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RESUMO

Identidade, reconhecimento e politica conformam a triade categorial de composi¢do
desta tese. Tratou-se de investigar os modos com que o reconhecimento, quando se da de
modo perverso, constitui ainda um dispositivo da biopolitica que infere sobre as identidades
sob a forma de modulacdes de personagens fetichizadas. Para tal empreitada recorremos a
dois caminhos: o da pesquisa bibliografica e o da pesquisa documental, constituindo uma tese
teorico-filosofica que articula Psicologia Social e Filosofia Politica. Assim a tese se constitui
de trés grandes capitulos e seus respectivos subcapitulos: politica, identidade e resisténcia. O
primeiro capitulo se debruca sobre o diagnéstico de Giorgio Agamben e Achile Mbembe de
que a politica tem por paradigma a biopolitica e a necropolitica; por esse caminho, discorre-se
acerca da questdo do reconhecimento enquanto problema politica, e, por fim, defende-se a
tese de que o reconhecimento, embora essencial em termos sociais e politicos, na medida em
que se da de modo perverso conforma-se ainda como dispositivo da biopolitica —
(bio)politicas de reconhecimento. No segundo capitulo se discorre sobre a questdo da
identidade. Apresenta-se em que medida a identidade constitui um problema politico urgente
em nosso tempo. Assim acompanhamos as discussdes da teoria da identidade de Ciampa para
apontar que as formas biopoliticas de reconhecimento inferem sobre as identidades
produzindo modulagbes de personagens fetichizadas — conceito novo que agrega-se a teoria.
O ultimo capitulo trata da questdo da resisténcia. Apresenta-se o reconhecimento e identidade
como resisténcia. Nesse didlogo recorre-se as producdes da revista do coletivo Fala
Guerreira, o qual, sustentando discussdes que tém por pauta a identidade, apontam caminhos
de resisténcia identitaria e politica. Assim o reconhecimento faz o controle pelos modos de
gestdo simbolica, via reconhecimento perverso, que produz personagens modulaveis,
enquanto modus operandi de existéncia, isto €, a identidade como morte simbédlica — um
aprisionamento a infinitas modulacdes de personagens fetichizadas. A vida nua se origina
pelo seu rendimento fundamental ao poder soberano, as modula¢Ges de personagens
fetichizadas sdo o rendimento as formas de reconhecimento perverso. O rendimento
fundamental do poder biopolitico do reconhecimento € a producdo de modulagcdo de
personagens como elemento politico original e como limiar de articulacdo entre mesmice e
mesmidade, ser e ndo ser. Deste modo, o rendimento fundamental do reconhecimento
enquanto biopolitica € que os individuos estdo submetidos a modulacédo da figura do homo
sacer.

Palavras-chave: identidade, reconhecimento, biopolitica, modulagéo de personagens.



ABSTRACT

Identity, recognition and politics make up the categorical triad of composition of this
thesis. It was a matter of investigating the ways in which recognition, when perverse, also
constitutes a device of biopolitics that infers identities in modulations form of fetishized
characters. For this endeavor we resort to two paths: that of bibliographic research and that of
documentary research, constituting a theoretical-philosophical thesis that articulates Social
Psychology and Political Philosophy. Thus, the thesis consists of three major chapters and
their respective subchapters: politics, identity and resistance. The first chapter deals with(
opcao: elaborate on) the diagnosis of Giorgio Agamben and Achile Mbembe that politics has
the paradigm of biopolitics and necropolitics; along this path, the issue of recognition as a
political problem is discussed, and, finally, the thesis that recognition, although essential in
social and political terms, insofar as it occurs in a perverse way, if still as a device of
biopolitics - (bio) politics of recognition. The second chapter discusses the question of
identity. It presents the extent to which identity constitutes an urgent political problem in our
time. Thus, we followed the discussions of Ciampa's theory of identity to point out that the
biopolitical forms of recognition infer about identities, producing modulations of fetishized
characters - a new concept that adds to the theory. The last chapter deals with the question of
resistance. Recognition and identity are presented as resistance. In this dialogue, the
collective’s magazine productions “FalaGuerreira” are used, which, sustaining discussions
that focus on identity, point out paths of identity and political resistance. If, in turn, the
biopolitics scheme seeks population control, the device with which the identity control
stratagem operates is recognition. Thus, recognition makes the control by means of symbolic
management, via perverse recognition, which produces modulable characters, as existence
modus operandi, that is, identity as symbolic death - an imprisonment to infinite modulations
of fetishized characters. Naked life originates from its fundamental yield to sovereign power,
the modulations of fetishized characters are the yield to perverse recognition forms. The
fundamental performance of the biopolitical power of recognition is the production of
characters’ modulation as an original political element and as a threshold of articulation
between sameness and sameness, to be and not to be. In this way, the fundamental yield of
recognition as a biopolitical is that individuals are subjected to modulation of the homo sacer
figure.

Keywords: Identity, recognition, biopolitics, modulable characters.
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PROLOGO

A questdo crucial da politica de nossa sociedade contemporanea, como destaca o
filésofo Safatle (2016), tem sido como a politica busca lidar com a problematica acerca de
como se construir estruturas institucionais que deem conta de exigéncias de reconhecimento
de sujeitos ndo substanciais que se manifestam como poténcia disruptiva e negativa.

Isso, por sua vez, articula como ponto nodal trés problematicas: identidade,
reconhecimento e politica. Eis, portanto, as trés categorias objeto de investigacdo neste
doutoramento.

Assim nos debrugamos sobre a identidade, que é problema central do reconhecimento
(CIAMPA, 2009/1987; HONNETH, 2003; LIMA, 2010); sobre o reconhecimento, que em
nosso tempo conforma problema central na politica (FRASER, 2006; SAFATLE, 2016;
SANTOS, 2003; TAYLOR, 1993); e sobre a politica, que tem se constituido sobre o
paradigma da biopolitica (AGAMBEN, 2008; 2010). Identidade, reconhecimento e politica,
desse modo, conformam as categorias elementares das problematicas desta investigacao.

Em que pese fendbmenos cujos limites sejam possiveis de acompanhar, identidade,
reconhecimento e politica tangenciam limiares que tém se amarrado enquanto pontos nodais
que cruzam problematicas fundamentais nos termos dos enquadres democraticos e das
sociedades de nosso tempo.

Nesses termos, uma analise psicossocial critica da identidade (CARNEIRO;
MENEZES, 2006; CIAMPA, 2009/1987) e psicopolitica critica da politica (HUR;
LACERDA JR., 2016) devem estar acompanhadas, sem delacdo, da critica ao reconhecimento
(LIMA, 2010), na medida em que se pretendam investigar as estruturas politicas e sociais que
tém emergido em nossa sociedade em que se produzem as subjetividades (PARKER, 1999).

Trata-se aqui, portanto, da empreitada de aprofundar as discussdes acerca dos
problemas que relacionam identidade e reconhecimento — como se vé nos estudos de Almeida
(2005), Ciampa (2009), Lima (2010), entre outros alinhados a essa perspectiva —, as questdes
de ordem politica, em sua estruturacdo biopolitica — conforme diagnéstico de Agamben
(2007).

As problematicas que relacionam as questdes entre identidade, reconhecimento e
politica, por sua vez, tém se tornado pauta cada vez mais presente nos moldes de
funcionamento das atuais sociedades multiculturais na medida em que, como demarca Fraser
(2006), a mobilizacdo politica tem se orientado na constituicdo de lutas para garantir o

reconhecimento social das diferengas entre identidades coletivas. A busca é ser reconhecido



13

como negro, homossexual, mulher, indigena, e ndo mais como proletério ou burgués, e, nesse
sentido, ter garantido o direito do grupo do qual se faz parte, como uma forma de minimizar
ou sanar as formas de injustica produzidas na dimens&o simbolica e cultural.

Como demarca Almeida (2019), o problema da identidade é um problema politico
urgente, ligado a légica da reproducéo social do capitalismo, e deve ser tratado de modo
critico, a fim de que possamos lidar com uma realidade contraditoria. No Brasil, por exemplo,
vemos, com a ascensao da extrema direita ao poder em 2019, as pautas identitarias ganharem
um novo sentido, ja que o atual governo brasileiro se apoia em um discurso ideologico de
forte afirmagdo identitaria: ndo universalista, branco, heterossexual, fundamentalista e
virulentamente anticomunista. Para Almeida (2019), tracar uma histéria da construcéo social
da periferia do capitalismo s6 é possivel levando em conta que o problema da identidade
ganha contornos bastante distintos em virtude das praticas coloniais. E impossivel, demarca o
autor, contar a histdria da formagéo social dos paises da América Latina, da Africa, da Asia e
da Oceania sem levar em conta 0 modo como as lutas politicas foram organizadas a partir de
uma concepcao revolucionaria da identidade e como as lutas anticoloniais tiveram na
afirmacdo de uma “identidade nacional” negra e/ou indigena o seu ponto de ebuli¢do.

Honneth (2003) acredita que nesse novo cenario social a auséncia do reconhecimento
ou as formas de desrespeito podem motivar certos grupos ou identidades coletivas a se
inserirem na gramatica moral dos conflitos sociais e desempenharem um movimento de luta
em busca de reconhecimento de suas diferencas identitarias.

Ciampa (2009) aponta, ja em A Estdria de Severino e a Historia de Severina, a
importancia do reconhecimento para a constitui¢cdo da identidade dos individuos, em que, por
exemplo, uma pretenséo identitaria s6 se efetiva a partir do reconhecimento de outros. E nesse
sentido que Lima (2010) reforca essa ideia, demarcando que a questdo do reconhecimento
mostra-se imprescindivel a identidade, uma vez que as formas de reconhecimento das
identidades podem vislumbrar como as personagens sdo superadas, articuladas ou condenadas
a reposicéo.

Nessa esteira, destaca Mouffe (1999), emergem identidades coletivas que forjam suas
lutas no terreno do reconhecimento na busca de equivaléncias de seus direitos, as quais
conformam um processo de ambito coletivo que constitui 0 campo do politico como
emergéncia de antagonismos sociais enquanto espago de articulacdo desses grupos e acgdes
coletivas.

A questdo do reconhecimento, por sua vez, embora tenha configurado uma questao

central na politica de nosso tempo, é preocupacdo de longa data na Filosofia, aparece
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enquanto objeto de especulacdo jA no jovem Hegel e tem sido recuperada atualmente por
outros autores da Filosofia politica e social.

Isso tem se dado, especialmente, como destaca Fraser (2006), por conta de que o
ambito sociopolitico do capitalismo tem acelerado as relagdes transculturais, e, com isso, tém
se fragmentado as classes sociais e suas lutas por redistribuicdo de riqueza, emergindo
identidades coletivas que lutam pelo reconhecimento de suas diferengas e emancipacdo de
Seus grupos.

Desse modo, o reconhecimento passa a tornar-se indispensavel na esfera politica e
social, tendo de ser institucionalizado na dimens&o do direito e da politica publica, na medida
em que os déficits de reconhecimento implicam formas de desrespeito, rebaixamento e
injustica — conforme discutem Fraser (2006), Honneth (2003) e Taylor (1993).

N&o € de estranhar, portanto, que Charles Taylor (1993), filésofo canadense, foi um
dos primeiros a recuperar 0 conceito de reconhecimento como categoria de analise do
fendbmeno politico justamente no interior de um debate sobre multiculturalismo, pois o
Canada foi o primeiro pais a aprovar o multiculturalismo como politica de Estado,
autodefinindo-se como uma sociedade multicultural e reconhecendo a necessidade de
politicas para preservacao dessa multiplicidade (SAFATLE, 2015).

De modo antagbnico, entretanto, afirma o fildsofo Agamben (2007) que por trés do
processo que leva ao reconhecimento dos direitos e das liberdades formais estd o corpo do
homem sacro, com sua vida insacrificavel, porém, matavel.

Isso implica, por sua vez, que, embora o reconhecimento tenha se tornado
indispensavel no cenario social de nosso tempo, no paradigma politico compreendido
porAgamben (2010), ele também pode operar como um dispositivo da biopolitica.

Conforme discute o filésofo Agamben (2008; 2010), a dimensdo da biopolitica no
contemporaneo tem se assemelhado a tanatopolitica. Ao analisar a vida do mugulmano, como
figura da manutengdo do homo sacer, o autor afirma que a inversdo foucaultiana do fazer
morrer e deixar viver para o fazer viver e deixar morrer se coloca agora como fazer
sobreviver. “Nem a vida, nem a morte, mas a produ¢dao de uma sobrevivéncia modulavel e
virtualmente infinita constitui a tarefa decisiva do biopoder em nosso tempo” (AGAMBEN,
2008, p. 155), como uma vida vegetativa em que se permite a sobrevivéncia indefinida de um
ndo humano separado do humano.

A emergéncia das diferengas dos sujeitos, na medida em que surgem diferentes

identidades coletivas ndo substanciais, portanto, busca ser capturada pelos modos com que se
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operam o0s dispositivos biopoliticos, quando o reconhecimento de tais diferencas produz
enclausuramentos em moldes identitérios.

E nesse sentido que Lima (2010) aponta que o reconhecimento pode se dar de modo
perverso, fazendo com que os individuos fiquem aprisionados numa Unica personagem
fetichizada. A identidade, portanto, que, como demarca Ciampa (2009), expressa-se por meio
de personagens, ficaria aprisionada ao mundo da mesmice.

O reconhecimento, em sua dimensdo perversa (LIMA, 2010), desse modo, pode
conformar-se como um dispositivo da biopolitica na medida em que busca cooptar as
diferengas de sujeitos ndo substanciais — como da comunidade LGBT, por exemplo — como
tentativa de administracdo identitaria (SOUZA, 2012), buscando reduzir o sentido anamérfico
das identidades (ALMEIDA, 2005), isto €, sua poténcia emancipatdria e negativa.

Desse modo, o0 reconhecimento aparece com sentido ambiguo: como paralaxe e como
perverso (LIMA, 2010). Enquanto poténcia paralatica, inscreve-se em seus diferentes aspectos
— amor, direito e solidariedade — como possibilidade de impulsionar os individuos numa luta
pela construcdo de sua autonomia e reconhecimento da diferenca do outro que se da por
aquele a quem se reconhece. Em sua dimensao perversa, 0 reconhecimento opera como ponto
nodal operandis da biopolitica, na medida em que o deixar sobreviver enquanto vida
vegetativa implica uma vida aprisionada a0 mundo das modulagdes, uma sobrevivéncia
modulavel indefinida ao reconhecimento de um ndo humano separado do humano, mas de
modo ndo concebivel.

Assim, é nessa dimensdo do reconhecimento, que se d& de modo perverso, que
entendemos que ele pode operar enquanto um dispositivo da biopolitica como forma de
administracdo da identidade — na perspectiva que Agamben (2007/2008) compreende a
biopolitica —, como forma de manutencdo de uma sobrevivéncia modulavel enquanto vida
vegetativa, a qual, na dimensdo da expressao identitaria, conforma-se enquanto modulacdes
de personagens, em que se tem personagens modulaveis e possibilidades extremamente
reduzidas de metamorfoses com carater emancipatorio (CIAMPA, 1997).

A ideia de modulacdo de personagens é anunciada por Lima (2010), em sua tese de
doutoramento, e foi apresentada em nosso estudo de mestrado (FURLAN, 2015); ambos os
estudos expressam 0s modos como os individuos, diante do jogo de reconhecimento,
configuram diferentes nuances nas formas de representacdo de personagens fetichizadas
aprisionadas ao mundo mesmice, quando submetidas as formas de reconhecimento perverso.

Eis, portanto, nosso problema de pesquisa: compreender de que modo as lutas

identitarias na sociedade contemporanea se relacionam com as politicas de reconhecimento,
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que podem produzir intervencgdes emancipatdrias ou de administracdo das identidades, quando
operam como dispositivo da biopolitica — (bio)politicas de reconhecimento —, aprisionando-as
a modulacdes de personagens fetichizadas. Isto €, entender de que modo o0 reconhecimento,
quando se da de modo perverso, pode também operar como dispositivo da biopolitica, o qual
impacta na dimensé&o da identidade produzindo modulagdes de personagens.

Assim, podemos levantar algumas questdes: como tém se dado as lutas identitarias por
reconhecimento na contemporaneidade? Como tém se construido politicas de reconhecimento
que se dirigem a identidades que negam e rompem com os quadros normativos e pedagdgicos
de homem, e ndo se reconhecem em natureza e determinagdes substanciais? E possivel pensar
as lutas identitarias na medida em que o reconhecimento se da de modo perverso enquanto
dispositivo da biopolitica? (Tais indagacdes atravessam as discussdes de toda esta tese).

A tarefa se circunscreve, nesse sentido, em pensar como, no estagio atual do
capitalismo, hd um deslocamento dos regimes biopoliticos disciplinares e de controle que
interferem sobre as formas peculiares das identidades subjetivas que produzem personagens
modulaveis. Nessa esteira, isso implica pensar o que resta da identidade na medida em que as
estruturas do reconhecimento se conformam ainda como dispositivo biopolitico em nosso
tempo.

Assim, esta tese acompanha a proposi¢éo de Lima e Ciampa (2017, p. 05),

(a) estudar identidade deve ser mais do que uma descricao de caracteristicas
identificatorias, ndo sendo suficiente compreender s6 a histéria de um
individuo ou de um grupo, sendo necessario apreender a ndo identidade; (b)
estudar identidade é analisar os processos de individuagdo-socializacdo e/ou
alienagdo-emancipacao, buscando compreender a sociedade e a politica em
gue o individuo estd inserido; (c) estudar identidade é identificar como
ocorrem 0s modos de reconhecimentos dos individuos submetidos as
(bio)politicas de identidades; (d) estudar identidade € procurar nas narrativas
a expressdo de fragmentos de resisténcia, de emancipacao.

Este trabalho, portanto, estard estruturado em trés grandes capitulos entretidos de
subcapitulos, a saber: politica, identidade e resisténcia.

O primeiro capitulo se debruca sobre o diagnostico de Giorgio Agamben e Achile
Mbembe de que a politica tem por paradigma a biopolitica e a necropolitica; por esse
caminho, discorre-se acerca das discussdes de Nancy Fraser sobre o reconhecimento engquanto
problema de justica social e de Judith Butler como direito de aparecer, 0 que nos permite
compreender o reconhecimento como problema crucial da politica contemporanea, e, por fim,

articulando tais autores, defende-se a tese de que o reconhecimento, embora essencial em
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termos sociais e politicos, na medida em que se d& de modo perverso conforma-se ainda como
dispositivo da biopolitica — (bio)politicas de reconhecimento.

No segundo capitulo se discorre sobre a questdo da identidade. Apresenta-se em que
medida a identidade constitui um problema politico urgente em nosso tempo. Nesse caminho
nos valemos de autores como Antonio da Costa Ciampa, Aluisio Ferreira de Lima, Juracy
Almeida, Silvio Almeida, Asad Haider. Na perspectiva de Ciampa, apresentamos que
identidade é metamorfose e sua relacdo emblematica com a questdo da mitificacdo identitaria;
na sequéncia se delineia acerca das variacdes das metamorfoses identitarias, na dialética
acerca de como se articulam mesmidade e mesmice e 0s processos de emancipacdo e
regulacdo das identidades, até chegar a um dos conceitos-chave que defendemos nesta tese, o
de modulacGes de personagens fetichizadas.

O terceiro e ultimo capitulo tratara da questdo da resisténcia. Apresenta-se 0
reconhecimento e identidade como resisténcia. Se por um lado identidade e reconhecimento
conformam-se como estrutura de controle dos sujeitos, no seu paradoxo, constituem-se
também como horizontes para a resisténcia e emancipacdo. Debruca-se, assim, acerca da
dialética dos conceitos presentes na Filosofia do Reconhecimento de Axel Honneth, Charles
Taylor, Nancy Fraser, Judith Butler e Vladimir Safatle e na Psicologia Social de Aluisio
Lima, apontando os caminhos para as formas do reconhecimento como resisténcia enquanto
reconhecimento pds-convencional. Na sequéncia, mostra-se como a identidade pode
constituir-se enquanto movimentos em direcdo a emancipacdo humana e aos processos de
construcdo da autonomia, na medida em que a alteridade expressa um “resto” de identidade
enquanto dessubjetivacdo de identidades substancializadas, isto €, 0s processos que produzem
o des-idéntico enquanto negatividade e a saida da personagem fetichizada; nesse didlogo
recorre-se as producdes da revista do coletivo Fala Guerreira, o qual, sustentando discussdes
que tém por pauta a identidade, apontam caminhos de resisténcia identitaria.

Debrucar-se sobre a relacdo entre biopolitica, reconhecimento e identidade pode
propiciar a compreensao da inter-relacdo existente entre macro e micropolitico, que trata,
portanto, de uma preocupacao que se volta a esfera mesopolitica — preocupagdo cada vez mais
necessaria em nosso tempo, a qual ja aparece na proposicdo de uma Psicologia Social Critica,
conforme pode se ver em Lane (1994).

Para tal empreitada recorremos a dois caminhos: o da pesquisa bibliografica e o da
pesquisa documental (GIL, 1987). O primeiro buscou recuperar, a partir de fontes secundarias
ja trabalhadas por outros autores, as proposicOes tedricas que articulam as problemaéticas que

sdo objeto desta investigacdo e informagdes e dados de pesquisas realizadas por varios
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estudiosos brasileiros e estrangeiros, fornecendo elementos que delineiam de que modos o
reconhecimento se conforma como dispositivo da biopolitica e impacta sobre a identidade,
conformando modulacgdes de personagens fetichizadas. O segundo caminho buscou encontrar
elementos, a partir das publicagdes da revista do coletivo Fala Guerreira, 0os quais estdo
citados no ultimo capitulo acerca da identidade como resisténcia e que revelam como tem se
dado a relacéo entre identidade, reconhecimento e politica.

Pensamentos sdo como fios e como passaros. Ndo se constréi uma tese s6 com
premissas técnicas e percursos metddicos. E preciso mais, é preciso criar. E preciso
criatividade. E preciso pensar! Pensar é um ato de articular as ideias, tecer ideias. As ideias
sdo efémeras, sdo como passaros. Algumas pousam e véo, outras pousam e ficam. Elas
emergem como insights e deixam como que pontas de fios soltos. Pensar € um ato de tecel&o.
E trabalho de artesdo, é trabalho manual. N&o se separa trabalho intelectual do manual. Um
bom intelectual tem de ser um bom trabalhador bracal. Pensar é o ato de tomar os fios e, como
um teceldo, tecé-los, costura-los, amarra-los. E entender que um ponto arroz ou um ponto
cruz, como sempre via minha avé sentada no alpendre com seus tricds, pode amarrar ideias
soltas. Entendo que foi este o trabalho desta tese, tentar dar conta de tecer os muitos fios
soltos deixados pelos péassaros que me pousaram e produzir esta tessitura que ora vem a

publico. Espero ter dado conta desta empreitada.
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1 POLITICA

Para nossa investigacdo de que o reconhecimento também opera enquanto dispositivo
da biopolitica conformando modulacbes de personagens fetichizadas, compete a tarefa de
discutir como tem se configurado o cenario politico de nosso tempo. Para tanto, iremos nos
valer dos diagndsticos de Giorgio Agamben e Achille Mbembe de que a politica
contemporanea tem se conformado sob o paradigma das formas biopolitica e necropolitica, ou
seja, a politica conforma-se enquanto uma politica de morte. As proposituras desses autores
nos ajudardo a refletir de que modos as metamorfoses identitarias estdo imersas num estado

de excecdo e como se dao as construcoes subjetivas das identidades nesse contexto.

1.1 Politica: ou sobre a bio-necropolitica

No diagndstico de Giorgio Agamben (2008; 2010), a politica de nosso tempo se
sustenta sobre a biopolitica, que tem por paradigma o estado de excecdo. Diagnostico
semelhante é realizado por Achille Mbembe (2018), para quem a politica se conforma

enquanto necropolitica. Isso vai de encontro ao diagndstico de Walter Benjamin, no qual:

A tradicdo dos oprimidos nos ensina que o estado de excecdo em que
vivemos é na verdade regra geral. Precisamos construir um conceito de
histéria que corresponda a essa verdade. Nesse momento, perceberemos que
nossa tarefa é criar um verdadeiro estado de emergéncia (BENJAMIN, 1987,
p. 226)

Ambos os autores se apoiam na discussao biopolitica realizada por Foucault, em suas
investigacdes sobre a politica moderna, que se vale do conceito da bios para pensar as

estruturas de poder no mundo moderno.

Mas, o que se poderia chamar de ‘limiar de modernidade bioldgica’ de uma
sociedade se situa no momento em que a espécie entra como algo em jogo
em suas proprias estratégias politicas. O homem, durante milénios,
permaneceu o0 que era para Aristoteles: um animal vivo e, além disso, capaz
de existéncia politica; 0 homem moderno é um animal, em cuja politica, sua
vida de ser vivo esta em questdo (FOUCAULT, 2006, p. 156).

Esse estratagema implica no que Foucault denominou biopolitica. Para Agamben
(2014), a morte do filésofo impediu que ele desenvolvesse todas as implicagcGes do conceito,

colocando a importancia da vida bioldgica, na modernidade, na sua relacdo com o poder



20

soberano, que se permuta no governo populacional dos homens, por meio de tecnologias de
docilizagéo dos corpos.

Por outro lado, para Agamben desenvolver sua nogdo de biopolitica, vale-se também
de Hannah Arendt, que, embora ndo operasse com o conceito de biopolitica, preocupou-se em
pensar 0os modos como a vida biolégica passou a ocupar o centro da cena politica na
modernidade, penetrando suas andlises das estruturas dos grandes estados totalitarios, aos
quais Foucault ndo deslocou suas investigacoes.

A investigacdo de Agamben busca concernir a estes dois pontos: correlacionar
biopolitica e estado totalitario; a interse¢do entre 0 modelo juridico-institucional e 0 modelo
biopolitico do poder. Para o autor, essas duas analises ndo podem ser separadas e a implicacdo
daquilo que denomina de vida nua na esfera politica constitui o ndcleo originario do poder

soberano.

Pode-se dizer, alias, que a producdo de um corpo politico seja a
contribuicdo original do poder soberano. A biopolitica &, nesse sentido, pelo
menos tdo antiga quanto a excegdo soberana. Colocando a vida bioldgica no
centro de seus célculos, o Estado moderno ndo faz mais, portanto, do que
reconduzir a luz o vinculo secreto que une o poder a vida nua, reatando
assim (segundo uma tenaz correspondéncia entre moderno e arcaico que nos
¢ dado verificar nos ambitos mais diversos) com o mais imemorial dos
arcana imperii (AGAMBEN, 2010, p. 14, grifos do autor).

Uma das afirmacfes mais elusivas de Agamben estd em suas conclusdes no final do
primeiro tomo de Homo Sacer, de que a vida nua ¢ uma espécie de “rendimento” ao poder
soberano (BARBOSA, 2014).

Como afirma Mbembe (2018), matar ou deixar viver constituem os limites da
soberania; para o0 autor, ser soberano é exercer controle sobre a mortalidade e definir a vida
como implantagdo e manifestacdo do poder. “O rendimento fundamental do poder soberano ¢
a producdo da vida nua como elemento politico original e como limiar de articulacdo entre
natureza e cultura, zoé e bios” (AGAMBEN, 2010, p. 176).

Agamben (2010) inicia seu projeto Homo Sacer demarcando que 0S gregos nao
possuiam um termo Unico para exprimir 0 que entendiam por vida; valiam-se da bios e da zoe.
Zoé expressava o simples fato de viver de todos os seres vivos (animais, homens ou deuses), e
bios indicava a forma ou maneira de viver propria de um individuo ou grupo.

Para o autor, uma das caracteristicas fundantes da biopolitica moderna é que ela separa

a zoé das formas da bios, separa cultura de natureza, corpo bioldgico de corpo politico.
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Se algo caracteriza, portanto, a democracia moderna em relacdo a classica, é
que ela se apresenta desde o inicio como uma reivindicacdo e uma liberacdo
da zoé, que ela procura constantemente transformar a mesma vida nua em
forma de vida e de encontrar, por assim dizer, o bios da zoé. Dai, também, a
sua especifica aporia, que consiste em querer colocar em jogo a liberdade e a
felicidade dos homens no préprio ponto — ‘a vida nua’ — que indicava a sua
submissdo. Por tras do longo processo antagonistico que leva ao
reconhecimento dos direitos e das liberdades formais esta, ainda uma vez, o
corpo do homem sacro com seu duplo soberano, sua vida insacrificavel e,
porém, matavel. Tomar consciéncia dessa aporia ndo significa desvalorizar
as conquistas e as dificuldades da democracia, mas tentar de uma vez por
todas compreender por que, justamente no instante em que parecia haver
definitivamente triunfado sobre seus adversarios e atingido seu apogeu, ela
se revelou inesperadamente incapaz de salvar uma ruina sem precedentes
aquela zoé a cuja libertacdo e felicidade havia dedicado todos seus esforcos
(AGAMBEN, 2010, p. 17).

Para Agamben (2010), a decadéncia da democracia moderna e seu convergir com 0s
estados totalitarios nas sociedades pos-democraticas tém, talvez, sua raiz ai nessa aporia, que
coloca em intima relacdo de solidariedade a democracia e o totalitarismo. Assim, a politica, na
execucdo de sua tarefa, assume sempre a forma de uma biopolitica, que ndo consegue
articular zoé e bios, deixando aberta uma cesura em nomos.

A vida nua, portanto, a qual a politica se dirige, continua presa sob a forma de
excecdo, isto é, de alguma coisa que € incluida somente atraves de uma exclusdo
(AGAMBEN, 2010). A biopolitica do totalitarismo moderno, a sociedade de consumo e 0
hedonismo de massa ddo manutencdo a exce¢do da vida nua. Do contrario de uma politica
nova, a cidadania permanecera aprisionada a sangue e morte na insensatez que a condena.

Agamben (2010) afirma que, nessa esfera da vida, a soberania se tornou lugar comum,
em que esta confina com a esfera da vida em questdo e se confunde nela, no qual o horizonte
constitui o circulo mais vasto de qualquer vida comunitaria, as doutrinas politicas, religiosas,
juridicas e econdmicas que sustentam firmes todas as esferas de vida mais extremas. Tal
probleméatica da soberania reduz a identificar quem, no interior de seu ordenamento, é
investido de certos poderes, sem que o limiar do ordenamento seja posto em questdo. A
emergéncia desse estado tornou-se regra, afirma Benjamin (1987), e o estado de excecéo,
como o reverso do caminho da revolucdo, foi justamente a nau em que as revolucdes
naufragaram. Tais formas de soberania, na dimensdo da necropolitica, afirma Mbembe
(2018), constituem o0 nomos do espaco politico em que vivemos, e, nessa medida, a soberania

opera pelas formas de administracdo do terror, nos termos da necropolitica.

Nessas formas mais ou menos moveis e segmentarias de administracdo do
terror, a soberania consiste no poder de manufaturar um monte de gente cujo
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préprio é viver na margem da vida, ou ainda na borda externa da vida —
pessoas para quem viver, é se explicar constantemente com a morte, em
condicBes em que a propria morte tende cada vez mais a se tornar algo
espectral tanto pela forma que ela é vivida quanto pela forma que ela é dada.
Vida supérflua entdo, e cujo preco é tdo peqgueno que essa vida ndo tem
nenhuma equivaléncia de mercado, e muito menos humana, propria; essa
espécie de vida cujo valor esta fora da economia, e que s6 equivale ao tipo
de morte que lhe podem infligir (MBEMBE, 2017, p. 55).

Tal paradoxo da soberania se enuncia, demarca Agamben (2010), exatamente onde o
soberano estd, ao mesmo tempo, dentro e fora do ordenamento juridico. Ele tem o poder de
proclamar o estado de excecédo e de suspendé-lo. Assim ele permanece fora do ordenamento
juridico, porém, pertence justamente a ele, pois cabe ao soberano decidir sobre a constituicdo
em que a excecao possa ser suspensa, cabendo-lhe o poder legal de suspender a validade da
lei, a qual se coloca legalmente fora dela.

Em que pese a excecdo poder representar um estado de anomia, Agamben (2010)
destaca que é justamente ai que o soberano cria a prépria condicdo de possibilidade da
validade da norma juridica e seu sentido de autoridade estatal. O soberano, pelo estado de
excecao, cria e garante a situacdo da qual o direito tem necessidade para a propria vigéncia.

Na excecdo o que esta excluido ndo esta, pelo contrario, inclui-se justamente ai onde
esta a exclusdo, como um fora da relagdo com a norma incluida nela. “A norma se aplica a
excecdo desaplicando-se, retirando-se desta” (AGAMBEN, 2010, p. 24). O estado de
excecdo ndo é o caos que precede a ordem, pelo contrério, é a situacdo que resulta de sua
suspensdo, porém, com um novo nomos, o da ordem do soberano. “Mas enquanto a excecao ¢é,
no sentido que se viu, uma exclusao inclusiva (que serve, isto é, para incluir o que é expulso),
o exemplo funciona antes como uma incluséo exclusiva” (AGAMBEN, 2010, p. 28, grifos do

autor).

N&o é a excecdo que subtrai a regra, mas a regra que, suspendendo-se, da
lugar a exce¢do e somente deste modo se constitui como regra, mantendo-se
em relacdo com aquela. O particular ‘vigor’ da lei consiste nessa capacidade
de manter-se em relacdo com uma exterioridade. Chamemos relagdo de
excecdo a esta forma extrema da relacdo que inclui alguma coisa unicamente
através da sua exclusdo (AGAMBEN, 2010, p. 25, grifos do autor).

Essa situacdo criada pela excecdo possui um nomos particular que € o paradoxal
limitar da indiferenca, na medida em que a decisdo soberana possui o direito para criar o
direito, assim, a regra vive somente da excecdo. Trata-se de criar um proprio campo no qual a

ordem politico-juridica esta sob os dominios do poder soberano, que no seu limite distingue o
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que estd dentro e o que estd fora desse campo, num limiar interno e externo em que se

delimitam bios e zoé, vida e morte.

Mas o que define o carater da pretensdo soberana é precisamente que ela se
aplica a excecdo desaplicando-se, que ela inclui aquilo que esta fora dela. A
excecdo soberana é, entdo, a figura em que a singularidade é representada
como tal, ou seja, enquanto irrepresentavel. Aquilo que ndo pode ser em
nenhum caso incluido vem a ser incluido na forma de excecdo. [...] Ela é
aquilo que ndo pode ser incluido no todo ao qual pertence e ndo pode
pertencer ao conjunto no qual estd desde sempre incluido. O que emerge
nesta figura-limite é a crise radical de toda possibilidade de distinguir com
clareza entre pertencimento e inclusdo, entre o que esta fora e 0 que esta
dentro, entre exce¢do e norma (AGAMBEN, 2010, p. 31, grifos do autor).

A soberania, para o0 autor, ndo se trata da expressdo de um sujeito de vontade
hierarquicamente superior a qualquer outro, mas representa uma inscricdo no corpo da
normatividade da vida, da exterioridade que o anima e lhe da sentido. A soberania, destaca
Mbembe (2018), expressa-se predominantemente como direito de matar, ou seja, a politica se
conforma como trabalho de morte. A chave da captura da vida nesse estado, dira Agamben
(2010), ndo ¢ a sancdo ao direito, mas a culpa (no sentido de um estar em débito). VVou ousar
dizer, nos termos aqui propostos, como veremos no proximo capitulo, que a captura para esse
estado € o reconhecimento. Ou seja, 0 precisamente ser incluido através da exclusdo, o estar
em relagdo a algo do qual se foi excluido ou que ndo se pode assumir integralmente. “A
relacdo originaria da lei com a vida ndo é a aplicacdo, mas o Abandono” (AGAMBEN,
2010, p. 35). A vida nua é a vida natural enquanto objeto da relacdo politica de soberania,
quer dizer, a vida abandonada.

Sustentando-se nos conhecidos argumentos de Foucault sobre a gestdo da vida da
populacdo do Estado moderno, Agamben (2010) redefine e generaliza os aspectos da vida
nutritiva, ja tratados por Aristételes, e traz uma distincdo entre humano e animal, para

conceber uma dimensdo politica incontornavel, acerca do que denomina vida nua.

‘Nua’, no sintagma ‘vida nua’, corresponde aqui ao termo haplés, com o
qual a filosofia primeira define o ser puro. O isolamento da esfera do ser
puro, que constitui a realizacdo fundamental da metafisica do Ocidente, ndo
é, de fato, livre de analogias com o isolamento da vida nua no ambito de sua
politica. Aquilo que constitui, de um lado, 0 homem como animal pensante,
corresponde minuciosamente, do outro, 0 que o constitui como animal
politico. Em um caso, trata-se de isolar dos multiplices significados do termo
‘ser’ (que, segundo Aristoteles, ‘se diz de muitos modos’), o ser puro (6n
haplés); no outro, a aposta em jogo é a separacao da vida nua das multiplices
formas de vida concretas. Ser puro, vida nua — o que esta contido nestes dois
conceitos, para que tanto a metafisica como a politica ocidental encontrem
nestes e somente nestes o seu fundamento e o seu sentido? Qual é o nexo
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entre estes dois processos constitutivos, nos quais metafisica e politica,
isolando o seu elemento préprio, parecem, a0 mesmo tempo, chocar-se com
um limite impensavel? Visto gque, por certo, a vida nua é tdo indeterminada e
impenetravel quanto o ser haplds e, como deste dltimo, também poderia
dizer dela que a razdo ndo pode pensd-la sendo no estupor e no
assombramento (AGAMBEN, 2010, p. 176-177).

A politica se apresenta entdo como a estrutura, em sentido fundamental, da metafisica
ocidental, enquanto ocupa o limiar em que se realiza a articulagéo do ser vivente e do logos. A
“politizacdo” da vida nua, dira Agamben (2010), ¢ a tarefa metafisica por exceléncia, a qual
se decide da humanidade do vivente homem, e, nessa tarefa, a modernidade produz a dupla
categorial fundamental da politica ocidental que ndo é aquela amigo-inimigo, mas vida nua-
existéncia politica, zoé-bios, excluséo-inclus&o.

Por isso “vida nua” apresenta-se em Agamben como um construto, e ndo uma
instancia pré-cultural, incluida no interior da fundamentacéo do Estado moderno (BARBOSA,
2014), como o exemplo dos cidaddos judeus alemaes passarem a ser concebidos como seres
“viventes”, na Alemanha nazista, expostos a mortandade.

Nesse sentido, para Agamben (2010), a tese foucaultiana sobre biopolitica deverd,
entdo, ser revista, ou, a0 menos, integrada, no sentido de que aquilo que caracteriza a politica
moderna ndo € tanto a inclusdo da zoé na polis, nem simplesmente o fato de que a vida como
tal venha a ser um objeto eminente dos calculos e das previsdes do poder estatal; é decisivo,
assim, o fato de que, lado a lado com o processo pelo qual a excecdo se torna em todos 0s
lugares a regra, o espaco da vida nua, situado originalmente a margem do ordenamento, que
progressivamente coincide com o espaco politico, exclusdo e inclusdo, bios e zoé, direito e
fato que entram numa zona de irredutivel indistincao.

Dai Agamben (2010) insistir na manutencdo da figura do homo sacer do direito
romano, em que a lei se aplica de fato ao caso excepcional desaplicando-se, retirando-se
deste; do mesmo modo, permanece uma forma de vida na forma da insacrificabilidade e €
incluido na comunidade na forma da matabilidade. A vida insacrificavel €, porém, matavel, é
a vida sacra, a vida nua. Tal violéncia torna a morte insancionavel, que qualquer um pode
cometer em relacdo a ela, e ndo classificavel nem como sacrificio e nem como sacrilégio. Essa
esfera de deciséo soberana, que suspende a lei no estado de excecdo e assim implica nele a

vida nua. Eis o carater duplo da figura do homo sacer: um ser matavel e insacrificavel.

Aquilo que define a condi¢do do homo sacer, entdo, ndo é tanto a pretensa
ambivaléncia originaria da sacralidade que lhe é inerente, quanto, sobretudo,
o carater particular da dupla exclusdo em que se encontra preso e da
violéncia a qual se encontra exposto. Esta violéncia — a morte insancionavel
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que qualquer um pode cometer em relacdo a ele — ndo é classificavel nem
como sacrificio e nem como sacrilégio. Subtraindo-se as formas sancionadas
dos direitos humanos que ndo é a do sacrum facere e nem a da acao profana,
e que se trata aqui de tentar compreender (AGAMBEN, 2010, p. 84).

Os homini sacri estariam em uma zona de indiferenciacdo, fora do espaco juridico e,
ao mesmo tempo, capturados por ele. Este representa um conceito limite do ordenamento
romano, que dificilmente pode ser pensado no quadro de referéncias do divino e do humano,
porém permite abrir clareiras com vistas a esclarecimentos de seus reciprocos campos no seio
da politica de nosso tempo (BARBOSA, 2014).

Devemos perguntar-nos, entdo, se as estruturas da soberania e da sacratio
ndo sejam de algum modo conexas e possam, nesta conex&o, iluminar-se
reciprocamente. Podemos, alias, adiantar a propdsito uma primeira hipotese:
restituido ao seu lugar proprio, além tanto do direito penal quanto do
sacrificio, o homo sacer apresentaria a figura originaria da vida presa no
bando soberano e conservaria a memoria da exclusdo originaria através da
qual se constituiu a dimenséo politica. O espago politico da soberania ter-se-
ia constituido, portanto, através de uma dupla exce¢do, como uma
excrescéncia do profano no religioso e do religioso no profano, que
configura uma zona de indiferenca entre sacrificio e homicidio. Soberana ¢ a
esfera na qual se pode matar sem cometer homicidio e sem celebrar um
sacrificio, e sacra, isto €, matavel e insacrificavel, é a vida que foi capturada
nesta esfera (AGAMBEN, 2010, p. 84-85, grifos do autor).

Agamben (2010) demarca que assim existem dois limites extremos do ordenamento;
soberano e homo sacer apresentam duas figuras simétricas, que tém a mesma estrutura e sdo
correlatas, no sentido de que soberano é aquele em relacdo a quem todos os homens sdo
potencialmente homines sacri e homo sacer é aquele em relacdo ao qual todos os homens
agem como soberanos. Nos termos aqui discutidos, trata-se de uma relacdo de
reconhecimento. Soberana é a esfera a qual se pode matar sem cometer homicidio e sem
celebrar sacrificio; sagrada, exposta a morte e insacrificavel, é a vida que foi capturada nessa
esfera. “Nesse caso, a soberania ¢ a capacidade de definir quem importa e quem ndo importa,
quem ¢ ‘descartavel’ ¢ quem ndo ¢” (MBEMBE, 2018, p. 41). O direito, porém, que o
soberano possui de dispor sobre a vida dos cidaddos ndo é um direito que Ihe haja sido dado,
mas que lhe foi deixado. A sacralidade da vida, que se pretende valer contra o0 poder soberano
como direito fundamental, expressa na origem, ao contrario, justamente a sujei¢cdo da vida a
um poder de morte. Essa sacralidade da vida é, entdo, uma producdo politica ou, noutros
termos, a contraparte do poder soberano, do poder de vida e de morte. Do ponto de vista da

soberania, autenticamente politica é somente a vida nua.
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A vida do homo sacer, a vida nua, é a vida da qual se pode dispor sem necessidade de
celebrar sacrificios e sem cometer homicidio: é insacrificavel, porém exposto a morte. A
sacralidade da vida nua conforma-se, antes, ndo a partir de uma ambiguidade, mas de uma
dupla excecdo que a exclui, incluindo-a, tanto no direito divino, e por isso ndo pode ser objeto
de sacrificio, como no direito dos homens, e por isso se pode dispor dela sem cometer
homicidio. Nao é a ambiguidade do sagrado o que a explica, mas seu isomorfismo com a
relacdo de excluséo inclusiva do dispositivo soberano (CASTRO, 2012).

Para Agamben (2010), no corpo do homo sacer o mundo antigo se encontra pela
primeira vez no dia de uma vida que, em sua dupla exclusdo das formas de vida, é definido
apenas pelo seu ser em intima simbiose com a morte, sem, porém, pertencer ainda ao mundo
dos defuntos.

O homo sacer e o soberano sdo reunidos num paradigma, que encontra adiante sempre
a vida nua que foi separada de seu contexto e, sobrevivendo a morte, €, por conta disso,
incompativel com 0 mundo humano. Assim, a vida sacra ndo pode, de modo algum, habitar a
cidade dos homens, na qual o homo sacer mantém-se excluido e exposto a morte.

Desse modo, para Agamben (2010), se a excec¢do é a estrutura da soberania, esta ndo €,
entdo, um conceito exclusivamente politico, nem categoria exclusiva do direito, nem norma
suprema do ordenamento juridico, mas € estrutura originaria na qual o direito se refere a vida
e inclui em si a prépria suspensao.

O plano logico-formal, afirma Agamben (2010), no qual se assenta o relacionamento
juridico-politico originario, € o bando; este conforma a estrutura formal da soberania, porém
mantém um carater substancial, porque o que o bando mantém unido é justamente a vida nua
e 0 poder soberano. Existe, assim, para 0 autor, uma zona mais complexa de
indiscernibilidade entre 0 nomos e a physis, na qual o vinculo estatal, tendo a forma do bando,
é também, desde sempre, ndo estatalidade e pseudonatureza, e a natureza apresenta-se como
nomos e estado de excecgdo. Isso representa um mal-entendido mitologema em termos de
contrato em vez de bando, o qual condenou a democracia a impoténcia toda vez que se tratava
de enfrentar o problema do poder soberano e, a0 mesmo tempo, tornou-a constitutivamente
incapaz de pensar, na modernidade, uma politica ndo estatal.

A relacdo de bando (a bandono) &, para Agamben (2010), tdo ambigua, que nada é
mais dificil do que desligar-se dela. O bando é essencialmente o poder de remeter a si mesmo,
isto é, o poder de manter-se em relagdo a um irrelato pressuposto. O que foi posto em mercé
de quem o abandona, ao mesmo tempo excluso e incluso, dispensado e, simultaneamente,

capturado.
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O bando é propriamente a forca, atrativa e repulsiva, que liga os dois polos da excegdo
soberana: a vida nua e o poder, 0 homo sacer e o soberano. Por isso significa a0 mesmo

tempo tanto a soberania quanto a expulsdo da comunidade.

E nesta estrutura de bando que devemos aprender a reconhecer as relagdes
politicas e nos espagos publicos em que ainda vivemos. Mais intimos que
toda interioridade e mais externo que toda a estraneidade é, na cidade, o
banimento da vida sacra. Ela € 0 nébmos soberano que condiciona todas as
outras normas a espacializagdo originaria que torna possivel e governa toda
localizagdo e toda territorializagdo. E se, na modernidade, a vida se coloca
sempre mais claramente no centro da politica estatal (que se tornou, nos
termos de Foucault, biopolitica), se, no nosso tempo, em sentido particular
mas realissimo, todos os cidaddos apresentam-se virtualmente como homines
sacri, isto somente é possivel porque a relagdo de bando constituia desde a
origem a estrutura propria do poder soberano (AGAMBEN, 2010, p. 110,
grifos do autor).

Para o autor, a soberania ndo é externa a ordem juridica, mas é sua estrutura originaria
pela qual o direito refere-se a vida e a inclui em si mesmo por meio de sua propria suspensao.
Por isso, Agamben prop6e chamar de bando da relacdo de soberania, para se referir tanto a
vida excluida da comunidade como a insignia do soberano.

