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RESUMO

O presente trabalho investiga a formacao na filosofia da educagdo, com é€nfase na nog¢ao de
hospitalidade em Jacques Derrida, abordando o desafio de resgatar o sentido politico desse
tema no contexto contemporaneo. O estudo parte da questdo: em que medida o conceito de
hospitalidade se torna central para a redefinicdo politica e ética da formagdao? Como
objetivo geral, busca-se demonstrar a importancia da hospitalidade para um projeto
formativo que valorize o acolhimento do Outro, contrapondo-se a racionalidade
instrumental do neoliberalismo, esvaziadora do sentido profundo da educacao.
Metodologicamente, a pesquisa ¢ de carater bibliografico e exploratorio, dividindo-se em
trés partes principais. O primeiro capitulo diagnostica a perda do sentido politico da
formacgdo, expondo criticamente como o neoliberalismo transformou a educagdo em um
instrumento mercadoldégico, o que ameaga a constru¢do de uma democracia inclusiva. O
segundo capitulo explora o conceito de alteridade em Derrida, relacionando-o a filosofia
da hospitalidade para repensar uma formagao que inclui o Outro, em razao de que tal
movimento representa uma demanda em sociedades plurais e multiculturais. Por fim, o
terceiro capitulo propde uma abordagem ético-politica que incorpora o conceito de justica,
argumentando que uma formagdo democratica e inclusiva deve reconhecer o Outro como
sua parte essencial. Os resultados mostram que a nogao de hospitalidade, ao ser integrada
ao conceito de formacdo, permite vislumbrar uma "formagao por vir", orientada pela ética
da alteridade e pela valorizagdo de uma democracia justa. A pesquisa destaca o potencial
da hospitalidade para enfrentar a crise democratica e a precarizagdo da formagao politica,
propondo um caminho educacional que responda as complexas demandas do mundo
contemporaneo. O trabalho conclui, sem esgotar o debate, a perspectiva apresentada abre
espaco para futuras investigacoes que aprofundem as relagdes entre hospitalidade,
alteridade e justi¢a na educacdo.

Palavras-chave: Formacdo. Derrida. Hospitalidade. Justica. Educagao. Politica. Etica



ABSTRACT

The present work investigates education philosophy, with an emphasis on the notion of
hospitality in Jacques Derrida, addressing the challenge of recovering the political
significance of this theme in the contemporary context. The study begins with the
question: to what extent does the concept of hospitality become central to the political and
ethical redefinition of education? The general objective is to demonstrate the importance
of hospitality for an educational project that values welcoming the Other, contrasting with
the instrumental rationality of neoliberalism, which drains the deeper meaning of
education. Methodologically, the research is bibliographic and exploratory in nature,
divided into three main parts. The first chapter diagnoses the loss of the political meaning
of education, critically exposing how neoliberalism has transformed education into a
market instrument, threatening the construction of an inclusive democracy. The second
chapter explores Derrida's concept of otherness, relating it to the philosophy of hospitality
to rethink an education that includes the Other, since such a movement represents a
demand in plural and multicultural societies. Finally, the third chapter proposes an
ethical-political approach incorporating the concept of justice, arguing that democratic and
inclusive education must recognize the Other as an essential part of itself. The results show
that integrating the notion of hospitality into the concept of education allows for
envisioning an "education to come," guided by the ethics of otherness and the appreciation
of a just democracy. The research highlights the potential of hospitality to confront the
democratic crisis and the precarious state of political education, proposing an educational
path that responds to the complex demands of the contemporary world. The work
concludes that, while not exhausting the debate, the perspective presented opens space for
future investigations that deepen the relationships between hospitality, otherness, and
justice in education.

Keywords: Formation. Derrida. Hospitality. Justice. Education. Policy. Ethics
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1 INTRODUCAO

O presente trabalho insere-se no horizonte de debate sobre o sentido politico do
conceito de formagdo na atualidade. Ha uma tensdo entre o conceito de formagdo e seu
sentido politico, uma vez que a tendéncia atual ¢ o estreitamento da formagdo em
atendimento aos interesses economicos. Fala-se de formagdo, sobretudo, em termos de
desenvolvimento de competéncias uteis ao mercado de trabalho, ou seja, em termos de
qualificacdo. Neste sentido, este tipo de formagdo, ao ser capturado pelos principios
mercadoldgicos, valoriza apenas alguns aspectos das capacidades individuais do ser
humano. Por outro lado, a formacdo em geral, que trataria o sujeito de forma integral, e
seus principios ndo se coloca facilmente a servico do mercado, respondendo mais bem aos
propositos de uma educacao democratica.

Diante disso convém voltar a atencdo para o que significa pensar a formagao
politica com base nessa tensdo, em vista dos desafios atuais que a formacdo de uma
“cidadania democratica” requer. Investigar o tema da formagdo em uma época que se
expressa na ideia de multiculturalismo exige atencdo em relagdo ao cenario de inimeros
conflitos religiosos e bélicos que pdem em dindmica o “jogo das identidades” culturais.
Mas, de inicio, ¢ necessario dar algumas indicagdes breves sobre o que se entende por
“formacgdo” e “democracia”, e qual a necessidade de buscar um sentido politico para esta
no¢ao que em larga escala marca o campo da filosofia da educa¢ao ha muito tempo.

O conceito de formagdo possui um longo histérico pedagdgico-filoséfico que
modernamente remonta ao debate alemdo em torno da Bildung. A problemadtica suscitada
pela discussdao em torno deste conceito e sua “origem” pode servir como contraponto as
tendéncias contemporaneas de estreitamento do sentido da formagao que estdo em voga.
Trata-se de questionar em que medida o sentido politico da formacgdo, estabelecido na
modernidade, pode ser retomado e ressignificado, atualmente, no contexto de uma
sociedade cada vez mais complexa e multicultural e que tem também como pano de fundo
a questdo da diferenca. E bem verdade que uma pedagogia que prescinde de uma ideia de
ser humano se torna aquilo que convencionalmente se chama de “pedagogia da
bricolagem” (Charlot, 2020, p. 13), mas serd mesmo que - nos moldes da modernidade -
fixar uma nog¢do de sujeito autdbnomo e racional para vinculd-la a um tipo exigido de
formacdo que alcance a universalidade ¢ a saida para lidar com os desafios da educagao
atual? Além disso, na era do multiculturalismo e dos conflitos globais em larga escala, ¢

possivel generalizar o conceito de formagao transpondo as diferengas culturais? Como se
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da a questdo do Outro' frente a ideia de formagdo tendo como pano de fundo constituigdo
de uma subjetividade neoliberal?

Para responder todas as questdes, ¢ necessario que se busque verificar a(s)
possibilidade(s) de renovar a dimensao politica da formagdo, pois se temos em vista o
conceito classico de formagdo - que, diga-se de passagem, foi uma resposta pedagogica a
uma demanda politica do seu tempo - percebe-se imediatamente que se trata de uma ideia
pedagogica util para jogar luz ao cenario atual. E timido o trabalho dos intelectuais em
responder o que se pretende dizer quando se fala em “formacao politica”. Mas se sabe que
essa era uma preocupacgdo de Platdo e Aristoteles, ja nos primoérdios da filosofia ocidental,
que continuou presente no campo educacional. O que mudou? A hipdtese principal é que o
sentido politico da formagdo ndo “se perdeu”, mas sofreu com o questionamento da no¢ao
de identidade e dos modelos ocidentais tradicionais. O nucleo do problema politico e,
consequentemente, da formagdo politica, na atualidade, diferente do que foi em outros
tempos, ¢ a questdo do Outro. Trata-se do reconhecimento das diferencas que colocam as
inimeras “identidades" - se ¢ que ¢ ainda possivel utilizar este conceito - em questdo no
cenario das ultimas décadas. Retomar o sentido politico da formacdo ¢, nesse sentido,
olhar para a questdo das diferengas, considerando a alteridade do Outro.

Por tudo isso, parece um equivoco refletir sobre a questdo da formagdo no campo
da educacdo sem considerar a politica da diferenca. Optou-se pelo pensador argelino
Jacques Derrida como referencial basico desta pesquisa, por conta de sua contribui¢ao em
pensar a questdo do Outro em muitos dos seus textos, dentre eles, For¢a da Lei, Da
Hospitalidade, Papel-Maquina e entre outros. Sabe-se, por sua biografia, que a questdo da
diferenca ¢, para ele, algo bastante caro e que jamais saiu de seu horizonte de estudos.
Inspirado e apoiado no pensamento de Emmanuel Levinas, o pensamento de Derrida se
torna a principal referéncia para a discussdo filosofica da alteridade. De Heidegger,
Derrida toma de empréstimo o conceito de desconstrugdo para reelaborad-lo em sua
obra-prima Gramatologia, onde questiona conceitos metafisicos como identidade,
presenca e universalidade. Ora, esses conceitos influenciam profundamente o campo da

filosofia da educagdo na medida em que presumem a construcao da individualidade sobre

' Para esclarecimento terminolégicos, o termo “Outro”, pelo menos que se usa nesta pesquisa, serd utilizado

de forma a referenciar a ideia de um Outro que ndo necessariamente esteja vinculado a alguém (pessoa), mas
podera ser tudo aquilo que se diferencia - e que pode ou ndo estar relacionado ao ser humano -, por exemplo
a escrita. A escrita, conforme veremos, ¢ o campo da alteridade para Derrida, na medida em que revela algo
de estranho a aquele que escreve. Essa tensao é o ponto nevralgico que ilustra a ideia de Outro que norteara a
pesquisa. Evidentemente, quando em mintsculo, refere-se de fato a um outro alguém ou algum objeto a

depender do contexto da frase. De qualquer modo, tentarad se explicitar o sentido de “Outro” - com “o
maiusculo - quando mencionado.
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as bases de um “suposto” olhar “descompromissado” da tradicdo. Sob a perspectiva
derridariana, ha muita inten¢do na leitura tanto quanto na escrita. E o mencionado conceito
mina a ideia de uma pretensao da “presentidade” que a tradigdo traz consigo. O que este
conceito exige € a sua historicizagdo, pois a tradi¢do ¢ historica. Negar este fato ¢ prender
o conceito e ndo o libertar de suas amarras temporais. A metafisica da presenca - que se
revelard no logocentrismo - despotencializa os “inicios” das historias das ideias, além de
fazer com que o individuo ndo se enxergue em uma tradigdo que possui inumeras
herancas. Neste sentido, a desconstru¢do oferece a possibilidade de o individuo se
enxergar como herdeiro do mundo. Do mundo que ¢ muito anterior a si e, a0 mesmo
tempo, muito diverso de si. Esse € o comego da abertura ao estranhamente Outro, condi¢ao
para a hospitalidade. Por isso Derrida.

Expressamos essa problematica toda na seguinte questdo diretriz para a pesquisa:
Em que sentido o tema da hospitalidade se torna central para a retomada do sentido
politico da formag¢do na atualidade? Embutido nesse problema nuclear, estd a questdo
sobre qual a importancia de se “resgatar” a dimensao politica da formagao, visto que, ao
contrario do que se pensa frequentemente, a formag¢ao nao se “despolitizou”, mas ha
inimeros sentidos politicos hodiernamente no campo educacional. Nesse sentido, ¢
necessario que se diferencie duas no¢des proximas, mas distintas do sentido politico de
formagdo. Primeiro, a formag¢do politica indica a capacitagdo dos individuos de modo
intencional, pela educagcdo e para a vida democratica (politica, social e critica), que
interessa a este estudo. E, em segundo lugar, temos a ideologizagdo da formagdo que € o
“sequestro” da formacao para fins ideoldgicos, em que a precariza¢do da formacao politica
¢ parte da estratégia de implementacdo ou preservacdo de uma determinada ordem
politico-social. Quanto a essa relagdo entre formagao e politica, interessa-nos denunciar a
deturpacdo que promove no proprio sentido de formacdo humana. Nao obstante, ¢
necessario perguntar pelas maneiras ndo nocivas e nao-excludentes de lidar com a crise da
democracia, dado que um dos problemas educacionais mais caros a formagao ¢ lidar com a
diferenca. E a diferenga ¢ um trago fundamental do regime democratico.

Outra questdo relacionada a pergunta diretriz desta pesquisa consiste em ponderar
em que medida a politica da diferenca se relaciona com alguma no¢ao de formacao distinta
da tendéncia reducionista que marca em grande medida o cenario atual da Educacdo. Para
dar cabo de tal empreitada, ¢ necessario compreender a que ponto o conceito de
hospitalidade empresta o sentido politico da formacdo democratica almejado para os

programas educacionais num mundo inteiramente globalizado. E, por ultimo, convém
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questionar de que tipo de politica se fala quando se inclui a diferenga no centro das
discussoes sobre alteridade. Para Derrida, a questdo da hospitalidade ¢ bastante cara e
corresponde a resposta necessaria para esta questdo, pois inclui um sentido formativo que
questiona as nogdes tradicionais de identidade e confianca na relagdo com o Outro.

A metodologia que embasa este trabalho ¢ a pesquisa bibliografica, que procede
pelo cotejamento e interpretagdo de textos de Derrida, com suporte em textos de
comentadores, bem como de autores pertinentes a contextualizagdo do debate em torno da
formagcdo humana. Quanto aos objetivos, a pesquisa tem carater exploratdrio, pois
conforme Severino (2007, p. 123), a escassez de informagdes sobre determinado objeto de
pesquisa transforma esta pesquisa em uma novidade. Assim sendo, deverd mapear as
condi¢des de manifestacao deste objeto.

Direcionado pelo objetivo geral de resgatar o sentido politico da formagao a luz do
pensamento derridiano da diferenca, o trabalho divide-se em trés partes. O primeiro
capitulo versara sobre a questdo da perda do aspecto politico da formagao. O objetivo deste
capitulo ¢ de efetuar um diagnostico que busca evidenciar as razdes pelas quais a formagao
perdeu (ou teve deturpado) seu sentido politico. Para isso, neste capitulo serao utilizados
textos que versam sobre a questdo do neoliberalismo e a formagdo para problematizar os
principios que contrapdem a formacdo neoliberal e a formagdo politica no ambito da
educacao.

O segundo capitulo adentra na obra de Derrida, tendo como foco a questdo da
diferenca e tem por objetivo desfazer certas ideias referentes ao conceito em questdo.
Neste sentido, ¢ problematizado o conceito de diferenca, que depois sera relacionado ao
conceito de hospitalidade, que oferecera um insight completamente distinto do que ja foi
tematizado pela historia da filosofia. Essa problematizagdao terd como base principal de
andlise as obras Adeus a Emmanuel Levinds e Da Hospitalidade, que possuem um carater
ético-politico bem acentuado na discussdo sobre a hospitalidade, tentando situa-la
justamente como elo entre a ética e politica no ambito da formagao.

Por fim, o terceiro capitulo retoma a discussdo da filosofia da educag¢dao comecgada
no primeiro capitulo sobre a questdo do sentido politico de formacao e utiliza-se de alguns
conceitos delineados no estudo da obra de Derrida para propor uma nova abordagem
ético-politica da questdo da diferenca na discussdo sobre a formacdo. O objetivo do
capitulo ¢ tensionar a filosofia derridariana no campo da educagdo, mais precisamente,
naquilo que se entende de uma formagdo ético-politica mais adequada a situacao

contemporanea da vida social. O conceito de justica, tratado em For¢a da Lei, nos ajudara
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a compreender melhor a luz do conceito de formagdo, o que melhor se entende por uma

formagdo por vir que abarque fidedignamente o Outro na relagdo formativa.
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2. DOS “MUNDOS” QUE AINDA SAO (IM)POSSIVEIS DE CONSTRUIR: A
ESTERILIZACAO DA POLITICA E A REDUCAO EXCLUDENTE DA
FORMACAO

Um dos discursos proeminentes da educacdo na atualidade se faz desde um ponto
de vista de “ocupar” a cabeca dos alunos, ¢ isto ¢ dito sob um verniz moral. De acordo
com Fisher (2020, p. 34), o neoliberalismo quando assume uma posi¢cdo ideoldgica ndo
serd bem consolidado sem transformar o que pertence a dimensao dos valores em fato.
Trata-se de acabar com a categoria de valor sob um ponto de vista ético para propor uma
nova ontologia adjetivada por empresarial. Neste sentido, a concep¢do de sociedade ¢
estruturada com base em principios mercadologicos. E o problema se agrava quando o
proposito da formagdo de onde pertence originalmente o sentido humanistico da educagao
colide com esta “nova” visdo de mundo que expande valores econdmicos para outros
dominios da vida. Mas este discurso, dentre muitos, ¢ utilizado como exemplo de uma
subjetividade que sera nomeada como ‘“‘sujeito neoliberal” para servir de introdugdo a um
aprofundamento maior das razdes pelas quais a sociedade ¢ incapaz de imaginar uma
alternativa a nova forma de vida. Além disso, o imagindrio é a razdo para a investigacao,
pois ¢ um campo de disputa politica na medida em que em seu esteio comporta a dimensao
estética, €tica e sobretudo politica da formacao.

O neoliberalismo nao tem nada de “natural”. Alias, ¢ fruto de uma determinacao
politica, que acompanha a modernizagdo. Como explica Fisher (2020, p. 34-35), a partir
das ideias de Badiou, “Modernizacdo ¢ o nome dado a uma definigdo estrita e servil do
possivel. Essas ‘reformas’ invariavelmente visam tornar impossivel o que costumava ser
praticavel (para a maioria), ¢ convertendo em fonte de lucro (para a oligarquia dominante)
0 que costumava nao ser.”

Desconfiar daquilo que se apresenta como uma realidade natural ¢ a postura de
suspeita que busca emancipar o sujeito da condi¢do que o torna automato frente ao estado
de coisas que esta dado. Essa mesma postura critica, no seu nucleo, alimentada pela forga
ou capacidade imaginativa do sujeito, mostra para ele que a realidade estd impregnada de
jogos ideoldgicos representados como fatos empiricos, sejam eles biologicos ou
econdmicos (Fisher, 2020, p. 35). Um outro exemplo seria a questdo da saude mental que
se faz necessaria mencionar, pois pode ser relacionada com a apatia e a esterilizacao da
imaginacdo condicionada por essa nova forma de subjetividade que ¢ apresentada no

capitalismo contemporaneo. A propria categoria de diagnostico ¢ considerada pelo filésofo



15

francés Michel Foucault, em sua obra Historia da Loucura (2021, p. 11-12), mesmo que
indiretamente, como uma categoria politica, mas naturalizada como forma de controle
social e de poder. Tais leituras criticas em relacdo a essas categorias de valores sdo
importantes, porque mostram a necessidade de desvelar o que no neoliberalismo ¢ tomado
como fato para a propria perpetuagdo de sistemas normativos excludentes.

Um desses sistemas normativos que podem promover a exclusdo contrariando seus
pretensos propositos humanistas é a escola ou, mais amplamente, a educagio. E neste
sentido que cabe investigar que tipo de formagao tem por principios a exclusdao e de onde
provém seu sedimento em uma época que encontra dificuldades em imaginar mundos

melhores para as proximas geragdes. Antes, no entanto, importa localizarmos, mesmo que

brevemente, o conceito classico de Bildung e destacar a sua dimensao politica.

2.1 A nogio classica de formacio e sua dimensao politica

Nao nos interessa, aqui, perseguir as origens desse conceito desde o solo grego e
latino, onde foi pensado como Paideia e Humanitas. Vamos nos voltar apenas para a sua
versdo moderna e, ainda assim, de modo muito incipiente, com a inten¢do de marcar
alguns tracos pertinentes ao contexto desta investigagao.

No plano mais genérico, a formagdo humana indica a tarefa de humanizagao que,
pela imersdo na cultura e pela instrugdo, possibilita aos individuos realizarem o potencial
humano que possuem ao nascer. O pressuposto de fundo ¢ que, ao nascer, ndo somos ainda
humanos em sentido pleno, razdo pela qual precisamos formar nossa humanidade em
oposi¢do a uma tendéncia sempre latente para a selvageria e a barbarie. O que em outros
tempo foi tomado amplamente como uma trabalho feito sobre os individuos, no seio da
cultura alema moderna, passa a receber uma forte conotacdo subjetiva. A formacgdo, a
Bildung ¢é pensada sobretudo como autoformacao.

A nocao moderna de Bildung se origina em contexto religioso e se consolida como
conceito pedagogico no final do século XVIII, quando recebe grande desenvolvimento por
meio dos escritos de Herder, Humboldt e Goethe, que colocaram como ideal de formagao o
mais elevado desenvolvimento das capacidades individuais. Posteriormente, o termo foi
empregado em muitos e diversos sentidos, tornando-se um dos conceitos mais ricos e de

mais dificil explicitagdo da cultura filosofico-pedagogica alema.?

2 Para um apanhado mais completo da historia de constituigdo do conceito de Bildung, indicamos a leitura de
Vierhaus (2002) e Horlacher (2014).
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Tomaremos Kant como paradigma do conceito classico de formagdo, porque nele
aparecem explicitamente aspectos determinantes do sentido moderno de Bildung que nos
interessa marcar: a) a atenc¢ao e centralidade no desenvolvimento da autonomia individual;
b) o sentido publico/politico do desenvolvimento da autonomia individual; c) o
universalismo que acompanha essas reflexdes e bloqueia a reflexdo acerca do diferente.

a) A centralidade da autonomia individual. Kant abre sua famosa resposta a
pergunta “O que ¢ Esclarecimento?” com a seguinte frase: “O Esclarecimento ¢ a
libertacdo do homem de sua imaturidade (Unmiindigkeit) auto-imposta” (Kant, 2012, p.
145). A imaturidade seria a incapacidade de usar de seu proprio entendimento sem a tutela
de outrem. Neste sentido, a tutela da sua consciéncia ¢ delegada pelo proprio sujeito a
outro que nao ele mesmo. Kant quer dizer que a maioria das pessoas prefere deixar o
compromisso de pensar por si mesmo por preguica e covardia, sendo comodamente
conduzido por quem ¢ corajoso o suficiente para usar seu proprio entendimento. Nao a toa,
a frase ouse saber foi traduzida do latim Sapere aude dando sentido ao proprio conceito de
esclarecimento que Kant apregoa em seu manifesto. E segundo o proprio (Kant, 2012 , p.
145), a pregui¢a e a covardia sao os motivos pelos quais grande parte da humanidade,
mesmo sendo dotada de racionalidade, ainda continua sendo se colocando a mercé de uma
dominagdo da consciéncia. E necessario destacar que esse dominio, diferentemente de
outros contextos sociohistoricos e culturais, ¢ na maioria das vezes consentido € € neste
ponto que Kant tece criticas a essa atitude comoda da humanidade. Ao contrario,
maturidade seria desvencilhar-se dessa imaturidade naturalizada de pura obediéncia cega a
algo ou alguém. Exige-se, nesta linha, o exercicio da liberdade. De que maneira? Fazer um
uso publico da razdo nas questdes que exigem deliberagdo e consequentemente

participagdo na vida em geral. Conforme conclama esta passagem,

Ougo, agora, porém, exclamar de todos os lados: ndo racionai! O oficial diz: ndo
raciocinai, mas exercitai-vos!O financista: ndo raciocinai, mas pagai! O
sacerdote proclama: ndo raciocinai, mas crede! (Um Unico senhro no mundo diz:
raciocinai, tanto quanto quiserdes, e sobre o que quiserdes, mas obedecei!) Eis
aqui - por toda a parte - a limitagdo da liberdade. (Kant, 2012, p. 146)

A preguica e a covardia condicionam a liberdade restringindo-a. Mas mesmo que o
sujeito entenda por uso do entendimento a reflexdo cotidiana em relacdo as deliberacdes da
vida, em outras palavras, refletir sobre qual o melhor caminho para ir para o trabalho,
deliberar sobre qual ¢ a melhor educacdo para seu filho, isso ndo necessariamente seja o

bom uso da razdo. Para Kant, ¢ necessario que a razao seja feita de forma publica, sempre
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livre, diante de outros seres humanos que fazem o mesmo uso da razdo. Seria colocar seu
proprio pensamento a prova diante de uma plateia critica. O exemplo deste uso publico da
razao € justamente aquele de quem se dedica a vida académica, pois, em tese, teria total
liberdade ¢ o dever moral de dar conhecimento ao publico de todas as obras de seu
pensamento. Essa ¢ a coragem do pensamento que o filésofo do Esclarecimento convoca
em detrimento de uma postura passiva e conformada frente ao mundo.

b) O sentido publico da formagdo. Kant liga a maioridade, ou seja o pensar por si
mesmo, a um ideal de desenvolvimento social que passa pelo uso publico da razdo. Em
uma passagem onde discute sobre o papel do Esclarecimento dentro da institui¢do do
estado, relaciona o papel da possibilidade de pensar por si mesmo frente ao avango da

sociedade.

