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Resumo: Na modernidade, os discursos filosofico e literario tendem a reservar para a arte
o0 papel privilegiado de instancia de verdade, terapéutica e pedagogia para a vida e sobre
a vida. Ao mesmo tempo, a pratica artistica frequentemente é legitimada por discursos de
verdade sobre a natureza, o social e o sentir. 1sso a despeito de, ao contrario de outras
formas do pensamento humano como a ciéncia e a filosofia, a verdade ndo ser para a arte
um objeto central. Essa relacéo intrincada com a verdade, associada ao seu alegado poder
sobre o sujeito, indica uma semelhanca entre a arte e a direcdo de conduta: um discurso
ancorado em narrativas de verdade que procura moldar a subjetividade na direcdo de
formas pré definidas do desejo. Papel que a arte parece ser capaz de assumir, mas ndo
completamente, e ao custo de seu proprio poder que reside no caos da incompatibilidade
entre 0 homem e a linguagem descoberta pela modernidade, 0 caos do texto sem um corpo
presente que limite suas possibilidades de sentido. Este trabalho investiga as
possibilidades abertas ao se pensar a arte, simultaneamente, como direcdo de conduta e
texto sem corpo, e o artista como a personagem que navega essa ambivaléncia.
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Abstract: In modern times, philosophical and literary discourses tend to reserve for art
the privileged role of instance of truth, therapy and pedagogy for life and about life. At
the same time, artistic practice is often legitimized by speeches of truth about nature, the
social, and the feeling. This is despite the fact that, unlike other forms of human thought
such as science and philosophy, truth is not a central object for art. This intricate
relationship with the truth, associated with its alleged power over the subject, indicates
a similarity between art and the direction of conduct: a discourse anchored in narratives
of truth that seeks to shape subjectivity in the direction of predefined forms of desire. Role
that art seems to be able to assume, but not completely, and at the cost of its own power
that resides in the chaos of the incompatibility between man and the language discovered
by modernity, the chaos of the text without a present body that limits its possibilities of
meaning . This work investigates the possibilities opened when thinking about art,
simultaneously, as a direction of conduct and text without a body, and the artist as the
character that navigates this ambivalence.

Keyword: art, truth, modernity, direction of conduct, aesthetic revolution

A arte ocupa uma posicao privilegiada nos discursos literario e filosofico dos
Gltimos 200 anos. Seja na educacdo estética do homem ou na formacéo da identidade que

o unifica politicamente, seja afastando a nadusea ou construindo mundos possiveis, a arte
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transgride normas, denuncia opressdes, educa para o diferente, fornece direcédo e sentido
para a vida, torna-a tolerdvel. A arte salva. Simultaneamente, a arte ilude as massas,
difunde a ideologia e torna-se fetiche; degenera a si mesma e a sociedade, afastando a
possibilidade de sua salvacdo. A arte corrompe. Apartada do cotidiano na forma de
espelho critico ou de convite sedutor, e ainda parte essencial das identidades que
compBem esse mesmo cotidiano, ela é transformada pela modernidade em um espaco de
luta pelas formas do sentir.

Essa luta ndo se d4, entretanto, somente no territdrio do sentir. Ela transborda e se
entrelaca numa rede ampla, e frequentemente contraditéria, de manifestacoes de verdade.
Essas manifestaces sdo bastante diversas e variam de tema com a época, com 0 contexto
e com a necessidade de legitimacdo de quem fala. E comum, por exemplo, o tema do
social: o trabalho artistico pode ter sua importancia definida pela forma como apresenta,
ou pode ser associado a identidades, tradi¢des, bandeiras, seja pelo viés reacionario do
resgate, seja pela postura revolucionaria da ruptura. Também é comum o tema da
representacdo/manifestacdo da natureza: a musica é boa porgue € baseada nas relagdes da
série harmonica, ou o edificio é belo porque manifesta em suas propor¢des a seccao aurea.
Ainda na categoria dos discursos sobre arte e natureza estdo aqueles que tomam o corpo
como instancia de verdade: a mecanica do movimento, que ao contornar a consciéncia do
bailarino, dirige os movimentos da improvisacdo, ou o gesto do instrumentista, que
conectado a gestualidade inerente aos corpos que ouvem, da a musica seu sentido formal.
Mais recentemente elas surgem também na forma de um otimismo hiperbdlico a respeito
da capacidade da biologia para desvendar os mecanismos através dos quais atribuimos
sentido as nossas experiéncias no campo das artes, numa atualizacdo do velho tema do
trabalho artistico que comunica ao publico o sentimento, a experiéncia subjetiva do
artista.

Se por um lado temos manifestacGes de verdade que legitimam o trabalho
artistico, por outro lado é comum esperar que a arte seja capaz de comunicar, transmitir
mensagens e funcionar como uma espécie de substrato de verdade ancorado na
experiéncia estética. Do drama wagneriano a La fabbrica illuminata de Nono, do
futurismo italiano aos murais de Rivera, a modernidade tem consistentemente buscado na
arte um veiculo privilegiado para a mensagem politica. Mesmo quando a mensagem nao
faz parte da construcdo do trabalho artistico, ele frequentemente acaba sendo colocado,
por associacao, na posicdo de emprestar a todo tipo de discurso o prestigio de uma prética

acima de toda experiéncia cotidiana. Seja no museu construido pelo politico proeminente
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ou no festival de Jazz financiado pelo fabricante de cigarros, seja no resgate de um
passado belo, puro e justo ou nos espacos de resisténcia que reivindicam um futuro livre,
maltiplo e justo, todas as demandas encontram na arte um suporte de autenticidade.