Se o diagnostico de Agamben é acertado, a sacralidade &, sobretudo, a forma originaria
da implicacao da vida nua na ordem juridico-politica, assim o sintagma homo sacer denomina
algo como uma relacdo de politica originaria, ou seja, a vida na medida em que a exclusdo
inclusiva serve como referente a decisdo soberana; encontra-se diante de uma vida nua
residual e irredutivel, que deve ser excluida e exposta a morte como tal, sem que nenhum rito
e nenhum sacrificio possam resgata-la; assim é a morte faltante que libera essa vida sacra;
para o soberano €, ao contrario, a morte que revela esse excedente que parece inerir como tal
0 poder supremo, como se este ndo fosse mais, em ultima analise, que a capacidade de
constituir a si e aos outros como vida matavel e insacrificavel.

Nesses termos, Agamben (2010) afirma que o entrelacamento entre politica e vida se
tornou demasiadamente tdo intimo que ndo se deixa analisar com facilidade. A vida nua e
seus avatares no mundo moderno (como a vida bioldgica, a sexualidade etc.) sdo inerentes a
uma opacidade que é impossivel esclarecer sem que se tome consciéncia do seu carater
politico; de modo inverso, a politica moderna, uma vez que entrou em estreita simbiose com a
vida nua, perde a inteligibilidade que nos parece caracterizar o edificio juridico-politico da
politica classica.

Na biopolitica moderna, afirma o autor, 0 homo sacer €, de fato, insacrificavel, e pode,

porém, ser morto por qualquer um. A vida nua, que constitui o referente da violéncia
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soberana, € mais original que a oposicao sacrificvel/insacrificavel e acena na dire¢do de uma
ideia de sacralidade que ndo e mais definivel através da dupla idoneidade para a imolag&o nas
formas prescritas de ritual, em que o principio de sacralidade da vida se viu completamente
emancipado da ideologia sacrificial, e o significado do sacro constitui semanticamente 0 homo
sacer.

O homo sacer constitui a expressdo maxima da separacdo do humano e do néo
humano, em que os reconhecidamente ndo humanos se inscrevem no campo da vida nua,
insacrificavel, porém, matavel, como referente privilegiado da nova soberania da biopolitica.
Nessa esteira, a politica se confunde com a necropolitica, que “é, portanto, a morte que vive
uma vida humana” (MBEMBE, 2018, p. 12-13).

Como demarca Mbembe (2017), o poder necropolitico opera com um tipo de reversao
entre a vida e a morte, como se a vida s6 fosse o0 meio para a morte. Ele sempre procura abolir
a distingdo entre os meios e os fins. E por esse motivo que ¢ indiferente aos sinais objetivos
de crueldade. Nédo por acaso Mbembe (2017) afirma que o racismo é o motor da necropolitica.
Em nossos termos, podemos dizer que o motor na bio-necropolitica sdo as formas de
reconhecimento perverso.

Agamben (2010) cita como exemplo o caso dos hebreus mortos pelos nazistas. A
dimensdo na qual o exterminio dos hebreus teve lugar ndo é nem a religido nem o direito, mas
a biopolitica — foram mortos como vida nua. Nessa dimensdo da bio-necropolitica
transfiguram a figura do homo sacer as tantas execucdes a céu aberto, as matangas invisiveis
(MBEMBE, 2018).

Tal morte ndo tem nada de tragico. E por isso que o poder necropolitico pode
multiplica-la infinitamente, em pequenas doses (0 modo celular e
molecular), ou com empurrdes espasmodicos — a estratégia dos ‘pequenos
massacres’ surpresa, seguindo uma implacavel logica de separacdo, de
estrangulamento e de vivisseccdo, como se pode ver em todos os terrenos
contemporaneos do terror e do contra-terror (MBEMBE, 2017, p. 56).

Assim, dird Agamben (2010, p. 113):

Se € verdadeiro que a figura que 0 nosso tempo nos propde é aquela de uma
insacrificavel, que, todavia, tornou-se matavel em uma proporg¢do inaudita,
entdo a vida nua do homo sacer nos diz respeito de modo particular. A
sacralidade é uma linha de fuga ainda presente na politica contemporanea,
que, como tal, até coincidir com a propria vida bioldgica dos cidadaos. Se
hoje ndo existe mais uma figura predeterminavel do homem sacro, é, talvez,
porque somos todos virtualmente homines sacri.
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Assim assiste-se que a biopolitica deslocou-se e sofreu um progressivo alargamento,
para além dos limites do estado de excecdo, que se inscreve sobre a decisdo sobre a vida nua
na qual consistia a soberania. Desse modo, a biopolitica converte-se em tanatopolitica — ou
necropolitica, conforme Mbembe —, em que tal linha ndo mais se apresenta hoje como um
confim fixo a dividir duas zonas (da matabilidade e insacrificabilidade) sempre mais amplas
da vida social, nas quais o soberano entra em simbiose cada vez mais intima ndo sé com o
jurista, mas produz um campo em que se inscreve também com o médico, com o cientista,
com o perito, com o psicélogo, com o sacerdote e com o Outro com quem se relaciona, em
que subscreve uma vida indigna de ser vivida restituida ao comum contexto da biopolitica (ou
tanatopolitica) a que pertence (AGAMBEN, 2010).

Assim, para Agamben (2008), a dimensdo da biopolitica no contemporaneo tem se
assemelhado a tanatopolitica. Ao analisar a vida do muculmano como figura da manutencao
do homo sacer, o autor afirma que a inversdo foucaultiana do fazer morrer e deixar viver do
velho poder soberano, que se exerce, sobretudo, como o direito de matar, para o fazer viver e
deixar morrer, que é a marca do biopoder moderno, que transforma a estatizacdo do bioldgico
e do cuidado a vida, inscreve-se agora com o0 novo carater especifico da biopolitica de nosso
tempo como o fazer sobreviver. “Nem a vida, nem a morte, mas a produgdo de uma
sobrevivéncia modulavel e virtualmente infinita constitui a tarefa decisiva do biopoder em
nosso tempo” (AGAMBEN, 2008, p. 155), como uma vida vegetativa em que se permite a
sobrevivéncia modulavel indefinida de um ndo humano separado do humano. Trata-se de
separar a vida orgénica da vida animal, o ndo humano do humano, o muculmano da
testemunha; é a vida vegetativa mantida mediante técnicas de reanimacdo da vida consciente,
até alcancar um ponto limite que, assim como as fronteiras geopoliticas, € essencialmente
movel e se desloca segundo o progresso das tecnologias cientificas e politicas. A ambicdo do
biopoder, em nosso tempo, consiste em produzir em um corpo humano a separacdo absoluta
entre o ser vivo e o ser que fala, entre zoé e bios, 0 ndo humano e o humano; noutros termos, a
sobrevivéncia. Em todo caso, quando a vida é reduzida ao contorno de uma mera silhueta,
como diziam o0s nazistas ao referir-se aos prisioneiros, Figuren, figuras, manequins, aparece a
perversao de um poder que ndo elimina o corpo, mas 0 mantém numa zona intermediaria
entre a vida e a morte, entre 0 humano e o ndo humano: o sobrevivente. O biopoder
contemporaneo, conclui Agamben torcendo um pouco a concepcao de Foucault, reduz a vida
a sobrevida bioldgica, produz sobreviventes (PELBART, 2008).

E justamente na vida homo sacer que a vida de cada homem é posta em questdo na

biopolitica. Virtualmente, na biopolitica, a vida de todos pode ser uma vida que néo vale a
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pena ser vivida, tornando qualquer homem matével e insacrificavel, na qual a vida é destituida
de qualquer qualidade humana, como vida nua (TECHAINER, 2013). No campo da vida nua,
a politica desumaniza o sujeito politico e seu desejo humano ¢ esvaziado de significado, o que
faz com que qualquer reivindicacao politica perca sua importancia, esvaziando o sentido do
direito como garantidor de demandas coletivas; a vida nua é a vida produzida na excecéo,
como vida fora da politica que esta dentro, excluindo-a.

Desse modo, se o Estado, na biopolitica, escolhe uma determinada vida para ser
vivida, todos tém potencialmente vidas que ndo merecem ser vividas; aqui € justamente onde
se encontram 0s contornos da desumanizacao da politica diagnosticada por Agamben.

Assim, Agambem (2010) se pergunta: o que € entdo a vida do homo sacer se ela se
situa entre uma matabilidade e insacrificabilidade, fora tanto do direito humano quanto
daquele divino? Qual é a relacdo entre politica e vida, se esta se apresenta como aquilo que
deve ser incluido através da exclusdo? Em nossa problematica, qual relacdo de
reconhecimento politico se estabelece uma vez que este produz também excluséo?

Para Agamben (2010), nesse sentido, vida e morte ndo constituem propriamente
conceitos cientificos, mas politicos, na medida em que adquirem um significado preciso sé
por meio de uma deciséo.

Agamben (2000) afirma que a norma pode ser aplicada ao caso normal e pode ser
suspensa sem anular inteiramente a ordem juridica, pois sob a forma de autoridade ou da
decisdo soberana, ela se refere imediatamente a vida e dela deriva. O estado de excecdo
conforma, desse modo, o dispositivo que deve, em Ultima instancia, articular e manter juntos
os dois aspectos da maquina juridica e politica, instituindo um limiar de indecibilidade entre
anomia e nomos, entre vida e direito. Ele se baseia na ficcdo essencial pela qual a anomia
ainda esta em contato direto com a vida. E, enquanto figura de necessidade, o estado de
excecdo, embora tomado como medida “ilegal” e suspensdo dos direitos, cria perfeitamente
sua ordem juridico-institucional; a suspensao, ela propria, cria 0 ordenamento para garantir
sua existéncia; ndo € interna a ordem, mas guarda relacdo desta com a realidade, e assim
apresenta-se como lacuna ficticia que se abre para garantir a existéncia e a aplicacdo da
norma. E 0 momento em que a aplicacio da lei é suspensa, mas ela mesma se mantém em

vigor.

Estar-fora e, ao mesmo tempo, pertencer: tal é a estrutura topoldgica do
estado de excecdo, e apenas porque 0 soberano que decide sobre a excegao €,
na realidade, logicamente definido por ela em seu ser, é que ele pode
também ser definido pelo oximoro éxtase-pertencimento (AGAMBEN,
2004, p. 57, grifos do autor).
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Para o0 autor, ndo € a excecao que leva a suspensdo da regra, mas é a regra que, ao ser
suspensa, da lugar a excecdo, isto &, o fato de haver no ordenamento uma lei que permite ao
soberano suspender a regra faz com que ela dé lugar a excecdo e se mantenha em relacéo a
ela, que revela um dentro e um fora, que exclui o ordenamento sem deixar de estar inserido
nele proprio.

Assim o autor afirma que o estado de excegdo € um espaco andémico onde 0 que esta
em jogo é uma forca de lei sem lei; tal forca de lei, na qual poténcia e ato estdo separados de
modo radical, é certamente algo como um elemento mistico, ou uma ficcdo por meio da qual
o direito busca se atribuir sua propria anomia; nesse sentido, o estado de excec¢do é a abertura
de um espaco em que aplicacdo e norma mostram sua separacdo e em que uma pura forca de
lei realiza (ou desaplica) uma norma cuja aplicacdo foi suspensa. Ha, assim, uma unido
impossivel entre norma e realidade, e a consequente constituicdo do ambito da norma é
operada sob a forma da excecdo, isto é, por sua relacdo; significa que para aplicar a norma é

necessario suspendé-la, produzir sua excecéo.

O estado de excegdo, sobre o qual o soberano decide todas as vezes, é
precisamente aquele no qual a vida nua, que, na situagdo normal, aparece
reunida as mdltiplas formas de vida social, é colocada explicitamente em
questdo como fundamento ultimo do poder politico. O sujeito ultimo, que se
trata de excetuar e, a0 mesmo tempo, de incluir na cidade, é sempre a vida
nua (AGAMBEN, 2015, P. 15)

A vida, no estado de excecdo tornado normal, é a vida nua que separa em todos 0s
ambitos as formas de vida. A cisdo entre homem e cidad&@o sucede, assim, aquela vida nua,
portadora Ultima e opaca da soberania, e as mdultiplas formas de vida abstratamente
codificadas em pessoas juridico-sociais (AGAMBEN, 2015).

Assim, o autor afirma que existem campos, de um ponto de vista juridico, em que se
cria 0 estado de excecdo, entre 0 poder soberano e a vida nua, enquanto suspensdo de
garantias constitucionais, em que se deixa de estar vinculada uma situacdo concreta de
ameaca externa e tende a converte-se na regra. O campo, para o autor, € 0 espaco que se abre
qguando o estado de excecdo comecga a converter-se em regra; o campo é o local onde se
realiza a mais absoluta condigdo nd3o humana. “O estado de excecdo cessa, assim, de ser
referido a uma situagdo externa e provisoria de perigo facticio e tende a confundir-se com a
propria norma” (AGAMBEN, 2010, p. 164).

O nascimento do campo se da, entdo, em nosso tempo, nessa perspectiva, COmo um
evento que marca o proprio espaco politico da modernidade. Ele se produz a partir do ponto

do sistema politico do Estado-nacdo moderno, que se funda sobre o nexo funcional entre uma
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determinada localizacdo e um determinado ordenamento, que se media por regras de inscricdo
da vida, entra em crise duradoura, e em que o Estado decide assumir diretamente entre as
préprias funcdes os cuidados da vida bioldgica. O campo é um pedaco de territério que €
posto fora do ordenamento juridico normal, mas ndo é um espago externo; € a estrutura em
que o estado de excecdo, sobre o qual se funda o poder soberano, realiza-se de modo estavel.
Assim, 0 campo se constitui como o paradigma da biopolitica. Segundo Mbembe (2018), o
campo é, para Agamben, o lugar no qual se realizou a mais absoluta condi¢do inumana que ja
se deu sobre a terra.
Na medida em que seres humanos séo:

[...] despojados de todo estatuto politico e reduzidos integralmente a vida
nua, o campo é também o mais absoluto espaco biopolitico que jamais tenha
sido realizado, no qual o poder ndo tem diante de si sendo a pura vida sem
qualquer mediacdo. Por isso o campo é o proprio paradigma do espaco
politico no ponto em que a politica torna-se biopolitica e 0 homo sacer se
confunde virtualmente com o cidaddo. A questdo correta sobre os horrores
cometidos nos campos ndo €, portanto, aquela que pergunta hipocritamente
como foi possivel cometer delitos tdo atrozes para com seres humanos; mais
honesto e sobretudo mais Gtil seria indagar atentamente quais procedimentos
juridicos e quais dispositivos politicos permitiram que seres humanos fossem
tdo integralmente privados de seus direitos e de suas prerrogativas, até o
ponto em que cometer contra eles qualquer ato ndo mais se apresentasse
como delito (a esta altura, de fato, tudo tinha se tornado verdadeiramente
possivel) (AGAMBEN, 2010, p. 166-167).

O campo, diz o autor, é o espaco dessa absoluta impossibilidade de decisdo entre fato
e direito, entre norma e aplicagédo, entre excecdo e regra, que decide incessantemente sobre
eles. O que o guardido ou o funcionério do campo tinham diante de si ndo era um fato
extrajudiciario, o qual se tratava de discriminar entre uns e outros; ao contrario, o que eles
resguardavam de si fora transferido as pessoas que vigiam cada gesto, cada evento, do mais
ordinario ao mais excepcional, 0 que produz um campo em que operam a decisdo sobre a vida
nua que efetiva o corpo biopolitico.

A esséncia do campo, para Agamben (2010), consiste na materializacdo do estado de
excecdo e na conseguinte criagdo de um espacgo no qual a vida nua e a norma encontram-se
em um limiar de indistingdo; encontramos ai, virtualmente, a presenca de um campo cada vez
que € criada uma estrutura semelhante, independente de entidades ou de quem ali se cometa e
seja qual for a denominagdo e a topografia especifica.

O campo, diz Agamben (2015, p. 42), “¢ o espago que se abre quando o estado de
excegdo comega a se tornar a regra”. O campo, que agora se instalou firmemente no interior

do Estado-nacéo, é o novo nomos biopolitico do planeta.



33

E necessério refletir sobre o estatuto paradoxal do campo como espaco de
excecdo: ele é um pedaco de territdrio que é colocado fora do ordenamento
juridico normal, mas ndo é, por isso, simplesmente um espago exterior. O
que nele é excluido, segundo o significado etimoldgico do termo excegdo
(ex-capere), € capturado fora, incluido através de sua prépria exclusdo. Mas
aquilo que, desse modo, é antes de tudo capturado no ordenamento é o
préprio estado de exce¢do. Ou seja, 0 campo é a estrutura na qual o estado de
excecdo, sobre cuja decisdo possivel se funda o poder soberano, é realizado
de modo estavel (AGAMBEN, 2015, p. 43, grifos do autor).

Assim, Agamben (2010) destaca que o estado de excecdo, que seria uma espécie de
suspensdo temporal do ordenamento, torna-se agora uma nova e estavel disposicdo espacial e
territorial, na qual habita a vida nua, a qual, em proporcdo crescente, ndo pode mais ser
inscrita em seu ordenamento. Tal sistema politico ndo ordena mais formas de vida e normas
juridicas em um espaco determinado, mas contém em seu seio uma localizacdo deslocante que
0 excede, na qual toda forma de vida e toda norma podem virtualmente ser capturadas. E
nesse campo que o reconhecimento que estamos chamando de perverso captura as identidades

fetichizadas, identidades que sdo reconhecidas, mas que sdo, ao mesmo tempo, excluidas.
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1.2 Reconhecimento como problema politico

Como ja anunciamos, umas das questbes centrais da politica de nossa sociedade
contemporanea, como destaca Vladimir Safatle (2016), tem sido como a politica busca lidar
com a problematica acerca de como se construir estruturas institucionais que deem conta de
exigéncias de reconhecimento de sujeitos ndo substanciais que se manifestam como poténcia
disruptiva e negativa.

As novas conformacdes sociais deslocaram o lécus privilegiado da centralidade
ontoldgica da classe trabalhadora enquanto sujeito politico para as identidades coletivas. As
atuais lutas sociais conformam-se agora no terreno politico das demandas por
reconhecimento, fazendo emergir uma pluralidade de sujeitos politicos na cena publica. Como
destaca Nancy Fraser (2007a), o reconhecimento se tornou a principal gramatica dos
movimentos sociais. As identidades dos grupos sociais representam o principal motivo de
classe como mobilizacdo politica (FRASER, 2000), o que, por sua vez, destaca a autora, ndo
reduz o status das classes sociais, que continua também sendo central nas lutas politicas,
como veremos, na dimensao das lutas por redistribuicdo econdmica. Eis 0s pontos que tém
dado sentido as lutas sociais: reconhecimento e redistribuicdo. (Nesta tese, entretanto,
debrugcamo-nos de modo mais esmiugado nas atuais lutas identitarias por reconhecimento).

Concerne, ao pensar as problematicas que envolvem a politica, alinha-las as questdes
do reconhecimento e da identidade.

Como escreve Safatle (2016), as demandas por reconhecimento de identidades nao
substanciais tém se equiparado como problema central no ambito da politica. Tratar do
problema das questbes politicas tem reivindicado olhar com atencdo para o fendbmeno de
emergéncia das novas identidades e do reconhecimento.

Nesse sentido, as lutas sociais de nosso tempo acabam por tomar a forma de lutas
identitarias em busca de reconhecimento. A luta por emancipacao, assim, toma os moldes de
lutas de identidades coletivas, no seio do nomos ontologico estabelecido pelos enquadres do
advento das sociedades multiculturais.

O reconhecimento aparece nesse contexto, desse modo, como elemento central no
cenario politico, uma vez que tais demandas identitarias emergem enguanto demandas por
reconhecimento.

No proximo capitulo nos debrucaremos acerca do vinculo indissociavel entre politica e
a producdo de identidades coletivas, em que a problematizacdo do corpo politico se inscreve

nas dindmicas de producdo de identidades coletivas que se apresentam como poténcia



35

disruptiva pelo des-idéntico. Neste momento, essa problematizacdo serd desenvolvida de
modo a nos fornecer um quadro critico dos problemas politicos internos as preocupacdes das
questdes de reconhecimento.

Tal relevancia diz respeito ao evidente debate da teoria do reconhecimento em que,
nos meados dos ultimos vinte anos das discussdes filosoficas e sociais, 0 conceito de
reconhecimento tem sido hegemonico como operador central na compreensdo da
racionalidade das demandas politicas (SAFATLE, 2016). Como demarca Fraser (2007a), a
categoria do reconhecimento, veneravel da Filosofia hegeliana, foi ressuscitada pelos
cientistas politicos, uma vez que essa nog¢do capturou o carater distintivo das lutas pds-
socialistas, que frequentemente tomavam a forma de uma politica de identidade, visando mais
a valorizacdo da diferenca do que a promocdo da igualdade.

O reconhecimento comeca a ser explorado sistematicamente em sua dimensédo
propriamente politica a partir dos anos 1990, com forte influéncia da Filosofia hegeliana, com
Axel Honneth em seu trabalho Luta por reconhecimento, Charles Taylor em
Multiculturalismo e “politicas de reconhecimento” e Nancy Fraser em alguns de seus
trabalhos.

Essa problemética leva Safatle (2016) a afirmar que o problema central da politica de
nosso tempo € tentar dar conta de construir estruturas de reconhecimento que deem conta da
emergéncia de identidades ndo substanciais, que aparecem enquanto poténcia disruptiva e
negativa, que ndo se enquadram nos ditames pedagdgicos que definem o homem.

Nesse sentido, o reconhecimento nao deve se pautar em reconhecer identidades como
expressdo de identidades substanciais previamente definidas, mas como identificacfes de
modalidades de reconhecimento da forma institucionalizada de pessoa. Desse modo, como
demarca Honneth (2003), o processo préatico no interior do qual as experiéncias individuais de
desprezo sdo interpretadas como vivéncias tipicas de todo um grupo conforma a motivacao
das reivindicacdes coletivas de ampliacéo de relagdes de reconhecimento.

Assim, a centralidade da luta de classes enquanto chave de leitura para os conflitos
sociais se desloca para as lutas identitarias em busca de reconhecimento. A luta de classes,
nessa esteira, foi acusada de esbarrar no limite dos conflitos sociais a problemas gerais de
redistribuicdo igualitaria de riquezas, em que as dimensdes morais e culturais ndo poderiam
ser compreendidas como meros reflexos de estruturas de classe. Assim, a leitura possivel
consiste em pensar as modificacbes que interferem sobre as condi¢cGes que elevam o

reconhecimento como problema politico central (SAFATLE, 2016).
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Tal esgotamento das lutas sociais sustentadas na classe operéria leva Honneth (2003a)
a afirmar que a propria crenca no papel privilegiado do proletariado no interior de uma
politica revolucionaria ndo passava de um dogma histérico-filosofico. Desse modo, é com a
saida de cena do proletariado enquanto figura por exceléncia da subjetividade politica que
sobe a cena o problema das multiplicidades que precisam ser reconhecidas dessa forma no
interior dos embates sociais. A compreensdo passava a configurar como as lutas politicas
passaram necessariamente de uma abordagem centrada no conflito de classes a uma
abordagem centrada em mdltiplas formas de reconhecimento no campo da cultura, da vida
sexual, das etnias e no desenvolvimento das potencialidades individuais da pessoa. Com 0
deslocamento da espoliagdo a inautenticidade no interior da critica do trabalho, Safatle (2016)
destaca que se abre mais uma porta para secundarizar o conceito de luta de classes e elevar o
problema do reconhecimento a dispositivo politico central, na medida em que se consolida
uma sociedade multiculturalista em que os processos de afirmacao das diferengas inscrevem
um quadro pretensamente comprometido com a perpetuacdo de normas e formas de vida
préprias a grupos culturalmente hegemdnicos.

Assim, foi no Canada que pela primeira vez o multiculturalismo foi implantado como
politica de Estado. Com isso, o pais se autodefinia como uma sociedade multicultural, que
reconhecia a necessidade de politicas especificas financiadas pelo Estado, visando a
preservacdo das multiplicidades das diferencas identitarias e dos grupos. N&o por acaso foi
Charles Taylor um dos primeiros filésofos a recuperar o conceito de reconhecimento, no seio
de um debate multiculturalista, como problema politico.

Como destaca Taylor (1993), o reconhecimento politico trata da particularidade
cultural, a qual se estende a todos, que é compativel com uma forma de universalismo que
considera os interesses basicos de cada cultura em que os individuos se valorizam. A demanda
por reconhecimento se torna, nesse sentido, urgente devido as relacdes entre reconhecimento
e identidade, significadas a algo equivalente a interpretacdo de uma pessoa de quem se trata e
suas caracteristicas definidoras fundamentais enquanto ser humano. A tese € que nossa
identidade é forjada em parte pelo reconhecimento ou pela sua falta, assim como, muitas
vezes, pelo falso reconhecimento dos outros. Desse modo, um individuo ou um grupo de
pessoas pode sofrer um dano real, uma deformacdo auténtica se as pessoas ou a sociedade que
0 rodeiam mostram-lhe, como reflexo, uma imagem limitadora, degradante ou desprezivel de
si mesmo, que pode expressar uma forma de opressdo que aprisiona alguém a uma forma
falsa, deformada e reduzida de si mesma. Nesse sentido, para Taylor (1993), o

reconhecimento se trata de uma necessidade humana vital.
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Assim, a democracia, para 0 autor, pauta-se, sobretudo, sobre a politica de
reconhecimento, a qual tem assumido vérias formas ao longo dos anos e agora retorna na
forma de exigir status de igualdade para todas as culturas.

Tendo em vista que as politicas culturais sobre as identidades ndo mascaram 0s
problemas de redistribuicdo igualitaria das riquezas, Honneth (2003a) afirma que mesmo as
injusticas ligadas a distribuicdo devem ser entendidas como expressdo institucional de
desrespeito social, ou de relagcdes ndo justificadas de reconhecimento. E que ainda mesmo o
movimento operario procurava, em uma dimensao essencial, encontrar reconhecimento para
suas tradicOes e formas de vida no horizonte de valor. Para o autor, 0s sujeitos sempre
esperam, acima de tudo, reconhecimento de suas demandas de identidade. As lutas politicas,
mesmo as organizadas a partir de demandas de redistribuicdo econémica, visam, no limite,
garantir as condi¢cdes concretas para a formacdo da identidade pessoal. Destaca: “admito a
premissa de que o propoésito da igualdade social é permitir o desenvolvimento da formacéo da
identidade pessoal de todos os membros da sociedade” (HONNETH, 2003a, p. 177). Mais
importante que as demandas materiais, afirma o autor, tem sido o sentimento de desrespeito
em relacdo as formas de vida que clamam por reconhecimento. Honneth, ao insistir na
centralidade da experiéncia moral do sentimento de desrespeito como motor das lutas
politicas, eleva-a a condicdo de base motivacional para os conflitos sociais, 0s quais podem
inscrever problemas de redistribuicdo no interior do quadro geral de demandas morais. Para o
autor, a distincdo entre empobrecimento econémico e degradacdo cultural ¢é
fenomenologicamente secundaria, uma vez que os conflitos por redistribuicdo ndo podem ser
compreendidos como independentes de toda e qualquer experiéncia de desrespeito social.

Desse modo, Fraser (2007b) demarca que, a partir dos anos 1990, as forgas politicas
progressistas tém se dividido em dois campos. De um lado, encontram-se 0s proponentes da
“redistribui¢ao”; apoiando-se em antigas tradi¢des de organizacdes igualitarias, trabalhistas e
socialistas, atores politicos alinhados a essa orientacdo buscam uma alocacdo mais justa de
recursos e bens. No outro lado, estdo os proponentes do “reconhecimento”; apoiando-se em
novas visdes de uma sociedade “amigavel as diferencas”, eles procuram um mundo em que a
assimilacdo as normas da maioria ou da cultura dominante ndo é mais o preco do respeito
igualitario. As relacOes entre os dois campos estdo bastante tensas. Em muitos casos, as lutas
por reconhecimento estdo dissociadas das lutas por redistribuicdo. Essa situacdo exemplifica
um fendmeno mais amplo: a difundida separacédo entre a politica cultural e a politica social, a

politica da diferenca e a politica da igualdade. Nesses casos, realmente estamos diante de uma



38

escolha: redistribuicdo ou reconhecimento? Politica de classe ou politica de identidade?
Multiculturalismo ou igualdade social?

Fraser (2003), em seu debate com Honneth, procura resolver a questdo do dualismo
entre redistribuicdo e reconhecimento, os quais, embora profundamente imbricados, devem ter
respostas que levem em conta a impossibilidade de reduzir, em chave expressivista, as esferas
da cultura e da economia. Afirma que “a justiga implica, a0 mesmo tempo, a redistribuicdo e o
reconhecimento. Isso impde inicialmente conceitualizar o reconhecimento cultural e a
igualdade social de forma tal que possam se reforgar ao invés de um entravar o outro”
(FRASER, 2003, p. 14), uma vez que “injustica econdmica ¢ a injusti¢a cultural sdo
habitualmente imbricadas de tal forma que se reforcam dialeticamente” (FRASER, 2003,
p. 19). O discurso de justica social, uma vez centrado na distribuicdo, esta agora cada vez
mais dividido entre pedidos de redistribuicdo, por um lado, e pedidos de reconhecimento, por
outro. Justica hoje exige redistribuicdo e reconhecimento. Nenhum sozinho é suficiente
(FRASER, 1998). Assim, as formas de injusticas sociais ndo requerem apenas ser remediadas
pela redistribuicdo, mas requerem remediacdes dependentes de reconhecimento.

Em que pese imbricadas, o combate a injustica econémica nao elimina por si sé as
formas de injusticas sociais. Encontramos cada vez mais um segundo tipo de reivindicacao de
justica social na “politica do reconhecimento” (FRASER, 1998). Como destaca Safatle
(2016), a resiliéncia de processos de exclusdo e preconceito que sao relativos as diferencas
culturais ndo esta sanada mesmo em sociedades de forte tradicdo igualitaria. Assim, a
igualdade econémica € necessaria, mas talvez nao suficiente para o reconhecimento social de
multiplas formas de vida em sua plasticidade. Desse modo, a aposta de Fraser é na imbricacdo
das formas de justica econdmica e cultural, que podem produzir o que a autora denomina de
politicas transformadoras ligadas a articulacdo de préaticas socialistas de redistribuicdo e
praticas de construcdo das diferencas culturais.

O que Fraser (2002) propGe € articular uma abordagem de justica de modo bifocal,
usando duas lentes diferentes simultaneamente. Vista por uma das lentes, a justica é uma
questdo de distribuicdo; vista pela outra, € uma questdo de reconhecimento reciproco. Cada
uma das lentes foca um aspecto importante da justica social, mas nenhuma por si so é
suficiente. A compreensao plena so se torna possivel quando se sobrepdem as duas lentes.
Quando tal acontece, a justica surge como um conceito que liga duas dimensdes do
ordenamento social — a dimens&o da distribuicdo e a dimensdo do reconhecimento. A autora

demarca esses limites devido ao fato de que a politizagdo generalizada da cultura,
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especialmente nas lutas pela identidade e diferenca — ou as lutas pelo reconhecimento que
explodiram nos Gltimos anos —, tem sido traco definidor da globalizagdo de nosso tempo.

O reverso desse ressurgimento, como ja apontamos e demarca a autora, € um declinio
correspondente da politica de classe, que outrora configurava a gramatica hegemonica da
contestagdo politica. As reivindica¢fes de igualdade econdmica s&o hoje menos salientes do
que durante o apogeu fordista do Estado-Providéncia keynesiano.

Fraser (2002) aponta que as mobilizacdes politicas que antes se identificavam com
projetos de redistribuicao igualitdria abragam hoje uma escorregadia “terceira via”, cuja
substancia verdadeiramente emancipatoria, quando a tem, esta mais relacionada com o
reconhecimento do que com a redistribuicdo. Por outro lado, 0s movimentos sociais que nao
h& muito tempo exigiam com audacia uma partilha equitativa dos recursos e da riqueza ja nao
sdo exemplificativos do espirito da época. E certo que ndo desapareceram totalmente, mas o
seu impacto tem sido grandemente reduzido. Para além do mais, mesmo nalguns casos,
quando as lutas pela redistribuicdo ndo se apresentam ligadas as lutas pelo reconhecimento,
elas tendem a estar em algumas medidas ligadas a estas ultimas.

As reivindicacdes politicas transmutaram o centro de constelacdo da gravidade da
redistribuicdo para o reconhecimento. No prisma de Fraser (2002), as perspectivas sao
ambivalentes. Por um lado, a viragem para o reconhecimento representa um alargamento da
contestagdo politica e um novo entendimento da justica social. Ja ndo mais restrita ao eixo da
classe, tal contestacdo abarca agora outros eixos de subordinagdo, incluindo a diferenca
sexual, a “raga”, a etnicidade, a sexualidade, a religido e a nacionalidade. Assim, a justica
social ja ndo se cinge sO a questBes de distribuicdo, abrangendo agora também questBes de
representacdo, identidade e diferenca. Para a autora, essa transicao histdrica da redistribuicdo
para 0 reconhecimento estd a ocorrer apesar (ou por causa) da aceleracdo da globalizacdo
econdmica.

Essas problematicas que relacionam as questdes entre identidade, reconhecimento e
politica, por sua vez, ttm se tornado pauta cada vez mais presente nos moldes de
funcionamento das atuais sociedades multiculturais na medida em que, como demarca Fraser
(2006), a mobilizacdo politica tem se orientado na constituicdo de lutas para garantir o
reconhecimento social das diferencgas entre identidades coletivas. A busca é ser reconhecido
como negro, homossexual, mulher etc., e ndo mais como proletario ou burgués, e, nesse
sentido, ter garantido o direito do grupo do qual se faz parte, como uma forma de minimizar
ou sanar as formas de injustica produzidas na dimensdo simbolica e cultural. Dessa forma, 0s

conflitos identitarios alcancaram estatuto paradigmatico exatamente no momento em que 0
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agressivo capitalismo globalizante esté a exacerbar radicalmente as desigualdades econdmicas
(FRASER, 2002).

Do ponto de vista do reconhecimento, por contraste, a injustica surge na
forma de subordinagdo de estatuto, assente nas hierarquias
institucionalizadas de valor cultural. A injustica paradigmatica neste caso é o
falso reconhecimento, que também deve ser tomado em sentido lato,
abarcando a dominacdo cultural, o ndo-reconhecimento e o desrespeito. O
remeédio é, portanto, o reconhecimento, igualmente em sentido lato, de forma
a abarcar ndo s6 as reformas que visam revalorizar as identidades
desrespeitadas e os produtos culturais de grupos discriminados, mas também
os esforgos de reconhecimento e valorizacdo da diversidade, por um lado, e,
por outro, os esforgos de transformagdo da ordem simbdlica e de
desconstrugdo dos termos que estdo subjacentes as diferenciacfes de estatuto
existentes, de forma a mudar a identidade social de todos (FRASER, 2002,
p. 12).

Desse ponto de vista, em seu contraponto, a justica ndo requer apenas politicas de
redistribuicdo econémica, mas requer uma politica de reconhecimento.

Nesse sentido, para a autora, no seio da sociedade da aceleracdo da globalizacdo, a
identidade ja ndo estd exclusivamente ligada ao trabalho, e as questbes da cultura séo
intensamente politizadas. Contudo, a desigualdade econémica continua a manifestar-se sem
medidas, uma vez que a nova economia global da informacdo esta a alimentar importantes
processos de recomposicdo de classe. Além disso, a atual populacdo diversificada de
trabalhadores simbdlicos, trabalhadores de servicos, trabalhadores manuais, trabalhadores
temporarios e a tempo parcial, bem como os socialmente excluidos, tem extrema consciéncia
das madltiplas hierarquias de estatuto, incluindo as ligadas a diferenga sexual, “raga”,
etnicidade, sexualidade e religido. Nesse contexto, ndo é viavel nem um economicismo
redutor, nem um culturalismo banal. Pelo contrério, a Unica perspectiva adequada é uma
perspectiva bifocal que abarque tanto o reconhecimento como a distribuicéo.

As problemdticas econdmicas trazem a tona preocupacdes tradicionalmente associadas
a teoria da justica distributiva, particularmente as que se relacionam com a estrutura
econdmica da sociedade e com os diferenciais de classe economicamente definidos. As
problematicas culturais trazem a tona preocupacdes recentemente salientadas pela Filosofia
do Reconhecimento, como estamos vendo, especialmente no que se refere a ordem de estatuto
na sociedade e as hierarquias de estatuto culturalmente definidas. No entanto, nenhuma dessas
condicGes é apenas um epifendmeno da outra, sendo cada uma, pelo contréario, relativamente
independente. Desse modo, nenhuma pode ser completamente efetivada de forma indireta,

através de reformas dirigidas exclusivamente para a outra. O resultado € uma concepgao
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bidimensional de justica que abrange tanto a distribuicdo como o reconhecimento, sem reduzir
um aspecto ao outro (FRASER, 2002).

Apesar de Fraser (1998) reconhecer que a justica estd vinculada as questbes de
redistribuicdo e de reconhecimento, ambas ndo exigem caminhos de justica distintos, do
contrario se assume uma posicao reducionista em seu status. Por outro lado, a negacdo do
reconhecimento implica também, mas ndo sé, um subproduto da redistribuicdo, que exige
examinar padrbes de valor cultural e institucionalizados de valorizacdo para a paridade de
participacdo da vida social. O ndo reconhecimento pode implicar diretamente em ma
distribuicéo, assim como a ma distribuicdo pode implicar diretamente no ndo reconhecimento.
Desse modo, ma distribuicdo e ndo reconhecimento se convertem e se inscrevem um ao outro.
Pode-se ler em Fraser (1998) que a falta de reconhecimento converte-se em ma distribuicéo, e
a ma distribuicdo converte-se em falta de reconhecimento. Por outro lado, o néo
reconhecimento ndo implica necessariamente ma distribuicdo, embora, também, certamente
contribua para tal. Como resultado, ndo se pode entender essa sociedade atendendo
exclusivamente a uma Unica dimensdo da vida social. N&o se pode ler a dimensdo econémica
da dominacdo diretamente pelo cultural, bem como o cultural diretamente pelo econémico.
Da mesma forma, nédo se pode inferir classe diretamente de status, nem status diretamente da
classe. Finalmente, ndo se pode deduzir a ma distribuicdo diretamente do ndo reconhecimento,
ou o ndo reconhecimento direto da méa distribuicdo. Segue que nem o culturalismo nem o
economicismo sdo suficientes para compreender a sociedade em seu todo. Em vez disso, é
preciso uma abordagem que possa acomodar a diferenciacdo, a divergéncia e a interacdo em
todos os niveis.

Tal pressuposicéo, para Fraser (1998), assumiria uma visao culturalista de problemas
econbmicos como se estivessem enraizados numa ordem cultural que privilegia alguns tipos
de trabalhos sobre os outros, assumindo que mudar essa ordem cultural € suficiente para
impedir a mé distribuicdo. Deve-se levar em consideragdo que 0s mecanismos econdmicos
que sdo relativamente dissociados dos padrbes de valores da cultura conformam e também
operam de maneira relativamente impessoal e podem impedir a paridade de participacdo na
vida social. Nesse sentido se faz necesséario, para a autora, assumir uma concep¢do bivalente
de distribuicdo e reconhecimento, como perspectivas distintas de dimens@es de justica, sem
reduzir um deles ao outro, e que abarque dimensdes dentro de ambas as estruturas.

Assim, Fraser (1998) se indaga se a justica exige o reconhecimento do que é distintivo
sobre individuos ou grupos, ou se o reconhecimento de nossa humanidade comum ¢é

suficiente.
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Na primeira questdo, dois grandes tedricos, Charles Taylor e Axel Honneth, entendem
0 reconhecimento como uma questdo de autorrealizacdo, como veremos. Ao contrario, Fraser
(2002) considera que essa € uma questdo de justica. Deve-se dizer, sim, que € injusto que a
alguns individuos e grupos seja negado o status de parceiros completos na interacdo social
simplesmente como consequéncia de padrdes institucionalizados de valor cultural de cuja
construcdo eles ndo participaram igualmente e que menosprezam suas distintivas
caracteristicas que lhes sdo atribuidas.

Desse modo, a autora propde que o operador central nessa distribuicdo deve ser o
principio de paridade de participacdo, ou da paridade participativa, segundo o qual a justica
requer arranjos sociais que permitam a todos os membros da sociedade interagir entre si como
pares. Eis 0 modus operandis da participacao politica.

De acordo com essa prerrogativa, Fraser (1998) destaca que a justica exige arranjos
que permitam que todos os membros da sociedade interajam entre si como pares. Para que a
paridade participativa seja possivel, a autora afirma que pelo menos duas condi¢des devem ser
satisfeitas: primeira, a distribuicdo dos recursos materiais deve ser tal que garanta
independéncia e “voz” dos participantes; segunda, que a cultura institucionalizada dos
padrdes de interpretacdo e avaliacdo expresse respeito igual para todos os participantes e
garanta oportunidades iguais para atingir a estima social. A autora enfatiza que ambas as
condicBes sdo necessarias para a paridade participativa. A primeira traz para foco
preocupac0es tradicionalmente associadas com a teoria da justica distributiva, especialmente
preocupacOes relativas a estrutura econémica da sociedade e diferenciais de classe
economicamente definidos. A segunda traz preocupacdes de foco recentemente destacadas na
Filosofia do Reconhecimento, especialmente as preocupac¢des a ordem de status da sociedade
e as hierarquias de status culturalmente definidas. Assim, uma concepcao bivalente de justica
orientada para a norma da paridade participativa engloba tanto a redistribuicdo como o
reconhecimento, sem reduzir nenhum deles ao outro. A redistribuicéo afeta o reconhecimento.
Praticamente qualquer pedido de redistribuicdo tera alguns efeitos de reconhecimento, sejam
intencionais ou ndo. Propostas para redistribuir renda através do bem-estar social, por
exemplo, tém dimens&o expressiva irredutivel; elas transmitem interpretacfes do significado e
valor das diferentes atividades. Assim, os pedidos redistributivos invariavelmente afetam o
status e as identidades sociais dos atores sociais. Esses efeitos devem ser tematizados e
minuciosamente examinados, para que ndo acabem alimentando o ndo reconhecimento no

curso de ma distribuicao.
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As politicas redistributivas tém efeitos de falso reconhecimento quando padrdes de
fundo de valor cultural distorcem o significado das reformas econémicas, por exemplo, na
medida em que uma desvalorizacdo cultural generalizada reserva certa ajuda a familias
monoparentais como aquilo que se consegue por nada. Nesse contexto, a reforma do bem-
estar social ndo pode ser bem-sucedida, a menos que se junte as lutas por mudanca cultural
voltada a reavaliacdo do cuidado e as associagdes femininas que buscam ressignifica-la. Em
suma, a redistribuicdo néo se efetiva sem o reconhecimento (FRASER, 1998).

Consideremos, em seguida, a dindmica inversa, pela qual o reconhecimento colide
com a distribuicdo. Como destaca a autora, praticamente qualquer pedido de reconhecimento
teré alguns efeitos distributivos, seja intencional ou ndo intencional. Propostas para corrigir a
avaliacdo androcéntrica fixada a certos padrdes, por exemplo, tém implicacGes econémicas,
que as vezes funcionam em detrimento dos beneficiarios pretendidos. Assim, as reclamacdes
de reconhecimento podem afetar a posicao econdmica, acima e além de seus efeitos de status.
Esses efeitos também devem ser examinados para que ndao acabem alimentando a ma
distribuicdo no processo de tentar remediar o ndo reconhecimento. ReivindicacGes de
reconhecimento, além disso, estdo sujeitas a acusac¢do de serem “meramente simbolicas”. Em
tais contextos, as reformas de reconhecimento ndo podem ter sucesso a menos que sejam
atreladas as lutas pela redistribuicdo. Em resumo, nenhum reconhecimento se efetiva sem
redistribuicéo.

Nessa esteira, a necessidade, em todos 0s casos, € pensar integrativamente, como no
exemplo acima, como uma reivindicacdo para redistribuir renda entre homens e mulheres é
expressamente integrada com a pretensdo de mudar os padrdes de valor cultural codificados
por género. A premissa subjacente é que as injusticas de género na distribuicdo e no
reconhecimento sdo tdo complexamente interligadas que nem podem ser corrigidas de forma
totalmente independente. Assim, os esforcos para reduzir as disparidades salariais entre
homens e mulheres ndo podem permanecer exclusivamente na dimensdo do “econdmico”,
eles ndo conseguem desafiar os significados de género que codificam ocupacfes de servicos
de baixa remuneragdo como o “trabalho de mulheres”. Da mesma forma, os esfor¢os para
revalorizar os tragcos femininos, como de relacionamento interpessoal etc., ndo podem ter
sucesso se permanecerem totalmente na dimensdo do “cultural”; desafiam-se as condic¢oes
econbmicas estruturais e culturais que conectam essas caracteristicas com dependéncia e
impoténcia. Apenas uma abordagem que corrige a cultura da desvalorizagdo do “feminino”
precisamente dentro da economia (e em outros lugares) pode fornecer redistribuicdo séria e

reconhecimento genuino.
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Para Fraser (1998), o reconhecimento moralmente falso nega a alguns individuos e
grupos a possibilidade de participar em igualdade com os outros na interagdo social. A norma
de paridade participativa ndo é sectaria no sentido requerido. Ela apela a uma concepcéo de
justica que pode ser aceita por pessoas com visdes divergentes de boa vida, desde que aceitem
obedecer a condigdes justas de interacdo sob condigdes de pluralismo de valor.

Conceber o reconhecimento como uma questdo de justica, destaca Fraser (1998),
também tem uma segunda vantagem: o ndo reconhecimento conforma-se como uma lesdo de
status cujo locus sdo as relacdes sociais, e ndo apenas questdo de psicologia individual. Ser
mal reconhecido, sob esse ponto de vista, ndo é simplesmente ser pensado como desprezado
ou desvalorizado nas atitudes conscientes ou crengas mentais dos outros, mas € ser negado 0
status de um parceiro completo na interacdo social e impedido de participar como um par na
vida social, como consequéncia da institucionalizacdo de padrdes de valor cultural que
constituem um modo comparativamente indigno de respeito ou de estima. O néo
reconhecimento € uma questdo de impedimentos manifestos e publicamente verificaveis
externamente para a posicdo de algumas pessoas como membros da sociedade. A conta de
justica do reconhecimento evita a visdo de que todos tém igual direito a estima social. O ndo
reconhecimento, por sua vez, € uma questdo de impedimentos manifestos e publicamente
verificaveis externamente para a posi¢cdo de algumas pessoas como membros da sociedade. E
esses arranjos sao moralmente indefensaveis, uma vez que distorcem ou ndo a subjetividade
do oprimido. Finalmente, a conta de justica do reconhecimento se presta a visdo de que todos
tém um igual direito a estima social.

Isso leva Fraser (1998) a levantar a seguinte questdo: a justica exige o reconhecimento
do que é distintivo sobre individuos ou grupos, além do reconhecimento de nossa humanidade
comum?

A essa indagacdo a autora afirma que, nessa perspectiva, 0 reconhecimento é um
remédio para a injusti¢a, ndo um remédio genérico, mas uma necessidade humana. Assim, as
formas de reconhecimento de justica exigidas em qualquer caso dependem, por sua vez, das
formas de ndo reconhecimento a serem corrigidas. Tudo depende, em outras palavras,
precisamente daquilo de que as pessoas nao reconhecidas precisam, a fim de serem capazes de
participar como pares na vida social. E, finalmente, as formas de reconhecimento precisam
estar vinculadas as formas de redistribuig&o.

