére rompe, num mesmo movimento, com uma forma de pensar a politica
e com uma forma de fazer filosofia, e isso precisara ser problematizado. Talvez, tudo

seja uma questao de desentendimento.
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1. APOLITICA EM QUESTADO.

No século XX, grande parte das reflexdes acerca da relagdo entre estética e
politica estiveram marcadas por uma abordagem de tradi¢ao frankfurtiana. Em certo
sentido, essa tradicdo de pensamento desempenhou grande influéncia sobre a
filosofia ocidental produzida nas ultimas décadas, impulsionando estudos que se
dedicaram, em grande medida, a pensar os aspectos politicos da arte e o processo
de estetizagao da politica. Essa tradicao de pensamento possibilitou analises acerca
da luta de classes, dos processos de alienagao e emancipacao, além de levantar
importantes discussdes sobre os rumos da cultura na era da industria cultural, tudo
isso dentro de um contexto que, a seu modo, se valia da ideia de critica iluminista e
de conceitos marxistas e marxianos acerca das relagdes de producédo e de acumulo
de capital. No entanto, no fim do mesmo século, Jacques Ranciére propés uma
relagcdo entre estética e politica a partir de uma abordagem fundamentalmente
diferente.

Em Ranciére, a politica € concebida em uma relagao de oposi¢éo a policia, de
modo a estabelecer um jogo elucidativo que encarna em si mais do que uma defini¢ao
formal dicotbmica, mas que evidencia a propria natureza da policia e da politica
enquanto fendmenos que manifestam uma aisthesis'?: por um lado, a primeira se
caracteriza pela ordenacao do sensivel, de modo a estabelecer espagos e ocupacgdes;
por outro lado, a segunda se caracteriza pela apropriacdo destes espagos e
ocupacgoes, promovendo torcdes por meio de um embaralhamento das fronteiras que
ali existem. E ai que se encontra, de modo mais estruturado, a base da relagéo entre
politica e estética no pensamento de Ranciéere, que se da sob um prisma de reflexao
distinto daquele da tradi¢cao frankfurtiana. Em Ranciére, o politico € de ordem estética,
uma vez que a politica “ndo é feita de relacbes de poder, é feita de relacbes de
mundos”."® A politica reconfigura a percepgao do sensivel, reorganizando, assim, a
experiéncia dos individuos. Com isso, o autor franco-argelino opera transformacoes
significativas em trés ambitos: na discussdo acerca da politica, da estética e da
subjetividade. A partir da proposicao de que a politica € um fendmeno de fundo

estético, Ranciére coloca em xeque grande parte da compreensdo tradicional e

12 RANCIERE, J. O Desentendimento. Trad. Angela Leite Lopes. 22 ed. Sdo Paulo: Editora 34, 2018, p.
16.

13 Ibid., p. 56.
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dominante acerca do que é o politico e o estético, operando reformulagbes que nos
convidam a uma investigacao interessada nas consequéncias que delas decorrem.
De fato, grande parte das interpretacdes filosoficas historicamente estabelecidas é
posta em jogo diante das rupturas que Ranciére opera. Nesse capitulo buscar-se-a,
assim, reconstruir os argumentos do autor e analisar as ideias fundamentais que o

levaram realizar tais reformulagdes.

1.1. A PERGUNTA DE RANCIERE.

E no prefacio de O Desentendimento que Jacques Ranciére apresenta a tese
que sintetiza sua posigéo em relagao a politica como objeto de investigagao filosdfica.
A afirmacao de Ranciére é a de que nao existiria algo como uma filosofia politica, o
que coloca em xeque toda uma tradicao do pensamento que se estabeleceu de modo
muito vigoroso na filosofia, perpetuando-se inclusive como um campo de reflexdo da
filosofia até os dias atuais. A tese de Ranciére € violenta na medida em que ataca,
nao somente uma determinada tradicao filosofica ou uma determinada corrente de
pensamento dentro da filosofia, mas na medida em que ataca uma espécie de sensus
communis philosophicus que se desenrola pelo menos desde Platdo e Aristételes até
0 pensamento contemporaneo: ele ataca a ideia de que a filosofia politica € uma area
prépria da filosofia que toma a politica como seu objeto de investigagao a partir de um
modo de tratamento especificamente filosoéfico.

Léo Strauss sintetizou bem essa compreensao classica da filosofia politica que
Ranciére pde em xeque:

Na expressao filosofia politica’, filosofia’ indica 0 modo de tratamento; um
tratamento que a um so6 tempo vai as raizes e € abrangente; ‘politica’ indica
tanto o assunto quanto a funcéo: a filosofia politica trata de temas politicos
de uma maneira que deve ser relevante para a vida politica; portanto, o seu
objeto deve ser idéntico ao seu objetivo, a meta ultima da acéo politica. O
tema da filosofia politica sdo os grandes objetivos da humanidade, liberdade
e governo ou império — objetivos capazes de elevar todos os homens além

de si mesmos. A filosofia politica € aquele ramo da filosofia que esta mais
perto da vida politica, da vida nao filoséfica, da vida humana, enfim. '

14 STRAUSS, L. “O que é filosofia politica?”. In: STRAUSS, L. Introdugdo & Filosofia Politica: dez
ensaios. Org. Hilail Gildin. Trad. Elcio Vergosa Filho. Sdo Paulo: E Realizagbes, 2016, p. 28.
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A definicdo que Strauss da a filosofia politica reverbera, em larga medida, a
concepgao aristotélica classica, que coincide o objeto com o objetivo a partir do
raciocinio teleolégico proprio de seu pensamento, dando primazia a politica em
relagao as outras ciéncias e ocupacdes da polis — excluindo-se a metafisica, uma vez
que € a ciéncia primeira; ndo a toa, Strauss cita Aristételes apds o trecho acima
transcrito e o faz, novamente, repetidas vezes. E mesmo quando vemos o declinio
dessa concepgéao teleoldgica e o enfraquecimento da primazia da politica, que faz
romper com tais teses eminentemente aristotélicas, nada de substancial parece se
alterar quanto a existéncia de certo consenso dominante de que a filosofia politica
consiste, justamente, na tomada do fendbmeno politico como objeto de reflexao a partir
da abordagem propria da filosofia — embora saibamos que a definicdo do que é a
filosofia e de qual é seu método possa variar em relagdo as diferentes correntes e
tradicoes de pensamento ao longo da histéria. Em suma, a existéncia da filosofia
politica ndo teria sido colocada em questao até entdo. Dai a violéncia da tese de
Ranciére.

De inicio, essa ideia parece soar desmedida para alguns, imprépria ou, de
modo mais incisivo, passivel de gozacgao e indigna de respeito: como explicar séculos
de histéria da filosofia em que pensadores se dedicaram a questao da politica a partir
do pensamento filoséfico? O que seriam, entao, textos como a Politica de Aristoteles,
As Leis de Platdo ou Do Contrato Social de Rousseau? N&o seriam obras de filosofia
politica? O que, entdo, seriam tais obras? E forcoso dizer que o autor, ao apresentar
essa tese na forma de uma questao, esta a par da polémica por ele ensejada. Na
abertura do prefacio de O Desentendimento Ranciére escreve:

Sera que a filosofia politica existe? Tal pergunta parece improépria por duas
razbes. A primeira € que a reflexdo sobre a comunidade e sua finalidade,
sobre a lei e seu fundamento esta presente na origem da nossa tradi¢cao
filoséfica e nunca deixou de inspira-la. A segunda é que, de algum tempo para

c4, a filosofia politica vem afirmando com estardalhago a sua volta e sua nova
vitalidade.®

E de fato paradoxal, no sentido grego do termo, isto &, ndo intuitivo, um
contrassenso; uma perspectiva que se coloca apartada de certo senso comum, neste
caso, um senso comum da prépria tradicdo filosofica. De modo mais direto, a
indagacgao sobre a existéncia de algo como a filosofia politica, quando confrontada por

Ranciere a aparente impropriedade de tal questionamento, ndo enseja uma

158 RANCIERE, J. op. cit., p. 7.
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contradicdo, uma vez que tal impropriedade é, justamente, da ordem da aparéncia.
Por meio de uma argumentagao discursiva bastante convidativa e, por isso mesmo,
bastante estratégica, Ranciére ndo nega a existéncia de certa atividade feita pelos
filbsofos que existe sob o rétulo de “Filosofia Politica”. O que se coloca em questao €
a propria natureza dessa atividade, o fazer que esta por tras do signo “Filosofia
Politica”. Quando se pergunta sobre a natureza dessa atividade, a contradi¢do ndo é
mais td0 clara e a questdo ndo se coloca mais como imprépria. E, pois, sob esse
aspecto que se da a indagagao de Ranciére.

A primeira consideragao a se fazer diante do problema que se coloca é em
relacdo a propria filosofia e, acerca disso, Ranciére afirma que a filosofia possui
“objetos singulares” e “nds de pensamento” que surgem do encontro entre a filosofia
e alguma outra atividade do pensamento.'® Essa concepcgao € interessante, pois nos
da margens para interpretar que, para Ranciere, a filosofia ndo teria campos préprios
e, consequentemente, ndo possuiria objetos proprios, pelo menos ndo dados de
antemao, uma vez que sua atividade ocorre sempre em uma zona de intersec¢ao com
outras atividades de pensamento, tais como a arte, a ciéncia e a politica e, dessa zona
de intersecgao, surgiriam os objetos da filosofia como que tomados de empréstimo,
como nos de pensamento: “a filosofia torna-se ‘politica’ quando acolhe a aporia ou o
embarago proprio da politica”.'” A partir dessa concepgéo o questionamento acerca
da natureza de tal atividade chamada de filosofia politica ganha maior legitimidade,
pois coloca em questao se essa atividade de fato “acolhe a aporia ou 0 embaraco
proprio da politica”. Em outras palavras, o que esta em jogo € saber se essa tradicao
filosofica que recebeu o nome “Filosofia Politica” pensou a politica de fato. Adiante-se
aqui: a resposta de Ranciére € negativa. Porém, para compreendermos melhor as
razdes dessa negativa, faz-se necessario colocar em questdo o embarago préprio da

politica.

16 Ibid., p. 9.
7 |dem.
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1.2. O BANHO NO POCO.

De acordo com a alegoria eternizada nos tragcos da pintura de Jean-Leon
Gérébme, a Verdade e a Mentira se encontraram em um dia belo e quente.
Caminhavam juntas e conversavam, quando avistaram um pogo. A Mentira provou a
agua e percebeu que estava fresca e agradavel. Entao, convidou a Verdade para que
se banhassem juntas e se refrescassem naquele dia quente. A Verdade aceitou,
apesar de certa desconfianga em relacdo as intengbes da Mentira. As duas se
despiram e entraram no pogo. Apds algum tempo, sorrateiramente, a Mentira saiu do
poco, vestiu-se com as roupas da Verdade e fugiu. A Verdade, desesperada, saiu do
poco e, nua, correu atras da Mentira, sem, porém, conseguir alcanga-la. As pessoas,
ao verem a Verdade nua, viravam os olhos, proferiam criticas e riam, murmurando
pequenos gracejos irdnicos. Assim, a Verdade, envergonhada pela sua condigédo,
voltou ao pogo e desapareceu. A Mentira, porém, esta a solta, vestida com as roupas
da Verdade e sendo admirada por todos ao redor do mundo.

A alegoria, bastante difundida no século XIX, tem clara fungédo paidéutica,
orientada a denunciar a existéncia de falsidades travestidas de verdades e,
pedagogicamente, visa estimular certo tipo de ceticismo moderado. E quase inevitavel
a comparagao, em certo nivel, com a célebre alegoria da caverna de Platdo, que
encerra, com grande estimulo pedagdgico, a cruzada do discipulo de Sécrates contra
a doxa. Alegorias que, por conta da propria natureza de tal estilo narrativo, possibilitam
multiplos usos e visam multiplos fins — moral, politico, metodolégico; mas que nesses
casos, também reverberam certa melancolia com relagdo ao estado atual das coisas,
visto como decadente: ora, ninguém quer mais saber da verdade, pois € nua e crua,
dificil de engolir; preferem assim a mentira travestida de verdade, elegante iluséo. O
tema ndao é novo e a era da discussdo sobre a pds-verdade nao parece mudar
substancialmente o problema de fundo, mas os dispositivos pelos quais essa questao
se recoloca em nosso tempo. O que nos interessa, porém, ndo € nenhum desses
aspectos, mas a existéncia da propria confusdo, a partir de uma analise
desinteressada de qualquer consideragdo moral: a pergunta de Ranciére € aquela que
coloca em questao a existéncia de algo que, sob as vestes da politica, diz sé-la e €
reconhecida como tal, quando, ao contrario, pela hipotese do autor, ndo é. Para que
se apreenda de modo mais substancial tal ideia, busquemos reconstruir a

argumentacao do filosofo franco-argelino que se da a partir de uma retomada dos
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gregos, considerados por ele como os fundadores daquilo que hoje conhecemos sob
o signo “Filosofia Politica”.

Ao retomar Aristoteles, Ranciere evidencia que aquilo que teria marcado o
surgimento da comunidade politica [he koinénia he politiké]'® teria sido um ato de
divisdo entre possuidores do /6gos, isto €, de uma palavra que manifesta o util e o
nocivo, o justo e o injusto, 0 bom e 0 mau, e aqueles que sao relegados a phoné, a
voz comum a todos os seres dotados da capacidade de indicar o que € doloroso e o
que é prazeroso.'® Essa concepgéo implica duas formas de “participar do sensivel”2°
— ter parte no sensivel [avoir part au sensible]: 1) uma comunidade da dor e do prazer,
relativa a todos os animais dotados de phoné; 2) uma comunidade do bem e do mal,
do justo e do injusto, do util e do nocivo, relativa aos homens, isto €, aos detentores
do /6gos. Sob esse aspecto, portanto, a comunidade politica se identifica
exclusivamente com a comunidade dos detentores do /6gos.

Além de fundar essas duas comunidades, esse ato de partilha?! ndo para por
ai: em decorréncia desse movimento de definichio do homem como o unico ser
possuidor do /6gos??, Aristoteles argumenta e busca justificar, ao longo do trecho
1254a18-1255b15 da Politica, a ideia de que o escravo por natureza € aquele que
nao participa do /6gos como possuidor deste, mas apenas como capaz de percebé-
lo; e, dada sua natureza inferior, caberia a tal escravo, portanto, ser dominado por um
senhor. O despotismo aristotélico €, pois, o resultado dessa partage que encerra o
escravo em uma participagdo estranha, justificada por uma ideia que emula a
afirmativa “Esse é o melhor para ele!”: o escravo, ndo sendo possuidor do /6gos, nao

€ parte da comunidade politica, mas participa dela na medida em que, sob a tutela de

8 Poljtica, Livro |, 1252a7.
19 RANCIERE, J. op. cit., p. 15-16.

20 |dem. Cabe ressaltar que a discussdo acerca do que “sensivel” quer significar na concepgdo
raciereana sera colocada em momento oportuno. Por ora, tomemos por esse termo uma ideia muito
geral de “campo de experiéncia”.

21 Partage, no original em francés. A tradugdo de O Desentendimento pela Editora 34 por vezes verte
partage como partilha e, por outras, como divisdo. O termo em francés encerra essas duas acepgdes,
isto &, de divisdo como ato de estabelecer porgdes e limites para essas porgdes, implicando em um
recorte que da o acesso de uma porg¢do a uma parte e impede esse acesso a outra; e de partilha como
ato de participagdo de um comum, mesmo que fragmentado e submetido a uma divisdo. Adotaremos
aqui, porém, apenas o uso do termo partilha para verter partage, pois consideramos que em portugués
o termo consegue exprimir de modo interessante a existéncia das duas acepc¢des: “a participagcdo em
um conjunto comum e, inversamente, a separagdo, a distribuicdo dos quinhdes” RANCIERE, J.
Politicas da Escrita. 2% ed. Trad. Raquel Ramalhete, Lais Vilanova, Ligia Vassalo e Eloisa Ribeiro,
2017. Assim, ndo vemos a necessidade de fazer uso do termo divisgo.

22 Poljtica, 1253a10.
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seu senhor, colhe os beneficios do que é util, bom e justo como que por extenséo. O
mesmo se da em relagdo as mulheres e as criangas, embora bem se saiba que as
propor¢cdes ndo sdo as mesmas — Aristoteles chega a criticar os barbaros, pois
igualariam a mulher ao escravo, uma vez que seu despotismo ndo remete ao senhorio
de verdadeiros senhores, quer dizer, dos naturalmente senhores; enfim, o despotismo
dos barbaros seria um senhorio de escravos.?® A despeito dessas diferengas, porém,
0 que nos é pertinente esta posto nesse ato, nessa partage que, ao estabelecer a
figura do homem como animal politico [politikon zdion], produz uma estranha
participacado dos escravos, mulheres e criangas na comunidade politica.

A ideia de justica que Aristoteles emprega ao escrever que “a justica € a ordem
da comunidade politica, e a justica é a eleigdo do que é justo”?* nos permite pensar
que a justica ndo € apenas a ordem fruto da partilha da comunidade politica, mas,
antes, € a propria medida pela qual essa partilha se da. Essa ideia, porém, néo é
inaugurada na dita “Filosofia Politica” por Aristoteles, mas encontra em seu mestre
Platao a formula arquetipica que o discipulo reverbera — salvo as diferencas notaveis
entre as proposic¢oes politicas de cada um. Segundo Ranciére, a justica € tomada por
esses autores como uma virtude que nao se limita ao simples equilibrio dos ganhos e
perdas, mas que se constitui como “a ordem que determina a partilha do comum”?,
isto €, uma ordem anterior a propria ordem fundada na partilha: € uma ordem que é
condigao de possibilidade da prépria partilha. A grande questdo que abre A Republica,
isto €, o que seria a justica, € respondida por Sécrates ao fim do Livro IV, quando o
mesmo retoma, como num climax de reviravolta, uma ideia que havia sido
apresentada por Polemarco ainda no Livro |, quando este evocara as palavras do
poeta lirico Simoénides: “é justo dar a cada um o que lhe é devido”.? A resposta de
Sécrates atualiza essa ideia que, até entao, parecia esquecida em meio ao extenso
debate e as grandes digressdes que se colocam entre os livros | e IV: “o fato de
executar exclusivamente a sua propria fungao entre as classes dos ganhadores de

dinheiro, auxiliares e guardides [...] seria a justica e tornaria justo o Estado [pdlis]”.?”

23 Ibid., 1252b5-10.

24 |bid., 1253a39-40.

25 RANCIERE, J. op. cit., p. 19 — tradugéo nossa [substituicdo de divisdo por partilhal.
26 A Republica, 331e.

27 |bid., 434c.
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O que se observa na concepcao de justica presente n’A Republica é que ela é
a medida pela qual se estabelece a partilha das fun¢des de acordo com a natureza de
cada parte, tanto quando tomada em relacédo a pdlis e suas classes, quanto quando
tomada em relagédo a psykhé e seus elementos. Sob esse aspecto, a justica é a
condi¢cao de possibilidade da pdlis — a comunidade politica que, segundo Platao, € a
unica digna de assim ser chamada. Desse modo, em Platio, a justiga relativa a polis
€ condi¢ao sine qua non da prépria pdlis, mas também da existéncia das outras trés
grandes virtudes — sabedoria, coragem e moderacdo: fundada em um principio de
natureza [physis] a justica se torna o fundamento [arkhé] da comunidade politica.
Aristételes, ainda que de outro modo, também delineou uma comunidade politica a
partir de uma partilha que leva em consideragéo a relagao entre trés grupos e as axiai
as quais correspondem: a riqueza dos poucos, correspondente aos oligoy; a
virtude/exceléncia dos melhores, correspondente aos aristoy; e a liberdade,
correspondente ao démos. Para esses dois classicos gregos, portanto, a politica tem
seu inicio quando ha um movimento que submete a igualdade aritmética, prépria das
trocas mercantis, a igualdade geométrica, isto é, quando se estabelece uma relagéo
de proporcionalidade entre o valor [axiai] que um individuo ou classe possui e o “direito
que esse valor Ihe da de deter uma parte do poder comum”.28

Mas, quando se olha de modo mais atento para a argumentagao de Platao, por
exemplo, percebe-se, especificamente no que esta posto em 473c-476 d’A Republica,
que a justica, como virtude, reporta-se a outra, a saber, a sabedoria: o fildsofo-rei, ou
rei-filésofo, € condicdo para a existéncia de uma pdlis justa, pois so6 o filésofo é capaz
de ter acesso ao eidos e, assim, a forma pura da justica. A justificativa se da na
concepcgao platbnica de quem é o filésofo: aquele capaz de contemplar o Todo, isto €,
o Uno. Assim, na arquitetdnica ideal da comunidade politica platonica, a justiga relativa
a polis s6 é possivel quando os guardides em sentido pleno — os sabios — ocuparem
a posicao de elemento racional na comunidade, tornando-se o fildsofo a cabecga desse
corpo politico. Diante disso, torna-se quase inevitavel a percep¢cado de uma aparente
relagdo paradoxal, ou no minimo problematica, entre a justi¢ca e a sabedoria, no modo
como Platdo as articula. Ao colocar a justica como condigdo para uma legitima
comunidade politica e nomear o filésofo, por um principio natural, como o unico capaz

de governar — verdadeiramente —, Platdo produz uma coincidéncia entre a classe pela

28 RANCIERE, J. op. cit., p. 20.
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qual a sabedoria se manifesta na pdlis e o préprio ato de partilha desta em classes.
Dito de outro modo, por um lado, é por meio da sabedoria de um grupo que a justica
pode existir na comunidade politica; por outro lado, é por meio da justi¢ca que a virtude
da sabedoria dessa comunidade € possivel. Condiciona-se assim a existéncia de uma
polis justa a um individuo sabio que, tornando-se rei — ou a um grupo de sabios que
fundam um governo dos excelentes —, possibilita(m), entdo, uma pdlis sabia. Em
suma, a justiga, como arkhé da comunidade politica, depende da sabedoria de um ou
mais individuos, o que revela que a ordem da comunidade depende de uma ordem
anterior, uma ordem que Platao atribui a physis.

Essa coincidéncia operada por Platdo é similar ao que faz Aristoteles ao
enumerar as trés axiai — similar quanto a forma como ¢ feita, ndo exatamente quanto
ao conteudo. O problema, entdo, coloca-se de dois modos: a liberdade vazia do
démos que nao lhe é prépria, mas comum a todos os demais cidadaos, e a
exceléncial/virtude dos aristoy que, como reconhece Aristoteles, coincide, na grande
maioria dos casos, com os oligoy. No fim, a comunidade se resume na partilha entre
ricos e pobres, pois 0 unico valor claramente determinavel parece ser a riqueza dos
poucos.??

O que essas incursdes nos possibilitam perceber &, antes de qualquer coisa,
um movimento, um processo que se da por meio de um ato de partilha que aponta
para a existéncia de dois tipos de /6gos: aquele cuja posse permite a discussao sobre
o util e o nocivo, o justo e o injusto, o bem e 0 mal, e aquele que estabelece a quem
cabe essa discussao, isto €, uma ordem anterior que institui a ordem de quem sao os
seres dotados de /6gos e quem sdo os seres relegados a phoné. Por meio desse
movimento de instauracdo de uma medida e de uma partilha de um comum,
estabelece-se uma ordem que se pretende natural, na qual passa a existir a
dominagdo de uns sobre outros: a dominagao daqueles considerados detentores do
I6gos sobre aqueles relegados a phoné — ou quando néao relegados totalmente a ela,
porque concebidos como seres de uma participagao limitada do /6gos, como criangas
e mulheres.

De acordo com Ranciere, a politica teria sido pensada, nesse aspecto grego
classico, como a contagem [compte] das “partes” da comunidade, isto é, a

compreensao e aplicacado da medida que estabelece a relacdo de proporcionalidade

2 Ibid., p. 25-26.
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valor/direito e, nesse ato, conta as partes como “partes”.° Dito de outro modo, a ideia
de “parte” apresentada por Ranciére implica uma conformacgao, ou seja, um recorte e
uma ordenacdo, uma vez que a “parte” ndo preexiste no todo, mas é contada como
tal no préprio ato de aplicagdo da justa medida, de modo que a “parte” seja, entao,
produzida neste mesmo ato de contagem.3' Porém, esse ato de contagem incorre,
segundo o autor, em um erro de contagem [mécompte]®? que ndo é evidente, mas
pode ser verificado. Tomemos o caso da proporcionalidade valor/direito tal como
apresentada por Aristételes. A liberdade seria um titulo improprio ao démos: néao é
uma propriedade determinavel, mas facticidade pura; ndo Ihe é propria, mas estendida
também aos oligoy e aristoy. Em linhas gerais, o démos é uma parte que nao é “parte”,
que se identifica por “homonimia com o todo da comunidade”3, isto &€, o démos é a
manifestagdo de um erro, pois traz a comunidade uma propriedade litigiosa.

Para Ranciére, esse é o no original da politica: o litigio fundamental, ou seja, a
parte dos sem-parte, a manifestagdo de um dano [forf]**. Importante destacar que
esse litigio fundamental e esse dano ndo se reduzem a logica dos lucros e prejuizos
ou mesmo dos direitos.3® Para aquém disso, remete a propria instauracdo da
comunidade pela contagem, isto €, eles sdo o proprio erro da contagem: a
manifestacdo de uma parte que nao é “parte” e, por isso, ou € nada ou é tudo. Sob

esse aspecto, o démos aparece como um impréprio dentro da contagem e da partilha.

30 O leitor ira observar que, a partir desse trecho do texto, em certos momentos o termo parte estara
entre aspas e em outros momentos ndo. Isso se deve a opc¢éo de tradugao feita pela segunda edicéo
de O Desentendimento publicada pela Editora 34, explicitada na quinta nota: “O autor explora ao longo
do livro as multiplas implicagbes entre part (parte enquanto pedaco ou fragdo de um todo) e partie (parte
enquanto sujeito socialmente reconhecido, como se diz, por exemplo, de um contrato assinado por
varias ‘partes’) [...] Com o intuito de preservar as relagdes presentes no texto original, part sera vertido
como parte, e partie, como parte entre aspas: ‘parte” Ibid., p. 17. A primeira edigédo, porém, vertia part
como parcela. Seguiremos o uso estabelecido pela segunda edigao, pois julgamos mais interessante.

31 Ibid., p. 20-21.

32 A opcao de tradugdo da Editora 34 joga com a ideia de compte — “conta”, “contagem”, “célculo” —,
vertendo mécompte como “erro de conta”, “erro de contagem” ou “erro de calculo”. Adotaremos esse
modo de tradugdo, uma vez que esse jogo entre o ato da contagem e a contagem malsucedida é o que
esta no cerne do argumento de Ranciére. Porém, cabe destacar a poética no uso do termo mécompte
que encerra em seu uso comum a ideia de “decepg¢éo”, que neste contexto encontra significado no
“erro”, ou mesmo, em uma tradu¢ao mais proxima da literal, na “ndo-contagem”, isto é, em um ato de
contagem em que certas partes ndo contam, ideia que alarga a semantica do conceito e contribui para
a interpretacdo da questdo, uma vez que pbde em jogo um tema central do pensamento politico de

Ranciére: a parte sem-parte.
33 Ipid., p. 23.

34 Em momento oportuno sera colocada a questdo deste dano [torf] de modo mais aprofundado. Por
ora, cabe identificar o dano como “erro de contagem”.

35 Ranciéere escreve que esse litigio fundamental tem por objeto a quest&o pré-jucidical. Ibid., p. 65.
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Ademais, verifica-se ainda um segundo problema que ja pudemos observar: aquele
dos aristoy que coincide com os oligoy e faz surgir uma comunidade dividida em ricos
e pobres. Aos olhos de Ranciere, porém, a politica ndo é a simples oposi¢cao entre
ricos e pobres.

Esse caso é arquetipico, pois nele se encerra a formula geral do erro
[mécompte] que assume um duplo sentido — mas que, no fundo, sao dois lados de um
mesmo processo: um processo de contagem que, por um lado, ndo admite a
existéncia de incontados, isto €, pretende contar cada parte de acordo com sua
ocupacgao e seu valor, mas que nesse mesmo movimento, por outro lado, produz
aqueles que ndo contam — nao contam, pois sao identificados como incapazes do ato
da contagem [/6gos], mas também porque, e por isso mesmo, ndo importam para além
do desempenho de sua ocupagdo. E sob essa férmula que se institui a parte sem-
parte que Biesta chamou de incalculaveis.3® Ocorre, porém, que sua existéncia ndo é
evidente, pois precisa ser verificada. Uma vez que uma “parte” é constituida como tal
no proprio ato da contagem, dentro desse tipo de partilha ndo haveria incontados: os
assalariados e artesdos, aos olhos de Platdo, e os escravos por natureza, sob a
perspectiva aristotélica, ndo sdo incontados; sob a 6tica do calculo, a cada um € dado
0 que |Ihe cabe. E é este o ponto nevralgico: sdo contados de acordo com a fungao
que exercem, de acordo com um principio natural de aptidao ou capacidade de fazer
uso da razdo, de modo que apenas alguns possam participar de fato da comunidade
politica e, de modo mais restrito ainda, raros aqueles que podem participar de modo
pleno, isto €, como aqueles que fazem a contagem; em suma, sao contados, mas nao
contam.

O relato de Tito Livio sobre a secessdo dos plebeus romanos no monte
Aventino, retomado por Ballanche e citado por Ranciére?’, nos da mais subsidios para
pensar essa questdo. Diante da intransigéncia dos plebeus em relagdo aos patricios,
o cdnsul Menénio Agripa foi até eles e Ihes contou uma alegoria em que relacionava
O pPOVO romano a um corpo e seus membros aos 6rgaos desse corpo. No apdlogo,
Menénio buscava pacificar os plebeus, fazendo-os perceber que cada classe deveria
desempenhar sua funcdo para o bem comum, assim como cada érgao para que o

corpo continue vivo e saudavel. Essa célebre historieta, que entrou para os anais da

36 BIESTA apud MARQUES, A. PRADO, M. Didlogos e Dissidéncias: Michel Foucault e Jacques
Ranciére. Curitiba: Appris, 2018. p. 135.

37 RANCIERE, J. op. cit. p. 36-41
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histdria, encontra em tantas outras uma ressonancia, uma forma genérica cujo intuito
€ expressar o ato de contagem em que n&o ha sobra, em que tudo se reporta a uma
ideia de unidade — uma solidariedade orgénica, se quisermos fazer uso de um léxico
moderno, por meio das palavras de Durkheim. E uma contagem que implica a ideia
de harmonia entre as classes. Se de um lado a alegoria € bastante clara em sua
funcdo pedagodgica, que intenta ensinar aos plebeus que cada um tem um lugar a
ocupar e que a desigualdade entre as classes € necessaria para que haja o bem
comum, por outro lado a alegoria também é potente em nos revelar, em suas
entrelinhas, um animus latente: a arbitrariedade do ato de contagem dos patricios que
paira sobre uma contingéncia abissal que solapa a necessidade da desigualdade que
o apdlogo tanto busca demonstrar. E este animus que se encontra por detras do ato
de contagem em que os patricios contam a si mesmos como responsaveis pelos
assuntos politicos e contam os plebeus como responsaveis pelo provimento do
sustento, um calculo que se da a partir de uma escolha por critérios estabelecidos
pelos proprios patricios: contam-se a si como aqueles a quem cabe o ato de
contagem.

As palavras que Ballanche atribui a Apio Claudio possuem um amplo poder de
confessar o que esta em jogo: “Possuem a fala como nés, ousaram eles dizer a
Menénio! [...] ele ndo soube responder-lhes que tinham uma fala transitéria, uma
palavra que € um som fugidio, espécie de mugido, sinal de necessidade e nao
manifestagdo da inteligéncia”.3® Essas palavras buscam esconder a contradigéo,
reforcar a ideia de uma desigualdade natural, ndo dar margens a problematizacao:
“N&o ha erro na contagem!”, é isso que Apio Claudio confessa nas entrelinhas de sua
fala. “Um erro fatal faz o deputado Menénio imaginar que da boca dos plebeus
saissem palavras, quando logicamente sé poderia sair ruido”.®® Nesse sentido, a
participacdo na comunidade politica se da sob a forma do valor/direito, isto €, sob a
forma da ocupacao que o individuo desempenha na pdlis de acordo com uma certa
medida de seu mérito. Consequentemente, se a comunidade politica, tal como
concebida por Aristoteles, € a comunidade do justo e do injusto, ou seja, a comunidade

daqueles que fazem uso do /6gos®, ela sera a comunidade de alguns poucos, de

38 BALLANCHE, apud RNCIERE, J. op. cit. p. 37.
3 RANCIERE, J. op. cit., p. 37.
40 Politica, 1254b22.
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modo que, no caso dos plebeus, lhes é negado esse tipo de participagdo. E a partir
dessa ideia que € possivel dizer que existem incontados, mesmo que esses nao
existam sob a ética do calculo. Na perspectiva de Ranciére, porém, a comunidade
politica € uma comunidade do dano, do litigio, do erro, em que a parte sem-parte
passa a existir sob a forma especifica do dano:
A politica existe quando a ordem natural da dominagao é interrompida pela
instituicdo de uma parte dos sem-parte. Essa instituicdo € o todo da politica
enquanto forma especifica de vinculo. Ela define 0 comum da comunidade
como comunidade politica, quer dizer, dividida, baseada num dano que

escapa a aritmética das trocas e das reparacgdes. Fora dessa instituicao, nao
ha politica. Ha apenas a ordem de dominagao ou a desordem da revolta.*!

E nesse ponto que chegamos & primeira sugest&o, ainda pouco clara, daquilo
que Ranciére entende por politica em O Desentendimento. Se essa citacdo é evocada
aqui, ndo se justifica, ainda, pela intencdo de dar uma definicdo a concepgao
ranciereana de politica — 0 que sera desenvolvido posteriormente. Nesse contexto de
analise, o que nos interessa aqui é que esse esbogo nos ajuda a compreender o modo
como Ranciére joga com as bases da filosofia politica edificada pelos gregos e, a partir
dai, busca romper com aquilo que até entao fora denominado como “Filosofia Politica”.
Dito de outro modo, por ora nos € interessante 0 modo como o autor opde as ideias
de “ordem natural da dominacao” e de “aritmética das trocas e das reparacdes” a essa
ideia ainda vaga de politica: ao vincular a politica a uma ideia de interrupgéo que se
da por meio da instituicdo de uma parte dos sem-parte e apresentar uma concepgao
de comunidade politica baseada em um dano, Ranciére concebe o ato de contagem
como um processo de produgdo de uma desigualdade, estruturada sob a forma de
divisdo das partes, ordenagéo e gestdo das ocupagdes na pdlis que, nesse caso, se
apresenta como natural e necessaria.

Busquemos reconstruir outra argumentacdo que Ranciére elabora para tratar
desse impasse de modo mais claro, salientando a questao que se busca trazer a tona.
A desigualdade que se busca justificar no apélogo do Aventino, ou na argumentagao
platbnica em defesa da estratificacdo da cidade ideal, ou ainda nas restricbes
aristotélicas acerca da figura do cidadao, sao formas de desigualdade que s6 podem
surgir porque devem pressupor uma igualdade, mesmo que de modo latente e/ou
inconsciente. Ranciére ilustra essa questdo por meio da linguagem das ordens: a

desigualdade existe porque existem aqueles que ordenam e aqueles que obedecem,;

41 RANCIERE, J. op. cit., p. 26.
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porém, para que se dé uma ordem € necessario que essa seja compreendida para
que, assim, venha a ser realizada, de modo que aquele que da a ordem deve
pressupor o entendimento por parte daquele que a recebe. Desse modo, a relagéo
desigual de mando e obediéncia pressupde uma igualdade de compreens&o da ordem
por parte de quem a da e por parte de quem a cumpre, 0 que revela, assim, a
contingéncia da relagéo desigual.*? Dito de outro modo, o préprio ato de Menénio se
dispor a falar com os plebeus no intuito de fazé-los compreender sua posicao de
provedores de sustento encerra em si a contradi¢cao, pois Menénio deve supor que 0s
plebeus sejam capazes de entender seu raciocinio, para que assim fale com eles.
Senao, de que adiantaria Ihes dirigir a palavra [I6gos], uma vez que nao sao capazes
de, também eles, compreendé-la? Eis o cerne da argumentacdo de Ranciéere. Se
Menénio pode |hes dirigir a palavra € porque pressupde que possam entendé-la; e se
podem entendé-la, deve pressupor que os plebeus sdo capazes de articula-la; logo,
deve ainda pressupor que sdo dotados de uma inteligéncia. Em suma, se Menénio
acredita que os plebeus irdo compreender as razdes de sua situacdo de dominacao
que ele lhes apresentara, como consequéncia Menénio tera que aceitar que a
inteligéncia dos plebeus e a inteligéncia dos patricios sdo da mesma natureza; e, por
isto, o objetivo de Menénio é implodido por uma légica imanente ao seu préprio ato,
que corroi em sua propria légica qualquer evidéncia de uma necessidade.

Diante disso, pode-se questionar: o que faz os plebeus estarem onde estao, se
ocuparem com O que se ocupam e viverem como vivem? Se o que o0 apologo do
Aventino nos revela é uma igualdade de inteligéncias entre seres falantes, o que faz
Menénio ocupar a fungdo que ocupa ao invés de outra? Por que vive como patricio e
nao como plebeu? O que o faz ver como legitimo o fato de um patricio usar da palavra
e ilegitimo o fato de um plebeu ousar falar como fala um patricio? Na atitude de
Menénio, o que nao se percebe, ou se ignora, € isto: que toda a ordem desigualitaria
esta pavimentada sobre uma pressuposi¢cao da igualdade, revelando-se contingente

e, como tal, sem qualquer necessidade de ser.*3

42 Ibjd., p.31.

43 Uma objecgéo pode ser feita, embora um tanto quanto antiquada, mas genuina: recolocar o argumento
aristotélico da participagao do /6gos, que coloca o escravo como incapaz de fazer seu uso, mas capaz
de percebé-lo, isto &, capaz de reconhecer o bem, o justo e o belo pelas ideias de outrem, porque
incapaz de chegar a elas por si mesmo. O mesmo argumento, embora de outro modo, aparece em
Maquiavel (2017, p. 235), quando escreve n’O Principe “que os cérebros sao de trés géneros — um
entende por si, outro distingue aquilo que os outros entendem, o terceiro ndo entende nem por si nem
através dos outros: o primeiro deles é excelentissimo, o segundo excelente, o terceiro inutil [...]". A
resposta ranciereana a esse tipo de objegédo se encontra no tratamento da questdo da igualdade das
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Mais uma manifestagéo do erro e do dano. E ele ndo é um mero conflito a ser
corrigido, dando-se assim uma unidade a pdlis, pois bastaria, assim, suprimir a
desigualdade de riquezas que fundamenta a luta entre os ricos e os pobres. Para
Ranciére, porém, ndo € disso que se trata. O dano é a “impossibilidade da arkhé*,
isto &, a impossibilidade de se encontrar uma necessidade fundadora, um solo firme
a partir do qual seja possivel encontrar as insignias que justificam a desigualdade
entre os seres humanos. De certo modo, segundo Ranciére*, Platdo teria percebido
essa contingéncia no Politico, quando atestou a impossibilidade de recorrer a um
passado que seja capaz de fornecer uma natureza ou uma lei divina que sustente uma
ordem social. Nao s6 ai, mas também no trecho 555b-562a d’A Republica, quando
Socrates analisa a democracia tomada como forma de governo de uma comunidade
politica e como forma de vida de seus cidad&os. Para o fildsofo franco-argelino, Platao
bem sabia da anarquia que esta por detras da ordem social e que a democracia faz
ver:. a total auséncia de arkhé, o qualquer um, a contingéncia abissal. Este era o
grande perigo identificado por Platdo, dai sua empreitada contra a democracia: o
esforco de Platdo é o de suprimir esse incomensuravel por meio da instauragao da
igualdade geométrica.