Isso ndo significa que ideias retiradas de dominios externos ao campo da
experiéncia estética ndo possam ser Uteis para o artista, tanto no processo de invencao,
quanto como via de compreensdo do contexto e das possibilidades de interacdo com o
publico. Néo significa sequer que seja possivel desemaranhar da arte esses dominios e
suas instancias de verdade. A questdo que nos interessa € como a pratica artistica da
modernidade, por principio focada na qualidade da experiéncia subjetiva, e por isso
pretensamente distante da questdo da verdade, torna-se entrelacada as manifestacGes de
verdade que a legitimam ou séo por ela legitimadas. A relacdo moderna entre arte e
verdade sera investigada neste texto a partir de duas referéncias distintas: no aspecto
estético, as nogdes de desentendimento e texto sem corpo de Jacques Ranciere e, no
aspecto ético, a direcdo de conduta descrita por Michel Foucault em seus Ultimos cursos

no Collége de France.

No curso intitulado A coragem da verdade (1983-1984/2011, p. 158-165)
Foucault faz uma associacgdo direta entre a arte da modernidade e a filosofia cinica da
antiguidade. Ele observa trés elementos que puderam transmitir, no mundo moderno, o
modo cinico de existéncia: 0 ascetismo cristdo, 0os movimentos revolucionérios e,
sobretudo, o artista moderno. Ao analisar o0 jogo politico da antiguidade greco-romana e
tratar do cinismo antigo como uma forma de critica sobre as relac6es de poder, Foucault
oferece-nos um substrato para pensarmos a arte tendo como ponto de partida o cinismo
como a maxima manifestacdo da parresia.

A nocdo de parresia, para Foucault, é entendida como parte de um conjunto de
praticas de si mesmo. Este termo de origem grega normalmente ¢ traduzido em francés
como franc-parler, franco falar, tudo dizer, dizer-a-verdade, dar a liberdade de falar,
liberdade da palavra, falar francamente, dizer veraz, discurso livre, coragem da verdade,
cuja etimologia significa dizer-tudo, pan (tudo) rhema (o que é dito). N&o se trata aqui do
problema da verdade como entendemos na modernidade, mas sim, do que diz respeito ao
dizer-a-verdade como prética do sujeito numa atitude ética.

Foucault identifica trés tipos de parresia: a politica, a filoséfica e a ética. Primeiro,

a parresia politica é o dizer-a-verdade no jogo agonistico do poder. Na politica ateniense
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ela era uma condi¢do para a democracia, bem como para 0 modo de vida ético do cidadao.
Este usufruia da isegoria, o direito da fala, e da isonomia, a igualdade de possibilidade na
participacdo do poder. Mas o dizer-a-verdade deve ser entendido aqui também como a
condicdo de possibilidade e a obrigacdo daquele que governa. A parresia é um dever,
uma virtude que aquele que dirige sua propria consciéncia e a consciéncia dos outros deve
possuir. Para Foucault, a tragédia Euripidiana lon é a peca que revela o tema da parresia
politica de modo mais significativo, ao colocar a questdo: quem tem o direito, o dever e
a coragem de falar a verdade? Nela, essa problematica, diretamente relacionada a parresia
politica, é o ponto central da discussio entre os homens e os deuses. lon procura constituir
e justificar a autoridade politica e moral no contexto das instituicbes humanas, ou seja, a
instauracao do homem assumindo o lugar daqueles que dizem a verdade, ja que os deuses
ndo sdo mais qualificados para assumir esse papel.

Essa parresia politica é pensada por Foucault a partir do conceito de aleturgia. O
termo aparece em seu curso Do governo dos vivos (1979-1980/2014, p. 8) como uma
manifestacdo de verdade sine qua non ao exercicio do poder. Verdade que nao € somente
fruto das relacdes de poder como algo que legitima tal pratica ou a producéo de um saber
fixado pelo poder. A aleturgia esta concatenada com o poder, cujo exercicio € gerido por
essa manifestacdo da verdade. Para Foucault, ndo ha exercicio de poder sem manifestagdo
de verdade, sem aleturgia. Por isso, a parresia, que se apresenta na democracia como
forma caracteristica da acéo ético-politica, € uma premissa problematica para esse campo
de igualdade. Ela presume a ascendéncia de uns sobre os outros e tensiona a relacao entre
a isegoria, o direito de falar e o discurso verdadeiro que deve guiar o coletivo. Discurso
verdadeiro que, na democracia, s6 se mostra no embate, no confronto de uma oposi¢édo
agonistica. Nesse campo de confrontos o discurso verdadeiro sera atacado a todo
momento pela democracia: “ndo ha democracia sem discurso verdadeiro, pois sem
discurso verdadeiro ela pereceria; mas a morte do discurso verdadeiro, a possibilidade da
morte do discurso verdadeiro, a possibilidade de reducdo ao siléncio esta inscrita na
democracia.” (Foucault, 1982-1983/2010, p. 170)