As lutas pelo reconhecimento estdo cada vez mais a proliferar apesar (ou por causa) do
aumento da interacdo e comunicacdo transculturais. Isto &, manifestam-se precisamente

qguando héa aceleracdo das migracdes e dos fluxos dos meios de comunicacdes globais que
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estdo a fraturar e a hibridar todas as formas culturais, mesmo aquelas anteriormente vividas
como “intactas” (FRASER, 2002).

Para a autora, geralmente o reconhecimento é visto através da lente da identidade.
Desse ponto de vista, o que requer reconhecimento € a identidade cultural especifica dos
grupos. O falso reconhecimento consiste na depreciacdo de tal identidade pelo grupo
dominante e no consequente dano infligido ao sentido do eu dos membros do grupo. A
reparacao desse dano requer o envolvimento numa politica de reconhecimento que visa
retificar a desestruturacdo interna atraves da contestacdo da imagem pejorativa do grupo
projetada pela cultura dominante. Os membros desses grupos devem rejeitar tais imagens em
favor de novas autorrepresentacdes por eles proprios construidas — o reconhecimento deve se
dar pelo prisma de quem se reconhece. Depois de remodelar a sua identidade coletiva, devem
exibi-la publicamente de forma a ganhar o respeito e a consideracdo da sociedade em geral.
Quando o resultado tem éxito, atinge-se o “reconhecimento”, uma relagdo nao distorcida
consigo proprio. Relativamente ao modelo identitario, portanto, a politica de reconhecimento
significa politica de identidade.

Na concepcéo de Fraser (2002), as formas de justica devem estar baseadas no que se
pode designar como um “modelo de estatuto”: o reconhecimento ¢ uma questdo de estatuto
social. O que requer reconhecimento no contexto da globalizacdo ndo é a identidade
especifica de um grupo, mas o estatuto individual dos seus membros como parceiros de pleno
direito na interacdo social.

Fraser (2007b) propde tratar o reconhecimento como uma questdo de status social.
Dessa perspectiva — denominada modelo de status — o que exige reconhecimento ndo é a
identidade especifica de um grupo, mas a condi¢cdo dos membros do grupo como parceiros
integrais na interacdo social. O ndo reconhecimento, consequentemente, ndo significa
depreciacdo e deformacdo da identidade de grupo. Ao contrario, ele significa subordinagédo
social no sentido de ser privado de participar como um igual na vida social. Reparar a
injustica certamente requer uma politica de reconhecimento, mas isso ndo significa mais uma
politica de identidade.

Para a autora, entender o reconhecimento como uma questdo de status significa
examinar os padrdes institucionalizados de valoragéo cultural em fungéo de seus efeitos sobre
a posicdo relativa dos atores sociais. Se tais padrdes constituem 0s atores como parceiros,
capazes de participar como iguais, com 0s outros membros, na vida social, ai n6s podemos
falar de reconhecimento reciproco e igualdade de status. Quando, ao contrario, os padrdes

institucionalizados de valoracgao cultural constituem alguns atores como inferiores, excluidos,
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completamente “os outros” ou simplesmente invisiveis, ou seja, como menos do que parceiros
integrais na interacdo social, entdo n6s podemos falar de ndo reconhecimento e subordinacéo
de status. No modelo de status isso significa uma politica que visa superar a subordinacéo,
fazendo do sujeito falsamente reconhecido um membro integral da sociedade, capaz de
participar com os outros membros como igual.

Dessa forma, Fraser (2002b) demarca que o falso reconhecimento ndo significa a
depreciacao e deformacdo da identidade do grupo, mas antes a subordinacao social, isto €, o
impedimento da participacdo paritaria na vida social. A reparacao dessa injustica requer uma
politica de reconhecimento. No modelo de estatuto, pelo contrario, significa uma politica que
visa superar a subordinacdo através da instituicdo da parte reconhecida distorcidamente como
membro pleno da sociedade, capaz de participar no mesmo nivel dos outros, o que implica
uma participacdo de paridade. A implementacdo desse modelo de estatuto requer que
examinemos os efeitos dos padrdes institucionalizados de valor cultural sobre a posi¢édo
relativa dos atores sociais. Nos casos em que tais padrdes constituem os atores como pares,
capazes de participar no mesmo nivel que os outros da vida social, entdo podemos falar de
reconhecimento reciproco e de igualdade de estatuto.

Ao contrario, para a autora, quando os padrdes institucionalizados de valor cultural
constituem alguns atores como inferiores, excluidos ou simplesmente invisiveis, portanto
como menos do que membros plenos na interacdo social, entdo teremos de falar de falso
reconhecimento ou subordinacdo de estatuto. De acordo com o modelo de estatuto, o falso
reconhecimento é uma relacdo social de subordinacdo transmitida através de padrbes
institucionalizados de valor cultural — ocorre quando as instituicbes sociais regulam a

interacdo de acordo com normas culturais que impedem a paridade de participacao.

Segundo o modelo de estatuto, o falso reconhecimento constitui uma grave
violacdo da justica. Sempre que ocorra e qualquer que seja a forma que
tome, é necessario reivindicar o reconhecimento. Mas devemos notar o que
isto significa em termos precisos: tal reivindicagcdo ndo visa a valorizacdo da
identidade do grupo, mas a superacdo da subordinacdo, procurando instituir
a parte subordinada como membro pleno na vida social, capaz de interagir
paritariamente com o0s outros. Isto €, visa desinstitucionalizar padrdes de
valor cultural que impedem a paridade de participacdo e substitui-los por
padrdes que a fomentam (FRASER, 2002, p. 16, grifos da autora).

O ndo reconhecimento, assim, aparece quando as institui¢cdes estruturam a interacéo de
acordo com normas culturais que impedem a paridade de participacdo. Exemplos abrangem as
leis matrimoniais que excluem a unido entre pessoas do mesmo sexo por ndo ser considerada

legitima, que apoiam politicas de bem-estar que estigmatizam maes solteiras e pessoas de
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baixa renda e praticas de policiamento tais como a “categorizagdo racial” que associa pessoas
de determinada raga com a criminalidade. Em todos esses casos, a interacdo é regulada por
um padréo institucionalizado de valoracdo cultural que constitui algumas categorias de atores
sociais como normativos e outros como deficientes ou inferiores.

Para Fraser (2007b), nesses casos, o resultado é negar a alguns membros da sociedade
a condicdo de parceiros integrais na interacdo, capazes de participar como iguais com 0s
demais, visando ndo valorizar a identidade de determinados grupos; assim, superar a
subordinacdo requer reivindicar reconhecimento no modelo de status que pretende tornar o
sujeito subordinado um parceiro integral na vida social, capaz de interagir com 0s outros
como um par. Elas objetivam: “desinstitucionalizar padrdes de valoracdo cultural que
impedem a paridade de participacao e substitui-los por padrées que a promovam” (FRASER,
2007b, p. 109, grifos da autora).

Do mesmo modo, 0 modelo de estatuto, ao recusar privilegiar remédios para o falso
reconhecimento que néo valorizam as identidades de grupos existentes, evita essencializar as
atuais configuracdes e a recusa da mudanca histérica. Por ultimo, ao estabelecer a paridade
participativa como critério normativo, esse modelo submete as reivindicacbes de
reconhecimento a processos democraticos de justificacdo publica (FRASER, 2002). Essa
forma de politica de reconhecimento conforma o contexto para as lutas de justica social, o que
implica na remocdo dos obstaculos a paridade de participacdo. Tal ambito da aplicacdo do
principio de paridade deve ser ajustado ao contexto em questdo, o que significa que ndo ha
uma férmula Gnica que baste para todos os casos. Dai que sejam necessarios multiplos
engquadramentos de paridade.

Nessa esteira, Fraser (2002) se indaga acerca de quem sd0 precisamente 0s sujeitos
relevantes da justica e quem sdo 0s atores sociais entre 0s quais se exige que exista paridade
de participacdo. Noutros termos, implica se indagar a quais identidades se atribui o direito de

paridade de participacdo, ou a quem se reconhece a identidade de cidadao.

Na medida em que a énfase no reconhecimento esta a levar a substituicao da
redistribuicdo, aquele pode vir efectivamente a fomentar a desigualdade
econémica. Na medida em que a viragem cultural estd a reificar as
identidades colectivas, corre-se o risco de se sancionar viola¢fes de direitos
humanos e de se congelar os proprios antagonismos que esta viragem
pretende mediar. Finalmente, na medida em que diferentes tipos de lutas
estdo a enquadrar desajustadamente 0s processos transnacionais, corre-se 0
risco de truncar o alcance da justica e excluir actores sociais relevantes
(FRASER, 2002, p. 20).
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Para contrariar tal risco da substituicdo, Fraser (2002) propde que o reconhecimento e
a redistribuigdo conformam um problema bidimensional de justiga, como discutimos.

Deve-se dizer, nesse sentido, que é injusto que a alguns individuos e grupos seja
negada a condicdo de parceiros integrais na interacdo social, simplesmente em virtude de
padrdes institucionalizados de valoracdo cultural, de cujas construcGes eles ndo participaram
em condicOes de igualdade, e os quais depreciam as suas caracteristicas distintivas ou as
caracteristicas distintivas que lhes sdo atribuidas. Assim, deve-se dizer que o0 néo
reconhecimento € problematico porque constitui uma forma de subordinacdo
institucionalizada e, portanto, uma séria violacdo da justica (FRASER, 2007b).

O modelo de status, em Fraser (2007b), sustenta que cabe aos individuos e grupos
definirem para si proprios o que conta como boa vida e criar, assim, uma forma de alcanca-la,
dentro dos limites que asseguram uma liberdade semelhante para os demais. Parte da
concepcao de justica que pode ser aceita por aqueles que tenham divergentes concepcdes da
boa vida. O que torna o ndo reconhecimento moralmente inaceitavel € que isso nega a alguns
individuos e grupos a possibilidade de participar, como iguais, com os demais, na interacao
social. A norma da paridade participativa invocada aqui nao é sectaria no sentido referido.
Ela pode justificar reivindicagdes por reconhecimento como normativamente vinculantes para
todos aqueles que concordem em seguir 0s termos justos da interagdo, sob as condic¢des do
pluralismo valorativo.

O que resulta da paridade participativa € que todos tém iguais direitos a buscar estima
social sob condicBes justas de igualdade de oportunidades. Tais condi¢fes nao sao
asseguradas quando, por exemplo, padrbes institucionalizados de valoragdo cultural
depreciam, de modo difundido, o feminino, o “ndo branco”, a homossexualidade, as minorias
e tudo o que é culturalmente a elas associado. Quando esse é 0 caso, 0S grupos minoritarios
enfrentam obstaculos na conquista de estima que ndo sdo encontrados pelos demais. E todos,
incluindo os homens brancos heterossexuais, enfrentam maiores obstaculos se eles optam por
perseguir projetos e cultivar caracteristicas que sao culturalmente codificadas como
femininas, homossexuais ou “ndo brancas”.

Fraser (2007b) demarca que de fato nem toda auséncia de reconhecimento é um
resultado secundario da ma distribuicdo ou da ma distribuicdo agregada a discriminacéo legal.
Para lidar com tais casos, a autora propde que a justica deve ir além da distribuicdo de direitos
e bens e examinar os padrdes institucionalizados de valoracdo cultural; ela deve considerar se

tais padrGes impedem a paridade de participagdo na vida social.
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O centro normativo da concepgdo de justica em Fraser (2007b) é a nogdo de paridade
de participacdo. Para a autora, “paridade” significa a condi¢do de ser um par, de se estar em
igual condicdo com os outros, de estar partindo do mesmo lugar. A autora abre a pergunta de
até que grau ou nivel de igualdade & necessario para assegurar tal paridade. Em sua
formulacdo, além disso, o requerimento moral é que aos membros da sociedade sejam
garantidas as possibilidades de paridade, se e quando eles escolherem participar em uma dada
atividade ou interacdo. N&o ha, porém, nenhuma solicitacdo para que todos realmente
participem em qualquer atividade.

De acordo com essa norma, para a autora, a justica requer arranjos sociais que
permitam a todos os membros da sociedade interagir uns com 0s outros como parceiros. Para
que a paridade de participacdo seja possivel, ela afirma que, pelo menos, duas condicdes
devem ser satisfeitas. Primeiro, a distribuicdo dos recursos materiais deve dar-se de modo que
assegure a independéncia e voz dos participantes, ao que denomina condi¢do objetiva da
paridade participativa. Esta exclui formas e niveis de desigualdade material e dependéncia
econémica que impedem a paridade de participacdo. Desse modo, sdo excluidos os arranjos
sociais que institucionalizam a privacgdo, a exploracdo e as grandes disparidades de riqueza,
renda e tempo livre, negando, assim, a algumas pessoas 0s meios e as oportunidades de
interagir com outros como parceiros. A segunda condicdo requer que os padroes
institucionalizados de valoracdo cultural expressem igual respeito a todos os participantes e
assegurem igual oportunidade para alcancar estima social, ao que denomina condi¢ao
intersubjetiva de paridade participativa. Esta exclui normas institucionalizadas que
sistematicamente depreciam algumas categorias de pessoas e as caracteristicas associadas a
elas. Nesse sentido, sdo excluidos os padrdes institucionalizados de valores que negam a
algumas pessoas a condicdo de parceiros integrais na interacdo, seja sobrecarregando-0s com
uma excessiva atribuigdo de “diferenga”, seja falhando em reconhecer o que lhes é distintivo.

Tanto a condigcdo objetiva quanto a condicdo intersubjetiva sdo necessarias para a
paridade de participacdo. Nenhuma delas sozinha é suficiente. A condicdo objetiva focaliza
preocupac0es tradicionalmente associadas com a teoria da justica distributiva, especialmente
preocupaces relacionadas a estrutura econdmica da sociedade e as diferenciacfes de classes
economicamente definidas. A condicdo intersubjetiva focaliza preocupagdes recentemente
abordadas pela Filosofia do Reconhecimento, como vimos, especialmente preocupactes
relacionadas a ordem de status da sociedade e as hierarquias de status culturalmente definidas
(FRASER, 2007b).
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Dessa forma, uma concepcdo ampla da justica, orientada pela norma da paridade
participativa, inclui tanto redistribuicdo quanto reconhecimento, sem reduzir um ao outro.
Fraser (2007b) aponta que a paridade participativa € uma norma universalista em dois
sentidos: primeiro, ela inclui todos os parceiros na interacdo; e, segundo, ela pressupde o igual
valor moral dos seres humanos.

Dessa maneira, as formas de reconhecimento que a justica exige em qualquer caso
dado dependem das formas de ndo reconhecimento a serem compensadas. Nos casos em que
0 ndo reconhecimento envolve a negacdo da humanidade comum de alguns participantes, o
remédio é o reconhecimento universalista; assim, a primeira e mais fundamental compensacéo
para o apartheid sul-africano foi a cidadania universal “ndo racializada”. Ao contrario,
guando o ndo reconhecimento envolve a negacdo daquilo que é distintivo de alguns
participantes, o remédio pode ser o reconhecimento da especificidade (FRASER, 2007b).

Ao colocar questbes de justica em posicdo central, Fraser (2007b) entende que as
necessidades por reconhecimento de atores subordinados diferem das dos atores dominantes e
que “apenas aquelas reivindicagdes que promovem a paridade de participacdo sao
moralmente justificadas” (FRASER, 2007b, p. 122, grifos da autora).

Assim, Fraser se indaga sobre quais pessoas precisam de qual(is) tipo(s) de
reconhecimento e em quais contextos dependem da natureza dos obstaculos que elas
encontram em relacgdo a paridade participativa.

A partir do momento que Fraser (2007b) reconhece que a justica pode, sob certas
circunstancias, exigir o reconhecimento das particularidades, entdo ela considera que se deve
levar em conta o problema da justificacdo. E levanta as questdes: o que justifica uma
reivindicacdo pelo reconhecimento da diferenga? Como se podem distinguir reivindicacdes de
tal tipo justificadas das ndo justificadas?

Como vimos com a autora, essa norma abrange ambas as dimensbes da justica,
distribuicdo e reconhecimento.

Para Fraser (2007b), os reivindicantes do reconhecimento devem mostrar que 0S
padrdes institucionalizados de valoracdo cultural Ihes negam as condigdes intersubjetivas
necessarias. Em ambos 0s casos, portanto, a norma da paridade participativa € o padrdo para
justificar a reivindicacdo. A paridade participativa serve para avaliar os remedios propostos
contra a injustica. Os reivindicantes devem mostrar que as mudangas sociais que eles
perseguem irdo, de fato, promover a paridade de participacdo. Reivindicantes da
redistribuicdo devem mostrar que as reformas econémicas que eles defendem fornecerdo as

condicgdes objetivas para a participacdo plena daqueles a quem elas sdo atualmente negadas,
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sem exacerbar significativamente outras disparidades. De modo similar, os reivindicantes do
reconhecimento devem mostrar que as mudancas institucionais socioculturais que eles
perseguem fornecerdo as condicGes intersubjetivas necessarias, novamente, sem piorar
substantivamente outras disparidades. Em ambos os casos, mais uma vez, a paridade
participativa é o padréo para justificar propostas de reforma.

A par da ma distribuicdo e do ndo reconhecimento, Fraser (2007a) aponta para o
problema da méa representacdo, configurando um tripé: redistribui¢do, reconhecimento e
representacdo. Aqui, também, a tarefa € desenvolver uma politica tridimensional que equilibre
e integre tais preocupacdes.

Politicas de representacdo, para a autora, podem colaborar para reequilibrar os
problemas de redistribuicdo e reconhecimento. A ma representacao esta relacionada ao que a
autora chama de mau enquadramento, que configura formas de injusticas em escala maior,
que sdo de ordem transnacional.

Tais problematicas concernem ao movimento das lutas politicas que tem se
configurado na dimensédo das injusticas sociais, por redistribuicdo, das injusticas culturais e
simbolicas, por reconhecimento, e das injusticas de ordem do mundo globalizado, por
representacdo. O que implica um modelo tridimensional de justiga.

O mau enquadramento, portanto, exclui algumas pessoas ou grupos da participacao
politica, retirando sua capacidade participativa em razao de limites impostos por determinada
comunidade; assim, tem-se uma espécie falsa de representacdo politica, que ocorre quando
elites — nacionais ou transnhacionais — monopolizam a delimitacdo do enguadramento,
obstando a participacdo dos prejudicados nesse processo e bloqueando a criagdo de instancias
propriamente democréaticas (CABRAL, 2012). Em nossos termos, podemos indagar: que
identidades tém ou ndo direito a representacdo?

Considerando isso, Fraser levanta algumas questbes politicas importantes: como
poderemos delinear uma estratégia coerente para reparar as injusticas de estatuto, de classe e
de representacdo no contexto da globalizacdo? Como é que podemos integrar os melhores
aspectos da politica de redistribuicdo, da politica de reconhecimento e da politica de
representacdo de forma a desafiar a injustica em ambas as frentes?

Se, por sua vez, a negacdo do reconhecimento das identidades constitui problema
central as questdes de ordem politica, cabe refletir como o reconhecimento se conforma no
seio dos moldes dessa dimensdo politica, uma vez que esta, em nosso tempo, tem por
paradigma a biopolitica. Talvez por esse caminho possamos pensar a dinamica politica em

jogo que delineia as formas de afirmacao e negagdo do reconhecimento enquanto questao de
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paridade social nos termos politicos, na medida em que o reconhecimento se d& de modo

perverso.
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1.3 Biopoliticas de reconhecimento

“Por tras do longo processo antagonistico que leva
ao reconhecimento dos direitos e das liberdades
formais est4, ainda uma vez, o corpo do homem
sacro com seu duplo soberano, sua vida
insacrificvel e, porém, matavel” (AGAMBEN,
2010, p. 17).

Ja no inicio de seu projeto Homo Sacer, Giorgio Agamben, embora ndo aprofunde a
discussdo sobre o reconhecimento, deixa-nos essa aporia como um fio solto que abre o
caminho para pensar uma problematica: se, por um lado, tivemos conquistas na dimensdo do
reconhecimento e das liberdades formais, por outro, nessa mesma estrutura que as sustenta,
estd o homo sacer, nos limites entre uma espécie de sobrevivéncia e a morte, com seu corpo
matavel, porém insacrificavel.

Isso implica, por sua vez, que embora o reconhecimento tenha se tornado
indispensavel no cenério social de nosso tempo, no paradigma politico compreendido por
Agamben (2007) ele também pode operar como um dispositivo da biopolitica.

Se 0 esquema da biopolitica, como mostrou Foucault (2006), pretende o controle
populacional, o dispositivo com que opera o estratagema do controle das identidades é o
reconhecimento.

A emergéncia das diferencas dos sujeitos, na medida em que surgem diferentes
identidades ndo substanciais, portanto, busca ser capturada pelos modos com que se operam
os dispositivos biopoliticos, na medida em que se da o reconhecimento de tais diferencas, sao
capturados pelos enquadres da biopolitica, e produz enclausuramentos em moldes identitérios.

Se, por um lado, as demandas por reconhecimento compreendem a necessidade de dar
conta das demandas identitarias, por outro, as formas de reconhecimento estdo condicionadas
a condicBes normativas de reconhecimento, como demarca Judith Butler (2015). Honneth
parece concordar com tal alegacdo, quando finaliza seu Luta por reconhecimento discutindo
acerca das condicOes intersubjetivas do reconhecimento, entretanto, ndo aprofunda essa
analise, que fica como um fio em aberto que permite levantar problematicas para possiveis
investigagoes.

Se, portanto, existem condi¢fes normativas do reconhecimento, como alega Butler,
que se definem, entre outros modos, por enquadres ontologicos nos quadros normativos da
biopolitica, esses enquadres conformam-se pelas dimens6es do reconhecimento que se dirige

as identidades, pressuposto por politicas identitarias, e se configuram assim enquanto
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dispositivos biopoliticos de reconhecimento — noutros termos, o que estamos chamando aqui
de (bio)politicas de reconhecimento.

A apreensdo das identidades no ambito da vida social e politica acontecem, assim, sob
as molduras do reconhecimento. O reconhecimento conforma-se, nesses moldes, como uma

operacao de poder de apreensdo do “ser”, por categorias de identidade.

O ‘ser’ da vida é ele mesmo constituido por meios seletivos; como resultado,
ndo podemos fazer referéncia a esse ‘ser’ fora das operacdes de poder e
devemos tornar mais precisos 0s mecanismos especificos de poder mediante
0s quais a vida é produzida (BUTLER, 2015, p. 14).

Butler se pergunta em que condicdes é possivel apreender uma vida. Aqui nos cabe a
pergunta: em que condicdes € possivel apreender uma identidade, um “ser”? A capacidade de
apreensdo pelo reconhecimento das identidades é parcial ou totalmente dependente das
normativas ontoldgicas que definem politicas de identidade nos moldes da normatividade tida

hegeménica.

Se o reconhecimento é um ato, ou uma prética, empreendido por, pelo
menos, dois sujeitos, e que, como sugeriria a perspectiva hegeliana, constitui
uma agdo reciproca, entdo a condi¢cdo de ser reconhecido descreve essas
condigdes gerais com base nas quais 0 reconhecimento pode acontecer, e
efetivamente acontece (BUTLER, 2015, pg. 20).

Identidades ndo substanciais, que escapam a esses moldes ontoldgicos, sdo, na
distribuicdo hierarquica das identidades normativas, tangiveis numa dimensdo que escapa ao
reconhecimento, o qual, por sua vez, numa espécie de anamorfose, busca expurgar 0 ndo
substancial na tentativa de enquadra-las aos regimes pedagdgicos do humano.

Em que pese o advento das sociedades multiculturais ter propiciado a emergéncia de
novas identidades, portanto, a emergéncia cada vez mais proficua das diferencas, seu
reconhecimento, por outro lado, tem se consolidado apenas a aquelas que aparecem enquanto
diferengas consumiveis, enquanto, por sua vez, uma forma de reconhecimento — que podemos
chamar de radical — da alteridade tem sido sufocada pelas relagdes contingentes aos esquemas
do mercado de consumo, sustentadas numa logica social heddnica e narcisica (CHUL-HAN,
2017).

Destaca Butler (2015, p. 17) que “os sujeitos sdo constituidos mediante normas que,
quando repetidas, produzem e deslocam os termos por meio dos quais 0S sujeitos sdo
reconhecidos”. Assim, para a autora, as condi¢des normativas de reconhecimento se

concernem a partir de uma ontologia historicamente contingente, na qual o reconhecimento
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depende de normas ja definidas para que se efetivel. “Assim, ha ‘sujeitos’ que ndo sdo
exatamente reconheciveis como sujeitos ¢ ha ‘vidas’ que dificilmente — ou, melhor dizendo,
nunca — sdo reconhecidas como vidas” (BUTLER, 2015, p. 17). Em nossos termos, 0
reconhecimento se da por categorias identitarias — como veremos adiante.

Se ha condigdes normativas de reconhecimento, as quais estamos considerando aqui
enquanto um dispositivo da biopolitica, afirma Butler (2015) que também hé as condices de
ser reconhecido. Nessas condi¢cfes, podemos considerar que também se aloca a problematica
de identidade.

Se 0 reconhecimento caracteriza um ato, uma pratica ou mesmo uma cena
entre sujeitos, entdo a ‘condicdo de ser reconhecido’ caracteriza as condigdes
mais gerais que preparam ou modelam um sujeito para o reconhecimento —
0s termos, as convengles e as hormas gerais ‘atuam’ do seu préprio modo,
moldando um ser vivo em um sujeito reconhecivel, embora ndo sem
falibilidade ou, na verdade, resultados ndo previstos. Essas categorias,
convengbes e normas que preparam ou estabelecem um sujeito para o
reconhecimento, que induzem um sujeito desse tipo, precedem e tornam
possivel o ato do reconhecimento propriamente dito. Nesse sentido, a
condicdo de ser reconhecido precede o reconhecimento (BUTLER, 2015,
p. 19).

Se o reconhecivel, em termos identitarios, depreende de uma no¢do normativa de
identidade, ela, a propria identidade, circunscreve-se como a norma. Essa operacdo implica
numa forma de tornar as identidades ndo substanciais em identidades “reconheciveis”; noutros
termos, é uma forma de apreender aos enquadres normativos da ontologia do reconhecimento
as identidades que Ihe escapam. Da mesma forma, enfatiza Lima (2010), se ha condi¢des para
qgue o reconhecimento se efetive ha condi¢Ges para o reconhecimento perverso, isto €, se
existe uma condicdo de quem d& o reconhecimento, esta condiciona quem recebe o
reconhecimento.

Por sua vez, a engenharia estatal moderna tem se ocupado em enfatizar a possibilidade
de uma real democracia, em que se reconheca a participacdo social de diferentes grupos no
processo de administracdo publica; por outro, o reconhecimento dessa participacdo tem se
dado de modo problematico, na medida em que se enclausuram e excluem determinados
grupos, sob os pilares de uma distribuicdo hierdrquica definida por identidades. H4 uma

distribuicéo hierarquica das identidades nos enquadres da vida social, afirma Ranciére (2018).

1 “Ao mesmo tempo, seria um equivoco entender a operagdo das normas de maneira determinista. Os
esquemas normativos sdo interrompidos um pelo outro, emergem e desaparecem dependendo de
operacdes mais amplas de poder, e com muita frequéncia se deparam com vers@es espectrais daquilo
que alegam conhecer” (BUTLER, 2015, p. 17).
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Se o diagnostico de Agamben (2007) de que existe um campo em que se produz uma
espécie de vida nua (vidas que ndo tém reconhecimento no campo da politica, embora no seu
contraponto a politica se dirija a essa vida) € acertado, o reconhecimento das pessoas que
determinam sua inscricdo no ambito dessa forma de vida é definido por essa hierarquia em
que se distribuem as identidades, ou, noutros termos, define-se por quem as pessoas séo, por
suas identidades.

Como destaca Butler (2015, p. 13), “se certas vidas nao sdo qualificadas como vidas
ou se, desde o comeco, ndo sdo concebiveis como vidas de acordo com certos
enquadramentos epistemoldgicos, entdo essas vidas nunca serdo vividas nem perdidas no
sentido pleno dessas palavras”.

A problematica, dira Butler (2015, p. 20, grifos nossos), ndo estd no movimento de
tentar incluir mais pessoas nas normas existentes, porém, “considerar como as normas
existentes atribuem reconhecimento de forma diferenciada”. Nessa afirmagdo de Butler,
embora por um lado se reconheca a importancia do reconhecimento nas sociedades de nosso
tempo, por outro, a autora abre dialogo para entender que o reconhecimento possui diferentes
formas.

E nesse sentido que Lima (2010) aponta que o reconhecimento pode se constituir
também de modo perverso, fazendo com que os individuos fiquem aprisionados numa Gnica
personagem fetichizada, embora sob aparéncia de um processo de movimento de mesmidade.
A identidade, portanto, que, como demarca Ciampa (2009), expressa-se por meio de
personagens, ficaria aprisionada ao mundo da mesmice.

Assim, é nessa dimensdo do reconhecimento, que se d& de modo perverso, que
entendemos que ele pode operar enquanto um dispositivo da biopolitica como forma de
administracdo da identidade — na perspectiva em que Agamben (2010/2008) compreende a
biopolitica —, como forma de manutencdo de uma sobrevivéncia modulavel enquanto vida
vegetativa, a qual, na dimensdo da expressdo identitaria, conforma-se enquanto modulacdes
de personagens, em que se tem personagens moduldveis e possibilidades extremamente
reduzidas de metamorfoses com carater emancipatorio.

A politica contemporanea, para Agamben, estd impregnada de dispositivos que, para
além de ordenar a rotina da vida social, formatam a vida individual, qualificando-a de tal
maneira que ndo é possivel encontrar uma unidade entre as formas assumidas por ela
(BAPTISTA, 2015). Agamben generaliza a nogdo de dispositivo até fazé-la coincidir com
qualguer mecanismo que seja capaz de governar a vida (CASTRO, 2012), assim faz uso da

linguagem como dispositivo ontologico no qual, em nossos termos, encontra sentido afirmar
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que o reconhecimento se constitui enquanto dispositivo de governo das identidades — o
reconhecimento como dispositivo biopolitico. Assim, o reconhecimento, como destaca
Honneth (2003), que se constitui como télos da linguagem, conforma-se, nos modos
biopoliticos da politica contemporanea, enquanto dispositivo linguistico da biopolitica que

pretende capturar a subjetividade.

Generalizando posteriormente a ja amplissima classe dos dispositivos
foucaultianos, chamarei literalmente de dispositivo qualquer coisa que tenha
de algum modo a capacidade de capturar, orientar, determinar, interceptar,
modelar, controlar e assegurar 0s gestos, as condutas, as opinides e 0s
discursos dos seres viventes. N&o somente, portanto, as prisdes, 0S
manicdmios, 0 pandptico, as escolas, as confissdes, as fabricas, as
disciplinas, as medidas juridicas etc., cuja conexdo com o poder e em um
certo sentido evidente, mas também a caneta, a escritura, a literatura, a
filosofia, a agricultura, o cigarro, a navegagdo, 0s computadores, 0sS
telefones, os celulares e — porque ndo — a linguagem mesma, que e talvez o
mais antigo dos dispositivos, em que ha milhares e milhares de anos um
primata — provavelmente sem dar-se conta das consequéncias que se
seguiriam — teve a inconsciéncia de se deixar capturar (AGAMBEN, 2005,
p. 13).

Se a biopolitica enquanto paradigma da politica estabelece uma forma de gestdo dos
limites da vida enquanto uma sobrevivéncia modulavel no limiar entre a vida e a morte,
equiparada a uma espécie de tanatopolitica — como descreve Agamben (2010) —, nos
enquadres biopoliticos do reconhecimento se gestam, em termos identitarios dos sujeitos, uma
forma de gestdo da morte simbolica, na medida em que o reconhecimento que se circunscreve
como perverso, enquanto dispositivo da biopolitica, e mantém formas identitarias
aprisionadas a politicas de identidade que produzem metamorfoses para a morte em sua
dimenséo simbdlica.

Ao acompanhar diferentes narrativas, percebe-se como se encontram histdrias de vida
e histdrias de morte. Vida e morte parecem sempre acompanhar as historias. Vida e morte, eis
a questdo que perpassa todo o enredo das historias de Severino e Severina, trabalhados por
Ciampa (2009). Como mostrou 0 autor, quando as metamorfoses ndo levam a vida, elas séo
produzidas para a morte, seja simbdlica (quando se produzem aprisionamentos identitarios),
seja letal (basta lembramos os altos indices de genocidios de diferentes populagGes que estéo
nas condicdes de subalternidade, bem como os suicidios). Assim, podemos nos perguntar:
afinal, o que determina a morte? Ou, 0 que determina a morte simbolica?

Lembremo-nos do caso da personagem da Severina louca:
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Antes de solteira, tinha aqueles problemas [...] de espiritismo, que tinha
encosto que tomou conta de mim [...] nem pensava em loucura [...] foi
depois disso, que ele (marido) falou que eu era louca, falou pros médicos que
eu era louca [...] os médicos acreditaram [...] e eu acreditei [...] vé o que é,
é duro, é fogo, né, como que pode, 0 que € a mente da gente [...] ele
inventou, pra encobrir a surra [...] e dai eu fiquei louca. E fiquei! [...] Quem
olhava para mim parecia que eu era uma lelé, lelé mesmo; eu andava como
uma tonta, uma biruta, e como que as pessoas conseguem, né! (Severina, em
CIAMPA, 2009, p. 70).

H& ai ndo uma forma de reconhecimento recusado, mas a efetivagdo de um
reconhecimento perverso (LIMA, 2010), que se delineia na gestdo da vida social, nos moldes
de uma bio ou tanatopolitica, como demarca Agamben (2010); nos termos biopoliticos do
reconhecimento, na medida em que se observa uma gestdo da morte simbdlica, em que ele se
circunscreve de modo perverso — enquanto reconhecimento perverso —, que constitui 0 Unico
reconhecimento possivel de uma personagem estigmatizada; assim, nem a vida nem a morte,
mas uma morte simbolica: a sobrevivéncia.

Lembremo-nos do caso de Ana, analisada por Lima (2010), em que ela modula as
personagens anorexica, deficiente, louca-suicida, moribunda-que-ndo-morre, que transcreve
anamorfoses de si mesma nas quais ndo se reconhece, porém, delineia o reconhecimento
perverso de uma mesma personagem fetichizada, enquanto modulac¢des da personagem doente
mental.

Como vimos com Agamben (2008), nos enquadres biopoliticos, nem a vida nem a
morte, mas a sobrevivéncia; uma sobrevivéncia modulavel a qual se interpde enquanto gestdo
da morte simbdlica por vias de um reconhecimento perverso que implode na sobrevivéncia de
personagens modulaveis fetichizadas.

O reconhecimento perverso a que nos referimos, nos casos estudados por Lima, é o
reconhecimento da cidadania como indutora de praticas que operam a seletividade da
demanda e dos tipos de intervencdo, priorizando o patoldgico, excluindo a dimensdo da
producdo social da vida; esse tipo de reconhecimento exige que 0 sujeito assuma uma
identidade estigmatizada que permita a ele acesso ao cuidado em saude mental usando esse
estigma como moeda de troca. Por exemplo, alguém que possui um diagnostico psiquiatrico
passa a ser reconhecido nos servicos de saude mental a partir de sua patologia, e esta se torna
a possibilidade de acesso a um servico que lhe é de direito (OLIVEIRA, 2018). Nesse sentido,
podemos observar que o reconhecimento se da de modo perverso enquanto enquadre dos
dispositivos biopoliticos.

Podemos ainda vislumbrar o caso de Molly, trabalhado por Decome Poker (2014),

uma garota que vivia em situagdo de acolhimento institucional para criancas e adolescentes,
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que ao negar as ideologias instituidas ¢ reconhecida como “louca-sem-razao”, regulada pelas
formas de reconhecimento perverso.

Como destaca Decome Poker (2014), o estigma “louca-sem-razao” ¢ o inicio da
desmoralizacdo de seu eu, da carreira moral que tentam tracar para aniquilar aquilo que
ameaca o0 universo simbolico da instituicao.

Podemos tomar os casos de Francisco ou Antonio, trabalhados por Holanda (2016),
em que se busca enquadra-los num determinado tipo de categoria, ou identidade, ou
diagnostico de dependentes quimicos, os quais encarnam diferentes personagens, mas o
reconhecimento que lhes é tentado ser dirigido a todo tempo € o reconhecimento perverso,
que produz modulagdes da personagem dependente quimico.

O reconhecimento perverso que nesses casos se empreende desconsidera toda a
historia do sujeito e concentra suas problematicas de vida em pontos especificos, ligados,
muitas vezes, as patologias do contemporaneo. Isso ndo permite, porém, uma Visdo
paralactica, que o define como um padrdo de deslocamento aparente de um objeto causado
pela mudanca do ponto de observacdo, que permite uma nova linha de visdo, refor¢ando a
importancia do fato de que sujeito e objetos sdo sempre mediados, e ndo absolutos — para
reconhecer as anamorfoses expressas (HOLANDA, 2016).

Nesse caminho observa-se que o reconhecimento, quando instituido na politica
publica, conforma esta enquanto politica de identidade, o que, na maioria dos casos,
corresponde as formas biopoliticas. Souza (2011) aponta que o reconhecimento social para a
populacdo atendida limita, consequentemente, o processo continuo formativo (vir a ser a si
mesmo) das identidades psicossociais, que, ao invés de emancipadas, fazem-se permanecidas
perversamente em suas caréncias, limitacfes e pobrezas sociais. O acesso a politica publica é
condicionado, como vemos, a uma politica identitaria.

Tal diagnostico se expressa nos casos estudados por Souza (2011) em que 0S usuarios
do Sistema Unico de Assisténcia Social precisam se representar, para serem assistidos, por
identidades “‘positivamente” assistidas ou identidades ‘“negativamente” discriminadas, nas
quais as “populagdes-alvo” sempre sdo distinguidas por algum déficit. Assim, criam-se
categorizac@es: invalidos, carentes, deficientes, descamisados, marginais, idosos, criangas em
dificuldade, familias “desestruturadas”, “economicamente frageis” etc.; categorizacdes as
quais os assistidos sdo levados obrigatoriamente a representar e sem as quais ndo podem ter
garantidos a assisténcia e seu “direito”. E nesse sentido que opera a politica enquanto

paradigma biopolitico, na medida em que inclui excluindo: produzindo uma vida nua,
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enquanto sobrevivéncia moduldvel; modulam-se identidades fetichizadas para demarcar o
lugar de incluséo que, ao mesmo tempo, exclui.

Isso, por sua vez, como destacardo algumas investigacbes — Lima (2009), por
exemplo, entre outras, como vimos —, ndo aponta que nesses casos ndo houve ou ndo se
efetivou o reconhecimento, pelo contrario, houve e se efetivou sim o reconhecimento, todavia,
um reconhecimento que ndo é pds-convencional, tampouco paralactico, mas uma forma de
reconhecimento perverso, em que se produz uma espécie de morte simbdlica, gerenciada na
I6gica dos dispositivos biopoliticos, que enclausuram as possibilidades de ser no mundo em
formas modulaveis de personagens fetichizadas. Nos casos trazidos nessas investigacdes, 0s
individuos tiveram de se subsumir a politicas de identidades depreciativas, categorizacdes
sociais discriminativas, para serem reconhecidos nos enquadres das (bio)politicas de
reconhecimento.

Se, como aponta Fraser (2007), o reconhecimento consiste em uma forma de justica
social, o qual pretende a paridade participativa dos sujeitos como iguais dentro do status
social, o reconhecimento perverso, enquanto dispositivo biopolitico, conforma uma relacéo de
excecdo, como uma forma extrema de relacdo que inclui unicamente através da exclusao;
reconhece-se para incluir excluindo modulagdes de personagens fetichizadas; reconhece, nos
termos de Agamben, como vida nua — inclui numa politica que desumaniza o sujeito politico e
0 esvazia de seus direitos.

O caso de Davi, trabalhado por Furlan (2015), é bem emblematico nesse sentido. Davi
narra sua histéria quando adulto, a qual demarca que teve uma trajetéria em que foi abrigado
num abrigo para criangas e adolescentes aos 3 anos de idade e saiu depois de 7 anos, com 10
anos de idade, retornando ao convivio de sua familia de origem. Se, por um lado, a politica,
nos enquadres da biopolitica, é dirigida a corpos buscando inseri-las, no seu contraponto ela
se produz como vida nua, excluindo-as, como vemos na histéria de Davi.

Nesses termos, a politica se constrdi e se dirige a pessoas que nela se inscrevem, mas
se registra por sua ndo inscri¢do; sao vidas produzidas como vida nua.

Na estima social (HONNETH, 2003) ha uma forma de inclusédo social da pessoa numa
comunidade por meio do reconhecimento, que reconhece suas propriedades individuais
enquanto sujeito. No reconhecimento perverso hd uma forma falsa de inclusdo que diz “vocé
estd aqui”, mas que na mesma medida exclui, fetichiza e diz “vocé esta ai”. Nessa esteira 0
reconhecimento se conforma enquanto dispositivo biopolitico (como vimos com Agamben
2008; 2010), na medida em que desempenha um enquadre biopolitico que produz uma

politica que se faz para o outro, excluindo-o, colocando o dentro fora — eis a dialética da



61

biopolitica: uma politica que se dirige ao sujeito que inclui excluindo-o. No campo da
biopolitica do reconhecimento ha uma espécie de inclusdo exclusiva, como forma extrema da
relacdo que inclui alguma coisa unicamente através da sua exclusdo. Ela é aquilo que nédo
pode ser incluido no todo ao qual pertence e ndo pode pertencer ao conjunto no qual esta
desde sempre incluido. O que emerge nessa figura-limite é a crise radical de toda
possibilidade de distinguir com clareza entre pertencimento e inclusdo, entre o que esta fora e
0 que esta dentro, o que se delineia como vida nua enquanto vida abandonada. No campo da
vida nua, a politica desumaniza o sujeito enquanto politico e seu desejo humano é esvaziado
de significado, o que faz com que qualquer reivindicacdo politica perca sua importancia,
esvaziando o sentido do direito como garantidor de suas demandas; a vida nua é a vida
produzida na excecdo, como vida fora da politica que esta dentro excluindo-a.

Se h& uma forma de reconhecimento implicativo, em que se convoca/convida o outro a
narrar-se de outro modo, 0 reconhecimento perverso convoca 0 outro a narrar-se a partir de
politicas identitarias nos enquadres dos regimes normativos da biopolitica.

Ainda que o reconhecimento convoque a uma narrativa aparentemente outra, como se
convocasse uma alteridade ou diferenca, esta apenas lhe é apreendida quando circunscrita nos
regimes das diferencas consumiveis no &mbito da I6gica do mercado de consumo; dito em
nossos termos, 0 que se reconhece sdo modulagdes de personagens fetichizadas.

Se, como vimos ao decorrer do texto, o reconhecimento se apresenta no
contemporaneo, no seio das sociedades transculturais, enquanto necessidade vital humana, por
outro lado, por trds do reconhecimento, como vimos com Agamben, ainda estd o corpo do
homo sacer com seu duplo soberano, sua vida matével, porém insacrificavel; o
reconhecimento ainda constitui uma forma de reconhecimento que se da de modo perverso,
que circunscreve as identidades no campo das estruturas biopoliticas do poder, a qual o
reconhecimento se dirige para incluir excluindo. Se o reconhecimento, por um lado, é questao
vital humana para 0s processos que apontam o horizonte da emancipacao, por outro, as saidas
emancipatérias sdo capturadas pelos dispositivos biopoliticos de controle, os quais, no
tangivel as identidades, produzem formas modulaveis de ser e existir. Se a biopolitica, em
seus enquadres do poder, pretende o controle de corpos populacionais, no registro das
identidades ela faz uso do dispositivo do reconhecimento. Assim, faz o controle pelos modos
de gestdo simbolica, via reconhecimento perverso, que produz personagens modulaveis,
enquanto modus operandi de existéncia, isto é, a identidade como morte simbdlica — um

aprisionamento a infinitas modulagdes de personagens fetichizadas.
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Diagndstico semelhante ao nosso é realizado por Judith Butler (2017), em A vida
psiquica do poder, quando destaca que o reconhecimento se conforma também como estrutura

de poder.

N&o é que exigimos o reconhecimento do outro, e que uma forma de
reconhecimento nos é conferida através da subordinacdo, mas sim que
dependemos do poder para nossa prépria formacdo, que essa formacao é
impossivel sem a dependéncia e que a postura do sujeito adulto consiste
precisamente na negacdo e na reencenacdo dessa dependéncia (BUTLER,
2017, p. 18).

Como poder exercido sobre o sujeito, o reconhecimento, ndo obstante, € um poder
assumido pelo sujeito, uma suposi¢do que constitui o instrumento do vir a ser do sujeito.

Acompanhando o raciocinio de Butler, o reconhecimento como poder (como
biopolitica) age sobre o sujeito, torna-o sujeito possivel, como condicdo de possibilidade e
ocasido formativa; e é retomado e reiterado no proprio ser e agir do sujeito. O reconhecimento
ndo so6 age sobre o sujeito, mas também o pde em ato.

Assim, o reconhecimento ndo apenas tem papel na formacdo dos sujeitos, mas também
domina e oprime, o que, nesse sentido, significa que o reconhecimento possui efeitos
reguladores. Se o reconhecimento existe para formar e também dominar e oprimir os sujeitos
existentes, em que isso consiste? (Trataremos essa questdo melhor no capitulo sobre
modulacdo).

Se as formas reguladoras do reconhecimento se sustentam em parte pela formacéo dos
sujeitos, e se essa formacdo acontece de acordo com os requisitos do proprio reconhecimento,
como incorporacdo de suas normas, entdo cabe pensar esse processo e investigar como ele
determina a topografia das identidades.

Assim, destaca Butler (2017), o prego de existir € a sujei¢cdo ao poder, pensado aqui
nos termos biopoliticos do reconhecimento, ao qual o sujeito estd fadado ao buscar sua
propria existéncia. “Quando as categorias sociais garantem uma existéncia social reconhecivel
e duradoura, muitas vezes se prefere aceita-las, ainda que funcionem a servi¢o da sujeicéo, a
ndo ter nenhuma existéncia social” (BUTLER, 2017, p. 29), na medida em que ndo se existe
sem reconhecimento. Nessa esteira, 0 reconhecimento coloca a sujeicdo como condicional
rendicdo. “Ser radicalmente privado do reconhecimento ameaca a propria possibilidade de
existir” (BUTLER, 2018, p. 47).

Isso significa que, antes de qualquer possibilidade de uma compreensdo critica do
reconhecimento, existe uma abertura ou vulnerabilidade ao reconhecimento, que antecipa a

escolha de uma identidade através da identificagdo com o reconhecimento.
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Nesse sentido, o reconhecimento é uma forma de interpelagdo ao sujeito, ao qual dita

as normas que devem ser reconhecidas e internalizadas pelo sujeito e constituir sua identidade

e consciéncia. Ha uma virada do sujeito em direcdo a essa interpelacéo, destaca Butler (2017).

Reconhecer € um interpelar, existe um interpelado que precede a interpelacdo, assim

como o reconhecer precede ao interpelado.