Esse escandalo primordial, o dano que se manifesta, esse € o proprio da
politica, é seu n6 originario que deveria ser acolhido pela filosofia para que essa seja
politica. Porém, néo é isso que ocorre. Para Ranciére, toda tentativa de solucionar
esse problema é, por si so, o ato de narrar uma mentira que instituira uma arkhé
imprépria para a comunidade e dara luz a uma determinada ordenagao desta,
estruturada por meio de hierarquias e relagcdes de mando e obediéncia contingentes.
Sob esse aspecto, esse € um ato antipolitico por exceléncia, o ato de esconder o
politico, de ndo o acolher, um esforgo com vistas a relega-lo ao esquecimento. Aos
olhos de Ranciére, é isso que se faz sob o nome de politica e é desse processo que
tratam os célebres textos da tradigdo da filosofia politica.

A demasiada atengdo dada aos classicos gregos até aqui se justifica por dois

motivos: de um lado, séo eles que fundam, na tradicdo dominante, a relagdo entre

inteligéncias, que se desenvolve de modo mais direto na elaboragao realizada em O Mestre Ignorante.
N&o abordaremos diretamente esse ponto neste momento, mas retornaremos a esse ponto em
momento apropriado.

44 RANCIERE, J. op. cit., p. 28.
45 Ibid., p. 31.
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filosofia e politica, cujas ideias serviram de arquétipos, ou mesmo de pontos de
partida, para se pensar a comunidade politica dos homens; por outro lado, sao eles
os primeiros dessa tradigao filosofica a pensarem a politica sob a 6tica da contagem,
da distribuicdo das funcdes segundo determinada medida — a justa medida da
igualdade geométrica — para que se garanta a pacificacdo. Objetar-se-ia em relagao
a condicdo moderna: nao seria ela distinta? O jusnaturalismo e o contratualismo
modernos nao teriam rompido com essa formula ao declarar a igualdade natural entre
os homens e o Estado fruto do contrato? Adiantemos aqui a resposta de Ranciere: as
filosofias politicas modernas, embora tenham rompido com diversos pressupostos dos
classicos gregos, continuam reproduzindo o movimento de encobrimento da politica.
Aos olhos de Ranciere, mudam-se as técnicas, mas ndo o modus operandi: os
filbsofos modernos n&o tomaram a politica como objeto de investigagdo, mas seu
duplo, aquela que esta sob suas vestes. Portanto, por ora, devemos nos ater ao inicio

do problema, isto €, ao momento em que essas vestes foram trocadas.

1.3.  AQUELA QUE ESTA SOB AS VESTES DA POLITICA — OU O QUE A POLITICA NAO E

Quando observamos que toda cidade é um tipo de comunidade [koindnial, e
que toda comunidade é estabelecida por causa de um bem (pois todos
realizam muitas coisas em vista daquilo que lhes parece ser um bem), e é
evidente que todas buscam um bem, e, sobretudo, porque este € o fim mais
importante de todos; a comunidade mais poderosa dentre todas abraca os
interesses de todas as outras. E essa € a chamada cidade, também
comunidade politica [he koindnia he politiké].4®

Um aspecto decisivo nos faz voltar a esse trecho que abre a Politica de
Aristoteles: a ideia de comunidade. Koindnia significa mais do que a simples reunido
de individuos, pois implica uma ideia de partilha que, seja em seu aspecto utilitarista
ou nao, se da sob o signo do interesse em relagdo aquilo que parece ser um bem.
Nesse sentido, em suas primeiras paginas, um dos textos fundadores do pensamento
politico dentro da tradicao filos6fica dominante estabelece que a comunidade politica
€ a mais poderosa dentre todas, pois contém em si todos os interesses, isto €, nela

cabem todas as finalidades que os homens buscam.*’ E esse raciocinio se ancora em

46 Poljtica, 1252a1-6.

47 Importante lembrar que no Livro | da Etica a Nicomaco, Aristoteles define que a finalidade [telos] é
um bem [agathon] em relagéo aquele que o busca. Cf. ARISTOTELES. Etica a Nicbmaco, 1094a1-5.
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uma espinha dorsal da préxis aristotélica que fora levantada anteriormente na Etica a
Nicémaco*®, quando a politica é colocada como a ciéncia de todas as ciéncias
praticas, pois contém em sua finalidade todos os demais fins. Posteriormente, bem
sabemos, esse fim ultimo [teleiotaton] € identificado com o bem viver [eudaimonian],
0 bem mais excelente [ariston], isto €, aquele que é desejado apenas por si mesmo e
nunca em relagcado a outros. Porém, a despeito de toda reflexdo aristotélica sobre a
vida boa e a polémica acerca de qual forma de vida seria verdadeiramente boa*,
ocorre que na disputa entre as formas de vida, as vidas do prazer e dos negocios né&o
sao qualificadas como vida boa.>° Essa é realizavel apenas nas formas da vida politica
e da vida contemplativa, pois, uma vez que a vida boa coincide com uma vida ativa
da razao, apenas essas duas formas de vida seriam capazes de desenvolver tal
pressuposto, ja que se desenvolvem por meio das virtudes da alma, isto é, das
virtudes éticas e dianoéticas, respectivamente. E como a Etica estabelece que a
virtude especificamente humana nao é a virtude do corpo, mas a da alma, a realizagao
do homem esta no exercicio de tais virtudes.

O que esta em jogo, novamente, é um tipo de contagem. Ao estabelecer na
Etica a psicologia da triparticdo da alma — vegetativa, sensitiva e intelectiva —,
Aristételes distingue dois aspectos do elemento intelectivo, um de posse [hexis] e
outro de submisséo, isto é, de capacidade de fazer uso da razao e de capacidade de
obedecer a ela. Ora, embora de outra forma, € 0 mesmo cenario que se desenha na
Politica e que constitui o escravo por natureza. Percebe-se que é a partir desse
conjunto de pressupostos desenvolvidos por Aristoteles que se justifica o poder
despotico, mas também o poder politico. Se a comunidade politica €, em suma, a
comunidade de todos os fins, que encontram lugar na finalidade da pdlis, e € nela que
os individuos se realizam — e s6 nela podem se realizar®® — cabe perguntar: essa
comunidade politica existe? Ou, dito de outro modo, ha algo posto em comum?

Se considerarmos o que esta na Etica e na Politica veremos um esforco de
Aristoteles para desenhar essa comunidade, mesmo que ndo em um sentido de

proposi¢cao de uma cidade ideal, tal como faz Platdo. O esfor¢co é o de demonstrar a

48 Daqui em diante apenas Etica.

49 Polémica essa que se estende até o fim da obra e se resolve na superioridade da vida contemplativa
[bios theoretikés] sobre a vida politica [bios politikés].

50 Vale lembrar que para Aristoteles ha mais uma forma de vida, a vida das honrarias. Porém, essa
coincide com a vida politica e, por isso, € por ela absorvida, uma vez que € a vida da virtude.

51 Politica, 1252b20-30.
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existéncia dessa comunidade por natureza, esforgco esse que se faz notar em
argumentos que se tornaram classicos dentro do pensamento politico e filoséfico, tais
como a concepgao teleoldgica da precedéncia da pdlis em relagdo ao individuo, a
analogia do corpo com os membros para se justificar a realizagdo do homem em um
corpo politico, ou ainda a prépria definicao do politikon zdion, que coloca o homem no
meio termo, na justa medida, entre aquele que esta aquém —fera — e aquele que esta
aléem — deus — da necessidade da vida na pdlis. E embora uma forte critica ao
comunismo platénico se desenhe no Livro Il da Politica, em que o discipulo acusa o
mestre de contradigdo por defender uma unidade excessiva, quando a pdlis seria, ao
contrario, uma pluralidade, Aristételes ainda defende que algum tipo de unidade deva
existir. Até mesmo a propriedade, que é definida por ele como privada, deve ter um
uso comum. Algo deve ser partilhado: “nao é possivel que ndo tenha nada em comum
(pois a cidadania [he politeia] € algo comum, e primeiro € necessario que tenham
territério comum [...] e que os cidadéos lhes sejam comuns)”.52 Desse modo, em ideias
muito basilares, encontramos trés aspectos fundamentais dessa comunidade
desenhada por Aristoteles: o territério, a cidadania e a finalidade (bem comum).
Deixemos o territdrio de lado, pois, atualmente, pode ser pensado em outros termos®3,
e concentremos nossos esforgcos em pensar o aspecto da cidadania, tdo central nessa
reflexdo e, posteriormente, retomemos a questao do bem comum.

O comeco do Livro Il da Politica estabelece que comumente se define o
cidadao de acordo com a forma de governo. E assim, Aristoteles logo se prontifica a
analisar as caracteristicas de cada tipo de cidaddo em cada forma de governo — algo
parecido com o que faz Socrates no decorrer no Livro IV d’A Republica. De fato, desse
ponto para frente o texto se desenvolve em uma analise bastante rica das formas de
governo, se estendendo para analises historicas e sociais de diversos povos da
epoca. Nao abordaremos aqui tais particularidades, pois 0 que nos interessa € pensar

o cidadao em seu trago mais genérico: “este ndo é qualquer, mas é o politico e chefe,

52 |bid., 1260b40-1261a2.

53 Com os avangos da tecnologia informatica e dos ambientes virtuais, pensar o territério, em seu
sentido tradicional, como l6cus da comunidade politica parece ser insuficiente. De fato, é possivel
estender esse /6cus e pensar a comunidade politica a partir das interagdes dos individuos em
ambientes virtuais. E notavel o modo como a circulagdo de informacdes por meio de aplicativos pode
viabilizar ou impossibilitar debates, influenciar decisdes eleitorais e impulsionar opinides e crengas que
podem pautar o debate publico. Ademais, como veremos posteriormente, para Ranciére nenhum
espago é em si politico, mas pode tornar-se politico por uma série de procedimentos que faz existir
uma cena de dissenso e faz irromper um sujeito politico em disputa acerca da prépria cena e da
propriedade de um determinado objeto como politico.
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ou que seja capaz de ser chefe, ou por si mesmo ou com os outros, das fungbes
publicas da comunidade”.* De inicio, essa definicdo nos reporta a ja conhecida
distingdo entre os senhores por natureza, capazes de fazer uso do /6gos, e os
escravos por natureza, capazes de fazer uso apenas de sua propria forga. Desse
modo, se a comunidade politica se fundamenta na partilha da cidadania, exclui-se
logo de saida a figura do escravo por natureza. Essa classe habitara a pdlis e colhera
os beneficios proporcionais a sua contribuicdo, mas nao participara efetivamente da
comunidade politica, uma vez que nao tomam parte do /6gos na forma da hexis.

Em Aristételes, ainda, a cidadania ndo é negada apenas aos escravos por
natureza, mas também a todos aqueles que nao preenchem certos requisitos
minimos, como 0s metecos, por conta de sua relagao nao nativa com o territério, e as
criancas e idosos — esses ultimos, porque se encontrariam em fases da vida que os
tornam incapazes de exercer plenamente a cidadania. Dentre os requisitos, o 6cio
aparece como elemento fundamental para se pensar a cidadania em Aristoteles.
Simpatico em relagdo ao modo como os cartagineses prezavam pelo tempo livre para
se dedicarem a politica, Aristoteles passa a considera-lo um elemento fundamental
para o exercicio da cidadania: “a virtude do cidadao sobre o qual falamos nao deve
ser peculiar de todos, nem somente do homem livre, mas de quantos estédo
desincumbidos dos trabalhos necessarios”.>> Com isso, o ja seleto grupo dos cidadaos
se restringe ainda mais: para ser cidaddo nado basta ser livre, deve-se ser
verdadeiramente livre, isto é, deve-se romper com a necessidade do /abor, e com 0s
caprichos da poiesis. Adeus aos trabalhadores assalariados — ganhadores de
dinheiro, no Iéxico aristotélico —; adeus aos artesdos e comerciantes, atarefados com
seus afazeres e empreitadas; adeus as mulheres, incumbidas dos trabalhos
domeésticos e da criagao dos filhos, condenadas pela natureza a serem inferiores ao
homem, tal como a fémea em relagdo ao macho no mundo animal, e desprovidas da
capacidade de exercer a virtude com autoridade.?® Se o cidaddo € aquele capaz de
chefiar, o &, portanto, em dois sentidos: capaz, pois faz uso do /6gos, e capaz, pois

possui tempo livre para se dedicar ao exercicio das virtudes da alma.

54 Ibid., 1278b3-5.
55 Ipid., 1278a10-12 — grifos nossos.
56 Ipid., 1254b10-16 e 1260a10-15, respectivamente.
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Observa-se que em Aristételes, a comunidade politica se encerra, portanto, na
comunidade desses capazes. O escravo, o ganhador de dinheiro, o artesao, a crianga,
o idoso e a mulher ndo fazem a partilha. Ao contrario, sdo objetos da partilha.
Novamente o erro de contagem aparece, embora seja encoberto. E é encoberto pela
justificativa do bem comum: a pdlis autarquica € aquela que se instaura a partir da
justica distributiva que estabelece a igualdade proporcional em relagao ao valor/mérito
e, por isso, faz coincidir em sua finalidade os demais fins. Assim, s6 os capazes podem
guiar a polis a sua finalidade. Embora ndo sejamos mais colocados nas maos do rei-
fildsofo, como em Platdo, somos agora colocados nas maos desses ociosos. E se
quisermos sair das entranhas do mundo grego, encontraremos tantos outros capazes:
o tirano, o rei escolhido por Deus, o soberano instituido pelo contrato, a burguesia
tecnocratica etc. A despeito das diferengas — em alguns casos maiores do que em
outros —, 0 que se revela € que a politica pensada sob esse prisma é marcada por um
modo de “estar-junto humano™’ especifico, caracterizado pela hierarquizagdo e pela
desigualdade.

O principio desse estar-junto é simples: da a cada um a parte que Ihe cabe
segundo a evidéncia do que ele é. As maneiras de ser, as maneiras de fazer
e as maneiras de dizer — ou de nao dizer — ai remetem exatamente umas as
outras. [...] Ha, portanto, de um lado, essa légica que conta as partes
unicamente das “partes”, que distribui os corpos no espaco de sua visibilidade

ou de sua invisibilidade e pdée em concordancia os modos do ser, os modos
do fazer e os modos do dizer que convém a cada um.58

Ndo esgotaremos o trecho supracitado aqui, pois ele sera retomado
posteriormente, quando tratarmos dos processos de identificagcdo e de subjetivagcao
que estao presentes nos processos desencadeados pela politica, tal como Ranciere
a concebe. Por ora, cabe-nos perceber o modo como opera aquilo que a tradicédo
filoséfica chamou de politica, isto €, a forma genérica desse processo que estabelece
uma comunidade, um estar-junto, marcado pelo esquadrinhamento que estabelece
fronteiras e, portanto, limites entre uma ocupacao e outra, entre modos especificos de
ser, fazer e dizer. Em suma, a politica pensada sob esse aspecto € aquela que funda
uma comunidade da ordem, sendo ela um aspecto fundamental que deva ser
garantido. Nao foi apenas com o positivismo comteano do séc. XIX, com o

funcionalismo francés de Emile Durkheim, ou ainda com o conservadorismo britanico

57 RANCIERE, J. op. cit., p. 41.
58 |dem.
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do séc. XVIII, que a ideia de ordem se tornou central para pensar a comunidade
politica. A pacificagdo da vida dos individuos em sociedade a qual essa ideia faz
referéncia repousa sobre a estrutura rigida da partilha que constituem as partes e suas
ocupacoes e direitos. O exemplo de Aristételes sobre o qual nos debrucamos até
entdo n&o € o unico, mas nos da esse modelo. Se um dos fundadores da chamada
“Filosofia Politica” estabelece a pdlis como comunidade politica, como uma certa
partilha, o mesmo autor nos revela que ha alguma parte sem-parte nesse processo
de partilha. Porém, essa parte sem-parte nao é evidente, nem esta dada de anteméao,
pois ela é instaurada em um processo de sua demonstrag&o.%®

Ademais, se retomarmos a ideia de cidadania temos outro aspecto importante
para pensar esse processo ao qual se chamou politica: o governo. Aristoteles define
que a comunidade politica € a pdlis, que “existe a partir de um certo numero de
cidadaos”; e a forma de governo, por usa vez, constitui-se como “‘um tipo de
organizagao daqueles que habitam a cidade”.®° Sob esse aspecto, a forma de governo
€ a organizagao inclusive daqueles que nao sao considerados cidadaos. Vé-se que a
forma de governo se reporta a uma ordem anterior: a constituicdo da propria
comunidade politica, isto &, da definicdo de quem € o cidadao. O governo caracteriza-
se, assim, como uma forma de ordem que &, ela mesma, uma espécie de expressao
e manutengao dessa outra ordem anterior — no caso de Platdo, ordem natural — physis
—, ho caso de Aristoteles, ordem natural — posse do /6gos —, e contingencial — écio.

O esforgco de Ranciére, no intuito de evidenciar que a tradicdo dominante da
filosofia politica nao teria acolhido a aporia prépria da politica, reporta-se a um trabalho
de cerca de uma década que antecede a publicacdo de O Desentendimento (1995) e
gue encontra suas primeiras formulagdes reunidas na obra Nas Margens do Politico,
cuja primeira publicacdo se da em 1990, pela editora Osiris, e reune trés textos
produzidos entre 1986 e 1988, sendo eles: “O fim da politica”, “Os usos da
democracia” e “A comunidade dos iguais”. As reflexdes ali presentes se inseriam em
um contexto de debate especifico: por um lado, em meio as ideias de fim da histdria,
havia o debate do fim da politica ou de seu retorno — discussdo que aparece

posteriormente no prefacio de O Desentendimento como problema de abertura, ja

5 Quanto a questao da ndo evidéncia da parte sem-parte e ao processo de sua demonstragdo, sera
abordada posteriormente quando tratarmos do modo como Ranciére pensa a politica e seu processo
de instauracdo de uma cena de dissenso. Por ora, cabe-nos aqui a analise do movimento de contagem
e da instauragao das partes.

80 Politica, 1274b35-1275a1.
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mais elaborado; por outro lado, no contexto de publicagcao de Nas Margens do Politico,
ganhava forga o problema da democracia, por meio de um debate cuja tonica
deslocava a nogao de democracia para o eixo do consensual e da ideia de gestao de
mercado, afastando-a cada vez mais da ideia de participacdo e das formas de
agenciamento. Inseridos nesse contexto, os textos da primeira edicdo levantam
reflexdes calcadas na distingao entre a politica, enquanto substantivo, isto €, como
uma atividade que, em sentido vulgar, designa a luta pelo poder e as formas de seu
exercicio — o que Ranciére chamou de “cozinha governamental’®’ — e o politico,
enquanto adjetivo neutro, isto €, objeto filoséfico de pensamento que se refere a um
comum — aquilo que Ranciere chamou de “os principios da lei, do poder e da
comunidade™®?.

Tomar o politico dessa forma € pressupor uma unidade — a instancia da vida
comum — que se desenha de um dos seguintes modos: uma unidade que se remete
a esséncia da comunidade humana, isto €, ou a realizagdo do bem comum ou o
esfor¢o pelo mal menor; e uma unidade que é expressdo de um modo de vida ou de
organizagao de uma sociedade. Ocorre que, para Ranciere, ao tomar o politico sob
esse aspecto, faz-se com que o pensamento politico oscile entre “a tragédia
psicologica das paixdes de amor e 6dio, de medo e de piedade, de servidao e de
dominacéo [...] e a comédia sociologica dos costumes que comandam esta ou aquela
forma de leis e de poderes [...]".%% Assim, os textos da primeira edicao se desenvolvem
dentro de tais limites que, em suma, conduziam, segundo o autor, a dois
pensamentos: a arte politica [tekhné politiké] como pacificadora da comunidade por
meio da regulacdo das paixdes do multiplo e a democracia como forma de vida,
determinante de um certo estilo de reunido politica. Em linhas gerais, o objetivo dos
textos da primeira edicido era levar esses pensamentos ao limite, desvia-los e
promover uma inversao: “virar contra si mesma a légica prépria da tradicao da filosofia
politica™* que, segundo Ranciére, se expressa em certas, proposigdes tais como “a

politica é a arte de dirigir a vida das comunidades; a democracia € o estilo de vida dos

61 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico. Trad. Vanessa Brito e Jodo Pedro Cachopo. Lisboa: KKYM,
2014, p. 11.

62 |dem.
63 Jdem.
64 Ibid., p. 12.
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homens do multiplo; a politica € a arte de transformar a lei do multiplo democratico em
principio de vida comunitario”®®.

Assim, parece ser com os trés textos da primeira edicdo que o pensamento
politico de Ranciére comega a se organizar como um projeto que busca responder a
certas proposi¢des essenciais da tradicdo dominante na filosofia politica e a elaborar
uma forma outra de se pensar tais questées. Porém, de acordo com Ranciére, o
trabalho iniciado pelas reflexdes dos textos da primeira edicdo sé poderia ser levado
a cabo se o esforco de levar tais pensamentos ao limite, desvia-los e promover tal
inversao, estivesse comprometido com um movimento de ruptura que se apoiasse em
dois contra-principios essenciais: a politica ndo € a arte de dirigir as comunidades,
mas se da como uma forma dissensual do agir humano; e a democracia n&o € uma
forma de governo nem um estilo de vida social, mas um modo de subjetivagdo.®® E
essa dupla contra-afirmagao requer o abandono da ideia de que a politica € uma
esséncia da vida humana coletiva e, ao mesmo tempo, o abandono da ideia de politica
como relagdes de poder.5”

Parece ser no texto “O fim da politica” que Ranciére lanca as bases dessas
ideias, por meio de incursdes que nos permitem identificar o limite dessa ideia de arte
politica como gestdo da vida social. Ranciére busca pensar isso partindo de uma
andlise da disputa presidencial francesa de 1988 que se deu entre Francois
Mitterrand, do Partido Socialista, titular do cargo a época e que concorria a reeleigéo,
e Jacques Chirac, entdo Primeiro-Ministro pelo Reagrupamento para a Republica,
partido de centro-direita. A eleigdo que representava a disputa entre o velho e o0 novo
€ tomada por Ranciére como um caso singular que possibilitaria pensar a questao do
fim da politica e suas consequéncias em distintas acepcoes.

Segundo Ranciére, no contexto dessa disputa, o fim da politica calcava-se, de
certo modo, como fim da promessa. E a promessa é, em suma, um certo uso do
tempo: a crenga no porvir, isto &, a fé em um télos. Nesse contexto, o século XIX seria
aquele que mais teria dado corpo a essa politica da promessa, cujo principio
teleolégico seria o0 mal a se abandonar para que, assim, se adentrasse ao novo do

século XX. Chirac apresentava-se como esse novo, que denunciava a velha politica

65 |Idem.
66 Jdem.

67 Voltaremos a isso. Mas cabe salientar que para Ranciére a politica pode ser atravessada por relagdes
de poder, mas nao sao essas relagdes que definem o proprio da politica.
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da promessa. O que se pretendia era um exercicio politico no presente, a
reinvindicagdo da juventude, do dinamismo e do empreendedorismo — esse termo
terrivelmente contemporaneo; em suma, Chirac era o bastido do centro, o espago sem
promessa, liberto da divisdo, “0 nome genérico de uma nova configuragéo do espacgo
politico, do livre desdobramento de uma forga consensual adequada ao livre
desdobramento apolitico da produgdo e da circulagdo”. % O partido do fim da
promessa e do novo tempo propunha que o social se pacificaria sozinho, no sentido
de uma autogestédo do social. Uma vez aberto esse espago, ndo mais povoado pela
promessa, ter-se-ia o livre desdobramento de uma forga consensual: ndo mais o télos
do bem viver, mas sua realizagado na circulagao das fruicdes e das mercadorias. Em
suma, esse pensamento encarnava a acepgao de uma politica cuja potestas se liga a
pontentia, isto €, uma politica como “arte de fazer avancgar as energias do mundo”.%®
Ocorre que, se ja é dificil decretar o fim, verifica-lo empiricamente € uma tarefa ainda
pior. O centro, esse espago sem promessa, “ndo cessa de se furtar”.”® E foi isso o que
se verificou nas eleicdes presidenciais francesas de 1988: o novo nao fora capaz de
imputar ao velho o mal da promessa.

O que se deu foi o retorno do arcaico, embora sob a forma do partido de um
NOVO consenso, um consenso que se edificara sob o medo da cisdo. Assim, o velho
apareceu como o partido do fim da divisdo. Tal divisdo surge como promessa do pior,
isto é, da ruptura e da guerra — essa foi, segundo Ranciére, a unica promessa do
presidente-candidato. Um movimento arcaico, porque imemorial: movimento que ao
mesmo tempo cria o0 abismo e a angustia e remete a politica a uma de suas formas
mais primevas, como arte de pacificacdo. O presidente-candidato foi capaz de ligar a
potestas a auctoritas, “virtude que precede a lei e o exercicio do poder”.”" Nessa
acepgao, o social ndo se pacificaria sozinho na circulagdo das fruicbes e das
mercadorias em um espaco livre: eis a promessa do pior, a eminéncia da guerra. Tal
pacificacdo ha de ser fruto de uma arte e de um auctor, o sabio capaz de levar a cabo
tal tarefa: eis a necessidade da velha arte politica.

E sob esse signo do auctor, do garantidor, que o arcaico vem & tona, sob a

forma do novo consenso. Sob o aspecto do arcaico, o novo de Chirac aparece como

68 Ipid., p. 20.
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o dois, isto €, como multiplo. Ao pretender um espaco livre do télos e a politica como
uma certa gestao da circulagdo nesse espaco, o social aparece fragmentado. Por isso
€ promessa de cisdo: ndo ha o Um. Essa unidade, so6 a velha arte politica seria capaz
de dar corpo, por meio da pacificacdo. Porém, aos olhos do novo ele n&o aparece a
si mesmo como multiplo, mas como o0 uno. Isto &€, ao estabelecer a politica como
aquela arte de fazer avancar as energias do mundo, o novo cré na autogestdo do
social: ao tornar o social apolitico — no sentido da auséncia da velha arte politica
teleolégica no social —, da-se ensejo a pacificacdo autorregulada deste. Assim, aos
olhos do novo, a promessa do pior ndo se sustenta. Nao ha necessidade da velha
politica. Ao contrario, ha apenas necessidade do fim da promessa.

Nos dois casos, porém, Ranciére identifica um movimento de subtragdo do
politico. Embora Ranciére, a essa altura do texto, ainda n&do chegue nem mesmo a
esbocgar uma ideia clara do que seria o politico, pela negativa, isto €, pela proposigao
de que, nesses dois casos, vé-se uma subtracado do politico, o autor ja faz perceber
que esse politico ao qual se refere ndo se identifica nem com a velha arte politica do
auctor, nem com a arte de fazer avangar as energias do mundo da gestado
autorregulada do novo. O trago que perpassa essas duas formas de pensamento e
que permite Ranciére reconhecer nelas a subtracao do politico € a pretensao ao Um,
a pacificagdo. Assim, Ranciére ja trabalha com a ideia de que furtar-se ao conflito é
furtar-se ao politico e vice-versa. Nao s6 o fim da politica como fim da promessa da
cabo a esse movimento, mas o gesto que traz novamente a baila a arcaica arte politica
também o faz, uma vez que ambos pretendem o Um, embora de modos distintos.
Esse é o processo de secularizagao, isto €, o movimento pelo qual o préprio do politico
€ subtraido — ele identifica a secularizagdo com modernizagdo. Ranciére chega a
dizer, posteriormente, que teria sido Aristoteles um dos primeiros a dar cabo a
modernizacgao dentro da politica, com a proposi¢cdo de uma utopia centrista. Tratemos
disso.

E importante destacar que, nesse traco da arte politica que se coloca como
aquela que dara cabo a pacificagao, Ranciére vé o movimento arcaico que faz vir a
baila uma “conjuncao ancestral das pequenas praticas governamentais e das grandes
teorias filosoficas”.”? Parece ser aqui uma das primeiras vezes que o filésofo franco-

argelino liga a tradigao filoséfica ao movimento de subtragdo do politico. Sob esse

72 |pid., p. 24.
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aspecto, a filosofia politica ja aparece, mesmo que de modo ainda pouco
desenvolvido, como uma teorizagado dessa arte politica, isto €, como teorizagcdo da
arte da pacificagdo. Ranciére afirma que
“[...] a pacificagao reciproca do social e do politico € uma questao de velhos,
uma velha questdo que a arte politica sempre reconheceu como a sua
esséncia paradoxal. A arte politica € uma arte que consiste em suprimir o

politico. E uma operagdo de subtracdo de si. Talvez o ‘fim da politica’ ndo
seja sendo o seu culminar, o culminar sempre jovem da sua velhice”.”?

E com base nessas duas suspeitas, de que somente o arcaismo pode dar cabo
ao movimento de subtragcdo do politico e de que tal movimento faz ver a ligagao
ancestral entre tal arte politica e a filosofia, que Ranciére se colocara a investigar os
fundadores da filosofia politica grega classica. De acordo com o autor, ao se tomar a
Republica ou a Politica como paradigmas da filosofia politica, a exemplo do que faz
Leo Strauss, incorre-se, talvez, no erro de apagar “a tensao originaria entre filosofia e
politica” que é fundamental a questao.”

Haveria, portanto, uma certa ambivaléncia na relacao da filosofia com o politico
e Ranciére vé na Politica de Aristoteles o lugar em que essa ambivaléncia se
manifesta de modo mais complexo: ela se apresenta nas duas origens do politico, que
se desenham na obra do estagirita e que dao ensejo a duas formas de se conceber a
arcaica arte politica. De um lado, aquela que, nos fundamentos desenvolvidos no Livro
I, anuncia-se como a boa origem do politico: a separagao entre os possuidores do
I6gos e os relegados a phoné. Nesse primeiro caso, a arte politica que busca submeter
o0 multiplo ao Um aparece como organizagao coletiva dos homens orientados a um
télos. De outro lado, aquela que, no tratamento da concretude da organizagdo da
cidade, desenvolvido no Livro IV, aparece como a ma origem do politico: a facticidade
da cidade dividida em dois grupos, o grande grupo dos pobres — em sentido mais
amplo, como aporoi [desprovidos] — e o pequeno grupo dos ricos —também em sentido
mais amplo, como edporoi [bem providos]. Nesse segundo caso, a arte politica
aparece como o tratamento da divisdo social.

Essa duplicidade do transcendente-imanente reclama a primeira tarefa da arte
politica, uma tarefa dupla que, em termos modernos, segundo Ranciéere, seria a da

reducdo social do politico — “distribuicado dos poderes” — e a da reducdo politica do
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social — “distribuigdo das riquezas”. ’® Para tanto, a solugdo ideal na proposta
aristotélica se encontra na ocupacao do centro politico da cidade pela classe média —
aqueles que ndo sao nem ricos nem pobres. Assim, Aristoteles faz coincidir o centro
politico e o centro social, promovendo a reducédo de um pelo outro: “a perfeigao politica
tende para a sua auto supress&o”.”® Ocorre que o centro ndo cessa de se furtar, e tal
proposta parece nao ter sido verificada em lugar nenhum. A justificativa aristotélica a
época era a de que as cidades nao seriam grandes o suficiente para fazer surgir essa
classe média que ocuparia o centro. Assim, Aristoteles joga para o futuro a realizagao
desse ideal. Porém, de acordo com Ranciére, tal solugao permanece, ainda, um ideal,
e a proposta toma a forma de uma utopia centrista’’: em nosso tempo, a classe média
e o setor terciario cresceram, mas ainda ndo se viu surgir o governo do centro, tal
como proposto por Aristételes.’®

Em suma, o projeto aristotélico € ainda, mesmo que sob outra forma, a
continuagao do programa platénico, isto €, opera com vistas a submeter o mdiltiplo ao
Um. A filosofia, sob a luz dessa tradi¢ao, realiza entdo um ato duplo: ela apaga a
divisdo que ha entre ela e o politico e, assim, pde fim ao carater proprio da politica.
Ou seja, a filosofia acaba por suspender a autonomia do politico, submetendo-o a ela.
Com isso, a filosofia tira da politica o mdltiplo, a divisao, o desmedido que Ihe é proprio.
Esse movimento da filosofia pretende um afastamento da “politica empirica”’®, mas
que, no fim, produz exatamente o contrario, isto €, acaba por produzir a coincidéncia
exata entre elas. Ranciére ndo apresenta uma definigdo daquilo que aqui ele chama
de “politica empirica”. Porém, a falta de uma definicdo n&o parece inviabilizar a
compreensao do que esta em jogo: tomando por base o préprio desenvolvimento do
texto, é possivel perceber o traco que esta embutido na expressao “politica empirica”,
isto &, o traco de consensualidade, de pacificagao do social por meio de uma tekhné.

Nesse sentido, por mais que Ranciére nao defina “politica empirica”, o que sobressai

75 Ibid., p. 27.
8 |Idem.
7 Ibid., p. 27-28.

78 Permanece a utopia: ndo a utopia sob a sua forma mais superficial, isto é, a do lugar que nao existe,
mas a da construgéo intelectual. Sob esse aspecto, Ranciére vé a utopia centrista de Aristoteles como
uma “utopia realista”, ou também uma “utopia imperceptivel”’, pois, ao aparecer sob as vestes do
realismo, apresenta-se como nao-utopia. Porém, para ele, “o realismo ndo € nem a recusa lucida da
utopia nem o esquecimento do telos. E uma das maneiras utdpicas de configurar o telos, de reencontrar
a rosa da razao na cruz do presente”. Na solugao aristotélica, isso se da na proposta que faz “coincidir
dois espacos separados, a saber, a média social € o centro politico”. Idem.
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aqui é a critica a uma filosofia que se pretende distinta — e distante — da pratica politica
dos magistrados, uma filosofia que se propde a pensar os fundamentos e a natureza
das coisas politicas para além do cotidiano exercicio do poder na polis, mas que acaba
por coincidir com essa pratica ordinaria ao executar o mesmo movimento de reducao
do politico, a redugao do multiplo ao Um.

Ora, se o social ndo fora capaz de ocupar o centro politico para pacifica-lo, por
meio da classe média, resta entdo o caminho oposto: pacificar o social pelo politico.
De acordo com Ranciére, é o que Aristételes busca fazer entre os Livros IV e VI da
Politica, quando examina e qualifica as boas e mas formas de democracia. Ranciéere
toma a democracia rural, exposta no Livro IV, como paradigma para pensar esse
ponto: ndo tendo tempo para fazer assembleias, ocupados que estardo com o
trabalho, os agricultores preferirdo deixar os cargos aqueles que tém os recursos para
tanto [prosodos]. Assim, ha boa democracia na medida em que os agricultores
disponham da exousia [privilégio, direito, poder] de fazer politica, mas desistam de
fazé-la, deixando tal atividade para os que dispdem da ousia. Sob esse aspecto, a
arte politica fratura o démos, produzindo distanciamentos politicos, sociais e
territoriais. O que esta posto aqui é que a arte politica deve se valer das contradigdes
democraticas, mas de um modo bastante particular: jogar com as forgas paradoxais
do démos sem, porém, comprometer-se com ele. De acordo com Ranciére, é fazer
com que o démos afaste-se de si mesmo incessantemente, dispersando-se na
multiplicidade de focos de fruicdo e de prazeres intermitentes. “A ma democracia é a
que coincide com o seu nome, aquela em que o démos exerce o poder, habita o centro
da cidade”.®° E por isso que a boa democracia aparece, entdo, como uma democracia
distante de si mesma ou, em ultima instancia, como ndo-democracia, isto €, como
politeia [constituigao, regime da lei].

Mas a introdugdo dos distanciamentos politicos e sociais com base no
distanciamento territorial ndo é capaz de gerar um centro vazio, pois sempre ha
alguém. Assim, seja pela via ideal da classe média que ocupa o centro politico, seja
pela via da classe dos que nao dispdéem do présodos e, por isso, se ausenta do centro,
nao ha nada que interdite o politico e dé cabo a pacificagdo. A chave para tal tarefa
esta na necessidade da arte politica “ao distribuir os lugares, distribuir os afetos, retirar

80 Jbid., p. 28-29.
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ao que se da a uns o carater desejavel para outros”.®! Como ja sublinhado, é
imperativo que a poténcia do exercicio da politica dos agricultores ndo se torne ato;
que a ousia permaneca reservada, face a gratuidade da exousia. E para isso, n&o
basta que os agricultores estejam longe da agora: é também necessario que eles nao
queiram ir a agora, que almejem outra coisa e assim exer¢gam a agricultura satisfeitos
de sua ocupagio.??

O que aqui se coloca € menos o0 modo como este ou aquele grupo deva se
comportar, ou qual espago devam ocupar nessa ordem, ou mesmo a forma da ordem
em si, mas o movimento que a faz vir a baila. As posi¢des e seus ocupantes mudam
dentro do jogo. De fato, o préprio jogo muda: € o que se vé na modernidade, por
exemplo, em que outro jogo se desenha sob a promessa de que os pobres tomem
parte da politica. Mas, a despeito de tais mudangas, o movimento que desenha o jogo
permanece: o movimento que distribui e redistribui cada qual em um devido lugar e
em uma devida ocupagao.