Segundo, se na parresia politica a verdade era dita a assembleia dos iguais, a
parresia filosofica se da na relacdo individual com os cidaddos ou com o Principe. Ela é
associada ao conflito e ao risco de morte frente ao interlocutor poderoso que deve ouvir
a verdade. Essa forma de parresia se da no engajamento em dizer-a-verdade ao ouvinte
para nele formar uma convic¢do pessoal, um posicionamento critico que o0 permita

assumir o governo de sua prépria vida e, consequentemente, ter condi¢do de governar os
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outros. Por meio do uso da liberdade de dizer-a-verdade, o parresiasta, ao falar
simultaneamente para si e para 0 outro, € visto como portador do dizer propriamente
filosofico. Isso se d& quando este dizer esta relacionado as condi¢des do dizer-a-verdade
na politica, em suas relacbes de poder e sobre os padrdes morais concernentes aos
modelos de conduta.

Por ultimo, a parresia ética é caracterizada por chamar a atencéo do interlocutor
a cuidar de si mesmo. Desse modo, podemos afirmar que a parresia ética € estritamente
0 cuidado de si que se da na medida em que a prética, o direito, a obrigacdo, o dever de
veridiccao é definido ndo em relacdo a polis, mas pelo modo de fazer, de ser e de conduzir
os individuos a um éthos sobre a sua constituicdo como sujeito moral. A parresia é o sinal
de exterioridade de uma ética do sujeito que lhe garante o acesso a verdade. Em face da
crise politica atravessada pelo platonismo, pelo fato do discurso politico na Atenas
democratica ndo permitir mais a parresia verdadeira, deixou de ser possivel disseminar
uma forma de cuidado consigo mesmo que poderia produzir no sujeito o éthos necessario
para a vida politica. Assim, tem-se esse deslocamento da parresia politica para o campo
da ética, visando a construcdo de um modo de vida e de uma estética da existéncia.

Ainda no mesmo curso apresentado por Foucault no Collége de France, intitulado
A coragem da verdade, aula de 28 de marco de 1984, sdo analisados o cinismo e a
parresia cinica. Ele toma como objeto de estudo Didgenes de Sinope, figura que apresenta
um estilo de vida comprometido com a verdade, um viver verdadeiro, uma vida como
escandalo da verdade, ou seja, 0 cinico como o parresiasta por exceléncia. Para Foucault,
SO pode ser considerado parresiasta aquele que coloca sua vida em risco pelo dizer-a-
verdade. Assim, a parresia se configura como forma de vida, pois o sujeito portador de
verdade é aquele que carrega consigo uma atitude moral, € o possuidor de um éthos, base
da direcdo de conduta para si e para os outros, um estilo no qual a verdade é levada a
radicalidade da franqueza. Desse ponto de vista, a parresia pode ser entendida como uma
postura moral (éthos), uma maneira de ser. Ela é também uma atividade técnica realizada
por aquele que fala, isto €, uma verdadeira técnica de vida (tekhné), uma habilidade
artistica e profissional adquirida com a pratica, um modo da arte de viver como uma
aprendizagem de si e para 0s outros.

Essa tekhné se reflete na relacdo complexa entre parresia e retorica desde
Euripedes, passando pelos textos socratico-platonicos. Rela¢do que aparece claramente
no Gargias, onde se apresenta um discurso longo de carater retérico e sofistico. Nele,

enquanto a parresia é caracterizada por didlogos que apresentam questdes e respostas em
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busca da verdade, a retdrica é mostrada como uma técnica de persuasdo, de
convencimento, que ndo tem compromisso com a verdade. Contudo, tanto a retdrica
quanto a parresia, procuram convencer, a primeira pela lisonja, a segunda pela franqueza.
Essa distin¢do entre parresia e retorica faz-se presente no século IV a.C., nos textos de
Platdo, em Séneca e se estendera até os textos do século 11 d.C.

A caracteristica do parresiasta é a coragem de dizer-a-verdade, sua liberdade é
marcada por escolhas: escolhe dizer-a-verdade a persuadir pela lisonja, escolhe a verdade
a mentira ou ao siléncio, o risco de vida a seguranca, escolhe criticar ao invés de bajular,
o dever a apatia moral. O parresiasta vive uma vida pablica e, por este motivo, € sempre
notado. Ele tem ciéncia do risco que corre uma vez que deve dizer a verdade, ndo sob
qualquer forma de coercdo, mas porque possui a obrigacdo moral de fazé-lo
voluntariamente. Na parresia o dever moral sobrepbe o interesse pessoal e a apatia
caracteristica de um compromisso do individuo consigo mesmo. Nesse sentido, a parresia
é a implicagéo direta entre o sujeito e a verdade. O dizer-a-verdade cinico presume uma
verdadeira vida, 0 modo de vida inerente ao dizer-a-verdade. Trata-se da busca de uma
vida bela na forma da verdade. E uma vida de desprendimento, moralmente autdnoma,
portadora de uma autarquia, de uma auto-suficiéncia, independentemente das
circunstancias em que se encontra, sejam externas ou internas. Para o cinico, seu modo
de vida é seu maior bem e a virtude € um fim em si que constitui a verdade. Na relagédo
entre o dizer-a-verdade e 0 modo de vida dos cinicos se da, de certo modo, a fuséo entre
o dizer e 0 viver “a verdadeira vida como a vida verdadeira” (Foucault, 1983-1984/2011,
p. 152). Podemos pensar a questao ontoldgica do cinico como aquela do sujeito portador
da coragem de dizer-a-verdade, coragem de exortar, de transgredir, que constitue o
proprio ser, afirmacéo de si como subjetivacao.