[...] é absolutamente proibido persistir em uma constituig@o religiosa fixa, de que
ninguém tenha publicamente o direito de duvidar, mesmo durante o tempo de
vida de um homem, e com isso por assim dizer anular todo um periodo de
progresso da humanidade, e torna-lo infrutifero e destrutivo para a posteridade.
(Kant, 2012, p. 150).

O elemento mais importante da premissa de pensar por si mesmo ¢ seu papel no
avanco social que tal atitude promove. O uso publico da razdo ¢ essencial para o
desenvolvimento social na medida em que contribui para a formacdo de um projeto de
cidadania que visa a autonomia. Lembremo-nos da discussao que Nussbaum traz em
termos de pensar criticamente e a capacidade de transcender as questdes locais para
abordar as questdes mundiais dando a entender que cidadania ¢ algo “cosmopolitico”
(NUSSBAUM, 2015, p. 08). Esse elo entre formacao, onde esté atrelada essa capacidade
desejavel do pensar critico, e a cidadania, enquanto o ambiente onde essa formagao se
expressard objetivamente, ¢ também explorado por Vierhaus (1979, p. 12) quando se refere
ao interesse a nivel do Estado de bem formar os cidaddos que serdo responsaveis pela
manutengdo da sociedade. Esse preparo formativo passa por uma preparagdao publica
recordando o recém mencionado ideal kantiano formativo de uso publico da razao, pois ¢
necessario formar certas capacidades (faculdades) para que o fim ultimo da Bildung - que €
a plenitude de si mesmo - seja alcancado. Mas um detalhe importante que se deriva dessa

linha de raciocinio ¢ também o elo entre formacao e politica que o autor destaca:

Esta educacdo, gracas a doutrina e a experiéncia do patriotismo, quer dizer, o
sentimento burgués, era o sentimento burgués, era educacdo ‘politica’, formagao
‘politica’ em conexdo com a moralidade e os interesses politicos e como
principio da unidade da moral e politicana filosofia pratica. Em qualquer caso, o
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termo formagédo politica’, na forma independente, apareceu s no final do século
XVIIL. (Vierhaus, 1979, p. 14).

Conforme mencionado anteriormente, o interesse do Estado em formar “cidadaos”
para a vida publica s6 se deriva justamente do contexto historico do Iluminismo (ou
Esclarecimento); da formacgao dos estados nacionais que estao, por sua vez, em emergéncia
no ambiente politico a partir do século XVII. Neste sentido, a Bildung adquire, além do
carater “mistico” que esta na sua origem religiosa, um carater politico na medida em que o
grande Estado se torna o produto de uma formacgdo. Ora, o Estado ¢ constituido pelos
cidadaos que a partir do seu papel de oferecer as condigdes, isto ¢, a educagdo para o povo,
os forma para justamente viver a vida republicana que lhe ¢ particular. A educagdo publica
se torna uma questdo politica na medida em que ¢ a possibilidade para que se forme
cidaddos para o exercicio da vida na republica. O carater nacional ¢ algado para dentro da
educagdao na medida em que se deseja formar uma ideia de estado-nagdo ao mesmo tempo
em que a partir do ideal da Bildung se busca formar as pessoas aptas a serem cidadaos.

¢) O universalismo como barreira para a compreensdo do diferente. Pleitear
justamente um carater universal para a formagao, como dito, era necessario para formar o
sentido de cidadania nos estados-nagdo emergentes. Consequentemente o universalismo se
derivaria dessa concepg¢ao de cidadania. Neste sentido, fala-se de “cidadania” enquanto um
termo genérico a ponto de englobar todos que estdo sob a égide do Estado. Mas hé certas
barreiras que afogam, digamos assim, a consideragdo do “Outro” que a nogao universalista
de individuo - atrelada em um contexto geral - esquece ao tratar a identidade. A
democracia, na modernidade, feita majoritariamente pelos iguais (homens brancos,
portadores de titulos e riquezas, que compartilham crencgas e ideais), trata esses “iguais” na
esteira de uma compreensdo de mundo marcadamente eurocéntrica e etnicamente fechada.
E necessario que se pergunte o que/quem esta nogdo deixa de fora. A pretensdo
universalista da Bildung é algo suficientemente problematizado®. Nesse sentido que Hoyer
(2017, p. 145) atesta, em nossos dias, que ja “[...] ndo ha medida universalmente valida
para a formacdo.” E isso ndo se aplica tdo somente ao projeto de formacgao do sujeito, mas
também se refere aos espagos formativos que normalmente imprimem a si tempos de
formacdo estandardizados. Além disso, o autor reafirma a importancia do Estado ser um
ator no processo de formagdo da cidadania. De acordo com Dahrendorf (apud Hoyer,

2017, p. 153), o direito a formagdo ¢ um direito de todo cidaddo e cidada e por isso a

3 Ricken e Masschelein (2003) e Biesta (2002) discorrem sobre a necessidade e a pretensdo universalista de
um ideal de Bildung.
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responsabilidade destes também ¢ zelar por esse direito através da participagdo social e

politica em uma sociedade plural, livre e democratica. Segue-se que o direito a formagao

[...] consiste precisamente no fato de ndo se dar por satisfeito com a preservagio
formal da igualdade de chances, pois tal igualdade ocorre somente ao custo do
favorecimento de grupos que ja sdo privilegiados. Contudo, para as classes
sociais que se encontram em situagdo de desvantagem, ndo € suficiente que elas
alcancem somente no papel as possibilidades objetivas de participar livre e
individualmente da formag@o elevada, da cultura e da propria democracia.
(Hoyer, 2017, p. 154).

Além do mais, essas diferengas ndo se dao s6 no plano material, mas sim no plano
subjetivo. A questdo ¢ que se buscou através de conceitos como racionalidade, identidade,
linguagem, categorias universais que pudessem servir de ponto de partida para se pregar
uma ideia uniforme de humanidade. Mas a questdo (ainda) €: o que se oculta a partir disso?

E por qué?

2.2. Neoliberalismo e formacao: duas respostas para o mesmo problema

Para responder essas perguntas, ¢ necessario estruturar que tipo de projeto de
formacgdo estd em curso atualmente. Verifica-se que ha certos principios provenientes da
razdo mercadologica — que possui muitos nomes, como se vera — que determinam a
estrutura ontologica, ética e estética da escola. Neste sentido, o conceito de escola
classico* estda se dissolvendo dentro de um tipo de “ambiente” onde o espago das
experiéncias formativas transforma-se em um espaco de subjetivagdo denominada
empreendedora. Ora, o que condiciona as trés mencionadas dimensdes que balizam o
modo-de-ser da escola sdo determinados pelos principios de formagdo almejados pela
sociedade. Com isso, também ¢ necessario compreender mais a fundo que tipo de
sociedade, ou melhor, que tipos de valores sociais estdo influenciando as reformas
educacionais e consequentemente a maior parte das politicas publicas da Educacio.
Seguindo por este caminho investigativo compreende-se ciclicamente a produgdo de um
“novo” tipo de subjetividade, a do sujeito neoliberal. Esta subjetividade possui certas
caracteristicas que fazem com que ela seja almejada nos programas educacionais

justamente porque emula uma espécie de plasticidade, pois sua pedagogia pode ser

* De acordo com Larrosa (2019, p. 233), o conceito classico de escola origina-se a antiga scholé, que pode
ser também vertido para o latim. Seu sentido a partir dessa nog@o latina se relacionaria ao otium (6cio); o
tempo livre, longe do tempo do trabalho que seria o negotium. Nesse sentido, “A escola libera um tempo,
[...], em que os que tém tempo podem se dedicar a perder o tempo, isto é, ao puro prazer de aprender.”
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considerada uma pedagogia da bricolagem. O esvaziamento da ideia de sujeito — que
baliza desde sempre na histéria da pedagogia — promove uma espécie de geleia geral
dentro das concepgdes de formagdo onde o ponto alto das discussdes sobre que tipo de
educagao deve nortear o pais recai sob os principios da inovagdo, eficacia € competéncias
que sdo determinados pelo mercado. A formagao humana, a formagdo da subjetividade vai
para segundo plano, quando nao ¢ plenamente ignorada.

A escola ndo estd “vazia” de principios. Mas seus principios sdo determinados por
uma légica empresarial, que provém de uma ideologia de mercado neoliberalista que
historicamente nasceu daquilo que se convenciona chamar de teoria do capital humano
(Migowski, 2015, p. 09). O significado de tal teorizag@o seria dar conta da preocupacdo de
como corresponder as necessidades formativas de uma sociedade de mercado pds-guerra.
Deste modo, o papel da “formagao”, tomada ja em um sentido estreito, seria o de formar
um sujeito inovador, criativo que ndo repetisse a formula fabril da sociedade industrial de
outrora. O tempo cronometrado do trabalho repetitivo nas fabricas ndo sinalizava mais
para suprir as demandas de consumo.

Para contextualizar essa discussdo em relagdo a historia do neoliberalismo ¢
necessario recapitular suas origens e o ambiente onde tal ideologia surgiu para que se
possa entender os impactos que teve nos projetos de formacao das sociedades até entdo
emergentes.

Partiremos da ideia de formagdo classica, mais especificamente da nogao de
Bildung anteriormente caracterizada, como maneira de introduzir o papel que pensar a
formagdo do sujeito teve para os estados-na¢des desde o principio de suas formagdes. E
nesse sentido que o aspecto politico da formagdo deve ganhar alguns contornos
importantes para discutir a absor¢do deste conceito pelo neoliberalismo posteriormente.
Pois, o neoliberalismo ¢ um fenomeno “recente” e que produz uma resposta a demanda
sobre o papel do sujeito, tal qual o conceito classico de formagdo também produziu. A
diferenga entre as duas respostas ¢ que cada um desses “impetos”, coloquemos assim,
expressaram-se nas respectivas politicas educacionais de suas €pocas.

Primeiramente, conforme dito, Bildung se trata de um ideal educacional que tem
como epicentro a ideia de emancipagdo humana. De acordo com Biesta (2002, p. 378) o
Esclarecimento consolidou na ideia Bildung a nogdo kantiana de libertagdo do homem de
sua tutela auto-determinada [Unmiindigkeit] por meio do seu proprio entendimento. A

ideia aqui seria acabar com a orientagdo antropoldgica da teologia cldssica de ser humano

como existencialmente teleoldgico, ou seja, como um ser com alguma finalidade
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extrinseca a si mesmo. Nao obstante, a teleologia, agora, no Esclarecimento, de acordo
com Kant, seria sua autonomia racional. Este seria seu destino per excellence. De todo
modo, a ideia de Bildung, ao possuir uma dupla face, educacional e politica, antes de tudo
¢ uma resposta a pergunta em relagdo ao papel existencial do sujeito frente a sociedade
civil emergente que demanda que ele possa pensar por si mesmo e seja capaz de deliberar
— isto €, julgar a si mesmo e exercer esta capacidade em publico. Eis uma ideia de Bildung
calcada na nocao de exercicio da cidadania.

Essa nocao esclarecida da formagao, em meados do século XX, perde espaco para
nogdes psicoldgicas e sociologicas que tém por principios a qualificag¢do, socializagdo,
integragdo e aprendizado (Biesta, 2002, p. 380). Ganham expressdo no que tange a
formacdo dos Estados Unidos como nagao, confabulando com a ideia de que o projeto de
formacgdo, seja ele qual for, responde a uma demanda referente a formacao de um tipo
especifico de cidadania. Mas em relagdo aos EUA, podemos dizer que o principio da
liberdade tem primazia na construcao de qualquer modelo ético e politico que tenciona em
sua respectiva formacao de sociedade. De acordo com Migowski (2015, p. 08), “O apelo a
liberdade individual, portanto, esta ligado a formacgao politica, simbolica e ética, do estado
e do povo americano.” A questdo aqui ¢ que como o autor em questdo se refere, o
neoliberalismo ¢ muito mais que um sistema econdémico. E um modo existencial que se
revela tanto na politica quanto na cultura e, consequentemente, na educagdo. Entretanto, os
neoliberais ndo foram os produtores desse apelo pela liberdade individual, mas em relacao
com sua racionalidade instrumental, transformaram tal valor em politica de estado. O
objetivo era justamente contrapor ao que parecia ser o engessamento do Estado que a
priori se revelava extremamente burocratizado na sociedade industrial. O keynesianismo
sofria severas criticas por ser mantenedor de uma ordem social que era disciplinar. O
estado de bem estar social era tido como um caminho para serviddo, para os neoliberais
que por sua vez eram contestadores a ponto de estarem integrados em movimentos
politicos econdmicos.

E um fato histérico que o capitalismo estava sofrendo modificagdes que o
complexificavam cada vez mais. Urgia uma sociedade de consumo e de produ¢ido massiva
que ndo queria apenas comer, vestir e trabalhar (Migowski, 2015, p. 08). A pluralidade
humana fez seu lugar e transformou a sociedade em algo de extrema complexidade em
relacdo a diferenca. Todos os subgrupos que surgiram — sejam eles hippies, yuppies,
comunistas, pacifistas, criangas, idosos, adultos e etc. — possuem, em comum, o desejo. A

logica capitalista se apropriou de maneira a produzir uma industria cultural. O que de fato
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torna a ideia classica da Bildung um tanto obsoleta quanto as condi¢des que a possibilitam,
uma vez que as condi¢cdes daquela tinham como principio o universalismo e a
imutabilidade. O paradigma do universal se torna completamente sem lugar em uma
sociedade altamente individualista que tem por base o proprio desejo, impulsionado pelo
interesse da sociedade de consumo pés-guerra. Esse paradoxo faz com que a Bildung, em
seu sentido classico, aparentemente perca espaco em uma sociedade altamente complexa.
Pois, as pretensdes seriam “[...] superar a pluralidade por meio da instituicdo de uma
‘generalidade’ ou ‘universalidade’ que une todos nds ou que deveria unir todos nos”
(Biesta, 2002, p. 380).

O fato era que, em meados do século XX, a sociedade estava se tornando cada vez
mais complexa por conta da relacdo dialética entre sociedade e sistema econdmico.
Referente a isso os projetos de formagdo, por serem uma preocupagao oriunda da formagao
politica e economica de determinada época, deveriam corresponder as suas demandas. Por
isso a nog¢ao de capital humano converge com a educacdo no capitalismo neoliberal, uma
vez que € vista sob uma amplitude distinta que vai além da formagdo puramente escolar.
Neste sentido, Gary Becker, o criador desse conceito concebe a educagdo levando em
consideracdo as horas que a crianga passa no seio familiar e incluindo quais as dimensdes
afetivas sdo exercitadas neste ambiente (Migowski, 2015, p. 09). Este curioso fato se
origina da racionalidade nos termos de um pretenso célculo de certas variantes que se
controladas ¢ mensuradas produziriam o tipo desejado de “formagdao” para o trabalho
complexificado. Neste sentido, o governo, ao se preocupar com a formagdo entende a
populacdo ndo mais tdo somente enquanto “massa”, isto €, em termos de quantidade
populacional, mas comega a dar mais atengdo para o aspecto qualitativo desta populacao.
Este seria o primeiro fator que a Escola de Chicago, que € o principal motor ideoldgico e
intelectual do neoliberalismo, esbogou para seu projeto de plano socioecondmico.

Um segundo fator, que foi posto em marcha pela mencionada Escola, foi a no¢ao
de sociedade-empresarial. O ponto crucial aqui é transformar o neoliberalismo em um
estilo de vida e, consequentemente, converté-lo no principal aspecto da “formagao
humana” dos individuos. Esta compreensdo atingiria diversos ambitos da organizagdo
social, cultural e psiquica da sociedade, bem como a educacdo, o lazer, o casamento, o
ocio, o consumo e inclusive as escolhas dos individuos. Tudo isso deveria entrar em
termos de calculos na racionalidade — instrumental — recém formada. Em suma, a vida

“[...] deve ser gerida como uma empresa no livre mercado” (Migowski, 2015, p. 09).
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Na obra 4 nova razdo do mundo, Pierre Dardot e Christian Laval explicam
profundamente como a formacdo da subjetividade neoliberal se d4 em termos de um
sistema organizacional da vida. No inicio do capitulo 9, intitulado “A fabrica do sujeito
neoliberal”, os autores delineiam algumas caracteristicas da formacdo desse sujeito que

torna a empresa uma norma objetiva.

O sujeito neoliberal em formacdo, [...], ¢ correlato de um dispositivo de
desempenho e gozo que foi objeto de inumeros trabalhos. Nao faltam hoje
descricdes do homem ‘hipermoderno’, ‘impreciso’, ‘flexivel’, ‘precario’,
‘fluido’, ‘sem gravidade’. Esses trabalhos preciosos, € muitas vezes
convergentes no cruzamento da psicanalise com a sociologia, revelam uma
condi¢do nova do homem, a qual, para alguns, afetaria a propria economia
psiquica. (Dardot; Laval, 2016, p. 321)
Podemos observar que esse projeto expresso de formagado subjetiva confabula com
o ponto anteriormente mencionado da relacdo dialética entre sociedade e individuo. Pois, o
trabalhador ndo ¢ mais o mesmo da fabrica e a preocupagdo formativa em relagdo a
formacao deste tera também como critério de avaliacdo formativa a valorizacdo da sua

propria renda.

[...] o salario é uma remuneragdo por uma determinada fungio exercida, mas que
¢ medido pelo conjunto de habilidades fisicas e psiquicas que um empregado
adquire ao longo da sua existéncia, que o possibilita a exercer determinada
fungdo e a ganhar um determinado salario. Portanto, a renda do trabalhador nao
¢ somente o salario que ele ganha, mas diz respeito a sua capacidade de
investimento em si mesmo, para que possa exercer determinadas fungdes futuras.
(Migowski, 2015, p. 10)

Ora, se a formag¢do ¢ uma preocupacdo politico-social, ela ocorre também
considerando as condi¢des de sobrevivéncia dessa sociedade. O ambiente em que a
formag¢do do sujeito ocidental sempre foi estruturada a partir de sistemas politicos,
normativos € econdmicos que na maioria das vezes conflitavam entre si. Porém, a escola
seria concebida historicamente como um espago formativo de distanciamento do sujeito
em relacdo a estrutura ontologica social. Neste sentido, ¢ mister dizer que a antiga scholé
foi concebida sob o principio do dcio opondo-se ao negocio. Entretanto, ainda falta
delinear algumas compreensdes a respeito dessa tendéncia atual de esvaziamento do
conceito de formagdo, bem como colocar a questdo ja& bastante debatida do
desaparecimento da Bildung (Biesta, 2002, 132). Neste sentido, a énfase na construcao das
forcas independentes mais profundas do individuo, sera feita de maneira desengajada

como forma de escapar dos processos de padronizacdo dominantes e das manipulagdes
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politicas e hierarquicas da sociedade dominante. Por isso, facilmente podemos conceber
figurativamente o projeto da Bildung com um aspecto afetivo politico de revolta ou
insurgéncia.

Se a Bildung surgiu como uma resposta da educacdo para uma demanda politica e
cultural, o que estamos fazendo aqui ¢ refletir sobre os significados tedricos e praticos
desta ideia correlacionando com os principios socioecondmicos que regem a sociedade
hodiernamente (Goergen, 2017, p. 438).

Em linhas gerais, na virada para o século XIX, um dos pensadores alemaes no
campo da educagdo, Wilhelm von Humboldt, trouxe a baila uma reforma educacional
baseada no ideario do Esclarecimento que tinha por principio a €nfase na interioridade do
sujeito. A reforma, num primeiro momento, trataria da educacdo superior, mais
especificamente na Universidade de Berlim e tinha por objetivo reunir as dimensoes éticas,
estéticas e politicas em um plano de formagao mais integral do sujeito. Em outras palavras,
era necessario por em marcha o “[...] pleno desenvolvimento das forcas de cada ser
humano” (Gur-ze’ev, 2006, p. 06). A finalidade seria promover o desenvolvimento de
muitas capacidades em todos os individuos que possuem suas proprias singularidades. A
pretensdo era universalizar esse desenvolvimento das capacidades humanas através dessa
ideia de cultura de formagdo. Em suma, o objetivo seria promover a elevagdo do ser
humano de forma independente, criativa e autbnoma. Como foi mencionado anteriormente,
a Bildung tende a ter um aspecto politicamente revolucionario na medida em que torna
possivel uma luta pela constru¢do de uma humanidade que transcende o estado de coisas
posto. Neste sentido, contrariando a visdo em relagdo a concepgao de formacao tradicional,
o que o projeto da Bildung visa fundamentalmente ndo € historicamente determinado.
Alias, tal projeto transcenderia inclusive as barreiras politicas e culturais do momento
historico-econdmico onde aconteceria, em que pese sua ancoragem em uma concepcao
universal de ser humano.

Em contrapartida, o que ocorre atualmente com a educacdo publica, e
consequentemente com a “formacgdo” aos moldes neoliberais, ¢ a mescla do interesse
econdmico ¢ a mentalidade empresarial dos interesses € o interesse comum atinente aos

projetos educacionais. Neste sentido,

[...] o interesse econdomico neoliberal, que hd muito tempo percebeu, mundo
afora, o quanto a educagdo pode tornar-se um ‘produto’ altamente lucrativo, e,
ao mesmo tempo, o interesse ideoldgico religioso de colocar a escola sob
dominio de igrejas visando a assegurar a concep¢do de mundo
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ultraconservadora, decididamente contraria a formas de vida plurais e
democraticas. (Dalbosco; Doro; Becker, 2021, p. 164)

O ultraconservadorismo se torna uma for¢ca sobretudo politica que provoca
corrosdo e esvazia a instituicdo educacional tornando-a obsoleta enquanto uma das
expressoes da democracia. A educagdo publica é a expressdo maxima da democracia, no
sentido de que garante a cultura democratica tornando o “mundo comum” para todos os
individuos sob o ambiente do estado democratico. E a partir dessa perspectiva que se
denuncia a ruptura perniciosa entre as teorias educacionais e¢ a teoria da democracia
(Dalbosco; Doro; Becker, 2021). Mas iremos além, defendendo que as tais forgas
corrosivas mencionadas anteriormente, promovem a cisdo entre determinadas teorias
politicas que fomentam o ambiente democratico e as teorias educacionais. Porque ha sim
uma nocao de politica, no sentido de lidar com a questdo da diferenca, ndo assimilando-a
na forma do consenso, mas respeitando a singularidade de cada um. A redugdo desta nogao
de politica faz com que surja a incompatibilidade ou a homogeneidade em relacao as
forgas ultraconservadoras. Deste modo, aquela nocdo pretende suspender a politica
enquanto reducdo da diferenga, dissolvendo o paradigma da identidade que se baseia no
principio de uma suposta igualdade enquanto um si mesmo. Se a escola ¢ o ambiente onde
se torna possivel uma cultura democratica, ¢ onde também se deve construir uma nogao de
politica que pode fazer frente a concepgao reducionista de politica que advém das forcas
ultraconservadoras.

A despolitizacdo da educacdo promove também a secularizacao do Estado. Pois, a
escola € um dos elementos representacionais do Estado. Todavia, na perspectiva defendida
por Habermas, torna-se importante ndo confundir a defesa neoconservadora da
neutralidade do Estado com a defesa da neutralidade moral e religiosa do Estado, que sdo
coisas bem diferentes (Dalbosco; Doro; Becker, 2021). O objetivo ¢ assegurar a defesa do
pluralismo cultural e religioso levando em consideragdo a complexidade da sociedade.

Nessa direcao, Habermas

[...] v& como condi¢do altamente formativa a convivéncia entre cidaddos
seculares ¢ comunidades religiosas, uma vez que o ‘etos democratico de
cidaddos do Estados (na interpretagdo por mim sugerida), s6 pode ser imputado
simetricamente a todos os cidaddos se estes, tanto os seculares como os
religiosos, passarem por processos de aprendizagem complementares.
(Dalbosco; Doro; Becker, 2021, p. 165)
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Nessa linha, fica claro que se torna imprescindivel formar uma espécie de ethos
democratico. Mas, antes disso, a constru¢ao de consciéncia politica que defenda esse ethos
democratico. As diferengas culturais e religiosas serviriam para ajudar a fomentar
diferentes perspectivas de cooperacao da vida e nao necessariamente reduzir a capacidade
de se pensar as diferengas sob o ponto de vista democratico.