Platdo, a seu modo, ja teria realizado esse movimento. De modo geral, a
Republica € o seu desenrolar: o dialogo socratico distribui os espagos da pdlis, os
corpos que os ocuparao e as fungdes que desempenharao; distribui-se também ali os
afetos ligados a percepgao dos lugares e das funcdes, os afetos que encerram os
corpos em tais lugares e fungdes — como a sabedoria para os guardides em sentido
pleno e a honra para os guardides-guerreiros, por exemplo. A exousia cola-se a ousia,
manifestando-se na figura do sabio: a partir de entdo, sé a ele cabe o privilégio de
fazer politica. Porém, o movimento de Aristoteles é ligeiramente distinto, mais
complexo, uma vez que permite a todos a exousia. De acordo com Ranciére,
Aristoteles inventou

[...] o essencial: a ‘modernizagao’, a politica do fim do politico, esse fim que
se confunde com o seu nascimento: a arte de suprimir o social pelo politico e
o politico pelo social. [Por meio desse movimento] a arte politica organiza a
deflagéo da politica, cria o social que falta para o cumprimento natural desse
fim. Ela cria na conflitualidade do ser em conjunto os intervalos de interesses

que divergem e coexistem. Ela suscita esse social em que o privado e o
publico se harmonizam na distancia [...].82

81 Ipid., p. 30.

82 Para nos, ha um elemento de central interesse nessa discussao: a distribuicdo dos afetos que faz
com que os agricultores desejem sua ocupacao e abdiquem do direito de participagdo. Retornaremos
a esse ponto em momento oportuno para o desenvolvimento dessa ideia, ligando-a a ideia de partilha
do sensivel.

8 Ipid., p. 31.
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Ai esta o ponto que Ranciere considera essencial: Aristoteles ndo busca abolir
a conflitualidade do ser em conjunto por meio da reducéo direta do mditiplo, tal como
se da com o comunismo platénico sob a forma da unidade excessiva. As primeiras
paginas do Livro Il da Politica s&o esclarecedoras quanto a isso. Ao tomar a cidade
como uma pluralidade, Aristoteles realiza diversas investidas contra seu mestre:
embora ele reconheca que a unidade seja fundamental para a pdlis, € necessario que
essa unidade se harmonize com a facticidade da pluralidade, isto é, construa-se na
propria conflitualidade dessa pluralidade. E evidente que no ideal da Republica ha a
separagao das classes que se sustenta em um principio de natureza [physis] e se
manifesta na virtude [areté] de cada classe que encontra seu paralelo na alma
[psykhé] dos homens. Nao parece ser ai, essencialmente, que Aristoteles vé o
problema, mas na ideia de uma unidade que dissolve o publico e o privado. O
estagirita escreve contra Platdo que “se todas as coisas sdo comuns a todos do
mesmo modo, por que esses se distinguirdo daqueles guardides? Ou com que
raciocinio se manteriam submissos ao seu poder [...]?”.8* Na visao aristotélica, ao se
abolir a divisao entre o publico e o privado e se colocar tudo sob o ideal do comum, a
distribuicdo dos espacos, lugares, fungdes e afetos ndo se sustentaria. Para tanto,
torna-se necessaria a separacgao entre o publico e o privado: para que os agricultores
nao fagam politica € necessario que permanegcam exercendo sua fungao; para que
permanecam exercendo sua funcdo € necessario que queiram dela se ocupar; para
que queiram dela se ocupar, é necessario que ela possibilite um ganho privado.

Agora a utopia realista do centro esta completa: “aquela em que a massa dos
cidadaos satisfaz a sua preferéncia pela atividade lucrativa em detrimento da atividade
cidada”.® Mas estranhamente — ou ndo —, essa boa democracia aristotélica se
assemelha “quase integralmente” ao despotismo ou tirania, isto é, a simples e pura
negacao da politica que se da pela reducéao total do comum e a ampliacao extensiva
do mundo privado, encerrando os individuos “na mesquinhez, na idiotia dos interesses
privados”. 8 Aristoteles ndo poderia estabelecer essa relagdo, entre a sua boa
democracia e a tirania, mas Ranciére o faz, e vé nessa aproximacgao o paradoxo que

caracteriza a arte politica: a despolitizagcdo. Fecha-se, assim, o circulo que liga o

84 Politica, 1264a, 18-20.
8 RANCIERE, J. op. cit. p., 31.
86 |dem — grifos do autor.
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comeco e o fim dessa arte politica, cuja realizagao é, ao mesmo tempo, seu abismo:
“esta supresséao politica da politica é também a forma que a filosofia encontra para
realizar a imagem mais proxima possivel do Bem politico [...]".87 E Mitterrand é, pois,
o bastidao do aristotelismo na disputa presidencial, uma vez que executa o movimento
imemorial em nome da arte politica, isto é, da arte de subtrac&o do politico sob o nome

de arte politica.

1.4. PoLiclAl

Em uma comunicagao intitulada “Politics, identification and subjectivization”8
apresentada no coloquio Questioning Identity, ocorrido em 1991, em Nova lorque,
esse processo de subtragdo da politica ganha um nome proprio: € o nome de um
processo de governo que se “assenta na distribuicdo hierarquica dos lugares e
funcdes e consiste em organizar a reunido dos homens em comunidade e o seu
consentimento. Darei a este processo o nome de policia”.8 Essa ideia aparece mais
bem formulada em O Desentendimento, obra que é, de certo modo, o resultado do
trabalho realizado por Ranciére entre o fim dos anos 1980 e a primeira metade da
década de 1990. Podemos recorrer as suas palavras de modo a complementar a
proposicao ainda inicial exposta na comunicacdo apresentada no coléquio
novaiorquino:

Chama-se geralmente pelo nome de politica o conjunto de processos pelos
quais se operam a agregacao e o consentimento das coletividades, a
organizagao dos poderes, a distribuicdo dos lugares e fung¢des e os sistemas
de legitimagdo dessa distribuicdo. Proponho dar um outro nome a essa
distribuicdo e ao sistema dessas legitimagbes. Proponho chama-los de
policia. [...] A policia é, na sua esséncia, a lei, geralmente implicita, que define
a parte ou a auséncia de parte das ‘partes’. Mas, para definir isso, é preciso
antes definir a configuracéo do sensivel na qual se inscrevem umas e outras.
A policia é assim, antes de mais nada, uma ordem dos corpos que define as
divisdes entre os modos do fazer, os modos de ser e os modos do dizer, que

faz que tais corpos sejam designados por seu nome para tal lugar e tal tarefa;
€ uma ordem do visivel e do dizivel que faz com que essa atividade seja

87 Ibid., 32.

8 RANCIERE, J. “Politics, identification and subjectivization”. The Identity in Question. Cambridge
Massachusetts: MIT Press, vol. 61, out. 1992, p. 58-64. A versao francesa do texto foi inserida na
segunda edi¢do da coletdnea Nas Margens do Politico, publicada pela editora La Fabrique, em 1998,

que contou com a adigao desse e mais trés outros textos: “O inadmissivel”, “A causa do outro” e “Dez
teses sobre a politica”.

8 RANCIERE, J. op. cit. p., 69.
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visivel e outra ndo o seja, que essa palavra seja entendida como discurso e
outra como ruido [...] A policia ndo é tanto uma ‘disciplinarizagdo’ dos corpos
quanto uma regra de seu aparecer, uma configuragdo das ocupagées e das
propriedades dos espagos em que essas ocupacoes sao distribuidas.®°

Eis aquela que se encontra, aos olhos de Ranciere, sob as vestes da politica,
o conjunto de procedimentos de ordenagéao e distribuigdo dos corpos, das ocupagdes
e das fungdes a serem exercidas em uma comunidade, segundo uma certa légica do
aparecer determinada por uma configuragdo que promove a instauracédo e a
manutengdo daquilo que € préprio de cada “parte” segundo sua parte. No projeto
ranciéreano, sua identificagdo e nomeagao € fundamental para que se opere a
distingao em relacao aquilo que o autor identifica como politica, uma vez que permite
circunscrever os limites daquilo que é préprio da politica e, assim, pensar a tradigao
dominante da filosofia politica a partir de uma forma outra de se conceber a atividade
politica, ndo mais como a ordenacdo das comunidades humanas por meio de
principios como lei e Estado em busca de um bem comum, ou sob a perspectiva das
relagdes de poder.

De saida, ao nos depararmos com o uso da palavra policia que Ranciére faz
para se referir a tais processos, talvez o impulso de se estabelecer algum tipo de
relagdo com Foucault pareca irresistivel, sendo quase inevitavel, haja vista a
proximidade dos pensadores, as similaridades em seus métodos de trabalho e o
contexto de debate em que estavam inseridos. Porém, € necessario que se
estabeleca, logo de inicio, as distingdes conceituais entre esses dois autores quanto
ao uso dessa palavra.

Em linhas muito gerais, em Foucault, a policia € técnica de governo, isto é, de
controle da vida que a toma como objeto do poder. No decorrer do curso Seguranga,
Territorio e Populagdo (1977-1978), Foucault realiza uma genealogia das formas de
Estado moderno a partir de uma investigacdo dos processos de produgdo das
diversas formas de governamentalidade. Nesse ambito, Foucault identifica trés
momentos de uso da policia: seu uso ainda muito genérico no fim dos séculos XV e
XVI, como formas ainda pouco complexas e organizadas de exercicio do poder
politico por uma autoridade publica sobre uma sociedade humana; a
politzeiwisseschaft alema e as praticas francesas que dao forma aquilo que ele
chamou de Estado de policia nos séculos XVII e XVIII; e a policia como instrumento

% RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 41-43.
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repressivo do Estado na governamentalidade de gestédo, tal como pensada pelos
economistas do século XVIII.°" Em outubro de 1979, em uma conferéncia proferida na
Universidade de Stanford, publicada posteriormente sob o titulo Omnes et
Singulatim92, Foucault retoma essa analise historica sobre os usos da palavra policia
na Europa de modo similar ao que fez na aula de 29 de margo de 1978 no Collége de
France, trazendo novas contribuicbes para essa questéo.

S&o precisamente nesses dois textos que encontramos a base para pensar o
conceito de policia, tal como trabalhado por Foucault. Porém, a despeito das variagdes
que a ideia de policia tenha sofrido na histéria moderna de acordo com cada autor
analisado por Foucault, uma ideia geral permanece: a policia estende-se para além
das instituicdes governamentais, ndo se restringe ao aparelho repressivo do Estado —
uma vez que esse € um de seus efeitos — e se caracteriza, especificamente, como um
conjunto de procedimentos de exercicio do poder sobre uma determinada sociedade
humana.

Diante disso, Ranciére buscou demarcar as distingdes entre a sua concepcao
de policia e a ideia utilizada por Foucault em seus textos. De acordo com Ranciere

Essa definicdo de policia, elaborada no contexto polémico daqueles anos
oitenta sobre a questdo da ‘identidade’, é independente da elaboragéo da
questao da biopolitica em Foucault. Ao prop6-la, eu tive o cuidado de apartar
esta nogao da associagao habitual policia/aparelho repressivo e também da
problematica foucaultiana de disciplinarizagdo dos corpos — ou da ‘sociedade
de vigilancia’'. Ou seja, é dentro desse contexto que considerei util recordar
que, no proprio Foucault, a questao da policia € bem mais ampla que aquela
de aparelho repressivo e de disciplinarizacdo dos corpos. Mas, claro esta, a
palavra policia reenvia a dois dispositivos tedricos muito diferentes. Em
Omnes et singulatim, Foucault trata da policia como dispositivo institucional
participante do controle de poder sobre a vida e os corpos. Policia, para mim,
nao define uma instituigdo de poder, mas um principio de partilha do sensivel
no interior da qual podem ser definidas as estratégias e as técnicas do poder.
[...] O social € em Foucault objeto de uma preocupacgao do poder. Foucault
transformou a forma classica da preocupagdao com o social (a inquietude
diante das massas laboriosas/perigosas) no cerco positivo do poder na

gestdo da vida e na producao de formas otimizadas de individuagéo. [...] Para
mim, o social ndo é um problema de poder.%3

A base da distingdo entre Foucault e Ranciére quanto a questdo da policia

encontra-se justamente nas relagées de poder, uma vez que, como ja observado

91 Aula de 29 de margo de 1978. FOUCAULT, M. Seguranca, Territério e Populagdo. Trad. Eduardo
Brandao. S&do Paulo: Martins Fontes, 2008, p. 419-441.

92 FOUCAULT, M. “Omnes et singulatim”. Trad. Heloisa Jahn. Novos Estudos. CEBRAP, n° 26, margo
de 1990, p. 77-99.

93 RANCIERE, J. “Biopolitica ou politica?”. Entrevista concedida Eric Alliez. Multitudes. N° 1, maio de
2000. Trad. Edélcio Mostaco. In: Urdimento. Floriandpolis: UDESC, vol. 1, n° 15, p. 75-79, 2010.
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anteriormente, Ranciére se propde a deixar de lado a questdo do poder como
elemento definidor da atividade politica; e como se evidencia no excerto supracitado,
issO ndo se da apenas em relacdo a tematica da politica, mas também da policia: o
elemento da partilha do sensivel aparece como ponto fundamental para se pensar
ambos os processos. E o que se |& na abertura da tese sete do texto “Dez teses sobre
politica”, em que Ranciére escreve que “o0 espacgo da policia ndo é o da repressao, tao
pouco o controle sobre o que esta vivo. A sua esséncia € uma certa partilha do
sensivel”.%* Até aqui, pudemos desenvolver de modo substancial a ideia de partilha
[partage] nesse contexto da subtragao do politico, como o ato de contagem que agora
pudemos identificar como policia.® Torna-se necessario, porém, investigar esse

elemento sensivel que faz parte da partilha.

1.5. ESTETICA E PARTILHA DO SENSIVEL.

Nos trés textos presentes na primeira edigdo de Nas Margens do Politico,
Ranciére ja fala sobre uma partilha e a identifica com um movimento duplo que se da
no ato de contagem, tal como buscamos reconstruir anteriormente. Porém, o elemento
do “sensivel’ ndo estava presente de modo explicito em tais textos — embora,
retroativamente, seja possivel propor sua presenga implicita nas afirmagbes que
versam sobre as regras do aparecer e a questdo sobre a relagdo valor-direito
trabalhada nas incursbes que o autor fez aos textos de Platdo e Aristételes,
principalmente quando se coloca a questdo da distribuicdo das partes no que
concerne a cada ocupacao e aos afetos relativos a essas ocupacgoes, o que determina
certos modos de ser, fazer e dizer. Contudo, é no prefacio de Politicas da Escrita, uma
obra publicada pela primeira vez no Brasil em 1995% — obra essa dedicada a literatura,
mais especificamente a atividade da escrita — que a ideia de partilha do sensivel

aparece definida do modo tal como a conhecemos hoje — embora, possivelmente a

% RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 146.

9 Uma adverténcia parece necessaria: ao pensar a policia, Ranciére ndo procede por meio de juizos
morais que tendem a uma compreensdo pejorativa ou, menos ainda, nefasta: “Portanto, utilizarei a
partir de agora a palavra policia e o adjetivo policial num sentido amplo, que é também um sentido
‘neutro’, ndo pejorativo”. RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 42.

9 Saliente-se que a publicagdo de Politicas da Escrita se da primeiramente no Brasil, pela editora 34
e, posteriormente, na Franca.
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ideia ja estivesse em desenvolvimento em funcdo da elaboracdo de O
Desentendimento, publicado pela primeira vez no mesmo ano, na Franga.%” De todo
modo, ao tratar da escrita como uma atividade politica, o autor afirma que ela o é
porque seu gesto pertence a constituicdo estética da comunidade. E a partir desse
prisma, a definicdo que Ranciére apresenta € esta:
Pelo termo ‘constituicao estética’ deve-se entender aqui a partilha do sensivel
que da forma a comunidade. Partilha significa duas coisas: a participagdo em
um conjunto comum e, inversamente, a separagdo e distribuicdo dos
quinhdes. A partilha do sensivel é, portanto, 0 modo como a relagdo entre um

conjunto comum partilhado e a divisdo de partes exclusivas se determina no
sensivel.?8

E sabido que durante certo tempo Ranciére lecionou politica e estética na
Université Paris VIl (Vincennes/Saint-Denis), dedicando-se ao estudo, ensino e
producgao intelectual sobre essas duas areas — trabalho que continua sendo realizado
apo6s se tornar professor emérito da instituicdo, por meio de seminarios que realiza
como convidado em outras instituicdes e publicacbes que tem realizado nos ultimos
anos. Assim, a proposi¢cao de um conceito caro as suas elaborag¢des sobre a politica,
ao ser feita em uma obra dedicada a atividade da escrita, permite-nos perceber as
relagdes e intersecgdes operadas por Ranciere entre essas duas areas de modo cada
vez mais forte e frequente em seu pensamento a partir da década de 1990. De fato, é
possivel considerar que a ideia de partilha do sensivel sofre influéncia das
elaboragdes de Ranciére sobre a producgao artistica, tal como € desenvolvido pelo
autor em seus trabalhos sobre a revolugao estética nas artes. Bernard Aspe destaca
que apods a revolucao estética, que ele chama de revolugcdo sensivel, ha um tal
entrelagamento entre arte e politica em que uma torna-se necessaria para explicar a
outra. Porém, ele salienta que isso nao implica em uma indistingdo entre o que é
artistico e o que é politico. Pelo contrario, a distingcdo é necessaria justamente para
que se entenda seu entrelacamento.®® Fagamos, pois, uma breve incursdo no

pensamento estético de Ranciére com vistas a identificar melhor tais relagdes.

9 Importante destacar, porém, que no primeiro uso do termo partiha do sensivel em O
Desentendimento, Ranciére fez referéncia a definicdo apresentada em Politicas da Escrita, por meio
de uma nota de rodapé.

98 RANCIERE, J. Politicas da Escrita. 22 Ed. Trad. Raquel Ramalhete, Lais Vilanova, Ligia Vassalo e
Eloisa Ribeiro, 2017, p. 7-8.

99 ASPE, Bernard. “A revolugao sensivel’. Trad. Pedro Hussak e Velthen Ramos. Aisthe. Vol. VII, n® 11,
2013, p. 62.
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Em O Inconsciente Estético, uma breve obra publicada em 2001, fruto de duas
conferéncias realizadas na Ecole de Psychanalyse ocorridas em janeiro de 2000, em
Bruxelas, Ranciére ndo se propde a pensar historia da arte'%° a partir de suas escolas,
de seus temas dominantes ou das técnicas empregadas em seu fazer, mas a partir
de seus regimes de pensamento, em que aspectos como tradigdo, temas e técnicas
sao operacionalizados a partir de um determinado modo de conectar as praticas e as
suas formas de visibilidade, que constitui e expressa uma determinada imagem do
pensamento da arte. 19" Essa concepcgdo, porém, nos remete as proposicoes
realizadas um ano antes, em A Partilha do Sensivel. Ao tratar da relagdo entre
modernidade, vanguarda e arte, Ranciére ja havia apresentado a ideia de que ha trés
regimes de pensamento da arte: o regime ético, o regime poético, ou representativo,
e o regime estético. A definicdo desses trés regimes é apresentada de modo bastante
sintético em um texto intitulado “The Aesthetic Revolution and Its Outcomes”,
publicado na New Left Review em 2002, no qual Ranciére escreve a nota de rodapé
que segue:

No regime ético, obras de arte n&o possuem autonomia. Elas s&o vistas como
imagens a serem questionadas pela sua verdade e por seu efeito no ethos
dos individuos e da comunidade. A Republica de Platao oferece um modelo
perfeito desse regime. No regime representacional, obras de arte pertencem
a esfera da imitacdo e ndo sdo mais sujeitas as leis da verdade ou as regras
comuns da utilidade. Elas ndo sao tanto cépias da realidade, mas meios de
impor uma forma a matéria. Como tais, sao sujeitas a um conjunto de normas
intrinsecas: uma hierarquia dos géneros, adequagao da expressio ao tema,
correspondéncia entre as artes, etc. O regime estético derruba essa
normatividade e a relagdo entre forma e matéria na qual ela é baseada.
Agora, obras de arte sdo definidas como tais por pertencerem a um
sensorium especifico que desponta como uma excegédo em relagéo ao regime
normal do sensivel, que nos apresenta uma adequagido imediata do
pensamento e da materialidade sensivel.02

Nao ha “Arte” no regime ético, mas “artes”, isto &, tékhne, modos do fazer que
envolvem um saber. E esses modos do fazer produzem um determinado tipo de ser:
a imagem, avaliada a partir de sua origem, seu teor de verdade e de seu destino, isto

€, seus usos e efeitos. Dai sua falta de autonomia. O exemplo prototipico escolhido

100 Importante ressaltar que essa histéria corresponde a arte tal como esta foi pensada no ocidente.
Assim, embora seja possivel especular sobre a existéncia de regimes de arte na tradigdo oriental,
Ranciére nao segue por esse caminho, de modo que também nao o faremos, dado nosso recorte.

101 RANCIERE, J. O Inconsciente Estético. Trad. Ménica Costa Neto. Sdo Paulo: Editora 34, 2009, p.
46.

102 RANCIERE, J. “The aesthetic revolution and its outcomes”. New Left Review. n. 14, mar/abr de 2002,
p. 135 — tradugéo nossa.
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por Ranciére para falar desse regime de pensamento é este: as discussdes acerca da
verdade e da utilidade da obra de Homero presentes nos textos platbnicos, cujas
conclusdes se assentam no principio da verdade, tomando a obra de arte ndo como
copia fidedigna da realidade material, mas como expressédo de uma verdade. Isto é, a
obra é boa e bela se capaz de inspirar a virtude. Se para Platdo a obra de arte é
mimesis, ela o € na medida em que, para além da baixeza representacional de ser
copia da cdpia, € instrumento pedagodgico que mimetiza certa ideia do bom, do belo e
do justo.

Sob o registro do regime poético, porém, a obra de arte ndo é mais avaliada
por sua origem e destino. Os modos do fazer que constituem as artes sdo submetidos
a uma determinada normatividade que é expressa pela mudanca operada na Poética
de Aristoteles, a partir da qual o fazer e o apreciar se ddo sob a rubrica da
representacdo que liga a mimesis a poiesis e possibilita pensar a obra de arte para
além da simples imitagdo: “E o feito do poema, da fabricacdo de uma intriga que
orquestra agdes representando homens agindo, que importa, em detrimento do serda
imagem, copia interrogada sobre seu modelo”.%3 Nesse regime, arte é arte na medida
em que representa, isto €, na medida em que faz ver e ouvir a partir de certa ordem
de relagdes causais que, ao mesmo tempo que manifesta aquilo que quer fazer ver e
ouvir, esconde 0 excesso: 0 que cabe ver e ouvir se encerra na representagcao — €
essa a estrutura do drama aristotélico, arquétipo dessa ordem representativa do
regime poético.

No regime estético, enfim, a arte ganha autonomia, uma vez que nao estaria
mais submetida a questao da verdade e da utilidade, nem aos procedimentos préprios
do seu fazer e ao desencadeamento légico de causas e efeitos, nem as regras da
representacdo. Aquilo que Ranciére chama de revolugéo estética teria dado a arte
uma poténcia heterogénea, na qual ha um “sensivel tornado estranho a si mesmo” por
meio de “um pensamento que se tornou ele proprio estranho a si mesmo”.'% O regime
estético fundado por essa revolugao teria feito surgir uma arte que nao define a si
necessariamente pelo rompimento com os modo do fazer descritos pela mimesis

aristotélica, mas, mais especificamente, pelo rompimento com os limites que a

103 RANCIERE, J. O Inconsciente Estético... op. cit. p. 90 — grifos do autor.
104 Ipid., p. 32-33.
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representagdo mimética impunha.’® Assim, o regime estético teria feito surgir essa
arte que abarca sob o mesmo signo os distintos procedimentos que se dao na
composi¢do de um sensorium que seria um modo de ser sensivel proprio da arte.'%

Embora tais formulagbes estejam no campo dos estudos sobre a arte, é
possivel perceber relagdes importantes com o pensamento politico de Ranciére, a luz
da afirmacdao de Bernard Aspe sobre a interrelagdo entre essas duas areas de
investigacao presentes na produc¢ao intelectual do filésofo franco-argelino. Ao afirmar
que, no regime estético, as “obras de arte sdo definidas como tais por pertencerem a
um sensorium especifico que desponta como uma excegdo em relacdo ao regime
normal do sensivel’, Ranciére nos permite perceber correlagdes interessantes entre
arte e politica ao tratar da ideia de excecdo como caracteristica desse sensorium
especifico que é o do regime estético.'” O que nos interessa nessa etapa da
investigacao, porém, é a existéncia de um “regime normal do sensivel’ no qual a arte
do regime estético vem despontar como excecao. E ai, mais fundamentalmente, que
estética e politica se encontram no pensamento de Ranciére, pela via da estética; mas
€ também nesse ponto que podemos encontrar uma chave para pensar o peso que a
correlagao entre esses dois campos tem na producgao intelectual do filésofo, agora
pela via da politica — mais especificamente aqui, no modo como a partilha do sensivel
se da nos processos desencadeados pela policia.

Em uma entrevista cedida a Truls Lie, publicada no Le Monde Diplomatique
(Oslo) em 11 de agosto de 2006, Ranciére da uma declaragdo que revela de modo
mais direto o modo como pensa as relagdes entre estética e politica, declaragao essa

que nos € deveras substancial para se pensar esse sensorium e coloca-lo agora sob

105 Ranciére cita o realismo como exemplo disso: 0 modo de fazer da mimesis € amplamente explorado
nas obras realistas, mas ele n&do esta mais limitado as regras da representacédo que estabelecem uma
hierarquia dos géneros e uma norma de adequacgao entre forma e matéria. Ibid., p. 35.

106 Para uma investigagdo mais aprofundada acerca desses regimes de pensamento da arte, conferir
RANCIERE, J. “The aesthetic revolution and its outcomes”. New Left Review. n. 14, mar/abr de 2002,
p. 133-151 E também RANCIERE, J. O Inconsciente Estético. Trad. Ménica Costa Neto. Sdo Paulo:
Editora 34, 2009. Permito-me aqui fazer referéncia ao artigo “Arte, verdade e ambivaléncia”, em que ha
uma sessao que contém uma sintese das consideragdes basilares de Ranciére acerca da revolugao
estética e das caracteristicas mais fundamentais do regime estético das artes, na qual foi possivel
explorar algumas relagdes entre arte e politica no pensamento do fildsofo tendo em vista a questéo da
ambivaléncia da verdade. FURLANETE, F. LIMA, R. PELOGIA, T. “Arte, verdade e ambivaléncia”.
Dossié Biopolitica — Natureza Humana. Vol.23, n.2, 2021, p. 164-178.

107 Posteriormente poderemos verificar que para Ranciére a politica € uma espécie de atividade de
excegao, isto &, a fundagédo de uma cena de litigio que interrompe uma dada partilha do sensivel.
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a otica de uma experiéncia compartilhada nos termos de uma comunidade humana.

Eis a declaracao:

Jacques Ranciére: A estética deve ser repensada precisamente em seu
significado politico. O que ‘estética’ significava quando foi criada, no final do
século XVIII, era algo muito diferente de beleza ou de uma filosofia da arte.
Era um novo status de experiéncia. Estética significou que, pela primeira vez,
obras de arte ndo foram definidas de acordo com as regras de sua produgao
ou seus destinos num sistema hierarquico, mas sim consideradas para um
tipo especifico de sensagéo. Assim, os trabalhos artisticos ndo eram mais
dirigidos a um publico especifico ou a uma hierarquia social. Isto foi
conceituado na época por filésofos como Kant e poetas como Schiller, que
pensaram que havia algo especifico, um novo tipo de igualdade envolvida na
experiéncia estética. Neste momento, nasceu a ideia de que na experiéncia
estética e na comunidade estética existe uma possibilidade para um outro
tipo de revolugao.

Truls Lie: Ou seja, vocé utiliza a ‘estética’ como um meio para compreender
como o significado é constituido?

Jacques Ranciere: O que eu quis dizer é que a estética ndo é uma disciplina
que lida com a arte e as obras de arte, mas algo que eu chamo de partilha do
sensivel. Quero dizer, uma forma de mapeamento do visivel, uma cartografia
do visivel, do inteligivel e também do possivel. A estética foi uma espécie de
redistribuicao de experiéncia, a ideia de que havia uma esfera da experiéncia
que nao alimentava a distribuigéo tradicional, porque a distribui¢éo tradicional
acrescenta que as pessoas tém diferentes sentidos em acordo com sua
posigédo na sociedade. Aqueles que foram destinados a criar regras e aqueles
que foram destinados a serem regidos por regras, ndo tém o mesmo
equipamento sensorial, nem os mesmos olhos, nem 0s mesmos ouvidos, e
nem a mesma inteligéncia. A estética significa precisamente a ruptura com
aquela forma tradicional de incorporar desigualdade na propria constituicao
do mundo sensivel.1%8

A primeira coisa a se destacar nessa fala € que Ranciére deixa claro que, a seu
ver, a estética deve ser repensada em seu significado politico, o que implica em deixar
de lado a ideia de que ela seria uma disciplina que lida com a arte e buscar pensa-la
como uma partilha do sensivel, isto €, uma determinada configuragéo do sensivel que
€ partilhada por uma comunidade e estabelece o que é percebido e como é percebido.
A despeito das questdes relativas aquilo que é proprio do fazer artistico, cabe-nos
salientar que a nocédo de partilha do sensivel da qual Ranciére langa mé&o traz
contribuigdes importantes para se pensar o ato de contagem — e posteriormente a
questao do erro de contagem [mécompte] — ao associar a ideia do sensivel a questao
da partilha. Ao coloca-la como uma “constituicdo estética” da comunidade, Ranciere
desloca a questao da policia — e da politica — das relagbes de poder para uma ideia

de constituicdo de mundo, uma vez que nos permite conceber que as ocorréncias que

108 RANCIERE, J. “Nossa ordem policial: 0 que pode ser dito, visto e feito”. Entrevista concedida a Truls
Lie. Le Monde Diplomatique. Oslo, agosto de 2006. Trad. Giselly Brasil. In: Urdimento: revista de
estudos em artes cénicas. Florianopolis: UDESC/CEART, vol.1, n.15, out. 2010, p. 86-87 — grifos do
original.
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se ddao em uma comunidade humana sao percebidas a partir de uma partilha que
conforma a sensibilidade e faz perceber cada “parte”, isto €, cada corpo em um lugar
e em uma ocupacgao por meio de certas regras do aparecer que se apresentam como
legitimas e naturais.

Essa ideia ja esta na base das formulagbes de O Desentendimento. Ranciére
abre o primeiro capitulo da obra recorrendo a uma citagao da Politica de Aristoteles,
na qual o estagirita estabelece que aquilo que é proprio dos homens, em comparagao
aos outros animais, é que ele & o Unico que possui o sentimento [aisthesis]'%® do bem
e do mal, do justo e do injusto, e que seria a comunidade desse sentimento que faz a
familia e a cidade."'® No decorrer desse primeiro capitulo, Ranciére busca demonstrar
a existéncia de uma confusdo que haveria em relagao a esse sentimento partilhado
do bem e do mal e do justo e do injusto, propondo que no pensamento filosofico grego
classico ja seria possivel identificar um problema no modo como se toma parte nessa
comunidade — o erro de contagem que ja trabalhamos anteriormente e que faz ver
duas maneiras de fazer parte do sensivel, aquela a moda dos detentores do /6gos e
aquela a moda dos relegados a phoné. O ponto central, porém, € que, ja em suas
primeiras paginas, O Desentendimento faz referéncia a essa aisthesis compartilhada,
da qual o l6gos que define o membro dessa comunidade & apenas a sua
manifestagdo: enquanto a phoné apenas indica aquilo que é doloroso ou prazeroso, o
l6gos manifesta o Util ou nocivo, o justo e o injusto.’ Ao recorrer ao modo como
Aristételes concebe a comunidade politica como uma comunidade da aisthesis,
Ranciére faz ver que nas formulagdées mais basilares do pensamento filoséfico acerca
da politica é possivel encontrar a ideia de que ha uma estética primeira que funda a
possibilidade da comunidade politica — embora ja tenhamos verificado que para
Ranciére, em seus termos, essa comunidade, fruto de uma distribuicdo segundo o
principio de dar a cada um o que |he cabe, ndo seja uma comunidade politica, mas

uma comunidade policial, no sentido que anteriormente desenvolvemos.

109 Ranciére opta pelo uso do termo sentiment para verter o grego aisthesis do texto original. Algumas
tradugdes para o portugués optam pelo termo sensag¢do. Algumas abordagens buscam estabelecer
uma distingao entre sensagédo e sentimento, como é o caso da abordagem psicoldgica da Gestalt-
terapia. A despeito de uma investigagao acerca das possiveis diferengas entre tais ideias, mantivemos
0 uso do termo “sentimento” com o intuito de preservar a originalidade do texto de Ranciére e a
construgao de seu raciocinio, tal como exposto em O Desentendimento.

110 ARISTOTELES. Politica. 1253a, 9-18 apud RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 15.
111 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 15-16.
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Recorramos a outra declaracédo do fildésofo, presente na entrevista cedida a
Muriel Combes e Bernard Aspe — entao orientados de Ranciére a época —, publicada
em 1999 na secao “La Fabrique Sensible” da revista Alice''2. O texto foi integralmente
publicado na forma de uma breve obra no ano seguinte, sob o titulo A Partilha do
Sensivel — mesmo titulo dado a entrevista publicada a época. A partir das perguntas
feitas por Combes e Aspe, o texto teve como objetivo esclarecer elementos do
pensamento de Ranciere acerca das relagdes entre politica e estética. A primeira
pergunta versava sobre a questédo da partilha do sensivel, na qual os entrevistadores
questionam se essa ideia seria a chave para se pensar uma “jungdo necessaria entre
praticas estéticas e praticas politicas”. '3 Diante da questdo levantada, o filésofo
afirma existir uma “estética primeira” que se encontra na base da politica sobre a qual
se coloca também a questdo das praticas estéticas.''* A despeito da questdo das
praticas artisticas, 0 que nos interessa aqui é pensar essa estética primeira como um
campo de experiéncia no qual se da a partilha, no sentido de uma distribuicdo dos
corpos e das ocupacgdes e, mais especificamente, no modo como isso ocorre segundo
os procedimentos proprios da légica policial dessa distribuigao.

Por meio dessas incursoes, torna-se possivel propor que a elaboragao da ideia
de partilha do sensivel como uma estética primeira que opera como um regime de
percepcao, tanto da experiéncia artistica, quanto da experiéncia comunitaria, se da no
pensamento de Ranciére concomitantemente no campo da estética e no campo da
politica. Em linhas gerais, o sensivel € um campo de experiéncia no qual tudo se da a
percepcao, isto é, a sensibilidade e, consequentemente, ao pensamento. Uma
comunidade, nesses termos, se define fundamentalmente por um tipo de partilha
desse sensivel. Essa nogao constitui-se como um elemento chave do trabalho
intelectual de Ranciére para se pensar o campo da experiéncia de modo geral, tendo
implicacdes nessas duas areas de investigacao as quais o fildsofo dedicou grande
parte de seu trabalho. Diante disso, coloquemo-nos a pensar sobre o modo como esse

regime de percepgao se da no contexto da policia.

112 RANCIERE, J. “Le partage du sensible”. Entrevista concedida a Muriel Combes et Bernard Aspe.
Alice. Vol. 2, verdo de 1999.

113 RANCIERE, J. A Partilha do Sensivel: estética e politica. Sdo Paulo: Editora 34, 2009a, p. 15.
"4 pid., p. 16-17.
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1.6. POLICIA, PARTILHA DO SENSIVEL E IDENTIDADE.

No texto “Dez teses sobre a politica”, acrescentado a coletanea de ensaios Nas
Margens do Politico em sua segunda edi¢cdo, de 1998, Ranciere afirma na tese de
numero sete que a contagem operada pela policia € uma partilha do sensivel, e que
essa partilha € “a lei geralmente implicita que define as formas do tomar-parte,
definindo primeiro os modos perceptivos nos quais eles se inscrevem”, de modo que
esse tipo de partilha seja o “némein [distribuir, repartir] no qual se fundam os némoi
[lei] da comunidade”. "> Nesse sentido, a policia figura como uma constituicdo
sensivel e simbdlica do social que se da por meio de uma partilha especifica. Assim,
como ja pudemos verificar anteriormente, e com o foco que agora colocamos sobre
esse ponto, é possivel identificar que para Ranciére existe um movimento duplo de
partilha: aquele que define os modos perceptivos e aquele que distribui os corpos em
suas ocupacdes segundo esses modos perceptivos. Sob essa perspectiva ha,
portanto, na base desse movimento de distribuicdo das “partes”, a pressuposicio de
uma estética, isto €, de um regime de sensibilidade, que determina a evidéncia e a
propriedade de cada “parte” segundo sua parte. Assim, a policia realiza uma partilha
do sensivel que se da a partir do pressuposto da desigualdade, tragando um campo
de experiéncia sensivel compartilhado que constitui as possibilidades de percepgéao
dentro de uma ldgica propria, a saber: uma légica de hierarquia, que estabelece a
dindmica entre superiores e inferiores e as rela¢gées de mando e obediéncia instaurada
sobre uma arkhé que é reclamada como principio de necessidade para a existéncia
da comunidade, e de consenso, que opera como elemento fundamental na producao
de pacificacdo entre as partes da comunidade ao realizar a manutencao da hierarquia
sustentada pela arkhé.

E a partir dessa disposicdo do sensivel que Ranciére chega a ideia de que a
policia é, enfim, da ordem da producado de identidades. Isso aparece em 1991 na
conferéncia proferida no coléquio Questioning Identity, quando Ranciere afirma que o
que é proéprio do politico é a “recusa de uma identidade imposta por um outro, fixada

pela logica policial’."'® Posteriormente, em O Desentendimento, Ranciére afirma que

115 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 146 — grifos nossos.
116 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 79 — grifos nossos.
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tais identidades sédo “definidas na ordem natural da reparticdo das fungdes e dos
lugares em instancias de experiéncia”.'”