E destaca que:

En este sentido, como condicion previa e esencial para la formacion del
sujeto, existe cierta disposicion a ser apremiado por la interpelacion
autoritaria, lo cual sugiere que uno/a esta ya, por asi decir, en relacion con la
voz antes de responder a ella, estd ya comprometido/a con los términos del
reconocimiento errado pero vivificador que oferece la autoridad a la que
posteriormente se rinde. O quizas ya se ha rendido antes de dar se la vuelta y
este gesto no es mas que el signo de la inevitable subimision por la cual es
establecido como un sujeto posicionado en el lenguaje como posible
destinatario (BUTLER, 2001, p. 125)2.

La vuelta en direccion a la ley indica cierto deseo de ser contemplado por la
cara de la autoridad y quizas también de contemplar la, es una version visual
de una escena auditiva — una fase del espejo 0, quizds mas adecuadamente,
un ‘espejo acustico’ — que propicia el reconocimiento errado sine cual
elsujeto no puede alcanzar la socialidad. Segun Althusser, la subjetivacion es
um reconocimiento errado, una totalizacion falsa y provisional (BUTLER,
2001, p. 125-126).

Se 0 sujeito s6 pode garantir sua existéncia nos termos do reconhecimento, € 0

reconhecimento exige a sujeicdo para a subjetivacdo, perversamente é preciso se render a ela

para continuar afirmando sua prépria existéncia. Nesses termos, o0 reconhecimento é

entendido como perverso (LIMA, 2010).

Claro esté que:

A questdo do reconhecimento é importante porque se dizemos acreditar que
todos 0s sujeitos humanos merecem igual reconhecimento, presumimos que
todos 0s sujeitos humanos sdo igualmente reconheciveis. Mas e se 0 campo
altamente regulado da aparéncia ndo admite todo mundo, demarcando zonas
onde se espera que muitos ndo aparecam ou sejam legalmente proibidos de
fazé-lo? Por que esse campo é regulado de tal modo que apenas
determinados tipos de seres podem aparecer como sujeitos reconheciveis, e
outros ndo podem? Na realidade, a demanda compulsoria por aparecer de um
modo em vez de outro funciona como uma precondi¢ao para aparecer por Si
s0. E isso significa que incorporar a norma ou as normas por meio das quais

2 Preferimos utilizar a traducéo no espanhol do livro Mecanismos psiquicos del puder de Butler, uma
vez que a traducdo dele no portugués traz o conceito de “reconocimiento errado” traduzido por
“desconhecimento”, o que pode ter conota¢des profundas e até equivocadas na discussdo do texto da
autora. A nocdo de reconhecimento que Butler traz nesse texto € semelhante a que estamos
trabalhando aqui: que o reconhecimento se constitui também como um mecanismo de poder.
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uma pessoa ganha um estatuto reconhecivel é uma forma de ratificar e
reproduzir determinadas normas de reconhecimentos em detrimento de
outras, estreitando o campo reconhecivel (BUTLER, 2018, p. 42).

Nesse sentido, Butler (2018) se indaga: quais humanos contam como humanos? Quais
humanos sdo dignos de reconhecimento e quais ndo séo? Que normas racistas, por exemplo,
operam para distinguir aqueles que podem ser reconhecidos como humanos e 0s que nao
podem? E, nos termos aqui propostos, quais normas das formas de reconhecimento perverso
separam humanos de ndo humanos?

Butler (2018) destaca que o fato de poder perguntar quais humanos séo reconhecidos e
quais nao significa que existe um campo distinto do humano que permanece irreconhecivel,
de acordo com as normas dominantes, mas que é obviamente reconhecivel dentro do campo
epistémico aberto pelas formas contra-hegemdnicas de conhecimento. Por outro lado, um
grupo de humanos é reconhecido como humano e outro grupo de humanos, que sdo humanos,
ndo é reconhecido como humano.

Eis a problematica: humanos reconhecidos como humanos e humanos néo
reconhecidos como humanos. A isso Butler (2017; 2018) nominou como formas de
reconhecimento equivocado.

Em nossos termos, cabe demarcar que a aqueles dos quais se entende que houve uma
forma de reconhecimento negada ou equivocada, ndo necessariamente o foi. A tese aqui é que
ha nesse contexto formas de reconhecimento dirigidas a tais destinatarios, mas uma forma de
reconhecimento perverso que se concretiza nos moldes das estruturas de poder enquanto
dispositivo da biopolitica. H4 uma forma de reconhecimento ndo que é negado, na condicao
do humano, mas que afirma seu contrario: predica 0 outro como ndo humano.

Somos lancados nesse dilema cruel: formas de reconhecimento que reconhecem certos
grupos como ndo humanos. Eis a dindmica do reconhecimento perverso enquanto dispositivo
da biopolitica.

Acompanhando seu pensamento, Butler (2018) demarca que existem normas de
reconhecimento que sdo hierarquicas e excludentes. Ela enfatiza que ha reconhecimentos
completos, parciais e falsos, e, para Lima (2010), perversos. Tais normas estabelecem um
campo no qual se define quem pode ser reconhecido ou ndo e aqueles a quem se dirigem as
formas de reconhecimento perverso. Nesses termos, a biopolitica condiciona as questdes
normativas que se colocam acerca do reconhecimento.

O que algumas vezes chamamos “direito” ¢ tacitamente apoiado por esquemas

regulatérios que qualificam apenas certos sujeitos como elegiveis para 0 exercicio desse
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reconhecimento. Assim, ndo importa qudo “universal” o direito possa parecer, o seu
universalismo é minado por formas diferenciais de reconhecimento de poder que qualificam

guem pode ou ndo ser reconhecido.

Para ser participante da politica, se tornar parte de uma acdo concertada e
coletiva, uma pessoa precisa ndo apenas reivindicar a igualdade (direitos
iguais, tratamento igual), mas agir e peticionar dentro dos termos da
igualdade, como um ator em pé de igualdade com os outros (BUTLER,
2018, p. 59).

Isso remete a problematica apontada por Fraser acerca do direito a paridade
participativa, nos termos do reconhecimento e da representacdo. Se, por um lado, tal forma de
reconhecimento garante a participacdo politica, por outro, nos termos do reconhecimento
condicionado a biopolitica, ele nega tal participacao.

Se entendermos, portanto, que a certos grupos sao dirigidas formas de reconhecimento
perverso condicionadas a biopolitica, como, entdo, é possivel que tais grupos possam falar e
fazer suas reivindicagoes?

Para Butler (2018), algumas vezes as normas de reconhecimento nos restringem de
maneira que pdem em risco a nossa capacidade de viver. As mesmas categorias de
reconhecimento que nos parecem prometer a vida nos tiram a vida.

Se a questdo do reconhecimento esta ligada ao fato de levar uma vida, e talvez essa
seja a questdo que a define, entdo o reconhecimento aparentemente esta ligado a biopolitica
desde a sua génese. Pois, como vimos, biopolitica se refere aos poderes que organizam a vida,
incluindo aqueles que a expdem diferencialmente as vidas em condicdes precarias como parte
de uma administracdo das populaces por meios governamentais ou ndo, e que estabelecem
um conjunto de medidas para a valoracdo da vida em si. Ao indagar como organizar a prépria
vida, ja estou negociando com as formas de poder. A questdo do reconhecimento individual
esta ligada a biopolitica na medida em que se delineia acerca de que vidas importam e de que
vidas ndo importam. Tais problematicas colocam em questdo acerca de que podemos tomar
como garantido o fato de todos 0s humanos vivos carregarem o estatuto de sujeito que é digno

de protecdes e direitos, com liberdade e sentido de pertencimento politico.

Na verdade, ndo poderiamos comecar a entender por que é tdo dificil viver
uma vida boa em uma vida ruim se ndo féssemos vulneraveis as formas de
poder que exploram ou manipulam o nosso desejo de viver. Desejamos
viver, até mesmo viver bem, no dmbito de organizagdes sociais da vida,
regimes biopoliticos que por vezes caracterizam nossa vida como
dispensavel e negligenciavel, ou, pior, que buscam negar a nossa vida. Se
ndo podemos persistir sem as formas sociais de vida, e se as Unicas formas
sociais de vida disponiveis sdo as que trabalham contra a perspectiva da
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nossa vida, estamos diante de um dilema problematico, ou mesmo
impossivel (BUTLER, 2018, p. 230).

Butler (2018) destaca que € claro que essa questdo se torna mais aguda para alguém
que ja entende a si mesmo como um tipo dispensavel, enquanto uma vida ndo valorizada.
Trata-se de alguém que entende que nédo sera passivel de luto. Quando nao se tem certeza se
havera comida ou abrigo, ou se esta certo de que nenhuma rede ou instituicdo social ira lhe
amparar se necessario, & porque se passou a pertencer aos ndo passiveis de luto.

As politicas de reconhecimento contemporaneas, por um lado, insistem na
interdependéncia das pessoas, assim como nas obrigacdes éticas e politicas decorrentes de
qualquer politica que prive uma populacdo de uma vida possivel de ser vivida. Por outro lado,
na medida em que se condiciona as condic¢des biopoliticas, opera como um modo de enunciar
e destituir populaces inteiras de valor.

No entremeio, como vimos com Agamben, a biopolitica ndo produz a vida, mas uma
espécie de sobrevivéncia; uma sobrevivéncia modulavel que pendula entre a vida e a morte,
como uma vida vegetativa indefinida de um humano separado do ndo humano. A biopolitica,
em nosso tempo, consiste em produzir em um corpo humano a separacéo absoluta entre o ser
vivo e o ser que fala, entre zoé e bios, 0 ndo humano e o humano; noutros termos, a
sobrevivéncia.

Nessa altura, podemos observar que 0 reconhecimento aparece como uma aporia:
como paralaxe e como perverso. Como paralaxe se da a saber em seus diferentes aspectos —
amor, direito e solidariedade (HONNETH, 2003) — como possibilidade de reconhecer a
diferenca dos sujeitos, nos termos de sua auténtica alteridade, possibilitando o
desenvolvimento de suas autorrelacBes praticas conseguintes: autoconfianga, autorrespeito,
autoestima e, em sintese, autonomia. Em sua dimensdo perversa, o reconhecimento opera
condicionado aos regimes da biopolitica, na medida em que o deixar sobreviver enquanto
vida vegetativa implica uma vida aprisionada ao mundo das modulacdes, uma sobrevivéncia
modulavel indefinida ao reconhecimento de um ndo humano separado do humano, mas de
modo ndo concebivel.

Nesse sentido, as formas de reconhecimento perverso, na medida em que operam sob
0 regime da biopolitica contemporanea, impactam sob a dimensdo subjetiva da identidade
conformando modulagdes de personagens fetichizadas, como veremos nos capitulos

seguintes.
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2 IDENTIDADE

2.1 Identidade como problema politico

Enquanto no capitulo anterior j& se p6de vislumbrar acerca de como a identidade
conforma uma problematica politica, reservamos um momento no texto para caracterizar
como o fenbmeno da identidade, além de um problema politico de reconhecimento, constitui
por si uma questéo politica.

Como ensinou Antonio Ciampa (2009, p. 132), “uma identidade concretiza uma
politica, da corpo a uma ideologia”. Nesse sentido, a identidade “deve ser vista ndo como
questdo apenas cientifica, nem meramente académica: é sobretudo, uma questdo social, uma
questdo politica” (CIAMPA, 2009, p. 132-133, grifos nossos).

Como mostrou Jacques Ranciére (2018), a vida social tem se organizado a partir de
uma distribuicdo hierarquica das identidades, em que se operam relacBes de opressdo e de
dominacdo, que distribuem hierarquicamente lugares e fungbes sociais engendrados por
interesses de ordem politica para manuten¢do das estruturas do poder.

Conceber essa distribuicdo das identidades nos parece mais que Obvia. Somos
submetidos a lugares e fungbes sociais a partir das identidades que nos atribuem. A
problematica reside justamente nesse escopo, onde, devido a uma distribui¢do injusta desses
lugares e funcbes, identidades sdo alocadas a subalternidade e outras, a condi¢do de
dominadores; mantém-se, por determinac@es identitarias, portanto, a dindmica das relacGes de
poder entre senhor e escravo.

Nesse sentido, as estruturas de poder determinam os privilégios e 0s interesses que
favorecem certas identidades em detrimento de outras, e a identidade opera enquanto politica
estratégica no circuito das relacdes sociais que mantém as estruturas de poder. Nessa estrutura
hierarquica, determinadas identidades sdo privilegiadas, enquanto outras sd8o mantidas na
exclusdo e subalternidade. Nos moldes de participacédo politica, podemos lembrar, as relacdes
gue se estabelecem sdo permeadas por privilégios de alguns e silenciamento de outros. Como
destaca Juracy Almeida (2005),

Essas politicas sdo, por consequéncia, politicas regulatérias que visam
cristalizar os papéis e os lugares sociais, assim como as correspondentes
identidades dos individuos. Elas (politicas) tém um carater contrastativo, que
se evidencia em nucleos de pensamento e acdo associados a afirmacgdo de
uma auto-imagem positiva do individuo (eu) ou dos membros de um
determinado grupo (n6s) em contraste com a atribuicdo de uma imagem
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negativa de outros individuos ou dos membros de outros grupos (eles). Neste
sentido, essas politicas de identidade envolvem um conjunto de
representacdes, ideologias e estigmas (ALMEIDA, 2005, p. 132).

Essa logica é facilmente identificada nos contextos de participacdo e das lutas
politicas, como em conselhos gestores, conferéncias de politicas publicas, movimentos sociais
e outros espacos de disputa politica, em que a distribuicdo das identidades, entre aqueles que
sdo poder publico e aqueles que sdo sociedade civil, delineiam-se por relacfes assimétricas
que se demarcam por seus lugares e funcbes sociais. Dito de outro modo, as relacGes
assimétricas que se circunscrevem entre poder publico e sociedade civil sdo determinadas pela
estrutura de poder que distribui as identidades de modo hierdrquico. Podemos perguntar,
portanto, “pode falar o subalterno?” (SPIVAK, 2010); ou, trazendo para nossa problemaética,
“qual o reconhecimento que se da ao subalterno?”. Assim, destaca Almeida (2005), as
politicas de identidade regulatérias reforcam a heteronomia e retiram a legitimidade das agdes
e dos discursos autbnomos dos individuos e dos grupos subalternos, inferiorizados e
marginalizados, negando-lhes representatividade na cena publica. E nesse sentido que a
incluséo social pode se dar de modo perverso (SAWAIA, 2007), uma vez gue nao considera o
processo social gerador da exclusdo e d& manutencéo as identidades excluidas ou assistidas.
E, como vemos no artigo primeiro da Declaragéo de 1948, “todos os homens nascem livres e
iguais em dignidade e direitos”. Todavia, destaca Coimbra (2000, p. 142), “sempre estiveram
fora desses direitos a vida e a dignidade os segmentos pauperizados e percebidos como
‘marginais’: os ‘deficientes’ de todos os tipos, os ‘desviantes’, os miseraveis, dentre muitos
outros”. Hé& identidades, dentro de uma logica de distribuicdo hierdrquica, que sao
marginalizadas as politicas publicas (de identidade), assim como identidades alocadas a essas
politicas que sdo “positivamente” assistidas ¢ “negativamente” discriminadas. Elas operam no
sentido de discriminar identidades para desenvolver estratégias de compensagdo social bem
como inser¢do no mercado de trabalho, podendo “correr o grande risco de transformarem
facilmente a discriminacdo positiva das necessidades em discriminagdo negativa das caréncias
dos assistidos” (SOUZA, 2011, p. 115). Assim, as politicas publicas perpassam pela questdo
da formacdo psicossocial das identidades dos beneficiarios e podem desembocar em formas
de discriminacdo e mitificacdo identitaria, em que a identidade renegada do excluido passa a
ser a identidade funcional do assistido, na qual ocorrem a fortificacdo e ampliagdo do sistema
(SOUZA, 2011).

Nessa altura ja podemos conceber que as formas de reconhecimento se fundamentam

em politicas de identidade. Nessa medida, as formas de reconhecimento perverso se
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fundamentam em (bio)politicas de identidade, as quais produzem enclausuramentos
subjetivos que prescrevem de modo ideoldgico formas de ser e agir no mundo. As politicas de
identidade que se substanciam enquanto dispositivos biopoliticos conformam formas de
regulacao e administracdo das identidades, uma vez que subsumem formas de reconhecimento
perverso e personagens fetichizadas. Aqui calha a pergunta: se todo reconhecimento se
fundamenta numa politica de identidade, ndo seria, por sua vez, todo reconhecimento um
dispositivo biopolitico? (Os caminhos que essa indagacdo abre sdo muitos. Essa problematica
ird aparecer durante o decorrer deste trabalho).

Se, por um lado, as politicas de identidade conformam problema ao reproduzirem
mitificacGes identitarias (CIAMPA, 2009) quando ligadas a formas de reconhecimento
perverso, por outro, é pela afirmacdo dessas mesmas politicas de identidade, como vimos no
capitulo, que se tem operado as lutas politicas em busca por reconhecimento e emancipacéo.
Nesse sentido, assim como reconhecimento, as politicas de identidade se apresentam, como
veremos, de modo aporético: como modos de regulacdo e emancipacéo das identidades.

Ranciére (2009) cita o exemplo do cidaddo na politica de Aristételes: seria aquele que
toma parte no governar e ser governado. Estabelece-se, assim, uma politica de identidade
acerca de quem é o cidaddo, ou quem € o sujeito politico. “Quem ¢é o cidaddo?” “Este é o
cidadao!” Mas ha algo que precede isso: quem define quem ¢ o cidaddo e quem determina
quem sdo aqueles que podem tomar parte no governar e ser governado. O animal politico, diz
Aristoteles, € o animal falante; entretanto, bem destaca Ranciére (2009), o escravo nao era
possuido de fala; ou, o artesdo, como apontava Platdo, ndo poderia participar da vida politica,
afinal aquele que se reconhece e se define como artesdo compete se dedicar apenas a esse
trabalho, e ndo a partilha da politica e da vida comum. Estamos tratando aqui de uma
problematica de politicas de identidade. Como destacam Alves (2017) e Souza (2011), é
preciso se reconhecer (ou se submeter) a uma politica de identidade para poder ser incluido
numa determinada politica (publica); desse modo, a politica (publica) opera como politica
identitaria.

Podemos lembrar o caso de Severina, trabalhado por Ciampa (2009), quando de um
discurso que € confirmado pelos médicos se torna louca, doente mental, como citamos.

S&o as politicas de identidade, por sua vez, que, em ultima instancia, determinam 0s
lugares sociais que estruturam a dindmica das relacdes que se estabelecem no modo de
funcionamento da vida social, que, como aponta Ciampa (2012), podem aparecer tanto em
grupos com identidades discriminadas, marginalizadas ou oprimidas como em setores

dominantes ou elitizantes da sociedade. Isso, como destacam Lima (2010) e Almeida (2005),
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conforma os usos politico-ideolégicos das politicas identitarias, uma vez que delineiam

identidades e podem

minoritarios, engquanto

fragmentar formas de preconceitos e discriminacdo de grupos

politica regulatoria, bem como podem contribuir nas lutas sociais

desses mesmos grupos pela afirmacdo de suas necessidades e reconhecimento de direitos,

enquanto possibilidades e recursos que apontam intervenc¢des emancipatérias.

Recorrendo as contribuigdes da dramaturgia, Ciampa destaca que:

[...] pode-se dizer que a politica de identidade de um grupo ou coletividade
refere-se de fato a uma ‘personagem’ coletiva; fala-se tanto de um ‘branco’
ou um ‘negro’, quanto se pode falar de um ‘judeu’, um ‘psicanalista’, um
‘velho’, um ‘jovem’, um ‘corintiano’, um ‘trabalhador’, um ‘vagabundo’
etc.; como os exemplos estdo no masculino, vamos incluir também um
‘homem’, uma ‘mulher’, lembrando que podemos fazer varias combinages:
um ‘homem branco’, uma ‘mulher negra’ e assim por diante (CIAMPA,
2002, p. 139).

A partir da construcdo dessas personagens coletivas se circunscrevem lugares e

funces sociais. Dito de outro modo, determina-se o que compete e qual o lugar de cada um e

de cada grupo, e de cada um dentro de seu grupo; tais lugares, nalguns casos, podem refletir

no lugar da excluséo social.

Tais politicas de identidade visam colocar as outras categorias em seus
‘devidos lugares’ sociais, (con)formar identidades, presentificar identidades
subordinadas (e, por oposicdo, identidades superiores), as quais devem ser
assumidas em nome da reprodugdo do sistema social estabelecido
(ALMEIDA, 2005, p. 132).

Conforme esse autor (2005, p. 106),

Deste modo, as:

As politicas de identidade funcionam como as pinturas com ponto fixo,
colocando os individuos em seus (‘devidos’) lugares sociais e estabelecendo
os limites do tolerdvel nos modos de ocupagdo desses lugares. Projetos
singulares e/ou particulares, idealizados fora dos parametros estabelecidos,
sdo, a partir dai, considerados como verdadeiras aberracfes, como
alucinagdes, como anamorfoses (figuras em perspectiva deformada) das
identidades socialmente idealizadas. Do mesmo modo, 0s sujeitos que
discrepam dos modelos sociais valorizados também sdo vistos como
anomalias, como anormalidades.

[...] politicas publicas com seus scripts, seus roteiros pré-definidos, que
devem obrigatoriamente ser seguidos, seja para o individuo entrar, seja para
permanecer nelas, encontramos um problema, pois, nesse caso, a
personagem (do assistido pelas politicas) subsistiria arraigadamente nesse
papel ‘independente’ de outras atividades desempenhadas, pois a intensa
predicacdo sofrida coisificaria sua identidade e engendraria uma quase
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impossibilidade do sujeito ser-para-si, algo que também ocultaria a
verdadeira natureza da identidade como metamorfose e geraria 0 que serad
chamado identidade mito ou fetichizada (SOUZA, 2011, p. 123, grifos do
autor).

Essa I6gica pode ser identificada no estudo realizado por Lima (2010), em que, nas
historias de Ana, Gabriel e Francisco, para serem inseridos e permanecerem assistidos pelas
politicas de satide mental, eles tiveram de se subsumir a fetichizagdo da personagem de doente
mental, nos enquadres das formas de um reconhecimento perverso.

A afirmacdo de politicas de identidade tornou-se pauta central hoje no debate politico
e nas lutas dos movimentos sociais — 0s quais Mellucci (2001) concebe pelo conceito de
identidades coletivas. Os novos movimentos sociais (demarco que os compreenderei como em
Melluci) tém forjado suas lutas a partir de demandas especificas de seus grupos, por conta,
como destaca Fraser (2006), das diferentes formas de injusticas culturais e simbdlicas a
determinados grupos, como estamos discutindo. A luta € em direcdo a busca por minimizar ou
sanar tais injusticas. Os projetos emancipatorios dos grupos sociais, nesse cenario atual,
sustentam-se em pautas alinhadas pela afirmacdo de politicas identitarias. A identidade, desse
modo, torna-se pauta essencial das lutas politicas; identidade se conforma como problema
politico e, por sua vez, como lutas por emancipacdo. Como destaca Ciampa (2003, p. 04),
“identidade ¢ sempre processo de metamorfose, cujo sentido precisa ser compreendido
sempre como emancipatorio (ou ndo) e que sua concretizacdo se da sempre como acgdo
politica (explicita ou ndo)”.

As politicas pablicas que sdo construidas por politicas identitarias afirmativas,
delineadas pelas diferencas dos grupos sociais, passam assim a expressar dois sentidos. Por
um lado, produzem intervencfes emancipatorias desses grupos, na medida em que se
constroem direitos e politicas que podem proporcionar 0s processos para construcdo da
dignidade humana; como lembra Ciampa (2003), a exemplo disso podemos tomar o caso da
abolicdo da escraviddo. Claro esta que a identidade conforma questdo de cunho politico, que
revela os esquemas estratégicos de dominacdo, que de um lado aponta as possibilidades de
alterizacbes em busca do ser-para-si enquanto emancipacdo, e por outro desvela sua
materialidade ao trazer o universal dominante (o capitalismo) para o particular (identidade),
que reage a esse universal (SOUZA, 2011). A esse respeito, demarca Ciampa (2009, p. 235,

grifos do autor):

E esse perigo que a adequada compreensdo da questdo da identidade humana
pode nos ajudar a prevenir. Ndo ter uma identidade humana é ndo ser
homem. Pois, como o singular materializa o universal na unidade do
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particular, quando o particular (que no nosso caso é a identidade de um
individuo dado, como Severina) ndo concretiza essa unidade, o universal
permanece abstrato, falso (que no nosso caso € a sociedade capitalista). Tudo
porque prevalece o interesse da desrazdo, a razdo interesseira — que
demonstra a irracionalidade substancial do mundo capitalista em que
vivemos, um mundo que ndo merece ser Vvivido, pois ameaca a
autoconservacdo da espécie, na medida em que cada singular, em vez de
devir homem — como a metamorfose é inevitavel —, devém ndo homem,
inverte-se no seu contrario: em vez de proprietario das coisas, estas é que o
tém como propriedade; em vez de fazer uso das coisas, estas é que o usam;
em vez de trabalhar com suas ferramentas, com seus instrumentos, estes é
gue trabalham com o homem como ferramenta, instrumentalizando-o.

Assim, as politicas publicas também podem conformar-se enquanto dispositivo
regulatério das identidades, uma vez que, sustentadas em politicas de identidade — como
destacam Alves (2017) e Souza (2011) e como estamos vendo —, delineiam-se discursos que
engessam as formas de ser no mundo, podendo favorecer uma autodeterminacéo excludente, e
que cristalizam papéis, fungdes e lugares sociais de modo ideoldgico para manutengdo de
realidades instituidas; a exemplo disso podemos tomar os casos trabalhados em vérias
pesquisas do NEPIM (Ndcleo de Estudos e Pesquisas em Identidade-Metamorfose), como 0s
de Lima (2010), Souza (2011), Almeida (2005), entre tantos outros, em que, para que 0S
sujeitos pudessem ter garantidos seus direitos no contexto das politicas publicas, tiveram de se
submeter a exclusiva representacdo de certas personagens fetichizadas.

Claro esta que as politicas de identidade servem a formacgdo e manutencéo de
determinadas identidades coletivas, e podem representar um sentido
emancipatério ou entdo regulatério; emancipatério quando ampliam a(s)
possibilidade(s) de existéncia na sociedade, garantindo direitos para os
individuos; regulatério quando criam regras normativas que muitas vezes
aprisionam os individuos numa U(nica representacdo possivel de sua
identidade, impedindo sua diferenciacdo. [...] Neste sentido, o potencial
emancipatdrio das politicas de identidade reside ndo apenas no sentido de
uma coalizdo de forcas, mas também de uma utopia coletiva que transcenda
os particularismos daqueles que lutam contra o status quo (LIMA, 2010,
p. 194).

Enquanto, por um lado, as politicas identitarias podem servir como instrumento de
administracdo identitaria, por outro, como estamos vendo e demarcam Fraser (2006), Melluci
(2011) e Mouffe (1999), entre outros, séo as lutas por afirmagédo de politicas de identidades
que apontam os caminhos das lutas sociais do nosso tempo por intervengdes emancipatorias.

Nesse sentido, a identidade pode representar uma “armadilha”, como aponta o filésofo
paquistanés Asad Haider (2019). A identidade se torna uma armadilha, demarca o autor,
qguando se converte em uma politica, ou, mais precisamente, em politicas de identidade, ao

mesmo tempo que pode apontar para um horizonte emancipatorio. A identidade é um
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fendmeno real; ela corresponde ao modo como o Estado nos divide enquanto individuos e ao
modo como formamos nossa individualidade em resposta a uma ampla gama de relagdes
sociais.

Como destaca Silvio Almeida (2019, p. 09),

A identidade é fruto de uma historia, que s6 pode ser alcancada caso
mergulhemos nas relagdes sociais concretas. Se a identidade é uma
ideologia, ela o0 é no sentido althusseriano de préticas material: a identidade
como ideologia ‘existe’ nas relagdes concretas e manifesta na préatica de
individuos ‘assujeitados’ (tornados negros, homens, mulheres, trabalhadores,
trabalhadoras etc.) pelo funcionamento das instituicGes politicas e
econdmicas, orientadas pela e para a sociabilidade do capitalismo.

N&o obstante as lutas sociais no cenario contemporaneo tenham se dado por politicas
de identidade afirmativas, o impasse reside justamente na questdo: quem define as politicas de
identidade? Ou, ainda, quem reconhece essas politicas de identidade? Como vimos com
Aristételes, a definicdo acerca do sujeito politico de quem € o cidaddo precede ao préprio
cidaddo. O animal politico, como afirma o filésofo grego, € o animal falante; porém, o
escravo nao era possuido de fala, e o artesdo nao poderia participar da vida politica, pois a ele
compete o trabalho. Do mesmo modo, como apontam Lima (2010) e Chul-Han (2017), a
producdo das diferencas na sociedade de nosso tempo sdo produzidas enquanto diferencas
voltadas para o mercado de consumo. Ao fim e ao cabo, a politica de identidade,
especialmente em tempos neoliberais, é um fator importante para que a divisdo social e
atomizacdo que marcam o capitalismo continuem a acontecer (ALMEIDA, 2019).

E nesse sentido que, para Ranciére (2018), a politica — ou a subjetivacdo politica —
acontece, quando ha um processo de desidentificacdo (de ndo identidade) que interpela a
ordem desse dano social sustentado na distribuicdo das identidades, ou seja, quando uma
determinada identidade se desidentifica com a parte que Ihe é(era) pressuposta — 0 que
implica em sua negatividade —, como uma forma de emergéncia de uma subjetividade n&o
identitaria, ou uma identidade n&o idéntica.

As politicas de identidade afirmativas produzem o politico quando intervém sobre ele
pela sua negatividade, quando o des-idéntico — formas identitarias que ndo se enclausuram as
identidades substancializadas — se afirma por via da negacgéo da distribuicdo hierarquica das
identidades, produzindo um dano no status quo da ordem social.

E justamente na brecha quando uma politica de identidade busca legitimar o lugar de
exclusdo de certas identidades coletivas que estas constroem suas lutas em busca de

intervengdes emancipatorias.
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Como aponta Haider (2019), o conceito de politica identitéaria foi originalmente
criado em 1977 pelo Coletivo Combahee River, um grupo de feministas socialistas lésbicas
negras gque reconheciam a necessidade de uma politica autbnoma propria, uma vez que se
confrontavam com o racismo no movimento das mulheres, 0 sexismo no movimento de
libertacdo negra e o reducionismo de classe. Sua politica emancipatoria central foi trazer
para o0 centro a forma como as opressdes econdmica, racial e de género se materializavam
simultaneamente em suas vidas. As mulheres de Combahee ainda defendiam a construcéo
de aliangas em solidariedade a outros grupos progressistas para erradicar todas as formas
de opressdo, a0 mesmo tempo em que traziam a que elas préprias sofriam.

Haider (2019, p. 32) cita o primeiro manifesto do coletivo para ilustrar:

Esse foco em nossa prépria opressdo esta incorporado ao conceito de politica
identitaria. Acreditamos que a politica mais profunda e potencialmente mais
radical vem diretamente da nossa prépria identidade, em vez de agir para
acabar com a opressdo exercida pelo outro.

O autor afirma que, como forma de conceituar o aspecto politico do coletivo, este
apresentou a hipdtese de que a politica mais radical surgiu ao colocarem suas préprias
experiéncias no centro de sua analise e ao enraizarem sua politica nas suas préprias
identidades particulares.

Para Haider (2019, p. 37), movimentos como 0 Combahee River:

N&o deveriam ser considerados como desvios de um universal, mas, sim,
como a base para desestabilizar a categoria de identidade e criticar as formas
contemporaneas de politicas identitarias — fendmeno cuja forma historica
especifica a luta revolucionaria negra ndo poderia ter previsto ou antecipado,
mas cujos precursores ela identificou e a eles se op0s.

Almeida (2019) destaca que Haider busca desvendar a historicidade do que chama de
categoria contemporénea da identidade, que serve ao autor para dizer que a identidade opera
como um elemento a ser levado em conta na organizacao das lutas politicas emancipatérias e
revolucionarias, a qual ndo nasceu como uma armadilha antirrevolucionaria, mas, pelo
contrério, ja integrava as reivindicacOes de pessoas genuinamente comprometidas com a
transformacéo social, como Malcom X, Huey P. Newton e Kathleen Cleaver.

Como aponta Almeida (2019), a identidade, como trabalha Haider, com os exemplos
de revolucionarios como as feministas negras do Combahee River, Malcom X e os Panteras
Negras, ndo é uma armadilha em si. A armadilha antirrevolucionaria se apresenta quando a
politica se reduz a afirmacdo de identidades especificas. E parte expressiva da esquerda caiu

nessa armadilha epistemoldgica de graves consequéncias politicas. Em termos politicos, a
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politica de identidade acaba tendo como efeito a reafirmacdo da subjetividade colonial, e ndo
uma mudanca estrutural efetiva. Um negro € um negro por causa do racismo, e ndo porque
sua negritude nédo é valorizada ou reconhecida; do mesmo modo, um branco é um branco por
causa do racismo, e ndo devido a sua “brancura”. E nao ha racismo sem estruturas politicas e
econdmicas que sustentem um processo continuo de transformacédo de individuos em “negros”

e “brancos”.

E, portanto, contra o proprio processo politico e econdmico de constituicio
de subjetividades que se deve lutar, e por isso & fundamental que as
identidades sejam consideradas como um dado analitico € como um
elemento concreto de organizacdo estratégica e/ou tatica da politica, sem o
que ndo ha revolugdo, e mesmo reforma, possivel. Lénin, cuja veia
revolucionéria ndo se ha de negar, ja sabia da importancia da identidade na
politica quando escreveu seus famosos textos sobre a questdo nacional e
sobre os pogroms contra os judeus (ALMEIDA, 2019, p. 13).

Assim, tomar a identidade como o centro da politica € 0 mesmo que tentar acabar com
o0 capitalismo comprando todas as mercadorias existentes até que nao sobre mais nenhuma. A
politica da identidade sem um horizonte de transformacgdo da prdpria maquina social que
produz identidades sociais gera uma camisa de for¢a que faz com que o “sujeito” negro,
mulher, LGBT possa ser, no maximo, uma versao melhorada e menos sofrida daquilo que o
mundo historicamente Ihe reserva (ALMEIDA, 2019).

Para Almeida (2019), tracar uma histéria da construcdo social da periferia do
capitalismo s6 é possivel levando em conta que o problema da identidade ganha contornos
bastante distintos em virtude das praticas coloniais. E impossivel, demarca o autor, contar a
histéria da formacdo social dos paises da América Latina, da Africa, da Asia e da Oceania
sem levar em conta 0 modo como as lutas politicas foram organizadas a partir de uma
concepcdo revolucionéria da identidade e como as lutas anticoloniais tiveram na afirmacao de
uma “identidade nacional” negra e/ou indigena o seu ponto de ebulicdo.

Se a identidade, por sua vez, conforma um problema para quaisquer pleitos
emancipatorios, a recusa da identidade também o é.

No Brasil, por exemplo, vemos, com a ascensdo da extrema direita ao poder em 2019,
as pautas identitarias ganharem um novo sentido, ja que o atual governo brasileiro se apoia
em um discurso ideoldgico de forte afirmacdo identitaria: ndo universalista, branco,
heterossexual, fundamentalista e virulentamente anticomunista (ALMEIDA, 2019).

As politicas de identidade, afirma Almeida (2019), quando subsumidas a esses
processos, conformam sintomas da crise que levou a uma reorganizacdo dos mecanismos de

reproducdo social do capitalismo. O identitarismo é uma das formas assumidas pela ideologia
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neoliberal, que cultua o hiperindividualismo, o empreendedorismo, as “metas” e que, ao
mesmo tempo, justifica a destrui¢cdo do valor da solidariedade e dos mecanismos estatais de
protecdo social. Com isso, fica aberto o espaco para o exterminio da populacdo negra e
indigena e para o encarceramento em massa como meétodos de controle da pobreza.

Assim, o problema da identidade é um problema politico urgente, ligado a l6gica da
reproducdo social do capitalismo. E deve ser tratado de modo critico, a fim de que possamos
lidar com uma realidade contraditéria. Tal realidade nos leva a pensar que a
representatividade € importante para pessoas negras; ter o direito subjetivo de exigir
reconhecimento estatal da identidade é muito relevante; ter garantido o direito de estudar, de
trabalhar, de ndo ser morto. E sdo coisas possiveis porque muitos de nossos ancestrais tiveram
seu sangue derramado (ALMEIDA, 2019).

Desse modo, é a articulagdo das diferentes personagens coletivas, como mostra
Ciampa (2002), que pode possibilitar a construcdo de uma identidade pessoal, se esse
processo ocorrer por autonomia e originalidade de sua singularidade, assim como o potencial
inovador de cada singularidade pode ser impedido “nos momentos em que a individualidade
de determinado sujeito € massacrada pelo grupo que ndo suporta a ndo submissdo a ideologia
grupal, que caso fosse realizada, resultaria na propria totalidade deste mesmo sujeito” (LIMA,
2010, p. 186), o que conforma a contradicdo imanente aos processos das politicas identitarias,
que por um lado podem conformar lutas politicas em prol a emancipacdo e, por outro,
intervengdes regulatorias das singularidades, que quando operam enquanto “politicas sociais
do Estado ndo tém outra funcdo sendo controlar o fluxo e refluxo da forca de trabalho do
mercado, para atender as necessidades conjunturais e estruturais do capital privado” (LIMA,
2010, p. 189).

Como demarca Lima (2010), quando as politicas identitarias operam pela l6gica da
regulacao, elas visam a manutencdo das identidades a fim de atender a interesses do universal
dominante (o capital), assim, quando produzem a fragmentacdo das formas de preconceito,
discriminagdo, depreciagdo etc., resultantes de determinadas politicas de identidade, tem-se
um problema de reconhecimento da dignidade humana.

Quando as politicas de identidade apontam para o horizonte da emancipacéo,

[...] estas novas identidades, estas anamorfoses dos modelos dominantes
representam uma ‘exigéncia de superacdo das deformacgdes impostas a
nossas escolhas por interesses especificos ou por necessidades de grupos
particulares ou individuos de uma comunidade’ (Steuerman, 2003: 124). Sua
existéncia impediria a vulgarizagdo das identidades socialmente postas,
apontando (socialmente) para algo que ainda ndo é, mas que, a0 mesmo
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tempo, coexistiria com aquilo que é, mas que j& ndo seria 0 mesmo (em
funcdo das metamorfoses realizadas). Ao apontar para um possivel social, o
vir-a-ser outro, a anamorfose é emancipatoria naquilo que recusa de
heteronomia e de enquadramentos (ALMEIDA, 2005, p. 115).

Neste sentido, as:

[...] politicas identitarias possibilitariam a emergéncia do potencial criador e
inovador do humano, que permitiria 0 aparecimento das singularidades
subjetivas e das identidades politicas, e a autorrealizacdo individual de cada
sujeito. Ou, como diria Ciampa, possibilitaria a autodeterminacgdo. Dito de
outro modo, possibilitaria ao individuo atingir a condic¢do de ser-para-si, que
implica a busca por e a tentativa de concretizacdo de sua autonomia, que,
como afirmado anteriormente, ndo significa libertar-se das determinagdes
exteriores, mas transforma-las em autodeterminacdo, em processo de
construcdo da autonomia (FURLAN, 2015, p. 72).

Isso constitui um processo de transformacdo dos processos de socializacdo em
processo de individuagdo, na busca pela construcdo da propria autonomia e construcdo da
propria identidade individual, considerada ainda uma identidade social, a qual expressa a
formagdo de uma identidade politica, como mostra Ciampa (2002).

A nova identidade, desejada ou conquistada, expressa um reposicionamento
dos sujeitos frente aquela a que se espera eles devem se conformar.
Expressa, nesse sentido, um processo de metamorfose dotado de
caracteristicas emancipatorias, pois as modificagdes identitarias representam,
na busca da autonomia frente aos preceitos dados, o assumir um lugar de
sujeito do olhar, uma (re)colocacdo do sujeito ante as condi¢Bes pessoais e
sociais restritivas que lhe sdo impostas (vistas, sentidas por ele como
anamorfoses, deformacgfes de seus projetos). Representa um sujeito com
capacidade de julgar, isto é, de considerar hipoteticamente e de fundar
normas com base em principios interiorizados, um sujeito que ndo mais se
liga a papéis singulares e a normas preexistentes, que vé como problematica
a ligacdo a papéis dados, pontos de cristalizacdo da propria biografia (cf.
Habermas, 1983). O que caracteriza tal identidade é a capacidade do sujeito
conserva-la mesmo em situagfes de conflito, organizando a si mesmo e as
suas interagbes de maneira autbnoma e individualizada, numa biografia
original e insubstituivel (ALMEIDA, 2005, p. 113).

A identidade politica constitui uma identidade individual ou coletiva que ndo se reduz
a pontos fixos, a anamorfoses deformadas em sua substancia, mas representa formas
singulares de ser no mundo, que, por sua vez, expressam uma singularidade qualquer,
expressam processos de desidentificagdo, que faz emergir o politico enquanto poténcia de
interpelacdo de normativas identitarias excludentes e instituidas.

E no territério do desentendimento das identidades que Ranciére (2018) aponta que 0s

enquadres ontolégicos que definem a hierarquia social das estruturas de poder sao
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interpelados e fazem emergir o politico. Desse modo, os processos identificatorios no campo
politico sdo também constitutivos da propria dindmica transformadora das lutas sociais.

No lugar de identidades que se dissolvem ndo emergem individuos pretensamente
autbnomos e marcados por esquemas particulares de interesses, mas identidades politicas
atravessadas por identificagdes que despossuem e descentram o movimento da politica. A
identidade n&o deve aparecer como substancia social, mas como poténcia de emergéncia.
“Uma poténcia que ampliara sua forca se for capaz de se encarnar em um corpo social des-
idéntico e inquieto, em vez do corpo unitario do imaginario social. Pois a politica é a
emergéncia do que ndo se estabiliza nos regimes atuais de existéncia” (SAFATLE, 2016,
p. 94). Safatle (2016) afirma que vivemos uma situacéo singular, na qual os sujeitos politicos
podem e devem emergir em sua poténcia ndo identitaria de sujeitos.

O politico emerge, portanto, dos processos de des-identificacdo em que aparecem
identidades ndo substanciais, isto €, anamorfoses das politicas identitarias excludentes, e
produzem um dano ao status da distribuicdo hierarquica das identidades. Ao produzir esse
dano nessa estrutura hierarquica, no jogo do territdério da politica, onde permeiam as
demandas da cena publica, cria-se a brecha para que o politico aconteca, na medida em que
novas identidades se respaldam em processos de dessubjetivacdo, assim como quando se
afirmam politicas identitarias que apontam para um horizonte emancipador. Assim, as
identidades coletivas se baseiam numa multiplicidade, expressando demandas concretas de
diferentes grupos distintos, muitas vezes contraditérios entre si, mas capazes de ser
agenciadas em uma rede de equivaléncias que permite a constituicdo de uma identidade e a
determinacdo de linhas antagénicas de exclusdo — agora politizadas. Assim, ndo existe politica
sem identificacdo, pois s6 uma identidade afeta outra identidade. O campo politico é habitado
por sujeitos identificados e, em esquemas sensiveis de identificacdo, basta haver um circuito
social que ha identidades em relacdo. H& uma des-identificacdo ndo identitaria necessaria
como condigdo para a reabertura do campo politico.

As identidades politicas ndo estdo concebidas por tracos de positividade, mas por sua
negatividade, ao ndo definir uma substancialidade nos processos de identificacdo e
subjetivacdo politica. Nesse sentido, a luta politica ndo se define por sujeitos politicos
determinados de antemdo, mas caracteriza-se pela constituicdo de sujeitos politicos que se

antagonizam frente a impossibilidade de existéncia numa comunidade politica.

Desse modo, 0s sujeitos politicos fazem-se ndo por sua positividades (pelo
compartilhamento daquilo pelo que séo definidos — trabalhadores, mulheres,
negros etc.) ou pela afirmagdo de um sujeito privilegiado da histéria, mas
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por meio da negatividade, isto é, o adversario € identificado como aquele
gue impossibilita a existéncia deles como seres iguais e livres numa
determinada comunidade politica: que ela é sempre parcial e precaria, pois é
formada por relagdes de poder. Assim, a luta politica ndo se caracteriza pela
oposicdo entre sujeitos definidos em sua positividade que lutam pela
reparticdo das partes do interior da comunidade politica objetivada, mas,
sim, pela afirmagdo do outro mundo possivel, de uma ruptura com o modo
de distribuicdo dos corpos que parte dos ‘sem parte’ existir como sujeito
(MACHADO; COSTA, 2016, p. 69).

A subjetividade politica da identidade reside no vir a ser das formas de personagens
coletivas possiveis, na plasticidade, no seu ponto de oscilagdo e disrup¢do. Como afirma
Butler (2003), a politica tem presumido que ha uma identidade definida, que deflagra os
interesses e objetivos no interior de seu proprio discurso, mas que constitui o sujeito em nome
de quem a representacdo politica ¢ almejada. Os dominios da representacdo politica
estabelecem a priori os critérios pelos quais as identidades sdo formadas, com o resultado de
essa representacao so se estender ao que é reconhecido no sujeito a partir de seus atributos (ou
ndo). Desse modo, os sistemas juridicos do poder buscam regular as identidades em termos de
sua limitagdo, proibicdo e controle, relacionados a sua estrutura politica, que é contingente. A
identidade é construida culturalmente no interior das relagdes de poder, que postulam uma
identidade normativa que esteja no contexto que o poder constitui em termos de
impossibilidade cultural e poténcia politica impraticavel, que adia a possibilidade subversiva
da identidade no seio dos préprios termos do poder. Assim, a construcdo da identidade
politica dos sujeitos procede vinculada a objetivos de legitimacdo e de exclusdo, das quais tais
operacdes tomam as estruturas juridicas como seu fundamento.

A identidade politica ndo € anterior a luta politica, ndo é uma categoria ontoldgica do
politico, mas uma categoria provisOria, pois uma categoria de construcdo provisoria de
identidades. N&o se trata de identidades definidas positivamente que se politizam, mas elas se
concretizam, diria Ranciére (2018), no desentendimento, em processos de identificacdo
contingentes, histdricos e construidos numa relacdo antagénica. Podemos dizer que o politico
da identidade acontece quando se rompe com as estruturas das politicas de identidade
determinadas a priori, assim como quando se usam politicas de identidades afirmativas que
buscam alcancar intervencdes emancipatorias dos grupos sociais. As identidades coletivas
produzem o politico somente a posteriori, na medida em que sua afirmacdo no modo de
instituir o ordenamento social do poder implica a exclusdo de possibilidades distintas que
também podem se realizar num contexto histérico. A politica emerge quando ha subversao e
deslocamento do social, portanto, quando ha deslocamentos identitarios e aquelas identidades

gue ndo tém parte na politica nela se inscrevem. A democracia, diz Ranciére (2018), trata-se
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de um modo de subjetivacao politica, que se caracteriza por um processo de desidentificacéo
que interpela a dominacdo social num campo do sensivel. HA democracia se identidades
excluidas, que ndo tém fala e estdo fora do dispositivo estatal, nela se inserem.