Essa transgressdo, para Foucault, “¢ o gesto relativo ao limite: ¢ ai na ténue
espessura da linha, que se manifesta o fulgor de sua passagem, mas talvez também sua
trajetoria na totalidade, sua propria origem” (1963/2009, p. 32). Ela é caracterizada pela
contestacdo dos valores sociais e critica as regras vigentes da sociedade. O cinico tinha
como modo de vida rejeitar tudo aquilo que poderia causar angustia, inseguranca e
confusdo ocasionadas pelos bens e riquezas; optava por viver a vida mais natural possivel,
com a finalidade de alcancar o bem supremo, isto €, a felicidade. A vida de Didgenes de
Sinope é a de uma vida animalesca, ja que para ele a natureza possui uma ética em si que
pode ser observada na conduta dos animais, uma vida de exercicios. Essa caracteristica

de um agir de “animalidade ¢ uma maneira de ser em relagdo a si mesmo, que deve
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assumir a forma de uma perpétua provacao. [...] E uma tarefa para si mesmo, e € a0 mesmo
tempo um escandalo para os outros” (Foucault, 1983-1984/ 2011, p. 234).

Assim, a aleturgia como producdo de verdade e instancia e legitimagédo do poder
ndo diz respeito as questdes de carater l6gico ou epistemoldgico que se dao dentro do
discurso ou do enunciado, muito menos pelas estruturas dos discursos que sugere e que
sdo acolhidos como discurso verdadeiro. A aleturgia cinica esta relacionada ao modo de
conduta, a postura de engajamento, de militancia e de coragem que garante a verdade
como forma de vida — uma estilistica da existéncia, ou seja, a verdadeira vida (alethés
bios) como modo de alteridade que corrobora para uma vida ascética da verdade, uma
vida nédo dissimulada, que ndo tem nada a esconder e do que se envergonhar, e que se
converte em corolario da condi¢cdo ontoldgica da vida cinica. O éthos filosofico como
atitude limite, sem interrupcdo, uma vida levada ate a fronteira dos saberes dados por uma
cultura, “essencial a ontologia critica de n6s mesmos como uma prova historica-pratica
dos limites que podemos ultrapassar e como o exercicio de n0s mesmos sobre nés mesmo
enquanto seres livres” (Foucault, 1984/ 2001, p. 1393). A atitude cinica da vida ndo
dissimulada pode ser compreendida como uma transvaloracdo que produz de seu
cumprimento um escandalo. Essa transvaloracdo se da por meio de uma dramatizacéo,
uma “vida artista”, isto ¢, encenacao da vida em seu cotidiano, em sua realidade diante
dos olhares do publico, um “descortinar da vida cinica”, uma vida fidedigna e nao
dissimulada. Assim: “a vida ptblica cinica sera portanto uma vida de naturalidade exposta
e inteiramente visivel, fazendo valer o principio de que a natureza nunca pode ser um
mal” (Foucault, 1983-1984/2011, p. 224).

Ainda assim, ndo se pode dizer que a vida cinica seja caracterizada apenas pela
oposi¢cdo de uma natureza, como instancia de verdade, a um poder. Apesar de sua atitude
de insulto e de desafio, a posi¢do dos cinicos tem mais nuances do que a simples oposicao
binaria, tanto no que diz respeito ao entendimento do que seja a verdade quanto as

relacdes de poder. Retomando o exemplo de Didgenes Sinope, Foucault aponta que

essa parrhesia se apresenta, diante do poder politico, numa relacdo complexa
visto que, por um lado Didgenes, dizendo que € um cdo, diz que “afaga os que
me dao”. Por conseguinte, afagando os que lhe d&o regalos, aceita uma certa
forma de poder politico, integra-se a ele e o reconhece. Mas a0 mesmo tempo,
late contra os que ndo lhe ddo nada e morde os que sdo maus (Foucault, 1982-
1983/2010, p. 261).

A parresia ndo € a liberdade para qualquer um dizer qualquer coisa. Ela pressupde

uma estrutura institucional, implica o exercicio de certa ascendéncia sobre aquele que
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ouve e ocupa um espaco no interior de um campo agonistico (Foucault, 1982-1983/2010,
p. 271-272). Foucault argumenta, em O governo de si e dos outros (1982-1983/2010, p.
310), que a filosofia como a livre coragem do dizer-a-verdade para conduzir 0s outros é
uma consequéncia da parresia. Ela é parresia, ndo sé por ser (forma de) vida, mas por se
dirigir aos que governam, tanto na forma da insoléncia cinica quanto na forma da
educacdo do Principe pelos estoicos (p. 312).