Para pensar esse ponto, o caso de Louis-Auguste Blanqui citado por Ranciére
€ revelador quanto a natureza da identidade: ao ser requerido a declarar sua ocupagao
durante seu julgamento, Blanqui responde “proletario”, ao que o presidente do tribunal
objeta: “Isso néo é profissdo”.’"® O promotor encarna aqui, de modo arquetipico, toda
a ordem policial: ao afirmar que proletario ndo € profissao, ele revela uma percepgao
conformada, fazendo vir a tona toda a ordem policial em uma unica afirmagao, uma
vez que manifesta uma aisthesis, um sensivel partilhado, em que proletario ndo se
identifica como profissdo. Em sua afirmagao o presidente do tribunal da testemunho
de uma regra do aparecer que configura o entendimento daquilo que significa
“profissdo”. ndo se cabe falar em “proletario” como “profissdo”, pois “profissao”
significa “oficio”, e “proletario” nao designa nenhum oficio. Assim, nessa simples cena,
revela-se a ordem policial que define os modos do ser, do fazer e do dizer
conformados em uma identidade, cuja Vvisibilidade e inteligibilidade ja esta
condicionada de antemao. Ao perceber um corpo, coisa, lugar ou ocupagéo, tal
percepcao se da em uma identidade e, assim, a percepg¢ao dada nessa experiéncia €
marcada pelas regras do aparecer constituidas por um determinado regime do
sensivel.

Embora Ranciére nao sistematize desse modo, é possivel propor que uma
identidade, tal como ele apresenta, € composta por trés elementos basilares: um
nome, uma aparéncia e uma finalidade.

Uma definicdo nominal que designa uma identidade: isto € o nome, o rétulo sob
0 qual esta contido todo o potencial semantico daquilo que é percebido, capaz de fazer
vir a tona um determinado regime estético compartilhado entre os membros de uma
comunidade. Dai a reacao do presidente do tribunal diante da resposta de Blanqui:
sob 0 nome “proletario” estdo contidos um modo de aparéncia e uma finalidade que
n&o se identificam como uma determinada ocupacdo. E um nome genérico, fugidio,
gue no maximo parece representar uma nogao vaga de trabalhador assalariado, mas

que nao determina seu conteudo, isto €, a ocupacao a qual esta designado dentro da

117 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 49-50.
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ordem policial daquela comunidade humana e os modos do ser, do dizer e do fazer
que deve performar.

A aparéncia, por sua vez, € o modo como determinado corpo, coisa, ocupagao
ou lugar se da a percepgédo na ordem policial de uma comunidade, isto é, a sua
conformacao segundo os modos perceptivos de um regime do sensivel. A aparéncia
€ 0 elemento da identidade que é determinado diretamente pelos modos do ser, do
dizer e do fazer que |he séo atribuidos como préprios. Duas caracteristicas centrais
de uma aparéncia, quando pensada sob o registro policial da identidade, s&o sua
evidéncia e sua naturalidade''®: ao atribuir modos do ser, do dizer e do fazer a uma
identidade, a partilha do sensivel realizada aos moldes da policia fixa a sua aparéncia
uma evidéncia e uma naturalidade, de modo que quaisquer outras formas de se
perceber o mesmo corpo, coisa, ocupagao ou lugar sejam imediatamente encaradas
como improprias. Dai a estranheza que move a fala do presidente do tribunal: é
evidente e natural que a resposta “proletario” seja inaceitavel, uma vez que nao
designa nenhum modo de ser, dizer e fazer que seja identificavel na ordem policial
daquela comunidade.

Por fim, a finalidade ¢é o télos ao qual o modo de aparéncia de uma identidade
se destina. Na partlha do sensivel operada pela policia ha um gesto
fundamentalmente aristotélico que atribui a cada corpo, coisa, ocupagao ou lugar uma
causa final, isto €, um sentido de ser e uma utilidade a qual se destina dentro de uma
determinada comunidade humana. E essa finalidade que determina os modos do ser,
do dizer e do fazer como proprios de uma certa aparéncia, dando a ela sua evidéncia
e naturalidade dentro da ordem daquela distribuicdo. Dai a reagcado do presidente do
tribunal a resposta de Blanqui: “proletario” ndo faz ver nenhuma finalidade, uma vez
que nao designa exatamente nenhum oficio.

Na tese de numero oito presente no texto “Dez teses sobre politica” ha mais
um exemplo interessante para se pensar essa questao: a policia estabelece o espaco
da rua como espaco de circulacdo.'?° Estamos diante de uma identidade: esse espacgo
esta encerrado em um nome que designa um modo de aparéncia e uma finalidade —
a rua é um espaco de circulacido. Eis sua evidéncia e sua naturalidade: nada mais

cabe ai, a n&o ser circular. Assim, a policia “consiste, em primeiro lugar, em remeter-

9 Ibid., p. 42-43.
120 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 147.
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nos para a evidéncia do que existe, ou antes, do que nao existe”.'?! Se a rua é tomada
por um grupo de pessoas que interditam o fluxo de circulagdo, como no caso de uma
manifestagcéo, a reagdo da ordem policial sera imediata, seja pela via da intervengao
do poder militar que interpela os manifestantes, seja por declaragbes de outros
membros daquela comunidade que se irritam com o engarrafamento do transito ou
deferem xingamentos aos manifestantes por impedirem o fluxo natural de circulagao.

Ora, a rua nao é local destinado para aquilo. “Circulem! Nao ha nada para ver. A
policia diz que ndo ha nada para ver numa rua, nada para fazer a nao ser circular. Ela
diz que o espagco da circulagdo ndo € sendo um espago de circulagao”.'??

Do mesmo modo, séo identidades que encerram os trabalhadores assalariados
e artesdos, os guardides em sentido estrito e os guardides em sentido pleno, em suas
condi¢cdes na cidade ideal de Platao; sao identidades que circunscrevem 0s escravos
por natureza, as mulheres e os trabalhadores rurais longe das ocupacdes politicas, e
os homens verdadeiramente livres e detentores do /6gos como aqueles a quem é
permitido, de fato, o exercicio da cidadania no sistema aristotélico; sdo identidades
que encerram os plebeus e os patricios em suas condicdes e que fizeram Apio Claudio
declarar de modo sarcastico que tais plebeus ousaram propor que falam como os
patricios, quando suas vozes seriam apenas um som animalesco; sao identidades,
enfim, que levaram Menénio Agripa a proferir o apélogo no Aventino, no intuito de
relembrar a evidéncia e naturalidade do que os nomes “patricio” e “plebeu” designam,
emulando, assim, com sua alegoria, a partilha do sensivel que estabelece um regime
de aparéncias e a finalidades de cada corpo, coisa, lugar e ocupagdo em uma
comunidade humana.

A partilha do sensivel realizada pela policia estabelece, assim, um regime do
sensivel que €&, no fim das contas, uma organizagdo dominante do campo da
experiéncia, do que é visivel e do que € invisivel, que torna possivel determinados
modos do aparecer que estao condicionados a determinados modos perceptivos nos
quais esse aparecer se inscreve. Ranciere, porém, ndo pensa a aparéncia sob o signo
da desconfianga, tomando-a como mistificagédo, ilusdo ou ideologia que deva ser
identificada, denunciada e superada em busca de uma verdade que repousaria por
detras do véu de Maya, como desvelamento. De acordo com Angela Marques e Marco

21 |[dem.
122 |dem.
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Prado, o método de Ranciére rejeita toda e qualquer maneira de proceder que opere
por meio de uma acepgao dicotbmica entre fundo e superficie, infraestrutura e
superestrutura, esséncia e aparéncia, uma vez que n&o opera pela légica da denuncia,
mas da experimentago.'?

De fato € o que se verifica quando Ranciére, ao tratar do problema da imagem
como um modo de aparéncia, escreve no prefacio de O Trabalho das Imagens que “a
aparéncia ndo € uma ilusdo, mas a prépria maneira pela qual os seres participam de
um mundo comum”.'?* Embora nesse trecho Ranciére esteja tratando da questdo
especifica da imagem, num contexto de analise de obras de arte da cinematografia e
da fotografia, a légica de seu raciocinio se estende ao contexto das comunidades
humanas e das formas de sua organizagcdo. Com efeito, nesse contexto, Ranciéere
sustenta que a imagem n&o € politica porque retrata uma comunidade de pessoas, ou
porque ilustra as agdes de um governo ou eventos histéricos sagrados por uma certa
aura mistica da Histéria, ou ainda porque denuncia formas de exploragao contra certos
grupos e populagdes. Para Ranciére, o elemento especificamente politico de uma
imagem esta, especificamente, na criagcdo de um determinado modo de aparéncia:
aquele que questiona o lugar que algo ocupa na organizagao dominante do visivel e
do invisivel.’ Ora, se a policia é, nos termos que até aqui trabalhamos, uma forma
de partilha do sensivel que exclui o que ha de propriamente politico em uma
comunidade, consequentemente, em um regime policial do sensivel, a aparéncia se
da exaurida de qualquer modo de questionamento do lugar que algo ocupa no campo
de experiéncia sensivel compartilhado pelos membros daquela comunidade. Nesse
sentido, dizer que algo aparece significa dizer que se da sob um certo regime do
sensivel marcado pelos tracos da identidade, da hierarquia e do consenso que lhes
sdo préprios e que lhe garantem uma evidéncia e uma naturalidade. Tudo esta ali,
dado a sensibilidade e a inteligibilidade. Nada esta fora e toda dimensédo de

possibilidade ja esta dada. Circulem! Nao ha nada para ver.

123 MARQUES, A. PRADO, M. “O método da igualdade em Jacques Ranciére: entre a politica da
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1.7. A COMUNIDADE DOS DESIGUAIS — OU A COMUNIDADE DE RESTO ZERO.

A comunidade fundada pela policia €, necessariamente, uma comunidade de
consenso. Ao realizar uma partilha do sensivel, a policia realiza o desejo platénico de
dar a cada um segundo aquilo que Ihe cabe — embora o “cada um” e o “aquilo que Ihe
cabe” venha a variar de acordo com a partilha realizada. De todo modo, a policia é
uma atividade de pacificacdo do social que trabalha incessantemente para excluir toda
forma de erro, de excesso ou de falta, suprimindo qualquer tipo de ameaca que
coloque em xeque a distribuicdo das partes segundo as “partes”. Tudo deve estar
contido na partilha, nada deve escapar a contagem, isto €, tudo deve ser identificavel
nessa ordem de evidéncia e naturalidade. E mesmo que haja conflito, esse conflito
deve se dar segundo essa mesma ordem, de modo que ele seja absorvido e
conduzido pelos procedimentos adequados que sao estabelecidos dentro do sistema
natural da ordem policia. E nesse sentido, por exemplo, que o litigio juridico ou uma
greve de trabalhadores por melhores salarios ndo s&o, em principio, litigios
propriamente politicos, uma vez que se dao dentro do sistema de identidades ja
estabelecidas e nao vém questionar o regime de aparéncia dessas identidades.
Porém, o teor consensual desse tipo de comunidade ja havia sido trabalhado por
Ranciere antes mesmo de propor a relagao entre policia e estética e antes mesmo de
propor o uso do termo policia para se referir a esse modo de operacido que se coloca
sob as vestes da politica, mas que s6 o que faz é suprimi-la. Pudemos trabalhar esse
ponto de modo preliminar ainda nas primeiras paginas deste trabalho. Voltemos
novamente a essas elaboragdes com vistas a desenvolver melhor essa ideia na
constru¢cao do pensamento do autor.

No texto “O fim da politica”, Ranciére joga com as definicdes de démos [povo]
e Okhlos [multiddo] de um modo que nos permite pensar essa caracteristica
consensual. Okhlos, eis 0 modo como Ranciére o define: “a turba popular, isto &, a
turbuléncia infinita desses inumeros individuos sempre diferentes de si proprios,
vivendo na intermiténcia do desejo e no dilaceramento da paix&do”.'?% E esse okhlos é
colocado sob a necessidade de uma gestdo desses desejos e paixdes em autores
como Platao e Aristoteles, no esforgo de submissao do multiplo ao Um. Nesse sentido,

a “filosofia politica” dos gregos teria tomado o démos na forma do dkhlos, confuséo

126 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 25-26.
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que é possivel verificar de modo mais explicito na caricatura platdnica que alegoriza
0 démos na forma do Grande Animal. E nesse sentido que a democracia aparece, em
Platdo, como a penultima forma degenerada da pdlis, perdendo apenas para a tirania,
para a qual, segundo o ateniense, a democracia tende como um fim necessario. Ao
tomar o démos por 6khlos, o que Platao faz € concebé-lo como o regime intermitente
da vontade, que oscila no homem democratico na forma do querer se ocupar ora disto,
ora daquilo, e que, na podlis, € o declinio anunciado de qualquer pretensdo de uma
vida bela, boa e justa. E isso que leva Platdo a propor que o regime da contingéncia
préprio desse démos seja suplantado pelo regime da necessidade fundamentado na
physis, sobre o qual a verdadeira pdlis pode se constituir. E, embora de outro modo,
como pudemos verificar, Aristételes também realiza esse movimento, jogando com a
pluralidade desse démos na forma de Okhlos, e instaurando a igualdade geométrica
que vem suplantar a simples igualdade aritmética.

De acordo com Ranciére, a filosofia moderna ndo muda substancialmente a
questdo. Ele afirma que as abordagens modernas “tenderam a validar direta ou
indiretamente este esquema inicial, identificando a democracia, ora com a
autorregulacao de lares felizes dispersos, ora com o poder da lei, que institui a
coletividade soberana submetendo o particular ao universal”.'?” Em linhas gerais, a
seu modo, a filosofia moderna também buscou dar corpo ao elemento fundamental da
utopia aristotélica, o social que regularia a si mesmo por meio do publico e do privado
que se harmonizam na sua distancia — tal como se expressa na relagcao entre o homem
livre da pdlis e o trabalhador do campo. Assim, a utopia moderna da continuidade a
utopia aristotélica, promovendo uma emancipacgao do social que passa pela convicgao
de uma “racionalidade imanente ao social’, promovendo um duplo movimento de
ruptura, com a filosofia e com a politica, constituindo-se como uma “utopia
sociologica”.'?® E, para Ranciére, a obra Da Democracia na América (1835), de
Tocqueville, poderia ser lida como uma extensa abordagem da proposta aristotélica e
de sua modernidade.

O projeto de Aristoteles depende menos de uma classe social que ocupe o
centro politico, ou de uma classe social que se distancie desse centro, e mais de uma

sociabilidade especifica: aquela da igualdade das condi¢cdes da exousia, isto €, da

127 Ibid., p. 42-43.
128 pjd., p. 31.
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possibilidade de tomar parte dos assuntos politicos, mesmo que essa possibilidade
nao se realize de fato. Nessa altura do texto “O fim da politica”, Ranciére nao deixa
diretamente expresso o que entende por essa igualdade das condigdes no contexto
moderno. Porém, dado o desenvolvimento de sua argumentagdo, que leva em
consideragao a ideia de democracia na América tal como apresentada na obra de
Tocqueville, é possivel considerar que essa igualdade remete a ideia de igualdade
que animava as praticas das treze col6nias americanas no processo de independéncia
contra as arbitrariedades da metropole — uma ideia de igualdade formal que deriva da
nogao de igualdade social, isto é, a igualdade da liberdade de empresa.

Assim, se outrora no modelo aristotélico, o afeto politico da honra deveria ser
distribuido em um movimento que cria intervalos, distanciamentos e interdi¢des,
garantindo a separagao entre o homem publico e o privado, agora o afeto da honra &
abandonado. Ele da lugar a um espaco social em que o privado se expande em uma
multiplicidade de interesses que extrapolam o reino da necessidade e o desejo do
ganho. De acordo com Ranciére, os ganhos publicos e privados conjugam-se e
repartem-se pelo corpo social, de modo que o conflito entre ricos e pobres deixe de
polarizar o espago politico. Assim, produz-se um “apego a regra de coexisténcia
pacifica e de disciplina coletiva que assegura a compossibilidade dessas satisfacoes”,
isto €, uma pacificagdo do social e do politico que se da por essa racionalidade
imanente ao social. '?° Em suma, enquanto a ostensiva virtude de alguns, face a
completa dispersdo da maioria, era 0 mecanismo garantidor de consenso e
pacificacdo no projeto aristotélico, vé-se agora, nesses “brandos costumes” — que séo
esse “minimo de virtude [...] distribuido de forma igualitaria” —, a nova garantia da
pacificacdo.'3% A democracia moderna aparece, entéo, como esse tipo especifico de
sociabilidade, esse estado de igualdade que € o de uma sociedade langada a
satisfacdo do privado. Esse é o estado do social necessario para a realizacdo do
programa aristotélico de uma sociedade autorregulada. Ele € esse meio ambiente
povoado pela multiplicacdo de pontos de interesse, esse dispositivo que equaliza as
relagdes por meio deste principio fundamental: os brandos costumes. A democracia
moderna €, em suma, a realizagdo da subtracdo da politica, isto €, a produ¢édo do

consenso na conflitualidade do ser em conjunto, a introjecdo de “uma medida no seio

129 pjd., p. 33.
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do ndo-medido”."¥' Em outras palavras, é novamente, embora por outras vias, a
reducao do multiplo ao Um, a redugao do politico a esse social pacificado: enfim, o fim
da politica.

A retomada dessa ideia de fim da politica enquanto atividade de subtracédo da
politica permite-nos reconstruir aquilo que Ranciére ja desenhava no fim dos anos
1980 e que alguns anos depois viria a chamar de policia: essa ideia de redugao do
multiplo e de pretensdo ao Um. O trago da consensualidade ja havia sido identificado
por Ranciére, ideia que se torna central para pensar a constituicio de uma
comunidade aos moldes da policia. E esse trago de consensualidade aparece na
instituicdo de uma comunidade de resto zero, isto €, de uma comunidade em que tudo
esta em seu devido lugar, em que todas as partes estdo determinadas segundo suas
respectivas “partes”, em que toda identidade esta estabelecida segundo seu nome,
aparéncia e finalidade. A sétima tese de “Dez teses sobre politica” sintetiza essa ideia
do seguinte modo:

A esséncia da policia é ser uma partilha do sensivel que se caracteriza pela
auséncia de vazio e de suplemento: a sociedade consiste ai em grupos
votados a modos de fazer especificos, em lugares onde estas ocupacdes se
exercem, em modos de ser que correspondem a estas ocupacgodes e a estes
lugares. Nesta adequacgédo das fungdes, lugares e das maneiras de ser ndo

ha lugar para qualquer vazio. Esta exclusdo do que ‘ndo ha’ é o principio
policial que opera no amago da pratica estatal.32

Tudo esta contido na ordem policial. Nada escapa: o escravo por natureza, a
mulher, o meteco, o cidaddo (homem livre), o plebeu e o patricio, 0 médico e o
paciente, o professor e o0 aluno, o governante e o governado; tudo esta contido nessa
distribuicdo onde nao ha o fora, onde ndo ha o excluido; tudo esta absorvido nessa
ordem policial que pretende uma comunidade cuja unica linguagem € a linguagem do
consenso.

E nesse sentido que Ranciére ira, repetidas vezes, afirmar que a racionalidade
comunicativa habermasiana nado €& politica, aos moldes do que faz em O
Desentendimento 33 e no desenvolvimento da tese oito de “Dez teses sobre
politica”'3*: esse modelo pressupde partes de um litigio que ja estdo previamente

dadas na distribuicdo sensivel da comunidade, de modo que sejam identificaveis e

131 |dem.

132 Ipid., p. 146-147.

133 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 61.

134 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 148-149.
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que o litigio se dé pela otica da comunicagéo, isto €, se dé em uma relagao que é
dotada de evidéncia e naturalidade dentro da logica policial, uma vez que é concedida
as partes a possibilidade de tomar parte no litigio. Porém, essa evidéncia e
naturalidade ndo existem no contexto da racionalidade comunicativa porque haja uma
igualdade de fundo que ja esteja inscrita na estética compartilhada da partilha policial,
na qual todas as partes desfrutariam de uma igualdade fundamental que l|hes
permitiia a comunicagdo. Como bem ja observamos anteriormente, a linguagem
natural da ordem policial € a linguagem das ordens, que € a manifestacdo da
desigualdade de posicdes das partes nessa ordem e, ao mesmo tempo, manifesta-se
nas relagdes de mando e obediéncia entre elas. Se duas partes ou mais podem tomar
parte de um litigio, € porque a ordem policial consagra mecanismos sociais e juridicos
para isso. Fora desses mecanismos, sao as relagdes de desigualdade que imperam.
E, de modo mais preciso, a prépria existéncia desses mecanismos consagrados pela
ordem policial como l6cus concreto e simbdlico desses litigios € a evidéncia dessa
desigualdade que atravessa fundamentalmente a ordem policial.

Essa pressuposicdo da desigualdade aparece no pensamento do filésofo
franco-argelino em eu encontro com as formulagées do Ensino Universal de Joseph
Jacotot. E na obra O Mestre Ignorante, de 1987, que encontramos as elaboracées
mais gerais do pensamento de Jacotot e os comentarios mais significativos de
Ranciére sobre esse pensamento. Nas incursdes sobre o pensamento de Jacotot
presentes na obra, Ranciere nos apresenta a ideia de pressuposi¢ado da desigualdade
no contexto de pensamento sobre a educacéo: o mestre explicador seria aquele que
pressupde a desigualdade das inteligéncias, pois assume que a inteligéncia do aluno
nao seria igual a do mestre e, por isso, haveria a necessidade da explicagdo como
forma de reduzir a distancia entre a inteligéncia do mestre e a do aluno. Ou seja, em
linhas gerais, por conta dessa pressuposi¢cao da desigualdade, o mestre entende que
o aluno nao seria capaz de conhecer por conta propria, pela prépria inteligéncia, pela
simples leitura da exposigao presente no livro, por exemplo, de modo que a explicacao
viria como suplemento capaz de fazer com que o aluno compreenda o contetido."3®
Porém, a questdo da pressuposi¢cao da desigualdade nao fica restrita apenas a
questao das inteligéncias, mas ja € explorada em seu aspecto social, dando-se sob a

135 RANCIERE, J. O Mestre Ignorante. 32 ed. Trad. Lilian do Valle. Belo Horizonte: Auténtica, 2018, p.
20-26.
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forma de uma paixao pela desigualdade que atravessa a ordenagdo normal das
sociedades e se manifesta nas relagcdes de mando e obediéncia. Ranciére escreve o
seguinte:
Assim o mundo social ndo € apenas o0 mundo da nao razdo, mas o da
desrazao, isto é, de uma atividade da vontade pervertida, possuida pela
paixado da desigualdade. Continuamente, os individuos, ligando-se uns aos
outros pela comparagao, reproduzem essa desrazao, esse embrutecimento

que as instituicdes codificam e que os explicadores solidificam nos
cérebros. 136

Posteriormente, Ranciére ainda escreve que “toda instituicdo € uma explicagcédo
em ato da sociedade, uma encenacgdo da desigualdade”.'3” Vemos assim que a ideia
de pressuposicdo da desigualdade como trago caracteristico da vida social tem
influéncia direta do pensamento de Jacotot e que é possivel propor que tal ideia esteja
na base das formulagdes acerca do modo de ordenagado social que serviram de
condi¢cdo para Ranciére pensar nao so a contagem e distribuicdo dos corpos, coisas,
lugares e ocupacgdes, como também, posteriormente, a ideia de partilha do sensivel
aos moldes da policia. De fato, ja é possivel encontrar 'O Mestre Ignorante as
elaboragdes sobre a ordenagdo do social segundo distribuicdo das partes, como a
referéncia ao caso prototipico do apdlogo do Aventino sobre a secessao dos plebeus
— que é usado diversas vezes pelo autor em textos variados, e que ja aparece nessa
obra de 1987.

Desse modo, a tdnica central da pressuposi¢cao que esta na base da partilha
do sensivel realizada pela policia é a pressuposicao da desigualdade. A policia nada
mais € que a atividade de desencadeamento de processos que visam a atualizacao
da pressuposi¢cao da desigualdade e a producdo de seus efeitos na forma de
sociedade, isto €, de uma comunidade forjada segundo o modo da distribuicdo dos
Corpos, coisas, lugares e ocupagdes segunda a evidéncia de sua desigualdade e aos
quais se atribuem modos do ser, do fazer e do dizer segundo relagées de mando e
obediéncia. Sob esse aspecto, o elemento fundamental de uma identidade na
topografia do regime policial dos sensivel é a aparéncia que se da como atualizagdo
da desigualdade, esse modo proprio da aparéncia no contexto da policia, pois
marcada pelos tragos da hierarquia e do consenso.

136 Ibid., p. 118.
137 Ibid., p. 146.
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Diante das investigagcdes e das ideias que foram desenvolvidas até aqui,
consideremos ainda este ponto fundamental: embora possa haver um certo impeto
que nos leve a considerar que a policia, como processo de atualizagdo da
desigualdade, possa ser moralmente interpretada, em sua natureza prépria, de modo
pejorativo, ndo € isso que fez Ranciere. Para o filésofo, a policia € um conjunto de
processos que, historicamente, pode se desenvolver de modos muito variados, de
modo que, se podemos realizar juizos de valor sobre tal, o podemos mediante uma
investigacdo de suas condigdes e tragcos em cada caso especifico. De fato, se
compararmos o caso dos plebeus e patricios que consideramos anteriormente com o
modelo de democracia liberal moderna que temos hoje, podemos considerar que
nossa situacao talvez seja melhor, uma vez que temos certas garantias fundamentais
das quais os romanos nao dispunham. Ora, escreve Ranciére, “ndo tiraremos de
forma alguma a conclusao niilista de que uma e outra se equivalem”.'3 |sso, porém,
de forma alguma implica qualquer conteudo moral a natureza da policia: “a policia
pode proporcionar todos os tipos de bens e uma policia pode ser infinitamente
preferivel a outra. Isso ndo muda sua natureza, que € a Unica coisa aqui que esta em
questao [...] A policia pode ser doce e amavel. Continua sendo, mesmo assim, o

contrario da politica, e convém circunscrever o que cabe a cada uma delas”.'39

138 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 44.
139 |dem.
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2.  MAIS UMA VEZ: A POLITICA EM QUESTAO.

A politica foi colocada em questdo, mas no decorrer do tratamento dessa
questao pudemos concluir apenas pelo seu negativo, isto €, aquilo que a politica nao
€ e os processos de destituicdo do elemento fundamentalmente politico de uma
comunidade, segundo as proposi¢cdes de Ranciere. Tudo o que fizemos até aqui foi
desenvolver os modos de instauragao e operagao daquilo que Ranciere chamou de
policia, esse modo de operar uma partilha do sensivel segundo uma certa ordenagéao
e distribuicdo das partes que da a ver um certo tipo de comunidade, a saber, a
comunidade de resto zero, na qual cada parte é identificavel segundo um nome, uma
aparéncia e uma finalidade. Em suma, o ponto a que se chegou foi o de que os
procedimentos que tradicionalmente foram chamados de politica seriam, sob o prisma
das elaboragdes de Ranciere, procedimentos que tém como intuito a subtragdo do
politico.

Nessa mesma investigacéo, foi possivel verificar o modo como Ranciére trata
a questao da filosofia politica, ao identifica-la como uma pratica que acolhe sob o titulo
de politica essa série de procedimentos desencadeados pelas operagdes policiais,
incorrendo no ndo acolhimento daquilo que seria proprio da politica. Porém, diante de
todas essas digressdes e de seus resultados, torna-se necessario que se coloque
novamente a politica em questado, para que, a luz daquilo que ela ndo €, possa-se
determinar, no interior do pensamento de Ranciére, aquilo que o autor entende por
politica.

Se quisermos encontrar uma definigdo concisa e objetiva de politica em
Ranciére, a formulacdo presente em O Desentendimento nos parece deveras
substancial. Nela lemos o seguinte:

Proponho agora reservar o nome de politica para uma atividade bem
determinada e antagbnica a policia: aquela atividade que rompe a
configuracdo sensivel em que as ‘partes’ e as partes ou sua auséncia sao
definidas com base em um pressuposto que, por definicdo, ndo tem lugar: a
de uma parte dos que nao tém parte. Essa ruptura se manifesta por uma série
de atos que reconfiguram o espago no qual as ‘partes’, as partes e as
auséncias de partes se definiam. A atividade politica € a que desloca um
corpo do lugar que lhe era designado ou muda a destinagcao de um lugar; ela
faz ver o que nao cabia ser visto, faz ouvir um discurso ali onde s6 tinha lugar
o ruido, faz ouvir como discurso o que s6 era ouvido como ruido. [...]
Espetacular ou ndo, a atividade politica € sempre um modo de manifestagao
que desfaz as partilhas sensiveis da ordem policial ao atualizar uma

pressuposicédo que lhe é heterogénea por principio, a de uma parte dos sem-
parte que manifesta ela mesma, em ultima instancia, a pura contingéncia da
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ordem, a igualdade de qualquer ser falante com outro ser falante qualquer.
Existe politica quando existe um lugar e formas para o encontro entre dois
processos heterogéneos. O primeiro € o processo policial no sentido que o
tentamos definir. O segundo é o processo da igualdade. 40

O trecho €, sem duvidas, denso e carregado de proposi¢des que implicam uma
concepcao de politica bastante prépria se colocada em comparagdo com outras
formulacbes que encontramos na histéria da chamada Filosofia Politica. A
ressignificagdo da politica, aos ser colocada sob a o6tica das afirmacgdes expressas
nessa citagdo, propde deslocamentos tamanhos que, gostemos ou ndo, nos mobiliza
a repensar os caminhos reflexivos que certas tradicbes de pensamento trilharam
dentro da filosofia, conduzindo-nos a um outro caminho reflexivo que possibilita a
criacdo de novas chaves interpretativas para pensar a vida humana em comunidade.

Percorrer esse caminho: é disto que se trata a segunda parte deste trabalho.
Seguindo o espirito da alegoria sobre a verdade e da mentira no pogo, € chegada a

hora de nos encontrarmos com a politica em sua nudez.

2.1. POLITICA, DEMOCRACIA E IGUALDADE.

De saida, para pensarmos o0 modo como Ranciere concebe a politica, parece-
nos util lidarmos com a questdo da democracia, uma vez que na quarta tese
apresentada no texto “Dez teses sobre a politica” o autor afirma que a democracia nao
€ um regime politico, mas o regime da politica, isto €, a forma propria da relagao
politica que define um sujeito politico.'*' Porém, essa ideia nos remete a algumas
formulagdes anteriores, presentes no texto “Os usos da democracia”, escrito e
apresentado em um coloéquio sobre a democracia realizado no Chile em 1986, e que
compls a primeira edigao de Nas Margens do Politico, publicada em 1990. Visitar
esse texto nos parece fundamental para dar inicio a uma compreensdo mais
substancial do que Ranciére entende por politica e como essa se liga a ideia de
democracia, uma vez que nele se encontram algumas bases do desenvolvimento das
formulagdes que viriam a compor posteriormente as elaboragdes presentes em O

Desentendimento.

140 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 43-44.
141 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 141.
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Na modernidade, a democracia ora € reduzida ao consenso por aqueles que
dela se beneficiam, ora é denunciada por aqueles que nela verificam a desigualdade.
Porém, para Ranciere, tais visdbes se assentam em “falsas evidéncias sobre a
natureza da democracia”.'2 Um dos pilares que sustentam essas falsas evidéncias
seria a concepgao errbnea de que na democracia original — leia-se, grega — o déemos
se fizesse presente, como “sujeito do povo perante a si mesmo”.'#3 Essa concepgao,
como um mito de origem, faz crer que a democracia original teria sido corrompida pelo
individualismo capitalista. Esse mito, porém, ndao permite ver os tracos préoprios da
democracia grega. E a partir dessa premissa que Ranciére se pde a investigar a
democracia grega, buscando pensa-la fora do mito.

A oracdo de Péricles, presente na Histéria da Guerra do Peloponeso, de
Tucidides, seria, para Ranciéere, o texto inaugural onde se encontra a reflexdo da
democracia sobre si mesma. No texto, o conceito de liberdade unifica o préprio, isto
€, o individual e o comum em sua distancia: na medida em que a vida individual é uma
vida livre, isto &, livre de constrangimento e de suspeita, tem-se a democracia como o
dominio comum desses homens livres. Assim, por principio, a democracia recusaria
o constrangimento e a suspeita em relagdo a esses homens individuais e livres para
que o dominio comum se mantenha. Logo, a democracia, assim concebida, nao
deveria ser o regime politico da mobilizagdo, o que implicaria em coacao e
constrangimentos. Porém, baseando-se nas consideragdes de Nicole Loraux
expostas em A Invengéo de Atenas, Ranciére afirma que o discurso de Péricles ja &€,
por si mesmo, um discurso de mobilizacdo. Além disso, segundo Ranciére, a
democracia grega nao recusou a suspeita, como se pode observar ao se verificar as
praticas de denuncia e antidosia, frequentes na histéria democratica ateniense.

O que chama a atencao, porém, € uma certa ideia de democracia, que se
popularizou, principalmente, dentre os seus opositores: a ideia de que a “democracia
liga desde logo uma certa pratica da comunidade politica a um objeto de vida
caracterizado pela intermiténcia”.'** Ranciére cita o Livro VIl d’A Republica como
exemplo disso: a igualdade do homem democratico se pretende a tudo e ndo sabe

hierarquizar o desigual, pois toma-o como igual. Em Platdo, a democracia aparece

142 |bid., p. 48.
143 |dem.
144 |bid., p. 49.
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como um sistema de variedades, uma intermiténcia que néo cessa. O que se percebe,
porém, é que para Ranciére essa ideia da democracia € errbnea por defini¢ao, pois
contradiz a propria ideia de um poder do povo. Novamente: sob o nome démos,
encontra-se o 0khlos. De acordo com Ranciére, seria possivel tracar um paralelo entre
esse homem democratico de Platdo e o individuo chamado de pés-moderno: Platao
parece adiantar essa discussao pos-moderna ao tratar de seu homem democratico,
acabando por realizar um esbog¢o do individuo esquizofrénico da sociedade de
consumo, essa figura que permeia grande parte dos textos de filosofia, sociologia e
psicologia social dos séculos XX e XXI. Enquanto alguns pensadores da pos-
modernidade vém nesse individuo o declinio da democracia, Ranciére o concebe
como a proépria encarnagdo da democracia — pelo menos, de uma certa ideia de
democracia, isto é, dessa democracia marcada pela intermiténcia, como sistema de
variedades que, no fundo, nada mais € que uma oclocracia.

Aristoteles também é tributario dessa mesma concepg¢do de democracia.
Porém, diferente de Platdo, Aristételes vé nessa acomodacgao multipla uma virtude
politica: deve-se fugir da unilateralidade. A perfeigcdo encontra-se no esforgo constante
de autocorregao do regime que acolhe o principio contrario, tornando-se diferente de
si. E o0 que se vé na Politica, quando Aristételes fala sobre a politeia como o regime
que combina democracia e oligarquia.’™® Esse artificio no pensamento Aristotélico,
isto é, o da autocorrecao que se da pelo acolhimento do contrario, compde uma visao
da politica que ndo € maquinacao ou ilusdo, mas arte [tekhné] da vida em comum,
ciéncia do governante capaz de garantir o principio da vida em comum, a amizade
civica que é a tbnica fundamental da vida na pdlis.

Em linhas gerais, ha um histérico de suspeita em relagdo a democracia, uma
vez que sua qualidade prépria, isto €, a for¢a de ruptura propria do démos, foi tomada
pela via do negativo por grande parte da tradicao dos pensadores da filosofia politica,
principalmente de influéncia grega. Na modernidade, a ciéncia e a critica sociais
também fazem vir a tona essa negatividade por meio da suspeita que toma a
“‘heterogeneidade das formas democraticas como inadequagao a si e o espago da
palavra e da representagdo democratica como cena do travestimento da verdade”.'46

Sob essa suspeita, viu-se a unido de dois temas: o da democracia formal versus

145 ARISTOTELES. Politica... op. cit., 129b35-36.
146 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 52.
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democracia substantiva, e o da ilusdo caracteristica da consciéncia espontanea dos
atores sociais, isto é, da ideia de que seria uma ingenuidade acreditar que os atores
sociais podem, espontaneamente, tomar consciéncia e agir, principalmente aqueles
explorados — e dai haveria a necessidade de uma tomada de consciéncia via outrem,
um terceiro que poderia ser encarnado, por exemplo, nos intelectuais, lideres
partidarios ou movimentos sociais. '’

Esse pensamento se viu duplicado em dois discursos: o do dogmatismo da
verdade escondida, cujo movimento de denuncia faz verificar sempre a n&o-verdade
da democracia, isto €, um discurso que se constitui como uma demonstracdo da
distancia da democracia em relagao a si mesma e que afirma, reiteradamente, “isto é
um simulacro da democracia”; e o do ceticismo, que langa o olhar de desconfianca em
relagao a todo discurso e pratica que se diz democratico ou que se apresenta como
uma forma de efetivagdo da democracia. De modos distintos, esses dois discursos
retomam de alguma forma o mito da democracia grega, fazendo desenrolar,
indefinidamente, a ideia da democracia como mistificacdo, encerrando a democracia
nessa negatividade que impossibilita pensa-la para além da denuncia ou da
desconfianca. Tanto o discurso dogmatico da democracia como simulacro, quanto o
discurso cético da suspeita, impedem que o potencial positivo da democracia venha a
tona, condicionando-o a via nostalgica — leia-se quimeérica — da rememoracgao do
imemorial, isto €, do mito. No desenvolver do texto, Ranciére se propde a pensar a
positividade da democracia para além dessa negatividade e sem recorrer ao mito
grego, investigando elementos que permitam pensar certas praticas como
experiéncias de democracia em seu sentido préprio. Inspirado na ideia de vita activa
de Arendt, Ranciére propde o que chamou de uma vita democraética.

Retomando os movimentos operarios franceses do séc. XIX, que foram objeto
de investigacao de sua tese de doutorado e de estudos publicados posteriormente,
como alguns artigos publicados na revista Révoltes Logiques e a obra A Noite dos
Proletarios, Ranciére buscou investigar a ideia e a pratica da emancipagdo dos
trabalhadores apds a Revolucéo de 1830. A tese de Ranciére € a de que as atividades

desses trabalhadores constituem um “sistema de discursos e de praticas que recusam

47 Em linhas gerais, é esse o ponto nevralgico que Ranciére critica em Louis Althusser, isto é, a ideia
da necessidade do intelectual e do partido para a emancipagao da classe trabalhadora, e que o levou
ao rompimento de Ranciére com seu antigo mentor. Para se aprofundar nessa critica, conferir
RANCIERE, J. “Sur la théorie de l'idéologie politique d'Althusser”. L'Homme et La Société, n. 27, 1973,
pp. 31-61 e RANCIERE, J. La Legon d’Althusser. Paris : La Fabrique, 2012,
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completamente o discurso da verdade oculta e da sua mistificagdo”.'*® Assim, o
pensamento dos trabalhadores supera a suspeita da democracia e se constitui como
um pensamento positivo que ndo beberia do mito da democracia grega.