N&o héa politica sem (des)identificacdo, pois 0 campo politico é constituido de sujeitos
identificados e em contingéncias de identificacdo que se afetam por identidades. Ha
identificacdo em grupos, em uma estrutura de organizagdo politica, em movimentos sociais;
basta haver circuito social para que haja identidades em relacdo. Existe uma (des)identificacdo
necessaria para a (re)abertura do campo politico; como identificacdo ndo identitaria, diriamos.
Talvez essa seja uma das maiores li¢cdes que Ciampa nos ensinou: pensar o campo politico das
identidades pelo des-idéntico, sujeitos politicos que se dissolvem de sua identidade.

As discussfes sobre a natureza do campo politico nos levam a problematizacdo do
vinculo aparentemente indissociavel entre politica e producdo de identidades coletivas, na
medida em que a des-identificacdo produz a cesura nos enquadres normativos da politica. Se
ndo hé& politica sem des-identificacdo, sem a criacdo de identidades politicas, uma tarefa
fundamental se faz pensar em que medida, portanto, constitui-se o campo politico preso aos

ditames de uma unidade organica e determinacdes identitarias.

A politica existe onde quer que a contagem das partes e das ‘partes’ da
sociedade € perturbada pela inscricio de uma parte dos sem-parte. Ela
comeca quando a igualdade de qualquer um com qualquer um inscreve-se
como liberdade do povo. Essa liberdade do povo é uma propriedade vazia,
uma propriedade imprépria pela qual aqueles que ndo sdo nada colocam seu
coletivo como idéntico ao todo da comunidade. A politica existe enquanto
formas de subjetivacdo singulares renovarem as formas de inscricdo primaria
da identidade entre o todo da comunidade e o nada que a separa de si
mesma, quer dizer, da mera contagem de suas partes (RANCIERE, 2018,
p. 135)

A atividade politica desloca a identidade do lugar que Ihe era designado ou muda a
destinacdo de um lugar; ela faz reconhecer o irreconhecivel, da visibilidade ao invisivel, da
nome ao inominavel, da centro ao marginalizavel.

A “singularidade qualquer”, afirma Agamben (2013), as estruturas de poder nio
sabem o que fazer. Os poderes buscam um enquadramento a identidade qualquer, busca dar
substancia as identidades ndo substanciais.

“O ser que vem ¢ o ser qualquer”, destaca o filosofo (AGAMBEN, 2013, p. 09). O ser
que vem ndo tem esséncia, ndo é categorizavel, ndo se define a priori, ndo € individual nem

universal, ndo apresenta condicao de pertenca nem identidade pressuposta.



81

Ao ser qualquer — as identidades ndo substanciais—, na dialética dos processos de
regulagdo e emancipacdo das identidades, apontam para o horizonte da emancipagéo e da

resisténcia — problematica que iremos explorar no ultimo capitulo.
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2.2 Problematicas da identidade: mitificacdo x metamorfose

Em nossa empreitada nesta tese, tratamos de pelos menos duas problematicas centrais:
como o reconhecimento, quando se da de modo perverso, conforma dispositivo das estruturas
de poder biopolitica; e como, nesse contexto, interferem sobre as identidades conformando
modulagles de personagens fetichizadas. Nesse sentido, o conceito de modulagdo de
personagens se delineia de um aprofundamento dentro da discussdo acerca da identidade
inaugurada por Antonio da Costa Ciampa, em que apresenta um novo movimento da
identidade no seio dessa perspectiva. Para tanto, compete percorrer o caminho trabalhado por
Ciampa e alguns de seus orientandos, para, assim, podermos situar que lugar o conceito de
modulacdo ocupa no contexto desta discussdo, no entremeio dos processos de regulacdo e
emancipacao das identidades e dos movimentos de mesmice e mesmidade, na relacdo com o
reconhecimento.

Identidade é metamorfose, ensina Ciampa (2009). Essa afirmagdo, em nossos dias,
tornou-se mais que Obvia. Transpassados pelo tempo — em suas diferentes dimensbes —,
reconhecemos que ndo somos mais 0s mesmos, mudamos de tempo em tempo.

Somos mudltiplas personagens (CIAMPA, 2009). Sou o que sou num determinado
cenario. Noutro posso ser aquilo que sou sem estar sendo no cenario anterior. Aquilo que sou
quando estou sendo, quando represento a mim mesmo num cenario em que enceno, pode ser
diferente e até contrario a aquilo que sou sem estar sendo. Sdo as multiplas personagens que
constituem nosso ser e formam nossas identidades (LIMA; CIAMPA, 2012).

Se em nosso tempo tornou-se apreensivel essa reflexdo, isso ndo € mero fortuito do
acaso. Ndo a toa os grandes slogans que buscam apreender os sujeitos por suas identidades
sempre trazem a promessa de que podemos ser tudo aquilo que desejamos ser, na permanente
insisténcia permeéavel a estarmos sempre em constante mudanca.

Mudar, até meados dos Ultimos trinta anos, por outro lado, nem sempre foi um
elemento chave dos processos que engendram o0s interesses sociais. Mudar quem se era, ou,
noutros termos, mudar a identidade que definia os individuos em seus lugares sociais, sempre
representou uma espécie de ameacga aos interesses sociais. Mudar quase sempre representava
sentido de resisténcia e de processos emancipatorios, uma vez que definir as identidades, em
seus devidos papéis sociais, significava estabelecer formas de enclausuramento e controle dos
individuos, o que se daria ndo pelo cassetete, mas justamente pelas regras e valores que

precisam ser repetidos e representados nas a¢des que definem as identidades.



83

Assim, criam-se identidades: o ser homem, ser marido, ser menino, ser mulher, ser
esposa, Ser menina, ser crianga, ser negro, ser indio, ser trabalhador, ser criminoso, ser louco,
ser negro, ser gay, ser lésbica, ser trans, ser um homem louco, ser uma mulher louca...

Nesse bojo de distincBes das identidades, cria-se, ainda, uma espécie de estrutura
social que se determina por uma distribuicéo hierarquica das identidades (RANCIERE, 2018),
0 que produz formas de exclusdo, dominagdo, racismos, preconceitos, esteredtipos etc., as
quais estdo sustentadas culturalmente pelas defini¢cbes dos enquadres identitarios.

E por meio da identidade que se exerce o controle dos individuos, afinal nada mais
eficiente ao controle social que operar com as formas de enclausuramento subjetivo. Se sou 0
que sou, portanto, devo representar aquilo que sou me comportando por valores, ideologias,
regras etc., que definem politicamente a identidade que assumo e afirmo meu ser.

A identidade, até meados dos anos 1990, serviu como dispositivo de controle social
via tentativa de impedimento a transformacdo. Hoje, por outro lado, serve de dispositivo de
controle via o slogan “mude”. E acerca dessa problematica que nos debrucaremos nesta tese,
isto é, as relacdes entre o reconhecimento, enquanto dispositivo biopolitico de controle social,
e as modulacdes de personagens.

A identidade como clausura subjetiva expressava axioma social, que constituia, nas
relaces interpessoais, um caminho para as formas de controle social, como grilhdes que
aprisionam ndo com correntes ao pescoco, mas enquanto materialidade que constitui o proprio
ser. O Eu seria nosso maior grilhdo. Ou, como diria Lacan (1986), j& em seu primeiro
seminario, o Eu € nosso sintoma por exceléncia.

Nos moldes desse axioma, identidade é o idéntico a si mesmo, 0 ndo mutavel, o que se
repete de si, 0 que reproduz aquilo que sou, 0 que expressa a substancia, como uma espécie de
esséncia, daquilo que sou e nasci sendo.

N&o por acaso, o0 movimento de contracultura nos 1960 e 1970 e o movimento
feminista representavam sentido subversivo aos regimes da cultura dominante, uma vez que
reivindicavam a possibilidade de formas alternativas de vida, de novas formas de ser no
mundo, e expressavam a contradigdo imanente dos enquadres ontologicos do ser social que
determinavam identidades ditadas por regimes de controle.

Lembremos no Brasil a repercussdo da expressdo da musica do grande Raul,
“Metamorfose ambulante”, que expressava uma critica social aos ditames do ser idéntico a si
mesmo e o desejo de transformar-se de modo constante: “Eu prefiro ser esta metamorfose
ambulante/ Do que ter aquele velha opinido formada sobre tudo/ Eu prefiro dizer agora o

oposto do que eu disse antes”. Assim como tantas outras can¢des com mesma expressividade,
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como “Sociedade alternativa”, e de outros artistas ligados a Musica Popular Brasileira, a
tropicalia, ao samba, a bossa etc.

Também ndo por acaso as discussdes sobre identidade tanto na Psicologia como na
Filosofia e Ciéncias Sociais comecaram a olhar para os processos de transformacdo da
identidade justamente nessa época. Podemos lembrar os trabalhos de Ciampa, na Psicologia,
de Ricoeur, na Filosofia, de Lévy-Strauss, nas Ciéncias Sociais, entre outros.

Se, por um lado, identidade implicava uma forma de controle subjetivo pela tentativa
de manutencdo de uma espécie de enclausuramento do idéntico a si mesmo, transformar a si e
a vida, por outro, representava carater subversivo, de resisténcia e emancipa¢do, como
podemos ver no caso de Severina (CIAMPA, 2009; LIMA, 2010; LIMA; CIAMPA, 2012).

Nos estudos realizados por Ciampa (2009; 1977), construidos em meados das déecadas
de 1970 e 1980, podemos ver como 0s processos identitarios buscavam operar por formas de
controle dos enquadres que se definiam por papéis sociais na manutencdo de si, enquanto, por
outro lado, pretendiam velar os processos de metamorfose da identidade os quais perpassam
todos os seres humanos.

Ciampa, para defender que identidade é metamorfose, teria aceitado o diagnostico da
decomposicéo da centralidade da negacdo na estruturacdo do pensamento, das dicotomias
produzidas pelo principio da identidade, da irredutibilidade ontolégica de um conceito ndo
substancial de sujeito e da possibilidade em pensar um regime de identificacdo entre sujeito e
objeto ndo baseado na assimilacdo simples do segundo pelo primeiro. Ele teria aceitado partir
do principio de subjetividade critica da identidade, o qual ndo excluiria modalidades de
reconciliacdo reflexiva entre o idéntico e 0 ndo idéntico e de reconhecimento entre 0s sujeitos
e 0S outros.

Assim, como bem defendeu Ciampa (2009) em seu estudo de doutoramento:
identidade é metamorfose. Em que pese um conceito recuperado da Biologia, isso implica
reconhecer que a metamorfose da identidade ndo ocorre como no caso de borboletas, que se
da apenas uma vez na vida na passagem da lagarta a borboleta, mas enquanto um processo
semelhante, que tem variacGes de grau e significado na vida de um ser humano, porém que
ocorre de modo constante ao longo da vida. Passamos, portanto, por muitas e diferentes
metamorfoses ao longo de nossa historia.

A proposigdo de Ciampa, nesse sentido, de que a identidade & metamorfose € uma
proposicdo critica da identidade. As teorias da identidade sempre a pensam no sentido da
identidade como o idéntico a si mesmo, pelo principio da identidade. Ciampa, para pensar a

identidade, teria aceitado estudar a identidade a partir de seu ponto de oscilagédo e
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instabilidade, ndo identificando o idéntico, mas o des-idéntico, a negagdo da identidade, o
que, por sua vez, conforma uma teoria critica da identidade.

Em A estoria de Severino e a historia de Severina, publicado originalmente em 1987,
trabalho resultante de sua tese de doutorado, o autor procura superar a producdo de
conhecimento dentro da Psicologia que lidava com a identidade como sendo um trago estatico
que define o ser, uma identidade que se cristaliza, que é imdvel e imutével, que determina o

sujeito, num sentido ndo transformacional.

A alternativa encontrada para tanto foi realizar uma pesquisa teérico-
empirica, em que a estéria de uma personagem ficcional — Severino do
poema ‘Morte e Vida Severina’, do escritor brasileiro Jodo Cabral de Melo
Neto — e a histéria de uma personagem da vida real, uma das muitas
Severinas que vivem em nossa sociedade —, sdo articuladas para demonstrar
como o singular pode materializar o universal (LIMA; CIAMPA, 2012,
p. 13).

A metamorfose da identidade, nesse sentido, como revela Ciampa (2009), constitui
ndo apenas um fendmeno condicional a determinadas histdrias, mas € condicéo da identidade
social e de existéncia humana, o que implica conceber que a identidade humana é
“constitutivamente social, e, como tal, sujeita as mudangas que a estrutura social
experimenta” (LIMA, 2010, p. 143).

Tal concepcdo assemelha-se a perspectiva adotada por Berger e Luckmann (2002,

p. 75, grifos dos autores):

Os homens em conjunto produzem um ambiente humano, com a totalidade
de suas formagOes socio-culturais e psicoldgicas. Nenhuma dessas
formagdes pode ser entendida como produto da constituigdo bioldgica do
homem, a qual, conforme indicamos, fornece somente os limites externos da
atividade produtiva humana. Assim como é impossivel que o homem se
desenvolva como homem no isolamento, igualmente é impossivel que o
homem isolado produza um ambiente humano. O ser humano solitario é um
ser no nivel animal (que, esté claro, 0 homem partilha com outros animais).
Logo que observamos fendmenos especificamente humanos entramos no
reino do social. A humanidade especifica do homem e sua socialidade estéo
inextricavelmente entrelagadas. O Homo sapiens é sempre, e na mesma
medida, homo socius.

Identidade, nesse sentido, é compreendida ndo como inata ao sujeito, mas constituida
ao longo da vida e determinada pelas condicGes historicas e estruturais de cada sociedade.

Como destaca o autor,

Cada individuo encarna as relacBes sociais, configurando uma identidade
pessoal. Uma histéria de vida. Um projeto de vida. Uma vida-que-nem-
sempre-é-vivida, no emaranhado das relagdes sociais. Uma identidade
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concretiza uma politica, da corpo a uma ideologia. No seu conjunto, as
identidades constituem a sociedade, a0 mesmo tempo que sdo constituidas,
cada uma por ela. A questdo da identidade, assim, deve ser vista ndo como
questdo apenas cientifica, nem meramente académica: € sobretudo, uma
questdo social, uma questdo politica (CIAMPA, 2009, p. 132-133).

Nessa esteira, Ciampa (2009, p. 169-170) afirma que nos:

[...] nos tornamos nossas predicagdes; interiorizamos a personagem que nos
é atribuida; identificamo-nos com ela. E discutivel o grau de liberdade que
um individuo tem de escolher (e de ser escolhido para) uma personagem;
mesmo para adultos, esse grau de liberdade (ou o grau de seletividade da
personagem) parece ter uma relagdo direta com a quantidade de poder a que
a personagem da acesso.

Nesse sentido, Lima (2010) e Almeida (2005) demarcam que a proposi¢do de Ciampa
acerca do fendbmeno da identidade na perspectiva da Psicologia Social Critica pode ser
reconhecida enquanto uma Teoria da ldentidade (ou, nos termos propostos, uma Teoria
Critica da Identidade) de grande relevancia tanto em contetdo teorico/intelectual como em
teor politico, uma vez que tal proposi¢do permite desvendar “a ideologia da néo
transformagdo do ser humano como condi¢do para a ndo transformacdo da sociedade”
(LANE, 2009, p. 12).

A identidade como metamorfose:

[...] pode ser entendida como uma constelacdo conflitiva ou uma
configuragdo mais ou menos cambiante de posi¢cGes subordinadas de si-
mesmo. Posi¢des subordinadas que ndo sdo fixas ou complacentes (ainda
que algumas vezes aparentemente se transformem em fixa¢Oes, como € o
caso de determinadas personagens que se transformam em fetiches ou
subsumem a identidade de determinados sujeitos). Logo, para que se possa
compreender a identidade em sua funcdo dindmica, enquanto metamorfose,
torna-se necessario que se assuma o desconforto de compreendé-la em seu
ponto de oscilagio e de instabilidade. Isso significa que devemos estudar a
identidade em sua forma negativa, ou seja, procurando identificar em
determinadas narrativas como as personagens vao surgindo e colocam, em
guestdo, a identidade pressuposta dos sujeitos (LIMA, 2014, p. 23-24).

A identidade como metamorfose revela-se em seu ponto de oscilagdo, em que sua
condicdo formativa expressa seu carater transformacional. Como destaca Almeida (2005,
p. 84),

A nogdo de metamorfose supde o carater inacabado, nunca concluido do ser
humano, privilegiando o processo de formagdo e transformacéo do sujeito
humano. Deste modo, a metamorfose discrepa das proposigbes que a
associam ao modo sincrénico como um mesmo individuo desempenha varios
papéis e encarna multiplas personagens, variaveis conforme os contextos de
sociabilidade que vivencia e percorre no cotidiano.
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Conceber a identidade como metamorfose significa considerar os seres humanos a
partir de sua poténcia, como seres que ultrapassam seus limites, que ndo se d&o por acabados,
mas em permanente mudanca, em que a aparéncia imediata ndo conforma ponto de chegada e
sim de partida, a partir da qual desenvolve sua potencialidade (ALMEIDA, 2005). Como

demarca Ciampa (2009, p. 39), “o humano ¢é sempre uma porta abrindo-se em mais saidas”.

Entender a identidade como metamorfose significa entendé-la na contraméo
dos estudos que visam a proposicdo da identidade como algo dado, a partir
de uma esséncia, da igualdade, deixando de lado as diferengas presentes nas
diversas formas de ser, como se 0s sujeitos estivessem em busca de seu ser,
de sua esséncia. Significa estudar os processos do fenémeno identitario e os
modos como os diferentes sujeitos vao lidando com a problemética das
formas de representacéo de si nos diversos cenarios, assumindo de anteméao
que a identidade é constituida socialmente a partir das relagbes que
vivenciamos ao longo da vida, influenciada pelo contexto social e cultural no
qual estamos imersos (FURLAN, 2015, p. 48-49).

Essa nocdo de identidade como metamorfose, portanto, decorre de sua concepgao
dialética (ALVES, 2017), na medida em que ela diz respeito a esse constante processo de
transformacdo humana, que reflete numa plasticidade e continuo movimento de vir a ser dos
sujeitos humanos e do carater mutéavel e historico das relagfes sociais.

Nas palavras de Lane (1994, p. 40),

O individuo sujeito da historia é constituido de suas relagBes sociais e &, ao
mesmo tempo, passivo e ativo (determinado e determinante). Ser mais ou
menos atuante como sujeito da histéria depende do grau de autonomia e de
iniciativa que ela alcanga. Assim, ele € historia na medida em que se insere e
se define no conjunto de suas relagdes sociais, desempenhando atividades
transformadoras destas relagdes; o que implica, necessariamente, atividade
pratica e inteligéncia, tdo inseparaveis quanto, no nivel da sociedade, sdo
inseparaveis a infra e a superestrutura, e cuja unidade é estabelecida por um
processo cujo agente exclusivo é a atividade humana em suas diferentes
formas.

A identidade como metamorfose, nesse sentido, conforma categoria social que se
constitui como todos “os fendmenos sociais € humanos sdo historicos e produzidos a partir da
vida material, a qual se constitui em um processo de transformacdo constante, revelador de
um movimento que tem por base a contradi¢do” (ALVES, 2017, p. 02).

Como destaca Carvalho (2004, p. 54), a identidade “é construida com base nas
multiplas e distintas determinac¢des que sdo desenvolvidas nas interagdes sociais do individuo

com 0s outros e a estrutura social”. “S¢é se € alguém através das relagdes sociais. O individuo

isolado é uma abstracdo. A identidade se concretiza na atividade social” (CIAMPA, 1994,
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p. 90). Identidade, desse modo, constitui ponto nodal da relagdo entre individuo e sociedade
(CIAMPA, 1977). Ou, como diz Butler (2003), ndo ha explicagdo plausivel que garanta que o
“ser” que se torna mulher seja necessariamente fémea. Havera uma identidade que as pessoas
possuem, como se diz, ou a identidade é um atributo essencial do que se diz que a pessoa &,
como implica a pergunta “quem ¢ vocé?”. A identidade é em si mesma uma construcao.

Nas palavras de Kolyniak e Ciampa (2002, p. 09), identidade “é construcdo,
reconstrucdo e desconstrucdo constantes, no dia-a-dia do convivio social, na multiplicidade
das experiéncias vividas”; isso implica, por sua vez, entender que ndo nascemos humanos,
mas humanizaveis; o humano € um vir a ser humano. O humano, nesse sentido, é concebido
com um ser de poténcia. Significa que cada pessoa nasce ndo humana, mas com as pré-
condicdes genéticas e bioldgicas para tornar-se humana. Nasce-se com a potencialidade para
se tornar humano. Um animal, embora também com corpo biolégico semelhante ao nosso,
apesar dele, ndo comporta as condic¢Ges bioldgicas de nossa espécie para se inserir naquilo que
é proprio da humanidade. O humano &, portanto, um ser de possibilidades. E uma espécie
animal que contém as pre-condi¢des bioldgicas para vir a ser humana. Porém, essas mesmas
condicdes bioldgicas sdo de ordem da natureza, ndo sdo humanas, elas tornam-se humanas no
processo de socializagdo e formacdo social e cultural. O vir a ser humano depende
condicionalmente das relagdes sociais com outros seres humanos. Basta nos lembrarmos dos
casos de criancgas criadas por animais; a partir de sua relacdo com os animais da espécie por
guem foi adotada, a crianca apreende os comportamentos exclusivamente dessa espécie. Essa
crianca ndo apreende 0s comportamentos, 0s gestos, 0s gostos, 0s costumes, a ética, a cultura,
a fala, que sdo construcdes exclusivamente humanas; ndo sai da condi¢do de quadripede para
bipede; ndo s6 sua condicdo social ndo se constroi, mas também seus corpos se desenvolvem
a partir de outras desenvolturas. Para um nascituro vir a ser humano ele depende de ser
inserido na dimensdo do que chamamos de cultura, constituida pela linguagem, construida
pelos humanos em suas transformagdes sobre o mundo social. E apenas pela inscrigdo na
dimensdo da linguagem, na relagdo com outros seres humanos, que nos formamos humanos,
gue passamos a portar uma identidade humana. Ha uma potencialidade humana em cada
nascituro; cada nascituro nasce com a possibilidade de tornar-se humano, mas isso se torna
possivel apenas pelo processo de socializacdo com outros humanos. Ciampa propde que a
identidade seja uma situacdo e instrumento da liberdade humana, e ndo uma esséncia
definidora e limitadora. Rompe-se com a ideia hegeménica de que a identidade aparece como
substancia, como ser idéntico a si mesmo, no perigo de cair nas armadilhas da ilusoria

conexao entre “ser” e “substdncia” que se circunscrevem pela formulagdo gramatical de
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sujeito e predicado e que pretendem refletir uma realidade ontologica anterior, de substancia e
atributo, mas a identidade emerge, assim, como multiplicidade subversiva.

“O humano ¢ vir-a-ser humano. Identidade humana ¢ vida!” (CIAMPA, 2009, p. 39).
Além de condicdo de existéncia humana e da identidade social, como estamos discutindo

neste capitulo, Ciampa circunscreve a metamorfose inclusive como uma “questao vital”.

Identidade humana é vida! Tudo o que impede vida impede que tenhamos
uma identidade humana. Podemos, entdo, entender que o desejo de Severino
de encontrar vida pode ser traduzido por buscar concretizar uma identidade
humana. [...]. Ter uma identidade humana é ser identificado e identificar-se
como humano! (CIAMPA, 2009, p. 39-41).

Metamorfose constitui assim uma questdo vital que, conforme Souza Filho (2017,
p. 15), ndo deixa, por sua vez, de estar entrelacada a questdes sociais: “a metamorfose
enguanto expressdo de vida implica atentar que cada biografia materializa 0 emaranhamento
das relacGes sociais que estruturam projetos coletivos e pessoais, pelos quais as identidades
ganhardo concretude por meio de pessoas e instituicdes que as atravessam’.

Ao defender que identidade é metamorfose, Ciampa propde que se deve assumir que
ela é, portanto, a articulacdo entre igualdade e diferenca, em que nos igualamos e nos
diferenciamos com o0s outros, em uma unidade entre o singular e o geral. Lima e Ciampa
(2012) demarcam que podemos entender isso a partir da distingdo entre singularidade e
individualidade em que a singularidade se constitui “como fendmeno que nos diferencia
enguanto sujeitos e ao mesmo tempo nos iguala nas expectativas em relacdo a sociedade; e a
individualidade, como negacdo de todas as determinidades que nos da acesso a subjetividade
e possibilita a reconstrugdo do Eu a partir das diferengas” (LIMA; CIAMPA, 2012, p. 16).

“Como o real ¢ sempre movimento, transformacdo incessante, ndo deveria nem
mesmo atrair nossa atencdo uma afirmacdo como essa, que identidade é metamorfose; ela é
Obvia” (CIAMPA, 2009, p. 153). Isso ocorre, como destaca Almeida (2005, p. 14), por conta
de que “a metamorfose nao se da, contudo, de modo tUnico, envolvendo tanto processos de
reposicdo (conformista ou de resisténcia), como de alterizacdo (seja por degradacéo, seja por
superacao) da identidade”.

Como nos mostra Ciampa (2009), por vezes, a concepcdo da identidade como
metamorfose pode produzir certo estranhamento pelo fato de que em determinadas situacfes
ela pode tomar aparéncia de ndo metamorfose, 0 que demonstra, por sua vez, que ha algo da
identidade que permanece no tempo (FURLAN; LIMA; SANTOS, 2015).
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H4, assim, como veremos com mais profundidade nos préximos capitulos, processos
de reposicdo e alterizagdo da identidade, que, por sua vez, estdo atrelados a processos de
regulacao e emancipacéo, que expressam, conforme Lima e Ciampa (2012), formas de luta na
direcdo de metamorfoses em processos de emancipacao (ou nao).

O que Ciampa demonstra é que esse fendbmeno de permanéncia no tempo representa
uma espécie de experiéncia ilusoria de atemporalidade: enquanto ser social sou um ser-posto.
Sendo que, na medida em que represento a mim mesmo, estou sempre sendo representante de
mim e ndo apenas sou aquilo que fui um dia. A dimensédo temporal da identidade expressa um
estar sendo — ao representar a mim mesmo nos diferentes cenarios que enceno, estou sendo
uma parte de mim —, todavia, a aparéncia imediata de meu estar sendo pode aparecer como

aquilo que sou enquanto algo dado, e ndo como se dando.

De certa forma, reatualizamos, através de rituais sociais, uma identidade
pressuposta, que assim é vista como algo dado (e ndo como se dando
continuamente através da reposi¢cdo). Com isso, retira-se o carater de
historicidade da mesma, aproximando-a mais da nocdo de um mito que
prescreve as condutas corretas, reproduzindo o social (CIAMPA, 2009,
p. 169).

Desse modo,

A reposicdo da identidade, neste sentido, perde seu carater temporal e passa
a ser considerada como atemporal. Ao invés de um ser passante, 0 sujeito é
visto como simples manifestacdo de um ser idéntico a si mesmo em
permanéncia e estabilidade: afinal, como seres sociais, SOmos Seres-postos.
[...] Processo continuo e constante de reposicao de uma mesma personagem,
mantendo a personagem presa a ma infinidade — ndo superacdo das
contradi¢bes, ndo negagdo das determinidades que o negam, que cria a
aparéncia de ndo-metamorfose da identidade e impede muitas vezes que
vejamos o processo de metamorfose (FURLAN; LIMA; SANTQOS, 2015,
p. 36).

E como se a dimensdo da permanéncia no tempo da identidade representasse um
encobrimento da metamorfose da identidade pela sua aparéncia de ndo metamorfose e a
identidade como se dando se estagnasse como dada e o vir a ser da identidade transformasse
0 vir (estou sendo) em apenas ser (sou). Em Ciampa, é possivel observar que pensar a
identidade consiste em pensar as experiéncias de ndo identidade que quebram o circulo mitico
da identidade como quadro controlado de trocas intersubjetivas previamente estruturadas.

Ainda que, em muitas situacGes, permanegamos 0S mMesmos e aparentemente a
identidade apareca como algo dado, e ndo em processo de constante transformacdo, para

Ciampa, sempre sofremos processos de metamorfose da identidade ao longo da vida. A
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metamorfose da identidade ndo necessariamente esta ligada a emancipagdo (veremos isso
mais adiante). Assim, devemos entender o processo de metamorfose como um fendmeno que
ocorre na constituicdo da identidade de todo sujeito humano, como a possibilidade de um
individuo transformar-se durante toda a vida, podendo ultrapassar os limites biologicos
(FURLAN, 2015).

Embora Ciampa entenda que a afirmacdo de que a identidade é metamorfose possa
soar como Obvia, devido a tudo o que € real e concreto transformar-se, tal afirmacdo pode
parecer, por vezes, estranha, por conta de em determinados momentos a identidade ter a
aparéncia de ndo metamorfose.

Isso conforma, para Ciampa (2009), o que o autor denomina identidade mito. E como
se a identidade pressuposta estivesse dada permanentemente, e ndo como reposicdo, no
presente, de uma personagem que esta se dando em um determinado momento, como
identidade passante. Isso pode levar ao entendimento ilusério de que a metamorfose parece ter
cessado. Desse modo, a reposicdo da identidade perde seu carater temporal e passa a ser
considerada como atemporal, sendo vista como simples manifestacdo de um ser idéntico a si
mesmo em permanéncia e estabilidade: como ser social, sou um ser-posto.

A mitificacdo da identidade constitui esse processo continuo e constante de reposicao
de uma mesma personagem, mantendo a personagem presa a ma infinidade — ndao superacao
das contradigdes, ndo negacdo das determinidades que a negam; o0 que cria a aparéncia de
ndo metamorfose da identidade e impede muitas vezes que vejamos 0 processo de
metamorfose.

Para demonstrar esse processo, Ciampa recorre a narrativa do personagem Severino,
de Jodo Cabral de Melo Neto, que, embora ndo mais exercesse a atividade de lavrador,
continuava sendo identificado por tal atividade, isto é, a atividade se coisifica pela predicéo,
ou seja, a atividade predica o ser, assim, mantém e reproduz sua identidade, mesmo que a
personagem esteja envolvida em outra atividade. O autor cita: “Severino € lavrador, mas ja
ndo lavra” (CIAMPA, 2009, p. 144). Como afirmado anteriormente, € como se 0 ser posto,
enquanto dar-se, ficasse preso enquanto dado permanentemente. A atividade exercida pelo
individuo deixa de ser empenhada, porém a predicacdo permanece.

A identidade, assim, é entendida como dada, e ndo como se dando. Sempre dizemos
“eu sOU” ao invés de “estou sendo”, afirma Ciampa (2009). “E como se, uma vez identificado
o individuo, a producdo de sua identidade se esgotasse com o produto” (CIAMPA, 2009,
p. 169).
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E possivel ainda observar isso no caso de Severina, analisada por Ciampa. Severina é
diagnosticada como louca e por conta disso se torna louca, € louca. Severina passa a
representar e ser reconhecida por tal personagem em todos os contextos. Fica aprisionada a

personagem louca, que faz com que sua identidade aparente o carater de ndo metamorfose.

[...] as personagens sdo vividas pelos atores que as encarnam e que se
transformam a medida que vivem suas personagens. Enquanto atores,
estamos sempre em busca de novas personagens; guando novas ndo séo
possiveis, repetimos as mesmas; quando se tornam impossiveis tanto novas
como velhas personagens, o ator caminha para a morte simbdlica ou
biolégica (CIAMPA, 2009, p. 163).

A identidade mitificada esta relacionada ao que Ciampa (2009) denomina fetichismo
da personagem (tal conceito serd mais bem explorado adiante). O fetiche da personagem leva
ao impedimento da busca por emancipagédo, que explica “a quase impossibilidade de um
individuo atingir a condicdo de ser-para-si, ocultando a verdadeira natureza da identidade
como metamorfose e gerando o que serd chamado identidade mito” (CIAMPA, 1987, p. 146,
grifos do autor).

Assim, “a personagem reposta ¢ vista como dada permanente, como se aquele modo
de agir — que é contingente e determinado por um contexto — fosse a manifestacdo de uma
suposta esséncia do individuo, ou algo estrutural, ou inerente a ele” (GONCALVES NETO;
LIMA, 2011, p. 36).

Esta aparéncia de ndo metamorfose e de permanéncia da identidade no
tempo ocorre pelo fato de que a personagem é pressuposta como dada
permanentemente e no como repeticdo que um dia foi posta. E como se o
personagem dissesse eu sou, e ndo estou sendo. Analiticamente falando, é
como se a mesmidade fosse recoberta pela mesmice, como se no processo de
vir-a-ser, o vir (estou sendo) se tornasse apenas ser (sou), e a identidade
como se dando estabilizasse como dada, e assim 0 processo de metamorfose
gue constitui a identidade sofresse a imposi¢cdo da aparéncia de permanéncia
da identidade, aparéncia de ndo metamorfose (FURLAN; LIMA; SANTOS,
2015, p. 37).

E como se 0 movimento de reposi¢do da identidade, nesse sentido, perdesse seu
carater temporal e passasse a ser considerado como atemporal. Ao invés de um ser passante, 0
sujeito e visto como simples manifestacdo de um ser idéntico a si mesmo em permanéncia e
estabilidade.

A linha ténue para acompanhar a armadilha da identidade como metamorfose

enguanto um mito pode ser resolvida com a questdo da narrativa e do tempo, elemento a que
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Ciampa recorre para defender sua tese. A narrativa traz para seu enredo a dimenséo da

temporalidade.

Ambas — a narratividade e a temporalidade — se vinculam por lagos muito
estreitos. Se, por um lado, a ‘temporalidade’ é uma estrutura da existéncia
que acede a linguagem mediante a narratividade, a ‘narratividade’, por sua
vez, consiste numa espécie de estrutura linguistica que tem como referente
altimo a temporalidade. Em outras palavras, uma narrativa possui a fungéo
de atribuir e manifestar a temporalidade implicita na existéncia humana.
Realmente, é possivel vislumbrar uma dada histéria como um desenrolar de
transformacdes que nos levam de uma situagéo inicial — marcada por dada
‘identidade’— até uma situacdo derradeira, consequentemente distinta. A
‘identidade narrativa’ dependerd das transformagdes subjetivas e objetivas
verificadas nesse desenrolar dos eventos, que podem referir-se tanto a uma
trama ficcional, quanto a histéria de uma vida (CASTRO, 2012, p. 620).

A questdo da mitificacdo da identidade e do fetiche da personagem ¢é central para as

argumentacdes desenvolvidas nesta tese, uma vez que o0 processo de modulacbes de

personagens esta relacionado aos modos como se modulam personagens fetichizadas. Isto, por

sua vez, traz consequéncias para se pensar a nogdo de metamorfose da identidade, tendo em

vista que a mitificacdo identitaria ganha novos contornos com os processos de modulagdo. O

movimento da identidade se circunscreve, com a modulacdo, a partir de processos que

representam novas formas de metamorfose.

Para dar conta das problemaéticas das metamorfoses e da mitificacdo da identidade,

Ciampa busca compreender seus movimentos — de que trataremos em nossa proxima se¢ao.

Assim, podemos tentar sintetizar que a metamorfose da identidade possui algumas

caracteristicas:

= ¢ relacional;

depende do reconhecimento reciproco de outros;

¢ constitutivamente social;

ocorre num terreno intersubjetivo;

¢ constante e continua na vida dos sujeitos;

ultrapassa os limites bioldgicos do corpo;

expressa 0 humano em sua poténcia;

conforma diferentes sentidos: reposicéo e alterizacdo, emancipacéo e regulacao;

ocorre pelos diferentes modos de representacdo das personagens que constituem

NOSSO Ser;

é uma questdo vital a vida humana;

e, por sua vez, conforma-se enquanto condicao de existéncia humana.
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Em suma, como destaca Ciampa (2009, p. 117), metamorfose se trata disso: “[...] a

gente ir se transformando permanentemente!”.
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2.3 Dialética da identidade: regulacdo x emancipacao, mesmice x mesmidade

Identidade é metamorfose. Foi essa a tese que recuperamos de Ciampa para delinear a
condicdo da identidade na se¢éo anterior.

Por sua vez, entende-se que identidade se processa por movimentos, 0s quais o autor
identifica como o da mesmidade e o da mesmice. Para dar conta desses movimentos das
metamorfoses identitarias, Ciampa recorre a um conceito chave na dramaturgia soviética de
Stanislavski: o de personagem.

Assim, Ciampa, ao revelar o carater metamoérfico da identidade, demonstrou que
empiricamente ela se expressa na vida cotidiana por meio de personagens e que é a
articulacdo dessas personagens que vai constituir a identidade dos seres humanos (LIMA;
CIAMPA, 2012). Nesse sentido, “sd3o multiplas personagens que ora se conservam, ora se
sucedem; ora coexistem, ora se alternam. Essas diferentes maneiras de se estruturar as
personagens indicam como que modos de producéo da identidade” (CIAMPA, 2009, p. 162,
grifos do autor).

Isso implica conceber, a partir de uma perspectiva dramatirgica, que as esferas do
cotidiano séo constituidas de muitos cenarios, em que representamos diferentes personagens,
num grande palco que chamamos de vida. Nesse palco, o “ator, o que age, 0 que exerce a

atividade, s6 existe como personagem” (CIAMPA, 2009, p. 161).

[...] as personagens sdo vividas pelos atores que as encarnam e que se
transformam a medida que vivem suas personagens. Enquanto atores,
estamos sempre em busca de novas personagens; guando novas ndo séo
possiveis, repetimos as mesmas; quando se tornam impossiveis tanto novas
como velhas personagens, 0 ator caminha para a morte simboélica ou
bioldgica (CIAMPA, 2009, p. 163).

A categoria personagem, recuperada a partir de Stanislavski, permite a Ciampa
conceber que 0s sujeitos humanos, ao serem socializados a partir dos determinismos
prescritos aos papeis sociais, ndo apenas o0s reproduzem ipsis litteris, mas podem Ihes colocar
algo préprio e até subverter tais papéis; cada sujeito atribui elementos de sua propria vida a
personagem que ira representar, ou seja, € possivel o ator dar autoria propria a personagem
que representa e encarna.

As personagens, assim, expressam as formas de ser dos sujeitos humanos. Significa
gue em cada cendrio da vida cotidiana, caracterizado pela especificidade de seu contexto,

somos convocados a representar determinada personagem. Dentro do cenario da vida



96

domeéstica, posso ser pai, posso ser filho, ou mae, ou irméd/irmdo etc. Dentro da sala de aula,
posso ser professor ou aluno. Sdo muitas as personagens que constituem a nossa identidade;
estas sdo convocadas a se representarem de acordo com 0 cenario em que estamos. Do mesmo
modo, um mesmo sujeito pode ser professor e aluno. Nessa medida, aquilo que sou quando
estou sendo, ao representar a mim mesmo, pode ser diferente e até contrario a aquilo que sou
sem estar sendo.

Existem Outros de mim que ndo sdo convocados para determinados contextos; desse
modo, os outros de mim, que também sou eu, constituem a totalidade de minha identidade,
que o carater imediato do momento mantém velado, na medida em que expresso uma
dimensdo singular do que estou sendo ao encarnar uma dada personagem.

Como diz Butler (2003), se alguém “é” uma pessoa, isso certamente ndo é tudo o que
esse alguém é; ndo porque os tracos predefinidos do género da pessoa ndo transcendam a
forma especifica de seu género, mas porque 0 género nem sempre constituiu de maneira
coerente ou consistente nos diferentes contextos histdricos, e porque se estabelecem
intersecdes com modalidades raciais, classistas, étnicas, sexuais e regionais de identidades

discursivamente constituidas.

Neste sentido, 0 outro Outro que também sou eu, enguanto representante de
mim, nega os outros de mim, na mesma medida que os outros Outros que
sou sem-estar-sendo negam aquilo que sou no momento que sou. Os outros
de mim sdo expressos nos diversos cenarios em gue 0s encarno enguanto
personagens quando me relaciono com Qutros externos a mim; frente a meu
pai sou filho, frente a meu filho sou pai, frente a meu professor sou aluno e
frente a meu aluno sou professor, isto é, sempre me represento pelas minhas
personagens. Quando a expressdo das diversas personagens que estdo em nés
sdo negadas, caimos no aprisionamento do fetichismo da personagem que
oculta nossas outras formas de ser, e a identidade tende assim a aparecer
como algo estatico, ndo mutavel, aprisionando-nos numa Unica forma de ser,
como numa clausura identitaria (FURLAN; LIMA; SANTOS, 2015, p. 36-
37).

Somos sempre um estar sendo, um vir a ser, representamo-nos a NGs Mesmos num
determinado momento, noutro podemos nos representar da mesma forma ou de outra, a
depender do contexto e das exigéncias de reconhecimento dos outros com quem nos
relacionamos.

Como Ciampa (2009, p. 205) destaca, “podemos dizer que as personagens sao
momentos da identidade, degraus que se sucedem, circulos gque se voltam sobre si em um

movimento, a0 mesmo tempo, de progressdo e de regressao”. Ciampa entende que:
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[...] as personagens vao se constituindo umas as outras; 0S outros
(personagens) com quem nos relacionamos tém papel fundamental na
constituicdo de nossas personagens, ou seja, eles sdo co-autores destas
personagens. Refere-se a um jogo dialético no qual, por exemplo, o filho é
co-autor do personagem pai e 0 pai co-autor do personagem filho. Isto
implica entender que sempre nos representamos a nGs MesmMos como
personagens por meio das predicagbes que encarnamos, que podem ser
mantidas, metamorfoseadas ou abandonadas. Deste modo, a identidade
nunca pode ser representada em sua totalidade, pois o individuo é sempre um
ser passante, ora apresenta uma personagem, ora outra, ora repde a mesma, e
assim mantém ocultas outras personagens, ou seja, quando representamos a
nGs mesmos, precisamos negar nossa totalidade, negarmo-nos como sujeitos,
para nos representarmos como personagens frente aos outros (FURLAN,
2015, p. 54).

Isso constitui um jogo de interacdo em que se estabelece uma complexidade
impossivel de estabelecer um fundamento originario para cada personagem, “ndo sO a
identidade de uma personagem constitui a de outra e vice-versa (o pai do filho e o filho do
pai), como também a identidade das personagens constitui a do autor (tanto quanto a do autor
constitui a das personagens)” (CIAMPA, 1977, p. 60).

Em determinados cenarios, repetimos certas personagens, permanecemos 0S mesmos,
noutros ou talvez nesses mesmos cendrios (porém, noutros momentos ou situacdes),
encarnamos outras e/ou novas personagens.

Eis 0 movimento da mesmice: um processo que decorre da reposicdo de personagens
“que pode se dar como consciente busca de estabilidade identitaria ou inconsciente compulsao
a repeticao” (LIMA; CIAMPA, 2012, p. 18).

Antes de cairmos na armadilha de pensar a mesmice como algo negativo, ao contrério,
ela possibilita certa sociabilidade nos diferentes cenarios que ocupamos, bem como que
sejamos reconhecidos como 0s mesmos. A reposicdo de uma mesma personagem e sua
manutencdo podem aparecer como escolha pessoal de cada individuo, que pode considerar

isso uma forma de vida digna de ser vivida.

[...] h& que considerar que nem sempre 0 processo de reposicdo da
identidade expressa alienagdo e heteronomia. Com efeito, ele pode ser fruto
de uma atitude positiva perante a vida, de expressdo afetiva do ser, de
satisfacgdo com um modo de vida especifico, que se considera
suficientemente valido e digno de manter. Alguns individuos chegam a
demonstrar uma altivez frente a dissabores e perdas (doencas, deficiéncias
adquiridas, desemprego, projetos materiais prejudicados, perdas de entes
queridos, etc.), reafirmando seus propdsitos de uma existéncia digna e
autdbnoma apesar dos problemas que os afetam. O que se preconiza, entdo, é
que os individuos ndo se transformem em prisioneiros do que estdo sendo ou
tém sido, de seus papéis ou das situacBes que vivenciam. A vivéncia
prazerosa ndo pode ser feita a custa da procura incessante e alienada da
imutabilidade e nem transformar-se numa obsessdo e numa luta a todo custo
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contra a mudanca de si, dos outros, das relacbes e das situacOes e,
principalmente, a revelia dos outros. Os papéis desempenhados ndo podem
ser tratados como uma realidade absoluta da pessoa. Ao contrario, admitida a
identidade como metamorfose, os seres humanos devem ser considerados do
ponto de vista de sua poténcia, seres capazes de ultrapassar limites,
considerados esses limites ndo como um término (ALMEIDA, 2005, p. 92).

Como vimos discutindo, a mesmice possibilita certa sociabilidade nos diferentes
cenarios em que (re)apresento minhas personagens, bem como pode portar sentido
emancipatério e de resisténcia politica (como veremos adiante).

Por outro lado, ha um efeito de naturalizacdo do social sobre o processo de reposicéo
da identidade que implica em tornar o carater temporal da identidade em atemporal: como ser
social, sou um ser-posto. “E como se, uma vez identificado o individuo, a producéo de sua
identidade se esgotasse com o produto. [...]. A mesmice de mim é pressuposta como dada
permanentemente e ndo como re-posi¢do de uma identidade que uma vez foi posta”
(CIAMPA, 2009, p. 170).

Ou seja, é pressuposta uma identidade que é reposta a cada momento, sob
pena de esses objetos sociais ‘filho’, ‘pais’, ‘familia’, etc., deixarem de
existir objetivamente (ainda que possam sobreviver seus organismos fisicos,
meros suportes que encarnam a objetividade do social). [...] Uma vez que a
identidade pressuposta € reposta, ela € vista como dada — e ndo como se
dando num continuo processo de identificagdo. E como se uma vez
identificada a pessoa, a producdo de sua identidade se esgotasse com o
produto. Na linguagem corrente dizemos ‘eu sou filho’; dificilmente alguém
dira ‘estou sendo filho’. [...] O caréater temporal da identidade fica restrito a
um momento originario, quando nos tornamos algo (CIAMPA, 2004/1984,
p. 66).

Desse modo, como explicam Gongalves Netto e Lima (2011, p. 36), “a personagem
reposta é vista como dada permanente, como se aquele modo de agir — que € contingente e
determinado por um contexto — fosse a manifestacdo de uma suposta esséncia do individuo,
ou algo estrutural, ou inerente a ele”. Com isso, retira-se a historicidade da identidade, que lhe
da o carater de um mito, como fetiche da forma-personagem (CIAMPA, 2009; CASTRO;
LISBAO, 2017).

E a fetichizacdo da personagem, para Ciampa (2009), que conforma problema a
identidade. O fetichismo da personagem expressa um processo constante de reposi¢do de uma
mesma personagem — que produz a aparéncia de ndo metamorfose —, como uma forma de
clausura identitaria, que mantém a personagem presa a ma infinidade — ndo superagdo das
contradicGes, ndo negacdo das determinidades que a negam—, o que, por sua vez, impossibilita

a possivel luta do sujeito em busca de emancipacdo e de atingir a condi¢do de ser-para-si.
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Ser-para-si refere-se a possibilidade de buscar a autodeterminacédo, que nao significa libertar-
se das determinacdes exteriores, mas transforma-las em autodeterminacéo. E, portanto, buscar
a articulacdo entre “a unidade da subjetividade e da objetividade que faz do agir uma
atividade finalizada, relacionando desejo e finalidade, pela pratica transformadora de si e do
mundo” (CIAMPA, 2009, p. 151).