Essa modulacdo do exercicio do poder entre as formas do dizer-a-verdade pode
ser verificada na comparacdo feita por Foucault entre as formas da parresia praticadas por
Didgenes, o Cinico, e por Platdo:

[...] temos no caso dos cinicos um modo de relagdo do dizer-a-verdade filoséfico
com a pratica [politica] que se faz na forma da exterioridade, do desafio e da
derrisdo, ao passo que vamos ter em Platdo uma relagdo do dizer-a-verdade
filosofico com a pratica [politica] que sera antes da ordem da intersecdo, da
pedagogia e da identificacdo do sujeito que filosofa com o sujeito que exerce o
poder (Foucault, 1982-1983/2010, p. 261).

No caso da arte, é interessante notar a relacdo de proximidade e codependéncia
entre a arte da modernidade e toda a rede de instituicbes de ensino e apoio a pratica
artistica construida a partir do século X1X. Sao escolas e conservatorios, universidades e
centros de pesquisa, museus e teatros, fundagdes e sociedades de concerto, prémios e
concursos. Todas elas sdo instancias que requerem recursos e 0 constante engajamento
das parcelas mais ricas e politicamente ativas da populacdo. Ndo deve ser um exagero,
nesse caso, imaginar que tracos de ambos os modos da relacdo entre o dizer-a-verdade e
a politica, e ndo apenas do modo cinico, possam ser encontrados na heranca carregada
pela arte moderna. Seja em praca publica, seja junto ao Principe, “a prova pela qual,
através da qual a veridiccao filosofica vai se manifestar como real é o fato de que ela se
dirige, que ela pode se dirigir, que ela tem coragem de se dirigir a quem exerce o poder”
(Foucault, 1982-1983/2010, p. 208). Trata-se de “se dirigir a eles, de lhes falar, de lhes
dizer a verdade, de persuadi-los da verdade e, com isso, de governar sua alma, a alma
deles, que tem que governar os outros” ( p. 206).

Assim, o modo de vida cinico que Foucault associa a arte moderna nos aparece
como atitude corajosa do dizer-a-verdade em desafio ao poder e de dendncia da
artificialidade das convencbes sociais. A0 mesmo tempo, aparece ela mesma como
posicao de poder que, exatamente a partir dessa verdade, busca a legitimidade para dirigir
a consciéncia dos outros e, em particular, daqueles que governam. Mas no que consiste

entdo essa verdade na qual se apoia o poder cinico herdado pela arte moderna?
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A descricdo da parresia cinica feita por Foucault chama a atengéo pelo fato de se
parecer para nos, leitores modernos, muito mais com o discurso sincero do que com o
discurso necessariamente verdadeiro (Foucault, 1982-1983/2010, p. 285). De fato, a
filosofia antiga, como pratica parresiastica, ndo pode ser medida de acordo com o padréao
da filosofia ocidental posterior. Sua verdade néo se parece com aquela que entendemos
contemporaneamente, seja como verdade cientifica, transitéria e sempre dependente da
verificagdo experimental, seja como verdade mistica/transcendental, oferecida pela
revelagdo. Ao invés disso, é fundamental para ela a nogdo de étymos 16gos: a ideia de que
a linguagem tem em sua propria realidade uma relacdo originaria com a verdade
(Foucault, 1982-1983/2010, p. 285). Assim, na filosofia antiga, a verdade ndo deve ser a
condicéo prévia do discurso, mas algo com o qual o discurso se relaciona constantemente
através da dialética. Nesse contexto, o discurso filosofico convence porque se aproxima
da verdade, e o filosofo se estabelece como verdadeiro parresiasta por ser,
simultaneamente, dialético —aquele que alcanca a verdade através do logos — e psicagogo
— retdrico, diretor de consciéncia, condutor de almas (Foucault, 1982-1983/2010, pp. 302,
305).

E a partir desse cenario que se articula a oposicéo entre retdrica e filosofia como
dois modos distintos de ser do logos. O primeiro como modo logogréafico baseado na
lisonja e 0 segundo como modo autoascetico baseado na verdade do ser e na pratica da
alma (Foucault, 2010, p. 305). Relacdo complexa de oposi¢cdo na qual os polos se
caracterizam como “dois modos de ser do discurso que pretendem dizer a verdade e que
pretendem operar a verdade na forma da persuasao na alma dos outros” (Foucault, 1982-
1983/2010, p. 280). Necessidade de persuasdo atraves da verdade que os impede de se
afastarem completamente, a filosofia devendo dar ao seu discurso verdadeiro uma forma
convincente e a retorica dependendo de um substrato de verdade no qual apoiar sua forma.
E nesse contexto que Foucault sugere que uma historia ontoldgica dos discursos de
verdade deve considera-los como préticas, jogos de veridiccdo, ficcdo (Foucault, 1982-
1983/2010, p. 281).