De acordo com Ranciére, enquanto a ciéncia e a critica sociais modernas se
constituiram, em sua negatividade, como atos de verificagcdo de uma desigualdade, o
pensamento dos trabalhadores franceses daquele periodo tomou a forma de atos de
verificagdo da igualdade. Tomando os textos dos jornais operarios como base,
Ranciere, considera que tais escritos se ddo sob a forma de um silogismo, que toma
a igualdade juridico-politica estabelecida pela Constituicdo de 1830 como sua
premissa maior e toma a experiéncia imediata como sua premissa menor. Em
decorréncia disso, o silogismo que segue a forma dedutiva simples compara o que a
carta de direitos estabelece, isto €, a igualdade entre os homens, e o que ocorre na
vida em sociedade e, assim, verifica a contradicdo de uma igualdade que é
promulgada pela Constituicdo, mas que nao se realiza.

Ranciére pde em evidéncia, entdo, duas formas de se conceber tal contradigéo:
toma-la como a marca da mistificacado, o que leva a denuncia de um principio ilusério,
cujo objetivo € o ocultamento da desigualdade e a criagdo de um simulacro, mas que
impossibilita qualquer agao para além da denuncia e da suspeita ad infinitum; ou toma-
la tal como é, ou seja, como uma contradigdo, o que leva a possibilidade de sua
resolucao, seja pela via da alteragdo da premissa maior — dizer expressamente na lei,
de uma vez por todas, que os homens sao desiguais e devem ter direitos desiguais —
, Seja pela via da alteragcdo da premissa menor — mudar o fato, isto &, adequar a
experiéncia ao principio constitucional da igualdade. E importante perceber que, para
Ranciere, a primeira forma de se tomar a contradicdo ndo é capaz de dar cabo a
qualquer tipo de emancipac¢éo. Tomando a forma de uma verificagdo da desigualdade,
essa forma de pensamento produz agbes que podem ter efeito de denuncia, cujo
poder de mobilizacao pode até ser intenso em certas circunstancias, mas efémero tal
como uma voli¢cao; de fato, desemboca apenas no desenrolar que vai da denuncia do
dogmatico nostalgico do mito grego a suspeita, quase cinica — em sentido vulgar —,
do cético moderno — este ultimo, parecendo ser o estagio avancado do desgaste
provocado pelas mobilizagdes constantes da denuncia; encerra-se, porém, nesse

campo de possibilidades, a incapacidade de mobilizacdo para além do frenesi jovem

148 Ibjd., p. 53.
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da denuncia e da cisma carrancuda da suspeita. Somente a segunda forma de se
tomar a contradigao seria capaz de mobilizagdo, uma vez que possibilitaria os atos de
tratamento da contradigdo. De acordo com Ranciére, o discurso dos trabalhadores
seguiu a segunda forma de se conceber essa contradigéo.

A primeira forma de se tomar a contradi¢ao opde a frase ao fato, isto €, o formal
ao real — substantivo. A segunda, porém, “opde frase a frase, fato a fato”.'#° Ao afirmar
isso, Ranciére ndo concebe a frase como uma forma vazia a ser preenchida por um
conteudo factual em uma condig¢ao singular. Ao contrario, ela ja é atravessada por um
conteudo factual, isto é, a frase “esta dita, esta escrita”, é, pois, um fato por si
mesma.’® Percebe-se que, nesse caso, Ranciére desfaz a oposigéo entre o formal e
0 substantivo, uma vez que toma a frase igualitaria do texto constitucional como um
fato que inscreve uma igualdade. Portanto, “a frase igualitaria ndo é vazia”, pois “uma
frase tem o poder que se Ihe atribui. Este poder é antes de mais o de criar um lugar
em que a igualdade se pode reclamar de si mesma”.’®! Esse lugar é um espacgo
polémico marcado por um sistema de razdes. E esse espago polémico é a eclosdo de
um lugar que ndo esta dado de antem&o, mas que surge nessa violéncia do ato que
inscreve a igualdade. Uma vez inscrita, torna-se possivel verifica-la nesse nao-lugar
que agora €.

Nesse contexto de elaboragdo, entende-se por sistema de razées um conjunto
de atos organizados como uma prova. Assim, para que a igualdade seja verificada,
torna-se necessario um sistema de razdes que possa demonstra-la. No caso dos
trabalhadores, isso se da por meio da transformacao da greve como danagao em uma
nova pratica de greve que substitui a relacdo de forgcas por uma relacao de razdes.

De um lado, a relagdo de forgas remete a um social da desigualdade, que é
engendrado pelas relacbes de dependéncia econbmica. Nele, existem chefes e
subordinados. De outro lado, a relacdo de razdes remete a um social outro, o da
igualdade, que pode ser engendrado pela inscrigdo da igualdade. No caso dos
trabalhadores que é tomado por Ranciére como objeto de reflexdo, a inscricdo da
igualdade se da na carta constitucional: a igualdade juridico-politica da Constituicao

contém, em poténcia, a igualdade capaz de engendrar esse social outro, no qual o
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mestre-alfaiate ndo € mestre e o operario ndo € subordinado, isto €, onde demonstra-
se sua igualdade a despeito de seus papeéis e posigdes sociais, a despeito das
relacdes de mando e obediéncia. E importante salientar que esse social da igualdade
nao € “nem a igualdade juridico-politica, nem o nivelamento econémico” e nem mesmo
€ “o todo da igualdade; ela é a maneira de viver a relagdo da igualdade e da
desigualdade, de a viver e, ao mesmo tempo, de a deslocar positivamente”.’®? O
nivelamento econdmico ndo desfaz a desigualdade. Relagbes de mando e obediéncia
sempre existirdo. Portanto, o fim da desigualdade econémica ndo produziria o fim da
desigualdade entre os homens. De acordo com Ranciére, esse trabalho de verificagdo
de uma igualdade nao pode ser “simplesmente uma exigéncia dirigida a outrem ou
uma pressao exercida sobre ele, mas que deve ser sempre, simultaneamente, uma
prova que cada um apresenta a si mesmo. Eis o que significa emancipagdo”.’®® Nesse
sentido, politica designa o conjunto de procedimento de verificagcdo de uma igualdade
em atos que se ddo a partir de uma pressuposicéo dessa igualdade. E a partir dessa
ideia central que comecamos a delinear os contornos daquilo que Ranciére entende
por politica.

A esta altura do texto “Os usos da democracia”, torna-se importante perceber
com mais clareza a forma com Ranciére pensa o advento da igualdade no modo como
os trabalhadores concebem a ideia de emancipagao. Para tanto, tomemos a seguinte
afirmacao do autor: “Trata-se de partir do ponto de vista da igualdade, de a afirmar,
de trabalhar a partir de seu pressuposto para ver tudo o que ela pode gerar, para
maximizar tudo o que ¢ dado em termos de liberdade e igualdade”.'®* Podemos
identificar, assim, trés momentos de abertura por meio dos quais a igualdade vem a
tona: a pressuposi¢do da igualdade, a sua inscrigdo e, por fim, a sua verificagdo.
Tratemos de cada momento.

A pressuposi¢do da igualdade esta no comecgo da politica, pois € sua primeira
condigao de possibilidade. Ela aparece como um momento de abertura individual: ora,
“se ninguém sai da menoridade sendo pelo proprio pé”'%®, o pé s6 se move em
decorréncia da volicao que o leva a fazé-lo; assim, se sdo os individuos que movem

0 préprio pé, também s&o os individuos que pressupdem a igualdade, esse impeto
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que faz o pé se mover. Porém, se para Ranciére, a politica tem como caracteristica
fundamental os atos de verificagdo da igualdade, esse primeiro momento de abertura
nao se constitui como um ato propriamente politico, pois ainda esta aquém deste. A
pressuposi¢cado da igualdade ndo desencadeia, necessariamente, a inscricdo dessa
igualdade em uma comunidade, nem a sua verificagéo e, por isso, ainda nao pode ser
tomada como um ato politico por si.

A inscrigdo da igualdade, por sua vez, se da em um ato de fala. Com isso,
porém, Ranciére ndo parece reduzir o ato de inscrigdo da igualdade ao ato mecénico-
fonético de falar, mas referir-se a uma capacidade de enunciagdo fundamental para
que esse segundo momento de abertura se dé. Assim, é factivel conceber que em
Ranciére essa capacidade de enunciagdo se realiza em atos de sentido, sejam eles
fonéticos ou ndo, mas que se ddo em uma estrutura que é a linguagem. O termo grego
I6gos soa, assim, adequado para se referir a essa capacidade de enunciagao, isto &,
a essa faculdade de realizar atos de sentido por meio dos quais a inscricdo da
igualdade pode se dar. Sob esse aspecto, a inscricdo da igualdade é um ato de fala
no sentido de que é um ato do /6gos que se da como linguagem, em toda sua poténcia
semantica: um ato que nao se encerra na linguagem verbal, mas que também se da
no grito, no siléncio, no gesto, na cena.

A inscricdo da igualdade € um momento de abertura, pois promove a fissura de
uma ordem natural — leia-se naturalizada — da sociedade. Por isso, € um ato de
“violéncia simbolica”'%, que instaura a possibilidade de verificagdo da igualdade no
seio de uma sociedade onde essa possibilidade n&o se apresentava. E, por isso, ndo
se constitui como um momento de abertura individual, pois adentra a comunidade por
meio dos atos de sentido. Portanto, pode-se afirmar que a inscrigdo da igualdade é,
por assim dizer, um ato protopolitico, pois ja esta no ambito da politica, mas de modo,
ainda, incompleto, uma vez que adentra a comunidade em seu movimento disruptivo
e se constitui como condicao de possibilidade para os atos de verificacdo, mas ainda
nao os desencadeia necessariamente. A inscrigdo da igualdade se torna, ainda, uma
condicdo de possibilidade para que a pressuposi¢cao da igualdade se dé em outros
individuos, quando estes entram em contato com a inscri¢ao.

Por um lado, é logico considerar que a inscrigao da igualdade € um ato que

decorre da pressuposigao da igualdade de um ou mais individuos: primeiro o
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trabalhador pressupde a igualdade entre ele e seu patréo e, em seguida, enuncia isto
por meio de um ato de sentido, inscrevendo a igualdade pressuposta nesse ato que
comunica a comunidade tal pressuposicéo, criando a possibilidade de verificagdo que
dai podera ocorrer. Por outro lado, porém, também ¢é I6gico considerar a possibilidade
de que a inscrigdo da igualdade ocorra sem que haja sua pressuposi¢cao por parte
daquele que a inscreveu: tal como uma comissao parlamentar que poderia promulgar
uma Carta Constitucional que declara “Todos s&o iguais!”, embora tais parlamentares
nao pressuponham de fato essa igualdade, por exemplo. Se, diante disso, toma-se
novamente a postura de denuncia ou suspeita, volta-se ao impasse da contradicao
entre o formal e o substantivo e a desconfianca desgastante e improdutiva que toma
a igualdade enunciada na Carta Constitucional como mistificagdo. Se se segue,
porém, o caminho dos trabalhadores franceses do século XIX e se insiste em operar
o silogismo que afirma “ou somos iguais ou nao somos”, conclui-se na possibilidade
de verificar a igualdade, uma vez que a inscri¢ao ja fora feita e, novamente, “uma frase
tem o poder que se lhe atribui”. Logo, tem-se ai outro tipo de pressuposicdo da
igualdade: ndo aquela de cada individuo, mas a da prépria inscricédo, isto é, a
pressuposi¢cao inerente ao proprio ato de sentido que inscreveu a igualdade na
comunidade. Nesse caso, portanto, o ato de inscricdo faz ver um tipo de
pressuposi¢ao da igualdade que € autarquica, pois nao depende da pressuposi¢cao de
nenhum individuo em especifico. Assim, esse tipo de inscricdo da igualdade aparece,
ela prépria, como uma espécie de sujeito protopolitico, cuja existéncia da testemunho
de uma pressuposi¢ao da igualdade que ela propria manifesta.

Por fim, a verificagcdo da igualdade é o desencadeamento do processo de
demonstracdo da igualdade, que se da sob a forma de um sistema de razdées que
funda um espacgo polémico no qual a pressuposicéo da igualdade e sua légica se
chocam com a pressuposicdo da desigualdade e sua légica. Esse € o momento de
abertura mais fundamental, pois € a abertura propriamente politica, isto €, aquela que
desencadeia o processo de demonstragcdo que suspende a ordem desigualitaria
naturalizada e cria esse espaco em que dois ou mais individuos sao lancados uns aos
outros sob a forma de seres falantes — leia-se, seres de [6gos, nos termos
anteriormente definidos. E nesse momento de abertura que, na relacdo entre o
mestre-alfaiate e seu subordinado, interrompem-se as relagdes de forca e se instaura
uma relagdo de razdes, possibilitando, por seus efeitos, reordenar os lugares, as

ocupacoes e as paixdes que fixam os individuos a esses lugares e ocupacoes.
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Fundamental considerar ainda que todo ato de verificagao €, por si mesmo, um
ato de reinscricao da igualdade, pois ao dar inicio a um processo de demonstracao, o
ato de verificagcdo faz ouvir, mais uma vez, o grito que afirma “Somos iguais!”.

E importante destacar também que, para Ranciére, nesse processo de
pressuposicao, inscricao e verificagdo da igualdade, a recusa do reconhecimento da
igualdade por parte de alguns, mesmo quando essa é demonstrada, ndao altera em
nada a sua verificagdo. A luta e a mudanga da ordem social muitas vezes se darao
por outras vias (mobilizagdo, estratégia, forca etc.), mas nesse ponto, a
pressuposic¢ao, inscri¢cao e verificagao da igualdade darao a tonica.

Ha ainda uma relagdo fundamental entre o individual e o comunitario que
precisa ser colocada em questao: “o poder de grupo néo é independente do poder
pelo qual os individuos se subtraem ao infra-mundo dos ruidos obscuros e se afirmam
como individuos que compartilham um mundo comum”.'®” No desenvolvimento de “Os
usos da democracia”, Ranciére toma Gauny e sua economia cenobitica como um
exemplo disso: ha no aspecto individual a necessidade de uma estetizacado da vida;
ha no aspecto coletivo, a necessidade de se reconhecer a si € aos outros como seres
de palavra. “A experiéncia democratica € assim a de uma certa estética da politica”.
E fundamental perceber, portanto, que a ideia de estética ligada a politica ja aparece
nessas elaboracdes do fim da década de 1980, embora ainda de modo bastante
preliminar e sem o peso da ideia de partilha do sensivel, que nos é apresentada nos
desenvolvimentos posteriores.

De todo modo, nesse primeiro momento de elaboragdes, algo fundamental ja
esta posto: a politica é a atividade de interrupgdo da ordem natural da sociedade, isto
€, 0 movimento pelo qual se opera a interdigéo das distribuicbes que se dao segundo
a logica da pressuposicdo da desigualdade ao confronta-la com a logica da
pressuposicao da igualdade. Um pequeno deslocamento provocado pelo ato
democratico pode mudar todo o sentido de uma experiéncia. Para alguns, esse
movimento pode parecer muito efémero. Pois bem, ele o é. Isso, porém, ndao deve
conduzir a um desejo de consisténcia. Em Ranciére, a democracia, isto €, o regime
préoprio da politica, € efémero por natureza, uma vez que sua forma de ser é a da
ruptura, da interdi¢gdo. Ora, a interdicdo ndo pode se sustentar ad infinitum no corpo

social. Ela é o evento que promove a verificagdo da igualdade, que reinscreve essa
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igualdade no seio da comunidade, mas que nao € capaz de findar para sempre as
relagdes de mando e obediéncia da hierarquia propria da vida em sociedade. Ela joga
com as linhas que dividem uma comunidade humana e joga com os papeéis
estabelecidos pela sociedade hierarquizada, deslocando-os, subvertendo-os e, assim,
produzindo um espago polémico de sentido comum. Mas esse espago nao vingara,
pois esta fadado a desaparecer. Assim, a qualidade eminentemente democratica da
politica ndo esta na participacdo ou na ocupacdo de espacos de poder, mas na
possibilidade sempre aberta para a irrup¢cao de uma interdicdo na distribuicao natural
da ordem comunitaria, isto €, na fundagdo de uma comunidade dos iguais que €&

efémera e distinta da sociedade.

2.2. A COMUNIDADE DOS IGUAIS.

E ainda em outro texto que compunha a primeira edicdo de Nas Margens do
Politico, intitulado “A comunidade dos iguais”, que Ranciére veio a trabalhar melhor
essa ideia de uma comunidade efémera, marcada pelo trago da igualdade, que vem
se instaurar, pela politica, no seio de uma comunidade dos desiguais. E nesse texto,
mais precisamente, que sio desenvolvidas as elaborag¢des das primeiras no¢des mais
fundamentais da ideia de contagem, que posteriormente foram exploradas e
ampliadas na obra O Desentendimento. A hipotese que Ranciére desenvolve é a de
que as contas da igualdade implicam uma fragmentagao do grande corpo social, de
modo que “a comunidade dos iguais nunca se possa dar corpo sem gerar [...] uma
certa obrigagédo de recontar os membros e as classes”, no sentido de que “os nexos
entre a igualdade e a comunidade talvez ndo passem de um incessante acerto de
contas”.1%®

No decorrer do texto, Ranciére faz referéncia ao caso da secessao dos plebeus
e ao apdlogo de Menénio Agripa no Aventino — de fato, a histéria célebre desse
acontecimento parece ser um recurso fundamental nas elaboragdes de Ranciére,
repetindo-se como modelo paradigmatico para se pensar o tema da politica. Nessa
abordagem, destaca-se, primeiramente, algo que ja trabalhamos: o fato de Menénio

ter ido falar com os plebeus e ter Ihes explicado a razdo de sua inferioridade arruina,
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de antemé&o, qualquer fundamento de superioridade, uma vez que, nesse gesto, ele
“desenha uma comunidade distinta da que descreve”.’®® Por outro lado, Ranciére
chama a atencao para outro dilema que se coloca nessa cena: quando os plebeus
retomam o apologo e se identificam com os bragos ativos que alimentam os ventres
inuteis, eles ndo desenham uma comunidade da igualdade, mas retomam a hierarquia
que se funda na pressuposicado da desigualdade; isto €, a reinvindicagcao da utilidade
dos plebeus como bragos ativos e a denuncia da inutilidade dos patricios ndo conduz
a imagem de uma comunidade dos iguais. Para Ranciére, “o igual é aquele que
transporta a imagem do igual. [...] Nenhuma redistribuicdo dos membros, das fung¢des
e dos valores podera transformar o dissemelhante em semelhante. Seria necessaria
uma semelhanca de um género diferente daquela que fecha a casta dos aristoi”.1%°
Assim, embora o ato de Menénio desenhe uma comunidade que solapa aquela
desenhada pelo trago da desigualdade, o ato dos plebeus n&o da cabo a esse trabalho
e, por isso, retoma o trago da desigualdade ao preservar as distancias entre plebeu e
patricio, restringindo-se apenas a imputar a figura do patricio a qualidade de inutil,
pois nada produz.

Ranciére também faz referéncia a ideia de corpo fraternal cristdo, de Paulo de
Tarso, e ao modelo platénico da cidade ideal, a partir dos quais propde a existéncia
de dois tipos de comunidade, também marcadas pelo trago da desigualdade. Acerca
da comunidade fraternal cristd, Ranciére afirma que sua igualdade nada mais € do
que a hierarquia eclesiastica, na qual ndo se é igual no sentido de uma comunidade
de senhores de si, mas no sentido de escravos uns dos outros. Assim, as relagdes de
mando e obediéncia ndo cessam e, portanto, sobre ela ndo se poderia dizer que &
uma comunidade de iguais. Quanto a cidade ideal de Platdo, ndo haveria também
senhores de si: o guardido platonico € senhor, pois é senhor de outrem, uma vez que
exerce dominio sobre o artesao, por exemplo; e aos olhos de Ranciére, nao haveria
sequer igualdade entre os guardides, uma vez que sua comunidade se funda apenas
no fato de que os assuntos publicos lhes sido proprios. Seriam, em suma,

comunidades de “ndo-pertenga a si”.'%1
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E diante dessas imagens de comunidades que pretendem a igualdade, mas
falham, que Ranciére retoma Jacotot e 0 caso da secesséo dos plebeus para tratar
da dificuldade de se pensar essa comunidade dos iguais. Ranciere escreve:

A igualdade, dizia ele [Jacotot], € uma opinido inerente a propria ideia de
inteligéncia. Esta opinido, conquistada e reconquistada, forma uma
comunidade de iguais, uma comunidade de homens emancipados. Mas esta
comunidade nao constitui uma sociedade. A ideia de igualdade social € uma

contradicdo in adjecto. Se a perseguirmos, sé contribuiremos para o
esquecimento da igualdade. 62

A ldgica igualitaria € inerente ao ato de palavra; a l6gica desigualitaria &
inerente ao vinculo social. Em suma, cada uma opera por meio de ldgicas
inconciliaveis. No trabalho de Jacotot, encontra-se a ideia de uma arbitrariedade na
lingua: uma vez que n&o ha lingua universal, deve-se haver um esfor¢co que supde um
querer dizer e um querer compreender, no qual ambos devem se guiar por uma
vontade de sentido. Nenhum cédigo ou dicionario é capaz de fornecer a verdade do
sentido de uma frase; o significado encontra sua possibilidade na existéncia da propria
frase, isto é, na relagcdo entre a inteligéncia que quis produzi-la e a inteligéncia que
quer adivinhar seu sentido. Assim, ndo ha maneiras de ser inteligente, mas apenas
uma: aquela que procede da pressuposi¢cao do duplo querer — dizer-compreender —,
isto é, a pressuposi¢cao da igualdade das inteligéncias.

Ranciére, assim, retoma mais uma vez o caso do apoélogo no Aventino para
desenvolver essa ideia. O gesto de Menénio supde, necessariamente, a igualdade
das inteligéncias; supde-na e a realiza, pois na propria arte de fabular existe a
pressuposi¢cao da igualdade entre aquele que diz e aquele que ouve — tal como ja
verificamos anteriormente. O fundamental, porém, é isto: essa igualdade “desenha
uma comunidade, mas apenas se se compreender que esta comunidade ngo tem
consisténcia. Ela é constantemente assumida por qualquer um em nome de qualquer
outro, uma infinidade virtual de outros. Ela acontece sem ter lugar’.'®® Sob esse
aspecto, mais uma vez, a ideia de comunidade dos iguais ndo pode se identificar com
a ideia de sociedade

Assim como ha uma arbitrariedade na lingua, ha uma arbitrariedade no social:
para Ranciére, ela € uma ordem desprovida de razdo imanente. Porém, enquanto no

ambito da lingua um sujeito racional é capaz de atravessar tal arbitrariedade em nome
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de outro sujeito racional, conduzido pelo duplo querer — dizer-compreender — que se
guia por uma vontade de sentido, isso néo € possivel no ambito social, pois ndo ha
sujeito coletivo racional, apenas individuos. E uma ndo-razdo que pode ser tratada de
duas formas: no ambito da lingua, o tratamento se da por meio de uma razao
igualitaria, que se afirma na pressuposicdo e verificagdo da igualdade das
inteligéncias e funda uma comunidade dessa igualdade — a comunidade da
emancipacao intelectual de Jacotot; no ambito do social, o tratamento se da por meio
de uma desrazdo desigualitaria, que se afirma na desigualdade dos copos sociais e
funda uma sociedade na qual os vinculos se estruturam e se mantém pelo
consentimento dessa desigualdade: “o peso das coisas em nos se transforma em
consentimento” e “a inclinagdo se torna desejavel enquanto desigualdade”.'®* Em
suma, a sociedade dos desiguais nunca sera suplantada pela comunidade dos iguais,
embora, para Ranciere, uma nao exista sem a outra. “Uma comunidade de iguais é
uma comunidade inconsistente de homens que frabalham para a criagdo continuada
da igualdade”.'®® Essa comunidade dos iguais ndo vingara sob a forma de qualquer
instituicdo social, pois ela vem a ser por meio da sua constante atualizagdo nos atos
de sua verificagao.

Essa afirmacao de Ranciére sobre a inconsisténcia da comunidade dos iguais
poderia conduzir a uma visao pessimista. Porém, para o autor, a atualizagdo dessa
comunidade que parece existir de antemdo apenas em poténcia, na sua
pressuposi¢cao, deve ser vista como um acontecimento [événement] que provoca
efeitos na realidade social, uma vez que a pressuposi¢cao da igualdade conduz a
procedimentos de sua verificacdo que se da no interior da comunidade dos desiguais.
Ao desencadear esses atos de verificacdo da igualdade, a politica faz com que a
ordem da comunidade dos desiguais seja colocada em litigio, produzindo efeitos que
podem ser observados na forma de liberdade social. Embora essa comunidade dos
iguais nao possua consisténcia, no sentido de nao ser capaz de se fixar na ordem
social —uma vez que toda ordem é, por definicdo, uma distribuicdo dos corpos, coisas,
lugares e ocupacgdes e, consequentemente, uma hierarquizagdo desses elementos,

7

dando origem a relagdes de mando e obediéncia —, é mister perceber que ao
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interromper essa ordem e coloca-la em xeque, a comunidade dos iguais faz perceber
de um modo outro, permitindo deslocamentos e proposi¢des que antes nao cabiam.

Ao afirmar que o ato de Menénio acaba por desenhar uma comunidade de
iguais, Ranciére entende que isso ja € o efeito de uma atualizagdo da igualdade,
aquela da ruptura, da violéncia dos plebeus que se retiraram para o Aventino e
ousaram proceder tal como os patricios, dando-se nomes. Assim, a pressuposigao da
igualdade que esta na fabulagdo de Menénio nos remete, assim, a pressuposi¢céo da
igualdade dos plebeus que se verifica por meio dos atos de demonstragdo, nos quais
os plebeus passam a se comportar como os patricios. E possivel perceber, nesse
caso, um exemplo da pressuposi¢cao imanente a inscricdo da igualdade: ela se da
duas vezes, isto €, nos atos dos plebeus que mimetizam os atos dos patricios, em que
se verifica a capacidade dos plebeus de agirem tal como os patricios agem, e no ato
de Menénio que, mesmo sem intengdo, acaba por pressupor a igualdade como
condicao de possibilidade para que os plebeus compreendam suas palavras, tal como
os patricios as compreendem.

Ainda sob a luz de Jacotot, Ranciere retoma o caso dos trabalhadores
franceses do século XIX. Ocorre, porém, que embora haja uma influéncia direta do
pensamento de Jacotot sobre as elaboragdes de Ranciere acerca da politica, €
necessario perceber alguns deslocamentos que o filésofo franco-argelino opera. Em
Jacotot, a verificagdo da igualdade estava circunscrita a relagdo entre um querer dizer
e um querer compreender de dois seres falantes, de tal modo que a comunidade dos
iguais estivesse limitada a comunidade dos emancipados, isto é, a comunidade
daqueles que tomam parte da igualdade das inteligéncias, uma comunidade imaterial
da comunicagao igualitaria. Nas elaboragées de Ranciére, porém, a verificagdo da
igualdade extrapola esse limite e pode ter impacto social, pois pde em cena uma
“obrigagédo de compreender”.'® Assim, ele escreve:

A igualdade nao se inscreve no corpo social sendo na experiéncia da medida
do incomensuravel, na evocagdo do acontecimento que inscreve a sua
pressuposi¢cao e na forma como esta € novamente posta em cena. Esta
encenacdo ndo se baseia numa fundacao; ela encontra sua justificagdo num
houve que remete sempre para um outro houve. A obrigagdo comunitaria esta

ligada a contingéncia violenta do acontecimento que transforma a facticidade
do ser-ai em conjunto na efetividade da igualdade. 6’
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Ao operarem por meio do silogismo da emancipagao, os trabalhadores fazem
surgir uma comunidade dos iguais no seio de uma sociedade dos desiguais. O que se
da, portanto, € uma comunidade da partilha, mas uma partilha de outro tipo: nao
aquela que distribui os corpos, coisas, lugares e ocupagdes segundo a pressuposi¢cao
da desigualdade, onde cada elemento corresponde a uma propriedade segundo a
l6gica do valor/direito, mas uma partilha que da a perceber uma comunidade em que
qualquer um toma parte da razdo, mas que soO existe na medida em que emerge de
um litigio. Nesse caso dos trabalhadores que operam o silogismo, verifica-se que o
ato de fundagao da Declaragao francesa promove uma inscricdo da igualdade. Se
toda frase possui o poder que se lhe da, a existéncia da Declaragao ja é, ela propria,
a repeticdo do acontecimento que a produziu, isto €, de inscrigdo da igualdade no
corpo social, de tal modo que a Declaracéo serve de testemunho do acontecimento
da igualdade para que novos acontecimentos de igualdade sejam desencadeados. A
atualizagao da igualdade € a reativagao desse acontecimento, pois opera por meio da
estrutura de repeticdo do acontecimento de sua inscrigdo.'%®

A comunidade dos iguais, sob esse aspecto, s6 existe na sua constante
atualizagao porque a igualdade s6 encontra corpo — embora um corpo inconsistente —
nos atos de sua verificacdo. O ja dito da inscrigdo, enquanto acontecimento que
produziu a Declaracao francesa, ao ser reativado pelo silogismo dos trabalhadores,
substitui a relacdo entre um querer dizer e um querer compreender por uma relagao
entre um querer dizer e uma obrigagdo de compreender. Essa tor¢do na forma do
entendimento encontra sua base na prépria existéncia do acontecimento da inscrigao:
“o ‘ha’ do acontecimento faz sobressair a facticidade do estar-ai em conjunto”.'®® Da
inscricdo da igualdade se segue a possibilidade inexoravel de sua verificagao: distante
de uma visao pessimista diante da inconsisténcia da comunidade dos iguais, Ranciére
concebe que o acontecimento da igualdade ¢é a possibilidade de novos
acontecimentos de igualdade.

Embora igualdade e desigualdade sejam incomensuraveis, elas encontram
uma medida comum. A experiéncia dessa medida € uma experiéncia l6gica, uma

experiéncia-limite, que estaria na reciprocidade entre o acontecimento igualitario e a

168 |bid., p. 101.
189 |dem.
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invengao comunitaria.’”® Nesse sentido, a Unica medida comum entre igualdade e
desigualdade parece ser a facticidade da contingéncia do estar-ai em conjunto. No
caso da desigualdade, a contingéncia é sua condigdo nunca revelada, uma vez que
permanece encoberta pela ideia de uma necessidade que se manifesta na forma de
um fundamento [arkhé]. No caso da igualdade, a contingéncia é aquela que vem a
tona na interrupgao da ideia de necessidade, sob o rosto do anénimo, do qualquer um,
que revela a auséncia de fundamento [anarkhé]. O acontecimento igualitario se da na
facticidade dessa contingéncia que se encontra nessa experiéncia-limite: ele inscreve
a igualdade na ordem social da desigualdade, por meio de uma violéncia que da a luz
uma comunidade na qual a pressuposicao da igualdade pode ser verificada e cuja
efetividade pode ser demonstrada; ao passo que o devir dessa comunidade,
reciprocamente, repete o acontecimento e permite novos acontecimentos. Porém,
uma vez que essa igualdade é da ordem da excegao, ela se dara sempre como essa
experiéncia-limite da sua efragao e supressao: tao logo a contingéncia é descoberta,
a ordem social vem encobri-la, novamente. Assim, a medida comum entre a igualdade
e a desigualdade estaria nessa tensdo em relagdo a essa facticidade da contingéncia.

O modo como Ranciére procede nesse raciocinio leva a considerar que tanto a
comunidade dos iguais e a comunidade dos desiguais sao, enfim, infundaveis. Se o
que ha, no fundo, é o abismo da contingéncia, essas duas comunidades parecem
existir apenas por meio dos atos de sua verificagdo. Ocorre que, no caso da
comunidade dos desiguais, a sua verificagdo € beneficiada pelo proprio modo como
se dao os lagos sociais, uma vez que suas dinamicas de mando e obediéncia
funcionam como um sistema complexo de maquinas de verificagdo da desigualdade
ad infinitum. Dito de outro modo, o trago desigualitario préprio do corpo social s6 faz
verificar essa desigualdade, tomando-a como evidente e natural, privilegiada na
solidez das instituicdes em que, embora possa se falar em igualdade sob rétulos como
‘equipe”, “gestdo democratica”, “cidadania” ou “direito”, ou ainda na pretensa
igualdade do corpo fraterno cristdo, s6 se vé hierarquia e relagbes de mando e
obediéncia consentidas. Nesse sentido, por meio de suas maquinas de verificacdo da
desigualdade, a comunidade dos desiguais esconde o trago anarquico da
contingéncia que lhe precede e busca fundar-se sob um principio de necessidade —

natureza, lei divina, contrato — por meio de uma arkhein, isto é, de um ato de

170 Jbid., p. 101-102.
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contagem, a partilha que, em cada ato, funda uma disposi¢ao no espago e no tempo
e distribui os corpos em certos lugares e segundo certas ocupagdes — embora nao
seja possivel dar cabo a essa fundagao, ja que o abismo da contingéncia ainda estara
la, mesmo que encoberto. Em suma, o trabalho daquela que foi chamada de arte
politica, esse processo que produz uma comunidade dos desiguais, € o0 movimento
constante dessa arkhein, desse movimento que busca subtrair o incomensuravel da
igualdade de uma comunidade. Por outro lado, a comunidade dos iguais é aquela que
faz eclodir a facticidade da contingéncia ao romper com a logica da arkhé e cessar o
movimento da arkhein, e por isso ndo pode se fixar no corpo social.

Esse raciocinio parece emular, em certo sentido, aquele de Kant ao chegar as
antinomias da razao: assim como parece nao haver qualquer fundamento na razao
pura que sustente a existéncia ou ndo existéncia de Deus, a existéncia ou nao
existéncia da liberdade, no ponto de vista das analises de Ranciére, ndo parece haver
qualquer fundamento que sustente uma comunidade da desigualdade, assim como
nao parece haver qualquer fundamento que sustente uma comunidade da igualdade.
Reverberando o raciocinio de Jacotot, a desigualdade e a igualdade s6 existem ou
como pressuposi¢cdes, ou por meio dos atos de sua verificagcdo. Aos atos de
verificacao da desigualdade, Ranciére dara o nome de policia, como bem vimos. Aos

atos de verificagao da igualdade, dara o nome de politica.

2.3. A NUDEZ POLEMICA DA POLITICA: O DANO E A SUBJETIVAGAO POLITICA.

No contexto da primeira edicdo de Nas Margens do Politico, as ideias
elaboradas por Ranciére se circunscreviam ao intuito de identificar esse trago
desigualitario que é pressuposigao inerente a ordem social, marcado pelas relacoes
de poder, e de identificar a possibilidade de se desenhar uma comunidade dos iguais,
por meio de atos de verificagdo de sua pressuposi¢ao — mesmo que se tenha chegado
a conclusao de que seu carater €, necessariamente, inconsistente. Nesse sentido, os
textos dessa primeira edicdo sdo marcados por um esforgco em demonstrar que aquilo
que se chamou de politica, ou de arte politica, seria nada mais que a supressao,
subtracao ou aniquilacado do traco propriamente politico das comunidades humanas.
Pelas margens, tal como faz aluséo o titulo da obra, Ranciére trabalhou essas

questdes sob a otica dos estudos dos movimentos operarios franceses do século XIX
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e sob a Otica da tese da igualdade das inteligéncias de Jacotot e, nesse contexto, ha
usos recorrentes de conceitos que estavam em voga a época dessas questdes, como,
por exemplo, a ideia de emancipagdo como igualdade, tanto em seu sentido
intelectual, quanto no sentido das praticas do silogismo dos trabalhadores que
transformam a greve operaria como danagao em uma pratica como demonstragao de
uma igualdade.

Porém, ao entrar na década de 1990, o trabalho de Ranciére comega a ganhar
outros contornos, e o texto “Politico, politica, identificacao e subjetivagdo” parece nos
ser bastante util para acompanhar seu percurso de elaboragao. O texto abre com a
proposicdo de que existem dois processos heterogéneos: um de governo,
caracterizado por praticas de hierarquizagao guiadas pelo principio da desigualdade,
e outro de emancipagao, caracterizado por praticas de nao-hierarquizagao guiadas
pela pressuposi¢cdo da igualdade e comprometidas com a sua verificacdo. Tais
processos ja haviam sido apresentados por Ranciere nos trabalhos da década de
1980 e as ideias de comunidade dos desiguais e de comunidade dos iguais seriam
suas imagens. Ali, sob a influéncia de Jacotot, essas ideias estavam restritas, de certo
modo, a um ambito individual, no sentido de que grupos e instituicbes néo se
emancipam. E que, se se pode falar de uma comunidade de emancipados, essa
comunidade deve ser pensada em sua inconsisténcia, como uma comunidade de
individuos que existe apenas no esfor¢co desses em produzir os atos de verificagcdo de
uma igualdade. Seguindo as elaborag¢des dos textos da primeira edigao, policia e
emancipagao aparecem como incomensuraveis, uma vez que a policia nega qualquer
traco de igualdade. Porém, de saida, nessa relagdo, ndo ha politica: ha, de um lado,
a logica da desigualdade da policia e, de outro, a l6gica da igualdade da emancipacgao.
De fato, sequer parece haver qualquer relacdo entre elas, a ndo ser aquela da
negacao da igualdade pela policia. Para Ranciéere, o que é propriamente politico surge
apenas quando se muda a férmula dessa relagao, isto €, quando se assume que “a
policia causa dano [fait torf] V7" & igualdade” e, nesse contexto, a verificagdo da
igualdade se da sob “a forma de tratamento de um dano”.'”? Busquemos desenvolver

iSSO.

71 Em portugués, a opgdo do termo “dano” para verter tort foi adotada tanto na tradugdo do texto
“Politico, politica, identificagdo e subjetivacdo”, na edi¢cdo portuguesa de Nas Margens do Politico,
quanto na edigao brasileira de O Desentendimento, com o intuito de manter a relagéo entre a ideia de
“errado” e de “torto” que o termo carrega no francés.

172 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 69.
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O texto de 1990, possivelmente por ser um texto de ocasido, isto €, preparado
para ser uma comunicagdo em um coldéquio, é curto e com proposi¢gdes diretas e
suscintas, mas densas. Tendo como objetivo reconstruir o trabalho de Ranciére
levando em consideragao o estagio de sua elaboragdo a época, tomemos algumas
ideias centrais apresentadas logo no inicio do texto. O terreno no qual ha o encontro
entre os dois processos heterogéneos e no qual a verificagdo assume a forma do
tratamento de um dano chama-se politico. A emancipag¢ao que assume a forma do
tratamento de um dano chama-se politica. Logo, o politico ndo aparece aqui como
simples adjetivo, mas como o l6cus préprio da politica, isto €, o territério no qual a
l6gica da igualdade e a l6gica da desigualdade se encontram sob a forma de um litigio
que €&, ao mesmo tempo, a forma de tratamento de um dano. E tal como ja
observamos, a politica ndo é a atualizagao de um principio [arkhé] da comunidade,
seja ele qual for — se se pode falar em principio, ele ndo deve ser pensado como
fundamento, mas, tdo somente, no limite de ser uma pressuposicao.