Ora, se na sua apresentacdo cotidiana o individuo re-p6e uma identidade (ele
se representa como idéntico ao que estd sendo), por conseguinte, ele repde
no presente o que tem sido até entdo, reitera a apresentagéo que vem fazendo
de si e confirma a imagem (positiva ou negativa) que os outros fizeram e
fazem dele. Ou seja, ele se re-apresenta: sua identidade, aquilo que
representa hoje, é igual a aquilo que representou ontem e que se espera ele
represente amanhd. Sua identidade adquire, pois, como que um carater
atemporal, fixo, imutavel. Ele procura ou € levado a conservar a identidade
produzida (mesmice) e, em conseqiéncia, paralisa a ocorréncia de novas
identificagdes (ALMEIDA, 2005, p. 86).

Ciampa demarca que isso ocorre na medida em que a atividade que predica o ser
conforma uma presentificacdo do ser a partir de uma predicacdo anterior, criando a iluséo de
que a identidade é dotada de uma substancia, uma esséncia. A identidade, desse modo, é
percebida como dada e ndo como se dando, como sou e ndo como estou sendo.

Analisando o personagem Severino, da obra de Jodo Cabral de Melo Neto, Ciampa
mostra como as proposi¢cdes substantivas ddo corpo a identidade, na medida em que a
identidade de Severino, mesmo ja exercendo outra atividade, coisifica-se na predicacdo de
uma atividade anterior: “Severino ¢ lavrador, mas ja ndo lavra”; impossibilitando o processo
de superacdo das personagens.

A superacao das personagens, por sua vez, delineia o outro movimento da identidade,
0 de mesmidade (ou alterizacdo); que constitui os processos de construcdo de novas
personagens, de um outro Outro que também sou eu, e implica na superacdo de identidades
pressupostas. Nas palavras de Ciampa (2009, p. 187), “a expressdo do outro outro que
também sou eu consiste na metamorfose da minha identidade, na superacdo de minha

identidade pressuposta”.

A alterizagdo, forma especifica de metamorfose, diz respeito as alteracdes
que se processam no modo como os individuos se vém a si mesmos e se
percebem no mundo e, mais do que isto, a individualizagdo deles; diz
respeito, também, as alteracbes no modo como eles sdo vistos e tratados
pelos outros. Em termos de mundo da vida, a alterizagcdo aponta para
alteragdes no modo como cada um é socializado e, a0 mesmo tempo, se
individualiza (ALMEIDA, 2005, p. 84).
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Alterizacdo ndo implica processos que expressam aparéncia de mudancas, mas que na
verdade conformam-se como re-posi¢des (como veremos adiante com a ideia de modulagao);
significa superacdes dialéticas, transformacdes significativas e profundas, em acumulo de
mudancas quantitativas que culminam num salto qualitativo, em negacdo da negacéo, ou seja,
0 sujeito negar as determinidades objetivas e subjetivas que lhes negam a possibilidade de
atingir a condicdo de ser-para-si e buscar emancipacéo.

A negacgdo da negacdo permite a expressdo do outro outro que também sou
eu: isso consiste na alterizacdo da minha identidade, na eliminacdo de minha
identidade pressuposta (que deixa de ser re-posta) e no desenvolvimento de
uma identidade posta como metamorfose constante, em que toda a
humanidade contida em mim se concretiza (CIAMPA, 2009, p. 188-189,
grifos do autor).

Deste modo,

A superacdo das personagens, como a expressdo de um outro Outro que
também sou eu, expressa 0 que o autor chama de mesmidade. Um outro que
é negado por aquilo que sou, mas que também é negado por este outro que
pode ser contrario aquilo que sou quando represento a mim mesmo. Sendo
assim, na dialética da negagdo da negagdo, que constitui aquilo que sou,
pode-se afirmar, em Gltima instancia, que sou um ‘Eu’ e também sou meus
contrarios. Dito de outro modo, eu sou a articulagdo das diversas
personagens que represento, como possibilidade de varios outros. Nas
palavras de Ricoeur, 0 ‘si mesmo’ como um outro (FURLAN; LIMA;
SANTOQOS, 2015, p. 36).

A distincdo de Ciampa entre mesmice e mesmidade serve para explicar o que
realmente resta a pessoa ao longo do tempo, de modo que se possa criticar nele a ideia de que
exista um nucleo de si mesmo, isto é, uma identidade estatica, apesar de dimensdo temporéria.
Ao contrario, Ciampa recusa a reducdo da identidade pessoal a um substrato imutavel que
transformou a pessoa em um ser imune a mudancas e também rejeita todo ponto de vista que
reduz a identidade humana & pura disseminacao.

Assim, chegamos as formas de representacdo das personagens as quais Ciampa vai
propor enquanto triplice forma de representar: como representante de mim; quando
desempenho papéis; quando reponho uma personagem. As duas primeiras ddo abertura para
0S processos de superacdo de personagens, enquanto a Ultima circunscreve a condicdo de

aprisionar a personagem a ma-infinidade.

1°) representar, quando compare¢co como O representante de mim; 2°)
representar, quando desempenho papéis decorrentes de minhas posicdes; 3°)
representar, quando reponho no presente o que tenho sido, quando reitero a
apresentacdo de mim. [...] Se entendermos que ao me representar (no 1°
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sentido — representante de mim) transformo-me em um desigual de mim por
representar (no 2° sentido — desempenho papéis) um outro que sou eu
mesmo (0 que estou sendo parcialmente, como desdobramento de minhas
maltiplas determinagdes, e que me determina e por iSSo me nega) veremos
que ao representar (no 3° sentido — re(a)presentar, repor no presente) estou
impedido de expressar 0 outro outro que também sou eu (0 que sou-sem-
estar-sendo). Ou seja, se deixasse de representar (no 3° sentido), expressaria
0 outro outro que também sou eu, entdo negaria a negacdo de mim, (indicada
pelo representar no 2° sentido) (CIAMPA, 2009, p. 186-187, grifos do
autor).

Se, como vimos anteriormente, noutros tempos existia uma politica de fixidez e
rigidez as identidades e aos papéis sociais, 0 que, por sua vez, dava a metamorfose, ligada ao
movimento da mesmidade, comportar sentidos emancipatorios, no capitalismo de nosso
tempo, por outro lado, conforme diagnostico de Ciampa (1997) e Safatle (2008), a
metamorfose foi cooptada pelo mercado de consumo, e, assim, as personagens, N0 Processo
de suas expressdes, na medida em que buscam saidas emancipatérias, sdo incorporadas por
forcas sociais regulatdrias.

Como destaca Ciampa (2009), isso ocorre na medida em que o capitalismo inverte o
processo de devir humano, e 0 homem, que deveria fazer uso de seus instrumentos, é
instrumentalizado; do mesmo modo, a metamorfose humana enquanto devir homem, devém

ndo homem, e passa a atender também aos interesses do capital.

Tudo porque prevalece o interesse da desrazdo, a razdo interesseira — que
demonstra a irracionalidade substancial do mundo capitalista em que
vivemos, um mundo que ndo merece ser vivido, pois ameaga a
autoconservacdo da espécie, na medida em que cada singular, em vez de
devir homem — como a metamorfose é inevitavel —, devém ndo homem,
inverte-se no seu contrario: em vez de proprietario das coisas, estas é que o0
tém como propriedade; em vez de fazer uso das coisas, estas € que 0 usam;
em vez de trabalhar com suas ferramentas, com seus instrumentos, estes é
gue trabalham com o homem como ferramenta, instrumentalizando-o
(CIAMPA, 2009, p. 235).

Por outro lado ainda, Gongalves Neto e Lima (2011) identificam, num estudo sobre a
Historia de Maria — uma lider comunitaria, atuante do conselho local de saude de seu bairro —,
gue o movimento de reposicdo de sua personagem cuidadora, que aparece na adolescéncia e
passa a ser reposta ao longo de sua histdria, ndo representou aprisionamento subjetivo, mas
comportou sentidos emancipatérios em sua vida e em sua identidade, assim como possibilitou
a ela fazer resisténcia frente as formas de opressdo e como um movimento ativo na luta
politica por meio do processo de reposicao de sua personagem. Isto implica num processo de
(re)atualizagdo da personagem, que manifesta-se enquanto aparéncia do mesmo, mas

transformada porque a situagdo é outra e ela ja viveu isso anteriormente, ela se transformou.
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Nesse sentido, as metamorfoses passam a representar processos que comportam
sentidos emancipatdrios ou regulatérios, imbricados aos movimentos da mesmidade e da
mesmice, incorporados aos modos de expressdo das personagens. Ha, destaca Ciampa (1997),
metamorfoses da metamorfose humana.

Essas diferentes variagbes das metamorfoses tém tornado cada vez mais sutis as
possibilidades de leitura do fendmeno identitario, uma vez que tais variagbes podem
comportar movimentos e sentidos dos mais distintos, e, na maioria das vezes, distintos e
imbricados. Essas variacdes das metamorfoses no capitalismo de nosso tempo levam Ciampa
a propor que se analise o fendbmeno social da identidade por interpelacdo do sintagma
identidade-metamorfose-emancipagao (LIMA; CIAMPA, 2012).

A ideia do sintagma:

[...] acabou servindo para enfatizar a orientagcdo politica dos estudos de
identidade em Psicologia Social: estudar identidade deveria ser mais do que
uma descricdo de caracteristicas identificatorias, ndo sendo suficiente
compreender s6 a histéria de um individuo ou de um grupo; estudar
identidade deveria ser analisar os processos de individuacdo-socializagdo
e/ou alienacdo-emancipacdo, buscando compreender a sociedade e a politica
em que o individuo esta inserido, e como essas esferas individuo-sociedade
se determinam mutuamente, e dai se propor mudancas ao que esta
estabelecido. Entendendo que a metamorfose é algo que faz parte da
identidade, por ser algo inerente a natureza (tudo no mundo se transforma),
as pesquisas deveriam passar a ser principalmente sobre as possibilidades de
emancipacdo dos individuos (nas suas metamorfoses) (GONCALVES
NETO, 2015, p. 76).

Como afirma Ciampa (2003, p. 04), “identidade ¢ sempre processo de metamorfose,
cujo sentido precisa ser compreendido sempre como emancipatério (ou ndo) e que sua
concretizagcdo se da sempre como acdo politica (explicita ou ndo)”. Ele assinala que nos
estudos biogréficos depara-se com “uma variedade de formas de ‘metamorfose humana’[...]
em que uma utopia emancipatoria sempre surge, seja como meta visada, seja como falta
sentida” (CIAMPA, 1997, p. 03).

Se pensarmos nas condi¢cBes em que, em nossa sociedade desigual, a
identidade dos individuos é pressuposta, re-posta, a nocao de metamorfose
agora adquire seu pleno significado, ou seja, a de ser possibilidade de
emancipacgéo, entendida esta como mudanca dotada de poder inovador, de
construcdo de novos sentidos para a existéncia, de superacdo de condigdes
pessoais e sociais restritivas que impedem as pessoas de participarem na
determinacdo de suas proprias a¢bes ou na definicdo das condi¢Bes nas quais
elas acontecem, e que sdo geradoras de sofrimentos e inquietacOes, de
subordinacao e inferiorizacdo do individuo e do cidaddo (ALMEIDA, 2005,
p. 93).
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E nesse sentido que Almeida (2005) propbe que a metamorfose com caréter
emancipatorio conforma como que modos de anamorfoses, na medida em que 0s pontos fixos
que visam enclausurar as identidades sdo subvertidos por modos deformados de ser e estar no

mundo.

A metamorfose emancipatéria nos leva a ser anamorfoses de modos de ser e
viver estabelecidos, transgressores que nao se contentam com os lugares que
nos sdo atribuidos, rompendo com os limites daquilo que é socialmente
aceitavel e desejavel em um determinado momento. A metamorfose
representa, em sua forca emancipadora, uma violéncia criativa que se
caracteriza como tal ndo so por seu impacto, mas, sobretudo, porque este
procedimento esta além dos limites do pensamento reificado que toma o
estabelecido como normal ou natural, além dos limites do socialmente
conveniente e do razoavel (cf. Lévy, 2001: 76). E na transgressio que
concebemos a mudanca e a transformagéo radical (DaMatta, 1991: 137). A
transgressdo emancipatéria, ndo €, entretanto, um ato isolado, momentaneo e
impulsivo de recusa ou de agressividade (ainda que este ato em si comporte
uma dendncia e um inconformismo com aquilo que se vive), mas algo que
exige a vontade e, mesmo, a criatividade individuais para estabelecer o0 novo
gue esta além das experiéncias cotidianas (ALMEIDA, 2005, p. 116).

Desse modo, as metamorfoses, no contexto do capitalismo contemporéneo, por um
lado, podem estar alinhadas a interesses da sociedade do consumo, enquanto instrumento
ideologico que atende a fins econdmicos e politicos, assim como, por outro, apontar
horizontes emancipatérios e de resisténcia quando subvertem os enquadres ontoldgicos e
juridicos determinados pelo sistema social.

No processo continuo de vir a ser das metamorfoses, 0s movimentos que reverberam
em mesmidade (vir) podem ser encobertos pela mesmice (ser), e a construcdo de uma nova
personagem (mesmidade), na medida em que passa a representar a si mesma nos diferentes
cenarios da vida cotidiana, tem de repor a si mesma (mesmice); assim, certos movimentos da
identidade podem aparentar mudancas significativas, entretanto, como apontamos
anteriormente, sdo apenas reposicoes de si mesmo que portam aparéncia de mesmidade. Na
verdade, como as personagens se atualizam, o que ocorre é um processo de (re)atualizagéo
das personagens, em que se repde uma mesma personagem, mas com nuances diferentes de
representacdo, que trata, por sua vez, de um movimento da mesmice; a isso temos chamado de
modulacéo de personagens, ou modulagdes da mesmice. Nas palavras de Lima (2009, p. 48),
“as personagens representadas como mesmidade sdo na verdade modulagdes da mesmice de
identidades fetichizadas”.

Eis um dos objetos desta tese: o processo de modulagdo das personagens. Em nosso

caso, tentar compreender em que medidas se articulam os processos de reconhecimento sobre
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o fendmeno da identidade, quando subsumidos as relacbes de poder das estruturas politicas
(enquanto biopolitica), que impactam sobre as identidades sob a forma de modulacGes de
personagens fetichizadas.

Pressuposicdo, alterizacdo e reposi¢do, como vimos, conformam movimentos das
metamorfoses identitarias delineados pelos modos de representagdo das diferentes
personagens gque encarnamos; a esses processos, pelo que tém identificado as atuais pesquisas
acerca do fendbmeno da identidade, agrega-se agora o de modulacéo.

Eis, por sua vez, as variacbes das metamorfoses: pressuposicdo, alterizacao,
reposicdo/modulacdo, movimentos que se atravessam e que comportam processos de

regulagéo ou de emancipagao das identidades.
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2.4 Modulacges de personagens

Esse processo de modulacao de personagens € identificado inicialmente na pesquisa de
doutoramento de Lima (2009), em que, ao estudar o campo da salde mental, a partir das
narrativas de Ana, Gabriel e Francisco, identifica que apés o diagnéstico de “doente mental”
eles permanecem aprisionados a essa personagem fetichizada de doente mental, embora
modulem diferentes expressdes dessa mesma personagem, a fim de atender interesses
inerentes a estratégias politicas.

No caso de Ana, Lima (2010) observa que ela modula as personagens anoréxica,
deficiente, louca-suicida, moribunda-que-ndo-morre, que transcrevem anamorfoses de si
mesma nas quais ndo se reconhece, porém delineiam o reconhecimento perverso de uma
mesma personagem fetichizada, enquanto modulagdes da personagem doente mental.

Isso leva Lima (2010) a entender que o capitalismo de consumo é imperativo na
exigéncia por metamorfoses constantes, que conformam na verdade modulagdes da mesmice
sob a forma aparente de mesmidade (alterizacdo). Desse modo, 0s sujeitos ndo estdo mais
aprisionados a reposicdo de personagens, mas na substituicdo infinita de personagens, que
reverberam e sdo produzidas, por sua vez, por formas de sofrimento de indeterminacao.

Esse diagnostico assemelha-se ao de Safatle (2008) e Zizek (2012), que compreendem
que o mundo do consumo se rege pela ética do direito ao gozo, uma vez que o capitalismo
contemporaneo precisa da procura do gozo que impulsiona uma espécie de plasticidade
infinita de possibilidades de escolha no universo do consumo. O capitalismo ndo visa mais
impor contetidos normativos e de condutas as formas de ser; pelo contrario, seu grande slogan
é a mudanca das identidades que ele mesmo produz. Dito de outro modo, seu grande slogan é
a metamorfose. Tem-se, diz Chul Han (2017), a abertura a producdo da diferenca, mas apenas

a diferencas consumiveis.

[...] em uma sociedade da insatisfacdo administrada, os sujeitos ndo séo
mais chamados a identificar-se com tipos ideais construidos a partir de
identidades fixas e determinadas, 0 que exigiria engajamentos e certa ética
da convicgdo, fato impossivel em uma situacdo de crise de legitimidade
como a nossa. Na verdade, eles sdo cada vez mais chamados a sustentar
identificagdes irdnicas, ou seja, identificacbes nas quais, a todo momento, o
sujeito afirma sua distancia em relagdo aquilo que ele esta representando ou,
ainda, em rela¢do a suas proprias agdes. Pois uma exigéncia irrestrita de
gozo que procura realizar-se através da anulagdo de toda determinidade
‘restritiva’ encontra sua forma perfeita na ironia absoluta que reenvia todo
vinculo com a determinidade ao campo do inefetivo. Assim, essa ironizacéo
absoluta dos modos de vida com sua légica de autonomizacéo da aparéncia
nada mais é do que posicdo subjetiva que internalizou a desvinculacéo geral
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entre imperativo de gozo e conteddos normativos privilegiados propria a
essa nova figura social do supereu. Ela ganha relevancia em uma situagdo
histérica, como a nossa, na qual a ideologia no capitalismo pode livrar-se de
todo e qualquer vinculo privilegiado a contetdos substantivos (SAFATLE,
2008, p. 134, grifos do autor).

Observar os processos de mutacdes das identidades dos sujeitos seria uma forma de
determinar o que sao aquilo que se pode chamar de “identidades mutaveis”, identidades que
absorvem a dissolucdo mercantil das determinacbes de conteudo e flertam com a
indeterminacdo mesmo ainda conservando a determinacdo formal de predicagdo por
propriedades — por isso identidades (SAFATLE, 2016). Esse movimento das identidades
estamos chamando de modulacao.

E nessa esteira que podemos nos ater aos processos de modulacdes das personagens. O
fendmeno da modulacdo de personagens aparece ainda na histéria de Davi, em nosso estudo
de mestrado (FURLAN, 2015), quando vemos emergir uma nova funcdo a sua personagem
cuidador-responsavel-que-zela-pela-familia, a de protetor. Em sua narrativa, acompanhamos
a histéria de um garoto que foi afastado de sua familia, por conta de situacdo de violéncia
domeéstica, e foi inserido num abrigo, mas que aos dez anos de idade retornou ao convivio
familiar e desde esse momento se vé a construcdo de uma personagem central em vida: o
cuidador-responsavel-que-zela-pela-familia. Na adolescéncia, o garoto vé a mae sofrer
situacOes de violéncia por parte do padrasto e uma nova funcionalidade aparece: a de protegé-
la. Ndo se trata, nesse contexto, da construcdo de uma nova personagem, mas da integracdo de
uma nova funcionalidade no modo de desempenhar a personagem anterior de cuidador.
Assim, essa personagem é (re)atualizada e passa a ser representada com novas nuances, novas

funcBes, novas desenvolturas, novas tonalidades.

Nesse sentido, é possivel vermos uma forma de modulagdo da personagem
gue ndo se constitui pela construgdo e superacdo de uma personagem
pressuposta e reposta, mas pela emergéncia de uma nova funcdo de uma
personagem que ja vinha sendo desempenhada. Dito de outro modo, ha a
atualizacdo de uma personagem ja desempenhada, no caso a atualizacdo da
personagem cuidador-responsavel e que agora também desempenha a funcéo
daquele que busca dar protecdo, e que aparece devido as circunstancias
dadas que exigem a sua emergéncia para garantir a sobrevivéncia e protecao
da familia (FURLAN, 2015, p. 99).

Para auxiliar na compreensdo do conceito, recuperamos a nogdo de modulagéo da
teoria musical. As musicas possuem diferentes tonalidades. Uma modulagdo musical significa
uma mudanca na tonalidade da musica, muda-se o seu tom. Ao mudar seu centro tonal e seu

arranjo, seus acordes mudam de funcionalidade, de intensidade e se altera seu modo.
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Modula¢Bes demarcam uma alternancia no modo tonal, porém resguardam sua tonalidade
original. Semelhante as modulagcbes na musica é o que ocorre com as modulagBes de
personagens. Muda-se a tonalidade, alteram-se as funcionalidades, intensidade e sentidos,
entretanto, a personagem desempenhada € a mesma, COm NOVOS arranjos, Novas nuances,

novos tons.

Este fendbmeno que estamos chamando de modulacdo da personagem esta
pressuposto na ideia de (re)atualizacdo de personagens em Ciampa, €
aparece explicitamente neste processo de constituicdo da nova funcéo do
cuidador-responsavel que ocorre no caso de Davi. Trata-se, assim, do
processo de emergéncia e construcdo de novas fungOes, tonalidades e
sentidos de uma personagem, ou seja, da mudanga da tonalidade de uma
personagem, mas que (re)atualiza uma personagem que ja vinha sendo
desempenhada anteriormente. Como na modulagdo musical, transforma-se a
personagem, mudam-se suas fungdes, as quais se acrescentam outras e
novas; € uma personagem (re)atualizada que constitui-se por novas fungdes,
tons e sentidos incorporados a uma personagem ja desempenhada
(FURLAN, 2015, p. 100).

A realidade da vida de Davi faz emergir, devido as condicBGes objetivas, uma
personagem que marca toda sua histéria: o cuidador-responsavel-pela-familia. Tal
personagem, devido as condicdes objetivas e ao reconhecimento perverso que se circunscreve
nos moldes de uma politica sobre os pilares biopoliticos, passa por modula¢des identitarias.

Davi, 0 menino que precisa desde sempre representar a personagem cuidador-
responsavel-pela-familia, vé-se diante de uma situagdo que ndo produz uma nova
personagem, mas expressa a incorporacdo de uma nova funcéo a essa mesma personagem: a
funcdo de protetor.

E possivel aqui vermos uma forma de modulagio da personagem que ndo se constitui
pela construcdo e superacdo de uma personagem pressuposta e reposta, mas pela emergéncia
de uma nova funcdo de uma personagem que ja vinha sendo desempenhada; ha a atualizacao
de uma personagem ja desempenhada, no caso, a atualizacdo da personagem cuidador-
responsavel-pela-familia, que agora tambem desempenha a funcdo daquele que busca dar
protecdo e que aparece devido as circunstancias dadas que exigem a sua emergéncia para
garantir a sobrevivéncia e protecdo da familia.

E como se a vida nua produzida num certo campo de reconhecimento perverso nos
enquadramentos biopoliticos produzisse uma espécie de experiéncia modulavel aos viventes
que estdo incluidos nesse campo. A biopolitica, nos modos de vida de Davi, projeta-se sobre
ele sob as formas das politicas sociais, mas o inclui excluindo-o. Como vimos, desde crianca

foi preciso trabalhar para garantir a sobrevivéncia. Nem a vida, nem a morte. Nem a morte no
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lar doméstico, nem a morte no abrigo, tdo menos a vida no abrigo como no lar doméstico, mas
uma sobrevivéncia, que repercute enquanto resto identitario de uma personagem modulavel
que se circunscreve nos enquadres dos dispositivos biopoliticos do reconhecimento engquanto
morte simbolica.

Como afirma Ciampa(2009),

[...] as personagens sdo vividas pelos atores que as encarnam e que se
transformam a medida que vivem suas personagens. Enquanto atores,
estamos sempre em busca de novas personagens; quando novas ndo sdo
possiveis, repetimos as mesmas; quando se tornam impossiveis tanto novas
como velhas personagens, o ator caminha para a morte simbdlica ou
biolégica (CIAMPA, 2009, p. 163).

Isso, por sua vez, torna a singularidade confundivel com esse ou aquele corpo que se
apresenta pela aparéncia imediata, enquanto substancia modulavel; contudo, uma substancia
gue ndo tem outra consisténcia sendo aquela, como puramente um eco, sem reciprocidade.
Assim, 0s corpos aparecem enquanto substancias modulaveis. Se o vinculo da relagdo do
reconhecimento ndo tem imersao, torna-se algo absoluto, portanto, substancial. Desse modo, o
reconhecimento se confunde entre o “ser por si” € 0 “ser em outro” (mesmice ¢ mesmidade se
confundem) e aquilo que é em-si torna-se mais compreensivel situado numa diferenciacédo
modulavel.

A ideia de modulacédo torna pensavel a relacdo entre mesmice e mesmidade, que sdo
distintas e, a0 mesmo tempo, absolutamente inseparaveis. A distin¢do entre elas €, porém,
assimétrica, pois aponta para o que chamamos de modulacdo. Assim, a modulacdo ndo pode
subsistir por si s6 nem pode ser separada daquilo que é modular. Nessa distingcdo, se
concebermos a existéncia como modulacdo, isso implica uma inversdo ontolégica da esséncia,
uma vez que identidades modulaveis sdo reconhecidas como esséncias de uma identidade
modal. E justamente esse primado da esséncia que torna, porém, incompreensivel a
individuagdo, ou seja, a passagem da esséncia para a existéncia. Se a existéncia é de fato
inessencial e se circunscreve por suas modificagdes, quando se reconhece uma esséncia ela so
pode ser reconhecida enquanto modulacao.

A modulacdo, como modus operandi das formas biopoliticas, expressa o ser como
uma esséncia; como se a personagem imediata que se apresenta enguanto aparéncia
representasse a esséncia do ser; assim 0 reconhecimento perverso enclausura o ser nessa
esséncia, enquanto ontologia, impedindo-o de ser-para-si em detrimento do ser-em-si. A

esséncia é transfigurada no ser como sujeito, sua manifestacdo é expressa pelas modulagdes,
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as quais o reconhecimento captura na dimenséo da linguagem; a linguagem consubstancia o
ser, que se revela enquanto aparéncia imediata na essencialidade da substancia.

O ndo substancial, que expressaria a existéncia, fica condicionado as formas de
reconhecimento pds-convencionais (veremos adiante); nessa medida, a substancia do ser,
manifesto pelas modulagdes, toma forma da subjetividade, a qual fica enclausurada na forma
do fetiche da personagem.

O conceito de modulacdo, enquanto procura pensar a coincidéncia ou a indiferenca de
esséncia e existéncia, de poténcia e ato, carrega consigo uma ambiguidade, que se apresenta
ora como conceito l6gico, ora como ontoldgico. Essa ambiguidade se faz imanente a ideia de
modulagdo por expressar a relacdo a um objeto com o qual se coloca nossa faculdade de
conhecer e que, contudo, diz respeito as categorizacbes e politicas identitarias. A
indecibilidade entre l6gica e ontologia €, nesse sentido, consubstancial ao conceito de
modulacéo e deve ser remetida a indecibilidade constitutiva das problematicas da ontologia.

Tal compreensdo da modulagdo permite ser mais bem compreendido com as aporias
do dispositivo do reconhecimento, sendo fundamental pensar a relacdo entre o ser e a
linguagem. O que estd em jogo é a identidade, a relacdo entre o ser e 0 ndo ser. No entanto, tal
relacdo s6 é pensavel porque o ente foi nomeado, porque de quem se diz se tem um nome, foi
dito de alguém. Noutras palavras, trata-se de uma relacdo linguistica entre o ser nomeado, 0
ser dito, que, em ultima instancia, constitui um atributo ontoldgico.

Agamben (2017) reconhece que existe uma implicacdo onto-logica entre ser e
linguagem, na qual o ser sempre ja esta na linguagem, a qual opera enquanto dispositivo de
cisdo, que divide e, a0 mesmo tempo, articula o ser por regimes ontoldgicos de categorias —
que se equipara ao modus operandi do reconhecimento: divide o ser por categorizacoes.

A distincdo entre o dizer e o ser do sujeito, afirma o autor, perpassa pela pressuposicédo
de uma estrutura de subjetivacdo, a qual determina um ser existente que jaz-debaixo-no-
fundo, isto é, pressupde recolher um ente ontoldgico. “O ser € aquilo que é pressuposto a
linguagem que o manifesta, aquilo sobre cuja pressuposi¢do se dizer aquilo que se diz”
(AGAMBEN, 2017, p. 143).

A subjetivacdo do ser, sua pressuposicdo de algo que jaz debaixo, portanto, é
inseparavel da predicacdo da linguagem, é parte da propria estrutura linguistica e do mundo
que ele articula e interpreta. Assim, as categorizac¢des, enquanto o ser € considerado do ponto
de vista da predicacdo da linguagem, apresentam-se mais propriamente em primeiro lugar e,

sobretudo, na forma de subjetivacdo. A linguagem que se dirige ao ser o subjetiva, pressupde
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numa forma de ser, de um existente singular que jaz-debaixo-e-no-fundo (AGAMBEN,

2017). Em nossos termos, a pressuposicao € inseparavel do reconhecimento.

Todas as outras coisas se dizem sobre a pré-su-posicdo (sobre a
subjetivagdo) das ousiai primeiras ou estdo na pressuposicdo delas... Assim,
‘animal’ é predicado do homem, portanto, também desse determinado
homem; se ndo fosse de nenhum desses homens particulares, nem sequer o
seria do homem em geral... Se as substincias (ousiai) primeiras néo
existissem, seria impossivel que houvesse algo diferente; todo o resto se diz,
de dato, a partir do pressuposto de seu estar-debaixo ou estd neste
pressuposto (AGAMBEN, 2017, p. 144).

Na modulacéo, aquilo que foi dito resulta com clareza que, das coisas que se dizem de
um sujeito — sua pressuposicao de algo que jaz-de-baixo —, 0 nome e a definicdo o predicam.
Assim, o homem se diz sobre sua subjetivacdo (sobre a pressuposicdo) desse determinado
homem, e seu homear o predica; um sujeito se predicara como sujeito, e a definicdo de quem
se é predicard quem se é. Esse determinado sujeito fica preso, portanto, também a uma
predicacdo, e 0 nome e sua definicdo serdo predicados do sujeito. Assim, para Agamben
(2017), o ser cinde-se desde o inicio em um ser existentivo e um ser predicativo.

Tal problemética remete a questdo da identidade como existéncia e como esséncia, do
ser existencial e do ser predicativo, mas o faz de tal modo que, em ultima instancia, o sujeito
que jaz-no-fundo fica inacessivel, e a esséncia aparece como algo primeiro.

Todo problema entre mesmice e mesmidade, entre 0 ser-sem-si e 0 ser-para-si, aparece
sob nova luz se o situarmos no contexto dessa problematica ontoldgica da modulagdo. Assim,
a esséncia ndo pode ser sem o relativo reconhecimento, tampouco o ser seu ente, porque a
modulacdo acontece entre o ente e sua identidade consigo mesmo, entre a singularidade que
diz do ser dito e a nomeacdo. O problema ontoldgico da modulacdo, assim, acontece no fato
primordial de que o ser ja se diz de si mesmo; o ser dito ndo é uma individuag&o particular de
uma esséncia humana universal, mas, como modulacéo, é o ente para o qual, em seu existir,
estd em jogo o fato de ter nome, seu ser na linguagem. O ser dito “ele ¢, sim, a qualidade ou o
carater que o ente recebe como dito, como sempre ja recebeu um nome e, como tal, sempre ja
foi pré-suposto. O nome €, aqui, um atributo ontoldgico da coisa, ndo um contrassigno
exterior” (AGAMBEN, 2017, p. 192).

A partir dai se tem o estatuto ontoldgico particular da modulacéo; ela configura uma
esséncia, que ndo € uma implicacdo l6gica contida na esséncia, nem sequer coincide com a
representacdo da personagem atual do sujeito. No ontologico ela consiste no limiar que une e
ao mesmo tempo separa o Ontico e o 1dgico, a existéncia e a esséncia, mesmice e mesmidade,

ser-em-si e ser-para-si. O ser aparece como modulagéo estendida entre linguagem e 0 mundo,
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uma vez que a modulacdo se torna a exigéncia de uma esséncia, que, assim, a possibilidade
como existéncia se torna modulavel, quando capturado pelos dispositivos das biopoliticas do
reconhecimento.

De acordo com Agamben (2017), esse primado de substancias primeiras esta expresso
na linguagem que nomeia 0 ser ou por um pronome ostensivo, que é confirmado por poucas
pelas ousiai primeiras, enquanto sdo supostas a todas as outras coisas, assim as
pressuposicOes das substancias sdo ditas por exceléncia. Isso leva a problematica da
essencializacdo primeira do ser, porque ela é o ponto limite da subjetivacdo, do ser na
linguagem, que é aquele além do qual se nomeia, predica-se sem significar, e que, portanto,
apenas indica. Assim, toda substancia parece significar um determinado isso, que manifesta
sempre algo individual e uno: o sujeito que jaz-no-fundo, como substancia primeira.

E por conta desse primado da determinacdo subjetiva do ser como primeiro que a
singularidade é predicavel como aquilo que esta-debaixo-e-no-fundo da predicacdo da
linguagem, que expressa uma substancia enquanto subjetivacgéo.

Para Agamben, o que estd em jogo é, antes de tudo, a propria estrutura da linguagem
como dispositivo ontoldgico, que cinde o ser em existéncia e esséncia, em um sujeito
pressuposto sobre o qual se diz e em uma predicacdo que dele se diz. Se, enquanto for
pressuposto, o individuo s6 pode ser captado como passado, assim o Gnico modo de captar a
singularidade em sua verdade ¢ o tempo. O passado em que se “era” certamente expressa a
identidade e a continuidade do ser, mas sua atribui¢do ¢ a introducdo do tempo no ser: “a
identidade do ser, que a linguagem cindiu, implica necessariamente, se tentarmos pensa-la, o
tempo. No mesmo gesto com o qual cinde o ser, a linguagem produz o tempo” (AGAMBEN,
2017, p. 149, grifos do autor).

Desse modo, para o autor, o dispositivo ontologico € um dispositivo temporalizante; a
divisdo do ser realizada pelo dispositivo serve para colocar em movimento o ser, para dar-lhe
tempo.

O dispositivo choca-se com uma dificuldade particular quando uma coisa ndo é
predicada de outra. Nesse sentido, defronta-se a uma questdo em que ndo é analisavel nem
sujeito nem seus predicados. Nesse caso, 0 dispositivo serve para captar o ser de uma
substancia simples e primeira; o passado “era” remete, assim, certamente a existéncia do que
ja é conhecido e dito, no qual o dispositivo ndo se compreende como modo de existéncia
essencialmente temporal, mas implica um passado; é a subjetivacdo do ser como aquilo-sobre-
0-gue-se-diz, que pde movimento ao dispositivo. “O dispositivo deve, pois, capturar na forma

da subjetivacéo o ser vivo, pressupondo-o como aquilo sobre o qual se diz, como aquilo que a
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linguagem, ao acontecer, pressupde ¢ abandona” (AGAMBEN, 2017, p. 153). Assim, 0
reconhecimento e a linguagem, como dispositivos ontoldgicos, também incluem excluindo.

Por um lado, ele é excluido enquanto ndo pode ser dito, apenas nomeado e indicado;
por outro, ele ¢ o fundamento sobre o qual tudo se diz. Eis o sentido da cisdo entre o “que €” e
o “aquilo que ¢” (AGAMBEN, 2017). Assim, o reconhecimento como dispositivo ontoldgico
reatualiza e repete o evento antropogenético; abre e define tanto o horizonte do agir quanto o
do saber, condicionando, nesse sentido, como um a priori historico, 0 que o homem pode
fazer e 0 que ele pode conhecer e dizer; o reconhecimento, nesse sentido, pensa o ser
enquanto ser dito e chamado em causa na linguagem, ou seja, enquanto ser constitutivamente
como ontologia; o ser é aquilo que cada vez era pressuposto na linguagem e pela linguagem,
enguanto subjetivacao.

O ser ndo preexiste as modulacGes, mas constitui a si modificando-se, nada mais é do
que suas modificacbes. Compreende-se, entdo, que a modulacdo € um movimento de
reposi¢do da identidade, modulagdo da mesmice. Se a modulagdo constitui uma sequéncia de
modificagdes de uma substancia, ela conforma um conceito central da ontologia, uma vez
que, nos moldes biopoliticos, o ser € uma exigéncia de modulacgdes.

A modulagdo expressa essa natureza “ritmica” e ndo “esquematica” do ser; o ser se
constitui, assim, como um fluxo, e a substancia se “modula” e adquire ritmo, isto ¢, ndo se
fixa e se esquematiza nas modulagfes. Assim ndo € o individualizar-se, mas o ritmar-se da
substancia que se define por uma ontologia.

A modulacdo indica um “agora”, um leve corte no tempo, que nao ¢ tanto um passado
cronoldgico quanto uma ndo coincidéncia do instante consigo mesmo; podemos dizer que a
forma temporal da modulacéo ndo é o passado nem o presente, menos ainda o futuro, ela é o
moderno, sob a condicdo de devolver a essa palavra seu sentido originario de “modo”,
“moda”. Ela ¢ a problematica central da identidade no seio das problematicas da biopolitica
moderna.

Como afirma Agamben (2017), o moderno é intimamente historico e arcaico porque
precisa do antigo para ser relacionado e, a0 mesmo tempo, contraposto a ele. Analogamente, a
temporalidade da modulagdo ndo € a atualidade; na existéncia presente e atual, é corte que a
impede de coincidir consigo mesma, ou seja, 0 tempo opera num fluxo em que se para,
recomeca e repete, e, desse modo, modula-se em um ritmo. Ela exige conservar em seu ser a
substancia que se dissemina nas modulacgdes e, assim, pode dar forma ao tempo. O ser que era

¢ também sua retomada, entre existéncia e esséncia, substancia e ndo substancial, mesmice e
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mesmidade, ser-em-si e ser-para-si, passado e presente nada mais sdo do que momentos ou
figuras desse ritmo, dessa tonalidade musical do ser.

Ela ndo tem outra substancia sendo aquela do Gnico ser, mas mantém ao mesmo tempo
uma figura, uma maneira e um movimento que lhe pertencem como proprios. As modulagdes
sdo redemoinhos no interminavel campo da substancia, que, submergindo e turbilhonando em
si mesma, dissemina-se e também expressa singularidades; elas expressam, assim,
modificacdes de uma mesma substancia.

As modulacdes conformam modos de personagens fetichizadas; expressam o fetiche
da personagem, que aponta para a identidade enquanto mito, a aparéncia de ndo metamorfose.
Mas, diferentemente da reposi¢do de um modo Unico de ser, elas modulam diferentes nuances
que estdo subsumidas por uma personagem fetichizada.

A personagem que expressa uma particularidade e singularidade da identidade, na
modulacdo, é concebida como a propria identidade. A personagem como o estar sendo do
sujeito, enquanto identidade posta (ser-posto) é tida como esséncia do ser. H4 uma dialética
entre personagem e identidade que na modulacdo aparece enquanto negatividade. O ser que se
apresenta € sempre o mesmo transfigurado em diferentes nuances. O modo de representar da
personagem possui tonalidades distintas, mas representa a mesma personagem, uma
personagem fetichizada que pendula suas formas de representacdo. O vir a ser, enquanto
processo constante de transformacao, é encoberto pelo dever-ser.

As modulagbes, assim, exigem suas modificacdes; elas possuem uma moral que lhe €
propria: uma forma irreparavel consignada aos seus proprios modos de ser, o seu ser “assim”.
O ser “assim” se refere a um ente, uma categoria que pertence notavelmente tanto a uma
ontologia quanto a uma moral, o que também pode expressar que a modulagdo coincide com
seu proprio modo. A reivindicacdo a uma ontologia modular ja corresponde por si a uma
crescente moral, que, por sua vez, sob essa condicdo, ja supde mais uma vez a propria
ontologia.

Nesse registro, as modulacbes aparecem enquanto morte simbdlica; € o ponto de
instabilidade da identidade que enclausura o sujeito na propria subjetividade; a identidade,
que depende do reconhecimento para existir, deixa de ser reconhecida em sua autenticidade e
reconhece-se apenas a aparéncia substanciada como esséncia do ser. Assim, as possibilidades
de ser no mundo ficam aprisionadas ao mundo das modula¢Ges da mesmice, mas que se
expressam como aparéncia de mesmidade.

O reconhecimento perverso, desse modo, circunscreve-se como dispositivo da

biopolitica que opera a partir da gestdo da morte simbdlica que produz personagens
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moduléveis — é um dispositivo de gestdo que produz mortes simbdlicas; modulével é toda
identidade que esta aprisionada a reatualizacdo constante, ou talvez infinita, de personagens
fetichizadas num campo subscrito nos registros nem da vida, nem da morte, mas de uma
sobrevivéncia modulavel.

A modulacdo comporta carater regulatério da identidade. Na dialética da regulacdo e
emancipagdo da identidade, a modulag&o transmuta-se a forma de um sentido emancipatorio,
na medida em que o sujeito pode manifestar diferentes nuances de sua forma de ser, mas tal
aparéncia imediata dessas manifestacdes conforma, por sua vez, sentidos regulatérios, uma
vez que conformam modula¢des da mesmice e mitificacdo identitaria.

Isso comporta consequéncias para pensar a metamorfose. Uma vez que, por um lado,
metamorfose é vida, como vimos com Ciampa — metamorfoses para a vida —, por outro, no
cenario de nossa sociedade contemporanea, com a captura da metamorfose pelo capitalismo
no contexto da biopolitica, tem-se também metamorfoses para a morte — bioldgica ou
simbdlica.

A modulacdo como movimento da mesmice, que, por sua vez, conforma movimento
da metamorfose, como vimos com Ciampa, constitui-se como movimento da metamorfose,
portanto, que tem por télos a morte simbdlica. Uma vez que a metamorfose foi capturada pelo
capital e se inscreve na cultura na formacdo dos sujeitos, 0 que temos é cada vez mais
processos identitarios na direcdo das modulacdes, desse modo, para morte simbolica — o
fetichismo da personagem; o enclausuramento subjetivo restrito a um Unico modo de ser
modulado pelas nuances que as formas de reconhecimento possibilitam. Diagndstico
semelhante é realizado por Adorno e Horkheimer (1993), na Dialética do esclarecimento, em
que insistem que os sujeitos estdo diante de uma realidade mutilada pelo pensamento
identitario numa légica propria ao fetichismo da mercadoria.

O reconhecimento, assim, enquanto dispositivo biopolitico, opera como modo de
gestdo da morte simbdlica, como gestdo das modulacdes, e as possibilidades de metamorfose
com sentido emancipatorio ficam cada vez mais reduzidas. Nessa gestdo os individuos ficam
aprisionados em suas identidades, e o ser-em-si se sobrepbe sobre o ser-para-si. As
determinagOes objetivas, transpassadas pelo reconhecimento, reverberam em determinacoes
subjetivas incorporadas nas formas de modulacdes de personagens fetichizadas; tais
personagens conformam o ser como ente, como esséncia, as quais sdo reconhecidas como
substancias.

H4, nesse sentido, uma administragdo das metamorfoses. E estas sdo apresentadas, de

modo universal na sociedade, em sua dimensdo enquanto telos para a morte simbdlica. 1sso
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faz com que a aparéncia de ndo metamorfose também tenha novas consequéncias. A
aparéncia de ndo metamorfose agora se confunde com a metamorfose, uma vez que a gestdo
das modulacBes das personagens aparece como metamorfose com sentido emancipatorio e
ndo regulatério. Se a aparéncia de ndo metamorfose representava o enclausuramento numa
personagem fetichizada que tinha limitada a expressdo de sua identidade a uma Unica
personagem, enquanto uma identidade mito, agora as personagens fetichizadas néo
aprisionam 0s modos de expressao, mas permitem a modulacdo dessas personagens em
diferentes nuances e tonalidades.

Em determinadas situacbes, a metamorfose da identidade aparece como néo
metamorfose, como ndo movimento, como nédo transformacéo, que vai revelar o que Ciampa
discutiu como sendo a expressdo de uma identidade mito: a aparéncia de ndo metamorfose
enquanto reposicdo constante do mesmo. Com a problematica da modulacdo mantém a
questdo da reposicdo constante do mesmo, porém essa reposicdo se da de modo modular; é
um Mesmo, mas que parece um outro.

A modulacdo pode incluir a metamorfose, a mutabilidade na coesdo de uma vida; na
mesma medida, estd ligada basicamente a reidentificacdo do mesmo, como, por exemplo,
quando ha duas ocorréncias da “mesma” coisa. Nesse sentido, se ha duas ocorréncias, ha
também dois momentos diferenciados, 0 que significa dizer que o fator “tempo” esta
implicado na sucessdo de ocorréncia.

A temporalidade é central nesse processo. A aparéncia de ndo metamorfose oferece
uma experiéncia iluséria de atemporalidade. Expressa um processo continuo e constante de
reposicdo de uma mesma personagem, mantendo a personagem presa a ma infinidade — ndo
superacdo das contradi¢cbes, ndo negacdo das determinidades que o0 negam, que criam a
aparéncia de ndo metamorfose da identidade e impedem muitas vezes que vejamos 0 processo
de metamorfose. Na modula¢do, 0 movimento inclina a representar o que a aparéncia de nédo
metamorfose revela, e a0 mesmo tempo ndo. Ao mesmo tempo, inclina a revelar o processo
constante de metamorfose e superacdo de contradi¢bes que impedem o individuo de atingir a
condicdo de ser-para-si, a autodeterminacdo e a autonomia. Assim, a modulacdo € um
movimento da metamorfose que pendula entre a mesmice e a mesmidade, mas que esta
aprisionado ao mundo da mesmice.

O dilema da identidade como o idéntico a si mesmo tem, assim, novas nuances. A
identidade compreendida no sentido de um mesmo (mesmice) e compreendida com um si

mesmo (mesmidade) pendula ao dilema do mesmo e do outro, na medida em que repousa
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numa estrutura temporal conforme o modelo de identidade dindmica oriunda da composicéo
das modulagoes.

As possibilidades do individuo de atingir a condicdo de ser-para-si, nesse sentido,
ficam cada vez mais restritas. A mesmidade é encoberta pela modulacdo. As personagens que
aparecem como fendmeno da mesmidade sé&o na verdade modulagbes de uma mesma
personagem fetichizada. Os dispositivos biopoliticos do reconhecimento interferem sobre as
identidades interpelando as personagens a se conformarem enquanto fetiches. O movimento
permitido a essa fetichizacdo de personagens é tolhido as modulacdes.

Assim, a mesmice que antes aparecia como algo estatico, como o idéntico a si mesmo,
como algo dado, assim como a mesmidade, toma a forma de novas nuances. N&o se apresenta
mais como estaticidade e aparéncia de ndo metamorfose, mas, pelo contrario, apresenta-se
com aparéncia de mesmidade e metamorfose, porém é justamente seu contrario, € modulacao
disfarcada de mesmidade e como metamorfose o é com sentido regulatorio. Com isso se tem o
problema que Ciampa (2009) chamou de mé infinidade, a ndo superacdo das contradicbes —
por isso a dialética entre identidade e personagem na modulagédo é uma dialética negativa.