Se podemos usar o paralelo estabelecido entre 0 modo de vida cinico e as artes da
modernidade para tracar esse cenario das manifestacbes de verdade associadas a arte, ndo
é possivel usar do mesmo caminho para a nogdo de verdade na prépria pratica artistica.
Primeiro, porque Foucault nunca desenvolveu realmente uma estética no sentido de uma
disciplina das artes. Ele trata da arte apenas em trechos muito curtos e esparsos em sua

obra. Em segundo lugar, ndo ha como discutir a no¢éo de verdade relacionada ao préprio
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de uma arte tipicamente moderna exclusivamente a partir do paralelo com modelos da
antiguidade. Contudo a arte deve ser entendida como um acontecimento da manifestagdo
de liberdade, pois € um modo de experiéncia autbnoma do sujeito, sobretudo através de
seu discurso, de suas linguagens.

Portanto, para pensar a possibilidade de manifestagcdes de verdade intrinsecas as
praticas artisticas da modernidade, recorremos a teoria politico/estética de Jacques

Ranciére.

Ao tratar da relacdo entre modernidade, vanguarda e arte em A partilha do sensivel
(2000/2009), Ranciére identifica a existéncia de trés regimes de pensamento da arte —
ético, poético, ou representativo, e estético. Em linhas gerais, um regime de pensamento
da arte € o modo como o fazer artistico diz, a si e ao seu fora, sobre si mesmo como
pensamento, de modo que, a0 mudar de um regime para outro, muda-se a conexao entre
as praticas artisticas e as suas formas de visibilidade e, consequentemente, muda-se a
propria ideia do pensamento que ali se constitui e se expressa. Ranciere propde que 0
regime estético é o regime préprio da modernidade — de certo modo, um correlato a
modernidade no contexto da arte.

Nesse regime existe a Arte, pois ela ndo se identifica — ou melhor, pretende néo
ser identificada — por sua relacdo direta com a verdade e com a utilidade, ou ainda pelos
modos do fazer a partir dos quais ela se d&, mas por um modo de ser sensivel especifico,
proprio da arte: uma poténcia heterogénea que ¢ a cifra de um “sensivel tornado estranho
a si mesmo” que advém de “um pensamento que Se tornou ele préprio estranho a si
mesmo” (Ranciére, 2000/2009, p. 32-33). Em outras palavras, o regime estético marca o
surgimento da Arte, desse nome que abriga as diferentes artes, isto €, os diferentes modos
do fazer sob um mesmo teto: um sensorium, esse modo de ser sensivel proprio da arte.

Para Ranciere (2002), o modelo estaria em Schiller e poderia ser pensado de modo
sistematico a partir de trés pontos: 1) a autonomia que ha no regime estético ndo é a
autonomia da obra de arte, mas de um modo de experiéncia; 2) a experiéncia estética é
uma experiéncia marcada pela heterogeneidade — para o proprio sujeito dessa experiéncia
ela é a destituicdo de certa autonomia; 3) 0 objeto dessa experiéncia é estético na medida
em que ndo se limita a arte, isto €, na medida em que arte € sempre mais que arte. A arte
é, assim, estetizada, isto é, postulada como uma “forma auténoma da vida” (Rancieére,

2002, p. 137).
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Dai desenham-se trés cenarios. Primeiro: arte que se torna vida, em que arte ndo
é apenas expressao da vida, mas uma forma de autodidatismo da propria vida, isto é, arte
é a formacdo de uma moldura, de um sensorium para novos ethos coletivos. Sob esse
aspecto, a arte se refere a uma verdade da qual da testemunho. Segundo: vida que se torna
arte, arte como encarnagdo do pensamento, na medida em que as propriedades da
experiéncia estética sdo transferidas para a obra de arte. Sob esse aspecto, a obra de arte
é expressdo de uma crenca e de uma ideia que, por estarem limitadas a materialidade e as
técnicas que possibilitam a obra, transbordam a propria obra: a obra “figura a distancia
entre aquela vida coletiva e 0 modo como ela pode expressar-se a si mesma” (Ranciére,
2002, p. 141). Terceiro: arte e vida que trocam suas propriedades, em que as fronteiras
entre arte e vida se enfragquecem e passa a existir certa permeabilidade por meio da qual
o ordinario pode se tornar artistico e o artistico pode se tornar ordinario. Sob esse aspecto,
arte e historia se ligam, marcados pela cifra do roméantico que produz uma multiplicagdo
das temporalidades da arte.