Ha exemplos, no Brasil, que revelam o impacto da despolitizacdo na educagdo. Se

expressam da seguinte maneira:

Iniciativas como a da Escola Sem Partido e, sobretudo, do projeto Educagéo
Domiciliar, que tramita na Camara dos Deputados, sdo tomadas também com o
proposito de mostrar a incompeténcia do Estado para organizar a educagdo, o
que, de outra parte busca assegurar somente as organizagdes Civis,
principalmente as associagdes de pais, 0 monopolio da educagdo profissional das
novas geracgdes. (Dalbosco; Doro; Becker, 2021, p. 166)

A escola torna-se, com isso, refém dos interesses privados das familias. Conforme
dito anteriormente, este ¢ um efeito do fendmeno da ideologia empresarial que adentra no
campo da educagdo. Por isso, haverd um esvaziamento daquilo que significaria os ideais
humanistas classicos que tornariam possivel a realiza¢do da Bildung. Ainda de acordo com
Gur-ze’ev (2006, p. 10), tais condigdes no cenario atual produziram a fragmentacao
daquilo que se denomina consciéncia da aliena¢do. Um exemplo dessa fragmentagao
observa-se no ciberespaco, que dissolve a possibilidade de uma conscientizagdo politica
através de uma totalidade unidimensional dentro da estrutura global capitalista. A sensacao
de enxergar e imergir em tal totalidade provoca a apatia frente ao raciocinio de resistir, por
exemplo, as altas taxas de juros que se impde nos paises capturados pela fome e miséria.
Aliés, a dissolugdo do escopo das ideias humanistas desaparece frente a logica de produgao
capitalista que torna “mais racional” compreender que as ag¢des individuais que objetivam
transformar a realidade, em algo obsoleto. Mas ainda ha saida para se pensar em uma

Bildung na atualidade? As concepgoes totalizantes de mundo da Bildung cldssica, em sua

pretensdo de universalizacao, alcangam seu limite no proprio cendrio atual:

O discurso cléssico da Bildung que provém desde a paideia de transcendéncia da
propria realidade individual. “O discurso que, desde os gregos, diz que a
educagdo pode e deve conduzir a consciéncia individual ao encontro de uma
realidade transcendente nfo é mais aceito num contexto cultural em que a
polivaléncia de concepgdoes de mundo, de posturas éticas, de religides e
filosofias muito divergentes invoca direitos iguais. O universalismo, quase
obrigatério da modernidade, que, de um modo ou de outro, ainda dava as cartas
ao tempo da Bildung classica, parece hoje definitivamente estremecido.
(Goergen, 2017, p. 446)



27

Mas, em contraposicdo a esta visdo em relacdo aos limites da Bildung classica,
alguns autores defendem que ainda hd espago para a retomada de alguns elementos
daquela ideia de formagao. Flickinger (2011, p. 153) coloca algumas teses nessa diregdao. A
primeira tese ¢ de que “[...] se ndo levarmos a sério as raizes da pedagogia moderna no
processo de secularizagdo, os impasses do Iluminismo [Esclarecimento] ndo se
desvendardo. E a segunda ¢ de que a pedagogia contemporanea continua sofrendo com a
heranga da secularizagdo a ela trazida no bojo das ideias iluministas.” Ora, o capitalismo,
em alguns momentos de sua historia, ¢ alimentado e anda em consonancia com as ideais
iluministas de progresso e desenvolvimento da consciéncia individual. Tal fator, como
desenha o autor, contribui para a secularizagdo de algumas ideias pedagogicas. Neste
sentido, ha um crescente desinteresse das reflexdes filoséficas pelas questdes educacionais
e a primazia de jargdes cientificos (e também pseudocientificos) em nome de uma suposta
inovacdo no campo da educacdo. Constitui-se, assim, as chamadas sociedades de

aprendizagem, em que

Os processos de globalizagdo incluindo o impeto que ddo as sociedades de
aprendizagem, também podem ser analisados nessa linha como articulagdes de
um biopoder caracterizado pelo duplo vinculo de individualizacdo e totalizagdo,
sustentando e desenvolvendo um °‘governo da individualizagdo’ como um
aparato especifico de poder ou ‘dispositivo de poder’. (Ricken; Masschelein,
2003, p. 149).

O distanciamento entre filosofia politica e educacdo pode ser compreendido
historicamente a partir da segunda metade do século XX em meio ao fendmeno da

mercantilizagdo da educacao, levado a cabo pelo neoliberalismo contemporaneo. Nesse

cenario,

A educagdo formal, submetendo-se ao modelo do gerenciamento empresarial,
distancia-se, em todas as suas dimensdes, desde a pré-escola até o nivel superior,
cada vez mais das humanidades, curvando-se irrestritamente ao principio de
lucratividade do mercado neoliberal. Como mostrou a fildsofa americana Martha
Nussbaum, em ensaio de tom nitidamente programatico, o desaparecimento das
humanidades dos curriculos escolares pde em risco a existéncia da propria
democracia. (Dalbosco; Doro; Becker, 2021, p. 167)

Sob a otica dos trés principios que regem esse modelo, a saber, a inovacao, a
competitividade e a eficacia, ha um outro que rege os planos de educacao e os planos de
pratica educativa: a competéncia. Esse quarto principio estd intimamente relacionado a

formagdo, pois abala tal concepgio enquanto uma zona de desorientagdo do sujeito. E a

partir dessa perspectiva, de “desorientacdo”, que trabalharemos para defender uma visao
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de formacgdo que esteja apta a lidar com a diferenca. Mas o que temos em mente quando
falamos em termos de experiéncia pedagdgica enquanto desorientagdo? De acordo com
Flickinger (2014, p. 48), a desorientacdo seria a possibilidade de colocar em duvida a
validade das orientagdes tanto tradicionais quanto as novas e além disso dar oportunidade
da tomada de consciéncia do individuo de sua propria liberdade de agir e decidir.
Acresce-se a isso as condi¢des de enfrentar a complexidade que o Outro, enquanto um
elemento indispensavel das relagdes pedagogicas, traz em sua singularidade. Pois, ainda
conforme Dalbosco, Doro e Becker (2021, p. 169), Kant em suas aulas “Sobre a
pedagogia” defende que a educacdo publica possui uma dupla fungdo: a) de possibilitar ao
individuo a descoberta da medida de suas proprias forgas e b) a consciéncia dos limites que
o direito do Outro lhe impde. Alinhando-se com a perspectiva nuclear deste trabalho ¢

licito dizer que esses dois polos constituem a base da formacao humana, pois,

[...] do lado do individuo, trata-se ndo s6 de descobrir quais sdo suas
capacidades, mas também de saber qual é o melhor uso que pode fazer delas,
tomando consciéncia, ou scja, aprendendo os limites de suas proprias
capacidades. E por isso que a nogdo de medida se torna central nesse ponto,
indicando a busca que o educando precisa empreender para encontrar, do ponto
de vista moral e politico, o seu lugar mais adequado no mundo. Do lado da
sociedade, uma vez que a questdo gira em torno do direito dos outros, trata-se de
conhecé-lo e respeita-lo. (Dalbosco; Doro; Becker, 2021, p. 169).

Deste modo, ¢ “[...] apenas exercendo o ‘e(x)-ducere’, isto €, levando o individuo
para fora do estagio de certezas habituais ou induzidas, estaremos respeitando seu ritmo
peculiar em dire¢do a propria autonomia e autoestima” (Flickinger, 2014, p. 48). Isto s6
serd possivel se a sala de aula, a escola ou qualquer espaco educativo formal — bem como
seus agentes — realizar o contraponto dos principios colocados pelo neoliberalismo, em que
a acdo pedagdgica se expressa de maneira ditatorial em relagdo a preferéncia
mercadoldgica de formagdo de certas competéncias escolhidas com algumas finalidades
determinadas pelo mercado. Em contraposi¢do a isso, sera apresentado o termo
“capacidades” para fazer frente a nogdo de competéncias, sendo este termo desenvolvido
por Kant e expresso pela sua defesa da educacdo publica quando a define como “[...] o
cultivo em conjunto de todas as forgas, ou seja, de todas as capacidades do ser humano
(educando)” (Dalbosco; Doro; Becker, 2021, p. 169). Interessa-nos agora, revisitar a

discussao sobre as capacidades (capabilities) e competéncias (skills).
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2.3 A pedagogia das competéncias e o estreitamento da formacao

A 1ideologia neoliberal nos diz que todo mundo pode ter sucesso ao incorporar em
si as competéncias (skills) necessarias. O problema dessa ideologia ¢ que intenciona se
transformar em uma prerrogativa universal de todos que estdo sob o jugo do capitalismo. A
logica concorrencial penetra em todos os individuos dizendo a eles que todos podem
vencer ¢ ser bem sucedidos; basta querer. Esta visdo de mundo captura o campo
educacional quando coloca em segundo plano os aspectos humanistas da formagdo, a
saber, autonomia e autodetermina¢do, desenvolvimento integral do individuo, valor das
humanidades, cidadania ativa, pensamento critico e principalmente o desenvolvimento de
uma noc¢do de alteridade ampliada pelo senso de justica social. Conforme vimos
anteriormente, a necessidade de formar um conjunto de competéncias ndo excluem outras
dimensdes humanas. No entanto, ao se apostar em um sistema de educag¢do que prima
pelos principios econdmicos do mercado, extrapola-se, por vezes, dizendo que ¢ necessario
gerenciar os interesses do Estado tal qual o de uma empresa. Essa falsa simetria se revela
na educacdo na medida em que seus sistemas educacionais excluem as capacidades

(capabilities) indispensaveis para a manutencao da democracia. Neste sentido,

[...] todos os paises logo estardo produzindo geracdes de maquinas lucrativas, em
vez de produzirem cidaddos integros que possam pensar por si proprios, criticar
a tradigdo e entender o significado dos sofrimentos e das realizagdes dos outros.
(Nussbaum, 2015, p. 04).
Mas qual seria a diferenca entre competéncias (skills) e capacidades (capabilities)?
E por qué elas servem como um modo de aferir o estado da formagdo atualmente? A
questao que a autora coloca ¢ que as humanidades estdo perdendo espaco em quase todos
os paises do globo. Aquilo que a autora denomina de “humanidades” seria todo o produto
da cultura humana legado através da educagdo ou/e através da transmissdo pela arte, pela
literatura e pela filosofia. As artes, a historia, até mesmo as disciplinas classicas como
filosofia, sociologia e etc. estdo perdendo espaco no curriculo escolar por conta da 16gica
do empresariamento. Esta tem seu lugar nas preocupagdes do Estado de como preparar a
sociedade para o crescimento econdomico. O lucro se torna a finalidade a orientar o
processo de formacgdo, que passa a se voltar quase que exclusivamente para as demandas
de qualificagdo para a producao. Neste sentido,

[...] o que poderiamos chamar de aspectos humanistas da ciéncia e das ciéncias
humanas - o aspecto construtitvo e criativo, e a perspectiva de um raciocinio
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critico rigoroso - também estd perdendo terreno, ja que os paises preferem correr
atras do lucro de curto prazo por meio do aperfeigoamento das competéncias
lucrativas e extremamente praticas adequadas a geragdo de lucro. (Nussbaum,
2015, p. 04).

Porque ¢ isto que se entende quando se refere aos personagens da educagdo. Os
alunos e os professores tornam-se reféns dessa concepgao de escola que, por sua vez, se vé
presa aos principios do mercado, dos quais mencionados: inovagao, eficacia, competi¢do e
competéncia. Além disso, os paises preocupam-se cada vez mais com o lucro a curto prazo
primando pelo aperfeigoamento das chamadas competéncias como mencionado.

As competéncias (skills) podem ser entendidas como o conjunto de saberes praticos
e informacionais necessdrios para a educagdo profissional. Em geral, podem ser
entendidas como habilidades que podem ser exercitadas e aperfeigoadas conforme a
necessidade da tarefa a ser desempenhada. No contexto da educacdo atual, seu
entendimento tem uma funcao econdmica porque sua finalidade ¢ completamente exterior
ao propodsito humanizador da escola. Elas possuem um carater adaptativo, ou seja, detém o
carater de serem flexiveis em meio a ordem excludente capitalista. A complexidade de
producao industrial, bem como a competi¢ao do mercado, exigem que caracteristicas como
inovacdo, criatividade, reflexdo, capacidade logica e critica sejam cooptadas por essa
compreensdo de competéncias a serem aperfeicoadas. A propria descartabilidade do sujeito
no mundo do trabalho revela-se como sendo a espada de Damocles dos sujeitos que
estardo competindo entre si pelas leis do mercado. Neste ponto de vista, o que estd em jogo
¢ a compreensao das finalidades das capacidades referente a imaginagao e reflexividade
que pertencem, de acordo com Kant, como pertencentes a razdo humana (Dalbosco; Doro;
Becker, p. 179). Nao ¢ a toa que o proprio filosofo escreveu trés criticas referentes ao que
chamou de faculdades da razdo humana. Seus diferentes usos, apesar de serem analisados
de forma separada, pertencem ao amplo cultivo das capacidades que o sujeito humano
retne sobre si mesmo. Eles funcionam de maneira integrativa entre si e neste sentido “[...]
precisa ser formado de maneira vivaz e ndo de maneira mecanica” (Dalbosco; Doro;
Becker, 2021, p. 170). O proprio uso do entendimento pode ajudar no desenvolvimento da
capacidade de julgar. A autonomia do sujeito frente as leis refere-se a capacidade que o
sujeito tem de seguir as leis sem se tornar um sujeito automato. O exercicio da liberdade
deve deixar espago para que esse sujeito também possa ajudar a criar as regras de maneira
a exercitar conjuntamente a capacidade da imagina¢do. A imaginagao €, de fato, a estética
da razdo, parafraseando Gaston Bachelard (1996, p. 13), quando se refere a ciéncia. No

que tange a democracia, o exercicio da capacidade imaginativa e o pensamento
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critico-reflexivo, longe da compreensao dela enquanto uma competéncia em sua finalidade
extrinseca, ¢ indispensavel para a cidadania democratica. Sobre a questdo dessa

importancia da dimensdo mais “animica” do ser humano,

[...] parece que estamos nos esquecendo da alma, do que significa para a mente
abrir a alma e ligar a pessoa com o mundo de modo rico, sutil e complexo; do
que significa aproximar-se de outra pessoa como uma alma, em vez de fazé-lo
como um simples instrumento 1Util ou um obstaculo aos seus proprios projetos;
do que significa conversar, como alguém que possui alma, com outra pessoa que
consideramos igualmente profunda e complexa. (Nussbaum, 2015, p. 07).

Apesar do termo al/ma pertencer ao rol de conceito bastante carregados de sentido
historico, serve, mesmo assim, como um conceito rico para contrapor as tendéncias
alienantes que buscam estreitar ou até esvaziar a formagao do ser humano e suas diferentes
dimensdes. Por conseguinte, a alma seria aquilo que distingue os seres humanos por ser a
capacidade de enriquecer as relacdes humanas fazendo com que se enxergue tanto o eu
como o Outro em sua singularidade. Basta ver a riqueza que ha na literatura como fonte
inesgotavel de estimulo a consciéncia do Outro; através de suas narrativas ficcionais,
biograficas e etc. faz com que o leitor viva a experiéncia de outras personagens na teia que
rege as relagdes humanas. E neste sentido holistico que a arte enquanto manifestagdo da
imaginacao se faz politicamente imprescindivel para a democracia.

Ainda na esteira de Nussbaum (2015, p. 08), essas capacidades

[...] estdo ligadas as humanidades e as artes: a capacidade de pensar
criticamente; a capacidade de transcender os compromissos locais e abordar as
questdes mundiais como um ‘cidaddo do mundo’; e, por fim, a capacidade de
imaginar, com simpatia, a situacdo dificil em que o outro se encontra.
(Nussbaum, 2015, p. 08).

Estas seriam as capacidades, segundo a autora, fundamentais para a manutencdo da
democracia. O interessante a se observar ¢ que essas capacidades ndo necessariamente
estdo restritas a0 ambiente da escola. Elas podem comecar a ser desenvolvidas no seio
familiar ou de um grupo social qualquer em que os sujeitos facam parte. Assumindo uma
posicdo similar, Flickinger revela (2014, p. 54) que “Falta, no entanto, a preocupacdo do
sistema educacional com a entrada em cena de agentes sociais que, mesmo pouco
estruturados ou legalizados, exercem funcao crescente”. E possivel falar entdo em uma
pedagogia extramuros? Sim. E elas possuem algumas caracteristicas proprias que as

definem. Por exemplo, além do ambiente familiar, ¢ notoriamente conhecidas as

subculturas que fizeram parte da histéria de boa parte da juventude. A pedagogia
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tradicional oferece um contraste a pedagogia “nao-convencional”, na medida em que estas
fogem do controle daquela onde sdo institucionalizadas e bem estruturadas pelo aparato
burocratico-legal. E interessante questionar-se se as competéncias teriam lugar nessas
comunidades juvenis, pois, a titulo de exemplo, a subcultura punk seria uma forca
contraventora, em grande parte, do status quo capitalista. Inclusive, seria a forca motriz,
bem como a comunidade hippie dos anos 60, contraria ao impeto colonialista e belicista
que naquela época seria a “jovem” teoria neoliberal a ser implementada nas ditaduras pelo
mundo. Através da musica e das diferentes expressoes artisticas dessas subculturas, havia
o elemento de contestagdo e reivindicacdo sob o ponto de vista das minorias. Nesta esteira,
Nussbaum diz (2015, p. 108) que precisamos desenvolver um olhar interior em relacdo aos
educandos. Significa desenvolver uma formacao cuidadosamente calcada nas artes e nas
humanidades, respeitando o desenvolvimento humano por etapas da vida — infancia,
adolescéncia e etc. Isso possibilitaria aos sujeitos entrarem em contato com questdes de
género, raga, etnia, e experiéncia além de uma cooperagao transcultural. Nessa perspectiva,
a autora se refere em duas passagens sobre o papel das artes € humanidades na formagao.
“Essa formacgao artistica pode e deve estar relacionada a formacao do cidadao do mundo,
uma vez que as obras de arte costumam ser um modo inestimavel para comecar a
compreender as conquistas e sofrimentos de uma cultura diferente da nossa” (Nussbaum,
2015, p. 108).

Hé4 uma espécie de refinamento das capacidades que as artes possibilitam que

escapa da educagdo técnica e factual.

Enxergar uma alma naquele corpo representa uma conquista, e essa conquista ¢
sustentada pela poesia e pelas artes, que pedem que nos maravilhemos com o
mundo interior daquela forma percebida por nés — e, também, que nos
maravilhemos com ndés mesmos ¢ com nossas proprias profundezas. (Nussbaum,
2015, p. 102).

Entdo, o objetivo ndo ¢ descartar as competéncias enquanto parte do processo
formativo integral do individuo. O que ¢ necessario, de fato, ¢ eliminar a primazia das
competéncias voltadas diretamente a formacao do sujeito-empresarial com base em um
modelo limitado de perspectiva formativa. O proprio ambiente onde este sujeito ¢ formado
¢ excludente. As exigéncias da competicdo em meio ao espaco mercadologico — que ¢é
muitas vezes emulado pelas escolas — torna aqueles que nao se identificam com os seus
respectivos valores, um estranho, no sentido pejorativo. Tal qual um organismo vivo, o

sistema imunoldgico da concorréncia trata de eliminar aquele “corpo estranho” do jogo
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educativo. O sujeito neoliberal na sociedade-empresa coloca a servigo seu intelecto a todo

momento. De que modo?

O sujeito precisa ‘criar, ‘inovar’, ‘planejar’, ‘estudar’, ‘aperfeicoar’ etc. Com a
atomizagdo da sociedade, com a criacdo de unidades- empresas, e com o desejo
subjetivo pelos instrumentos de poder, os espagos para a a¢do politica ficam cada
vez mais restritos. (Migowski, 2015, p. 12).

A flexibilizagao do mercado e a terceirizacdo da mao de obra fez com a proposta
neoliberal cortasse o vinculo com o modelo empresarial tradicional — e consequentemente
o trabalhador ndo se reconhega mais no trabalho — criando assim outro vinculo, esse sendo
postergado para o futuro que se espera alcangar. Em contraposi¢do com as categorias
classicas da economia, o valor do trabalho ¢ imaterial ¢ a formag¢ao do trabalho ¢ continua;
a esperanca de um sucesso em termos de remuneragdo futura deve ser mediada por
competéncias e saberes psiquicos e cognitivos que s6 podem ser alcancados através de um
suposto “sacrificio” e esforco individual dando sentido a esse trabalho. O conceito de
alienacdo torna-se diferente daquele cunhado por Marx. Um dos grandes expoentes do
ordoliberalismo, Schumpeter, ja havia denotado a importancia da inovagdo para a questio
do crescimento da economia e a capacidade de criacdo de novos mercados cada vez mais
complexos (Migowski, 2015, p. 12). A capacidade de imaginagdo, neste sentido, se
tornaria uma competéncia a servigo da economia. Se transformaria em um valor
econdmico denominado, mais uma vez, inova¢do. A consequéncia disso seria seu

significado, pois

[...] a palavra ‘inovagdo’ deixa de caracterizar grandes transformagdes para
referir-se a pequenos aperfeigoamentos. Desta forma, novos mercados sdo
abertos a todo o momento, revertendo as baixas tendéncias nos lucros. No lado
da demanda, cria-se no sujeito um desejo quase que obsessivo pela novidade e
pelo consumo diario. (Migowski, 2015, p. 13).

Remonta-se assim o delineamento que fizemos anteriormente nos referindo a
complexificacdo histérica do sujeito em relacdo ao modelo econdmico que surge na
segunda metade do século XX. Esse sujeito pode ir além de um mercado-consumidor, pois
0 que se observa ¢ o surgimento de novos nichos de consumo criando espécies de culturas
que estimulam certos comportamentos e criam novas formas de existéncia. Os valores
vigentes sdo definidos por essa cultura mercadoldgica que surge a partir da ideologia
neoliberal. Valores como respeito a diversidade e a liberdade serdo os promotores de uma

diferenciagcdo de grupos, pessoas, classes e géneros que terdo suas correspondéncias nesse
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mercado de consumo. A inovagdo aqui — bem como a imaginagao — tera de estar a servico
de corresponder a diversidade de desejos provenientes desses grupos sociais. Tais valores
definirdo inclusive os principios da formagdo no ambito educacional na medida em que,
como vimos, as competéncias exigidas deverdo estar no bojo dos elementos de formagao
escolar e universitario.

E como corresponder a demanda de desejos provenientes das familias que exigem
cada vez mais que a escola corresponda a seus valores culturais? Esse € o impasse que a
propria ideia de homeschooling tenta solucionar, contudo, sem sucesso. E € neste horizonte
que urge cada vez mais resgatar o sentido politico da formacdo. Mas tendo como aliada
uma espécie de visdo politica. Para isso, temos de questionar em que medida os afetos
participardo da formagdao em termos de um estimulo a formagdo em prol de uma sociedade
que tenha como finalidade a justi¢a social e o exercicio da cidadania. Em outras palavras,
significa lutar pela educagdo publica, que ¢ o mesmo que lutar para “[..] manter acesa a
chama, para as geracdes futuras, de formas plurais e democraticas de vida e, com isso, a
perspectiva aberta de mais justica social” (Dalbosco; Doro; Becker, 2021, p. 166). O
principal desafio, portanto, ¢ questionar o esvaziamento precoce do horizonte politico que
deveria ser estimulado pela educacdo. Pois bem, se o motor da educagdo ¢ a utopia — sendo
esta a construgdo politica de um mundo melhor -, é necessario se perguntar porque
encontramos a apatia na educacao por parte de seus agentes. Ja delineamos a estrutura que
contribui para essa resignacdo, mas agora, como dissemos, sera necessario investigar no
ambito das camadas estéticas (afetos) e politicas (reflexdo-a¢ao) aquilo que alguns autores
chamam de exilio do Eros e o processo de reificacdo do sujeito que inclusive colocou em
xeque a possibilidade de estranhamento frente ao mundo; um valor-afeto inestimavel no

processo da formagao.