O reconhecimento, enquanto dispositivo da biopolitica contemporanea, tem
condicionado as identidades a modulagdes de personagens fetichizadas. O reconhecimento é
uma forma de interpelagdo, e a identidade é a resposta a ela. A identidade, porém, ao ser
interpelada, deixa algo de inassimilavel pelo reconhecimento, e este, por sua vez, pode
reconhecer esse “resto” inassimilavel enquanto ndo substancialidade da identidade; o que
aponta, por sua vez, os caminhos para compreendermos a identidade e o reconhecimento

como resisténcia e emancipagéo.
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3.1 Reconhecimento: dialética dos conceitos e resisténcia

“O desejo de ser reconhecido pelos outros é
inseparavel do ser humano. Tal reconhecimento
Ihe é, alids, tdo essencial que, segundo Hegel, cada
um esté disposto, para obté-lo, a colocar em jogo a
sua prépria vida. Nao se trata, de fato,
simplesmente de satisfacdo ou de amor préprio: ou
melhor, é somente através do reconhecimento dos
outros que o homem pode constituir-se como
pessoa” (AGAMBEN, 2014, p. 77).

“Pode-se dizer que identidade € o reconhecimento de que um individuo é o proprio de

quem se trata; ¢ aquilo que prova ser uma a pessoa determinada, ¢ ndo outra” (CIAMPA,

2009, p. 142), assim demarca o0 autor que existe uma pretensdo identitaria que sé se efetiva a

partir do reconhecimento dos outros. Uma vez que o reconhecimento intervém sobre a

questdo da identidade, este, destaca Lima (2010), pode vislumbrar como as personagens sao

superadas, articuladas ou condenadas a reposic¢do. 1sso revela como a busca por emancipacgéo

identitaria, em ultima instancia, conforma uma luta por reconhecimento, a qual depende de

condigBes histéricas e sociais, que coloca o reconhecimento como necessidade historica e

psicossocial.

a) faz parte do desenvolvimento da identidade uma sequéncia de formas de
reconhecimento; b) esse reconhecimento, quando ausente ou feito de forma
desumana, se da a saber aos individuos pela experiéncia de aprisionamento a
‘mesmice’, ao fetiche de uma personagem que impede a concretizacdo do
sentido emancipatorio (LIMA, 2010, p. 140).

Isso faz com que no jogo do reconhecimento a identidade seja sempre pressuposta,

abrindo o precedente para que ela seja reposta (LIMA, 2010).

[...] o processo de socializacdo e individuacdo da identidade é entendido
como sendo sempre algo que pode ser observado na historia da espécie. Em
sua forma politica, esta ligado também as formas de reconhecimento mdtuo,
que Sd0 necessarias, sendo inevitaveis para a constituicdo das personagens, o
que aproxima Ciampa das proposi¢des de Honneth (2003) e nos permite
dizer que a histéria de Severina é a historia da luta pelo reconhecimento de
sua humanidade e pelo ‘tornar-se escrava de si mesma’. A identidade,
portanto, é concretizada com base em um processo de significacGes
estabelecidas com outros individuos, no jogo do reconhecimento (LIMA,
2010, p. 167).
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Axel Honneth (2003) — fildsofo de que iremos nos valer neste momento — afirma que a
luta por reconhecimento é a forca motriz da formagdo da identidade. Influenciado pelos
pensamentos de Hegel e Mead, demarca que a identidade resulta da luta por reconhecimento
dos sujeitos; trata-se da pretensdo dos individuos ao reconhecimento intersubjetivo de suas
identidades. E somente quando os individuos veem confirmada sua autonomia por um outro
que eles podem chegar & compreensdo de si mesmos como um Eu autonomamente agente e
individuado. A formacéo do Eu préatico esta ligada a pressuposi¢do do reconhecimento entre
sujeitos.

Para Honneth (2003), a articulagéo entre a experiéncia do reconhecimento e a relagéo
consigo proprio resulta da estrutura intersubjetiva da identidade pessoal, na medida em que 0s
individuos se constituem como pessoas a partir da perspectiva dos outros, em que aprendem a
se referir a si mesmos como seres portadores de certas propriedades e capacidades; tais
propriedades e seu grau de autorrealizacdo positiva crescem a cada nova forma de
reconhecimento, uma vez que o individuo pode se referir a si mesmo como sujeito. E nesse
sentido que a formacdo da identidade de um sujeito estd necessariamente vinculada a
experiéncia do reconhecimento intersubjetivo. Um individuo que ndo reconhece um outro da
interacdo como determinado género de pessoa ndo pode experienciar-se de modo integral ou
irrestrito como um tal género de pessoa. Assim, 0 reconhecimento comporta status de
reciprocidade, enquanto reconhecimento reciproco.

Nessa perspectiva, € na experiéncia de ser amado que o sujeito é capaz de experienciar
a si mesmo pela primeira vez como um sujeito querente e desejante; dai a premissa de que o
desenvolvimento da identidade estd fundamentalmente ligado & pressuposicdo de
determinadas formas de reconhecimento por outros sujeitos. Assim, é no intercAmbio de uma
relacdo multua que os sujeitos podem conhecer-se-no-outro, enquanto uma experiéncia
reciproca de saber-se-no-outro intersubjetivamente partilhada, em que um igual é o oposto a
ele por aquilo que Ihe é outro, portanto, € ele mesmo. O reciproco saber-se-no-outro se

desenvolve até se tornar um conhecimento comum entre dois parceiros.

[...] se eu ndo reconhego meu parceiro de interacdo como um determinado
género de pessoa, eu tampouco posso me ver reconhecido em suas reacdes
como 0 mesmo género de pessoa, ja que lhe foram negadas por mim
justamente aquelas propriedades e capacidades nas guais eu quis me sentir
confirmado por ele (HONNETH, 2003, p. 78).

Um sujeito s6 pode adquirir consciéncia de si quando aprende a perceber sua prépria

acdo da perspectiva, simbdlica, de uma outra pessoa, 0 que indica que 0 mecanismo da psique
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que torna possivel o desenvolvimento da autoconsciéncia depende da existéncia de uma
segunda pessoa; assim, sem um parceiro de interacdo que lhe reage, um sujeito ndo influi
sobre si mesmo enquanto manifestacbes autoperceptiveis. Baseando-se em Mead, Honneth

explica que:

Se esse potencial de reacdo criativa do ‘Eu’ é concebido como contraparte
psiquica do ‘Me’, entdo salta a vista rapidamente que a mera interiorizacdo
da perspectiva do ‘outro generalizado’ ndo pode bastar na formacdo da
identidade moral; pelo contrario, 0 sujeito sentird em si, reiteradamente, o
afluxo de exigéncias incompativeis com as normas [ponto fixo, inscri¢do
simbdlica] intersubjetivamente reconhecidas de seu meio social, de sorte que
ele tem de pbr em duvida seu préprio ‘Me’. Esse atrito interno entre ‘Eu’ e
‘Me’ representa para Mead as linhas gerais do conflito que deve explicar o
desenvolvimento moral tanto dos individuos como das sociedades: o ‘Me’
incorpora, em defesa da respectiva coletividade, as normas convencionais
gue o sujeito procura constantemente ampliar por si mesmo, a fim de poder
conferir expressdo social a impulsividade e criatividade do seu ‘Eu’. Mead
insere na autorrelacdo pratica uma tensdo entre vontade global internalizada
e as pretensdes da individuacdo, a qual deve levar a um conflito moral entre
0 sujeito e seu ambiente social; pois para poder por em pratica as exigéncias
que afluem do intimo, é preciso em principio o assentimento de todos os
membros da sociedade, visto que a vontade comum controla a propria agao
até mesmo como norma interiorizada. E a existéncia do ‘Me’ que forga o
sujeito a engajar-se, no interesse de seu °‘Eu’, por novas formas de
reconhecimento social (HONNETH, 2003, p. 141).

Neste sentido, o autor destaca que:

Se 0 sujeito, pelo fato de aprender a assumir as normas sociais de a¢do do
‘outro generalizado’, deve alcancar a identidade de um membro socialmente
aceito de sua coletividade, entdo tem todo o sentido empregar para essa
relacdo intersubjetiva o conceito de ‘reconhecimento’: na medida em que a
crianca em desenvolvimento reconhece seus parceiros de interacdo pela via
da interiorizacdo de suas atividades normativas, ela propria pode saber-se
reconhecida como um membro de seu contexto social de cooperacéo
(HONNETH, 2003, p. 136).

O reconhecimento s6 constitui a condicdo de efetividade da possibilidade de um ser-
em-si na medida em que ser reconhecido por um outro requer ser considerado por ele como
absoluto. Adquirir a compreensdo de ser-si-mesmo intersubjetivamente certificada exige
tentar fazer o mesmo que seu parceiro de interagdo empreendera com relagéo a ele: seu saber
de si, de seu ser-ai, é tornar-se reconhecido.

Honneth (2003) destaca que o reconhecimento se d& em trés esferas: do amor, ou da
dedicacdo emotiva, do direito, ou das relacOes juridicas, e da estima social, ou da
solidariedade. Responsaveis pela constituicdo da autorrelacdo pratica da autoconfianca —

resultante do amor —, do autorrespeito — resultante do direito —, e da autoestima — resultante da
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estima social; em cujo quadro os individuos se confirmam reciprocamente como pessoas
autbnomas e individuadas. Para o autor, a reproducdo da vida social acontece sob o
imperativo do reconhecimento reciproco na medida em que 0s sujeitos s6 chegam a uma
autorrelacdo pratica quando aprendem a se conceber, do prisma de seus parceiros de
interagdo, como seus destinatarios sociais.

O autor afirma que o amor se circunscreve como a forma mais elementar de
reconhecimento matuo, a qual implica aos sujeitos pretensdes reciprocas, portanto, solidarias,
e que coloca em primeiro lugar a funcdo que deve caber no processo de formacdo da
autoconsciéncia de uma pessoa de direito. Em Hegel, o amor € o elemento da eticidade, assim,
a relacéo de reconhecimento no amor conforma o processo de formacdo do sujeito, em que a
experiéncia de ser amado constitui para 0s sujeitos 0 pressuposto necessario da participacao
na vida pablica de uma coletividade. Sem esse sentimento de ser amado, ndo poderia se
formar um referente psiquico para a nogdo ligada a concep¢do de comunidade ética.

E na relagdo amorosa que se amadurece uma primeira relagio de reconhecimento
reciproco, que constitui o pressuposto para o desenvolvimento posterior da identidade, na
medida em que confirma o individuo em sua natureza instintiva particular, que propicia uma
medida indispensavel de autoconfianca.

Honneth (2003) coloca o reconhecimento da esfera do amor no &mbito das relagdes
primarias, que consistem das ligacdes emotivas fortes entre poucas pessoas, das amizades, das
relacGes sexuais e romanticas, das relacbes de familia e entre pais e filhos. O amor nao
conforma substancia para produzir a gramatica moral dos conflitos sociais, mas esta na base
da constituicdo da autoconfianca e das relagbes sociais entre adultos. Essa forma de
reconhecimento é responsavel pelo desenvolvimento da autoconfianca, bem como da
autonomia necessaria para a participacdo na vida em sociedade.

Honneth (2003) destaca que, para Hegel, o amor é primeira etapa do reconhecimento e
0 cerne estrutural de toda eticidade, uma vez que em sua efetivacdo os sujeitos se confirmam
mutuamente na natureza de suas caréncias: “na experiéncia reciproca da dedicagdo amorosa,
dois sujeitos se sabem unidos no fato de serem dependentes, em seu estado carencial, do
respectivo outro” (HONNETH, 2003, p. 160). Essa forma de reconhecimento se liga a
necessaria existéncia dos outros concretos. O amor pode ser entendido como ser um si mesmo
num outro, referente as relagdes primarias afetivas, que dependem e pendulam entre a
autonomia e a ligacdo, enquanto relacdo simbidtica e autoafirmacéo individual. Assim, o amor
é considerado como um elemento fundamental para o amadurecimento. E se constitui como

forma de reconhecimento em virtude do modo especifico pelas ligacdes afetivas que se
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tornam dependentes da capacidade de equilibrio entre a simbiose e a autoafirmacdo. Assim, o
amor representa uma relacdo caracterizada por uma simbiose quebrada pela individuacdo
reciproca e possui carater de uma aceitacdo cognitiva de autonomia do outro, que cria a
medida da integridade fisica e de autoconfianca individual, que é a base para a participacao
autdnoma na vida publica.

No reconhecimento do amor, o autor demarca que os dois parceiros de interacdo, na
satisfacdo de suas caréncias, dependem inteiramente um do outro, sem delimitacdo individual.
Esta delimitacdo, por sua vez, conforma o elemento de individuacdo que constitui a
autonomia. Essa forma de reconhecimento prepara o caminho para uma espécie de
autorrelacdo na qual os sujeitos alcangam uma confianca elementar em si mesmos, que
precede as outras formas de reconhecimento reciproco, o que pressupde o desenvolvimento de
outras atitudes de autorrespeito.

O amor ndo contém experiéncias morais que possam levar a conflitos sociais,
enquanto as outras formas de reconhecimento, do direito e da estima social, representam um
quadro moral de conflitos sociais (LIMA; LIMA, 2012; SAAVEDRA, 2007).

Para Honneth (2003), é na medida em que 0s sujeitos reconhecem sua mortalidade e
vontades individuais que constroem relagdes juridicas vinculantes e podem se reconhecer
enquanto portadores de direitos, o que constitui a capacidade de participacdo numa esfera
universal em cujo quadro se realiza a reproducéo da vida social. A esfera de ser reconhecido
nos processos de formacdo individual é mantida em vida pela nova constituicdo dos
individuos em pessoas de direito. Assim, na vida social, a relacdo juridica expressa uma
espécie de base intersubjetiva, em que cada sujeito deve tratar os outros de acordo com
pretensbes legitimas, na medida em que a esfera da sociedade deve ser constituida pela
relacdo de direito, que se impde enquanto construcdo da realidade social pela realizacdo do
direito.

Reconhecer-se reciprocamente enquanto sujeito de direitos significa que estes incluem
em sua acdo a vontade comunitaria incorporada nas normas intersubjetivas reconhecidas de
uma sociedade (HONNETH, 2003); tal experiéncia pelos membros de uma coletividade
implica ao sujeito individual poder adotar uma atitude positiva em relacdo a si mesmo.

No direito, destaca o autor, s podemos chegar a uma compreensdo de n0s mesmos
como portadores de direitos na medida em que, inversamente, conhecemos as obrigacdes que

temos em face dos outros.
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[...] apenas da perspectiva normativa de um ‘outro generalizado’, que ja nos
ensina a reconhecer os outros membros da coletividade como portadores de
direitos, nds podemos nos entender também como pessoa de direito, no
sentido de que podemos estar seguros do cumprimento social de algumas de
nossas pretensdes (HONNETH, 2003, p. 179).

O reconhecimento juridico concede ao sujeito a protecdo de sua dignidade humana,
isto &, reconhecer um outro ser humano como pessoa, porém fundida a um papel social no
quadro de distribuicdo de direitos e encargos dentro de uma Idgica desigual. Dai ser central no
reconhecimento juridico a questdo que determina as propriedades constitutivas das pessoas
como tais, que se dad na medida em que os sujeitos se respeitam mutuamente, quando se
reconhecem como pessoas de direito. Nesse sentido, essa forma de reconhecimento sedimenta
0 aspecto cognitivo do respeito que resulta na autorrelagdo pratica do autorrespeito e na
imputabilidade moral na dimensdo da personalidade, com potencial de generalizacdo e
resguardo da integridade social.

O direito enquanto reconhecimento reciproco representa aquilo que a pessoa
experiencia como portadora de mesmas pretensdes, como uma forma de respeito, mas que nao
implica uma mediacdo de respeito da biografia particular de cada individuo. Mas tal forma de
reconhecimento supde um elemento de participagdo emotiva que torna a vida do outro uma
experiéncia de autorrealizacdo individual, que, diferentemente do direito, é acompanhada de
sentimentos de participacdo social, na medida em que s6 nessa esfera a vontade singular do
sujeito recebe confirmacdo social, em que cada pessoa, em sua particularidade individual,
conta com um sentimento de reconhecimento solidario, em que suas propriedades particulares
se distinguem de seus parceiros enquanto sujeito biograficamente individuado e se expressam
positivamente suas diferencas individuais. A luta por reconhecimento, assim, recebe
confirmacdo intersubjetiva enquanto pessoas biograficamente individuadas. Essa forma de
relacdo social, destaca Honneth (2003), surge quando o amor, sob presséo cognitiva do
direito, purifica-se e se constitui em uma solidariedade universal, a qual respeita no outro sua
particularidade individual, em que se efetua a forma mais exigente de reconhecimento
reciproco, como forma de estima social ou solidariedade.

Na estima social se coloca a questdo de como se constitui o sistema referencial
valorativo no interior do qual se pode medir o valor das propriedades caracteristicas. Honneth
(2003) constroi seu conceito de reconhecimento da estima social ou da solidariedade
sustentado no conceito de “eticidade” de Hegel e na ideia de uma divisdo democratica do

trabalho de Mead.
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A estima social, em sua concepcdo, aplica-se as propriedades particulares que
caracterizam os seres humanos em suas diferengcas pessoais; expressa as diferencas de
propriedades entre sujeitos humanos de maneira universal e intersubjetivamente vinculante.

De acordo com o autor, a compreensdo cultural de uma sociedade determina os
critérios pelos quais se orienta a estima social, na medida em que cooperam na implementagéo
de valores culturalmente definidos, em que se pressupde um contexto de vida social cujos
membros constituem uma comunidade de valores enquanto objetivos comuns; assim, a estima
social é determinada por concepc¢des de objetivos éticos.

A estima social chega a depender, portanto, do grau de pluralizacdo do horizonte de
valores socialmente definidos — podemos pensar, nesse sentido, que aqui residem as
dificuldades em se reconhecer determinadas identidades no contexto de nosso pais. “Quanto
mais as concepces dos objetivos éticos se abrem a diversos valores e quanto mais a
ordenacdo hierarquica cede a uma concorréncia horizontal, tanto mais a estima social
assumira um trago individualizante e criara relagdes simétricas” (HONNETH, 2003, p. 200).

A estima social comporta funcdo de reconhecer as propriedades e capacidades dos
individuos nas quais 0s membros de uma sociedade se distinguem uns dos outros; “uma
pessoa sO pode se sentir ‘valiosa’ quando se sabe reconhecida em realizagcBes que ela
justamente ndo partilha de maneira indistinta com todos os demais” (HONNETH, 2003,
p. 204). Assim, as concepcles axiologicas sociais sd0 necessarias aos processos de
individualizacdo das realizac6es, portanto, dos modos de autorrealizacdo pessoal.

A experiéncia do reconhecimento da estima, por sua vez, refere grande parte somente
a identidade coletiva de seu grupo, que, em suas relagdes internas, assumem formas de

relacOes solidarias, na medida em que todos 0s membros se sabem estimados pelos demais.

[...] as realizacbes, para cujo valor social o individuo pode se ver
reconhecido, sdo ainda tdo pouco distintas das propriedades coletivas
tipificadas de seu estamento que ele ndo pode sentir-se, como sujeito
individuado, o destinatario da estima, mas somente 0 grupo em sua
totalidade (HONNETH, 2003, p. 209).

A estima social, assim, pode ser entendida como uma forma de relagédo interativa em
gue 0s sujeitos tomam seus interesses reciprocamente em seus modos distintos de vida,
qguando se reconhecem entre si de forma simétrica: “estimar-se simetricamente nesse sentido
significa considerar-se reciprocamente a luz de valores que fazem as capacidades e as

propriedades do respectivo outro aparecer como significativas para a praxis comum”

(HONNETH, 2003, p. 210).
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Constituem-se como relagBes solidarias, demarca o autor, na medida em que néo
movem apenas a tolerancia para com a particularidade individual de outra pessoa, mas
despertam o interesse afetivo por essa particularidade.

Assim, a estima social pressupde o reconhecimento das capacidades e propriedades na
dimensdo da identidade, dentro de um conjunto de valores solidarios de uma comunidade
social, que reconhece sujeitos autonomamente individuados, que resultam na construcdo da
autorrelacdo pratica da autoestima.

Nesse sentido, podemos ver que faz parte da condicdo de um desenvolvimento bem
sucedido do Eu uma sequéncia de formas de reconhecimento reciproco, cuja auséncia, afirma
Honneth (2003), da-se a saber aos sujeitos pela experiéncia daquilo que o autor denomina por
desrespeito, que, para ele, constitui a fonte motivacional dos conflitos sociais.

Como as formas de reconhecimento, Honneth (2003) aponta também trés formas de
desrespeito: a violagdo, a privacdo de direitos e a degradagdo. Todas em contraponto,
respectivamente, as formas de reconhecimento: amor, direito e estima social. Se, por um lado,
tais formas de reconhecimento expressam uma manifestacdo positiva que assegura a
integridade do ser humano, as formas de desrespeito conformam seu respectivo contrario, ou
seja, sdo formas de reconhecimento recusado, enquanto uma espécie de comportamento lesivo
no qual as pessoas sdo feridas numa compreensdo positiva de si mesmas, que se adquire de
modo intersubjetivo. Essas formas de desrespeito sdo capazes de ferir a autoimagem positiva

dos sujeitos, produzir-lhes o perigo de lesdo e desmoronar sua identidade de pessoa inteira.

Se a experiéncia de desrespeito sinaliza a denegacdo ou privacdo de
reconhecimento, entdo, no dominio dos fendmenos negativos, devem poder
ser reencontradas as mesmas distin¢des que ja foram descobertas no dominio
dos fendmenos positivos. Nesse sentido, a diferenciagdo de trés padrdes de
reconhecimento deixa a mdo uma chave tedrica para distinguir
sistematicamente os outros tantos modos de desrespeito: suas diferencas
devem se medir pelos graus diversos em que podem abalar a auto-relagdo
pratica de uma pessoa, privando-a do reconhecimento de determinadas
pretensdes da identidade. [...] como a experiéncia de desrespeito esta
ancorada nas vivéncias afetivas dos sujeitos humanos, de modo que possa
dar, no plano motivacional, o impulso para a resisténcia social e para o
conflito, mais precisamente, para uma luta por reconhecimento?
(HONNETH, 2003, p. 214).

A violacio se liga a integridade corporal da pessoa, as formas de maus-tratos praticos,
em que sdo violentamente tiradas as possibilidades de livre disposi¢éo do corpo das pessoas, 0
que, para o autor, representa a forma mais elementar de rebaixamento pessoal e desrespeito. A

tentativa de se apoderar do corpo de alguém contra sua vontade e com qualquer intengéo
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produz um grau de humilhacdo que interfere destrutivamente em sua autorrelacdo pratica,
com mais profundidade que as outras formas de desrespeito. Inscrevem-se como modos de
lesdo fisica, dor puramente corporal, ligada ao sentimento de sujei¢do a vontade de um outro.
Se no reconhecimento do amor a autorrelagcdo pratica que dai resulta é a autoconfianca, no
desrespeito da violagdo, é justamente a autoconfianca que ela destréi, bem como perda da
coordenacdo de sua autonomia e, por conseguinte, perda de confianga em si; também a perda
de confianca no mundo, subtraida a disposicdo autdbnoma sobre o proprio corpo, que €
adquirida na dedicacdo emotiva.

Se tal forma de desrespeito conforma maus-tratos corporais que repercutem na
destruicdo da autoconfianca, a segunda forma de desrespeito reflete em experiéncia de
rebaixamento que afeta o autorrespeito, constituido no reconhecimento do direito, que ocorre
pelo fato de ele permanecer estruturalmente excluido da posse de determinados direitos no
seio da sociedade.

Tal denegacéo juridica implica o sujeito ser lesado na expectativa intersubjetiva de ser
reconhecido como sujeito capaz de formar juizo moral. Assim, a privacdo dos direitos,
demarca Honneth (2003), interfere sobre a autorrelacdo pratica na perda do autorrespeito, que
refere a perda da capacidade do sujeito se referir a si mesmo como parceiro de igualdade na
interacdo com todos os préximos, o que subtrai sua imputabilidade moral. “Por isso, a
experiéncia da privagdo de direitos se mede ndo somente pelo grau de universalizagdo, mas
também pelo alcance material dos direitos institucionalmente garantidos” (HONNETH, 2003,
p. 217).

O outro tipo de rebaixamento se refere negativamente ao valor social de individuos ou
grupos, enquanto forma de depreciacdo de modos de vida individuais ou coletivos, que
Honneth também denomina de “ofensa” ou “degradagdo”. Se dentro da hierarquia social de
valores alguns modos e formas de vida e de crencas sdao considerados de menor valor, isso tira
dos sujeitos a possibilidade de atribuir a si e seus grupos o valor social as suas préprias
capacidades. Essa degradacdo valorativa repercute na autorrealizacdo de determinados
padrBes de vida que tém por consequéncia ndo poderem se referir a condugdo de sua vida com
significado positivo no seio de uma coletividade.

Isso, por sua vez, repercute na perda da autoestima pessoal, isto é, de entender a si
proprio como um ser estimado em suas propriedades e capacidades caracteristicas. Assim, é 0
assentimento social uma forma de autorrealizacdo que encontrou solidariedade de outros
grupos. Uma pessoa experimenta essa forma de degradacdo quando encontra padrdes

institucionalmente ancorados de estima social individualizados historicamente, ou seja, as
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capacidades individuais, em vez de propriedades coletivas. Se no reconhecimento da estima
social o sujeito adquire a autorrelagdo préatica da autoestima, nessa forma de desrespeito da
degradacéo, a autoestima € destruida.

Assim, destaca Honneth (2003) que as experiéncias dessas formas de desrespeito
repercutem: na tortura e violéncia, na experiéncia de “morte psiquica”, na privacdo de
direitos, na experiéncia da “morte social” e na degradacdao cultural, na experiéncia da
“vexacao”.

Com a experiéncia do rebaixamento e da humilhacdo social, os seres
humanos séo ameacados em sua identidade da mesma maneira que o séo em
sua vida fisica com o sofrimento de doencas. Se essa interpretacdo, sugerida
por nossa praxis linglistica, ndo é de todo implausivel, ela contém duas
indicagdes implicitas, ambas oportunas para as finalidades que perseguimos.
Por um lado, a comparagdo com a enfermidade fisica nos estimula a nomear
também para o sofrimento do desrespeito social a camada de sintomas que
de certa maneira chama a atengdo do sujeito atingido para seu prdprio
estado, aos indicios corporais correspondem aqui, € 0 que se pode supor, as
reacOes emocionais negativas que se expressam nos sentimentos de vergonha
social. Por outro, porém, a comparacdo empregada d& também a
possibilidade de extrair da visdo geral sobre as diversas formas de

desrespeito e ilacBes acerca do que contribui, por assim dizer, para a salde
‘psiquica’, para a integridade dos seres humanos (HONNETH, 2003, p. 219).

Se o reconhecimento é base fundamental para a constituicdo da identidade, sua
negacao, isto é, as formas de desrespeito, sdo a base para destrui-la, bem como podem refletir
em lesdes que atingem diretamente o corpo e a saude psiquica dos sujeitos. “A garantia
providente de doencas corresponderia, como foi visto, a garantia social de relagcdes de
reconhecimento capazes de proteger os sujeitos do sofrimento de desrespeito da maneira mais
ampla” (HONNETH, 2003, p. 219). Para chegar a uma autorrelacdo bem-sucedida, o sujeito
depende do reconhecimento intersubjetivo de suas capacidades e suas realizacdes. Sem tal
assentimento social no desenvolvimento, abre-se na identidade uma lacuna, a qual reflete em
reacfes emocionais negativas; dai o desrespeito estar acompanhado de sentimentos afetivos
que podem revelar as formas de reconhecimento socialmente denegadas. Assim, as trés
formas de reconhecimento criam as condigdes sociais sob as quais 0s sujeitos podem chegar a
uma atitude positiva para consigo mesmos. SO por meio da aquisi¢cdo da autoconfianga, do
autorrespeito e da autoestima, resultantes do amor, do direito e da estima social, garantidas
pelo reconhecimento, uma pessoa € capaz de se conceber como sujeito autdbnomo e
individuado e de se identificar com seus objetivos e desejos, 0s quais se conformam como
dispositivos de protecdo intersubjetivos que asseguram as condicOes de liberdade e realizacdo

de metas individuais, visto que os individuos precisam se saber reconhecidos em suas



127

capacidades e propriedades particulares para estarem em condic¢des de autorrealizagédo pessoal
e coletiva.

As reacdes negativas, por outro lado, levam Honneth (2003) a considerar que elas
estdo no plano psiquico do desrespeito que pode representar a base motivacional na qual se
ancora a luta por reconhecimento, enquanto elo psiquico que conduz o sofrimento a acéo
ativa. 1sso por conta de que os individuos ndo podem reagir de modo emocionalmente neutro
as ofensas sociais, nas formas de maus-tratos fisicos, pela privacdo de direitos e pela
degradacédo, que conformam ao reconhecimento uma espécie de realizacdo no seio da vida
social em geral.

Saber se 0 desrespeito esta no plano motivacional para a agéo politica e moral, porém,
depende, sobretudo, de como esta constituido o entorno politico e cultural dos sujeitos
atingidos.

N&o se encontra nos tedricos da Filosofia do Reconhecimento, nesta medida, uma
consideracao sistematica acerca das formas de reconhecimento desumano. ldentifica-se, com
louvavel medida, uma sistematizacdo acerca das formas positivas do reconhecimento que,
como bem exploram, quando negadas, podem incorrer em pressuposi¢ées dos modos de vida
dos sujeitos. Entretanto, tais formas de desrespeito performam os modos de negacdo do
reconhecimento e ndo se delineiam as formas de reconhecimento que sdo efetuadas de modo
desumano, como se vé em Lima (2010), ou como aparato do poder, como se vé em Butler
(2017).

Honneth (2018), além da forma de desrespeito, compreende, influenciado por Lukacs,
que a negacédo do reconhecimento consiste em uma forma de reifica¢do; assim o esquecimento

do reconhecimento constitui uma espécie de reificacéo.

A condicdo de reificacdo, em que tanto atitudes praticas quanto outras
pessoas e mundo circundantes sdo tratados como objetos instrumentalizados,
é derivada — e constitui uma distorcdo — da atitude e da prética de
reconhecimento. A reificagdo consiste no ‘esquecimento’ ou na deflexdo do
proprio reconhecimento (BUTLER, 2018a, p. 135).

Tal perigo de reificacdo, afirma Honneth (2018), ocorre quando € abandonada a
atitude do reconhecimento. Desse modo, as formas de conhecimento sensiveis ao
reconhecimento se opdem as formas de conhecimento nas quais se perdeu a origem de um
reconhecimento prévio. A essa forma de esquecimento do reconhecimento Honneth chama
reificacdo. Dessa forma, 0 eu, 0 outro e 0 mundo podem ser tratados como objetos

instrumentalizaveis, em vez de sujeitos e portadores de reconhecimento (BUTLER, 2018a).
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O reconhecimento prévio é concebido, assim, como uma exibicdo do objeto do
conhecimento: ndo se sabe de antemdo quem se reconhece, ndo se sabe com quem iremos
lidar e interagir se ndo tomarmos consciéncia da experiéncia originaria de engajamento direto.
Assim, na tentativa de efetivar o conhecimento sobre o outro, perde-se o vestigio de adotar a
postura do reconhecimento, em que se desenvolve a tendéncia de perceber os outros seres
humanos como objetos insensiveis. E no esquecimento do reconhecimento prévio que reside o
nucleo do processo de reificagdo. Isso da a saber que o reconhecimento prévio sempre pode
cair em esquecimento no processo de reconhecimento. “Portanto, reificagdo no sentido de um
‘esquecimento do reconhecimento’ significa deixar de dar atencdo ao fato de que, na
efetuacdo do conhecimento, o proprio ato de conhecer € tributario de um reconhecimento
prévio” (HONNETH, 20183, p. 89).

Honneth estd convencido de que sdo as coercdes andnimas do mercado capitalista
sobre o comportamento que levam 0s sujeitos a adotar uma postura de ndo reconhecimento.
(Em nosso caso, aprofundamos como essa postura Se circunscreve nos enquadres da
biopolitica).

“O reconhecimento da individualidade de outras pessoas nos obriga a perceber oS
objetos da singularidade de todos aqueles aspectos que tais pessoas lhes atribuiram segundo
seu proprio ponto de vista” (HONNETH, 2018, p. 94). Isso significa que o reconhecimento
das singularidades exige um movimento de paralaxe, conformando assim um reconhecimento
como paralaxe.

Nesse movimento, de forma cronoldgica, o reconhecimento precede o conhecimento,
afirma Honneth (2018). Trata-se de um processo de formacéo individual em que o sujeito
precisa se identificar com sua pessoa de referéncia e, além disso, precisa té-la reconhecido
emocionalmente para que possa, assumindo outra perspectiva, conhecer o mundo de forma
objetiva. Assim, a pessoa se reconhece anteriormente a assumir a perspectiva do outro para
reconhecé-lo. Nesse sentido, existem precondic¢des para se assumir a perspectiva do outro, e a
especificidade do reconhecimento reside justamente na atitude comunicativa que acompanha
a adog&o da perspectiva do outro.

Desse modo, Butler (2018a) destaca que Honneth considera o reconhecimento como
um modo primario, se ndo primordial, de apreensdo dos outros. A autora aponta que, para 0
filésofo, os seres humanos participam da vida social por meio do reconhecimento, na medida
em que se colocam na perspectiva de sua respectiva contraparte, 0 que sugere que participar
implica adotar a posicdo do outro. Agimos, portanto, conforme o reconhecimento, na

perspectiva de Honneth, quando somos capazes de nos apropriar da perspectiva do outro.



129

Entretanto, destaca Butler (2018a), existe uma tensdo entre uma visdo da alteridade
que é constituida e produzida pelo sujeito e uma outra pertencente ao modo interacionista, que
produz a possibilidade do reconhecimento do outro. O reconhecimento da alteridade do outro
ser humano depende da capacidade de distinguir a perspectiva do outro da minha propria e,
desse modo, compreender tal perspectiva da melhor maneira possivel. Assim, a identificacdo
precede a formacdo do sujeito e o eco mimético do outro instiga o Eu, que mantém
inconsciente o trago do Outro na base de si mesmo.

Assumir a perspectiva de um outro a quem se vincula exige um movimento de
compreender um mundo objetivo que existe com algum grau significativo em relagéo a ela.

Isso ocorre por dois passos:

Primeiro ocorre mediante o reconhecimento da segunda pessoa, assunc¢ao da
perspectiva da segunda pessoa (mas ainda nédo é claro o que isso significa), e,
no segundo passo, pela diferenciacdo da perspectiva da segunda pessoa,
abrindo a percepcao para um mundo que existe objetivamente e, portanto, é
independente de nds (BUTLER, 2018a, p. 158).

Assim, em Honneth, o encontro com o outro € diddico, e a consequéncia desse
encontro é o movimento de adotar o ponto de vista da segunda pessoa, permitindo assim uma
outra perspectiva sobre um objeto (BUTLER, 2018a). Nesse sentido, o reconhecimento como
paralaxe encontra seu pleno significado, na medida em que reconhecimento implica um
movimento de reconhecer a partir do olhar do outro sobre si mesmo. Tal adogdo da
perspectiva do outro ndo apenas introduz um novo aspecto do objeto, mas é o meio através do
qual a objetividade do objeto é constituida.

Se falhamos em adotar a posi¢do do outro, portanto, pressupde-se que 0 outro se
mantém reificado para nds, mantemos um conjunto de relagdes reificantes frente ao outro.
Assim, demarca Butler (2018a) que estamos diante de duas escolhas: observacional, que falha
ao adotar a posicdo do outro, ou participativa, em que adotamos a posi¢do do outro. Dito em
nossos termos, uma posi¢do de reconhecimento ou reificacao.

Embora isso ndo apareca em Honneth, o autor aponta que Adorno estava convencido
de que era possivel falar de reconhecimento também em referéncia a objetos ndo humanos.
Em Honneth, esse fendmeno seria tratado como forma de desrespeito ou esquecimento do
reconhecimento, entretanto, como podemos ver na analise de Lima (2010), existe uma forma
de reconhecimento, ndo trabalhada por outros autores, que é perversa. Tal explanacdo vai de
encontro ao diagnostico de Agamben (2007), que identifica que por trds do reconhecimento

ainda esta o corpo do homo sacer, na medida em que se tem o reconhecimento de um humano
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como ndo humano, ou, como aponta Butler (2018a), a reificacdo sempre é garantida pelo
reconhecimento.

Conceber o reconhecimento como perverso implica entender que o reconhecimento
ndo significa apenas um movimento de reacdo diante do outro de forma benévola e afetuosa,
mas que também conforma uma espécie de indiferenca e sentimentos negativos, enquanto
modos possiveis de reconhecimento intersubjetivo, uma vez que refletem somente uma
afirmacéo nao epistémica da identidade humana.

Embora Honneth compreenda que a reificacdo € um processo de esquecimento do
reconhecimento, Butler (2018a) afirma que ela acontece de forma plena justamente onde 0
reconhecimento foi eviscerado. Se a reificagdo deriva do reconhecimento, apesar de seus
objetivos manifestos, segue-se que ela sempre pressupBe e restitui o reconhecimento; 0s
tracos do reconhecimento permanecem ao longo dos possiveis atos de reificacéo.

Isso ocorre, conforme Butler (2018a), devido ao fato de o reconhecimento néo apenas
carregar significado emocional, mas também os modos de reificacdo podem se tornar eles
préprios formas de paixdo, modos de afeicdo, terrenos de investimento e excitacdo
emocionais.

Assim, a ideia de reconhecimento perverso encontra ancora nas formas de relacéo.
Para Lima (2010), o reconhecimento se dad de modo perverso quando existe uma relacdo
perversa entre um individuo que, frente ao sofrimento de indeterminacdo, busca
reconhecimento de sua personagem, quando aparece enquanto anamorfose.

O reconhecimento perverso é uma forma de relacdo que reduz os individuos a
personagens fetichizadas, condenando-os a reposicdo de uma mesma personagem, ao
aprisionamento a méa infinidade. Lima (2010) destaca que se trata de uma relacdo perversa
entre um individuo que busca reconhecimento de sua personagem e que tem sua personagem
reconhecida com base em um ponto de vista reducionista da identidade, que nega toda sua
histéria de vida e a totalidade de seu ser.

Lima (2010) aponta que no caso de Severina, trabalhada por Ciampa, o0 Unico
reconhecimento possivel a sua identidade é o reconhecimento perverso, que mantém
estruturada sua personagem fetichizada, conferindo-lhe a representacéo de personagem louca.

A designagdo de uma identidade louca a Severina foi resultado de um discurso com
pretenso interesse em diagnosticar o sofrimento individual, mas que na sua concretizacdo se
manifestou como elemento de administracdo da identidade, que reduz todas as possibilidades

de criacdo de personagens a representacdo de uma identidade fetichizada e estigmatizada.
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O reconhecimento perverso se efetiva ndo porque reconhece o outro como alguém que
estd ali com uma situacdo, mas porque desconsidera toda sua histéria e a convence de que o
problema ¢ algo de ordem individual (LIMA, 2010).

Se no amor, no direito e na estima social, como formas de reconhecimento reciproco,
se desenvolvem as formas de autorrelacdo prética — autoconfianca, autorrespeito e autoestima
—, assim como a autonomia e autorrealizagdo pessoal dos sujeitos, 0 reconhecimento perverso,
como dispositivo biopolitico, é a ancora para as formas de desrespeito — violacdo, privacao de
direitos e degradacdo —, bem como € constituinte de reificacdo enquanto continuidade de
reconhecimento.

O reconhecimento reciproco estd no plano motivacional para o desenvolvimento
pessoal a participacdo na vida publica; o reconhecimento perverso, por sua vez, esta no plano
do impedimento e esvanecimento de tal participacdo, que restringe o sujeito a néo
participacdo na vida politica.

No contraponto do reconhecimento perverso, Lima (2010) afirma que existem formas
de reconhecimentos pds-convencionais, que expressam uma determinada utopia que envolve
considerar o surgimento de identidades pds-convencionais que estariam antecipando formas
de vida com valores e normas ainda nao estabelecidas. A construcdo de identidades pos-
convencionais, por outro lado, ndo conforma a garantia de sujeitos completamente
emancipados, nem ¢ definitiva na vida dos individuos.

Tal forma de reconhecimento, diferente do perverso, que reduz os individuos a
personagens fetichizadas, comporta potencial para produzir o processo de alterizacdo, que
interpela o outro a narrar-se de outro modo, a construir novas personagens, e reconhece sua
historia na individualidade e constitui¢do social.

O reconhecimento po6s-convencional implica um reconhecimento de outra ordem,
efetuado pela perspectiva da prépria diferenca, o que significa ndo adotar nem o préprio ponto
de vista nem o ponto de vista de outros, o que torna possivel reconhecer uma personagem
considerada anamorfica, como vimos; o potencial da anamorfose expressa o sofrimento de
indeterminacdo e denuncia as contradigdes sociais, em que neutraliza o reconhecimento
perverso que reduz as identidades a personagens fetichizadas, mantido pela dindmica das
relagdes do capitalismo tardio (LIMA, 2010).

Essa forma de reconhecimento estd no plano constitucional da participacdo na vida
publica e politica, uma vez que ndo opera pela légica da distribuicdo hierarquica das
identidades, a qual exclui determinadas identidades de seu cenario em detrimento de outras,

mas comporta poténcia para a emergéncia da identidade politica que se inscreve na cena
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publica pela afirmacéo de sua diferenca identitaria enquanto ponto de oscilacdo que interpela
o0 sistema politico em seus enquadramentos e produz a cesura no quadro da normatividade
social.

O reconhecimento pés-convencional comporta potencial para reconhecer identidades
anamorficas, em sua potencialidade emancipatdria, as quais trazem uma nova
proporcionalidade entre exigéncias de reposicdo e reclamos de alterizagéo, que produzem uma
deformacdo em relacdo ao que estava estabelecido. Nesse sentido, tal forma de
reconhecimento pode ser compreendida enquanto um movimento de paralaxe, como destaca
Lima (2010); noutros termos, tais formas de reconhecimento constituem o reconhecimento
como resisténcia e emancipacdo e oferecem as condicOes para a identidade emergir enquanto

resisténcia.
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3.2 ldentidade como resisténcia

“Anota ai: eu sou ninguém!”’
(Militante das manifestacGes de junho de 2013)

“Nao sou nada e serei tudo”
(Marx)

“Anota ai: eu sou ninguém!”, respondeu uma militante das manifestagdes de
junho de 2013 no Brasil as tentativas dos repdrteres de escarafunchar a identidade pessoal dos
manifestantes; o que, para Pelbart (2013), mostra como a dessubjetivacdo homerica de
Odisseu (ou podemos dizer, o des-idéntico) € condi¢do para a politica de nosso tempo. Assim
como o siléncio dos manifestantes nos protestos de ocupagdo de Wall Street em 2011, como
mostra Zizek (2012), conforma poténcia politica por ndo se determinar por enquadres
identitarios.

Como mostrou Agamben (2013), os poderes ndo sabem o que fazer com a
“singularidade qualquer”— eis 0 que estava em jogo nas manifestagdes de junho de 2013.
Significa que o poder busca atribuir um enquadramento & identidade qualquer, busca dar
substancia as identidades ndo substanciais.

E a partir da distribuicdo hierarquica das identidades que Ranciére (2018) demarca que
0s poderes operam as relacdes de opressédo e de dominacdo, na medida em que na dindmica da
vida social é produzida uma espécie de dano, uma distorcéo, e se estruturam hierarquicamente
lugares e funcGes sociais.

Conceber essa distribuicdo das identidades nos parece mais que Obvia. Somos
submetidos a lugares e fungbes sociais a partir das identidades que nos atribuem. A
problematica reside justamente nesse escopo, onde, devido a uma distribui¢do injusta desses
lugares e funcdes, identidades sdo alocadas a subalternidade e outras a condicdo de
dominadores; mantém-se, por determinacdes identitarias, a dindmica das relacdes de poder
entre senhor e escravo, ou soberano e homo sacer.

Ranciére (2009) cita o exemplo do cidad&o na politica de Aristételes: seria aquele que
toma parte no governar e ser governado. Estabelece-se, assim, uma politica de identidade
acerca de quem ¢ o cidaddo. “Quem ¢ o cidadao?” “Este ¢ o cidaddo!” Mas ha algo que
precede a isso: quem define quem € o cidad&@o e quem determina quem séo aqueles que podem
tomar parte no governar e ser governado. O animal politico, diz Aristételes, é o animal
falante, entretanto, bem destaca Ranciére (2018), o escravo ndo era possuido de fala; ou o

artesdo, como apontava Platdo, ndo poderia participar da vida politica, afinal aquele que se
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reconhece e se define como artesdo compete se dedicar apenas ao trabalho, e ndo a partilha da
politica e da vida comum.

E nesse sentido que, para Ranciére (2018), a politica, ou a subjetivacdo politica,
acontece quando ha um processo de desindentificacdo que interpela a ordem desse dano social
sustentado na distribuicdo das identidades, ou seja, quando uma determinada identidade se
desidentifica com a parte que Ihe é(era) pressuposta — 0 que implica em sua negatividade —,
como uma forma de emergéncia de uma subjetividade néo identitaria, ou uma identidade nédo
idéntica.

Sdo as politicas de identidade, por sua vez, que, em Ultima instancia, determinam os
lugares sociais que estruturam a dindmica das relagbes que se estabelecem no modo de
funcionamento da vida social, que, como aponta Ciampa (2002), podem aparecer tanto em
grupos com identidades discriminadas, marginalizadas ou oprimidas como em setores
dominantes ou elitizantes da sociedade.

Mostra Agamben (2014a) que Ihes escapa a regra e ao direito a génese de novas
formas de vida, as quais a regra e o direito ndo se aplicam por terem sido engendradas a
processos juridicos determinados a formas de vida ja existentes.

Os novos géneros identitarios emergem, por sua vez, nas sociedades transculturais de
nosso tempo, enquanto fora do sistema politico-juridico, como forma disruptiva, e, portanto,
negativa dos regimes politicos de reconhecimento, interpelando tanto as esferas de
sociabilidade como do direito, e produzem o germe de poténcia para 0S Pprocessos
emancipatdrios desses regimes.

A gestdo da vida social infere, a partir da gestdo sobre o medo, forjada no limiar entre
a escolha por seguranca e renuncia da liberdade e da felicidade, um regime que dita os limites
da ontologia do ser social prescrita sob a forma de um ser-em-si.

A antitese, portanto, das condi¢Ges de um regime biopolitico, que inclina sobre os
processos politico-juridicos de gestdo de uma sobrevivéncia nos limites que separam a vida e
a morte, sob controle do medo social, pode emergir da génese e subversao das identidades, ao
produzirem novos simbolos as relagdes identitarias e de reconhecimento e reivindicarem uma
ontologia negativa e a reinvencao dos sistemas politico-juridicos.

As reivindicagdes do movimento feminista e negro sdo exemplos desses processos;
além de interpelarem as circunstancias prescritas na esfera do direito, subvertem os enquadres
ontoldgicos que definem a identidade de seus grupos sociais, 0s quais conformam uma

espécie de clausura subjetiva.
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Nessa esteira, a génese e a subversao das identidades operam enquanto um processo de
subjetivacdo politica, a partir da emergéncia de identidades ndo substanciais, que produzem
um conflito aos danos sociais alicergados sob a distribuicao hierarquica das identidades que se
delineiam por lugares e funcbes sociais de dominacdo e geram relacdes de opressdo e
identidades subalternas.