A ideia de démos, tal como apresentada por Ranciére nesse texto, seria um
exemplo disso: a singularidade de seu ato € um kratéin e ndo um arkhein: “a
singularidade do ato do démos [...] € o testemunho de uma desordem ou de uma ma
contagem originaria”.'”3 Por isso, a politica ndo ¢ a atualizagdo de um principio, pois
nao ha principio enquanto fundamento. O démos é a manifestacdo de uma falta de
principio, isto é, da facticidade da contingéncia que esta na base. Enquanto consenso
do corpo ordenado da comunidade produzida pela policia, o démos é o nome da
comunidade. Enquanto dissenso, o démos é o nome da divisdo dessa comunidade.
Porém, nesse terreno que coloca em questao a existéncia de um mundo comum,
fazendo chocar os processos desigualitarios e os processos igualitarios, o démos é o
nome do tratamento de um dano. E s6 ai, nesse terceiro caso, que a democracia se
torna, em Ranciere, o regime proprio da politica, em que o démos aparece como
sujeito politico que da cabo aos atos de verificagao da igualdade.

Assim, o elemento préprio do politico ndo € nem seu objeto, nem seu principio,
mas a sua forma, isto &, a de um litigio. E o que podemos verificar nas elaboracdes
posteriores apresentadas em O Desentendimento:

A politica ndo tem objetos ou questdes que lhe sejam préprios. Seu unico

principio, a igualdade, ndo |lhe é préprio e ndo tem nada de politico em si
mesmo. Tudo o que ela faz é dar-lhe uma atualidade sob a forma de caso,

173 Ibid., p. 69-70.
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inscrever sob a forma do litigio, a verificacdo da igualdade no coragdo da
ordem policial. O que constitui o carater politico de uma agéo néo é seu objeto
ou o lugar onde é exercida, mas unicamente sua forma, a que inscreve a
verificagdo da igualdade na instituigdo de um litigio, de uma comunidade que
existe tao soé pela divisdo. 17

De saida, é importante destacar que para Ranciére esse litigio € irredutivel ao
litigio juridico. Mais precisamente, € irredutivel a qualquer litigio que se dé sob uma
forma consensual, isto €, sob os modos de proceder tipicos da ordem policial. Como
ja pudemos observar anteriormente, todo e qualquer conflito que se dé dentro da
ordem policial tem por caracteristica fundamental a preservacéo das identidades, isto
€, opera por meio da correlacdo entre os modos do ser, do dizer e do fazer da
hierarquia que sustenta as relagdes de mando e de obediéncia. Nesses termos, tais
litigios podem ser pensados sob a o6tica das relagbes de poder ou mesmo do agir
comunicativo habermasiano, mas n&o sob a 6tica do desentendimento politico tal
como proposto por Ranciere. Se o que ha de especificamente politico € essa forma
de colocar em litigio a logica da igualdade a logica da desigualdade, todo e qualquer
conflito que escape a essa tarefa incorre na subtragcdo do elemento propriamente
politico do conflito.

E nesse sentido que anteriormente pudemos verificar que, para Ranciére, uma
greve ou uma manifestagdo néo €, por si mesma, politica. O dano nao encontra seu
conteudo no descontentamento com o salario ou com as condi¢des de trabalho, na
revolta contra o aumento da idade minima para a aposentadoria, nem no prejuizo
daquele que vé o descumprimento de um acordo ou na necessidade de representagcao
de uma etnia ou género nas produgdes do mercado do entretenimento. Afinal, o litigio
politico ndo € o da ordem da gestdo dos interesses e das trocas, dos ganhos e das
perdas, que ocupam esse campo do social que € constituido pelos processos da
policia. O esquema classico que separa o publico e o privado e que constitui o espaco
publico como lugar privilegiado da politica, esquema esse que encontra em Aristételes
seu modelo paradigmatico e que chega até nds revisitado por Arendt e Habermas,
nao esta presente em Ranciére. Esse publico aparece aqui como o reino do governo,
isto €, dos processos de gestdo e da arkhein que desencadeiam os processos de
verificagao da desigualdade préprios de um determinado regime policial. Visto a partir
do prisma ranciereano, esse esquema nos revela de um lado uma economia dos

interesses e de outro lado uma economia das identidades. Todo conflito, quando posto

174 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 45.
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nesse esquema, remete a esses dois aspectos e o litigio emerge sem que provoque

qualquer abalo ao regime policial vigente; logo, basta pacifica-lo.
Eu focalizei na argumentacao e no desentendimento e fiz isso de uma forma
polémica, objetivando desafiar o esquema habermasiano da agao
comunicativa na realidade comunicativa e, mais amplamente, em um tipo de
abordagem dos debates politicos em termos de realizagao de uma destinagao
natural da linguagem humana. Eu sustentei o argumento, contra Habermas,
de que nenhum telos da concordancia esta envolvido no proferimento de
argumentos e entendimento de proferimentos, porque o dissenso politico ndo
€ a realizagdo ou alcance de uma capacidade linguistica. Ele &, acima de
tudo, o enquadramento de uma cena na qual o argumento pode ser ouvido
como argumento, os objetos do argumento como objetos visiveis comuns, o
proprio falante como ser falante visivel etc. Assim, o que é politico néo € tanto
a sequéncia da proposig¢ao e a troca argumentativa como o encontro de dois

mundos — o mundo em que alguns sujeitos e objetos eram invisiveis e o
mundo em que eram visiveis.'”5

Isso ndo quer dizer, porém, que tais questdes ndao possam se tornar politicas.
“Coisa alguma é por si politica. Mas qualquer coisa pode vir a sé-lo se der ocasiao ao
encontro das duas logicas. [...] A politica age sobre a policia. Ela age em lugares e
com palavras que lhes sdo comuns, se for preciso reconfigurando esses lugares
mudando o estatuto dessas palavras”.'”® O dano toma corpo ao se ligar a uma
determinada situagao de litigio que se da no interior de um regime policial. Porém, ele
nao se reduz a essa situagao de litigio em particular, mas faz desse caso o evento
que nos remete a uma condigao de litigio mais fundamental.'”” Assim, se instaura uma
universalidade no coragao de uma particularidade: € o dano que eclode ao conectar
um caso especifico da tecitura do social com o erro primordial da hierarquia que nega
a facticidade da contingéncia do estar junto; um litigio propriamente politico porque
coloca em questao a prépria partilha que constitui o regime policial na qual ele se
instaura. “O dano institui um universal singular, um universal polémico, entrelagcando
a apresentacao da igualdade, enquanto parte dos sem-parte, ao conflito das ‘partes’
sociais”.'”® Em vista disso, um litigio em torno da distribuicdo das fungdes domésticas
ou uma greve de entregadores de aplicativo em funcédo das péssimas condigdes de
trabalho n&o se tornam politicas nem pelo seu conteudo, nem por sairem da escuridao

dos assuntos “privados” da casa ou da empresa e serem langados a uma esfera

175 RANCIERE, J. “Comment and responses”. Theory & Event. v. 6, n. 4, 2003, p. 15, apud MARQUES,
A. PRADO, M. Dialogos e Dissidéncias: Michel Foucault e Jacques Ranciére. Curitiba: Appris, 2018, p.
77.

176 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 46
77 Ibid., p. 49.
178 Ipid., p. 53.
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publica na qual encontrariam o /6cus adequado para a sua regulagdo, mas se forem
capazes de darem corpo a esse dano que pde em litigio duas formas de conceber o
mundo, aquele um da igualdade de qualquer um com qualquer outro e aquele outro
que nega essa igualdade ao realizar uma partilha que define nomes, aparéncias e
finalidades, fixando identidades evidentes e naturais segundo a correlagao de certos
modos do ser, do dizer e do fazer. Sé ai ha politica, isto €, somente quando esse

social aparece torcido.

O social nao pode fundamentar o politico porque seus principios operacionais
n&o comportam o politico. O social divide e se baseia na hierarquia; o politico
toma os individuos como iguais e os une. Na verdade, ocorre o oposto: € 0
politico que fundamenta o social. Os mestres exigem ser reconhecidos como
mestres pelos dominados, mas, para que esse reconhecimento da
desigualdade seja possivel, os mestres devem reconhecer a capacidade dos
dominados de reconhecerem algo. Por tras da existéncia da hierarquia social,
reside o reconhecimento mais fundamental da pura igualdade ontolégica. A
tensao entre essas duas légicas produz a ‘légica do dano’ (/a logique du tort).
Como a ordem hierarquica social é possibilitada pela igualdade ontoldgica
mais radical, essa ordem social deve ser chamada tanto de errada/danosa
[wrong] quanto torcida [wrung]. Ele da origem a um ‘fort, um dano moral
[moral torf] e uma torgao [torsion] l6gica ou ontolégica, uma distor¢ao
[twisting] I6gica ou ontoldgica, ou uma torgao [wringing]. A comunidade social
€ moralmente errada/danosa [morally wrong] ao separar, como algo dado,
individuos dominantes e dominados, quando, na verdade, a dominagao
pressupde a suspensio de toda dominacdo. Mas também sofre uma espécie
de ‘tor¢ao’ [wringing] ou ‘torcidao’ [wrungness] ontoldgica, na medida em que
distribui de forma desigual as honras e responsabilidades, ao mesmo tempo
em que pressupode, ja que € uma unica comunidade, a igualdade de todos os
seus membros. A ordem social esta ‘torcida’ [wrung] porque deve produzir
desigualdade ontoldgica, ja que a hierarquia é seu arkhé (principio) basico,
enquanto, simultaneamente, essa desigualdade s6 é logicamente possivel
com base em uma igualdade radical.'”®

Se antes, nas elaboracbes de Ranciere formuladas a partir da ideia de
emancipacgao intelectual advinda de Jacotot, a discussao estava circunscrita a questao
da igualdade das inteligéncias, agora o esquema de verificagcdo da igualdade,

transportado para o ambito da comunidade e do encontro com a estrutura policial da

179 DERANTY, J-P. "Ranciére and Contemporary Political Ontology." Theory & Event, vol. 6 no. 4, 2003,
p. 5 — tradugdo nossa. Algumas consideragdes sobre a tradugao: o termo tort € comumente vertido para
o inglés utilizando-se o termo wrong, que nesse contexto nos da o sentido duplo de “errado” e de “torto”
que esta contido do original em francés. Por sua vez, wrung [torcido] é o passado simples do verbo to
wring [torcer], tal como torcer um arame ou torcer a roupa, que da wringing, uma “tor¢ao” nesse sentido
determinado. No texto, Deranty usa o termo wrungness como um neologismo na forma de substantivo
baseado em wrung. Na grafia do termo, e principalmente na fonética, wrungness faz lembrar
wrongness, substantivo do radical wrong [erro], que pode ser vertido ainda como “incorre¢ao”, ou
“‘danagéo”, se quisermos preservar a ideia de wrong como “dano”. Porém, ndo ha um termo no
portugués adequado para verter wrungness, portanto decidi assumir o neologismo também em
portugués. Por fim, twisting também carrega a ideia de tor¢gdo, mas no sentido de “virar” [fo twist], isto
€, mudanca de sentido/diregéo. No intuito de manter a distingdo que Deranty faz ao empregar wring e
twist, optei por verter twisting para “distor¢do”, marcando essa ideia de redirecionamento.
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sociedade, ganha sentido propriamente politico na efragdo desse dano. Porém, a
exposicao desse dano nao tem como objetivo a sua pacificagéo. E isso se da por dois
motivos centrais: em primeiro lugar porque, como ja pudemos observar, para
Ranciére, a igualdade que é trazida a tona e colocada em conflito com a ldgica
desigualitaria no dano nao é nem um principio [arkhé] que vem se realizar nesse ato,
nem um objetivo [télos] cujo ato politico busca atingir, mas uma pressuposi¢ao que,
ao ser inscrita no tecido social, pode entao ser verificada; em segundo lugar porque a
igualdade ndo vingara, isto €, enquanto qualidade anémala a tecitura de um regime
policial do sensivel, a igualdade s6 pode tomar corpo na exposi¢ao desse dano, de
modo que s6 podemos conhecé-la pelos efeitos de sua verificagcdo no caso especifico
em que o litigio fundamental se liga a uma situagao de litigio no interior das relagdes
em um dado campo social. “A persisténcia desse dano é infinita porque a verificagao
da igualdade ¢ infinita e porque a resisténcia de toda ordem policial a essa verificagéo
€ de principio”.'8 Assim, esse dano primordial que funda a politica ndo pode ser
regulado, nos termos de uma pacificacdo consensual que toma as partes ja
constituidas de um litigio e opera por meio dos procedimentos identitarios da ordem
policial, tal como se coloca no esquema comunicativo habermasiano. Esse dano pode
apenas ser tratado, um tratamento necessariamente politico, que se da num processo
de subjetivacdo de um sujeito que Ihe é proprio: a parte dos sem-parte que € o sujeito
do dano, no qual a verificagdo da igualdade assume uma figura politica. 8’

De maneira sintética, para Ranciére, a légica da subjetivagéo politica é uma
heterologia que segue trés determinagdes da alteridade. A primeira: subjetivagao nao
€ uma simples afirmacado de uma identidade, mas é a afirmagdo de um sujeito
improprio marcado pela distancia em relagdo a uma identidade fixada pela logica
policial — ndo é a afirmagao identitaria de um povo indigena, mas a afirmacao de um
sujeito que se da na forma da recusa de uma certa identidade que a ele foi atribuida
sob o signo de um povo a ser tutelado, por exemplo. A segunda: subjetivacdo € uma
demonstracgao, isto &, a instauragdo de um lugar comum polémico, no qual a
demonstracéo da igualdade se dirige a um outro do plano da desigualdade, mesmo
que esse outro recuse as consequéncias da igualdade que ali se verifica. A terceira:
subjetivagao politica comporta, portanto, uma identificagao impossivel, pois o sujeito

180 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 53.
181 Ipid., p. 53-54.
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politico esta sempre nos intervalos, nas falhas entre uma identidade e outra, de modo
que ele seja sempre mais ou menos que uma identidade. Assim, o desconforto € um
trago caracteristico da subjetivagdo politica, pois num movimento de efragdo faz
perceber aquilo que antes n&o cabia ser percebido segundo os critérios de evidéncia
e naturalidade da ordem policial.'®?
Em O Desentendimento, Ranciére apresenta a seguinte definicdo sobre o que
entende por subjetivacdo nesse contexto de suas reflexdes acerca da politica:
Por subjetivagdo entenda-se a produgdo, por uma série de atos, de uma
instdncia e de uma capacidade de enunciagdo que n&o eram antes
identificaveis num campo de experiéncia dado, cuja identificagédo, portanto,
vai de par com a reconfiguragdo do campo da experiéncia. Formalmente, o
ego sum, ego existo cartesiano é o protétipo desses sujeitos indissociaveis
de uma série de operagdes implicando a produgao de um novo campo de
experiéncia. Toda subjetivacao politica se parece com essa formula. Ela é um
nos sumus, nos existimus. O que significa que o sujeito que ela faz existir tem

nem mais nem menos que a consisténcia desse conjunto de operagdes e
desse campo de experiéncia. 8

A subjetivacdo politica €, assim, a abertura de um espago de sujeito onde
qualquer um pode contar-se, pois, ao se dar como a medida da distancia entre a parte
reconhecida em um dado campo de experiéncia e uma auséncia de parte que se
instaura do interior desse mesmo campo, € a subjetivagcdo da distancia entre a
condigdo de estar relegado a phoné e a facticidade da igualdade do l6gos que é
verificada nesse mesmo ato. A subjetivagao politica recorta e redesenha o campo da
experiéncia, dando cabo a tarefa da politica que é a do tratamento do dano que da na
constituicdo desse sujeito paradoxal e inconsistente que é o sujeito politico que
confere um rosto ao dano, num movimento de demonstracbes que opera
desligamentos e reagenciamentos entre os modos dos ser, do dizer e do fazer e,
assim, joga com o visivel e com o invisivel, com o audivel e com o inaudivel, enfim,
com o perceptivel e com o imperceptivel. Em suma, a subjetivagao politica €,
fundamentalmente, um operador de (des)configuracéo e (re)configuragéo do sensivel
ao conectar o que ha de evidente e de natural na ordem hierarquica e consensual das
identidades e 0 que ha de igualdade ja inscrita na tecitura de um regime policial do

sensivel.184

182 |pid., p. 73-74.
183 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 49.
184 |bid., p. 54.



97

Em “Politico, politica, identificacado e subjetivacdo”, Ranciére afirma que a légica
da politica é sempre a de uma heterologia, pois ela € sempre posta em pratica “em
nome de uma categoria a qual se nega o principio da igualdade ou a sua consequéncia
— trabalhadores, mulheres, negros ou outros”.'® O nome da categoria é o nome de
um andnimo, do qualquer um. E importante perceber o modo como Ranciére lida com
a questao das minorias: elas sdo sempre o anénimo, a parte dos sem-parte a quem a
igualdade foi negada. Logo, embora haja especificidades que s&o observadas em
cada caso, idiossincrasias que nao podem ser reduzidas quando observadas tal como
estao dispostas na materialidade da comunidade dos desiguais que € desenhada pela
ordem policial, ha um movimento fundamental que pode ser verificado em todos os
casos: a igualdade fora negada. E a partir dessa ideia que Ranciére passa a lidar com
o problema do universal e do particular para pensar a politica. Ele afirma o seguinte:

O Unico universal politico é a igualdade. Mas esta ndo € um valor inscrito na
esséncia da humanidade ou da razdo. A igualdade existe e tem efeitos
universais na medida em que € atualizada. Ela ndo € um valor que se invoca,
mas um universal que deve ser pressuposto, verificado e demonstrado em
cada caso. A universalidade ndo € o principio da comunidade ao qual
oporiamos as situagdes particulares. Ela € um operador de demonstragoes.
O modo de eficacia da universalidade em politica é a construcdo, discursiva
e pratica, de uma verificagao polémica, de um caso, de uma demonstragao.
O lugar da verdade ndo é o do fundamento ou do ideal. Ela é sempre um
topos, o lugar de uma subjetivagédo num procedimento de argumentagéo. A
sua linguagem é sempre idiomatica. Mas idiomatico n&o é tribal. E antes o
seu contrario. Quando os grupos que sao vitimas de uma injusti¢a participam
na reparagdo de um dano, referem-se geralmente a humanidade e aos seus
direitos. Mas a universalidade nédo reside nos conceitos invocados. Ela reside
no processo argumentativo que demonstra as suas consequéncias, que diz
aquilo que resulta do fato de o operario ser um cidaddo, o negro um ser
humano etc. O esquema légico do protesto social pode resumir-se assim:
pertencemos, ou nao, a tal categoria — cidadaos, homens etc. — e o que € que

dai resulta? A universalidade politica ndo esta no homem ou no cidadéo. Ela
esta no ‘o que é que dai resulta?’, na sua efetivagdo discursiva e pratica.86

Mais do que uma falha légica ou uma revelacdo da desigualdade social, tais
formulacdes sao construgdes de casos de igualdade, isto é, a transformacao do nao-
lugar légico no lugar de uma demonstragdo polémica, de uma demonstragdo da
igualdade no interior da desigualdade e de uma demonstrag&do da universalidade no
interior de uma particularidade. Nesse sentido, a constru¢do de um caso de igualdade
nao € a demonstragado de uma identidade — mulher, trabalhador, negro etc. —, nem a

demonstragao de valores de um grupo especifico. Isso seria ficar na particularidade,

185 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 70.
186 Jbid., p. 71 — grifos do autor.
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no proprio de uma comunidade tragada pelos processos policiais da desigualdade, na
identidade composta por um nome, uma aparéncia e uma finalidade: logo, ndo ha
universalidade. Para Ranciére, a construgdo de um caso de igualdade constitui um
processo de subjetivacao, isto é, “a formacdo de um um [sic] que n&o é um si, mas a
relagdo de um si com um outro”.'®” Esse um é uma certa singularidade, mas que nao
se identifica com um si, isto €, com uma certa identidade que a ele é atribuida pela
ordem policial. E na distancia entre a identidade e esse outro que esse um da
subjetivagdo aparece, como sujeito politico. Esse outro da relagdo n&o € uma outra
identidade, a exemplo de uma relagao entre mulher e homem, na qual homem seria o
outro dessa relacéo — se se pensar a relagao desse modo, ficamos ainda no reino das
identidades da ordem policial, no qual a relagdo podera ser pensada a partir do agir
comunicativo habermasiano ou das relagdes de poder foucaultianas, por exemplo.
Esse outro € o do proprio deslocamento, isto €, o da identidade ja descolada de si
mesma — deslocada de seu nome, de sua aparéncia e de sua finalidade —, portanto, o
nao identificavel, o anénimo, o qualquer um. Assim, o processo de subjetivacao
politica € paradoxal por exceléncia, pois € o processo que produz um sujeito ndo
identificavel no deslocamento entre uma identidade e uma n&o-identidade, entre um
particular e um universal. Para ilustrar isso, Ranciere utiliza-se do exemplo do
proletario que se segue:
Em latim, proletarii quer dizer simplesmente aqueles que se reproduzem,
aqueles que simplesmente vivem e se reproduzem sem possuirem nem
transmitirem um nome, sem serem contados como partes na construgao
simbdlica da cidade. Proletario era portanto um nome préprio que convinha
aos trabalhadores, enquanto nome de qualquer um, nome de ouftcasts, se por
tal se entender ndo os parias, mas aqueles que nao pertencem a ordem das
classes e, por isso mesmo, sdo a dissolugdo virtual dessa ordem (a classe,

dissolugao de todas as classes, dizia Marx). Um processo de subjetivagéo é
assim um processo de desidentificagdo ou de desclassificagado. 88

O nome préprio aparece como improprio. A identidade “proletario” ja ndo é mais
0 Si, mas € o si na relagdo com o outro, isto €, na relagdo com esse qualquer um. Ele
ja é o sujeito paradoxal da subjetivacao, desidentificado, desclassificado, que faz
emergir o rosto do anénimo. Como prossegue Ranciére, ele é um “in-between”; “o
nome ‘proprio’ de pessoas que estavam juntas na medida que estavam entre: entre

diversos nomes, estatutos ou identidades; entre a humanidade e a inumanidade, a

187 Ibid., p. 72.
188 |dem. — grifos do autor.
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cidadania e a sua recusa [...]".'8% Enfim, “proletario” € o nome que liga “um ser a um
nao-ser, ou a um ser-por-vir’, pois liga o nome de uma classe/grupo identificavel, isto
€, que pertence de modo préprio a ordem social estabelecida, ao seu fora, isto €, a
esse andnimo que nao é percebido a ndo ser pelo proprio processo de subjetivagao
que o faz aparecer de modo paradoxal e impréprio sob o nome “proletario”. Nessas
condigbes, “proletario” nao significa mais o que até entao significava: a categoria que
classificava certo grupo de trabalhadores assalariados. Ele é arrancado de sua
evidéncia e naturalidade. A relacdo de correspondéncia entre nome, aparéncia e
finalidade, fundamental a estrutura de uma identidade, € quebrada, colocada em
curto-circuito. E sob essa perspectiva que, na sexta tese de “Dez Teses Sobre
Politica”, Ranciére escreve:
Ha politica porquanto o povo ndo é a raga ou a populagéo, porquanto os
pobres ndo séo a parte desfavorecida da populagdo, os proletarios o grupo
dos trabalhadores da industria, etc., mas sujeitos que inscrevem como
suplemento de toda e qualquer contagem das partes da sociedade uma figura
especifica da conta dos incontados ou da parte dos sem-parte. A existéncia
dessa parte é o que esta em jogo na politica. E esse o0 objeto do litigio politico.
O conflito politico ndo opde grupos com interesses diferentes, opde légicas
que contam diferentemente as partes da comunidade e as partes que lhe
cabem. O combate entre os ‘ricos’ e os ‘pobres’ € um combate acerca da
possibilidade destas palavras se desdobrarem, de instituirem as categorias
de uma outra contagem da comunidade. O objeto do litigio politico é a

existéncia litigiosa do préprio da politica como o seu recorte das partes e dos
espacos da comunidade. 190

Para Ranciére, o espaco propriamente politico é fruto de um conflito de
enunciagao, no qual aqueles excluidos da ordem social rompem com as identidades
que Ihes foram atribuidas e passam a contar a si mesmos por meio do discurso e de
uma (dis)torcdo no campo da experiéncia. Porém, os “sem-parte” ndo representam
um grupo marginalizado ou uma identidade fixa, mas sao resultado de identificacoes
fluidas, ou melhor, de experiéncias de desidentificacao e de nao-identificagado que nao
se limitam a sujeitos ou grupos especificos. Essas subjetividades, formadas pelo
dissenso, permitem uma fuga das identidades impostas pelo regime policial do
sensivel, mas, ao mesmo tempo, ndao engendram uma forma de identificacdo outra.
S&o sujeitos andmalos e andnimos, no sentido de que s&o imprdprios aos processos
de identificagdo que exigem uma correspondéncia clara entre nomes, aparéncias e

finalidades. Esse movimento desidentificatério promovido no processo de

189 Jdem. — grifos do autor.
1% RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 145-146.
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subjetivagao politica acaba por criar sujeitos que compartilham um lugar comum nao
porque encontram sua evidéncia e naturalidade em uma dada ordem policial do
reconhecivel, mas por estarem entre diferentes identidade, isto é, por estarem no
limiar que borra a justa correspondéncia entre nomes, aparéncias e finalidades,
apagando as linhas de correlagdo entre os modos do ser, do dizer e do fazer
identificaveis em um dado regime policial do sensivel.

Esse movimento de desidentificagdo desencadeado pela subjetivagao politica,
porém, ndo é o apagamento ou a extingdo das identidades, pois a resisténcia de toda
ordem policial € de principio.'' Ao pensar a subjetivagdo politica como um processo
desidentificatorio, Ranciére ndo se propde a pensar a criagdo de uma comunidade
composta por subjetividades nao-identificaveis que venha substituir toda uma ordem
policial das identidades, suspendendo as relagdes hierarquicas e consensuais de
mando e obediéncia ad infinitum. Ora, como ja pudemos verificar, essa ideia figura
como uma proposicao irrealizavel nos termos como Ranciére concebe a relagéo entre
policia e politica e a sua nogao de comunidade dos iguais. Se a politica ndo possui
uma existéncia necessaria, isto é, se ela “ndo é de todo uma realidade que se
deduziria das necessidades provocadas pela reunido dos homens numa comunidade”,
mas surge como “‘um acidente sempre provisorio” que interrompe as relagbes de
dominagéo, tal como o filésofo propde na sexta tese sobre a politica’®?, entdo assim
também devemos entender a subjetivacdo e a desidentificagdo que ela promove. O
sujeito politico ranciéreano é tributario de uma efemeridade propria de sua forma de
aparecimento que nos remete a compreensao do proprio modo de subjetivagao que o
faz vir a tona, dando-lhe um corpo cuja consisténcia repousa unicamente no conjunto
de operagdes de excegdo que o faz existir. Desse modo, tal como afirmam Angela
Marques e Marco Prado, “as subjetividades formadas por meio do dissenso nao
podem ser habitadas pelas pessoas ou grupos que encenam o dano”.'®3 Tal como a
igualdade, o sujeito politico nao vingara! A desidentificagdo nao é, portanto, nem a
afirmacao de uma nova identidade, nem a aniquilacdo de todas as identidades, mas
0 aspecto da subjetivagao politica que promove uma partilha do sensivel diferente

daquela da policia: ela provoca uma (dis)torcdo no campo de experiéncia,

191 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 53.
192 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 145.
19 MARQUES, A. PRADO, M. Dialogos e Dissidéncias... op. cit., p. 146.
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interrompendo a evidéncia e a naturalidade das identidades ao realizar uma partilha
dissensual do sensivel por meio da subjetivacdo do dano no interior da ordem policial.
O sujeito politico emerge em meio a descontinuidades, ele € um processo
provisoério, um devir constante que faz convergir os horizontes de seus
mundos possiveis e os contornos das forgas politicas dissensuais. Assim, a
singularidade e forgas politicas coletivas se juntam em um movimento — que
é feito pelo sujeito e €, ao mesmo tempo, a definicdo de seu agir (a definicdo

de si mesmo, sempre provisoria e descontinua) — voltado para a interrupgao
de uma ordem estabelecida.’%*

De um lado, o sujeito politico ndo se refere a nenhuma substancializagdo e a
nenhuma subjetividade solida determinada, individual, tal como seria, por exemplo, a
substancia aristotélica ou o cogito cartesiano — se Ranciére recorre ao ego sum, ego
existo para pensar a subjetivagédo, recolocada sob a forma de um nos sumus, nos
existimus, a razdo dessa referéncia n&o esta na ideia de um conteudo de subjetividade
claro e evidente tal como vemos no filésofo da duvida metddica, mas tdo somente na
estrutura formal dessa férmula, isto €, de uma irrupgéo de uma parte dos sem-parte
que se impde no interior de uma determinada ordem policial e que inviabiliza qualquer
tentativa de nega-la, uma vez que ali se apresenta como subjetivacédo de um dano e
como inscricdo da facticidade da contingéncia e da igualdade de qualquer um a ser
verificada em um determinado caso de litigio. De outro lado, o sujeito politico se refere
a uma figura coletiva, mas nao corpo coletivo que constitui uma parte identificavel no
regime policial do sensivel — de fato, como bem vimos, esse sujeito politico ndo &
tribal, isto €, ndo se faz referéncia aqui a revelagdo de um ethos proprio de um grupo
determinado no interior da ordem policial que viria a tona num processo de revelagao
que libertaria esse sujeito coletivo de uma posi¢édo de mero objeto da ideologia ou do
discurso alheio, dando a sua voz a interpretacéo “verdadeira” por meio da palavra de
um mestre, seja ela socioldgica, antropolégica ou a da diregao partidaria que promete
a superacao da alienagao e a emancipacdo humana. Em Ranciere, a subjetivacao
politica se refere a uma figura coletiva porquanto seja tomada como um movimento
de distanciamento de uma categoria identitaria e, ao mesmo tempo, como a efragéo
do universal da igualdade no seio particular de um caso especifico de litigio que revela
uma parte dos sem-parte ao se ligar com o dano fundamental. Isso significa que nao
ha sujeito politico pré-estabelecido: ha apenas sujeitos pré-identificaveis se

concebidos sob a légica da contagem, como partes e “partes” de uma determinada

194 Ibid., p. 151.
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ordem policial. A singularidade politica desse sujeito s6 € pensavel no evento de sua

instauracao, em seu devir proprio.

2.4. POLITICA E PARTILHA DO SENSIVEL.

Se olharmos pelo prisma da policia, isto €, pela 6tica da contagem que faz ver
uma comunidade de resto zero, ndo ha uma parte dos sem-parte. A ontologia do social
€ aquela das identidades em sua evidéncia e naturalidade, de um comum no qual
cada qual faz “parte” segundo sua parte. A parte dos sem-parte s existe como sujeito
do dano em sua propria subjetivagao, pois esse comum propriamente politico deve
ser construido na encenacao do dano.'®® Se a politica ndo possui objetos proprios, se
ela age sobre a policia, e se ela ndo cria sujeitos ex nihilo’, mas por meio do
processo de desidentificacdo que a subjetivacédo politica opera, por conseguinte a
instituicdo de uma cena € necessaria, enquanto instauracdo de um comum que deve
ser plasmado em um movimento disruptivo no interior de um determinado regime
policial do sensivel, capaz de se desenhar como um conflito acerca da existéncia de
um comum distinto daquele do consenso. Essa cena € condi¢cdo para que o sujeito
politico ranciereano aparega, como uma espécie de anomalia no interior da evidéncia
e naturalidade da ordem policial das identidades. Porém, o sujeito politico é condigéo
para que a cena se desenhe no interior de um regime policial do sensivel, promovendo
recortes nas relagdes hierarquicas de mando e obediéncia. Desse modo, cena e
sujeito politico ndo podem ser pensados separadamente, mas a partir de uma ideia
de codependéncia e de uma ideia de interdependéncia, uma vez que a cena de
dissenso e o sujeito politico surgem juntos no mesmo processo de subjetivagdo.'%’
Ranciére define essa ideia de maneira direta na oitava tese de “Dez teses sobre a
politica”, onde afirma que “o trabalho essencial da politica € a configuragdo de seu
proprio espaco”.'®® Na elaboragéo dessa tese ele escreve:

A manifestacao politica da a ver aquilo que nao tinha razao de ser visto, ela

acolhe um mundo no seio de um outro, por exemplo, 0 mundo onde a fabrica
€ um lugar publico no mundo onde ela € um lugar privado, 0 mundo onde os

195 MARQUES, A. PRADO, M. Didlogos e Dissidéncias... op. cit., p. 136.
19% RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 49-50.
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trabalhadores falam, e falam da comunidade, naquele onde eles gritam para
exprimir apenas a sua dor. E por essa razdo que a politica ndo se identifica
com o modelo de agdo comunicacional. Este modelo pressupde parceiros ja
constituidos enquanto tais e formas discursivas de troca que implicam uma
comunidade do discurso cujas regras podem sempre ser explicitadas. Ora, o
que é proprio do dissenso politico € que os parceiros nao estao constituidos,
tdo pouco o objeto da discussdo e a prépria cena onde ela ocorre. [...] A
argumentacao politica € ao mesmo tempo a manifestagdo de um mundo onde
ela é argumento, um argumento sobre um objeto identificado, elaborado por
um sujeito qualificado para tal e dirigido a um destinatario a quem se exige
que veja o objeto e que ouga o argumento que ‘normalmente’ ele ndo tem
qualquer razdo para ver e para ouvir. Ela é a construgdo de um mundo
paradoxal que junta dois mundos separados.19°

E importante observar que em O Desentendimento, o politico (le politique) ndo
€ empregado tanto como o /locus proprio da politica, mas mais como a qualidade
prépria daquilo que concerne a politica. Se retomarmos os textos elaborados ao fim
da década de 1980 e inicio da década de 1990 que antecedem a publicacdo de O
Desentendimento e que compdem a coletanea Nas Margens do Politico, veremos uma
presenga maior do substantivo “o politico”, mesmo que no texto “Politico, politica,
identificacdo e subjetivagdo”, ja encontremos a formulagdo que sustenta que “o
politico € a cena na qual a verificagdo da igualdade deve tomar a forma do tratamento
de um dano™®, relacionando o politico & uma certa nogédo de cena de dissenso. De
fato, verifica-se que naquele contexto, a ideia de cena ainda nao havia recebido uma
elaboracgao por parte de Ranciére e a nogao d’o politico era predominante nos textos
do autor. Possivelmente, isso se explique pelo fato desses trabalhos estarem inseridos
em um debate sobre as nogdes de la politique e le politique fortemente presente no
cenario filoséfico francés daquele momento, que nos remete a trabalhos como os de
Jean-Luc Nancy, Philippe Lacoue-Labarthe e Alain Badiou.?°" E, embora a ideia de
cena possa ser identificada em varios trabalhos e Ranciere, é no preludio de Aisthesis,
publicada em 2011, que ela ganha uma definicdo mais clara, destacando em
retrospecto a presenca dessa nogdo em trabalhos anteriores, desde A Noite dos
Proletarios, passando pelas proposi¢cdes de O Desentendimento. Com a identificacao
d’o politico com a cena de dissenso e, a partir das elaboracées de O
Desentendimento, a nogao de o politico comecga a perder lugar para a ideia de cena

nos trabalhos de Ranciére, o que deu maior projecdo estética para as suas

199 Ibid., p. 148-149.
200 Jpid., p. 69 — grifos do autor.
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elaboragdes sobre a politica, trazendo novas implicagcbes que ampliaram as
possibilidades para pensar seu trabalho ao trazer a nogao de subjetivagao politica sob
a perspectiva de uma certa performatividade correspondente ao tragado dessa cena
de dissenso e a irrupgdo desse sujeito paradoxal. Assim, com a publicagdo de
Aisthesis podemos ler o seguinte:
A cena ndo é a ilustracdo de uma ideia. E um pequeno artefato dptico capaz
de nos mostrar o pensamento ocupado em fiar os lacos que unem
percepcoes, afetos, nomes e ideias, em constituir a comunidade sensivel
tecida por esses lagos e a comunidade intelectual que torna a urdidura
pensavel. A cena capta os conceitos em agao, em sua relagdo com os novos
objetos de que buscam se apropriar, com o0s objetos antigos que tentam
pensar de forma nova e com os esquemas que constroem ou transformam
para esse fim. Pois o pensamento € sempre, de saida, um pensamento

acerca do pensavel, um pensamento que modifica o pensavel ao acolher o
que era impensavel.20?