Em todo caso, subsumidas as particularidades concernentes a cada um desses
cenarios, o regime estético instaura um dominio especifico da arte em que ela é estetizada,
como um mergulho nas possibilidades do modo de ser sensivel proprio da arte. Nessa
ideia de que na arte hd um jogo entre autonomia e heteronomia e de que arte € sempre
mais do que arte, 0 que o regime estético pde em jogo é uma relagéo entre o consciente e
0 inconsciente, entre o voluntério e o involuntario, entre um logos e um pathos. E nisso,
mais precisamente, que consiste a revolucdo estética que rompe com a normatividade do
regime representativo e faz surgir o regime estético: estética, aqui, ndo corresponde ao
dominio do conhecimento sensivel de Baumgarten ou as formas a priori da sensibilidade
de Kant, mas, mais precisamente, a identidade entre pensamento e ndo-pensamento que
surge com o romantismo e com o idealismo pds-kantiano. Em suma, estética € um terreno
onde o fazer artistico coloca em causa a relacdo desses opostos, fazendo-os coincidirem
na obra. Ao promover 0 rompimento com 0 regime poético que estabelecia uma
ordenacdo hierdrquica entre o pensamento e 0 ndo-pensamento, entre a atividade e a
passividade, a revolucdo estética da luz a uma ideia selvagem e existencial do pensamento
na arte. Assim, a revolucdo estética abre espago para uma ideia do pensamento que admite
que ha pensamento que ndo pensa, isto é, pensamento que se da sob a forma do néo-
pensamento — tal como se vé em Hegel (1986/2001); mas também que ha ndo-pensamento
gue pensa, isto €, ndo-pensamento que se da sob a forma do pensamento — tal como se vé
em Schopenhauer (1819/2015) e Nietzsche (1886/1992).
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No ambito do literério, a ideia de pensamento propria do regime estético liga-se a
uma ideia de escrita, que é, a0 mesmo tempo, um modo da palavra e uma concepg¢do do
que é palavra: o modo contraditorio da palavra muda/falante, tal como Ranciere a concebe
em Politicas da Escrita (1995/2017) em referéncia ao Fedro platdnico. O que se pde é
isto: no regime estético, a escrita € muda, pois esta liberta do ato de palavra que a
acompanha; mas por esse mesmo motivo é falante, pois esta disponivel a qualquer um. E
“quando a referéncia do enunciado e a identidade do enunciador caem na indeterminagdo”
(Ranciére, 1995/2017, p. 9). Nesses termos, a escrita € ambivalente; sua mudez a desliga
da legitimacao atribuida a ela pelo autor: ela €, pois, um enunciado livre, “regime errante
da letra 6rfd, cuja legitimidade nenhum pai garante”; dai sua verborragia, seu excesso: ela
¢ a “inscricao imutavel do que a comunidade tem em comum”, isto ¢, a palavra (p. 10).

Porém, assim como adverte o Fedro, a escrita morta carece da voz viva. Em seu
sentido anarquico, a escrita € tomada como doenga: “a doenga da circulagdo desses corpos
incorporais que devolve a propria contingéncia toda posicao legitima de fala e toda ordem
das fungdes de corpo comunitario”; ma escrita, como doenca cujo remédio ¢ sempre outra
forma de escrita — que, em suma, € uma ndo-escrita: ou uma escrita que € menos que
escrita, “um puro trajeto do 16gos que ndo se expde a nenhum desvio”; ou uma escrita
gue é mais que escrita, “cujo teor seja indelével, infalsificavel, pois que tragada na propria
textura das coisas” (Ranciéere, 1995/2017, p. 11).

No primeiro caso, 0 projeto socratico-platénico do Fedro é o grande exemplo
entre 0s antigos, o projeto de uma escrita que €, no fim das contas, a voz viva da palavra
gue comunica a verdade de modo imediato; na modernidade, de modo distinto, vé-se em
Mallarmé um representante dessa forma da palavra, “puro trajeto do sentido quase-
imaterial, do sentido ‘sem instrumentos de escriba’” (Ranciere, 1995/2017, p. 12-13). No
segundo caso, Schelling nos da o modelo de uma escrita que busca se livrar da
indeterminacdo por meio de uma reconstru¢cdo da verdade inscrita na prépria
materialidade sensivel das coisas: “Aquilo que chamamos de natureza ¢ um poema que
permanece encerrado em maravilhosa escrita secreta” (Schelling apud. Ranciere, p. 13).
E, portanto, uma (re)escrita que se da sob a forma de uma arqueologia que parte do
principio de que tudo fala; se no primeiro caso havia a necessidade da voz viva do autor
para que a verdade fosse ouvida, agora sdo os fantasmas de uma materialidade sensivel
mitologizada que vém dar testemunho da verdade. Sob esse registro se encontram Victor
Hugo e Balzac, em guem ndo existe o insignificante, ndo ha hierarquia dos temas e

géneros, ndo existe 0 mero detalhe. Tudo fala, isto ¢, tudo “carrega em si a poténcia da
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linguagem”, a poténcia da enunciagdo de uma verdade presente nas coisas sensiveis
(Ranciére, 2001/2009, p. 37).

A escrita mais que escrita se da, ainda, sob outra forma: a da palavra soliléquio
ou palavra surda. O modelo esta em Maeterlinck, no qual a escrita ¢ a palavra dos “gestos
inconscientes do ser”, de um “‘querer’ inconsciente do ser”, a palavra de “uma poténcia
sem nome que permanece por tras de toda consciéncia e de todo significado” (Ranciére,
2001/2009, p. 40-41). Enquanto o primeiro modo da escrita mais que escrita opera um
deslocamento do ndo-pensamento ao pensamento, da verdade muda de uma materialidade
a sua enunciagdo, o segundo modo dessa escrita opera o deslocamento inverso, do
pensamento ao ndo-pensamento, do consciente ao inconsciente. E, novamente, a relagio
de um logos e de um pathos que se coloca em questdo e configura aquilo que Ranciére
(2001/2009) chamou de inconsciente estético.