2.4 O valor do estranhamento: possibilidade ressurgida para a formacio politica

Como vimos anteriormente, toda e qualquer ideia que ndo conflua com a nogao
monolitica de que a educacdo se resolva apenas no plano das competéncias em conjuncao
com o desenvolvimento tecnoldgico tende, cada vez mais, a ser relegada. O problema ¢
que ao esquecer as questdes que sdo prementes na educacdo e que dizem respeito
sobretudo a ética e a politica como mediadoras das relacdes humanas, transforma-se a
educacdo em um mero instrumento dos interesses privados. A questdo do Outro provoca a

educacdo a repensar-se sob uma perspectiva mais humana, pois declara o impasse que
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pensar a educagdo sob o viés economicista pode acabar a reduzindo a uma questdo de
liberdade de consumo — como também vimos. Colocar a questao do Outro, mais do que tao
puramente usar o viés da razdo, invoca também essa sensibilidade que uma perspectiva
politica proporciona. Em outras palavras, o ponto central da discussdao sobre as relagdes
pedagogicas, bem como a experiéncia formativa, s6 pode ter alcance no que diz respeito a
singularidade do Outro, na medida em que se posicionam no campo do estranho.

O estranho pode ser compreendido através da politica. Ele provoca reagdes no
campo da democracia e principalmente da ética. Pois, “Quando o estranho entra em cena,
ele interfere na ordem da razdo e descentra o sujeito, desequilibra-o, a ponto de produzir o
efeito de ‘o homem ndo se sentir completamente em casa’” (Hermann, 2014, p. 34). Esse
ndo-familiar revela seu valor para as reflexdes da educacdo e mais precisamente para a
formagdo, pois coloca a pergunta de como lidar com aquilo que desorienta. Seria licito
falar em termos de uma “pedagogia da desorientacdo”. Que tipo de pedagogia surgiria
dessa ideia? Para Flickinger (2014, p. 48), a desorientacdo ¢ um fendomeno imprescindivel
na formacdo, pois seria o impulso natural de experimentacio do mundo por parte do
sujeito humano. Com base nessa perspectiva, ele define o ato pedagodgico da seguinte

maneira:

Educar significa, portanto, primeiro, levar o jovem a desajustar-se em relagdo a
sua posic¢do anterior; para que ele, apds, e também com o apoio e auxilio do
educador, oriente-se a partir de seus proprios pontos cardeais ou, se quisermos
dizer, por meio de uma metafora, como os reis Magos, seguindo a sua estrela.
(Flickinger, 2014, p. 50 — 51).

H4 quem fale em nome de uma pedagogia da incerteza, em que o sujeito vive o

processo de emancipacao na perspectiva do desamparo. Desse modo,

Nosso processo de emancipa¢io ¢ muito duro. E até mesmo doloroso. Porque
exige que assumamos o medo, o desamparo ¢ a incerteza. Ademais, exige que
assumamos nossa propria condi¢ao e nos contentemos com nossa miséria. Temos
que aprender a viver na incerteza e na inseguranga, pois nosso conhecimento
nasce da duvida e se alimenta de incertezas. (Japiassu, 1983, p. 14).
Entretanto, o estranho ndo esta necessariamente fora do sujeito, mas a experiéncia
formativa pode se definir pela possibilidade de encontro no proprio eu, no que ha de intra
subjetivo e intracultural com o Outro. O Outro ¢ radicalmente outro, pois ele se torna

incapaz de ser idéntico a mim mesmo visto que resiste e o estranhamento comprova isso na

medida em que provoca o desajuste na relagdo. O que ocorreu durante tanto tempo, na
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histéria da pedagogia tradicional, foi uma espécie de desvalorizagdo, pela perspectiva
racional, daquilo que ndo se reduz aos seus proprios critérios de identidade. A diferenca,
neste sentido, ¢ tratada com exclusdo, pois representa, como mencionado, uma
desorientagao dentro do processo do conhecimento € no caso da politica e da ética, como

alienamento. Quanto a esse processo de exclusao,

Trata-se de um individualismo exacerbado, possessivo, uma atomizagdo do
mundo, em que a luta de cada um pela autopreservacdo define aquilo que se
interpde a tal processo como barreira ¢ como estranho. A mesma situagdo se
percebe no etnocentrismo, centrada na ideia de grupo, nagdo, tribo ou cultura e
suas consequéncias na eliminagdo daquilo que ndo se enquadra no modelo de
razdo e de vida considerados legitimos. (Hermann, 2014, p. 36).

Trazer de volta o estranhamento é o primeiro passo para construir uma formagao
politica de acolhimento ao Outro. Se esse for um dos objetivos da educagdo, por
exceléncia, s6 € possivel atingi-lo quando, ao contrario das tendéncias uniformizadoras que
sdo estimuladas por grupos e que se utilizam de uma perspectiva da razao para excluir, for
encontrada uma maneira de convocar o ndo-familiar para a educagdo. De que maneira
efetuar este movimento? Mencionamos que a estética pode ser uma aliada extremamente
proficua nesse debate. Alids, esse movimento de reconduzi-la ao debate que envolve
politica, ética e educacao, ¢ uma maneira de questionar inclusive os limites colocados pelo
secularismo que envolve a pedagogia. O proprio século XX impde que se faca uso dessa
transdisciplinaridade de diferentes areas para corresponder ao movimento dialético da
realidade. Por isso, trazer a area da politica a tona também denuncia o carater excludente
da primazia do conceito sobre a discussdo. Tal carater reconhece o Outro e o acolhe
naquilo que foge de suas determinagdes e, conforme Hermann (2006, p. 01), aponta para
uma direcdo além da discussdo sobre o belo e do proprio campo da arte. Mas, estas, por
terem um carater de interpretagdo e reinterpretacdo da vida, também sdo ferramentas
provenientes da estética que auxiliam o conceito de alteridade, liberando-o das amarras da
conformidade e langando-o para longe do carater dual de identidade e diferenca. E este o
nucleo do debate que envolve a alteridade sob essas perspectivas: a critica a dualidade
entre identidade e diferenca. E isso se revelara na filosofia da educagdo quando esta

questiona as bases epistemologicas entre razdo e corpo. A violéncia traduzida por essa

visdo reducionista € a marca da civilizagdo ocidental, pois

[...] a0 mesmo tempo que obliterava a estranheza do outro exterior, a civilizagdo
ocidental encontrava um outro interior. Da era classica até o fim do romantismo
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(isto ¢, até hoje), os escritores e moralistas ndo param de descobrir que a pessoa
ndo ¢ uma, ou que ela ndo é nada, que eu € um outro, ou uma simples cdmara de
eco. Ja ndo se acredita em homens-fera na floresta, mas descobriu-se a fera
dentro homem [...]. A instaura¢do do inconsciente pode ser considerada como o
ponto culminante dessa descoberta do outro em si mesmo. (Hermann, 2014, p.
37).

Por isso o valor do estranho, ou melhor, do estranhamento é defendido como um
dos elementos fundamentais para uma noc¢ao de formagdo que se pretenda politicamente
democratica. Pois, as experiéncias historicas demonstraram que a énfase na racionalidade e
no binarismo de identidade e diferenga provocou violagdes da singularidade do Outro em
diversas ocasides em que houve essa espécie de estranhamento. A questao ¢ como lidar
com o estranhamento, pois o fato esta posto. O Outro ndo esta mais alheio a mim, mas esta
em relacdo a mim, resistindo e tensionando com minha “identidade”, se movimentando
dialeticamente na relacdo conforme o decorrer das experiéncias é€ticas e politicas. Podemos
observar, na manifestacdo artistica o efeito dessa corrosdo das fronteiras entre o eu ¢ o
outro, as pegas artisticas de Duchamp ou as expressdes dos objetos cotidianos de Andy
Warhol, quando estes e entre outros artistas rompem com o plano da transcendéncia da arte
que outrora fazia lugar na estética. O ponto aqui € que o estranhamento nao ¢ mais algo
extrinseco a cotidianidade, ele faz parte do nosso cotidiano de tal maneira que essa
sensagdo-afeto se torna diluida na virtualidade. Ao mesmo tempo que ha o rompimento
dos limites entre arte e ndo-arte, ha também subsun¢do do Estranho enquanto uma
categoria que provoca a desorientagdo. O problema aqui ¢ o que Hermann chama de
estetiza¢do da vida. O Outro se torna suprassumido em uma realidade que constantemente

apaga e ao mesmo tempo reafirma as identidades. Ela explica:

Ha um emprego inflacionado da encenac¢do, na medida em que tudo passa a ser
encenado: textos, sexualidade, corpo, formas de vida, politica, carreira
profissional. A experiéncia estética cria um estado singular, em que algo pode se
relacionar consigo mesmo, produzir um sentido, que quebra a ldgica habitual.
(Hermann, 2006, p. 03).

A questdo da estetizagdo da vida pde um obstaculo para o que se pretende chamar
de formagao politica a partir da estética. Atualmente, a 16gica capitalista tratou de corroer a
experiéncia que o estranhamento, enquanto uma caracteristica da experiéncia formativa de
mobilizagdo politica do sujeito, transformando tudo em espetdculo e vigildncia. Para isso,
a arte cumpre um papel fundamental, pois ela reafirma a liberdade que existe a partir da

diferenca entre arte e vida. O estranhamento s6 pode surgir quando hé essa fronteira entre
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as experiéncias artisticas e as experiéncias cotidianas. Pois, aquelas sdo um refugio da

vida.
Neste sentido, [...] a estetizacdo da realidade, com seu carater paradoxal, como
um sintoma da crise do iluminismo, em que o excesso de informagdes e de
verdade racional impossibilitam a propria orientagdo racional. A estética se
candidata para dar conta daqueles elementos que ndo cabem mais no conceito,
nos processos de racionalizagdo e que podem trazer o ndo trivial. (Hermann,
2006, p. 04).

Sob as perspectivas da politica e da ética se comunica algo referente a
singularidade do Outro. Essa comunicagdo sensibiliza o sujeito e exige dela certa
hospitalidade em termos de uma abertura para o estranhamento. Enquanto um afeto
estético-politico, o estranhamento faz parte das vivéncias pedagdgicas na medida em que
se revela na propria incerteza do ato pedagogico. Isto €, da inseguranca, do desamparo que
as relagdes interpessoais que ocorre na e por conta de o ambiente pedagodgico ter uma
propria maneira de existir. A estética se apresenta como amalgama para lidar com a
pluralidade do mundo contemporaneo, apesar de seu carater paradoxal que pode conduzir a
uma estetizacao excessiva da realidade e consequentemente de refreamento da mobilizacao
que o estranhamento causa. Assim, se torna necessario discutir ainda mais a possibilidade
de uma formagdo politica que tenha em torno de si a questdo da alteridade. Uma questdo
tdo importante na contemporaneidade. Antes de tudo, ¢ necessario definir o que se quer
dizer com politica, ou seja, qual sentido dar para esse termo com seu peso historico. Além
disso, urge discutir quais contornos a estética pode dar para esse termo no dmbito da
formag¢do. O que se pretende, ¢ tencionar o conceito de formacdo para que este,
politicamente, consiga se abrir para o Outro sem cometer aquilo que mais tarde

chamaremos de violéncia.
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3. DIFERENCA: UM PROBLEMA CONTEMPORANEOQ?

A questdao da diferenca — ou da alteridade — ¢ uma questdo que, embora desde
sempre pulse nas entrelinhas da tradigdo do pensamento ocidental, somente na
contemporaneidade serd considerada uma questdo fundamental para se pensar a realidade.
Nao por acaso. Basta ver que a crise migratéria no pos-guerra surge em um contexto onde
as sociedades complexas emergem impulsionadas pelo avango da tecnologia de
comunicagdo, cibernética e todos os sistemas globais que influenciam as estruturas
comportamentais e politicas da humanidade. Todo esse contexto contemporaneo — ainda
que ndo tenhamos uma defini¢do que seja o “contemporaneo” — oferece um ambiente de
complexidade, onde multiplas formas de ver e compreender o real, bem como diferentes
modos de ser entrelagam-se e exigem nossa atengcdo. O campo da educagdo nao ficara
isento, portanto, dessa tarefa de pensar a questdo da alteridade, a qual se coloca como
aporia: como pensar uma educa¢do que contemple a dimensdo da alteridade se esta
educacdo esté estruturalmente organizada para a propria negacdo da alteri’dade?

Para pensar sobre essa indagagao, iremos utilizar as vias filos6ficas de um pensador
que se preocupou com questdes a respeito daquilo que se relaciona a diferenga, a saber,
Jacques Derrida. Aspecto que implica, por sua vez, recuperar o modo como tal categoria
foi pensada no ambito da tradicao filosofica. Pois, essa palavra-conceito ¢ demarcada por
supostas definigdes que normalmente pertencem ao paradigma da identidade. Tal pertenca
— construida social e culturalmente pela histéria tradicional do pensamento: da antiguidade
até os dias de hoje — carrega consigo alguns tratamentos para o conceito da alteridade que,
na visdo de Derrida, reproduzem certos estereotipos. Pensar a diferenga, por exemplo,
através do sistema binario homem-mulher, preto-branco, céu-inferno, sensivel-inteligivel
sdo fic¢des linguisticas que pertencem a um modelo de pensamento dito metafisico. Além
disso, tal metafisica é reconhecida por reproduzir uma especifica temporalidade situada no
“presente”, pois, como veremos, ¢ a metafisica do ser que calca toda concepcio de
diferenca do pensamento ocidental. Jacques Derrida reconhece essa concepg¢ao metafisica
por outro nome: metafisica do presente.

Para compreender melhor tais conceitos e explicd-los de maneira satisfatoria, faz-se
necessario reconstruir o pensamento do pensador argelino que, de acordo com sua

biografia, sempre esteve perpassado pelas questdes do multiculturalismo, exilio e daquilo

® No terceiro capitulo, ao tratarmos a questdo da justiga, veremos como as concepgdes totalizadoras se
manifestam violentando a questdo da alteridade no contexto da formagao.
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que se convenciona chamar de alferidade. Deste modo, ao se pensar a diferenca, recorre-se
a ideia de refletir sobre de que maneira tratar aquilo que desafia, que desloca, que ¢ alheio
ao eu, tal como ¢ entendida a questdo da alteridade. Ora, pois ¢ comum pensar a questao
do Outro como estranho a um eu substancial que constitui em si uma identidade fixa e
estavel. Trata-se de uma ilusdo afirmar que um significado existe por si s6 € em si mesmo,
ou seja, independe de uma rede finita de referenciais significados interligados. Como se o
significado de “eu” preexistisse antes mesmo da referéncia dele, antes do proprio discurso
sobre esse conceito. Nada existe em si mesmo, como um atomo indivisivel que antecede as
referéncias e discursos que possam ser feitos dele.

A questdo politica das diferentes nacionalidades, os limites, as fronteiras entre os
paises, as diferentes etnias estdo a todo momento provocando tensdes entre si. Haveria
uma maneira de lidar com essa tensdao que claramente faz referéncia aos diferentes
discursos sobre si (das referentes concepgdes de mundo)? Pois, quando o que ¢ diferente
chega até o eu, provoca uma atitude ou um certo interesse que a propria indiferenca se
torna um registro politico. Em outras palavras, ¢ impossivel estar alheio ao estranhamento
que o Outro provoca. Esta tensdo pode ser reconhecida a partir de um outro conceito
utilizado por Derrida que € o da hospitalidade, que denota a caracteristica ético-politica e
estética da questdo da alteridade. Pois, “[...] de um lado a lei incondicional da acolhida ao
outro, [...] de outro lado as condi¢des juridicas da hospitalidade; a incondicionalidade ética
e a condicionalidade politica” (Farias, 2018, p. 15). A hospitalidade, nesta linha,
constitui-se como um dos maiores temas ético-politicos, qui¢a de todas épocas, em virtude
de sua capacidade de unir diferentes areas do pensamento como a ética e a politica,
demarcando inclusive suas fronteiras. Neste sentido, falar de hospitalidade ¢ conversar
também sobre a tensdo, mencionada acima, entre €tica e politica (Farias, 2018, p. 15). Para
tanto, dividiremos o presente capitulo em dois topicos. O primeiro, apresenta o ponto
central da questdo da alteridade, que ¢ a tens@o entre o eu e o Outro; apresentar-se-a nesse
topico, quais sdo os problemas éticos e politicos que ddo origem a essa aporia. O segundo,
tratard de dois conceitos essenciais e que dao o fio condutor da problematica, a saber, os
conceito de acolhimento e hospitalidade, ambos trabalhados de forma direta e indireta por
alguns autores, mas o mais importante para esta pesquisa que sera Jacques Derrida. No
terceiro, aprofundaremos a questdo do acolhimento que estd no seio do debate entre
Derrida e Lévinas, sendo este ultimo, um segundo protagonista que lancara as bases
filosoficas para a filosofia da hospitalidade. Neste topico, explicitamos os conceitos de

rosto (visage) e infinito que estdo no epicentro da questdo do acolhimento.
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3.1 A questio do outro: tensio permanente entre o eu e 0 Outro

But i saw a man cry once,

Down on his knees,

In the corner of a darkened cell,
And his pain meant nothing to me®

O termo “Outro” diz respeito, etimologicamente, ao grego fo eteron ou, do latim,
alteritas. Esta nocdo participa da constituicdo daquilo que se convenciona chamar de
alteridade. O conceito de alteridade pode ser traduzido pelo significado de constituir-se
como outro. Na historia ocidental do pensamento, o Outro ¢ uma categoria utilizada dentro
do esquema — mas nao depende dele — identidade e diferenga, que pertence e a0 mesmo
esta para além da ideia de identidade (ipseidade) e alteridade (diversidade). Neste sentido,
o Outro pode ser visto como uma espécie de fronteira que demarca os limites da identidade

(Hermann, 2014, p. 27).

3.1.1. Regime da identidade. o paradigma metafisico classico

Na historia do pensamento ocidental, mais especificamente na filosofia antiga, a
questdo do Outro ndo obtém um grande destaque como tera mais precisamente na
contemporaneidade. Todavia, podemos afirmar que desde Parménides até Socrates, ao
desenvolver respectivamente o campo da ontologia e da ética encontramos certos espectros
daquilo que no discurso sobre o ser pode constituir o gérmen do discurso sobre o Outro.
De acordo com Hermann (2014, p. 28), o Fragmento 2 dos poemas Sobre a Natureza, de
Parménides, oferece uma definicdo do principio da identidade que afirma o ser e nega
aquilo que reconheceremos como ndo-ser. No plano ontologico had uma espécie de fixidez
da afirmacdo do ser que constitui a nogdo de identidade estdvel. Tudo aquilo que existe €
ser e como o0 “nada” ndo existe, 0 ndo-ser ndo existe. Mas a relagdo entre esses dois polos
na arqui-questdo — isto €, naquilo que sera uma questao propriamente dita — do Outro, se
da da seguinte maneira: o que ¢ ndo pode surgir do nada, pois existe independente de
quaisquer condigdes e inclusive jamais vira a ser — o elemento da presentidade sempre esta
posto como fundamento do ser. Neste sentido, na metafisica tradicional, o ser ¢ eterno e

incondicionado,

6 “Blind”, da banda Swans.
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[...] Universo é um plenum e que nao ha nada que se assemelhe ao espago vazio,
quer dentro, quer fora do mundo. Decorre dai que ndo pode haver algo como
movimento. Em vez de dotar o Um de um impulso de mudanga, como fizera
Heréclito, e, portanto, torna-lo capaz de explicar o mundo, Parménides descartou
a mudanga como uma ilusdo. (Hermann, 2014, p. 28).

A estrutura fixa da identidade anula a possibilidade de um puro movimento. Neste
sentido, ndo ha uma mobilidade entre ser e ndo-ser. Nao existe coexisténcia entre ambos. A
partir disso surgird o conceito de ndo-contradi¢ao que sera a base de toda ldgica ocidental,
fundamentando inclusive a nog¢do contemporanea de identidade. Este panorama aponta o
paradigma inicial para se pensar a questdo da identidade — que estd intimamente
relacionada com a questdo da diferenga — sob o regime do paradigma da metafisica
tradicional. Mas o elemento mais importante aqui € justamente a predominancia da
temporalidade do presente, como se vera também em Platdo. Nao obstante, Platdo, ao
desmontar a estrutura monolitica parmenidiana, admite, em partes, alguns elementos do
ndo-ser no didlogo O Sofista, conforme veremos a seguir. Um detalhe interessante ¢ que na
filosofia pré-socratica, a ontologia era predominante concebida sob alguns principios da
¢tica e esta ultima, como um campo da filosofia, jamais podera se eximir de pensar o
Outro, pois trata das relagdes e acdes humanas. H4 uma espécie de movimento que nao se
efetuou nos primordios da filosofia que serd de extrema importancia para a nogao politica,
do Outro inclusive, mais do que para um novo paradigma ontologico da filosofia antiga.

No didlogo Sofista, a discussao sobre a alteridade surge no contexto da discussao
sobre a aparéncia, a partir da dialética da ndo-identidade. Neste contexto, o nao-ser pode
ser definido como alteridade justamente por sua natureza especifica. Qual seria esta
natureza? “O ndo-ser ¢ definido como o diferente (eteron), pois ‘o ser ndo ¢, entdo,
simultaneamente, a mudanga e o repouso, senao algo diferente deles’” (Hermann, 2014, p.
29). A questao da mudanga e repouso também aparece a partir de uma relagdo negativa
entre ambos, surgindo no contexto da identidade do ser. Porque o repouso nao participa da
mudanga e vice-versa, mas ambas condigdes constituem a identidade. Além disso, nesse
didlogo, Platdo contraria os mandamentos de Parménides e comete aquilo que ¢
reconhecidamente um parricidio ao matar o principio da identidade que diz que o nao-ser
ndo é, dando existéncia ao ndo-ser. O proprio Platdo diz a esse respeito (1980, 233d), “Por
vermos forgados, para defender-nos, a por a prova a tese de nosso pai Parménides e
arrancar a conclusdo de que, seja como for, 0 ndo-ser existe, e que o ser, por sua vez, de
algum modo nao existe”. Deste modo, Platdo mostra que ndo hd uma contraposi¢ao radical

entre a ideia de uno e outro, mas que este sistema binario gera aporias.
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O sucessor de Platdo, Aristoteles, foi responsavel por realizar diversos escaltes
para com a filosofia platonica. E quanto a discussdo sobre a alteridade, o fildsofo estagirita
versa sobre o emprego da linguagem para discutir o Outro no contexto do discurso sobre o
uno. Para ele, o mesmo contém uma unidade do ser e aquilo que diverge — o diferente — ¢
aquilo que contém mais de uma espécie; ¢ multiplo. Mas ha uma diferenga entre aquilo
que ¢ diverso e diferente. Pois, a diferenca ndo ¢ indeterminada. Isto €, as coisas sdo
diferentes em relacdo a algo em particular. O ser, para Aristoteles, pode ser dito de
diversos modos, mas sempre referenciando a um s6 principio, em virtude da alusdao ao
principio da Nao-Contradi¢ao, que diz que algo ndo pode ser e ndo ao mesmo tempo, sob o
mesmo aspecto (Hermann, 2014, p. 29).

Hé algo em Aristoteles que se estabelece como uma espécie de principio identitario
que ¢ a ideia de uno. E identitario — e estabelece o fundamento da identidade — porque
seria a origem de todo o ser e a diferenca se estabeleceria em relag@o a identidade. Com
isso, a propria nocdo de diferenca sempre se estabeleceria em relagdo ao paradigma da
identidade. A diferenga ¢ diferente, pois estd sempre em relagdo a uma ideia de identidade.
Essa dependéncia sera criticada posteriormente pelo pensamento derridariano que
denuncia a ilusdo do binarismo de estabelecer a diferenca como algo contrario a
identidade. Mas o que interessa-nos em Aristoteles € que ele extrapola os limites do debate
ontologico sobre a questdo da identidade (e de acordo com a mencionada relag@o bindria, a

diferenca), vertendo-o para o campo da ética. Entdo, na Magna Moralia, lemos que:

[...] Assim, do mesmo modo como olhamos em um espelho quando queremos
Ver nosso rosto, quando queremos conhecer a nos mesmos, nos reconhecemos
olhando o amigo, pois um amigo ¢, como dissemos, um outro eu. Se, portanto, o
conhecimento de si ¢ um prazer que nao € possivel sem outro amigo, o homem
autossuficiente terd necessidade da amizade para conhecer a si mesmo. (apud
Hermann, 2014, p. 31).