Sob essa perspectiva, o dano é pensado como um litigio fundamental que s6
emerge em sua encenagao; e essa encenagao € sempre um caso de demonstragao
argumentativa desse dano, isto é, uma cena dissensual, polémica, na qual se da o
desentendimento, uma cena de disputa pela propria palavra, pelo reconhecimento dos
sem-parte como seres dotados de /6gos.?%® Se o politico € o terreno no qual o encontro
entre a logica da igualdade e a légica da desigualdade se encontram, e esse encontro
s6 pode se dar em uma situagao de litigio que toma corpo na exposigao do dano, é
pois na cena que ali se desenha que isso pode se dar. O carater cenografico aqui é
fundamental no modo como Ranciére passa a conceber o processo de subjetivacao
politica, uma vez que esse acontecimento é, fundamentalmente, de ordem estética,
pois coloca em questdo uma determinada partilha do sensivel. Nao ha, portanto,
acontecimento politico sem que haja a encenacgéo do dano no interior de um regime
policial do sensivel. A subjetivagao politica €, pois, a capacidade de criar essas cenas
polémicas, procedendo como um operador que produz uma esfera de visibilidade
nova.?%* Se as partes do litigio politico ndo estao constituidas de antemao e, por isso,
a cena deve ser inventada, entao a instituicdo dessa cena ndo € aquela que encontra
na arkhé de uma ordem policial seu fundamento identificavel, mas aquela de um fazer

como se:

202 RANCIERE, J. Aisthesis: cenas do regime estético da arte. Sao Paulo: Editora 34, 2021, p. 09-10.
203 MARQUES, A. PRADO, M. Didlogos e Dissidéncias... op. cit., p. 85.
204 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 55-56.
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Ora, essa afirmacédo implica uma cena de argumentagdo muito singular. O
sujeito operario que nela se deixa contar como interlocutor deve fazer como
se a cena existisse, como se houvesse um mundo comum de argumentagao,
0 que ¢€é eminentemente razoavel e eminentemente desarrazoado,
eminentemente comportado e eminentemente subversivo, ja que esse mundo
nao existe. As greves desse tempo tiram da exasperagdo desse paradoxo
sua estrutura discursiva singular: aplicam-se a mostrar que é realmente
enquanto seres falantes dotados de razao que os operarios fazem greve, que
o ato que os faz parar juntos o trabalho nao € um ruido, uma reagéo violenta
a uma situagao penosa, mas que exprime um /ogos, o qual ndo € apenas 0
estado de uma relagao de forcas, mas constitui uma demonstragdo de seu
direito, uma manifestacdo do justo que pode ser compreendido pela outra
parte.205

A igualdade s6 ganha efetividade se houver o desenvolvimento de uma cena
de manifestacao e de palavra especifica que mede a distancia do /6gos a si mesmo e
faz efeito dessa medida, pois desenha um espago sensivel em que se verifica a
igualdade de qualquer ser falante ao fazer ver a contingéncia que precede qualquer
ordem policial.?%¢ A cena permite a reconstrugdo da paisagem do pensavel. Ela
funciona como a construgdo de um espaco singular no qual ndo apenas as relagdes
hierarquicas e consensuais sao interrompidas, mas também ¢é interrompida a logica
da causalidade que organiza os fatos em uma cadeia de causas e efeitos bem
ajustada e que garante uma trama de experiéncia clara segundo os principios de
evidéncia e de naturalidade da economia das identidades. A cena parte de uma
premissa fundamental: de que é possivel a produ¢gdo de momentos que interrompem
a divisao ordinaria dos espacgos e tempos ao produzir uma singularidade no interior da
partilha policial do sensivel que nos langa a contingéncia dessa ordem.?®” Em um
mesmo movimento, a cena faz ver a partilha policial em sua divisdo das “partes”
segundo suas partes, faz irromper um sujeito paradoxal como parte dos sem-parte
que encarna o drama do dano primordial que ndo podia ser visto segundo as regras
do aparecer do regime policial do sensivel e desenha uma nova partilha que faz ver o
invisivel e permite pensar o impensavel: a igualdade de qualquer um que esta na
contingéncia que sustenta a ordem desigualitaria instituida. Enquanto manifestagao
de um dissenso, a cena € o lugar de “uma redistribuicdo das coordenadas do

sensivel”.208

205 Ipjdi., p. 66.

206 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 39.
207 RANCIERE, J. Aisthesis... op. cit., p. 27.

208 Ipjd/., p. 29.
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Segundo Angela Marques, na apresentacéo da edicdo brasileira de O Método
da Cena na qual participou como tradutora, ha trés aspectos fundamentais a estrutura
da cena que devem ser ressaltados no trabalho de Ranciére.2%° O primeiro aspecto é
que a cena se constitui como um trabalho de articulagdo entre elementos
heterogéneos desencadeado por uma racionalidade prépria de dissenso, que € uma
razdo sensivel que propde a redefinicao e visibilidades e legibilidades. O segundo
aspecto a ser destacado € que a cena € um gesto estético e politico de um aparecer
[apparaitre] uma vez que implica a alteragdo de um determinado regime de percepgéao:
“O aparecer € uma experiéncia estética de ruptura com uma ordem prefigurada que
programa nosso sensorium para atender de modo consensual a esses apelos. Assim,
a cena de dissenso altera os regimes de visibilidade e inteligibilidade que mediam
nossas interagbes com a alteridade”.?'? E o terceiro aspecto é que a cena é marcada
por uma teatralidade, isto €, constitui-se sob a forma de uma dramaturgia na qual o
sujeito politico encena o dano e, nesse mesmo movimento, promove deslocamentos
que interrompem uma certa ordem do aparecer, dando a ver o que nao aparecia ou
dando uma aparéncia distinta e singular aquilo que estava circunscrito a um
determinado modo de visibilidade e inteligibilidade. De acordo com Oliver Davies, essa
teatralidade se justificaria pela condigao severa de desvantagem em que os sujeitos
politicos se encontram, uma vez que a parte dos sem-parte ndo existe previamente
sob a odtica da contagem e, em decorréncia disto, precisariam recorrer a modos
teatrais/dramaticos de expressao, num movimento de violéncia contra um
determinado regime policial do sensivel para que sejam vistos e ouvidos.?'" Juntos,
esses trés aspectos da cena dao cabo ao trabalho da politica em uma cena que opera
a partir do como se.

Ir além dos papéis sociais e scripts previamente definidos delineia um conflito
que pode promover oportunidades de ‘inventar a cena na qual as palavras
ditas se tornam audiveis, objetos se tornam visiveis e individuos podem ser
reconhecidos’ (Ranciére, 2010, p. 214)2'2, Nesse sentido, a conexdo entre a
cena de dissenso e o apparaitre envolve dois gestos politicos principais: a

interrupcéo das logicas hierarquicas que reforcam e estabilizam modos de
visibilidade e inteligibilidade, e a criagdo de novo imaginario que seja capaz

209 MARQUES, A. “Apresentagéo da vers&o em portugués”. In: RANCIERE, J. O Método da Cena. Trad.
Angela Marques. Belo Horizonte: Quixote Do, 2021, p. 42-45.

210 Ipid., p. 44.

211 DAVIES, O. Jacques Ranciere. Cambridge : Polity Press, 2010, p. 85 apud MARQUES, A. PRADO,
M. Dialogos e Dissidéncias... op. cit., p. 134.

212 Referéncia de Angela Marques a RANCIERE, J. Dissensus : on politics and aesthetics. Edited and
translated by Steve Corcoran. London: Continuum, 2010.
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de produzir outras formas de apreender e reconhecer os outros e suas formas
de vida.?"3

De acordo com Ranciére, no prefacio de O Trabalho das Imagens, a cena
politica se constitui como um campo de aparéncia propriamente politico porque
reestrutura o universo sensivel, ndo apenas em suas “fungdes simbdlicas”, mas
também na “ordem do visivel”.2'* E preciso observar, portanto, que ha duas camadas
sobre as quais a cena opera, uma simbdlica e outra propriamente estética, que estao
entrelagadas entre si e que compdem a tecitura que conecta o inteligivel, ao qual as
fungdes simbdlicas remetem, e o sensivel, ao qual a ordem do visivel remete. De
saida, uma leitura talvez apressada ou despreocupada dos textos de Ranciére pode
levar a uma compreensao de que, ao usar o termo “sensivel” [sensible], o autor estaria
se referindo a uma perspectiva, por assim dizer, empiricista, que reduz a percepg¢ao
de um fendbmeno unicamente ao conjunto de impressdes sensoriais de que ele é capaz
de nos causar. Porém, ha uma complexidade muito maior em jogo. Ao pensarmos a
partilha do sensivel em Ranciére, seja pela o6tica da policia ou da politica, torna-se
necessario levar em consideragao o entrelagamento entre um sensorium, pensado
aqui precisamente como essa camada que se refere especificamente a aisthesis, essa
faculdade do sentir, e um simbdlico, pensado aqui precisamente como essa camada
que se refere especificamente ao 16gos, essa capacidade semantica de significagéo e
articulagdo dessa significagdo. Ranciére se refere a esse duplo em uma entrevista
concedida a Pedro Hussak em 2014, publicada na revista Aisthe, quando afirmou que
‘0 sensivel ndo € o sensorial, que o sensivel é o sensorial investido pelo sentido, o
sentido que tomou uma forma sensorial”.?'® A partilha do sensivel, em Ranciére,
implica na proposi¢ao de que ha uma relagdo fundamental entre essas duas camadas,
uma relagdo na qual elas se encontram necessariamente imbricadas uma na outra,
de modo que seja impossivel concebé-las de maneira separada, a nao ser pelo livre
exercicio tedrico das reflexdes que aqui estamos conduzindo, mas nunca no campo
de experiéncia.

O conjunto de elaboragdes que se desenvolve no decorrer de O

Desentendimento se inicia, como ja pudemos observar na primeira parte deste texto,

213 MARQUES, A. “Apresentacao da versdo em portugués”... op. cit., p. 47 — grifos dos autores.
214 RANCIERE, J. O Trabalho das Imagens... op. cit., p. 15.

215 RANCIERE, J. “Entrevista com Jacques Ranciére”. Trad. Pedro Hussak. In: Aisthe. vol. VII, n°® 11,
2013, p. 109.
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com uma citagao direta a Politica de Aristoteles, na qual Ranciere busca ressaltar a
ideia do estagirita de que aquilo que faz uma familia e uma cidade seria um tipo
especifico de comunidade, aquela do sentimento [aisthesis] do bem e do mal, do justo
e do injusto, do util e do nocivo, e aquela da palavra [I6gos] capaz de manifestar esse
sentimento, comunidade essa que constitui o que € proprio do homem e que o separa
dos demais animais em geral — esses, como bem observamos, estariam relegados a
voz [phoné], que sO é capaz de indicar dor e prazer. Essa ideia se torna a premissa
central a partir da qual o filésofo franco-argelino ira construir as elaboragbes que se
desdobram ao decorrer da obra. Dentre elas, duas afirmacdes devem ser tomadas
como fundamentais para pensar a nogao de partilha do sensivel sob o aspecto que
aqui se apresenta. S&o ela as que se seguem:
Sem duvida, qualquer leitor de Platdo compreende que a objetividade do bem
se separa da relatividade do agradavel. Mas a partilha de sua aisthesis ndo é
tdo evidente assim: onde se encontra exatamente a fronteira entre a
sensacgao desagradavel de um golpe recebido e o sentimento da ‘nocividade’
sofrida por causa desse mesmo golpe? Dir-se-a que a diferenca esta
marcada precisamente pelo logos que separa a articulagao discursiva de uma
dor e a articulagdo fénica de um gemido. Ainda assim, € preciso que a
diferengca entre desagrado e nocividade seja sentida e sentida como
comunicavel, como definindo uma esfera de comunidade do bem e do mal. O
indicio extraido da posse do 6rgéo — a linguagem articulada — € uma coisa. A

maneira como esse 0rgao exerce sua fungdo, como linguagem que manifesta
uma aisthesis compartilhada, é outra.2'®

A fala por meio da qual existe politica € aquela que mensura a distancia
mesma da palavra e de sua contagem. E a aisthesis que se manifesta nessa
fala é a prépria querela em torno da constituicdo da aisthesis, sobre a partilha
do sensivel pela qual corpos se encontram em comunidade.2!”

Retomemos o apdlogo do Aventino para pensar essa questdo. O escarnio de
Apio Claudio em relagdo ao comportamento dos plebeus encerra em seu raciocinio
uma dupla negacgéo: de um lado, a negagcdo de uma comunidade do /6gos entre
patricios e plebeus; de outro lado, a negagdo de uma comunidade da aisthesis entre
patricios e plebeus. Ora, embora a fala de Apio Claudio se dirija & insoléncia dos
plebeus por ousarem dizer que “falam” como os patricios, ela ndo se reduz ao aspecto
da pressuposigao de que os plebeus ndo tenham a posse [hexis] da palavra [/0gos]
capaz manifestar uma injustica, mas nos remete para aquém dessa articulagéo da
linguagem, onde a pressuposicédo da inexisténcia da posse da palavra se ancora em

uma outra pressuposi¢cao, aquela da inexisténcia de um sentimento [aisthesis] do

216 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 16.
217 Ibjd., p. 40.
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injusto. Na partilha policial do sensivel entre plebeus e patricios que a fala de Apio
Claudio revela, os plebeus ndo aparecem apenas como aqueles incapazes de
manifestar o bem e o mal, o justo e o injusto, o util e o nocivo, mas também como
incapazes do sentimento dessas coisas. Sob a dética da contagem, os plebeus nao
podem dizer algo sobre o justo porque sequer sentem algo como justo ou injusto: sua
condicdo ndo concerne apenas a uma incapacidade de enunciagao, mas também a
uma forma de partilha que os encerra em uma aisthesis distinta daquela dos patricios.
Como podem falar qualquer coisa sobre algo que nem sabem o que é? E sob esse
aspecto que é possivel propor que o sensivel, em sua partilha, se refere a uma tecitura
que conecta o sensorium e o semantico como experiéncia.

Se retomarmos a estrutura da identidade, tal como foi desenvolvida na primeira
parte deste texto, veremos que os trés aspectos fundamentais que destaquei, isto €,
nome, aparéncia € finalidade, condensam essa relagao entre o estético e o semantico,
um como aposto do outro. Numa dada uma comunidade humana, uma experiéncia se
da de modo que o que aparece nunca esta separado do como aparece. Na percepcao,
o0 estético e o semantico da partilha compéem uma amalgama, de modo que o sensivel
e o inteligivel estejam imbricados e circunscritos as condigdes desse aparecer. Em
um regime policial, a experiéncia se da sob a forma da identidade, na qual ha uma
correlagao preestabelecida entre nome, aparéncia e finalidade, entre os modos do ser,
do dizer e do fazer, marcados pelos tracos de evidéncia, naturalidade, hierarquia e
consenso. Na instauracéo politica, a experiéncia se da sob a forma da subjetivagéo
que da a ver uma cena e um sujeito que jogam com as duas camadas, desfazendo e
refazendo “as relagdes reguladas que a ordem consensual estabelece entre as formas
sensiveis e seu significado” na tecitura da experiéncia.?'® Em ambas, porém, é
possivel identificar essa relagao necessaria entre uma sensibilidade e um simbdlico.

Ha ainda outro elemento importante a se considerar em relagdo ao modo como
Ranciére pensa a partilha do sensivel e que pode nos auxiliar a pensar essa relagao
entre o estético e o simbdlico. Esse elemento aparece em um trecho de A Partilha do
Sensivel, no qual se Ié:

Existe, portanto, na base da politica uma ‘estética’ que ndo tem nada a ver
com ‘estetizagdo da politica’ propria a ‘era das massas’, de que fala
Benjamim. [...] Insistindo na analogia, pode-se entendé-la num sentido

kantiano — eventualmente revisitado por Foucault — como o sistema das
formas a priori determinando o que se da a sentir. E um recorte dos tempos

218 Ipjd., p. 10.
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e dos espacos, do visivel e do invisivel, da palavra e do ruido que define ao
mesmo tempo o lugar e o que esta em jogo na politica como forma de
experiéncia.2"®

O modo como Ranciére se refere a esse sistema de formas a priori nos da a
entender que ele ndo ¢é inato as condi¢cdes fundamentais da percepgao, a semelhanga
das formas puras da sensibilidade, tais como concebidas pela epistemologia critica
de Kant. Ela compde um sistema de visibilidades e de significagbes que € forjado por
determinados processos que se dao em determinadas condi¢des histéricas e sociais
e se estabelece como uma estética compartilhada que nos faz perceber determinada
“parte” segundo certas regras sociais do seu aparecer. Como observado na propria
referéncia feita por Ranciére, esse sistema de formas a priori € pensado por ele de
modo aparentado aquilo que fez Foucault em A Arqueologia do Saber ao usar a
expressao a priori histérico. Verifiquemos, nas palavras de Foucault, como essa nogéo
€ por ele concebida:

Justapostas, as duas palavras provocam um efeito um pouco gritante; quero
designar um a priori que nao seria condigao de validade para juizos, mas
condigdo de realidade para enunciados. Nao se trata de reencontrar o que
poderia tornar legitima uma assertiva, mas isolar as condigdes de emergéncia
dos enunciados, a lei de sua coexisténcia com outros, a forma especifica de
seu modo de ser, os principios segundo os quais subsistem, se transformam
e desaparecem. A priori, ndo de verdades que poderiam nunca ser ditas, nem
realmente apresentadas a experiéncia, mas de uma histéria determinada, ja
que ¢ a das coisas efetivamente ditas. A razao para se usar esse termo um
pouco improprio € que esse a priori deve dar conta dos enunciados em sua
dispersao, em todas as falhas abertas por sua n&o-coeréncia, em sua
superposicao e substituicao reciproca, em sua simultaneidade que n&o pode
ser unificada e em sua sucessao que nao é dedutivel; em suma, tem de dar
conta do fato de que o discurso ndo tem apenas um sentido ou uma verdade,

mas uma histdria, e uma histéria especifica que nao o reconduz as leis de um
devir estranho.220

Com essa expressao, Foucault refere-se a um sistema composto por diversos
procedimentos em diversos campos da vida que possibilitam e regulam a emergéncia
de certos discursos e saberes, e em consequéncia a emergéncia de certas praticas e
modos de pensar em um dado contexto especifico. Distinto da nogcao kantiana, em
que o a priori tém como caracteristica fundamental a universalidade e a
transcendentalidade, como uma estrutura intemporal e inalteravel, o a priori

foucaultiano nao se identifica com qualquer tipo de a priori formal, pois € contingente,

219 RANCIERE, J. A Partilha do Sensivel... op. cit., p. 16 — grifos do autor.

220 FOUCAULT, M. Arqueologia do Saber. 7° ed. Trad. Luiz Felipe Baeta Neves. Rio de Janeiro:
Forense Universitaria, 2008, p. 144.
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no sentido de que esta situado em um determinado tempo e espaco.??' Esse a priori
se refere, assim, as condigdes histdricas que tornam possiveis certos discursos e
saberes em uma época. E, de certo modo, uma estrutura que define um campo de
possibilidades para que o pensamento e a acdo se deem em um periodo histérico.
Em Ranciére, porém esse a priori ganha uma dimensao estética, no sentido da
partiiha do sensivel que até aqui foi desenvolvido, o que da a essa nogao uma
extensdao maior ao deixar de lado o bindmio saber-poder sobre o qual Foucault
desenvolve seus trabalhos, conduzindo a um pensamento acerca das condi¢des
historicas de emergéncia e de regulacdo de um determinado regime do sensivel e das
formas de percepcgao que ali se dao.
A distribuicdo dos lugares e fungdes que definem uma ordem policial depende
tanto da suposta espontaneidade das relagdes sociais quanto da rigidez das
funcbes de Estado. A policia é, na sua esséncia, a lei, geralmente implicita,
qgue define a parte ou a auséncia de parte das ‘partes’. Mas, para definir isso,

é preciso antes definir a configuragdo do sensivel na qual se inscrevem umas
e outras.???

Para Ranciére, policia € uma for¢ca de configuragdo do sensivel que néo se
reduz a organizagao estatal, as instituicdes sociais ou as relagbes de poder, pois,
precedendo-os, esta na base da sensibilidade. Estado, lei, instituicbes, forga policial
militar, tudo isso se da a posteriori no sensivel da vida em comunidade: sdo
manifestagdes da policia como processo que age sobre essa estética compartilhada,
sao estruturados e estruturantes desse processo, isto €, sdo os meios pelos quais a
policia ganha concretude e, reciprocamente, consolidam essa estética compartilhada,
reforcando-a. Assim, o que fica preservado dessa relacdo com a expressao utilizada
por Foucault € mais a ideia de um sistema de formas a priori que néo € um a priori
formal inato, mas histérico. Mais especificamente, ao modo como ja pudemos verificar
anteriormente ao tratar das distingdes entre esses autores quanto ao uso do termo
policia, as relagbes de poder se inserem e operam dentro de um regime do sensivel
e podem estar a servigo da consolidagdo e manutengao desse regime. O que parece
fundamental para Ranciére, porém, é que esse regime nao se define pelas relagdes
de poder, mas estende-se para tras delas, uma vez que é como que pressuposto em
um imaginario social e, por consequéncia, percebida como experiéncia compartilhada.

221 |bjd., p. 145.
222 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 43 — grifos nossos.
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Dai sua qualidade fundamentalmente estética, irredutivel as relagdes de poder,
embora seja atravessada por elas.

No contexto de sua reflexdo politica, Ranciére trata da estética como um
sistema de formas a priori que determina o que se da a sensibilidade e a
inteligibilidade. Porém, o autor ndo explora o sentido desse a priori, tomando-o apenas
como uma analogia para pensar o sentido que quer imprimir a sua nogao de partilha
do sensivel. Em linhas gerais, que essas formas a priori sejam de natureza estética e
formem um sistema que conforma a percep¢ao em uma dada experiéncia, isso esta
claro. Entretanto, em que medida isso se da? Ranciére parece deixar essa questao
sem um desenvolvimento adequado, dando abertura a uma reflexao que pode ir além
da analogia e contribuir para pensar a partilha do sensivel tendo em vista a relagao
entre a camada da sensibilidade e a camada do simbdlico: se esse sistema de formas
a priori € 0 responsavel por estabelecer uma experiéncia sensivel compartilhada,
como isso é possivel? Dito de outro modo, como operam essas formas a priori no
sentido de produzirem uma partilha de algo tdo subjetivo e incomensuravel como a
experiéncia sensivel, a ponto de fazer existir uma comunidade sensivel? Ao tratar
sobre a existéncia dessa estética primeira na qual se inscrevem 0s corpos, as coisas,
os lugares e as ocupagdes, Ranciére nao parece se referir ao nivel sintatico de uma
experiéncia. Afastando-se da elaboragdo de uma teoria da cognicdo, Ranciére se
ocupa em pensar, no contexto da estética e da politica, a comunidade de um regime
de aparéncia que, como pudemos observar, € composto por identidades. De saida, o
filésofo se afasta de discussdes sobre as qualidades da experiéncia subjetiva — sejam
elas da experiéncia sensivel, sejam das vivéncias psicolégicas. De fato, seria
improdutivo alocar a questdo de uma experiéncia sensivel compartilhada em um
debate epistemoldgico sobre a vivéncia das experiéncias singulares que ocorrem em
cada individuo. O problema dos qualia apresentado pelos trabalhos de filosofia da
mente acerca da natureza e das operagdes da consciéncia nos ddo o modelo desse
corolario. Porém, ndo é esse o caminho tomado pelo autor no tratamento dessa
questao.

Para trabalhar melhor essa questdo, buscarei sintetizar o que desenvolvi até
aqui do seguinte modo: ao pensar a relagao entre politica e estética, Ranciere toma a
comunidade dos homens a partir de uma ideia de campo de experiéncia no qual os
fendbmenos da policia e da politica se ddo. Uma experiéncia, nesse sentido, se da

sempre em um sensivel compartilhado, isto é, a partir de uma determinada partilha do
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sensivel. Essa experiéncia, portanto, nunca € pura, como a experiéncia de um
fenébmeno-em-si, por assim dizer. Uma experiéncia sempre esta atravessada por um
conjunto sensivel de modos de visibilidade e de inteligibilidade. Assim, o sensivel pode
ser pensado como um tecido cuja trama determina o que se da a percepg¢ao e como
essa percepgao se da. E a tecitura desse sensivel se da em duas camadas: aquela
da sensibilidade propriamente dita, e aquela do simbdlico. Nesse sentido, um aparecer
€ sempre atravessado por certos modos de sensibilidade e certos modos de
significacdo que possibilitam a percepg¢ao daquilo que aparece em um dado campo
de experiéncia. Esses modos de sensibilidade e de significacdo que moldam a
percepgao sao, assim, compostos por fios que se conectam em pontos de
entrelagamento entre o sensorium e o semantico que compdem a tecitura do sensivel.
Sob esse aspecto, € possivel considerar que tais ndés que entretecem a camada de
uma aisthesis e a camada de um /6gos compdem as formas a priori que tém uma
emergéncia histérica em uma comunidade humana. Proponho chamar essas formas
a priori em Ranciére de a priori sensiveis, entendidos como feixes de sensibilidades e
significagdes partilhados entre os membros de uma comunidade que concernem a
certos aspectos da vida em comunidade e que atribuem determinadas qualidades aos
fendmenos percebidos em um dado campo de experiéncia.

E ai, pois, que a policia opera, produzindo pacificacdo por meio da
consolidagédo desses a priori. A policia é, justamente, o processo de ordenagao do
sensivel que esquadrinha a comunidade, criando espacos, delimitando posicoes,
fazendo aparecer corpos em ocupagdes e dando legitimidade, evidéncia e
naturalidade a essas percepgdes. Nesse sentido, uma identidade pode ser entendida
como uma percepgao conformada por um conjunto de a priori sensiveis. Ao perceber
um corpo, coisa, local ou ocupacao, tal percepgao se da como identidade e, assim, a
experiéncia e inteligibilidade dada nessa percepgao sao marcadas pelas regras do
aparecer tecidas pelos a priori sensiveis. Tal como a figura do plebeu, ou a do
trabalhador, que sao percebidas como parte determinada, carregando em si modos
do ser, do fazer e do dizer que devem lhes ser proprios. Para além da discussao
kantiana de um plebeu-em-si e de um fenébmeno do plebeu, Ranciére parece se
colocar na discussdo sobre a percepgao do proprio fendbmeno politico porquanto
conformado em um determinado regime de aparéncia. Tomando as categorias
fenomenoldgicas da semidtica peirceana como analogia para ilustrar essa ideia, o

modo como Ranciére toma os fendbmenos dados a nés em uma partilha do sensivel
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se encontram sempre em uma condi¢do de terceiridade [thirdness]??3, isto &, numa
condicdo de mediagao entre o sensorium e o simbdlico estabelecida pelos a priori
sensiveis na propria partilha.

E ai também que a politica opera: se ela ndo possui objetos proprios e se ela
age sobre a policia e suas identidades, entdo a sua partilha € aquela que desconecta
0s nos da tecitura do sensivel, realizando novas conexdes que sao improprias a um
regime policial do sensivel. A cena de dissenso que se desenha e o sujeito politico
que nela irrompe realizam uma reconfiguragao do sensivel justamente porque operam
na dimensao desses a priori sensiveis, promovendo conexdes indevidas e fazendo
aparecer aquilo que nao cabia aparecer e/ou fazendo aparecer de um modo que nao
deveria aparecer. Esse apparaitre préprio da cena politica €, como vimos, uma
subjetivagdo desidentificatéria que ndo vem a ser a substituigdo final da comunidade
das identidades pela comunidade dos sujeitos nao-identificaveis. Portanto, nesses
termos, a politica nao vem a ser a extingdo da tecitura de um sensivel compartilhado,
mas, mais precisamente, um trabalho de (re)tecitura polémico por conectar pontos
que supostamente ndo deveriam ser conectados. E nesse trabalho que plebeus ou
trabalhadores podem aparecer como seres de aisthesis e de l6gos, tomando os
nomes “plebeu” e “trabalhador”, desconectando-os a relagao consensual entre nome,
aparéncia e finalidade, arrancando-os de sua evidéncia e naturalidade sensoria e
simbdlica que os encerram na condi¢cao de seres capaz de sentir e indicar o prazeroso
e o doloroso, e ligando-os a capacidade de sentir e manifestar o justo e o injusto. Num
mesmo movimento, a partilha do sensivel realizada pela politica desfaz os nds que
tecem um certo regime de aparéncia, tecendo outros nds que reconfiguram a tecitura
do sensivel. Enquanto a policia € uma forma de partilha na qual o préprio movimento
da partilha € subsumido, a politica € uma forma de partilha que da a ver a contingéncia
do movimento desigualitario da partilha policial — dando a ver a tecitura do sensivel e
o ato da contagem que define as partes e as “partes” — e que, ao mesmo tempo, realiza

uma nova partilha desencadeada por um movimento igualitario. O trabalho de uma

223 Em linhas gerais, as trés categorias fenomenoldgicas da semidtica de Peirce sdo: primeiridade
[firstness], que se refere aquilo que é puro, imediato e independente de qualquer relagdo ou
comparacao, isto é, a qualidade de algo em si mesmo, como uma experiéncia imediata ou uma
sensagao bruta, antes de ser interpretada; secundidade [secondness], que se refere a relagcéo entre
dois elementos ou a experiéncia de algo que resiste ou interage com outro, isto €, o dominio da acéo e
reagao, do confronto e da oposigao; terceiridade [thirdness], que se refere a mediacao, a interpretacao
e as relagdes entre elementos, isto é, a esfera em que as coisas sdo conectadas por meio de signos,
leis ou representacbes. Cf. PEIRCE, C. S. Semiodtica. 3% ed. Trad. José Teixeira Coelho Neto. Sédo
Paulo: Perspectiva, 2005.
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cena de dissenso e de um sujeito politico €, portanto, aquele de reabilitar a capacidade

do aparecer.??*

2.5. UMA ONTOLOGIA SENSIVEL DO POLITICO.

As reflexbes de Ranciere acerca da politica se colocaram, assim, como
contraponto a tradicao filoséfica dominante de uma ideia de Filosofia Politica. De fato,
suas proposicdes se desenvolveram no intuito de demonstrar que, ao tomar a politica
como objeto de reflexao, a filosofia que remonta a Platao e Aristoteles so6 fez subsumi-
la ao n&o acolher seu conflito proprio, de modo que aquilo que se passou a chamar
de Filosofia Politica ndo tenha sido, sendo, um esfor¢o constante de rejeicédo e
esquecimento do tragco propriamente politico nas reflexdes realizadas sobre a vida
humana em comunidade. Assim, em linhas gerais, o trabalho de Ranciére se
desenvolveu na intencdo de demonstrar esse modus operandi da filosofia que colocou
a politica sob seu jugo e dominio e, por sua vez, também se desenvolveu na intengéo
de reabilitar os elementos que seriam proprios a problematica da politica, tendo em
vista a restituicdo de sua autonomia prépria. Isso porém, deveria nos levar a
considerar que o pensamento de Ranciere se constitui como uma ontologia politica?

Colocar essa questao se torna fundamental, dado o contexto de producgao e
debate filoséficos em que as reflexdes de Ranciere estdo inseridas. Como aponta
Jean-Philippe Deranty, o pensamento de Ranciere se compde em um cenario
complexo marcado por uma série de elaborag¢des que tém como objetivo a formulagao
de uma ontologia politica, no qual se encontram nomes como Giorgio Agamben, Alain
Badiou e Jean-Luc Nancy.??> Com efeito, € possivel encontrar trabalhos que ndo s6
inserem Ranciére nessa cena contemporanea, mas que também adotam como ponto
de partida, de certo modo pacificado, a ideia de que o pensamento de Ranciére se
constitui como uma ontologia politica. Porém, embora as proposigdes ranciereanas
estejam de fato inseridas nesse contexto de debate e estejam em didlogo aberto e
direto como esses autores, Erich Jacobs nos lembra que Ranciére ndo se propde a

iSSO:

224 RANCIERE, J. O Trabalho das Imagens... op. cit., p. 15.
225 DERANTY, J-P. “Ranciére and Contemporary Political Ontology”... op. cit.
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Para ele, seu trabalho esta relacionado a questdo de onde alguém esta
situado e a moldura que torna visiveis certas coisas. Ele esta interessado ‘em
ideias em acao’ (Ranciére 2009a: 116). Mas, mais importante, ele afirma que
ndo possui uma explicagdo ontoldgica e que ndo pode deduzir a politica a
partir da ontologia. Em vez disso, propde investigar a politica no contexto de
‘seu nascimento ou desaparecimento’ (Ranciére 2009a: 117). Essa
afirmacao, seja certa ou errada, vai contra as interpretagées que lhe atribuem
uma ontologia politica.22¢

De fato, se tomarmos a obra de Ranciére no intuito de encontrar um trabalho
direcionado a construgdo de uma ontologia politica que sirva de fundamento para as
suas reflexdes, ndo encontraremos qualquer esforgo intencional nesse sentido. As
categorias ranciereanas parecem estar ligadas a um esforgo de pensar as relagbes
entre politica, policia e estética em suas dindmicas operatorias especificas,
constituindo assim uma espécie de cartografia viva dos movimentos da partilha do
sensivel em seus diversos aspectos. De certo modo, seu trabalho se desenvolve
tendo em vista um esforgco para apreender o que é proprio da politica em seu devir
paradoxal e contingente, a despeito de um trabalho de definicbes que viriam a
cristalizar e substancializar suas categorias. Essa caracteristica € uma das razdes que
levou Badiou, em seu Compéndio de Metapolitica, a desenvolver criticas em relacao
as proposi¢cdes de Ranciére sobre a politica. Dentre essas criticas, podemos ler o
seguinte:

Pode-se dizer que nosso acordo sobre essa questéo é ontoldgico, exceto que
Ranciére ndo se arrisca a garantir a coesao especulativa das categorias
requeridas (todo, vazio, nomeacéo, resto, etc.), instilando-as apenas com
uma espécie de fenomenologia historicista da ocorréncia igualitaria.
Certamente, ninguém ¢é obrigado, para fazer politica, a mobilizar uma
ontologia subjacente. Pode até ser aconselhavel prescindir de uma. Mas
Ranciére nado faz politica. Por outro lado, se alguém faz filosofia, ha a

obrigacao de usar categorias ontoldgicas explicitas e argumentar sua coeséo.
Entretanto, considerando tudo, Ranciére também nao faz filosofia.22

De saida, busquemos enderecar ao trabalho de Ranciére o primeiro elemento
dessa critica: a quem faz politica, ndo é obrigatério dispor de uma ontologia; porém,
Ranciére nao faz politica. Esse ponto da critica de Badiou me parece questionavel.
Ele se conecta a outra critica de Badiou ao pensamento de Ranciére, na qual afirma

haver uma impossibilidade militante como consequéncia das proposicoes

226 JACOBS, E. “The Ignorant Philosopher? On Jacques Ranciére’s Political Ontology”. In: Congreso
Latinoamericano de Ciencia Politica, 8., Peru: Lima, 2015, p. 8-9 — tradugao nossa. As referéncias que
Jacobs faz no trecho citado sdo de RANCIERE, J. “A few remarks on the method of Jacques Ranciére”.
In: Parallax. vol. 15, n° 16, Routledge, pp. 114-123.

221 BADIDOU, A. Metapolitics. Translated by Jason Barker. New York: Verso, 2006, p. 116 — tradugéo
nossa.
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ranciereanas sobre a politica.??® Primeiramente, para tratar dessa questao, parece ser
necessario colocar a obra de Ranciére sob a perspectiva de seu desenvolvimento: se
retornarmos as pesquisas dos arquivos proletarios, veremos que o trabalho realizado
ali marcou fortemente as elaborag¢des de Ranciere que se deram entre as décadas de
1970 e 1990, passando pelo desenvolvimento de sua tese de doutorado, pela
publicacao de A Noite dos Proletarios, O Filésofo e Seus Pobres e O Mestre Ignorante,
chegando até a publicagdo de Nas Margens do Politico e de O Desentendimento.
Deranty nos lembra que toda a pesquisa, bem como as publica¢des resultantes do
periodo em que Ranciére trabalhou com os arquivos das lutas operarias que
ocorreram na Franga no século XIX, estdo inseridas em um contexto tedrico critico
que nao esta apartado de uma ideia de militdncia, em especial os trabalhos de
editoragdo e publicagao realizados na Les Révoltes Logiques.??°
Em segundo lugar, desde seus primeiros trabalhos, Ranciére buscou pensar os
objetos sobre os quais se debrugcava efetuando um movimento que opera
desconexdes e conexdes, compondo novas tecituras e fazendo ver o que n&o cabia
ser visto, um movimento que apresenta a mesma forma daquilo que é propriamente
politico, em seus proprios termos. No prefacio de O Trabalho das Imagens, Ranciére
faz referéncia ao desenvolvimento de seu trabalho e ao modo como suas elaboragdes
sempre tiveram em vista o intuito de servirem como um operador capaz de criar cenas
de visibilidade:
Andrea Soto Calderdn lembra em sua introdugao que é disto que meus livros
nunca deixaram de falar: do desejo de aparecimento de um mundo comum
manifestado por aquelas e por aqueles que estavam fechados no submundo
do trabalho invisivel (A noite dos proletarios); da demonstragdo pela qual

plebeus tratados como animais barulhentos se afirmaram como seres
falantes (O desentendimento).?30

Adicionemos a essa afirmacao de Ranciére, uma outra:

Penso que um discurso teérico € sempre, ao mesmo tempo, uma forma
estética, uma reconfiguracdo sensivel dos dados sobre os quais ele
argumenta. Reivindicar o carater poético de todo enunciado tedrico é também
quebrar as fronteiras e as hierarquias entre os niveis de discurso. Aqui
encontramos nosso ponto de saida.23"

228 |pjd., p. 111.
229 DERANTY, J-P. “Ranciére and Contemporary Political Ontology”... op. cit.
230 RANCIERE, J. O Trabalho das Imagens... op. cit., p. 08.

231 RANCIERE, J. “Le coup double de I'art politisé: entretien avec Gabriel Rockhill”. Lignes, v.1, n.19,
2006, p. 164 apud MARQUES, A. PRADO, M. “O método da igualdade em Jacques Ranciére”... op.
cit., p. 14.
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O método de Ranciére, chamado de método da igualdade, ndo € um método
de investigacado, mas, mais precisamente, um método de operagao, isto €, um modo
de proceder na experiéncia para que nela se verifique os resultados — nesse caso,
proceder a partir da pressuposicdo da igualdade. E um método que, como ja pudemos
verificar, rejeita a légica da denuncia de uma verdade escondida e, desse modo,
procede como um meétodo de experimentagcdo. Ele implica uma poética do
conhecimento?®? que consiste em colocar, numa relagdo de igualdade, diferentes
formas de enunciagdo — textos académicos, jornalisticos, panfletarios, literarios,
imagens —, num jogo que nao obedeca a nenhuma causalidade predeterminada.
Segundo Angela Marques e Marco Prado, o método de Ranciére ndo consiste em
“utilizar o discurso académico para produzir representagdes”, mas tem o intuito de
desenhar “uma cena polémica de expressdo” ambientada numa “topografia da
horizontalidade”.?33 E nesse método esta contido um modo de operagéo de criacdo de
cenas de dissenso por meio das quais Ranciére faz ver as formas policiais de partilha
que estao estabelecidas nos contextos por ele investigados e as formas politicas de
partilha que puderam reconfigurar o sensivel, seja no caso dos operarios franceses
do século XIX em A Noite dos Proletarios, da emancipacao intelectual do ensino
universal de Jacotot em O Mestre Ignorante, da secessdao dos plebeus em O
Desentendimento ou ainda no trago politico das obras de arte em Politicas da Escrita,
O Espectador Emancipado e Aisthesis. Sobre esse método da cena presente em seu
trabalho, Ranciére escreve:

Minhas cenas eram, portanto, bastante diferentes de descri¢gdes atenuadas
da experiéncia vivida. Elas eram pequenas maquinas tedricas construidas
para encenar e questionar as partilhas ingénuas sobre as quais normalmente
se fundam a dignidade do pensamento ou o rigor da ciéncia. A caminhada
pelo campo e a conversa filoséfica entre trés operarios em uma hospedaria
na area rural contadas em A noite dos proletarios nao estavam la para
descrever o domingo dos operarios, mas para encenar a ruptura da ordem
platbnica que separa os homens do atelier dos homens que dedicam ao
pensamento. E o modo ‘empirico’ com que minha palavra se entrelagava com

a palavra dele, em vez de devolvé-la as suas condigOes, era parte dessa
ruptura que constituiu a cena como contra-cena, explicitando e subvertendo

232 “Ranciére estd em busca do que ele denominou de poética do conhecimento, ou seja, uma forma
de olhar e ler documentos, objetos artisticos e histéricos a partir de uma posicao tedrica igualitaria,
deslocando-os de um certo roteiro de leitura que conforma e, de certo modo, aprisiona suas
possibilidades de interpretagdo. Seu método [...] esta voltado para a reconstituicdo da rede conceitual
que torna um enunciado (artistico, literario, politico, etc.) pensavel a partir de qualquer posi¢éo ocupada
por um sujeito, seja ele um intelectual, um operario, um ator institucional, um artista” Cf. MARQUES, A.
PRADO, M. “O método da igualdade em Jacques Ranciére”... op. cit., p. 16.