No intuito de evitar a ambivaléncia da escrita muda/falante, a escrita menos que
escrita e a escrita mais que escrita operam como dispositivos que buscam restituir o
sentido legitimo do texto e revelar a verdade da enunciacao, dar ao texto um corpo, um
arkhé; sdo maquinas de escrita criadas na intencao de evitar que os enunciados caiam na
indeterminacdo. Na modernidade, a verdade da mimesis, seja como imagem ética
platonica ou como a representacao aristotélica, ¢ substituida pela verdade “do corpo que
pode confirmar a letra numa escrita mais € menos que escrita” (Ranciere, 2001/2009, p.
16). Porém, essas maquinas de escrita ndo sdo capazes de eliminar a ambivaléncia. Ao
contrario, sua pretensdo € solapada pelo préprio esforco, deixando sempre algo escapar,
um certo excesso das palavras. A isso Ranciére chama literalidade: a qualidade do cadtico
proprio da escrita, de um irredutivel que se encontra entre a verdade de uma escrita menos
que escrita e a de uma escrita mais que escrita, de um carater anarquico proprio da palavra
que resiste a toda tentativa de fundamentacdo e legitimacdo. Nesses termos, a literatura
produz um texto marcado pela cumplicidade entre literalidade e democracia: um texto

Sem corpo.

A arte moderna, esse conjunto heterogéneo de modos de fazer reunido sob um
modo de ser do sensivel, herda da vida cinica um desejo de verdade. Uma verdade que,
atualizada no discurso que a circunda e perpassa, nao apenas legitime sua pratica e a
permita subsistir, mas também torne possivel resistir corajosamente as instancias de poder

estabelecidas e fazer a dendncia escandalosa das convencdes de uma sociedade decadente
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ou em vias de ser superada. Verdade que autorize o gesto definidor das formas desejaveis
do sentir e que, ao convidar a formagdo das comunidades do sentir que ddo significado a
resisténcia e a denuncia do poder, fazem com que a arte se configure, ela mesma, como
instancia de poder na forma da direcdo de consciéncia.

Essa verdade, entretanto, € uma construcdo que ndo se permite deslocar
anacronicamente da antiguidade dos cinicos para a modernidade de nossa arte. A verdade
do étymos l6gos ndo pertence ao nosso modo de pensar e a pratica cinica nos alcanca
apenas na forma do falar sincero. Assim, temos dificuldade para atribuir ao discurso sobre
a arte o estatuto de ponto fixo para todo um universo de formas do sentir. A modernidade,
assim, torna-se palco para essa vontade vacilante de enunciagéo da verdade, seja ela qual
for: vida que se torna arte, arte que se torna vida, vida e arte que trocam suas propriedades,
palavra inscrita na materialidade sensivel, palavra do querer inconsciente do ser. Ao fazer
da arte mais que arte, o regime estético ndo elimina a relacdo do fazer artistico e da obra
com a questdo da verdade. Ao contrério, essa relagdo se torna mais complexa — uma
ambivaléncia que ganha uma quantidade maior de entropia no regime estético.

Citamos o caso da escrita muda/falante que produz um texto sem corpo porque 0
caso da literatura € exemplar para se pensar as outras artes, de modo anélogo, a partir da
relacdo paradoxal que nela se encerra: a constante contradicdo entre o esforco de fixar o
sentido correto a letra e o excesso irredutivel da palavra que se da gratuitamente a
qualquer um. H& uma literalidade na arte em que se relacionam estética e politica. A boa
arte — nos termos da boa escrita, isto €, da ndo-escrita — é aquela que liga a ordem do
sensivel a ordem social, produzindo pacificacdo, consenso, sob a cifra de certa
legitimidade. A ma arte — nos mesmos termos — é aquela que faz romper essa ligacao e
realiza uma partilha do sensivel que produz um embaralhamento. O que se V€ a partir das
ideias de Ranciére (2000/2009) é que a politica da arte esta na ma arte. Se a arte € politica,
ela ndo o é por sua capacidade de enunciacdo de uma verdade, pela producdo de
identidades, de corpos identificaveis, mas justamente pela verdade que ndo é capaz de
enunciar, pelo processo de subjetivacdo que pode desencadear, pela producdo desses
incorpdreos.

Se em Foucault vemos que ha um elemento de cinismo na arte moderna, por meio
de Ranciere e de sua andlise em relagdo ao regime estético da arte, somos capazes de
perceber 0 modo como esse aspecto cinico também entra no jogo ambivalente do fazer
artistico. Jogo que consiste na exploracdo da tenséo entre o desejo de compartilhar uma

experiéncia que ndo é completamente partilhdvel e a possibilidade de uma comunicagéo
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que nunca chega, de fato, a se realizar. No plano das relac6es de poder, isso se reflete no
conflito entre seu potencial para a dire¢do de consciéncia, por conta do apelo a experiéncia
desejavel, e a impossibilidade de delinear com precisdo essa experiéncia, dando margem

a multiplicacdo imprevisivel das comunidades do sentir.
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