No fundo, esta passagem revela a importancia que Aristoteles da a uma discussao
em que se exigia um esforco para se pensar, talvez, algo relacionado ao Outro, na
consciéncia grega. Ora, Aristoteles ¢ reconhecido como aquele pensador sistematizador
que estrutura diversos campos do saber. Justamente por isso, a €tica, por ser considerada
uma ciéncia, ¢ tendo ela um objeto que € substancialmente o agir humano, esté interessada
em adquirir um tipo de conhecimento. Qual seria o conhecimento buscado por essa
ciéncia? Aquele relativo as relacdes humanas. E como elas se caracterizam? Pela relagdo
entre dois individuos dotados de logos. Nao esquecamos que o filésofo definiu o ser

humano como um animal politico capaz de organizar e deliberar sua vida social. Mas a
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questdo aqui € que o Outro passa a ser fundamental para o conhecimento de si, pois como
a passagem indica, ele ¢ um espelho de mim mesmo.

O que deve ser registrado aqui, quanto ao pensamento antigo, ¢ que o Outro ¢ a
alteridade sdao concebidos com referéncia a identidade do ser, situando aquilo que ¢
diferente do mesmo para fora do todo. O Outro estaria fora do mesmo e nao seria algo em
si. Tal fato provocaria implicagdes sociais, €ticas e politicas marcantes. Inclusive, uma
espécie de resisténcia a se pensar a alteridade. De modo que isso “[...] também pode
explicar a demora do pensamento filoséfico em tematizar uma dialética entre a identidade
€ 0 outro, em que 0 mesmo, o proprio possa estar impregnado pelo outro. Tanto na
metafisica como na ética tradicionais, o outro ndo teve um papel constitutivo” (Hermann,
2014, p. 33). O Outro ¢ visto como um limite da identidade e ndo como algo em si mesmo.

O Outro ¢ heterogéneo. Ele esta associado ao inquietante; ao que nos desloca de
nds mesmos. Seria o ndo-familiar, o estranho. E por ser identificado dessa maneira, como
algo que num primeiro momento provoca um certo incomodo, ao provocar esta sensagao

(estética), faz com que simultaneamente se crie um processo de exclusao.

Por esse mesmo processo separamos as culturas, as diferencas de género, o
homem do animal, o Ocidente do Oriente, etc., o que gera parte de nossas
dificuldades em reconhecer aquilo que ndo se ajusta em nossos esquemas de

apropriagdo conceitual. (Hermann, 2014, p. 34).

Na modernidade, com o principio da subjetividade, inaugura-se a posi¢ao em que o
sujeito ¢ concebido como sendo o centro gravitacional de toda visao de mundo. O Outro
seria algo que tenderia a exclusdo. O uso da palavra ¢ feito de maneira a indicar o estranho
da identidade e, como tal, contraditorio, distinto e inverso do mesmo. Trata-se de firmar o
Outro como antagonista. Neste sentido, “Quando o estranho entra em cena, ele interfere na
ordem da razdo e descentra o sujeito, desequilibra-o, a ponto de produzir o efeito de ‘o
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homem ndo se sentir completamente em casa’” (Hermann, 2014, p. 35). Em contrapartida,
o paradigma platonico que remonta aos primordios da filosofia, caracteriza-se pelo
bindémio identidade como transparéncia e estranho ou outro como exclusdo. E por essa
premissa que na teoria platonica ha uma rejeicao, a partir da binaridade em questao, do
corpo, das pulsdes e dos afetos em favor das virtudes inteligiveis. O Outro estd situado

naquele lado dessa polaridade. O corpo ¢ estabelecido como fonte do multiplo, do visivel;

daquilo que no total ¢é fonte de engano. O corpo ¢ o primeiro ponto de partida para a
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multiplicidade do mundo. E a partir dele que nos, inclusive, recebemos o estranho. Mas a

alma se dirige para sua morada original que ¢ a Unidade; o indiviso; o inteligivel.

Essa interpretagdo aparece no Fédon e revela a influéncia que Platdo recebe da
concepcdo magico-religiosa de psyché, cujo puritanismo-dualista atribui ao
corpo mortal as causas do pecado e do sofrimento da alma. O corpo cria
dificuldades para a alma alcancar o bem, a desvia. Entdo, como Platdo assume
em sua formulagdo considerada cléssica, [...], s6 pela morte ou pelo autodominio
do eu racional a alma sera purificada da “insensatez do corpo”, [...], e tera acesso

a verdade € ao bem. A “ordem” e a “retidao” conduzem a unidade € a identidade,

e aquilo que a isso escapa, especialmente as afecgdes provocadas pelo corpo,
avanga para a estranheza. (Hermann, 2014, p. 40).

H4 uma eliminagdo tragica do estranho para manter o status da identidade
remontando a discussdo anteriormente mencionada de Parménides. Entretanto, nessa
mesma discussao ha uma espécie de “brecha” que assume o estranho quando diz “[...] mas
se alguém demonstra que eu sou um e multiplo, por que isso haveria de nos surpreender?”
(Hermann, 2014, p. 41). No entanto, essa assun¢dao do estranho esta obstaculizada pelo
pensamento que tende a estreiteza da unidade. Nao somos, de fato, unidade, mas somos
constituidos de partes contraditorias. Neste sentido, a alteridade seria o meio
imprescindivel para reconhecer o proprio sujeito como consciéncia de si. Ou seja, a
diferenca e a particularidade seriam concebidas como momentos da totalidade. Ele so
existe para que o proprio sujeito se reconheca naquele.

O estranho, ao nos deslocar, nos tira do habitual e do familiar e disso ele deriva as
condi¢des para quebrar a unidade inquestiondvel que ¢ dada por heranga das geracdes
humanas. Nao ¢ necessariamente desvalidar a tradi¢do, pois esta ¢ um traco de
familiaridade. Todavia, o estranhamento ¢ um modo-de-estar no mundo que dd um novo
tratamento e inclusive reabilita a propria tradigdo. Pois esta ¢ historicidade que nos
constitui.

No campo da educagdo, essa discussdo adquire alguns contornos decisivos ao tratar
a subjetividade fundamentada no si mesmo como uma forma de submissdo do Outro. Cabe
perguntar, conforme Hermann (2014, p. 51) propde, se as a¢des pedagdgicas fazem justiga
a singularidade do Outro. No campo da ética, seria possivel legitimar moralmente uma
norma sem submeter os que estdo submetidos no ato educativo? Nessa mesma linha, a
autora revela que a discussdo sobre a agdo pedagdgica sempre esteve refém dessa
problemadtica, a tal ponto que seu mais evidente indicio esteja situado na inocéncia de
querer determinar a realidade do aluno. Talvez, até prever, mediante uma agdo planejada e

efetiva, algum resultado satisfatorio. Mas o proprio ato pedagogico, pela qualidade que



46

representa a presen¢a do Outro, possui duas dimensdes: 1) uma previsivel, pelo proprio
planejamento escolar e 2) uma imprevisivel, pela propria natureza incerta do ensinar em

relacdo a singularidade de cada sujeito no processo formativo.

3.2 O estranhamento em perspectiva: uma conversa com Jackie

Feito o tensionamento entre a questdo do Eu e do Outro no ambito do pensamento
filosofico tradicional € preciso agora entender mais aprofundadamente a questdo da
alteridade. O que significa pensar a realidade a partir da dimensdo da alteridade? Qual a
relagdo da alteridade com a nocdo de estranhamento e de hospitalidade, tdo presentes no
pensamento de Derrida? Para responder essas questdes comecemos por apresentar nosso
autor.

Jacques Derrida nasceu em 1930 nas colinas de Argel em um local chamado
El-Biar, “[...] numa-familia-judia-pequeno-burguesa-assimilada [...]”, como ele mesmo
indicou (apud Peters, 2013, p. 33). Essa regido da Africa foi palco de diversas disputas
geopoliticas que envolviam a independéncia da propria Argélia sob o jugo colonialista da
Franca. Deste modo, Jackie - assim como era chamado pelos intimos -, cresceu em meio
ao caldeirdo politico e cultural que envolvia justamente a convergéncia - e divergéncia - de
diversas identidades naquele momento do século XX, pds-guerra. De acordo com Matos
(2016, p. 255),

Entre 1940 e 1943 a comunidade judaica da Argélia foi privada de cidadania e
nacionalidade ‘sem poder recuperar nenhuma outra. Nenhuma’. Eis assim uma
comunidade que falava somente o francés ‘colonizado’, sem manter

praticamente lagos com a tradi¢@o judaica e com as linguas locais, como o arabe
e 0 kabyle - em desintegracao.

\

Derrida pertencia & comunidade judia. Seu nome foi escolhido por sua mae,
Georgette Sultana Esther Safar, filha de uma familia judia sefardita sendo essa uma das
“identidades” feitas de heranca que lhe marcard desde tenra idade. A mae viu o filme de
Chaplin denominado de O garoto, onde o personagem Jackie Coogan fez o papel principal.
Esta foi a inspiracdo para o nome do filho. Jackie também tinha, a titulo de curiosidade,
um segundo nome que ganhou em sua cerimodnia de circuncisdo, que nao foi registrado em
cartorio: Elie. E ¢ interessante observar que Derrida era o que hoje poderiamos denominar
de filho arco-iris, visto que veio ao mundo apds seu irmao morto com 3 meses de idade e a
esse respeito escreve em Circonfissdo: “[...] um precioso, ndo obstante muito vulneravel,

intruso, um mortal excedente, Elias amado no lugar de outro” (apud Peters, 2013, p. 37).
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Para quem se identifica com tal contexto ¢ facil perceber a experiéncia da outreidade ao
surgir no lugar de outra pessoa que deveria estar ali e Derrida, conforme dito, experimenta
desde cedo essa experiéncia de alteridade, pois o proprio denota tal “marca de nascenga”.
Outra experiéncia que lhe atravessa sdo os problemas raciais na Argélia, que s@o bastante
perceptiveis com diversos incidentes violentos nas escolas onde, em uma delas, estuda. A

esse respeito sua biografia registra o seguinte:

Ainda muito amedrontado, Jackie considera a escola um inferno, de tal forma
nela se sente exposto. Diariamente, teme que as brigas degenerem. “Existia uma
violéncia racista, racial, que se desenvolvia em todos os sentidos, racismo
antidrabe, antissemita, anti-italiano, antiespanhol...Havia de tudo! Todos os
racismos se cruzavam...” (Peters, 2013, p. 39)

De acordo com Flickinger (2018, p. 139), falar sobre alteridade ¢ falar de uma
experiéncia social, pois falar do outro ¢ versar sobre a relacao interpessoal. Por isso que a
experiéncia de Derrida ilustra com mais facilidade o que o autor quer dizer: a relagdo
interpessoal é aberta. E reconhecida uma relagio aberta por ser qualificada pelo

envolvimento existencial das pessoas. Neste sentido,

A presenca do outro como alter de mim mesmo - eis o sentido originario do
termo latino — aborda pelo menos trés aspectos: tenho ai o outro na medida em
que se ele vem ao meu encontro como outro de mim mesmo; €sse Seu vir ao meu
encontro obriga-me a fomar posi¢do frente a ele; e esta reacdo me leva a
responder suas perguntas, a aceitar, portanto, uma determinada responsabilidade
em relagdo a ele. Esta, alids, ¢ a relacdo propriamente dita de alteridade.
(Flickinger, 2018, p. 139).

Em uma relacdo desinteressada — ou seja, que nao ha interesse pelo outro — ha
indiferenca. Neste sentido, ndo ha alteridade. Por exemplo, ¢ uma relacdo instrumental e
um caso desse tipo de relagdo sdo os contratos civis que resultam de uma negociagdo de
interesses, independentemente da individualidade dos negociadores que muitas vezes nao
se conhecem direito. Mas lidar com a alteridade pode ocasionar trés momentos distintos
que qualificam o sentido que queremos prestar aqui. Por que se faz importante situar estes
trés momentos da concepcdo de alteridade? Pois, para nos afastar daqueles esteredtipos
mencionados outrora, necessitamos reconhecé-los, pontud-los para que possamos esbogar
um conceito de alteridade completamente novo e em linha com o de Derrida. Assim,
podemos definir esses trés momentos a partir da rea¢do que o Outro me causa: 1) podemos
conceber o Outro como exdtico, 2) estranho ou 3) a partir desse estranhamento caminhar

em direcdo a alteridade.
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Definir o Outro como exdtico implica dizer que o Outro ¢ indecifravel. Derrida
escreve ilustrando essa experiéncia do exotico de acordo com suas experiéncias vividas na

Argélia. Isso esta claro em Monolinguismo do outro, conforme seu biografo (Peters, 2013,

p. 39),

[...] o arabe ¢é considerado uma lingua estrangeira, cujo aprendizado, embora
possivel, nunca ¢ encorajado. Quanto a realidade argelina, é absolutamente
negada: a historia da Franga que lhes ensinam ¢ uma disciplina inacreditavel,
uma fabula e uma biblia, mas uma doutrina de doutrinamento quase indelével.

Afasta-se a possibilidade de acolhé-lo no sentido de se deixar transpassar pela
experiéncia de uma heterogeneidade em todos os sentidos, fisicos, emocionais,
intelectuais. Neste sentido, o ensino argelino — que na verdade era politicamente
estruturado pela doutrina colonialista francesa — tratava de apagar qualquer histéria
geografica da propria regido. Sob esta perspectiva, o Outro pode ser facilmente relegado ao
esquecimento, pois ¢ a base da indiferenga que estd situada ali. O Outro é, pura e
simplesmente, e ¢ necessario deixa-lo exterior a mim. Ele ndo pode nos afetar e ¢ nesse
sentido que ha uma espécie de indiferenga para culturas que contradizem o centrismo de
determinadas culturas dominantes. O que se abre entre essas culturas sdo abismos que
impedem elas de se tocarem e trocarem mutuamente experiéncias de estranhamento e
sensibilidade. Para Flickinger (2018, p. 140), a cultura exdtica passa por nos sem deixar
rastros, ou seja, ndo nos provoca a levar em conta um posicionamento perante ela. Assim,
o exotico fica fora do horizonte de sentido de quem o experimenta. E ainda na esteira de
Matos (2016, p. 255), o estrangeiro ndo ¢ mais quem vem de fora, mas aquele que nao esta
em seu lugar, em nenhum lugar. Nesse estado de vazio, Derrida compreende através da
transmissdo de uma lingua que ndo € nem natural e artificial ao estudar o estruturalismo de

Ferdinand Saussure e Lévi- Strauss.

Uma pessoa que ndo entenda a lingua e outros simbolos de comunicagdo usados,
por exemplo, por uma tribo indigena, enfrenta o abismo indicado acima sem
qualquer chance de vencé-lo. E o caso de refugiados que ndo conhegam nada da
lingua e da cultura do pais que os adote. Podemos também apontar o exemplo de
criangas, quando se aproveitam dessa mesma fun¢do hermética na lingua ao criar
para si uma linguagem privada, que exclui os adultos de seu universo social
eleito. (Flickinger, 2018, p. 140).

E nesse mecanismo que se formam as comunidades alternativas ou de etnias dentro
de um pais que valoriza apenas uma cultura como hegemdnica. Formam-se espagos de

resisténcia cultural que cultivam seus proprios valores. Pensa-se o quanto que se perde em
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transformar essas comunidades em uma espécie de “gueto” com essa atitude de
exterioridade pelas culturas hegemodnicas. Esse alienamento ¢ fruto dessa atitude que
transforma o outro como aquele que ¢ o fora de tudo sendo esse fudo apenas o
hegemodnico. Mas o estranho acontece para contradizer essa atitude de alienamento em
relagdo ao Outro.

O estranho nos afeta. Ele quer deixar-se aproximar. Nao a toa, a linguagem
cotidiana nao prescinde de expressdes reflexivas como “algo me € estranho” ou nesse
ambiente “ele esta se sentindo estranho”. O Outro estd impregnado em nos, pois nesse caso
experienciamos ele quando o notamos. E uma atitude de reconhecimento frente ao
estranho diferente de transforma-lo em exotico’. Flickinger (2018, p. 141) diz que somos
noés que nos interessamos pelo estranho, “[...] porque fazemos parte dele, melhor dizer, ele

nos toma”. E ainda,

O que o caracteriza ¢ o ser diferente, outro daquilo que nos ¢ proprio; de modo
que, experimentando-o, somos levados a refletir sobre nossas proprias
orientagdes e convicgdes, as quais contrastam com ele na sua outridade. Assim
sendo, o encontro entre culturas diferentes ¢ um caso sintomatico, que nos leva a
entender e pOr em xeque nossos proprios preconceitos em relagdo ao que ndo nos
¢ habitual, a penetrar, enfim, o espirito inerente ao estranho nessa experiéncia
ndo excludente do outro. (Flickinger, 2018, p. 141).

Compreender culturas diferentes, acolher diferentes heterogeneidades que nos
provocam faz com que ndo s6 nos tornemos peritos de determinadas culturas, mas do
mundo. E o sentido preciso de cosmopolitismo este que concebe em atitude o Outro a
partir do estranhamento. A imersdo em uma cultura que nao seja a materna constitui um
exemplo disso. Ao imergirmos em outra cultura, o que nos € proprio, nossos costumes,
lingua e valores colidem com os costumes que nos defrontam. H4 um movimento de
distanciamento e de aproximagdo, de acolhimento; e esta experiéncia faz com que o
“novo” colida com aquilo que nos ¢ proprio, promovendo condi¢des para o entendimento
mutuo entre aquilo que nos ¢ afetivamente estranho. Neste sentido, a experiéncia
intercultural faz com que os envolvidos ndo somente se tornem peritos, como dissemos, na

cultura alheia, mas transformem aquele mundo que se posiciona simbolicamente, a

7 Mas, se o Outro, como dito, esta entranhado em nés, qual seria a diferenca entre o Outro e a identidade? E
necessario ter em mente que quando se fala em identidade e Outro ndo se pode esquecer que o
reconhecimento contido nessa relagdo é um reconhecimento da presen¢a, mas ndo reconhecimento do igual
que seria a reprodugdo do eu no Outro. Pois, seria meramente uma reproducdo do eu no Outro, 0 que
reduziria a dimensdo da diferenga e repetindo assim o “vicio” de hierarquizar através da binaridade entre eu e
Outro. Neste sentido, ¢ necessario que se tenha em mente que o reconhecimento de uma diferenca nao se
reduz ao pensamento do Outro, mas demarca uma tensdo constante que institui - ou ndo - a violéncia dessa
relagdo.
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primeira vez, fora de nds, da nossa concep¢do de mundo, no nosso mundo. Um mundo
gigantesco, mas nosso. Deste modo, essa experiéncia do estranhamento faz com que
coloquemos em xeque nossas certezas e a propria base que forma o dia a dia da nossa
cultura. Mas partindo disso se diz que a experiéncia do estranho também enfrenta uma
resisténcia, pois a0 mesmo tempo que nos desloca, nos joga no terreno das incertezas e do
desamparo. Em uma sociedade onde ha um certo privilégio e até culto a uma comoda
felicidade e tranquilidade, a experiéncia do estranho € rejeitada e excluida imediatamente.
Mas resta aprofundar ainda mais o tensionamento entre a questao do eu e do Outro no
ambito do pensamento filosofico tradicional na perspectiva da alteridade. O profundo

didlogo entre Derrida e Levinas deve ser o caminho para efetuar esse movimento.

3.3. Para além da amizade entre Derrida e Lévinas: a questao da questiao

Eu acrescentaria que, se podemos negociar com esta incognita,
isto se da precisamente no medo, ou na angustia, ou num desses
movimentos extdticos, que vocés recusam como ndo filosoficos: ai
temos um certo pressentimento do outro; ele nos toma, nos abala,
nos encanta, arrancando-nos a nos mesmos. (Jacques Derrida)

A questdo da hospitalidade €, quigd, um dos maiores temas ético-politicos de nossa
época. Ou conforme um de seus maiores estudiosos, a hospitalidade é a questio da
questdo (Derrida, 2003, p. 27). Mas o que esta espécie de antincio quer dizer? Quando se
fala em ética ou politica, muitas vezes, separa-se os dois conceitos em diferentes diregoes.
O conceito de hospitalidade, ou melhor, o desafio do conceito de hospitalidade ¢ o elo que
inclusive revela a tensdo entre ética e politica. Essa dupla hélice, parafraseando Bernardo
(2008, p. 42), revela imageticamente o que poderiamos chamar de quiasma.® Esta palavra
tem em comum de todas as suas defini¢des, o fato de revelar o cruzamento entre dois polos
aparentemente afastados entre si. Neste caso, no que se refere ao bindmio ética e politica, a
alegoria serviria justamente para refor¢ar uma imagem destes campos que em relagdo ao
conceito de hospitalidade convergem na discussdo que propomos a seguir. Para por em

marcha a discussdo urge estabelecer um ponto de partida para justificar alguns aspectos

que serdo tratados neste topico.

8 Evidentemente que a autora traz esse termo a baila referindo-se especificamente a fala de Lévinas em
relacdo a sua amizade com Derrida. Mas a imagem que o termo quiasma traz pode ser muito bem aplicada a
essa situagdo que tentamos desenvolver, pois ética e politica convergem e a0 mesmo tempo separam-se em
diversos momentos no movimento do pensamento. Para compreender melhor sugerimos também a leitura
desse texto que citamos de Bernardo (2008).
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De antemao ¢ necessario ter mais uma imagem. Essa imagem ¢ da relacdo de
amizade entre Lévinas’ e Derrida, que contribui imensamente por ndo se tratar apenas de
revelar a intimidade que os dois fildsofos possuiam. Nao se trata, neste sentido, de explorar
apenas curiosidades e excentricidades da vida de dois filésofos, mas mais do que nunca
demonstrar que muito do trabalho intelectual de alguns pensadores partem da vivéncia, isto
¢, das relagdes mundanas e impactos de sua vida comum. Se tratando desses dois filosofos,
ambos encarnaram na pele suas filosofias, alids, boa parte de suas respectivas filosofias,
sendo todas, surgem a partir de suas experiéncias na figura do Estrangeiro. Ambos
sofreram com o degredo, racismo e as guerras que eclodiram no periodo das Grandes
Guerras e nos conflitos étnicos que encetaram o cendrio pos-guerra. Mas tanto Derrida
quanto Lévinas pensaram o tema alteridade de maneira a oferecer uma hiper-radicalidade
como resisténcia, ou seja, evidentemente que a imagem da relagdo de amizade serve de
ilustracdo para a discussdo na medida em que expde as contradi¢cdes entre ambos 0s
autores, mas especialmente o ponto de convergéncia que € a(s) nocdo(es) sobre a
hospitalidade. Ainda conforme Bernardo (2008, p. 47 — 48), a questao da proximidade e da
divergéncia manteve-se como um debate que nunca cessa, uma relagdo sem relagdo que ao
mesmo tempo que aproxima e os afasta tal qual um quiasma, na hiper-radicalidade do
pensamento  derridariano  desconstrutivista na  indestrutibilidade @ ou na

indesconstrutibilidade de acordo com a metaética levinasiana.

Uma hiper-radicalidade, “‘uma espécie de apologia do excesso ou do desvio’, dira
Derrida, que se testemunha no autrement qu’étre ou audela de [’essence de
Emmanuel Lévinas e no aporético pas-audela da desconstrucdo derridiana que
sugerem a hipérbole ou a exorbitdncia de um pensamento ditado, magnetizado,
locomovido e dobrado a excepcionalidade e a intangibilidade/intocabilidade do
outro, do absolutamente outro, separo ou secreto. ‘Santo’, diria Lévinas. Um
pensamento, por isso, necessariamente enlutado. Melancolicamente enlutado. E
por isso também imediatamente sujeito ao contratempo da anacronia ¢ da
contradi¢do: a ‘hipocrisia’, dird Lévinas; a aporia, dira Derrida. (Bernardo, 2008,
p. 43-44).

Hé uma aporia ou hipocrisia, de acordo com os dois autores. E essa aporia — ou
hipocrisia — € justamente o que dd o tom da discussdo sobre uma filosofia da hospitalidade.