233 MARQUES, A. PRADO, M. “O método da igualdade em Jacques Ranciére”... op. cit., p. 16.
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a distribuigéo platénica de lugares e de competéncias, ou a partilha feita pelo
historiador entre as palavras do cientista e aquelas de seus ‘objetos’.234

Partindo do que ja pudemos verificar sobre as proposi¢cbes politicas
ranciereanas e, colocando em perspectiva seu trabalho e seu método ao longo dos
anos, a critica de Badiou de que Ranciére nao faz politica parece nao se sustentar.
Se tomado em seus préprios termos, Ranciére faz politica.

Tomemos o segundo elemento da critica: aquele que afirma que para se fazer
filosofia € necessario dispor de categorias ontolégicas explicitas e argumentar sua
coesdo; porém, Ranciére também nao faz filosofia. A critica de Badiou, pode-se
colocar uma outra questado: tal exigéncia se faz a respeito de uma ontologia de que
tipo? Essa questdo pode ser elabora da forma como faz Erich Jacobs, ao enderecar

uma critica ao pensamento ranciereano:

Em resumo, o status ontoldgico da explicagao de Ranciére, suas garantias
epistemoldgicas e a maneira como deveriamos entender o funcionamento de
seu discurso filosofico enquanto linguagem nado sao suficientemente
desenvolvidos. Ai reside a questdo mais crucial. A ontologia politica
fundamental de Ranciere € uma articulagdo formal de categorias vazias que
buscam explicar a instituicdo da ordem sociopolitica. Mas qual é o status
ontolégico dessa ontologia politica fundamental? E transcendental, nao
subjetiva, mas presente nas possiveis relagdes sociais entre os seres
humanos? Ou esta fundamentada na linguagem ou no préprio ser? Ou é algo
diferente? Além disso, como acessamos essa condi¢ao ontoldgica basica do
social? E resultado de uma mera indugdo empirica de eventos histéricos
politicos, como em uma teoria positivista basica? Se for esse o0 caso, nao
temos critérios claros para distinguir entre essa explicacdo e o diagndstico
policial do social. Outra possibilidade seria uma dedugéao racional a partir de
certos axiomas. Mas como acessamos esses primeiros principios? Por uma
deducdo transcendental da esséncia ou existéncia do ser humano,
significando um retorno a fenomenologia? Ou por algum tipo de “intuicdo
intelectual” ou “introspecgédo”? Essas questdes sdo de grande importancia se
quisermos fundamentar rigorosamente o projeto filoséfico de Ranciere.2%

Assim como Badiou, ao problematizar a natureza das categorias propostas por
Ranciére, Jacobs sugere que suas proposi¢des carecem de um suporte ontoldgico
mais bem definido, levando ao comprometimento da clareza e também da forca de
suas reflexdes, de modo que a auséncia de critérios explicitos para distinguir sua
abordagem de outras formas de interpretacdo da politica colocaria o projeto
ranciereano em risco. Mais precisamente, 0 modo como Jacobs dirige sua critica ao

trabalho de Ranciére, colocada aqui como uma certa extensao da critica de Badiou,

234 RANCIERE, J. O Método da Cena... op. cit., p. 27.

235 JACOBS, E. “The Ignorant Philosopher? On Jacques Ranciére’s Political Ontology”. In: Congreso
Latinoamericano de Ciencia Politica, 8., Peru: Lima, 2015, p. 14 — tradug&o nossa.
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exige que o autor assuma uma posi¢ao ao definir de modo claro um tipo determinado
de ontologia. Tratemos disso.

De um lado, poderiamos apenas acolher essa ideia: Ranciere ndo faz filosofia,
ponto! Em certo sentido, isso ndo parece soar problematico para o proprio autor, visto
gue em seus trabalhos, Ranciére parece tomar uma certa distancia da filosofia e falar
dela como alguém de fora, por assim dizer. Com efeito, Ranciére ndao demonstra
expressamente qualquer compromisso com a filosofia. Ao contrario, é possivel
encontrar passagens de textos e falas em entrevistas em que o autor deixa claro sua
relacdo problematica com o fazer filosofico, seja na prépria critica que faz a filosofia
em relagao ao tratamento da politica como objeto de reflexao, seja no modo como lida
com a recepgao de seu trabalho por certa parte da comunidade académica. Em um

dos trechos do prefacio de O Método da Cena, Ranciére escreve que:

Os filésofos entenderam que esse gesto se confundia como o ato de fazer o
trabalho dos historiadores. Ao que os historiadores responderam que néo,
que nao era histéria, mas sim filosofia, porque eu me interessava pelas
palavras e ndo pelos fatos acerca dos quais elas expressavam algo e pelas
transformagbes profundas testemunhadas por esses fatos. Ambos
concordaram em denunciar meu apego a superficie das coisas e ao grao das
palavras em detrimento do rigor dos conceitos bem definidos ou de
encadeamentos causais bem demonstrados. A isso se acrescentou a
reprovagao politica de valorizar a dimensdo efémera das revoltas e dos
momentos de excecdo, ignorando o longo periodo de desenvolvimentos
histéricos que fundaram as estratégias das organizagbes revolucionarias
responsaveis. O dialogo estabelecido com Adnen Jdey em torno dessa nogao
de cena permitiu-me ndo de me justificar — o que ndo me interessa — mas de
explorar de maneira mais aprofundada a ideia de um pensamento subjacente
a essas acusagoes, confrontando-a com o pensamento que meu trabalho se
esforga em elaborar para se opor a tais questionamentos.

O que de fato sustentava essas criticas era uma ideia bem definida de divisdo
de tarefas, territorios e identidades: havia o territorio do historiador, o0 método
sociolégico ou o método do filésofo; mas acima de tudo, havia a distancia
tomada com relagao a superficie das coisas para vé-las de cima, para revelar

sua ordem profunda ou para mostrar a maquinaria oculta sob as aparéncias.
236

Nesse sentido, Ranciere nao faz filosofia, se por filosofia entendermos essa
pratica reflexiva que joga com as ideias de superficie e fundo, de aparéncia e
esséncia, e que se coloca como aquela capaz de fazer chegar a alétheia, a verdade
autoevidente desvelada la contemplagdo da theoria. Como bem vimos, Ranciére se
recusa a proceder dessa forma: a aparéncia nao é a ilusdo, mas o modo como os
seres participam do mundo; ndo ha fundo a ser encontrado por debaixo da superficie.
Seu trabalho se desenvolveu como um esforco de apreender os objetos de sua

236 Ibid., p. 24-25.
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reflexdo nas condicbes em que se dao a percepgdo em um campo de experiéncia
constituido por uma trama entre o sensorial e o semantico e, a partir dai, proceder de
modo a desenhar cenas dissensuais capazes de reabilitar a capacidade de aparecer.

A construgcao de suas cenas:

[...] supde um trabalho de reconstru¢do da paisagem do pensavel: um
trabalho que extrai um episddio singular da cadeia interminavel de causas e
efeitos para dar-lhe sua dupla poténcia de condensacao de toda uma trama
de experiéncia, mas também de ruptura com a ordem das coisas que a
mantém na rede do ordinario e do insignificante. E aqui que meu suposto viés
de defesa da superficie se conecta com um viés favoravel com relagao ao
tempo. Mas essa defesa do tempo ndo se confunde com uma paixao
romantica pelo efémero ou pelo fragmentario. Ela parte da constatagdo de
que efetivamente existem momentos que dividem o tempo e tornam a ordem
das coisas entregues a sua contingéncia. A denuncia da preferéncia pelo
efémero ou pela espontaneidade em detrimento da longa duragdo e das
estratégias cientificas indica um desejo de se livrar desses momentos, e essa
vontade simplesmente oculta um consentimento a ordem das coisas e dos
pensamentos.

Minhas cenas questionaram esse consentimento com relagdo a ordem do
tempo. Elas conferiram ao momento seu valor cognitivo, que € também um
valor de ruptura com a cadeia interminavel das condigdes. [...] E uma ideia de
racionalidade que permite repensar as nogdes aceitas da arte ou da politica:
um método que se instala na imanéncia de um momento para apreender a
sua dramaturgia singular e, através dela, o trabalho de uma universalidade
em agdo.2%’

Nao obstante a essas consideragdes, a exigéncia da construgao de categorias
ontoldgicas explicitas ainda pode ser colocada. Porém, essa exigéncia nos leva a uma
questao deveras mais fundamental e problematica: para que um conjunto de reflexdes
sobre a politica seja considerado filosofia, haveria de fato a necessidade de um
fundamento ontoldégico? Essa pergunta coloca em disputa, precisamente, a propria
contenda acerca de uma definicdo acerca do que filosofia quer significar, embora
circunscrita aqui na sua forma de tratamento da politica. E, de certo, um embarago
que nos remete ao que ha de mais fundamental como problematica filoséfica, que é a
sua propria definicdo enquanto pratica reflexiva. Ao aceitar a propriedade da critica de
Badiou, tem-se necessariamente a postulacao de que filosofia €, fundamentalmente,
ontologia, no sentido de que, seja qual for seu objeto de reflexdo — arte, ciéncia ou
politica —, este sera tratado ao modo de uma investigacao do ser e de seus principios
mais basilares. Porém, no prefacio de O Desentendimento, Ranciere nega a
necessidade de pensar a filosofia sob essa forma, ao escrever que:

Antes de mais nada, ndo ha evidéncia alguma da figuracdo de uma filosofia
que venha duplicar com sua reflexdo, ou fundar com sua legislagéo, toda

237 Ibid., p. 27-28.



122

grande forma de agir humano — cientifica, artistica, politica ou outra. A
filosofia ndo tem divisbes que proviriam de seu proprio conceito ou dos
campos sobre os quais ela aplica sua reflexao ou legislacdo. Ela tem objetos
singulares, nés de pensamento nascidos de certo encontro com a politica, a
arte, a ciéncia ou alguma outra atividade do pensamento [...]. A filosofia ndo
socorre ninguém e ninguém lhe pede socorro, mesmo que as regras de
conveniéncia da demanda social tenham instituido o habito de politicos,
juristas, médicos ou qualquer outra corporagao — quando esta se reune para
pensar — convidarem o fildsofo como especialista da reflexdo em geral. Para
gue o convite produza algum efeito de pensamento, é preciso que o encontro
descubra seu ponto de desentendimento.23®

A partir da experiéncia com o maio de 1968 e de suas pesquisas junto aos
arquivos operarios do século XIX se da o rompimento com Althusser, significando nédo
somente o rompimento com o marxismo estrutural de seu mentor, mas também com
uma certa ideia de filosofia sobre a qual Ranciére se refere no trecho acima: uma
filosofia que pretende dar fundamento a toda forma do agir humano e que, a um sé
tempo, busca regular a politica ao reduzir ou extinguir a racionalidade propria do
desentendimento politico e ndo se propde a encarar o desentendimento que existe
entre ela e a politica, enquanto atividades distintas de pensamento.23® E possivel
afirmar que ha uma correlagao entre o desenvolvimento das teses de Ranciére sobre
a relacao entre politica, policia e estética e o desenvolvimento de seu préprio método,
de modo que o trabalho de Ranciere, da maneira pela qual opera, seja um trabalho
fundamentalmente politico em seus préprios termos. Nesse sentido, o que ele faz &,
em suas proprias palavras, uma anti-filosofia.?*® Assim, levando em consideragéo o
que até aqui foi posto, se quisermos considerar que Ranciére faz filosofia, torna-se
necessario, de saida, assumir que sua filosofia se opde fundamentalmente a qualquer
forma de teoria que opere a partir do binbmio aparéncia-esséncia. lgualmente, torna-
se necessario concebé-la como uma pratica reflexiva que ndo se furta a busca de
apreender seus objetos na imanéncia dos modos sensiveis em que aparecem.
Portanto, se ha uma filosofia em Ranciére, ela deve ser identificada, diretamente, com
seu método da igualdade que opera por meio de um método da cena.

Soma-se a isso as consideragdes de Deranty, ao afirmar que a ontologia de
Ranciére se constitui, mais precisamente, como uma anti-ontologia:

Como pode ser observado aqui, o jogo de palavras com ‘fort (derivado de

tordre, distorcer [fo twist]), tanto um dano [wrong] interno, quanto uma
distorgéao [twisting] da ontologia do campo social, é a chave para a ontologia

238 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 09.
239 |pid., p. 12.
240 RANCIERE, J. “La pensée d’ailleurs”. In: Critique, 1978 — online.
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politica de Ranciere. Como ‘distorcida’ [twisted], sua ontologia politica € uma
anti-ontologia.

[...]

A aplicagdo da ldégica anti-ontolégica a luta politica define sujeitos anti-
ontoldgicos. Os sujeitos que se engajam na luta politica, conforme definido
acima, nao o fazem por causa de sua identidade, mas por estarem entre duas
ou mais identidades. O sujeito politico se apropria da ‘distor¢do’ da situagao
e, portanto, ele proprio é distorcido.

[...]

A ontologia do politico em Ranciére, como vimos, termina em paradoxo, uma
desconstrugdo de qualquer projeto que busque formular uma ontologia
politica substantiva. De Jacotot, Ranciére tomou emprestada a metafora da
sociedade como uma ordem gravitacional, um tipo de natureza aristotélica,
onde os objetos acabam sempre caindo em seus lugares préprios. Sob essa
ordem aparentemente pacificada, o momento politico é a revelagado de uma
distorgéo estrutural, da impossibilidade I6gica de uma ontologia social plena.
O politico em Ranciére, portanto, € ontolégico apenas em um sentido
negativo, como uma forga disruptiva da ontologia natural da ordem social.2*!

De certo, categorias como sem-parte ou démos, subjetivagdo, cena e sujeito
politico s&o categorias relacionais, no sentido de que sé podem ser pensadas em seus
movimentos de desidentificagdo que ocorrem por meio das desconexdes e das novas
conexdes que ocorrem na trama do sensivel. Se nos esforgarmos a pensar a exigéncia
ontoldgica a partir de uma sinceridade reflexiva, veremos que ela sempre emulara um
movimento que busca retroceder de algum modo a uma ideia de ser, essa condi¢ao
fundamental de tudo o que ha e que foi pensada de diversas formas pelo menos desde
Aristoteles, passando por Hegel e chegando até contemporaneos como Heidegger. E
sob esse aspecto que o pensamento de Ranciére deve ser entendido como uma anti-
ontologia, isto €, como anti-filosofia: € um pensamento que se da em contraposi¢cao
frontal a essa ideia de filosofia que implica uma ontologia substantiva. De fato,
Ranciére nao se debruga na construgao de categorias ontoldgicas desse tipo. Se ele
pensa o “ser”, ele o faz num esforgco de apreendé-lo em seu devir comunitario, inserido
numa partilha do sensivel, seja ela policial, dando-se como identidade, seja ela
politica, dando-se como subjetivagdo, mas nunca em uma condi¢do nua, despida de
qualquer trama sensivel.

Isto posto, considero que, do modo como Ranciére pensa a politica, ndo se
aplica a necessidade de uma ontologia politica que fundamente essas categorias, tal
como exigido por Badiou. Isso se justifica no seguinte sentido: 0 modo como Ranciére
concebe as relagdes entre politica, policia e estética a partir da ideia de uma partilha
do sensivel é inconcilidvel com a exigéncia desse tipo de ontologia. E preciso sublinhar

241 DERANTY, J-P. “Ranciére and Contemporary Political Ontology”... op. cit.
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a importancia que Ranciére da as nogdes de aparéncia e de superficie, pois sem que
isso seja feito, a exigéncia feita aos moldes de Badiou sempre estara a espreita,
sempre na forma de uma precisdo que requer uma determinag&o ontoldgica que va
as estruturas mais fundamentais do humano e, por extensao, do ser. Retomemos: em
Ranciére, ndo ha fundo ontolégico a ser descoberto por detras da aparéncia. Assim,
em certo sentido, torna-se desnecessario desenvolver qualquer elaboragao para além
do que se apresenta no proprio sensivel; o fundamental esta, precisamente, em
pensar o policial e o politico em seu trabalho de tecitura do sensivel e o que e como
ali aparece.

O que esta posto, portanto, € isto: a ontologia exigida por Badiou €, no modo
como entendo as elaboragcdes de Ranciére, incompativel com o acolhimento do
embarago proprio da politica, pois submete o fendmeno politico a uma cristalizagao
que acaba por interromper os movimentos de seu devir préprio, langando-o em uma
série de categorias estanques que nos remetem a uma condi¢do estrutural
fundamental. Tendo isso em vista, torna-se inviavel pensar o evento propriamente
politico em uma comunidade humana a partir de uma ontologia desse tipo. Nao
considero, porém, que essa constatacado implique na afirmacao de que o pensamento
de Ranciére se constitui como uma fenomenologia historicista da ocorréncia
igualitaria, tal como propde Badiou. A meu ver, se quisermos pensar uma ontologia
politica em Ranciere, devemos assumir que ela é fundamentalmente uma ontologia
de carater relacional, isto é, que o “ser” € aquilo que se mostra em sua aparéncia em
uma dada partilha, e que seu devir €, ou aquele da evidéncia e naturalidade da
identidade, ou aquele polémico e dissensual da subjetivacdo. Proponho nomea-la
como ontologia sensivel do politico.

Ha ainda um elemento importante a se considerar: a nogéo de igualdade. De
acordo com Ranciére, “a politica s6 existe por um principio que nao Ihe é proprio, a
igualdade”, e essa igualdade é entendida pelo autor como uma “propriedade vazia”,
um “vazio apolitico”.?4> Haveria, pois, a necessidade de investigar, para aquém dessa
contingéncia, isto €, em seus fundamentos, a existéncia ou n&do existéncia de qualquer
necessidade: que seja, aqui, uma igualdade ou desigualdade de capacidade que
precederia a vida social. Ocorre que, como ja se viu em outros textos de Ranciére,

nao ha qualquer necessidade que fundamente as relagdes de mando e obediéncia.

242 RANCIERE, J. O Desentendimento... op. cit., p. 47.
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Em O Desentendimento, Ranciére chega a afirmar que Platao foi o primeiro a perceber
a falta de fundamento, o anarkhé que esta no fundo das relagdes hierarquicas: Platao
teria olhado para o abismo e o abismo teria Ihe olhado de volta; logo, correu escondé-
lo com uma elaboracdo bem estruturada sobre a alma que se coloca em paralelo a
outra bem estruturada elaboragao sobre as classes as quais os elementos da alma
se reportam, cobrindo o abismo da contingéncia com o fundamento cosmolégico
preferido dos gregos de sua época, a physis. Assim, se no lugar do fundamento o que
ha é o abismo, Ranciere estaria raciocinando ao modo de Sartre, para quem o homem
€ meio pelo qual o nada vem ao mundo e, por iSso mesmo, ndao € existéncia
determinada por uma esséncia. Se nos comprometéssemos a pensar a nogao de
igualdade no trabalho de Ranciére a partir da exigéncia de uma ontologia tal como
Badiou faz, poderiamos desenvolver um raciocinio que procede do seguinte modo: se
ha uma facticidade da contingéncia por detras a ordem policial e, se ha um dano que
a desigualdade causa a igualdade, a subjetivagao politica nos remete a necessidade
de uma condigéo ontolégica fundamental do humano; e, nesses termos, se colocaria
de fato a exigéncia de uma definicdo ontoldgica explicita da categoria de vazio, por
exemplo.

Porém, ao colocarmos a questao da igualdade em Ranciére sob a perspectiva
de uma ontologia sensivel do politico, marcada pelo trago relacional que aqui busquei
desenvolver, o raciocinio deve proceder de outro modo. O modo como Ranciére pensa
a nogao de igualdade parece remeter a uma ideia de igualdade de capacidade. Suas
proposi¢coes apresentam uma forte influéncia da ideia de pressuposicao da igualdade
das inteligéncias presente nas elaboragdes do Ensino Universal de Jospeh Jacotot:
nao € que sejamos iguais segundo as condi¢des atuais, dadas pela contingéncia — o
mestre-alfaiate, com maior conhecimento e experiéncia, ocupando um lugar de
autoridade, e seu subordinado, com menor conhecimento e experiéncia, ocupando
um lugar de obediéncia; da investigagao dessa contingéncia se verificara apenas uma
coisa: a desigualdade. No caso de Jacotot, essa igualdade estd na inteligéncia, de
modo que as diferencas de conhecimento que geram distingdes sociais entre os
homens seriam desigualdades que nao refletem uma desigualdade das inteligéncias,
mas uma desigualdade de interesses e decisdes geradas por uma contingéncia da
vida. Para Jacotot, dadas certas condi¢cdes e certa mobilizacdo da vontade, decorreria
este ou aquele resultado — mestre-alfaiate ou subordinado. Por conta da dificuldade

de se analisar duas inteligéncias, uma vez que nao sao objetos que possam ser
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claramente mensurados e comparados, tal como se poderia fazer com duas bactérias
ou dois espécimes do reino vegetal, Jacotot passa entdo a pressupor tal igualdade no
intuito de verifica-la, caso a caso. Em linhas gerais, o que se percebe € que diante da
questdo “Sao as inteligéncias dos homens iguais ou desiguais?”, s6 se € possivel
responder por meio de uma pressuposi¢cao e de um processo de verificagdo. Assim,
de acordo com Ranciére, o que Jacotot faz € langar mao da pressuposi¢cao da
igualdade das inteligéncias, que podera ser fortificada ou enfraquecida de acordo com
cada verificagcdo. Percebe-se que é uma decisao, um certo “salto de fé”, para usar
uma expressao de Kierkegaard, que coloca em jogo uma epistemologia, uma ética e
uma politica.

Ranciere aplica a tese de Jacotot a seu modo, no ambito da vida em
comunidade: a igualdade nao esta no principio como arkhé, mas como pressuposi¢cao
— de certo modo um e se?; também nao esta no fim como télos, mas como
possibilidade a se verificar em cada caso particular. Isso porque, na vida politica, a
igualdade nunca é evidente, pois sempre precisa ser pressuposta e verificada. Ou
seja, ela s6 é real na medida em que é, primariamente, virtual. Tal qual faz Jacotot,
Ranciére faz uma aposta — muito diferente daquela de Pascal, coagida pelo medo do
que é desvantajoso e pelo desejo do que é vantajoso; a aposta na igualdade €, antes
de tudo, a possibilidade da politica, a possibilidade da reordenacéo do sensivel, a
possibilidade da criagdo de um social outro na atualizagéo da igualdade que se verifica
caso a caso e modifica as relagdes entre os homens. Sob esse aspecto, se a
igualdade é um universal que se liga a um particular?*3, ela ndo o é porque concerne
a uma propriedade ontologica fundamental que irrompe de alguma estrutura essencial
do humano. Ela se da precisamente pela performatividade propria da cena dissensual,
na qual o plebeu fala como o patricio e o operario fala como o patrao, pois “o igual &
aquele que transporta a imagem do igual”’.?** A universalidade dessa igualdade
concerne, tdo somente, a capacidade de tecer o sensivel que se encontra, justamente,
no seu trabalho de reabilitacdo da capacidade do aparecer. Se o pensamento de
Ranciéere sobre a politica ecoa a formula sartreana de que a existéncia precede a
esséncia, isso se da de modo muito particular: o estatuto ontolégico da igualdade se

encontra, portanto, na pura facticidade do estar-junto e sua consisténcia concerne

243 RANCIERE, J. Nas Margens do Politico... op. cit., p. 71.
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apenas no conjunto de operagdes que € capaz de desempenhar no sensivel. Porém,
diferentemente de Sartre, em Ranciére ndo ha convite para um exame ontolégico da
estrutura dessa existéncia, mas um compromisso com a investigacdo dos movimentos

que tecem o sensivel.
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CONSIDERAGOES FINAIS

Ao realizar a reconstrucdo do pensamento de Ranciére, busquei tomar suas
categorias e pensa-las em seus limites interpretativos, por meio de uma revisao que
adotou as elaboracgdes de Nas Margens do Politico e de O Desentendimento como o
centro gravitacional sobre o qual orbitou outras de suas obras e publicagdes, em
didlogo com outros autores consolidados no pensamento politico, como Platéo,
Aristoteles e Badiou, passando pelas contribuicdes de comentadores de sua obra, em
especial de Angela Marques e Marco Prado, Jean-Philipe Deranty e Andrea Soto
Calderon — inclusive, os leitores devem ter percebido que ha textos que compdem a
bibliografia deste trabalho, mas que n&o foram citados direta ou indiretamente no
decorrer da redagao do texto, uma vez que serviram de apoio ao desenvolvimento da
pesquisa como bibliografia secundaria; intencionalmente, as citagdes realizadas
tiveram como objetivo reclamar a palavra de um autor em momentos precisos que
juguei necessario na elaboracao deste trabalho, com o objetivo de incitar questdes ou
de respondé-las, evitando sempre que possivel citagbes desnecessarias ou
redundantes; enfim, esses textos que compdem uma cerca bibliografia secundaria
serviram de apoio para a minha compreensao de certos elementos do pensamento de
Ranciére, principalmente nos estagios iniciais da pesquisa.

Com isso, o desenvolvimento deste trabalho possibilitou uma investigacao
comprometida em trabalhar os principais elementos que compdem o pensamento
ranciereano sobre as relacbes entre politica, policia e estética. A partir das
interpretacbes aqui realizadas e das contribuicbes propostas para pensar as
elaboragdes de Ranciére, torna-se necessario reconhecer, em primeiro lugar, a
importancia de se colocar as questdes politicas sob uma perspectiva estética que nao
se reduza a ideia de uma estetizacao da politica ou a ideia de uma politica da arte. Ao
afirmar que a politica € um fendmeno fundamentalmente estético, Ranciére abre uma
nova cena de debate sobre os processos comunitarios que nos permite alocar a nogéao
de litigio, e em um aspecto mais amplo de luta, em uma nova dimensao, aquela da
experiéncia que se da num sensivel compartilhado. Ha uma originalidade ja bastante
reconhecida nos trabalhos de Ranciére que, a meu ver, precisa sempre ser destacada
e encarada com seriedade. Um elemento dessa originalidade esta em distinguir os

processos normativos, regulatorios e de gestdao que compdem aquilo que chamou de
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policia dos processos disruptivos, desidentificatérios e dissensuais que compdem
aquilo que chamou de politica. Atrelado a isso, outro elemento dessa originalidade
esta em propor que policia e politica sdo formas de partilha do sensivel. A meu ver,
esse € o elemento mais importante de suas proposicdes, pois a partir dessa ideia uma
reflexdo acerca dos procedimentos operados em uma comunidade humana ganha
uma significagao nova.

Foi nesse sentido que minhas investigagdes se desenvolveram no decorrer
deste estudo: considerar o impacto dessa tese no debate filosofico e nas reflexdes
sobre a politica produzidas por esse debate, dando a ela o peso que |he cabe. Ao
propor que policia e politica agem sobre um sensivel compartilhado e nele operam
formas de visibilidade, de pensabilidade e de dizibilidade, as proposi¢des de Ranciere
promovem, por assim dizer, uma mudanga de paradigma na filosofia quanto ao
tratamento da vida comunitarias. Em certo sentido, considero que o trabalho de
Ranciére da continuidade ao que foi iniciado em Foucault, embora isso se dé de modo
distinto ao que outros autores fizeram. Com Foucault, tornou-se possivel pensar as
formas de emergéncia de discursos, saberes e praticas, bem como as condi¢des de
emergéncia de instituicdes fundamentais a ideia de racionalidade moderna, por meio
de um enquadramento metodologico que problematiza essas questdes no interior do
grande tema foucaultiano da producao de subjetividades pelas diferentes formas de
relagbes de poder — pastoral, disciplinar, biopolitico —, culminando em outro grande
tema que é o da governamentalidade. Com Ranciére, por outro lado, torna-se possivel
pensar a emergéncia dessas coisas inseridas em uma dinamica estética, por meio de
um enquadramento metodoldgico que as problematiza no interior do grande tema
ranciereano da producado de aparéncias pelos diferentes procedimentos que operam
na trama do sensivel, conectando o sensorial e o simbdlico.

Considero que as contribuicdes que estao contidas neste trabalho permitem
ampliar a compreensao do pensamento de Ranciére, principalmente quando pensado
no cenario de debate filoséfico brasileiro no qual se insere, e também considero que
tais contribuicdes apresentam proposi¢cdes acerca de elementos por vezes pouco
desenvolvidos pelo proprio autor, como as nog¢des de pressuposicido, inscricao e
verificacdo da igualdade, a propria nogao de igualdade, bem como a mengao a uma
estrutura de formas a priori que compdem o sensivel nessa estética primeira. Ao
apresentar contribuigdes para pensar essas ideias em conjunto com o esforgo de levar

as categorias de seu pensamento aos limites das reflexdes aqui desenvolvidas, penso
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que este trabalho serve como um subsidio proveitoso ao debate especifico acerca da
obra de Ranciere e ao debate geral sobre a politica e sobre as relagdes entre politica
e estética.

Parece-me necessario destacar também o modo como a nogdo de sujeito
politico é trabalhada por Ranciére e como isso impacta o debate acerca do tema da
subjetividade. Suas proposi¢cdes se inserem num contexto filoséfico muito preciso ao
propor uma subjetividade sem sujeito, no sentido de que o sujeito politico tem a
consisténcia efémera do processo de desidentificacdo e dos procedimentos que o
fazem irromper como o sujeito do dano. A partir das investigagdes e desenvolvimentos
realizados neste trabalho, foi possivel estabelecer que qualquer nocédo de
subjetividade em Ranciere passa necessariamente pela ideia de aparéncia e pela sua
relagdo com a ideia de partilha do sensivel. Nesse sentido, sujeito significa sempre
sujeito-percebido, seja como aquele da identidade na partilha policial do sensivel, seja
como aquele da subjetivacdo. A relacdo entre nome, aparéncia e finalidade e a
correspondéncia entre os modos do ser, do dizer e do fazer que busquei estabelecer
na analise da ideia de identidade, e o modo como o processo de subjetivagdo
interrompe essas relacdes e essas correspondéncias ao efetuar novas relagdes e
novas correspondéncias pelo processo desidentificatério, sdo elaboragcées que nos
permitem conceber uma ideia de subjetividade sensivel, no sentido de uma ideia de
sujeito sempre marcada pelo traco performativo de sua teatralidade. E um modo de
tratamento da ideia de sujeito que pode se aproximar, em alguma medida, das nogdes
de performance e de performatividade de Judith Butler. Porém, haveria ai a
necessidade de verificar em que medida ha aproximagdes e distanciamentos entre
esses dois autores, no intuito de demarcar até que ponto € possivel estabelecer
relagbes ente o sujeito politico ranciereano e a nogéo de subjetividade presente em
Butler e, principalmente, o que pode decorrer desse encontro.

Por outro lado, as reflexdes levantadas no decorrer deste texto e as
consideracgdes feitas também nos remetem a um debate ainda mais amplo: o impacto
que o projeto ranciereano tem nao sé no debate sobre a politica, sobre a estética e
sobre a subjetividade — 0 que ja é muito —, mas também seu impacto sobre a propria
ideia de filosofia como atividade propria de pensamento. Que seu projeto se dirija a
uma tradigao filosofica que remonta a Platdo e Aristoteles e se coloque como uma
critica ao modo como essa tradigdo toma a politica como um objeto evidente de um

campo, por assim dizer, natural da filosofia, ndo ha nenhuma novidade nisso. O
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conhecimento dessa critica que se desenvolveu no decorrer das décadas de 1980 e
1990 e que ganha sua formulacéo tedrica adequada em O Desentendimento é ja
bastante ampla e difundida. Porém, julgo necessario dar o peso devido ao trago mais
fundamental desse projeto ranciereano, que é ndo s6 o questionamento acerca da
existéncia de algo como a Filosofia Politica, mas o rompimento com certa ideia do que
é fazer filosofia. O que busquei fazer na ultima parte deste trabalho foi justamente
jogar luz a esse aspecto anti-filoséfico de Ranciére, no sentido de ser um trabalho que
se opde frontalmente a um modo de se fazer filosofia a partir do binbmio aparéncia-
esséncia. A meu ver, considerar esse rompimento € de suma importancia para que a
abordagem ranciereana sobre politica, policia e estética, bem como a elaboragao de
suas categorias, possam ser pensadas e problematizadas no potencial e limite
préprios de suas proposigdes. Foi a partir desse intuito que sugeri que o trabalho de
Ranciére se constitui como um projeto de reconfiguracao do proprio fazer filosofico e
que, em consequéncia disso, passa a desenhar uma nocgao de filosofia que, ao
desprezar o jogo entre a aparéncia e a esséncia, se identifica com aquilo que chamou
de método da igualdade.

De fato, a querela acerca da definigdo da proépria filosofia € extensa e nos
remete a propria elaboracdo tedrica de cada pensador, caso a caso. Deleuze e
Guattari nos dao a férmula dessa atividade de criagdo que traga uma orientacao de
pensamento, desenha um plano de imanéncia e nele faz brilhar os conceitos que se
interigam e dao consisténcia a esse plano, de tal modo que o préprio fazer filoséfico
acaba por ser o seu definir, uma vez que a assinatura do fildsofo sempre estara Ia.
Enquanto atividade do pensamento, a filosofia é tributaria desse aspecto autoral
irredutivel que lhe confere certa consisténcia. No intuito de pensar o projeto
ranciereano como uma proposta que se desprende de uma filosofia que procede na
busca pelo que é essencial e se liga a um método capaz de pensar a “superficie” em
sua poténcia maxima por meio da nog¢ao da aparéncia, julgo factivel identificar suas
elaboragdes como uma forma de ontologia que seja marcada pelo trago relacional
presente no modo como Ranciére concebe o campo de experiéncias do sensivel e
proponho que seja adequado nomea-la como ontologia sensivel do politico, uma vez
que, sob essa perspectiva, suas categorias ganham uma compreensao apropriada, ja
que elas ndo sao elaboradas para responder a problemas ontolégicos fundamentais
que sao exigéncias de uma ontologia que visa transpassar a superficie em busca de

definigdes essenciais.
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Definir o trabalho de Ranciére desse modo nao implica um esgotamento de sua
forga de agenciamento ou a impossibilidade de uma militancia. Ao contrario, fazer uma
ontologia sensivel do politico possibilita repensar as formas de agdo ao nos permitir
elaborar estratégias que tenham como base o reconhecimento das correspondéncias
entre os modos do ser, do dizer e do fazer e as relagdes entre nomes, aparéncias e
finalidades que compdem uma identidade e uma determinada partilha policial do
sensivel. A ontologia sensivel do politico em Ranciére apresenta um poder de
mobilizacao util ao servir de subsidio ndo apenas para uma compreensao tedérica da
trama do sensivel, mas para uma intervengcdo nesse sensivel por meio de
instauragdes de cenas dissensuais em que o sujeito do dano irrompe, estabelecendo
novas relagdes entre o visivel, o dizivel e o pensavel que reconfiguram a paisagem do
comum. Como elementos de uma cartografia viva de um sensivel vivo, as categorias
do pensamento de Ranciére me parecem bem-sucedidas em manter o carater cinético
das comunidades humanas.

Por fim, apods reconstruir o pensamento de Ranciére, coloca-lo sob a
perspectiva historica de seu proprio desenvolvimento e sob uma problematizacao
filosofica de suas categorias e concebé-lo como uma ontologia sensivel do politico,
novas questdes se apresentam. Dentre elas, gostaria de destacar a seguinte: que
espaco que os afetos ocupam na partilha do sensivel e como eles podem ser
pensados em sua mobilizacdo por essa partilha, tanto em seu aspecto policial, quanto
em seu aspecto politico? De saida, € possivel intuir que na partilha policial do sensivel
os afetos sdo mobilizados sob o signo da identidade, que acrescenta aos modos do
ser, do dizer e do fazer, modos do sentir, ndo em nivel sensorial, mas em nivel
propriamente afetivo, configurando uma comunidade afetiva consensual; e que na
partilha politica do sensivel os afetos sdo mobilizados sob o signo da subjetivagao
desidentificatoria, que interrompe as correlagdes também no nivel afetivo, dando a ver
uma comunidade afetiva dissensual. Ranciére toca lateralmente essa questdo em sua
analise sobre a democracia ateniense em Aristoteles, quando afirma que, para que os
trabalhadores rurais ndo fagam politica € fundamental que eles ndo queiram se ocupar
da politica, que haja algo no trabalho do campo que |hes parega vantajoso e, assim,
desejem dele se ocupar: deste modo, liga-se um afeto a uma ocupagdo. Porém,
Ranciére ndo desenvolve essa questao e, em seus trabalhos aqui analisados, nao fui
capaz de encontrar proposi¢des substanciais a esse respeito. Em certo sentido, essa

questao do afeto pode ser colocada, inclusive, em relagdo a nogao de pressuposicao
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da igualdade. Que a igualdade é uma propriedade vazia que remete a pura facticidade
e contingéncia do estar-junto da comunidade humana e deve ser pressuposta como
condicdo para o tracado de sua verificagdo no acontecimento politico, isso esta claro.
Porém, cabe questionar: como essa pressuposicdo se da? Apenas como ideia ou &
também como afeto? Seria possivel conceber a pressuposi¢ao da igualdade como um
afeto, no sentido do como se da performance? Dito de outro modo, na ontologia
sensivel do politico haveria uma dimensao afetiva da igualdade que é pressuposta,
de modo que o plebeu tenha ousado agir como patricio porque se sente igual ao
patricio? Penso que essas sao questdes que merecem desenvolvimento e que
explorar essa dimensao afetiva coloca-se como um trabalho fundamental da ontologia

sensivel do politico de Jacques Ranciere.
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