“O ser que vem ¢ o ser qualquer”, demarca Agamben (2013, p. 09). O ser que vem nao
tem esséncia, ndo é categorizavel, ndo € individual nem universal, ndo apresenta condicéo de

pertenca nem de identidade pressuposta.

O Qualquer que esta aqui em questdo ndo toma, de fato, a singularidade na
sua indiferenca em relagdo a uma propriedade comum (a um conceito, por
exemplo: o ser vermelho, francés, muculmano), mas apenas no seu ser tal
gual é. Com isso, a singularidade se desvincula do falso dilema que obriga o
conhecimento do universal. [...] ndo é um universal nem o individuo
enquanto compreendido em uma série, mas a ‘singularidade enquanto
singularidade qualquer’ (AGAMBEN, 2013, p. 10).

Nesse sentido,

[...] o ser-qual é recuperado do seu ter esta ou aquela propriedade, que
identifica o seu pertencimento a este ou aquele conjunto, a esta ou aquela
classe (os vermelhos, os franceses, os mugulmanos) — e recuperado ndo para
uma outra classe ou para a simples auséncia genérica de todo pertencimento,
mas para 0 seu ser-tal, para o proprio pertencimento (AGAMBEN, 2013,
p. 10).

Safatle (2012; 2016) tem enfatizado em seus ultimos trabalhos que a questdo central
da politica de nosso tempo € dar conta da emergéncia das novas subjetividades que ndo se
apresentam pelas determinacBGes substanciais dos enguadres pedagdgicos que definem a
humanidade. Dito de outro modo, a problematica central da politica atual é dar conta das
exigéncias de reconhecimento das novas identidades ndo substanciais.

Os novos movimentos, as novas identidades, 0s novos sujeitos, tém emergido ndo por
determinacfes a priori dentro dos enquadres ontologicos que definem os seres humanos no
contexto da distribuicdo hierérquica que define os lugares sociais; 0 ser que vem, como aponta
Agamben, vem como qualquer, sem determinagdes, sem substancia — € ndo substancial —, sem
esséncia, sem conteudo; a identidade que vem € uma identidade sem pessoa. O que implica,
diz Safatle (2012), pensar o eu fora de si mesmo, como despossessao de si, como condig&o in-
humana. A questdo politica da modernidade remonta ao fato de que as formas de
reconhecimento institucionais sdo sempre finitas e determinadas, enquanto o sujeito comporta

uma dimensdo infinita e indeterminada (DUNKER, 2014).
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E nesse vazio de significacdo — nesse vazio de substincia —, que reside o potencial
politico da identidade. Em nosso tempo, € justamente nesse contexto que a identidade se
conforma enquanto problema politico central.

Esse cenario tem conformado, assim, o terreno politico em que se emergem novos
géneros identitarios, os quais forjam identidades coletivas que tém constituido suas lutas
sociais enquanto lutas por reconhecimento — como se pode ver em Honneth (2003), Fraser
(2006) e Safatle (2016).

Tais reinvindicacOes identitarias, como as de identidade de género, por exemplo,
reverberam como foco ndo apenas em regimes teolégicos e ontolégicos, mas também politico-
juridicos. A identidade, nesse sentido, € usada enquanto estratégia politica, como estratégia de
luta social.

“Anota ai: eu sou ninguém!”, marca uma forma de uso estratégico da identidade como
luta social no campo das disputas politicas. Assim como, podemos citar como exemplo, 0s
movimentos feministas e queer, ao subverterem os enquadres ontolégicos de homem.

Se, como escrevera Hegel (2003, p. 14), a identidade ¢ a “passagem da indeterminagdo
indiferenciada a diferenciacéo, a delimitacdo e a posicao de determinacéo especifica que passa
a caracterizar um contelldo e um objeto”, “Eu sou ninguém”, para além dos enquadres
identitarios, demarca a emergéncia de sujeitos capazes de experiéncias produtivas de
indeterminagé&o.

Lembremos o exemplo do proletariado, que na Roma Antiga era a ultima classe sem
nada, os despossuidos de si; que com advento do capital retornam como classe assolada pela
pobreza que necessita de amparo, e que Marx (2017) transforma-a da passividade a atividade;
0 proletéario, os despossuidos, que ndo possuem lugar, que nao possuem propriedade, 0s
necessitados de amparo, podem, nessa condicdo, implodir em qualquer lugar, tém poténcia
politica, na medida em que sdo o qualquer um: “o ser que vem €& o ser qualquer”,como
apontou Agamben (2013). O ndo idéntico, nesse sentido, comporta poténcia politica para ser
qualquer coisa, para ser o qualquer um; ndo é nada, mas pode ser tudo.

Butler (2015) identifica que € de acordo com as normas que determinam uma vida que
possibilita que uma vida seja reconhecida. Ndo obstante, diante dessas normas sempre ha um
“resto” de vida que perturba incessantemente a normatividade.

Do mesmo modo, uma identidade é produzida de acordo com as normas pelas quais
uma identidade € reconhecida, entretanto, nos enquadres dessas normas, ha um “resto” de
identidade, que de modo incessante perturba e interpela o reconhecimento, que se subscreve

enguanto forma de resisténcia aos enquadres normativos de reconhecimento.
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Se, numa leitura lacaniana, podemos considerar que a dimensao simbdlica da realidade
engendra processos de reconhecimento das identidades, em termos linguisticos, ha sempre um
“resto” de significagdo — 0 Real — que escapa as significacdes e incessantemente o perturba e
interpela. Nesses termos, 0 ndo substancial da emergéncia das identidades, que escapa ao
simbdlico e aos enquadramentos normativos do reconhecimento, € produzido nesse “resto” de
simbolizacéo, ou “resto” de identificacdo. A esse “resto” de identidade podemos chamar de
anamorfose (ALMEIDA, 2005), que conforma o que também chamamaos de alteridade. Como
destaca Zizek (2008), é sé quando nos confrontamos com um Outro opaco (ou com a
anamorfose identitaria), isto é, com a alteridade, que surge realmente a questdo do
reconhecimento.

Uma personagem nem sempre € reconhecida em sua singularidade, entretanto, ao
reivindicar um estatuto ontoldgico do reconhecimento, aparece ai a dimensdo de sua
alteridade, que emerge enquanto “resto” nos enquadramentos do nomos do reconhecimento e
produz uma espécie de interpelacdo do reconhecimento, que interpela a dimenséo normativa e
biopolitica do reconhecimento. A alteridade emerge, por sua vez, enquanto poténcia que
interpela os regimes ontoldgicos do reconhecimento e Ihes exige um movimento de paralaxe;
dito de outro modo, as exigéncias de reconhecimento da alteridade convocam o outro que
reconhece a narrar-se de outro modo, a transformar a si mesmo, uma vez que precisa despir-se
dos enquadres previamente definidos que sustentam as (bio)politicas do reconhecimento e o
impelem a um deslocamento sob a perspectiva de quem exige reconhecimento; o
reconhecimento da alteridade, assim, comporta potencial para interpelar aguele que reconhece
a um movimento de alterizag&o.

Pensando a identidade como anamorfose, como estudado por Almeida (2005),
enquanto uma figura em perspectiva deformada, ela exige movimento de deslocamento do
observador para ser reconhecida, ou seja, um abandono de sua posi¢do convencional e uma
busca de um novo ponto de vista que é desconhecido, que implica na possibilidade de formas
reconheciveis. Esse deslocamento implica um movimento de paralaxe do reconhecimento e
do Outro sob o prisma da perspectiva da anamorfose. E como se o reconhecimento dado pelo
Outro que reconhece fosse devolvido como uma forma de espelho daquele que é reconhecido.

A dimensdo da alteridade, portanto, tem potencial para produzir o reconhecimento em
sua radicalidade; uma forma de reconhecimento a qual ndo se circunscreve frente ao sujeito
por nomos identitarios normativos, mas engquanto uma paralaxe ou como reconhecimento pos-
convencional. Essa forma de reconhecimento se subtrai dos moldes normativos ontolégicos e

pedagdgicos do humano, que definem identidades, e constitui-se como um fendmeno em



138

paralaxe, isto €, um reconhecimento vazio de significacdes aprioristicas determinadas, em que
a alteridade, que constitui o outro como diferente, performa o modo de operar do
reconhecimento.

Esse modo de operar do reconhecimento aponta como uma espécie de reconhecimento
antipredicativo (SAFATLE, 2016). Nessa forma de reconhecimento ndo ha predicacGes
determinadas de antem&o. O que se reconhece, podemos dizer, € 0 “resto” da identidade, o
“resto” do que se predica, a negatividade do nomos humano. Lembremo-nos de Severino
(CIAMPA, 2009), “Severino ¢ lavrador, mas ja ndo lavra”, o reconhecimento da personagem
se da sob a forma predicativa, predica-se, mesmo o predicado ndo sendo mais atividade em
ato, para reconhecé-lo nos enquadres do nomos ontoldgico, que se determina por politicas
identitarias.

O “resto” de identidade culmina, por sua vez, numa forma de ruptura com os
enquadres do reconhecimento, uma vez que ele ndo é capaz de capturar completamente o que
pretende e a que tenta dar contetido definitivo. E nesse “resto” da identidade, da subversio da
diferenca e negatividade da alteridade que se produz a resisténcia ao nomos ontoldgico e
pedagdgico das biopoliticas de reconhecimento e se interpela o reconhecimento a se constituir
enquanto efeito de paralaxe e/ou como pds-convencional.

Ao acompanhar aquilo a que nossas investigacdes tém nos levado, podemos entender
que o reconhecimento é aporético: por um lado, circunstancia o controle das identidades; por
outro, da abertura ou possibilita 0s caminhos para emancipacdo. No primeiro caso, opera
enquanto dispositivo da biopolitica. No segundo, opera enquanto resisténcia que interpela os
ditames normativos da biopolitica.

As identidades ndo substanciais, nesse sentido, enquanto “resto” das identidades
substanciais enclausuradas pelos enquadres normativos do reconhecimento, aparecem
enquanto uma forma de discurso (ou narrativa) de resisténcia que interpela as formas
(bio)politicas de reconhecimento.

Quando o reconhecimento interpela uma identidade, ha uma volta do sujeito a essa
interpelacdo, na qual se reconhece a si mesmo. Ao responder aos enquadres ditos pelo
reconhecimento, define-se uma identidade.

O reconhecimento, condicionado aos ditames da logica biopolitica, tem condicGes de
interpeld-la apenas na medida em que ndo reconhece a substancialidade da identidade do
sujeito, mas o “resto” de sua identidade, quando reconhece aquilo que escapa aos regimes

ontoldgicos e pedagdgicos que ditam o que define a identidade do humano; quando reconhece
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ndo apenas o idéntico a si mesmo, mas também o ndo idéntico, o Outro outro que também sou
eu, a alteridade.

Como aponta Butler (2017), a interpelacdo implica uma forma de encenacdo. O
sujeito, interpelado pela lei, responde “Eis-me-aqui”. Do mesmo modo, o sujeito interpelado
pelo reconhecimento pode responder “Eis-me-aqui”. O reconhecimento promete uma
identidade. A virada a seu chamado implica reconhecer-se nos enquadres dessa identidade.
Entretanto, tal chamado ndo necessariamente implica resposta positiva do sujeito ou total
vulnerabilidade a ele. Antes de qualquer resposta, ha a possibilidade de compreenséo critica
desse chamado, que implica na escolha pela identificagdo ou ndo da identidade que se
promete.

N&o obstante a possibilidade da consciéncia critica dessa escolha, Butler (2017)
destaca que ha o desejo prévio pela lei, assim como ha também desejo prévio pelo
reconhecimento.

Como afirma Agamben (2014, p. 77),

O desejo de ser reconhecido pelos outros é inseparavel do ser humano. Tal
reconhecimento lhe é, alias, tdo essencial que, segundo Hegel, cada um esta
disposto, para obté-lo, a colocar em jogo a sua prépria vida. Nao se trata, de
fato, simplesmente de satisfacdo ou de amor prdprio: ou melhor, é somente
através do reconhecimento dos outros que o homem pode constituir-se como
pessoa.

Se nos circuitos da vida socioeconémica o trabalho comporta funcdo condicional para
a producdo da subsisténcia, nos circuitos das relacdes intersubjetivas, em que circulam as

identidades, o reconhecimento é quem ganha tal estatuto: € condicional da existéncia.

En este sentido, como condicion previa e esencial para la formacion del
sujeto, existe cierta disposicion a ser apremiado por la interpelacion
autoritaria, lo cual sugiere que uno/a esta ya, por asi decir, en relacién con la
voz antes de responder a ella, esta ya comprometido/a con los términos del
reconocimiento errado pero vivificador que ofrece la autoridad a la que
posteriormente se rinde. O quizés ya se ha rendido antes de dar se la vuelta y
este gesto no es mas que el signo de la inevitable subimision por la cual es
establecido como um sujeto posicionado en el lenguaje como posible
destinatario (BUTLER, 2001, p. 125).

Butler levanta a indagacao: porque o sujeito se submete a interpelacdo da lei? Em
nossa investigacdo, cabe-nos a pergunta: porque o sujeito se submete a interpelagdo do
reconhecimento? E ainda: existe identidade sem reconhecimento? O que leva ao desejo pelo

reconhecimento mesmo se seu prec¢o é a subordinagdo quando se d& de modo perverso?
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Tais respostas, Butler (2001) acredita, parecem indicar que a existéncia como sujeito,
a existéncia social, a existéncia em si, portanto, de uma identidade, sé pode ser obtida por tal

aceitacéo.

Si el sujeto solo puede asegurarse la existencia en términos de la ley, y ésta
exige la sujecion para la subjetivacion, entonces, de manera perversa, uno/a
puede (siempre desde antes) rendirse a la ley con el fin de seguir
asegurandose la propria existencia. [...]. Assim, la misma posibilidad de la
formacion del sujeto dependa de la busqueda apaisonada de um
reconocimiento que, desde la perspectiva del ejemplo religioso, es
inseparable de la condenacion (BUTLER, 2001, p. 126-127).

Para Butler (2017), hd a possibilidade de virada diferente frente a lei e ao
reconhecimento, uma virada que, com a permissdo, afaste-se deles e resista a seu engodo de
identidade, uma capacidade de ac¢do que supere as condi¢des de seu surgimento e se oponha a
elas. Essa virada exigiria uma disposicdo do ndo ser — uma dessubjetivacdo critica — com a
finalidade de expor o reconhecimento, em sua dimens&o biopolitica, como menos poderoso do
que parece.

Assumir uma identidade — portanto, submeter-se a uma forma de reconhecimento —,
ndo significa simplesmente aderir a um conjunto de normativas que determinam tal
identidade, ndo se trata apenas de seguir suas regras, mas, como ja nos ensinou Ciampa
(2009), incorporar as regras e reproduzi-las na prépria atividade, como parte dela, em rituais
em que séo incorporados. Podemos reinterpretar a identidade do “ser” precisamente ai como
potencialidade que ndo se esgota por nenhuma interpelacéo particular.

Nesses termos, haveria identidade anterior a essa reproducdo? E o que leva a essa

reproducéo?

Esta claro que no se trata solo de una apropriacion mecéanica de las normas,
ni tampoco de uma apropriacién voluntariosa. No es simple conductismo ni
tampoco un proyeto deliberado. En la medida en que precede a la formacion
del sujeto, no pertence todavia al orden de la conciencia, y, sin embargo, esta
compulsion involutaria no es tampoco um efecto inducido de manera
mecénica. La nocion de ritual sugiere que se trata de una actuacion cuy a
repeticion genera una creencia que es luego incorporada a la atuacion en
operaciones posteriores. Pero toda actuacion Ileva implicita una compulsion
a <<exonerarse a uno/a mismo/a>>, y, por conseguiente, com anterioridad a
ella hay una ansiedad y una intuicion que se vuelven articuladas y
vivificadoras s6lo con ocasion de la amonestacién (BUTLER, 2001, p. 134).

Entretanto, como estamos discutindo, ha sempre um “resto” da identidade. H& algo de
inassimildvel da identidade pelo reconhecimento. Esse “resto” constitui a sombra de

negatividade da afirmacgédo identitaria que da as condigdes para a emergéncia da néo
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substancialidade negativa da identidade enquanto poténcia de resisténcia que interpela o
reconhecimento, em seus termos biopoliticos, e as politicas de identidade, em seus moldes
regulatérios.

Se nos enquadres da biopolitica o reconhecimento opera como esquema normatizante
do poder instituido, é fora dos regimes do poder biopolitico que ele encontra poténcia
desinstitucionalizante e de resisténcia.

O “resto” de identidade, a alteridade, a ndo identidade, como se Vvé& com o0s
manifestantes de junho de 2013, o proletariado na Antiga Roma, os ocupantes de Wall Street
de 2011, expressa a manifestacdo do sujeito que deixa de ser substancial a qual fundamenta os
processos de autodeterminacao, para transformar-se no l6cus da ndo identidade e da clivagem.

Assim, a ndo identidade, ou seja, uma negatividade ndo recuperavel fundamental para
a estruturacdo de uma subjetividade que ndo se perde no meio universal do reconhecimento e
da linguagem, que, por sua vez, poderd constituir um horizonte utépico emancipatério. A

resisténcia aparece no lugar da ndo identidade, dira Safatle (2006).

Estamos diante de uma critica a anulacdo de toda dignidade ontolégica do
gue aparece como resisténcia e opacidade do objeto ao esquema
intersubjetivo de significacdo, resisténcia do objeto ao acordo intersubjetivo
a respeito da determinacdo nominal do que aparece como ndo idéntico ao
sujeito. Por outro lado, critica também a anulacdo de toda dignidade
ontoldgica da irredutibilidade do sujeito e de suas funcBes as determinacdes
positivas da palavra partilhada nos usos da linguagem da vida ordinaria
(SAFATLE, 2006, p. 304, grifos do autor).

Isso quer dizer que o reconhecimento encontra no sujeito algo da ordem da opacidade
do que se determina como obstante.

Afinal, como ja citamos, ndo € o proprio Lacan que fala as vezes de “objeto perdido”
para se referir aquilo que permanece como “resto” dos processos de socializagio? E
importante lembrar que o que esta realmente em jogo € a constatacdo de que sujeitos podem
se colocar naquilo que ndo se submete integralmente a individuacdo. Esse esquema é
fundamental para que possamos quebrar a ilusdo da subjetividade constitutiva. Trata-se da
compreensdo do sujeito como espaco de tensdo entre exigéncias de reconhecimento
(submetidas a protocolos de alienacéo) e reconhecimento da irredutibilidade da opacidade da
identidade que ndo se conformam a imagem de si. O reconhecimento especifica-se, assim,
como algo inapreensivel;, uma maneira de insistir que algo fundamental do sujeito ndo
encontra lugar no campo intersubjetivo.

Como aponta Zizek (2016), o paradoxo em acdo aqui é que o proprio fato de ndo haver

um corpo positivado preexistente em que se possa fundamentar ontologicamente nossa
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resisténcia aos mecanismos disciplinadores do poder é que torna possivel a efetiva resisténcia.
Nesse sentido, 0 sujeito se manifesta como centro ausente da ontologia politica.

Nos protestos do Ocuppy Wall Street de 2011, Zizek (2012) aponta para o potencial de
resisténcia do siléncio a exigéncia dos poderes por pautarem suas reivindicagdes. Os protestos
de Wall Street se deram pelo descontentamento com o modus operandi do capital, mas néo
tinham um programa. Para a indagagdo sobre o programa, a resposta foi o siléncio. Zizek
(2012) aponta que tal resposta foi 0 violento siléncio para um novo comego.

Nessa esteira, a exigéncia por um programa implica na tentativa de enclausuramento
identitario dos protestos. E como se dissessem: digam o querem que saberemos quem s&o. A
identidade constitui dispositivo politico na tentativa de enclausuramento por parte dos
poderes, e, no seu contragolpe, aparece enquanto potencial de resisténcia para a luta politica
dos manifestantes. “Anota ai, eu sou ninguém” acompanha a mesma estratégia. A identidade,
nesse sentido, conforma estratégia de luta politica. Aparece enquanto singularidade qualquer.
“A singularidade qualquer, que quer se apropriar do proprio pertencimento, do seu proprio
ser-na-linguagem e recusa, por isso, toda identidade e toda condicdo de pertencimento é o
principal inimigo do Estado” (AGAMBEN, 2013, p. 79)

Qualquer pode ser a politica da singularidade qualquer, isto é, de um ser cuja
comunidade ndo é mediada por nenhuma condigdo de pertencimento (o ser
vermelho, italiano, comunista) nem pela simples auséncia de condigdes
(comunidade negativa, tal como foi recentemente proposta na Franga por
Blanchot), mas pelo proprio pertencimento?[...] Pois o fato do novo da
politica que vem é que ela ndo serd mais a luta pela conquista ou pelo
controle do Estado, mas a luta entre o Estado e o ndo-Estado (a
humanidade), disjuncdo irremediavel entre as singularidades quaisquer e a
organizacao estatal (AGAMBEN, 2013, p. 77, grifos do autor).

As singularidades quaisquer ndo podem formar uma sociedade, pois ndo dispéem de
nenhuma identidade, de nenhum laco de pertencimento para serem reconhecidas. Assim, 0
Estado pode reconhecer qualquer reivindicagdo de identidade que seja, a de que uma
identidade estatal no interior de si mesmo; mas as singularidades podem formar uma
comunidade sem reivindicar uma identidade, a que sujeitos copertencam sem uma condi¢do

representavel de pertencimento — eis 0 que o Estado ndo pode tolerar (AGAMBEN, 2013).

Qualquer é a figura da singularidade pura. A singularidade qualquer ndo tem
identidade, ndo é determinada relativamente a um conceito, mas também néo
é simplesmente indeterminada; ela €, antes, determinada somente através da
sua relacdo com uma ideia, isto €, com a totalidade das suas possibilidades.
Através dessa relacédo, a singularidade confina, como disse Kant, com todo o
possivel e recebe assim a sua omnimo da determinatio ndo através da
participacdo em um conceito determinado ou de uma certa propriedade atual
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(o ser vermelho, italiano, comunista), mas unicamente através desse
confinar. Ela pertence a um todo, mas sem que esse pertencimento possa ser
representado por uma condicdo real: o pertencimento, o ser-tal, é aqui
apenas relacdo com uma totalidade vazia e indeterminada (AGAMBEN,
2013, p. 63, grifos do autor).

A singularidade qualquer aponta um sujeito que pode ser nada e pode ser tudo, como
citamos Marx. Tem como poténcia o ser e o0 ndo ser. Como destaca Agamben (2013), o ser
qualquer tem sempre carater potencial e do mesmo modo, porém, ele ndo é potente, nem
simplesmente incapaz, privado de poténcia, e tampouco capaz de toda coisa. Qualquer é o ser
que pode ndo ser, pode a prdpria impoténcia. Somente uma poténcia que pode tanto a poténcia
guanto a impoténcia é, entdo, a poténcia suprema. Se toda poténcia é tanto poténcia de ser
guanto poténcia de ndo ser, a passagem ao ato s6 pode advir transportando, no ato, a prépria
poténcia de ndo ser.

A maioria dos movimentos sociais hoje tem por pauta a identidade, engendram suas
lutas por politicas afirmativas de identidade, como vimos com Fraser. Assim, apresentam-se
enguanto identidade ndo substancial, como singularidade qualquer, e, embora ao se pautarem
na identidade se sustentem na poténcia do ser, comportam também a poténcia do ndo ser, na
medida em que conformam a identidade fora do cenario politico — a poténcia de Marx, ndo
sdo nada, mas podem ser tudo. Tais identidades ndo substanciais ndo encontram lugar na cena
publica e tém sua voz e direito exclusos. Isso conforma o mote para as lutas politicas.

Na medida em que se produz um campo da vida nua que se determina por politicas de
identidade, é no contragolpe, na afirmacdo de politicas de identidade, que os movimentos
sociais e politicos encontram seu fundamento para a luta por emancipagé&o.

Isso significa que a estratégia que devemos adotar no NOSSO COrpo a corpo com 0S
dispositivos biopoliticos de reconhecimento ndo pode ser simples, j& que se trata de nada
menos que liberar o que foi capturado e separado pelos dispositivos para restitui-lo a um
possivel uso comum.

Como demarca Lima (2010), as politicas de identidade conformam sentido
emancipatério quando ampliam a(s) possibilidade(s) de existéncia na sociedade, garantindo
direitos para os individuos e ampliando a possibilidade da diferenca; nesse sentido, o
potencial emancipatorio das politicas de identidade reside ndo apenas no sentido de uma
coalizdo de forgcas, mas também de uma utopia coletiva que transcenda os particularismos

daqueles que lutam contra o status quo.
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Assim, 0s movimentos se apresentam numa perspectiva aporética: como singularidade
qualquer, mas também pela afirmagdo de politicas de identidade na perspectiva de seu

potencial emancipatorio.

Se 0 homem fosse ou tivesse que ser esta ou aquela substancia, este ou
aquele destino, ndo haveria nenhuma experiéncia ética possivel [...]. Isso
ndo significa, todavia, que o homem nédo seja hem tenha que ser alguma
coisa, que ele seja simplesmente entregue ao nada e possa, portanto, a seu
arbitrio decidir ser ou ndo ser, estabelecer ou ndo estabelecer este ou aquele
destino (niilismo e decisionismo se encontram neste ponto). Ha, de fato, algo
gue o homem é e tem de ser, mas este algo ndo é uma esséncia, ndo ¢, alias,
propriamente uma coisa: € o simples fato da propria existéncia como
possibilidade ou poténcia (AGAMBEN, 2013, p. 45, grifos do autor).

Podemos observar esse movimento no coletivo “Fala Guerreira”. O “Fala Guerreira” é
um coletivo formado por mulheres residentes da periferia de Sdo Paulo, que busca dar voz e
visibilidade as mulheres periféricas a partir das vivéncias e historias que carregam. Partem do
didlogo e da afirmacéo da diversidade da trajetoria de mulheres adolescentes, jovens, adultas,
idosas (cisgénero e transgénero), na busca da construcdo de uma representacdo real do que é

ser mulher e estar no mundo a partir do lugar que ocupam?®. Vejamos na fala do coletivo.

Nés dizemos ndo sistematicamente aos esteredtipos e significados que nos
sdo dados. Queremos construir nossas histdrias, falas, sentimentos,
particularidades e subjetividades. Mais do que construir gueremos
‘nomear’, ‘significar’, nossas demandas, fortalecendo novas representacoes
das mulheres negras. Queremos ocupar, definitivamente, o lugar de falantes
de si e falantes neste processo de encontrar a nds mesmas.

A poténcia de resisténcia pendula entre o ser e 0 ndo ser. Nega-se uma identidade em
prol da afirmacdo de uma outra. Nega-se, podemos dizer, a identidade circunscrita nos
ditames do reconhecimento perverso a fim de construir uma identidade no horizonte da

emancipacao, que busca atingir a condicdo de ser-para-si. Vejamos:

Precisamos nos unir para a garantia de algo ainda mais fundamental: ser e
pertencer. O ser se expande na dimensdo do pertencimento, precisamos
pertencer a nds mesmas, tomar posse sobre nosso corpo e nossa vida.

% O coletivo “Fala Guerreira”, para tanto, possui uma revista com publica¢des periddicas compostas de
textos com reflexdes e relatos de vivéncias das mulheres que compdem o coletivo. Desse modo, para
apresentar como a identidade comporta sentido de resisténcia e é possivel encontrar saidas da
personagem fetichizada, iremos nos valer dos textos (reflexes e relatos) das mulheres desse
coletivo, publicados na revista Fala Guerreira. Tais relatos, portanto, estardo entremeando a
tessitura do texto. Muitos poderiam ser os coletivos presentes aqui, como coletivos LGBT,
movimento negro, entre outros; escolhemos o Fala Guerreira pela articulagdo que se assemelha ao
objeto desta tese. Para tanto, foi realizado um mapeamento nos artigos da revista e selecionados
trechos de relatos das autoras em que se destacava a questdo da identidade como resisténcia.
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Pertencer € algo sutil, mas fundante que engrena novidades no espaco
publico e politico mudando a dindmica da cidade, da linguagem do trabalho
e da prépria vida.

Tal movimento indica a luta na tentativa de saida de personagem fetichizada, no
mundo das modulagfes. A politica de identidade, o ser e o pertencer, que constitui a
identidade coletiva, aponta para um horizonte utdpico: a pretensdo emancipatoria dos
enquadres nos quais subjaz a identidade da mulher. Nesse caminho aponta também para a ndo
identidade, o des-idéntico; a dessubjetivacdo da clausura subjetiva que tal identidade
conforma.

Uma de suas poesias tem por titulo: “N&o aceito padrdo imposto porque o que me da

gosto é ser admirada pela esséncia”.

E quando tiver a mim

Como a negra bonitinha

Dos cabelos emaranhados

Eu rasgo!

Todos esses rotulos

Porque eu,

N&o aceito o padrdo imposto
Porque o que me da gosto

E ser admirada pela esséncia
A mulher negra que duas criancas
Amamenta

E o faz a0 mesmo tempo?

E gritarei aos setes ventos
NAO TE INTERESSA

Se estou ou néo de calcinha

A cor predominante da melanina
Nunca se submetera

A essa papel de mulata
Quando retratada

A um icone de carnaval

De um corpo escultural
Porgue néo é vocé homem
Branco que da o aval

Vocé burgués

N&o entende o portugués

Esse nosso periférico

Que se opde aos seus critérios
E direcionar

Espremendo um olhar em minha
Direcdo

Com esse olho azul

Meu brado ecoara

Mandando vocé tomar

NO CU.
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O poema expressa uma critica ao padrdo nos modos de ser mulher, nos enquadres

ontoldgicos, podemos dizer na nossa leitura, de um reconhecimento perverso circunscrito nos

regimes da biopolitica.

Periferia segue sangrando e ndo estanca. Em nome desse sangue é que nos
mulheres periféricas, negras, faveladas, nordestinas, donas de casa,
trabalhadoras, chefes de familia, artistas, lésbicas, trans, estudantes, maes-
solteiras nos levantamos em sentimentos, voz e ac¢do para bradar todas
violagdes as quais estamos submetidas diariamente. O sangue que escorre
também € 0 nosso. E chegado o tempo de deixar para tras o pesado fardo do
siléncio, que ha muito recai sobre nés como macula. Por isso, levantamos
para dizer ndo! Para dizer basta! Levantamos para irmos além do ontem e
do agora.

Reivindica-se a identidade — mulheres, periféricas, negras, faveladas, nordestinas,

donas de casa, trabalhadoras, lésbicas, trans... — como forma de resistir as formas de

violagBes que sdo dirigidas as mulheres. O ser apresenta-se como politica identitaria

afirmativa para denunciar as violéncias que sdo acometidas as identidades das mulheres.

Nossos corpos tratados como propriedade estdo cansados de ser objeto,
exaustos de ser controlados e moralizados. Estamos cansadas de sermos
tratadas como se 0 nosso corpo fosse um ‘perigo iminente’. Por isso nos
levantamos contra o machismo que cerceia nossa liberdade através de
discursos e praticas arbitrarias. Perigoso e nefasto é o machismo. E pela
grandeza do feminino que tras consigo o sagrado, a fertilidade e a vida que
reivindicamos 0 corpo como nosso territorio por direito! Se é pelo corpo
que manifestamos a esséncia do eu-mulher, sera também através dele que
faremos a nossa reintegracéo de posse, em resposta a todas essas violagoes.
A comecar pelo nosso sangue que escorre de nos!

A reivindicacdo do ser (o eu-mulher) novamente aparece enquanto ponto de sutura da

predicacdo de uma identidade negada e afirmacdo de uma identidade nédo substancial, a qual

implica novas formas de ser mulher no mundo, néo categorizadas pelas estruturas do poder

circunscritas na cultura machista, mas em uma politica do corpo feminino que interpela essas

estruturas de poder. Isso implica a reivindica¢do de uma personagem identitaria que nao esteja

submetida a personagem fetichizada, no enclausuramento subjetivo da identidade nos regimes

do reconhecimento perverso, nos termos biopoliticos.

Nado é so das relacdes objetivas que devemos nos centrar. Nossas marcas
sd0 maiores, nossas marcas passam pela negacdo do nosso papel de
protagonista da histdria das resisténcias e lutas, na protecédo da cultura e
ancestralidade africana, da reorganizacdo dos grupos negros (social e
economicamente) po6s escraviddo e da nossa visdo de mundo a partir das
contradicfes que vivemos.

Da excluséo do nosso corpo, nosso cabelo e da nossa propria identidade nos
meios que vivemos. Nossa exclusdo é ainda maior e marca nossa
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subjetividade. Os elementos objetivos (sociais e econémicos) servem para a
producdo e reproducdo de elementos subjetivos (culturais e subjetivos) de
como nds mulheres negras somos ou devemos ser. Que lugar devemos
ocupar e como devemos ocupa-los.

Vemos a dessubjetivacdo e negacdo de uma identidade moldada sob os moldes de uma
identidade depreciativa pela afirmacao da desidentificacdo que a propde enquanto identidade
politizada, pelo des-idéntico da substancialidade que define o ser de antemé&o, apontando para
uma identidade protagonista da histdria. As identidades, assim, politizam-se nesse campo em
que a predicacdo do ser irrompe por identificacbes ndo identitarias. O ser que vem é o ser
qualquer, a identidade qualquer. E o ndo idéntico que se apresenta como poténcia politica para
ser qualquer coisa, para ser o qualquer um; nao é nada, mas pode ser tudo. Assim, a politica
emerge enquanto subversdo e deslocamento do social, desse modo, enquanto deslocamentos
identitarios e aquelas identidades que ndo tém parte na politica nela se inscrevem. Trata-se de
um modo de subjetivacao politica, que se caracteriza por um processo de desidentificacdo que
interpela a dominagéo social num campo do sensivel. H4 democracia se identidades excluidas,
que ndo tém fala e estdo fora do dispositivo estatal, nela se inserem, a ela ocupam.

O texto possui carater de denuncia e apelo grupal. Denuncia os estratagemas da
biopolitica, que impactam a subjetividade, e as formas de vida que sdo submetidas a vida nua,
bem como as formas de racismo estrutural e de violéncia as mulheres. E convoca para 0
sentimento de pertencimento grupal, em termos de constituicdo de uma identidade coletiva, a
partir da identificacdo das caréncias radicais, do bem comum entre os membros que fazem
parte do mesmo grupo e da luta por uma vida digna de ser vivida.

Assim, para finalizar, vale destacar o sentido das lutas para o coletivo Fala Guerreira:

Para nos lutar se conjuga com Amar, se conjuga com Sentir e Criar e sem
isso essa luta te destréi ao invés de te fazer Crescer.
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CONSIDERACOES FINAIS

Dizia o mestre Florestan Fernandes que a conclusdo, em seu carater aberto, menos do
que um fechamento das ideias propostas, deve remeter a novas indagacdes. Com certeza
varias questfes neste exercicio de recomposi¢cdo da matriz dialética do pensamento da
identidade mediante a aproximacdo das estruturas do reconhecimento com a biopolitica
permanecem em aberto. Elas serdo objeto de trabalhos posteriores, e tenho consciéncia de que
alguns desenvolvimentos nesta tese sdo muito mais indicacbes de estratégias de
questionamentos do que conclusoes.

Acompanhamos as discussGes que entrecruzam as problematicas entre politica,
identidade e reconhecimento. A tarefa foi mostrar como, ao estudar identidade, estamos
estudando a sociedade, estamos estudando as questBes politicas. Estudar identidade significa
compreender a politica de nosso tempo, bem como os processos de reconhecimento que
engendram problematicas politicas.

Identidade, reconhecimento e politica é a triade categorial de composicdo desta tese.

O reconhecimento, na filosofia, aparece como elemento crucial para o
desenvolvimento do Eu. Como vimos, o reconhecimento consiste em uma questdo de justica
social e cultural e é responsavel pelo desenvolvimento das autorrelagBes préaticas, como a
autoestima (reconhecimento solidario), o autorrespeito (reconhecimento do direito), a
autoconfianca (reconhecimento do amor), e, em sintese, a autorrealizacdo e a autonomia.
Déficit de reconhecimento, portanto, implica problematicas para o desenvolvimento do Eu e
injustica cultural. O ndo reconhecimento implica em sofrimento de indeterminacéo, que, por
sua vez, implica em sofrimento psiquico.

Em que pese a necessidade vital humana do reconhecimento, vimos com Agamben
(2010) que, por tras do processo que leva ao reconhecimento e as liberdades formais, ainda
esta o corpo do homo sacer.

N&o obstante o reconhecimento constitua condi¢do a vida humana, como mostrou
Lima (2010), ele também pode conformar-se de modo perverso, €, nesse sentido, apontamos
que ele opera enquanto dispositivo da biopolitica — (bio)politicas de reconhecimento.

Isso levou-nos a defender a tese de que o reconhecimento também pode operar
enguanto dispositivo da biopolitica.

Se, por sua vez, o esquema da biopolitica pretende o controle populacional, o

dispositivo com que opera o estratagema do controle das identidades é o reconhecimento.
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Nessa esteira, caminhamos no sentido de demonstrar como 0 reconhecimento,
enquanto dispositivo biopolitico, impacta sobre as identidades produzindo modulacGes de
personagens fetichizadas — eis a tese aqui defendida.

Se, como vimos ao decorrer da tese, 0 reconhecimento se apresenta no
contemporaneo, no seio das sociedades transculturais, enquanto necessidade vital humana, por
outro lado, por tras do reconhecimento, como vimos com Agamben, ainda esta o corpo do
homo sacer com seu duplo soberano, sua vida matavel, porém insacrificavel; o
reconhecimento ainda constitui uma forma de reconhecimento que se da de modo perverso,
que circunscreve as identidades no campo das estruturas biopoliticas do poder, as quais o
reconhecimento se dirige para incluir excluindo. Se o reconhecimento, por um lado, é questéo
vital humana para 0s processos que apontam o horizonte da emancipacéo, por outro, as saidas
emancipatdrias sdo capturadas pelos dispositivos biopoliticos de controle, os quais, na relacdo
com as identidades, produzem formas modulaveis de ser e existir. Assim faz o controle pelos
modos de gestdo simbdlica, via reconhecimento perverso, que produz personagens
modulaveis, enguanto modus operandi de existéncia, isto €, a identidade como morte
simbolica — um aprisionamento a infinitas modulacGes de personagens fetichizadas.

Se, como afirmou Agamben (2010), a vida nua se origina pelo seu rendimento
fundamental ao poder soberano, as modulacGes de personagens fetichizadas séo o rendimento
as formas de reconhecimento perverso. O rendimento fundamental do poder biopolitico do
reconhecimento é a producdo de modulacdo de personagens como elemento politico original e
como limiar de articulacdo entre mesmice e mesmidade, ser e ndo ser.

Como afirma Agamben (2010), se em nossos tempos a figura que nos propde é aquela
de uma vida insacrificavel, que, todavia, tornou-se matavel em uma proporcao inaudita, entdo
a vida nua do homo sacer nos diz respeito de modo particular. Tal sacralidade, dira o autor, é
uma linha de fuga ainda presente na politica contemporanea, que, como tal, coincide com a
prépria vida biolégica dos cidaddos. Se hoje ndo existe mais uma figura predeterminavel do
homem sacro, €, talvez, porque somos todos virtualmente homines sacri. Assim, se 0
reconhecimento enquanto dispositivo da biopolitica tomou uma proporg¢éo inaudita na politica
de nosso tempo, significa que as formas de ser circunscritas pelo fetiche da forma-
personagem no registro da modulacéo nos diz respeito de modo particular.

Uma vez que somos todos virtualmente homines sacri, a personagem que nos diz
respeito de modo particular € a do homo sacer. Deste modo, o rendimento fundamental do
reconhecimento enquanto biopolitica é que os individuos estdo submetidos @ modulacéo da

figura do homo sacer. A vida nua, condicionada a vida do homem sacro, é tornada vida sacra
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nos termos biopoliticos do reconhecimento, que faz matével e insacrificAvel todo aquele
capturado nessa esfera.

A figura do homo sacer, neste sentido, constitui-se enquanto télos da formacéo
cultural das identidades. Se a biopolitica tomou uma proporc¢éo inaudita nos termos da politica
de nosso tempo, tornando a figura do homo sacer capturado nesta esfera, com seu duplo
soberano, dominante em seus enquadramentos, tal figura expressa hoje a personagem para a
qual somos socializados.

Nestes termos, pensar a identidade implica pensar as questdes politicas de nosso
tempo. A politica de reconhecimento, que € essencial para a constituicdo das identidades,
neste sentido, conforma problemaética politica fundamental. As politicas de reconhecimento,
quando nos termos biopoliticos, tém por finalidade a producao do homo sacer.

A figura do homo sacer é, por sua vez, a personagem que estamos submetidos a
modular.

Isso, por sua vez, traz consequéncias politicas peculiares para se pensar a identidade, e
remete a identidade como problema politico fundamental, uma vez que, como aponta Almeida
(2019), tracar uma historia da construcdo social da periferia do capitalismo s6 € possivel
levando em conta que o problema da identidade ganha contornos bastante distintos.

A identidade como problema politico nos ditames do regime da biopolitica esta
submetida a estruturacdo de poder da légica injustamente hierarquica que exclui determinadas
identidades do campo da participacdo politica; sdo identidades as quais ndo tém paridade de
participacdo politica na dimensdo das formas de justica; sdo produzidas como vida nua.

Pensar a identidade subsumida no estratagema da biopolitica implica compreender que
os lugares sociais das lutas politicas sdo delineados por estruturas de poder que distribuem
hierarquicamente as identidades. A politica, nessa esfera, conforma-se enquanto politica de
identidade.

Identidade, na concepcao que trabalhamos, é metamorfose, é processo de constante
transformacéo; o que vai revelar o carater velado de imutabilidade da sociedade, na medida
em que a identidade materializa o universal na unidade do particular. Pensar a identidade,
nesse sentido, é pensar a sociedade em que vivemos, é pensar a politica que vivemos.

As personagens, conceito central discutido nesta tese, constituem a forma com que se
expressam empiricamente a identidade nas narrativas dos sujeitos. Existem muitas
personagens que constituem a identidade de alguém, que ora se conservam, ora se sucedem,

ora coexistem, ora se alternam.
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E acerca da do fetiche da personagem que se insere nossa nogio de modulagio, uma
vez que ela expressa o movimento de modulagdes da mesmice, de modulagdes de
personagens fetichizadas.

A ideia de modulacéo, por sua vez, esta alinhada a proposicdo acerca da identidade de
Ciampa, a qual busca integrar-se a sua teoria. Ciampa, nos anos 1980, defende que identidade
é metamorfose, a qual sofre 0s movimentos de mesmice e mesmidade. A modulagdo aparece
enquanto problema da identidade referente a nosso tempo, ligada ao capitalismo de consumo
e as novas formas disciplinares de poder, e expressa um modo diferente de movimento
identitario, relacionado aos processos de mesmice e mesmidade, regulacéo e emancipacao.

Assim, defendemos que o reconhecimento, na medida em que opera enguanto
dispositivo da biopolitica, produz modulacdes de personagens fetichizadas, produz
personagens modulaveis aprisionadas a fetichizacao.

As modulagdes conformam o movimento expresso pelas personagens fetichizadas;
expressam o fetiche da personagem, que aponta para a identidade enquanto mito, a aparéncia
de ndo metamorfose. Mas, diferentemente da reposicdo de um modo Unico de ser, elas
modulam diferentes nuances que estdo subsumidas por uma personagem fetichizada.

Assim, as modulacBes expressam o que Ciampa denomina de morte simbolica; é o
ponto da identidade que enclausura o sujeito na propria subjetividade; a identidade, que
depende do reconhecimento para existir, deixa de ser reconhecida em sua autenticidade e
reconhece-se apenas a aparéncia substanciada como esséncia do ser. Desse modo, as
possibilidades de ser no mundo ficam aprisionadas ao mundo das modula¢fes da mesmice,
mas se expressam enquanto aparéncia de mesmidade.

Nessa esteira, 0 reconhecimento perverso, enquanto dispositivo da biopolitica, opera a
partir da gestdo da morte simbolica produzindo personagens modulaveis — € um dispositivo de
gestdo que produz mortes simbolicas.

Embora a defesa nesta tese seja de que o reconhecimento também opera enquanto
dispositivo da biopolitica, como forma de controle identitario, que interfere sobre as
identidades enquanto modulagdes de personagens fetichizadas, destacamos ainda que
reconhecimento e identidade conformam-se enquanto processos de resisténcia.

Se ha formas de reconhecimento perverso que se delineiam enquanto dispositivo da
biopolitica como forma de controle das identidades, ha formas de reconhecimento que se
circunscrevem como carater formativo das subjetividades e como resisténcia nas lutas sociais,

isto é, ha formas de saida da personagem fetichizada.
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Para além do reconhecimento perverso, vimos com Lima que existem formas de
reconhecimentos pds-convencionais, que seriam uma determinada utopia que envolve
considerar o surgimento de identidades pds-convencionais, as quais estariam antecipando
formas de vida com valores e normas ainda néo estabelecidas.

Tais formas de reconhecimento, nesse sentido, constituem o reconhecimento como
resisténcia e emancipacdo e oferecem as condicOes para a identidade emergir enquanto
resisténcia.

“Anota ai: eu sou ninguém!” foi 0 enunciado que recuperamos para marcar a forma de
uso estratégico da identidade como luta social no campo das disputas politicas. Assim como,
podemos citar como exemplo, 0s movimentos feministas e queer, ao subverterem 0s
enquadres ontoldgicos de homem. A identidade, nesse sentido, como observamos, conforma
estratégia de luta politica.

Desse modo, a ndo identidade, ou a negatividade ndo recuperavel fundamental para a
estruturacdo de uma subjetividade que ndo se perde no meio universal do reconhecimento e da
linguagem, por sua vez, podera constituir um horizonte utépico emancipatorio.

Vimos isto como o coletivo Fala Guerreira.

O coletivo, como observamos, produz sua poténcia de resisténcia que pendula entre o
ser e 0 ndo ser. A afirmacdo de uma politica de identidade, entre o ser e o pertencer, que
constitui a identidade coletiva, aponta para um horizonte utdpico: a pretensdo emancipatoria.
Nesse caminho, aponta também para a ndo identidade, o des-idéntico; a dessubjetivacdo da
clausura subjetiva a que a identidade conforma.

A luta do coletivo expressa as muitas lutas dos sujeitos por uma vida digna de ser
vivida, a vida boa. Num mundo em que se predomina uma politica de morte — necropolitica -,
a luta por uma vida boa revela-se por seu carater emancipatorio e de (re)existéncia.

Uma vida digna de ser vivida (CIAMPA, 2009), a vida boa (BUTLER, 2018),
confronta-se com a politica de morte (AGAMBEN, 2010; MBEMBE, 2018) que substancia a
politica contemporénea. Vida e morte, eis as duas problematicas que atravessam toda esta
tese. Se a vida boa é o horizonte utdpico das lutas sociais, como reivindicacdo do direito a
vida e o direito também a uma morte digna, ela se defronta com a égide que sustenta 0s
modos de operar da sociedade no capitalismo de nosso tempo: a politica de morte.

Assim, vale finalizar esta tese com a epigrafe que enunciamos no comeco, que dispde

sobre a vida e a morte, do poema de Jodo Cabral de Melo Neto:

E se somos Severinos



iguais em tudo na vida
morremos de morte igual
mesma morte severina:

que é a morte de que se morre
de velhice antes dos trinta

de emboscada antes dos vinte
de fome um pouco por dia.

153
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