Mas por qué uma e nado a filosofia da hospitalidade? Porque de acordo com a propria

9 Emmanuel Lévinas, pensador lituano, judeu e amigo pessoal de Jacques Derrida que ao longo da carreira de
ambos travaram conversas incessantes — que cessaram, de fato, apenas com a morte daquele — sobre diversos
temas como politica, ética e etc. Derrida escreveu algumas obras sobre suas conversas com Lévinas ¢ uma
delas que devera servir de base para esta discussdo se trata de Adeus a Emmanuel Lévinas onde, por ocasido
do falecimento de seu amigo lituano, problematiza questdes relacionadas a discussdo sobre alteridade,
acolhimento e alguns dos conceitos levinasianos, que posteriormente também servirdo de inspiragdo para
propria filosofia de Derrida.
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natureza do conceito e como veremos da discussdo, o debate jamais se findara.
Hospitalidade dirige-se a um movimento sem cessar. Construir uma(s) filosofia(s) da(s)
hospitalidade(s) trata-se de (im)possibilidade, como veremos.

De maneira a organizar satisfatoriamente a discussdo que encetaremos, este topico
se estruturard da seguinte maneira. Em um primeiro momento exploraremos o tema da
alteridade e seu sentido ético que comega com a discussao sobre o acolhimento contida em
Autrement qu'étre ou au-dela de le’ssence (1974) de Lévinas. Ao mesmo tempo,
cotejaremos a leitura desta obra com a discussao que o filosofo argelino trava com Derrida
a respeito do mesmo tema. Esse debate estd circunscrito no belissimo texto ja mencionado
anteriormente, denominado Adeus a Emmanuel Levinas (2004). Ap6s esse movimento
introdutorio, elevaremos a discussdao ao coloca-la em perspectiva do ambito da formacao,
pois busca-se pavimentar vias para (des)cumprir a discussao a respeito da formagao feita
no inicio deste trabalho. A figura do estrangeiro oferece uma imagem bastante profunda a
respeito de uma (im)possibilidade quando vertida para aquilo que se pretende quando
falamos em formag¢do. Ainda mais quando tem por base a discussdo que ambos filésofos

da alteridade (des)cumpriram.
3.3.1. Etica do estrangeiro: do rosto ao acolhimento

A ética jamais pode recusar a politica e ela mesma ndo existe sem uma dimensao
politica. Quando Lévinas, em Autrement, se refere 4 um ferceiro’” que se apresenta no
rosto do Outro, refere-se a dimensao visivel e identificavel do rosto. Mas o qué Lévinas
entende por rosto?

Rosto ¢ da classe de conceitos — se € que € um conceito — que extrapola a medida
em que vai além do cercamento linguistico que a palavra “conceito” impde. Essa palavra
se refere a algo que esta para além da mera face, das caracteristicas fisicas e visuais de um
rosto. Estd mais para aquilo que Levinas entende como visage, ou melhor, olhar. Isso, pois,
entender o rosto como “olhar” implica ndo uma relag@o passiva, onde o Outro se submete a

conceituagdo, defini¢cdo, caracterizagao por parte do eu, mas uma relagdo ativa, poderiamos

19 Sobre o “terceiro” esse conceito aparece em duas obras destacadas do autor, uma delas é essa mencionada
denominada de Autrement em tradugdo livre para o portugués “Outramente” onde aprofunda a discussdo
sobre a justi¢a ¢ a responsabilidade na presenga daquilo que chama de terceiro. E em Totalitade e Infinito, em
que discute como a relagdo ética é interrompida pelo aparecimento desse terceiro que provoca a necessidade
de justi¢a e organizagdo social. Mas o que entdo seria, de fato, o terceiro? De acordo com Lévinas (2011, p.
171): “[...] trata-se, por si so, do limite da responsabilidade, nascimento da questdo: Que tenho que fazer com
justica?” E em Totalidade e Infinito, mencionara uma responsabilidade referente ao outro que no sentido de
seu rosto me convoca na presenga desse terceiro, ou seja, no espectro de toda a humanidade. Sugerimos a
leitura do trecho deste mesmo texto (Lévinas, 1980, p. 191).
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assim dizer, como se o olhar do Outro estivesse em movimento, nunca se reduzido a sua
imagem, mas sendo porta de entrada para uma dimens3o de profundidade, algo que
convida-nos a ir além dele, a entender que estamos frente a um infinito, do qual ndo se
pode fazer teorema. O rosto do Outro, nesse sentido, escapa a compreensao, denuncia a
impossibilidade de sua circunscri¢do. O rosto extrapola até mesmo os limites historicos e
culturais dados pela mundanidade. Ele é um termo que evoca conotativamente uma
transcendéncia. Ao contrario do que muitas vezes se convencionou dizer nos debates sobre
a alteridade, o Outro, no discurso fenomenologico que Lévinas aborda, ¢ inteiramente
Outro e ndo em relacdo ao eu. Nao hd uma co-dependéncia, em termos de definir o Outro a
partir do prisma da identidade. Mais que contradi¢ao ldgica, em que opera o regime da
identidade, se trata de uma dindmica incondicional que o rosto opera. Neste sentido, rosto
nao ¢ um dado fisico, psicolégico, mas € uma evocagdo ética. Lévinas (apud Koskoski,
2018, p. 26) da uma pista onde podemos acessar essa noc¢ao de rosto: “Assim pergunto-me
se podemos falar de um olhar voltado para o rosto, porque olhar ¢ conhecimento e
percepcao. Penso que o acesso €, num primeiro momento, ético.” Em outros termos, o
rosto nao ¢ aquilo que “portamos” visivelmente, emoldurado frente a consciéncia, rosto
ndo ¢, como afirmamos, o mesmo que face. Vai muito além, pois ultrapassa toda e
qualquer possibilidade de percepgdo, caracterizacdo. Nao se reduz a ela. Em termos
levinasianos, estd ligado ao infinito em contrapartida a finitude — vincula-se a propria
condicdo humana. Essa outreidade de que estamos falando ¢ o sentido do encontro
humano, pois esta ligada a figura do estrangeiro, do orfao e de todo aquele modo-de-existir
que convoca e interpela, mas que ndo se deixa anunciar por ninguém, a nido ser a si
mesmo. Ainda de acordo com o Lévinas (1990, p. 235), o rosto se manifesta como
visitagdo e fenomenicamente, isto €, enquanto acontecimento fenoménico, sua forma
plastica muda, e neste sentido essa manifestacdo ¢ dindmica, viva. Koskoski (2018, p. 28)
indica:
O que Lévinas se propde a pensar ¢ que o rosto ¢ mais do que aquilo que ¢
observado. A sua imagem transcende toda a condi¢do de possibilidade ao captar
os tragos do olhar, pois o rosto se despiu de todo ordenamento cultural e
intelectual, no sentido de que o olhar humano é amostra da sua propria apari¢cdo

sem se mostrar ao olhar. O visage ¢ comunicagdo, didlogo, ¢ a linguagem da
propria transcendéncia de outrem. E condicdo e sentido a pensar-se a abertura a

todo e qualquer esquematismo da totalidade.

Significa que o conceito de rosto ¢ excepcional. E ele se refere a relagdo com o

Outro sendo esta a evocagdo da transcendéncia e que nao esta reduzida a experiéncia
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sensivel do termo — que ¢ relativa e egoista. Isto €, foge da regimento da totalidade. Foge
do regramento da identidade, pois ¢ um conceito transcendente e ético. Em Totalidade e
Infinito, o autor lituano diz (1988, p. 175) que o rosto se apresenta por si, dito de outro
modo, ¢ dizer que nao ha paralelo com a apresentagdao dada da realidade, pois ela nao tem
capacidade de abarcar o rosto. O movimento dele arrebenta com as amarras da imanéncia e
vai em dire¢do a transcendéncia do olhar humano que se expressa como infinito. O rosto é
questionamento na medida em que coloca em xeque o paradigma do Mesmo que estaria
reduzido a seu paralelo que ¢ a identidade. Pois ele nao se reduz a trama conceitual ou
numérica, mas “[...] permanece infinitamente, transcendente, infinitamente estranho
(Lévinas, 1988, p. 173). Um questionamento que nos leva a sermos responsaveis em vista
daquilo que o rosto provoca a acolhé-lo em algo ainda mais origindrio e constituinte do
Outro. Neste sentido, Derrida (2015, p. 47) define esse conceito de acolhimento
levinasiano — que em certa medida se relaciona com a questdo da terceiridade — ao dizer
que se refere a uma nocao de justi¢a propriamente ditada pela presenga do terceiro homem.
Mas ainda sobre a questdo do rosto, o filésofo argelino se relaciona com a questdo do
terceiro para encetar uma compreensao que o proprio Lévinas tem sobre a ideia de
acolhimento. Na visdo de Derrida, o discurso levinasiano trata a questdo da questdo, isto €,
o inicio da questdo da alteridade, como sendo proveniente desse terceiro que nasce com o

rosto. Ele diz que o nascimento da questdo € justamente o terceiro, mas € nascimento, pois

[...]no terceiro ndo espera, ele chega na origem do rosto e do face-a-face. Sim. o
nascimento da questdo como questdo, pois o face-a-face suspende-se
imediatamente, como duelo de duas singularidades. O inelutavel do terceiro ¢ a
lei da questdo. Questdo de uma questdo, como dirigida ao outro, e a partir do
outro, o outro do outro, questdo de uma questdo que ndo ¢ seguramente a
primeira (ela vem depois do sim ao outro e do sim do outro mas que nada
precede. Nada, e sobretudo ninguém (Derrida, 2015, p. 48).

Esse sim vai ao encontro de uma inteligibilidade filoséfica que tem relagdo com a
questdo da justica - e consequentemente com a responsabilidade ética que passa a ser
politica. Por qué politica? Porque, de acordo com Lévinas (apud Derrida, 2015, p. 49), a
responsabilidade pelo outro ¢ anterior a toda questdo. Ela ¢é politica porque esta
relacionada a estrutura pela qual o ser humano se organiza em sociedade e que em tese, a
responsabilidade ética deve estar contida nos meandros dessa estrutura politica na figura

juridica do Estado. O rosto deveria estar contido em algum lugar da comunidade, pois ele é
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a Unica cidade que esteja no terreno do possivel, justamente por essa responsabilidade
andrquica" (Agamben, 2015, p. 87).

Deste modo, o terceiro’? é o inicio da questdo da justica que substitui e reafirma a
ideia levinasiana de ética enquanto filosofia primeira. Este movimento, como vimos
sutilmente, opera uma critica da ontologia, um deslocamento (Farias, 2015, p. 38). Essa
critica a ontologia seria referente a uma no¢ao ontolodgica de politica que ¢ relacionada ao
psiquismo da guerra, derivada da totalizagdo do ser. E, conforme Souza (2015, p. 89), ao
sermos educados num mundo primado pela ontologia, desde Heidegger ou Tomas de
Aquino e até mesmo Aristoteles — e antes dele os pré-socraticos —, este impulso trata de

encetar no dizer uma totalizacao da realidade até entao inefavel.

O estado de guerra suspende a moral; despoja as instituigdes e as obrigagdes
eternas da sua eternidade e, por conseguinte, anula, no provisorio, os imperativos
incondicionais. Projecta antecipadamente a sua sombra sobre os actos homens. A
guerra ndo se classifica apenas — como a maior entre as provas de que vive a
moral. Torna-a irriséria. A arte de prever e de ganhar por todos os meios a guerra
— a politica — impde, entdo, como o proprio exercicio da razdo. A politica
opde-se a moral, como a filosofia a ingenuidade. (Lévinas, 1988, p. 09).

Para compreender melhor o significado do rosto e sua relagdo com a figura do
estrangeiro, partiremos de uma passagem da obra Totalidade e Infinito (1988), na qual
Levinas langa luz sobre a importincia do conceito de /nfinito em contrapartida a uma visao
objetivista do pensamento. “Pensar o infinito, o transcendente, o Estrangeiro, ndo ¢ o
mesmo que pensar um objeto. Mas pensar o que ndo possui os lineamentos do objeto, na
realidade ¢ fazer ou melhor que pensar” (Lévinas, 1988, p. 41). Mas o que supde a ideia do

Infinito? Lévinas desenvolve:

A 1ideia do Infinito supde a separagdo do Mesmo em relagdo ao Outro. Mas tal
separagdo ndo pode assentar numa oposi¢do ao Outro, que seria puramente
anti-tética. A tese e a antitese, repelindo-se, desafiam-se, mostram-se na sua
oposi¢ao a um olhar sindptico que as abarca; formam ja uma totalidade que torna
relativa, integrando-a, a transcendéncia metafisica expressa pela ideia do
infinito. (Lévinas, 1988, p. 41).

" No sentido de origem, anarkhein.

2 De acordo com Lévinas (1988, p. 171): “O terceiro ¢ outro além do préximo, mas também um outro
préoximo, também um préoximo do Outro, e ndo simplesmente o seu semelhante. Que sdo eles, pois, o outro e
o terceiro, um para o outro? Que fizeram eles um ao outro? Qual deles passa a frente do outro? O outro
mantém-se numa relagdo com o terceiro pela qual eu ndo posso responder inteiramente, ainda que responda
pelo meu proximo por si so, antes de qualquer questdo. [...] Trata-se por si so, do limite da responsabilidade,
nascimento da questdo: Quee tenho que fazer com justica? Questdo de consciéncia.”
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Essa ideia de Infinito provém de uma leitura da terceira Meditagdo cartesiana, onde
Lévinas toma por empréstimo a forma e ndo o contetido dela. O raciocinio cartesiano,
como mencionado anteriormente fazendo mencao a tradicdo, buscava fundamentar a
realidade em algo seguro. A realidade foi transformada pelo racionalismo cartesiano em
objeto e as consequéncias éticas estariam refém dessa concepgdo objetivista. E neste
sentido,

[...] Lévinas se utiliza do argumento cartesiano da terceira meditagao, alids, toda
filosofia do infinito esta formalmente estruturada nessa passagem conhecida da
tradigdo racionalista em que Descartes demonstra a existéncia de Deus pela
presenca da ideia de um ser infinito no pensamento de um ser finito: o famoso
“penso, logo existo” estd condicionado pela admissdo racional de um ser
absoluto e separado. (Farias, 2015, p. 42).

A questdo ¢ que o Infinito resguarda uma distincia de certa forma de pensamento.
O Infinito (re)cria uma linguagem propria para si, tem sua propria logica e inventa seu
proprio caminho e, deste modo, o seu dizer comete uma espécie de contravencao por ousar
justamente dizer algo que nao pode ser dito. O pensamento do Infinito ¢ uma ética.
Entretanto, existe uma diferenca entre o pensamento do Infinito — que ¢ por defini¢ao
intersubjetivo — € o pensamento objetivista. O pensamento que contém o que pensa que ¢ o
pensamento objetivista representa para si o que tem na realidade. A representacdo ¢ o

fundamento do percurso que abocanha o objeto com um inicio e se fechando em uma

definicdo. Sua transcendéncia ¢ fraca ou falsa,

O objeto ¢é transcendente até virar conteiido de pensamento. Ou seja, ele ndo ¢
radicalmente transcendente, pois ele € presa do pensamento. A subjetividade que
representa produz uma sincronia: representar ¢ sinonimo de sincronizar. A esse
procedimento chama-se também objetificagdo. [...] enquanto o objeto ¢
transcendente ele tem o seu tempo, alids, ser transcendente significa ter um
tempo proprio, unico, inconcilidvel, separado; quando passa a ser objeto de
algum pensamento, essa temporalidade toda propria e especial ¢ assimilada pela
temporalidade da representagdo, ¢ isso que desfaz o carater transcendente e
separado do objeto, € aquilo que o objeto ganha sentido de objeto, para falar em
termos fenomenolégicos. E isso o que estd no conceito de re-presentagio: tornar
presente ao pensamento o objeto. (Farias, 2015, p. 40).

Neste sentido, Lévinas toma de empréstimo o exemplo do pensamento cartesiano
para contrapor a ideia do pensamento que pensa a ideia de infinito. Este tipo de
pensamento ndo representa. Nao contém o que pensa. O “[...] infinito se produz
interminavelmente” (Farias, 2015, p. 40). A representa¢do finda o Infinito, ou seja, ndo

permite que ele aconteca. E, neste sentido,
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Pensar o infinito para além do paradigma da representagdo, como tema que
extravasa a si mesmo, pelo dito que se desdiz, se contradiz, se recupera, retoma o
folego e diz de novo, na consciéncia de um equivoco originario ou, como diz
Levinas, pré-originario, isto €, fazer mais do que pensar, é acolher o outro como
totalmente outro, acolher o infinito absoluto: pensar o infinito é realizar o
impossivel. (Farias, 2015, p. 40).

Ja mencionamos neste presente trabalho a questdo de realizagdao do impossivel no
que tange a um tipo desejado de formagao. Podemos compreender o impossivel, na esteira
de Lévinas — e também de Derrida — a partir de este movimento que jamais cessa de se
(re)criar. Trata-se de uma temporalidade que ndo retorna a uma ideia de identidade,
também ja discutida. Pois, a identidade, o Mesmo, esta ligada a um tipo de temporalidade
pertencente ao paradigma da representagdao; completamente avesso ao tipo de pensamento
que pensa o Infinito. O “cogito” levinasiano, parafraseando as nogdes cartesianas, seria:
“[...] sou na medida em que respondo imediatamente ao infinito do outro, ou respondo
imediatamente ao infinito do outro, logo sou” (Farias, 2015, p. 41). Essa maxima reafirma,
novamente, a responsabilidade ética que possui o pensamento da ideia de infinito. Nao
existe entre o fazer e ndo fazer, pois ¢ algo que precede a escolha. O proprio Derrida em

Papel-Maquina fala a respeito da nogdo de hospitalidade incondicional a partir da ideia de

responsabilidade enquanto realizacdo do impossivel.

Para ser uma decisdo, ¢ preciso que interrompa o “possivel”, defendendo minha
histéria e sendo primeiramente, de uma certa e estranha maneira, a decisdo do
outro em mim: vinda do outro em vista do outro em mim. Ela deve de uma
maneira paradoxal comportar uma certa passividade que ndo atenua em nada
minha responsabilidade. Esses paradoxos dificeis de integrar num discurso
filosofico classico, porém ndo creio que uma decisdo, se algum dia ela existir,
seja possivel de outro modo. (Derrida, 2005, 87)

A ideia de “pensar o infinito ¢ realizar o impossivel” ¢ o gesto caracteristico da
hospitalidade. A lei incondicional da hospitalidade obriga que a responsabilidade seja
intransferivel, em outras palavras, o pensamento responde imediatamente ao chamado
porque a hospitalidade condiciona essa resposta. Nao obstante, ¢ necessario ndo repetir
alguns “vicios” da tradigdo dualista em separar tipos de pensamento tomando essa
separacao como verdade. Nao ha de fato essa cisdo. Pelo menos ndo como um principio
inequivoco da realidade. Na verdade, Lévinas (1988, p. 229-230) fala que ha elementos da
objetividade convivendo harmonicamente no pensamento do infinito. Alids, ndo ha algum
outro sentido da objetividade a ndo ser a comunicagdo com outrem. Nao ha separagdo entre

pensamento da objetividade do pensamento intersubjetivo. E ¢é
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[...] porque eu admito o outro, € porque eu ja acolhi a ideia de infinito, ¢ porque
uma passividade pré-origindria, anarquica e incondicional se antepde a mim que
eu busco a significacdo racional das coisas. O sentido dessa busca ¢é a
responsabilidade, o fundamento anarquico ¢ a alteridade, ou seja, sem principio,
da razdo. (Farias, 2015, p. 42)

Finalmente, o rosto seria a demarcacdo dos limites da perspectiva fenomenoldgica
do pensamento de Lévinas ou, como Souza (2015, p. 89) se refere, uma metafenomelogia.
Pois, parte de uma ambiguidade intrinseca da questdo que ja tocamos e que esta ligada a
critica a uma linguagem excessivamente ontologizante. O tipo de linguagem
metafenomenologica levinasiana ¢ indecifravel, ou seja, ela ndo se abre em maneira de
discurso. Nao ha resolug¢do logica e muito menos sobrevive as sucessivas redugdes que

banalizam-na em dedugdes congnitivas. Ela ndo ¢ neutra.

[...] é o desequilibrio mesmo da equagdo linguistica que tem no verbo ‘ser’ seu
fulcro fundamental. Em outras palavras, e apesar de toda a tradi¢do o Ser “ndo se
acha” nela, ndo se encontra em sua falta de consisténcia ontologica em sua falta
de “espessura do ser”. Essa linguagem ¢ ética, ndo secundaria as
predeterminacdes da ontologia soberana, mas primaria em relag@o a si mesma,
em sua lei propria, heteronoma em relagdo a autonomia do ser soberano. (Souza,

2015, p. 90).

O rosto ¢ uma categoria metafenomenoldgica porque serve de suspeita, pois coloca
justamente em suspei¢do as antinomias proprias da razdo ontologica. O rosto expressa
aquilo que Lévinas concebe como absolutamente Outro: € a presenca que nao se
circunscreve na presentidade e subverte o espago-tempo. A ética acontece dentro dessa
no¢do. Ainda que seja apenas uma nog¢ao (Rodrigues, 2016, p. 398), a Exterioridade, da
qual é representante, porta em si o estranho que ¢é o ponto nevralgico de separacio
absoluta. O Outro, nestes termos, ¢ um estranho € ao mesmo tempo um antirreflexo do
Mesmo narcisico. Ele se expressa imediatamente na sua propria diferenca enquanto esta
presente diante do Mesmo. E neste sentido o Infinito ético, provém do Outro, pois ele “€”
o outro que vai além do Ser — enquanto uma categoria totalizante. Ele atua pelas “sobras”

do ser e tem uma lingua prépria. Neste sentido,

As categorias Onticas e ontologicas ndo se encaixam em seu ‘oferecimento’, e
esta linguagem ndo corresponde a expectativa de compreensao da ontologia. Ela
¢ fonte de seu proprio sentido. E nesse sentido se condensa na presenga imaterial
— em sentido extremo, ndo ontoloégica — do Olhar. O que ¢ o Olhar? Ninguém
sabe, pois ndo ¢ uma questdo de saber e ndo saber. A questdo verdadeira agora ¢
sofrer ou ndo sofrer sua presenga, responder ou ndo responder em sentido ético
— seu questionamento eterno, ou melhor, fora do tempo da ontologia. (Souza,
2015, p. 93).
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Mas a alteridade do rosto, de que Lévinas (1988, p. 173) fala, ndo ¢ numérica e
muito menos pertence as categorias de género e espécie. Pois, estas sdo pertencentes a
ontologia. E a alteridade nao ¢ alteridade porque diverge de mim, mas supde o
compartilhamento de semelhangas ou pelo menos uma unido original. E muito menos uma
alteridade l6gica, pois, nestes termos o Outro ¢ Outro porque nao ¢ eu mesmo. A alteridade
logica reificada na correlagdo entre sujeito e objeto colocando o Outro na comunidade de
fronteira. Essa maneira de olhar para a ética, lamentavelmente, objetifica nessa correlagao
de sujeito-objeto, pois se refere a uma maneira de subjugar o Outro no meu proprio
mundo, nos meus proprios dominios, onde eu sou senhor dele. A no¢do levinasiana de
alteridade mostra que isso ¢ uma fic¢do, pois o0 mundo convoca todos a coexistirem e

obterem responsabilidades entre si. Deste modo,

[...] a relagdo do mesmo com o outro, do eu, com o rosto, pode-se dizer em
termos de magistério e discipulado; o outro é mestre, pois inaugura o
ensinamento naquilo que ele tem de essencial: a significancia da transcendéncia.
O rosto do outro ensina, fala com autoridade uma vez que ¢ autor de sua propria
palavra, significa por si-mesmo, ndo ¢ signo de outro significante: se ¢ sinal, ¢
sinal de si mesmo. [...] se no meu mundo feliz 0 mundo era para mim, com a
entrada do rosto do outro, significando por si mesmo e que por isso € a propria
significancia, o sentido tem outra formulagdo, ¢ um-para-o-outro. (Rodrigues,
2016, p. 399).

Como vimos, o rosto ndo ¢ a configuragdo visivel que temos em mente quando
ouvimos essa palavra. Nao se trata da soma de elementos que constituem visualmente um
rosto. E uma modalidade que se expressa da alteridade. E o modo como o Outro se
apresenta quando se ausenta; ¢ a presenga do Outro, seu vestigio (frace) que escapa a
conceitualiza¢do e que justamente ndo cabe em um conceito. O rosto ¢, em si-mesmo, a
incondicionalidade da nao-propriedade. Ele ndo se deixa capturar. Ou ainda, conforme
Farias (2015, p. 43), o rosto ¢ a palavra da hospitalidade. E a palavra que convoca a
hospitalidade. O estrangeiro partilha do rosto, conforme veremos. O que afinal de contas
essa no¢do quer dizer, ¢ que a humanidade, ou a linguagem ¢ muito mais do que seu
conteudo. Ela comeca e termina onde hé relagdo com o Outro, ou seja, se da na relagdo
entre acolhimento e hospitalidade. Neste sentido, a linguagem se manifesta para além das
condigdes histéricas da hospitalidade. Ela mostra que a hospitalidade, mais uma vez, ¢
pré-original e todo o recurso a palavra demonstra o sim inaugural do outro. Ou, melhor
dizendo, a aporia esta em “[...] tornar visivel historicamente a invisibilidade do rosto

(Farias, 2015, p. 44). E a expressdo da dimensdo politica da hospitalidade. E a entrada do

estrangeiro na fronteira. Existira, de fato, fronteira?
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A politica ¢ entendida como a arte da previsdo, a arte da guerra, o que contraria a
inocéncia — e nao ingenuidade (Farias, 2015, p. 42). Lévinas, portanto, muda a
configuragdo da nocdo de politica quando trata a politica a partir da nocdo de
responsabilidade, significando tomar a primeira palavra para responder ao Outro. Esse
movimento pode ser entendido como a expressdo da ambiguidade entre incondicionalidade
e condicionalidade, uma vez que a responsabilidade ¢ a condi¢do do acolhimento. De que
modo? A politica entendida desse modo se traduz nos seguintes termos: s6 acolho porque
sou convocado pelo dever de responder ao Outro de maneira incondicional. A
hospitalidade, neste sentido, ¢ diacronica. Ou seja, seu sentido variou e varia com o tempo,
ndo estd o horizonte da identidade em simetria com ela, mas vem de uma outra dimensio e
de uma outra temporalidade, diferente da consciéncia do eu. As mudancas socioculturais e
histéricas da aceitagdo do Outro, sempre mudou e mudard. E o que caracteriza a sua
dimensdo incondicional — ao mesmo tempo que condicional, no sentido de efetiva-la como
lei. Além disso, ela ¢ imediatamente politica e ética. Mas, na visdo derridariana, essa
ambiguidade ndo permite uma teorizagdo politica € muito menos uma fundamentacao ética
a respeito da alteridade. Trata-se de uma aporia (Derrida, 2015, p. 47). A alteridade nao
pode ser tematizada. Pois, estd no terreno daquilo que se produz na exce¢do ou na
excedéncia do proprio discurso — da teoria. Em outras palavras, aquilo “[...] que se produz
pelo que deixou de ser dito naquilo que foi dito” (Farias, 2015, p. 38).

Agora se faz necessario sobrevoar a noc¢ao derridariana de Hospitalidade, pois,
introduzida a questdo da alteridade mediante o didlogo travado entre Lévinas e Derrida, ¢
valido efetuar o movimento de aprofundamento da questdo da hospitalidade. Mais
especificamente do estrangeiro. Derrida traz a questao da hospitalidade, a partir de uma
leitura da dimensdo do acolhimento em Levinas, tratando-a como um conceito-fronteira.

Para Levinas, o acolhimento se traduz pela ideia de aproximacdo. Isso quer dizer,
que o acolhimento ¢, antes de uma escolha, de um ato pré formulado, um entrar em relacao
com o Outro, um entrar em contato, sem, no entanto, tomar essa relagdo como fundamento
para uma apreensao do Outro. Acolher ¢ entrar em contato independente de qualquer
condigdo, ¢ ser arrematado para dentro da relacdo, sem a ter previsto, isso, pois “ndo deve
entender-se de imediato como consciéncia [...] A proximidade ndo se resolve na
consciéncia que um ser tomasse de um outro ser que ele estimasse como proximo”
(Levinas, 2011, p. 100). Acolhimento como proximidade ¢ sobretudo uma implicagao
daquele que se aproxima e na qual o eu também ¢é tomado como termo. Nessa perspectiva,

para Levinas, o acolhimento ndo se d4 no horizonte da previsibilidade, extrapola as regras
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de uma receptividade consciente e for¢a o eu a se abrir para uma relagdo com um Outro do
qual nada se sabe, pois ele €, antes de qualquer coisa, imprevisivel, ndo chega na hora e no
momento desejado, mas no seu proprio tempo. “O proximo atinge-me antes de me atingir,
como se eu tivesse o escutado antes de ele falar. Anacronismo que atesta uma
temporalidade diferente daquela que escande a consciéncia” (Levinas, 2011, p. 106). E ¢ a
partir dessa chegada que se atard todo e qualquer compromisso, nascimento da relagao
ética e politica. A proximidade ¢, entdo, perturbagdao. Porém, na medida que a presenga do
Outro perturba, também convoca a responsabilidade do acolhimento, do abrir-se para
outrem sem aniquild-lo, sem reduzi-lo ao pensamento, a consciéncia. Acolher ¢ um
exercicio ético de relacdo, ¢ responder aquele que me chega e coloca em questao as minhas
proprias concepcoes de acolhimento, por assim dizer.

E ainda importante destacar que a proximidade ndo significa resolver a questdo da
distancia, da tensdo entre eu e o Outro. Isso, pois, a0 mesmo tempo em que o exercicio de
proximidade ¢ feito, por outro lado ha uma fuga ou distanciamento do Outro, porque a
proximidade nao ¢ condigdo para a apreensao. O Outro chega até o eu, se faz presenca,
convoca a relagdo, a aproximacgdo, mas também se esvai deixando rastros de toda a sua
infinitude. Por essa razdo, o acolhimento ¢é constantemente o reconhecer de uma
responsabilidade que ¢ langada e quanto mais se responde a ela, mais se € responsavel. Dai
a grande questdo em torno da hospitalidade. Serd ela verdadeiramente possivel? Esse
acolhimento que nunca cessa e estd sempre sendo colocado em questdo, expondo-me ao

outro, colocando-me vulneravel a relacdo, até onde se faz possivel? Ora,

E preciso que o limiar ndo esteja a disposigdo de um saber genérico ou de uma
técnica regulamentada. E preciso que ele ultrapasse todo procedimento
regulamentar para abrir-se aquilo mesmo que corre sempre o risco de
perverter-se (o Bem, a Justica, o Amor, a Fé, - e a perfectibilidade etc.). E
preciso isso, € preciso esta possivel hospitalidade ao pior para que a boa
hospitalidade tenha sua chance, a chance de deixar vir o outro, o sim do outro,
ndo menos que o sim do outro. (Derrida, 2004, p. 52).

E justamente nessa zona neutra, espécie de ponto cego, onde existe a possibilidade
de se tornar o pior cendrio de todos, mas a0 mesmo tempo que resguarda a plenitude da
hospitalidade. Ela ¢ clandestina, contraventora e ainda aparenta nada de irregular, em
termos morais. O sim do Outro ¢ como uma espécie de condigdo secreta que esta subjazida
silenciosamente moldando a irregularidade, a periculosidade da questdo da hospitalidade.
A hospitalidade, nesses termos, ndo ¢ portadora de uma moral moralizante. Ou seja, ela

ndo ¢ pacifica, acertada. Ela é ambigua. Ao mesmo tempo que é generosa e solidaria, pode



62

ser traida. Ainda que ndo suspeite, incorre o risco de ser apunhalada. Ela “[...] impde uma
deposicao onde o préximo passo pode ser tanto a extrema violéncia quanto a mais inocente
paz do mais puro acolhimento” (Farias, 2015, p. 45). Neste sentido, a ética € o ponto de

partida para a hospitalidade.

3.3.2. Hospitalidade: o elo entre a politica e a ética

Nas palavras do proprio Derrida (2015, p. 23), o desconhecido ¢ o elemento da
amizade ou da hospitalidade para a transcendéncia da distincia infinita do Outro. E certo
que a relagdo de amizade ¢ justamente movimento perene que nio cessa. Nunca acaba. E
justamente os pontos de convergéncia e divergéncia que tanto o autor argelino quanto o
lituano, conforme acima, iluminam a discussdo. Mas avancemos para a discussdo a
respeito da hospitalidade.

A hospitalidade é o grande tema do século”. Claramente é possivel torna-lo
filosofico, ao localiza-lo no grande palco da vida, em que questiona seu sentido. Uma
filosofia, seja ela qual for, deve revelar a tensdao contida em determinados temas. Ela torna
o problema filoséfico expondo a espinha dorsal da aporia. Qual seria, entdo, o problema da
hospitalidade? De um lado a lei incondicional da acolhida ao Outro que de acordo com a
Otica levinasiana se traduziria em responsabilidade diante da infinitude do rosto. E do
outro lado, as condi¢des juridicas da hospitalidade e nisso sua incondicionalidade ética e
condicionalidade politica. De acordo com Farias (2018, p. 15), “A hospitalidade ¢ o grande
tema ético-politico, talvez de todas as épocas, porque ¢ capaz de aproximar a ética da
politica na mesma medida em que demarca a diferenga e revela o abismo que separa esses
dois conceitos.” Neste sentido, falar de hospitalidade ¢ falar da relacdo entre ética e
politica. Uma relacdo que, como veremos, estd ausente e se expressa na relagdo violenta —
e por vezes belicosa — da humanidade. Contudo, ainda ndo ficou claro o porqué dessa
relacdo dever ser tdo afirmada. Entdo, essa afirmagdo incessante deste elo entre ética e
politica no contexto da discussdo sobre a hospitalidade, se d4 pela natureza tanto dos
problemas éticos e politicos da sociedade quanto pelo espirito de quem os investiga. O
trabalho do pensamento ¢ desmascarar os absurdos contidos na naturalizagcdo dos hébitos.

“Habitos”, esses, que se revelam na fabrica de preconceitos promovidos, na maioria das

3 A esse respeito Farias (2018, p. 15), justifica a relevancia de tal tema através do potencial de aproximar a
ética da politica, sendo esta relagdo, muitas vezes esquecida, ou na maioria das vezes hierarquizadas de
forma bastante arbitraria, conforme as perspectivas culturais de cada época. Basta notar a questdo das crises
migratérias e ondas de xenofobia envolvendo paises desenvolvidos e subdesenvolvidos.
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vezes, pelo sistema socioecondmico vigente. Nao obstante, ainda de acordo Farias (2015,
p. 18), o trabalho do pensamento perde o folego e isto esta posto no que enxergamos hoje
nas sociedades complexas. O aumento da xenofobia, racismo e preconceito das mais
variadas matizes, de acordo com o autor, surge pela naturalizagdo do estado de coisas. Sem
provocar, sem entrar em contato com o estranho de maneira a se permitir ser transpassado
por essa experiéncia estético-formativa, contribui para o engessamento da sociedade. Nada
mais alheio para uma filosofia da hospitalidade da qual tentamos aqui propor, do que esse
espirito. O pensamento ¢ o motor da provocagao porque ele sempre traz de volta o motivo
pelo qual a sociedade fez esconder. Todas as estranhezas, insegurangas e vulnerabilidades
sdo dissolvidas quando tratamos o pensamento como ocorre atualmente. O pensamento ¢
uma mercadoria, pois deixa-se captar e até mesmo ser roubado para se transformar em algo
vendavel. Mas, ao mesmo tempo que pode ser tornado mercadoria, denuncia, por este
motivo, seu valor inestimdvel para a humanidade, ao possibilitar a transformagdo da
realidade. Entretanto, o tipo de pensamento que se distancia de sua propria
instrumentalizacdo — de maneira a contradizer esse estado de coisas — pode sofrer nesse
contexto:

O problema, de um ponto de vista estritamente técnico ou operacional, € que tal

capital é avesso a qualquer forma de capitalismo, ndo admite investidores, ndo

admite financistas, empreiteiros ou banqueiros. O resultado negativo ¢ que o

pensador tende a soliddo. Sua obra custa barato porque ele praticamente ndo tem
mercado, ¢ um outsider econdmico, um marginal. Pobre pensador. (Farias, 2015,

p. 18).

O “filésofo” da hospitalidade, se € possivel figurd-lo a partir dessa visdo, ¢ entdo

um estrangeiro? Ainda,

O pensamento ¢ aquilo que individua, diferencia, faz aparecer do meio da massa
homogénea, destoa, grita. O pensamento, ao diferenciar, quebra o encanto da
conservacdo, desmitologiza a moral do habito. A sociedade reprime e tira
proveito: capitalista que ¢, expolia o pensador, massacra o individuo, acusa-o de
traidor, desertor. Se vai lhe render gragas, condecora-lo, ¢ sinal de que o
pensamento ndo ¢ mais cem por cento dono de si. Diriam que ele se vendeu para
ganhar o prémio. O auténtico pensamento, ¢ pelo fato de que ¢ obra individual,
jamais poderia ser reconhecido, a sua comunicagdo ja impde uma certa
corrupgao, ja precisa ceder de si. Diriamos que o auténtico pensamento ¢ a mais
extrema e incomunicavel soliddo existencial, a mais alta e a mais cara liberdade.
(Farias, 2008, p. 18).

O pensamento-desertor, pensamento-estrangeiro, pensamento-marginal ou o
pensamento a partir da hospitalidade ¢ alheio as tentativas de mercantilizagdo ou

instrumentalizagdo. Todavia, ndo se trata de adotar uma visdo pessimista acerca da
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sociedade. Isto seria contrario aos principios dessa filosofia da hospitalidade que
defendemos aqui. Nao se trata, por isso, de abandonar a sociedade, o problema; ¢
necessario que se viva junto. E necessario que se invista no pensamento, se produza
diferenga. O tratamento da singularidade para com a sociedade ¢ um ato poético e
diacronico e muito de sua rebeldia ¢ na verdade um ato de amor daquele por esta. O ato
ético-poético delineado aqui revela a forga criadora de uma certa concepgao de ética em
contraposi¢cdo a outra que conserva o habito na moral. A separagdo entre essas duas visoes
também esclarece a separagdo entre aquilo que dizemos por ética e/ou moral. A esse
respeito, Farias (2015, p. 19) traca sinteses dessa ambivaléncia. Em primeiro lugar, 1) a
natureza da moral ¢ social na medida em que tende a ser automatizada pela repeti¢ao;
dialoga com o instinto humano na medida em que se programa para agir de tal modo a
transformar a comunidade em homogénea; tende a massificagdo. Além desse ponto, 2) a
natureza da ética € se tornar individual, ou seja, a tendéncia ¢ a diferenciagdo, sua direcdo ¢
o movimento criador, seus objetivos a dissonancia, a ruptura e a desordem; esta encetada
no e pela for¢a do pensamento. Um terceiro ponto dessa relacdo ambivalente ¢ 3) o fato de
a ética ndo existir sem algum tipo de moral associada a si mesmo, isto ¢, se expressa no ato
criador humano de transvalorar ou melhor dizendo criar valores; a ética € imoral, pois trai
a moral vigente, transgride-a, o que nao quer dizer que seja amoral, mas por sua propria
natureza ser poética, ela propde algo novo. Sendo a €tica uma poética, ela também ¢
estética. E um gesto criador. Ao contrario disso, 4) a sociedade que deseja apenas a moral,
despreza essa porventura da ética em nome de uma sacralizagdo dos valores, tendendo a
fascistizagdo. De acordo com Farias (2015, p. 19), a auséncia da ética ¢ a expressdo do
fascismo. E a ética, sendo seu oposto, 5) ¢ o exercicio da capacidade de amar a liberdade
do Outro. Afirmar sua propria liberdade também passa por afirmar e defender a liberdade
do Outro. Nao ha como dizer qual liberdade vem primeiro, mas basta reafirmar e defender
a liberdade do Outro que se esta a exercitar a ética.

A hospitalidade ¢ uma ética e uma moral, pois reafirma a incondicionalidade de
acolher. Ela ¢ inventiva, recria suas proprias condigdes de acolhida ou abre mao delas para
acolher incondicionalmente aquele que chega. Tomar como tema central na sociedade o
tema da hospitalidade e do acolhimento ¢ revelar mais ainda a condi¢do humana de estar
no mundo. Todo aquele que chega ja é estrangeiro. Quando chegamos ao mundo somos de
certa forma marginais. A fic¢ao da identidade/nacionalidade/filiagao seria criada para nos,
tomando por base uma moral que a filosofia da hospitalidade questionara em dados

momentos. Mas o fato ¢ que a hospitalidade enceta uma responsabilidade. O acolhimento ¢
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de responsabilidade inequivoca, sem porqués, e dispensa fundamentos. Nao ha — ou pelo
menos ndo deveria haver — um porqué. Mas isso ndo estaria a contrariar o proprio sentido
da filosofia segundo o qual convém questionar tudo? Nao, porque questionar ¢ diferente de
apresentar respostas. A hospitalidade ndo tem uma resposta contida em si. Ela € poética, na
medida em que contradiz a moral ou as diferentes moralidades que sdo derivadas de
critérios para o acolhimento. Uma sociedade mais ou menos fechada tem para si certos
critérios de acolhimento. A hospitalidade convoca e se torna forte quando isenta de uma
explicacdo; ela expressa seu sentido €tico e poético quando tem em si, conforme a visao
levinasiana, uma responsabilidade humana que ¢ pré-original, anarquica. Neste sentido,
“[...] a moral ¢ uma condi¢do e o acolhimento ético do estrangeiro, de dentro e de fora do
meu territorio, € da ordem do incondicional” (Farias, 2015, p. 21).

O conceito de hospitalidade tem seu fundamento na ética e, referendando o que foi
dito sobre “ética”, a hospitalidade ¢ individual. Isto quer dizer que o gesto de acolhimento
depende da decisdo de alguém e € sempre transgressor. Ora, a ética da hospitalidade ¢
imoral, pois transgride a moral classica do conceito tradicional de hospitalidade; ¢ um
gesto pleno de confianga, pois ndo € preocupado em pedir algo em troca, apenas estd a

servigo de alguém. Em outras palavras,

Nao ha hospitalidade, no sentido classico, sem soberania de si para consigo, mas,
como também ndo ha hospitalidade sem finitude, a soberania s6 pode ser
exercida filtrando-se, escolhendo-se, portanto excluindo e praticando-se
violéncia. A injustica, uma certa injustiga, ¢ mesmo um certo perjurio logo
comegam a partir do limiar do direito a hospitalidade. Esse conluio entre a
violéncia do poder ou a for¢a da lei (Gewalf), de um lado, e a hospitalidade, de
outro, parece dever-se, de maneira radical, a inscricdo da hospitalidade num
direito [...] (Derrida, 2003, p. 49).

Entdo a hospitalidade seria,

[...] o protétipo de toda ética auténtica. Mas ndo se presta a formar modelo, ndo
estd nunca disponivel para ser imitada, pois s6 acontece quando acontece, por
isso ¢ da ordem do testemunho e da revelagdo. Nao se pode descobrir o que é,
pois s6 se descobre que de alguma forma ja estava inscrito, encoberto. Nao
admite teoria a seu respeito, a filosofia da hospitalidade ¢ da ordem do equivoco.
(Farias, 2015, p. 22).

\

Ela pertence a ordem do extraordindrio, daquilo que escapa at¢ mesmo das
condicionantes historicas. Mas, ainda sim, ela ¢ historica, pois em varios momentos de
Adeus a Emmanuel Lévinas, Derrida (2015, p. 92) cita a hospitalidade sob o ponto de vista

messianico que denunciaria algo de transcendental ao longo da histéria da humanidade.
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Mesmo ela sendo atemporal, Lévinas ja nota (apud Derrida, 2015, p. 92) que ha rastros
dela por exemplo nas Escrituras, quando mencionada a passagem do Exilio — e asilo — dos
hebreus para Israel. O autor diz que a hospitalidade se equipara como um dom divino.
Conforme o autor nota nesta passagem, quando trata da questdo do acolhimento enquanto

uma decisdo divina:

Decisdo do Eterno acolhendo a homenagem do Egito (O Eterno ¢ hospedeiro
(host) acolhendo o hoéspede (guest) que lhe traz sua homenagem numa cena
classica de hospitalidade.) A Biblia permite prevé-la no Deuterénomio 23,8,
versiculo que o proprio Messias, apesar de sua justi¢a, deve ter esquecido.
Pertence-se a ordem messianica, quando se pode admitir o outro entre os seus.
Que um povo aceite aqueles que vém instalar-se no seu seio, por mais estranhos
que sejam, com seus costumes e seus habitos, com seu falar e seus odores, que

lhe dé uma akhsania como um lugar de albergue e de que respirar e viver — é um
canto a gloria do Deus de Israel. (Lévinas apud Derrida, 2015, p. 92).

Neste sentido, o aparente paradoxo da incondicionalidade estd em conluio com a
condicionalidade. E expressamente o que confabula com uma espécie de historia da
hospitalidade ao mesmo tempo que a pde em marcha. Eis um principio desse paradoxo:
ndo had como conceber a hospitalidade enquanto uma ética distante de uma moral da
hospitalidade. E o que possibilita inclusive de ela se tornar legado, heranca e tradigio.

Contudo, escapando das amarras da secularizagdo. Deste modo,

[...] ndo hd como compreender a acolhida ao estrangeiro apenas pelas regras que
a regem. Se a decisdo de acolher suspende a regra da acolhida, seja de que lado
ela estiver, ¢ exatamente a possibilidade dessa suspensdo o que demonstra a
comunicagdo entre a lei da hospitalidade, sua ética, sua incondicionalidade, e as
diversas leis da hospitalidade que ela vai encontrar, sua moral, sua
condicionalidade social, cultural, historica. (Farias, 2015, p. 22).

Desse embate entre a condicionalidade e a incondicionalidade que se origina o elo
entre ética e politica, justia e direito, o dizer e o dito. E essa tensdo que esta no cerne da
hospitalidade. Retomando a discussdo sobre a autonomia, o ponto nevralgico da
hospitalidade se situa no ambito da decisdo. O individuo, por ser capaz de deliberar, ¢
capaz de acolher. A autonomia seria uma condicionalidade, pois ela diz que ¢ necessario
agir de acordo com o coragdo ou que a agdo deve vir da propria boa vontade ao mesmo
tempo que também diz que toda acdo sé pode ser eticamente livre se depender apenas da
vontade moral do individuo. A autonomia, fundamentada na razdo, ¢ interpretada como
uma receptividade hospitaleira (Derrida, 2004, p. 43). Além disso, a heteronomia, seria o

fundamento da lei da hospitalidade, uma vez que ¢ preciso afirmar a alma da ética e de
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toda ética auténtica (Farias, 2015, p. 23). Conforme esse raciocinio, € preciso comegar por
responder — de responsabilidade para com — a convocagdo do outro. Afirmar essa
responsabilidade que ¢ anterior a escolha e a decisdo. Neste sentido, a autonomia estaria

emprestada a responsabilidade. A este respeito,

E preciso comecar por responder. Ndo haveria, pois, no principio, a primeira
palavra. O chamamento s6 se chama a partir da resposta. A resposta precede o
chamamento; ela vem ao encontro dele, que diante dela, s6 ¢ primeiro para
esperar pela resposta que o faz advir. [...] Se a palavra “hospitalidade”
permanece ai bastante rara, a palavra “acolhimento” ¢ sem duvida uma das mais
frequentes e das mais determinantes em Tofalidade e Infinito. (Derrida, 2004, p.
42 - 43).

Derrida, em didlogo com Lévinas, fala a respeito de uma nogdo de acolhimento
enquanto gesto. Um movimento. Um bom movimento. E € neste sentido que o acolhimento
deve ser entendido mesmo ndo sendo derivado de algo, muito menos de um conceito
extremamente importante de Lévinas que ¢ a ideia de rosto. Ainda assim, nao ha rosto sem
acolhimento. Para pensar nesse conceito, ¢ necessario entendé-lo como sindnimo do
acolhimento. Ainda que o proprio conceito seja impossivel de descrever. Ele ¢ incapaz de
ser encetado por uma teorizagdo. Mesmo assim ele comparece. A esse respeito, Derrida
(2004, p. 43) da algumas pistas, quando diz que ¢ preciso “[...] pensar sobretudo a
possibilidade do acolhimento para pensar o rosto ¢ tudo o que se abre ou se desloca com
ele, a ética, a metafisica ou a filosofia primeira — no sentido que Lévinas pretende dar a
esses termos”. Pois, seu amigo lituano, tem por principio filoséfico a Etica e ndo a
Ontologia — como quer, por exemplo, a filosofia de Hegel a Heidegger. A ética ¢ a filosofia
primeira, em termos metafisicos, e esse ¢ o ponto de virada da nog¢do levinasiana de
filosofia. Lévinas coloca a questdo do ser de lado para a questdo do ser-com, isto €, do tato.
Um pensamento, uma filosofia do tato (Bernardo, 2008, p. 43). Mas o que seria esse
pensamento do tato? Vai muito além da ordem dos sentidos, contrariando a nog¢do que

primeiramente vem a mente. Neste sentido, estaria

[...] para além da sensacdo, do teorético e do epistémico, ¢ um pensamento do
intangivel, do intocavel e do invisivel, sim, é certo, mas ainda assim, e como
Derrida bem o sublinha — nomeadamente na sua leitura da “méao”, da “caricia” e
do “feminino” em Lévinas — ndo sem ambiguidade. E ndo sem ambiguidade em
razdo da manifesta virilidade do seu intrigante e determinante falocentrismo.
Bem como do privilégio outorgado pelo filésofo @ mao — como se s ela tocasse.
(Bernardo, 2008, p. 51).
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De acordo com Derrida (2004, p. 43), Lévinas aprofundou ainda mais a
significagdo da racionalidade, pois ao contrario de toda tradigcdo filosdfica que discorre
sobre o conceito de receptividade ou de passividade, pensa a sensibilidade nao como
oposi¢ao aquela nocdo. O conceito de hospitalidade, neste sentido, revela que a
sensibilidade e a racionalidade andam juntos na medida em que s6 se pode apreender ou
perceber o que recebemos na ideia de uma hospitalidade, acolhimento oferecido ao outro.
A razdo transforma-se em uma maneira de receber. Conforme o filosofo argelino ,
“Abordar o Outro no discurso € acolher sua expressao em que ele ultrapassa a todo
instante a ideia que se poderia ter dele. E entdo receber do Outro para além da capacidade

do eu...” (Derrida, 2004, p. 43).
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4 FORMACAO SOB O OLHAR DA HOSPITALIDADE: DAS CONDICOES DE
ABERTURA AO OUTRO NO CAMPO DA EDUCACAO

Sécrates: Caro Teodoro! Ndo terias trazido, sem o saber, um deus
em lugar de um estranho, para empregar uma expressdo de
Homero? Ele diz que, embora haja outros deuses companheiros
dos homens que reverenciam a justi¢a, é especialmente o Deus dos
Estrangeiros, que melhor pode avaliar a disparidade ou a
equidade das agoes humanas. Certamente quem te acompanha é
um desses seres superiores que vird observar e contradizer, como
refutador divino, a nos que somos fracos pensadores. (Platdo,
1991, 216a-216¢).

Tensionados alguns pontos a respeito da questdo da diferenga que suscita o debate
em torno da Hospitalidade em Jacques Derrida, a proposta deste capitulo serd avancar no
enfrentamento de aspectos atinentes a formagdo na perspectiva da filosofia da
hospitalidade. Por que procederemos deste modo? Por duas razdes. A primeira € que o
tema da hospitalidade aponta para o epicentro da questao da diferencga, na medida em que
une o campo da ética ao campo da politica. E tal movimento faz com que o tema da
formag¢do ganhe um novo félego no que tange ao horizonte normativo proprio a este
conceito. Ora, se ¢ bem verdade que o conceito de hospitalidade sempre esta para ser
construido, pois as relagdes humanas sempre estardo também em construgao, a formacao
humana, enquanto um projeto humano, estara implicado também nesse movimento de nao
se fechar para alguma nocdo totalizante de formagdo; e muito menos de individuo. Em
segundo lugar, a razdo pela qual opta-se por fazer esse movimento ¢ buscar na
hospitalidade um questionamento acerca da forma como as instituicoes que sao
responsaveis pela formacao, sobretudo as instituigdes educativas (escolas e universidades),
concebem a questdo da diferenca e da abertura ao Outro. Como vimos, muitas vezes o
campo da educacdo toma para si algumas ideias que, na perspectiva levinasiana, sao
totalizantes. Ou seja, reduzem as possibilidades de aproximacao em direcdo ao Outro em
sua grandeza, transformando a experiéncia formativa em uma espécie de homogeneizacao
e, consequentemente, de violéncia ética.

Neste sentido, € necessario também questionar a questdo da propria nogdo de
formacdo contida no paradigma contemporaneo, que como vimos no primeiro capitulo
deste trabalho, estd sendo colonizada por ideias que estdo fora do ambito educacional;
muitas vezes sendo norteadas por ideais econdmicos governados pela racionalidade
instrumental, afeita aos interesses do capitalismo neoliberal. Para isso, defenderemos que a

nogao de formagao deve estar vinculada a filosofia da hospitalidade, na medida em que
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este conceito € politico tanto quanto ético — e também estético. Ele reline em si o potencial
que outrora se depositava na ideia classica da Bildung como desenvolvimento da
individualidade em vista da emancipacdo. Acredita-se que hospitalidade, neste caso — ou
seja, enquanto formagdo ético-politica —, seja justamente a expressdo maxima da
emancipagdo, pois acolher o Outro em sua inteireza implica em formar um ethos politico
que ndo estd a servico de quaisquer ideais extrinsecos a propria dignidade humana.
Acolhe-se ndo visando um determinado fim — e se esse existe, a hospitalidade, como
entendido por Lévinas e Derrida deixa de existir —, mas porque somos interpelados mesmo
antes de decidirmos acolher. E anterior a nossa existéncia particular. Mais que isso, é
necessario, se o0 objetivo € buscar uma formagdo politica nessas bases, que se invista no
pensamento e também se produza diferenca, mais do que consenso ou se busque por uma
identidade.

E seguramente a figura do estrangeiro que serve de critério moral acertado para as
acoes humanas. Além disso, é como uma determinada sociedade recebe a figura do
estranho (xenos) que mais revela a respeito de sua formacao politica. Ora, a no¢ao de uma
cidadania a ser formada, s6 pode ser elaborada, com efeito, por um dos parametros dados
pelo estrangeiro. Sim, o estrangeiro, essa figura que desloca completamente a identidade —
ou que as vezes a reafirma. Justamente, presume-se afirmar a tese de que a figura do
estrangeiro, enquanto uma metafora ambigua, serve justamente para desenvolver a ideia de
uma formacao politica que podera vir, em algum momento.

No campo da educagdo, como propomos anteriormente, se faz necessario
questionar os pressupostos sobre os quais estdo assentadas a(s) nocao/es de formagdo. Mas
como poderiamos associar a filosofia de Derrida — e mais especificamente, a filosofia da
hospitalidade — as diretrizes da filosofia da educacdo que pensa o sentido da formagao
humana? Como os conceitos de hospitalidade e inclusive de justi¢a, este tltimo sendo um
conceito muito caro a no¢do de alteridade, deveriam nortear a concep¢do de formacao
humana no mundo contemporaneo? Poderiamos ir mais além e acrescentar mais um
questionamento fundamental: como essa formacao (com base nessa filosofia), implicara
em uma nog¢ao de democracia que faga jus a diferenca?

Todos esses questionamentos podemos expressa-los em apenas uma questdo: seria
possivel reunir a Filosofia da Hospitalidade de Jacques Derrida com a Educacido? A
desconstrug¢dao, como condicao de possibilidade da hospitalidade, ndo pode ser entendida
como uma espécie de teoria ou filosofia que possa ser aplicada a algum lugar. A revelia do

movimento que normalmente se efetua na pedagogia tradicional, a desconstru¢io jamais
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podera dar uma resposta, uma solugdo para os problemas da educag¢do. Mas, de que serve
entdo essa palavra-conceito-ideia? Como qualquer outra palavra-conceito-ideia, ela
funciona como uma espécie de lente sobre alguma parte do mundo. Neste caso, a
desconstrugdo derridiana permite pensar novamente o que ha de mais central na educacao,
isto €, a relacdo com o outro. Supomos que esse movimento de pensamento deriva da
influéncia husserliana-heideggeriana que o filéosofo argelino sofreu em sua formagao.
Recolocar a questdo, desmonté-la, desencaixa-la, como quisermos entender a operacao
desse pensamento, demonstra que ha algo oculto entre/nos encaixes de determinado
fendmeno. A relagdo com o outro, enquanto um fendmeno, ¢ uma questdo que permite
esse olhar, por se tratar de um acontecimento. Acontecimento este que “[...] excede todo
calculo, regras, programas, antecipagdes, uma experiéncia do impossivel” (Derrida, 2018,
p. 47).

Neste sentido, de acordo com Zevallos (2010, p. 39), a andlise dos conceitos de
acontecimento, impossivel, talvez, heran¢a e principalmente justica serdo caros para
compreender o que Derrida poderia nos dizer de significativo para refletirmos a respeito do
tema da educagdo, e mais especificamente, elaborar uma ideia de formagao que, como um
horizonte normativo, possa balizar os debates e as praticas educativas. Porque o objetivo
de adjetivar a formagdo denotando-a como politica, como veremos, serd apenas a
consequéncia desse olhar desconstrucionista do qual hospitalidade ¢ derivada. Todavia, de
inicio, ¢ necessario colocar esses alicerces conceituais mencionados acima que tornarao

possivel esse novo olhar sobre a formagao.

4.1 Herdar ou projetar? Consideracdes sobre a fabrica¢io do futuro da formac¢io'

Rememorando o inicio deste trabalho, nossa hipdtese ¢ de que a educagdo sofre o
que alguns autores (Charlot, 2020; Chamayou, 2020; Dardot; Laval, 2016) chamam de
colonizacdo de ideias extrinsecas em detrimento da autonomia dos agentes educacionais.
Em dados momentos da histéria da humanidade, a educagao teria por objetivo contrastar a
garantia da conservag¢do do passado (tradicdo) com a fabricagdo do futuro. A relacao

entre passado e futuro faz parte da ambiéncia onde os interesses da educagdo; enquanto

4 Este topico tem como referéncia e inspiragdo um rico e belissimo trabalho que muito auxiliou nas linhas
argumentativas que virdo a seguir, pois une a filosofia de Derrida com questdes da Filosofia da Educag@o.
Sédo raras as vezes que encontramos trabalhos académicos que dialogam diretamente com o tema preterido e
o trabalho de Zevallos (2010), por ser para nossa surpresa, um trabalho ja com bastante tempo, toca em
questdes que servirdo para introduzir o olhar derridiano sobre o tema da educagdo. Nao ha como deixar de
mencionar esta referéncia, pois incorreria em uma injustiga que poria em descrédito tudo que foi (ndo) dito
até aqui.
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horizontes humanos, dangam, conflitam-se e definem a propria nog¢ao de formagao. Como
saldar a divida com o passado — alids, teriamos de fato alguma divida com o nosso
passado? Fato ¢ que a ideia de conservagdo do passado, resultado de uma transmissao
cultural de informagdes, conhecimentos, afetos e traumas geracionais circunda o debate
educacional até hoje. Essa ideia de transmissdo tem sua repercussdo, pois se deriva da
compreensdo de formacdo do individuo concebido como um ser social e que pertence a
uma determinada cultura. Em contrapartida, a fabricagdo do futuro surge como resultado
de algumas ideias, que fazem parte desse debate, provenientes da heranga iluminista e
positivista fundamentadas na no¢do de progresso e restrita a crenga da eficicia de

resolugdo dos problemas."”” Mas, essa relagdo binomial parte do pressuposto

[...] de que o tempo presente ndo é um tempo que se presentifique, ou seja, ndo é
a presenca do presente. Frequentemente, se tem a ideia de que na relacdo entre o
tempo passado com o futuro — fabricacdo do passado e do futuro, é o tempo
presente que garante a ideia de histdria e a ideia de proje¢do do futuro; um futuro
tranquilizante sustentado entre a historia e aquilo que pode ser antecipado,
projetado esperado. Nesse sentido, a educag@o se encontra inserida numa relagéo
temporal, linear, antecipada, unificada e totalizada, pensada sempre dentro de
uma perspectiva do possivel, no qual ndo ha ou ndo da lugar ao acontecimento.
(Zevallos, 2010, p. 40)

Ocorre que, para Derrida (1994, p. 46), antes de toda presentidade, isto €, antes de
toda memoria do passado, e inclusive qualquer projecao de futuro — que muitas vezes serve
de tranquilizante para a humanidade —, ha o porvir. Esse conceito possibilita pensar sobre a
educagdao de maneira critica, uma vez que se trata de pensar o pensamento da educagdo a
partir da nogdo de acontecimento. De que se trataria esse movimento, exatamente?

Ao pensar o acontecimento, pensa-se em termos de singularidade uma vez que nao
esta na ordem do programavel, do calculo da previsibilidade. O pensamento do
acontecimento, ou melhor, do porvir's, questiona o0 movimento de aportar teoricamente, a
partir dos programas e teorias pedagdgicas, e at¢ mesmo a noc¢ao de institui¢do de ensino
que pretenda legitimidade universal. Esse tipo de pensamento, que esta na ordem do nao
programado, serve-se da abertura aquilo que desafia o agir educativo na medida em que

“sacode” a estabilidade dos conceitos que servem de constru¢do para as nogoes

'® Lembremo-nos da discussdo inicial, neste presente trabalho, quando alicercado pelo ideal do Aufklirung,
Kant estabelece o horizonte de sentidos para um ideal de educacdo emancipador e (r)evolucionario.

'® De acordo com Zevallos (2010, p. 57), Derrida tenta distinguir entre o que se denomina futuro e [’avenir.
De acordo com ela, o filosofo diz que existe um futuro que foi programado, planejado e até mesmo previsto,
e em contrapartida existe um futuro — /’avenir que ¢ totalmente imprevisivel e que se refer a alguém que vem
e a sua chegada é totalmente inesperada. E justamente “[...] entre essas duas palavras que nomeia o tempo
que vem: o futuro € o que esta por vir que se abre o espaco para pensar a educagdo como uma das formas da
relag¢@o do sujeito.” (Zevallos, 2010, p.57)



73

pedagogicas da tradicdo. Nao se trata de simplesmente abandonar a tradi¢do, destrui-la

»17 Muitas vezes, o olhar desconstrucionista'® é

com a prerrogativa de trazer algo “novo
taxado como desordem, mas tem por objetivo, principalmente, dar atengdo para aquilo que

ainda nao foi pensado, isto €, o impensado.

[...] ¢ um compreender como alguma coisa esta construida, o que requer
reconstrui-lo. Desmancha-se uma edificagdo [...] para fazer com que aparegam as
suas estruturas, as suas nervuras ou o seu arcabougo formal mas também para
mostrar a precariedade ruinosa de uma estrutura formal que nada explicava, ja
que ndo era nem um centro, nem um principio, nem uma forga, nem sequer uma
lei dos acontecimentos. [...] um impulso que contamina para outra interpretagao
da experiéncia, para outra experiéncia da alteridade que aquela que se rege por
um pensar entronizado, governado pelo entendimento. (Gabilondo, 2001, p. 171
-172).

Nao se trata de tentar antever algo que ¢ insipido teoricamente ou que faltaria
fundamentag¢dao no conhecimento cientifico, mas revelar o proprio acontecimento em sua
natureza fenoménica. E deixar acontecer. E proprio do acontecimento escapar da fixidez
de toda e qualquer estrutura programatica. Nao seria interessante tratar a educagdo
enquanto acontecimento?

Uma ideia de formacdo tendo por base uma ideia de educacdo que prescinde da
seguranga e que tenha por filosofia o falvez, pode convocar aos seus agentes a se situar no
porvir. Uma formagao porvir ¢ benéfica para uma ideia de educacdo, na medida em que
exige que se desestabilize “[...] os modelos tradicionais, marcas notaveis, sobretudo da
modernidade entendida como um tempo de ordem, estabilidade e precisdo da histéria”
(Skliar, 2003, p. 52). Neste sentido, revendo aquilo que j4 mencionamos, Derrida toma de
empréstimo de Heidegger a ideia de destruktion para desenvolver o conceito de
desconstrugdo e essa ideia, justamente, ¢ a tonica desse pensamento que nao objeta excluir
toda a heranga da modernidade, talvez até prestar-lhe homenagem, mas desmontar essas
riquezas legadas pela tradi¢do e reinterpretd-las. Sobre essa questdo da heranca podemos

dizer que:

O primeiro leitor ¢ ja um herdeiro. Vou ser lido? Escrevo para ser lido? E para
ser lido aqui, agora, amanha ou depois de amanha? Esta pergunta ¢ inevitavel,

"7 E reafirmar aquilo que criticamos de inicio referente & ideologia neoliberal de novidade que como vimos,
tem uma nocdo de futuro deturpada e esquematicamente programdvel. Se trata de uma futurologia
desumanizada.

18 «[...] a desconstrucdo passa a ser ndo somente uma reflexdo critica sobre os avangos, os progressos € as
mudancas na educagdo, porém ao mesmo tempo, sua negagdo. Uma negac¢do que ndo significa uma
aniquilagdo, mas, a partir de certas interpretacdes dadas as teorias educacionais, desvelar aquilo que néo foi

evidenciado, aquilo que foi propositadamente, ou ndo, marginalizado.” (Zevallos, 2010, p. 41)
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mas se coloca como pergunta a partir do momento em que eu sei que ndo a posso
controlar. A condig@o para que possa haver heranca ¢ que a coisa que se herda,
aqui, o texto, o discurso, o sistema ou a doutrina, ja ndo depende de mim, como
se eu estivesse morto ao final da minha frase [...] A questdo da heranga deve ser
a pergunta que se lhe deixa ao outro: a resposta ¢ do outro. (Derrida, 2002, p.
46).

Neste sentido, novamente, o pensamento do acontecimento/desconstrugao/porvir,
homenageia a heranca. Porém, ela ndo fica como estd. Na heranca, hd uma relagdo de
amorosidade e justi¢a, pois a relacdo ¢ com o outro (Skliar, 2008, p. 17). A hospitalidade
emergira justamente desse ambiente onde o Outro demanda a resposta ao convocar aquele
que estd imbricado nessa relagdo. Entretanto, antes de ir ao encontro do objetivo central
deste capitulo que trata da questdo da formacao, tendo por base o conceito ético-politico da
hospitalidade, se faz necessario demorarmo-nos um pouco mais em alguns conceitos que
fazem parte dessa ideia de educagdo, como a nogao de acontecimento.

O viés da educagao como acontecimento sempre se enderega as singularidades do
Outro, mesmo que a pretensdo de universalidade esteja presente nos diferentes discursos
da educagdo. Por esse motivo, ndo se trata somente de discutir a substitui¢do de teorias
educacionais antigas por tendéncias atuais da educacao, propostas de ensino etc. Isso seria
bastante restrito € nos colocaria em uma posi¢ao, por vezes, de superioridade, mas, de
antemao, € necessario concentrar nossos esfor¢os para perceber o que esta acontecendo na
educacdo. A questdo ¢ abrir a tradicdo para novas leituras, novos olhares. O olhar
enviesado por essa nog¢do sobre a educacdo, reabre as possibilidades dos conceitos
ganharem vida ao valorizar a multiplicidade de pontos de vista. Ou como nos diz Derrida
(1994, p. 33), “A escolha critica pedida por toda reafirmagdo de heranca diz respeito
também, exatamente com a memoria, a condicdo de finitude, o infinito ndo pode ser
herdado.”

A heranga dialoga com a finitude humana, uma vez que a heranga s6 pode ser
herdada por um ser finito. Ao olhar para a tradicao, percebemos que nossa existéncia
individual se findard em algum momento, e o que restard? Restard o eco de nossa voz em
conjunto com outras vozes que vieram antes de noés mesmos. E essa heranca, obriga a
quem a recebe, a respondé-la, mas “responder” ndo significa somente acrescentar mais um
discurso sobre o outro, mas decidir sobre ele, excluir seu discurso (do outro), deixar algo
de lado, “[...] justamente para responder ao apelo que o precedeu, para ele responder e por
ele responder” (Derrida, 2004a, p. 14). E precisamente essa obrigagdo de receber o que

¢/foi maior e mais antigo, mais poderoso e duradouro que atesta a finitude do ser humano.
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Ao ser escolhido por uma heranga, o ser humano sera responsavel por essa
heranga. O ser humano, o mundo, se depara com uma ideia de educacdo ja
existente, articulada e estruturada de alguma forma. E o ser humano — herdeiro
dessa heranga — ndo apenas a aceita, mas precisa apresentd-la de uma outra
maneira. E nesse contexto que surgem a liberdade de escolher, a resposta, a
responsabilidade de uma reinterpretagdo e de uma reafirmacao que, a0 mesmo
tempo, continua com o antes, mas o interrompe com algo que se assemelha a
uma selecdo, a uma decisdo. Se perguntar sobre de quais pensamentos e
discursos acerca da educacdo se é herdeiro, se eles existem, € uma pergunta que
ndo pode ser esquecida. (Zevallos, 2010, p. 43)

A heranga, para Derrida (2004a, p. 12), envolve uma espécie de acolhimento que
nao se escolhe, e contraditoriamente, queiramos ou ndo, atesta simultancamente nossa
liberdade. De que maneira? A liberdade ai estd definida como a possibilidade de preservar
a heranca ou nao. Além disso, a tarefa daquele que herda serd a de conceder uma resposta
para aquilo que recebemos sem termos pedido e sem estarmos a esperar. Neste sentido, ndo
ha heranga sem a convocacdo da responsabilidade (Derrida, 1994, 124). A educacao
enquanto uma tradi¢do, cultura, escrita, enquanto discurso, seja ela formal ou informal,
atesta o ser humano como herdeiro responsavel de algo. E ¢ por isso que nos permite dizer
que ndo se trata de apenas aceitar essa tradicdo e recebé-la. Devemos responder a essa
convocagio. Esse € 0 nosso dever formativo.'” Como bem pontua Derrida (2004a, p. 13),
essa mesma heranca “[...] ordena, para salvar a vida (em seu tempo finito), que se
reinterprete, critique, desloque, isto €, que se intervenha ativamente para que tenha lugar
uma transformacao digna desse nome”. Trazendo para o campo da educagdo, a critica que
urge fazer a tendéncia reducionista que ameaga instrumentalizar a educacdo para fins
meramente econdmicos, em que a formagdo humana resulta esvaziada de todo seu carater
politico — também ético e estético —, passa justamente pela recuperacao critica e criativa do
conceito de formacgdo herdado da tradi¢do. No entanto, € necessario nos perguntar se diante
do legado herdado pela tradicao, ¢ possivel uma nova concepgao de formagdo (renovada)
que tenha em seu nucleo a abertura ao Outro. Em vista de prepararmos o enfrentamento

dessa questdo, ¢ pertinente esse sobrevoo em conceitos como o de acontecimento, o

pensamento do talvez e a possibilidade do impossivel.

4.2. Sobre as nocoes de acontecimento, talvez e impossivel

1 De acordo com Zevallos (2010, p. 44), é nesse momento que devemos ser infiéis para aquilo que vem antes
de nés mesmo. Pois, se trata de um duplo gesto, reafirmar a heranga e realizar uma transformagao radical.
Como bem afirma Derrida (1994, p. 78), se trata de uma tarefa “[...] tdo incontestavelmente que, antes
mesmo de queré-la ou recusa-la, somos herdeiros, e herdeiros enlutados, como todos os herdeiros.”
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O conceito de acontecimento, no pensamento derridiano, herda® a nogdo
heideggeriana do paragrafo 16 de Ser e Tempo®, onde a ideia de acontecimento é pensada
enquanto algo que se abre a uma experimentagdo, sem se reduzir a uma totalidade de
compreensdo ou permitir ser plenamente apropriado. Por isso que, de acordo com

Borradori (2004, p. 199),

Heidegger elaborou a nogdo de acontecimento (Ereignis) ao longo de toda sua
carreira. Ela apareceu em relagdo a morte como um exemplo de acontecimento
do qual ndo nos podemos apropriar; mais tarde distinguiu acontecimento e
produto. Heidegger usou a nogdo de acontecimento que emerge dessa distingdo
para descrever como acontecimentos historicos genuinos envolvem uma
mudanca na mentalidade e no entendimento do mundo, de modo que ndo podem
ser considerados mera circunstancias. A nogao de acontecimento permeia a obra
de Heidegger durante as duas ultimas décadas de sua vida, estando associada
com a esséncia da poesia, da linguagem e até mesmo do pensamento.

Partindo dessa nog¢do, Derrida sugere que a ideia de acontecimento ndo ¢ um evento
do ser, isto ¢, da Historia, da sociedade, da economia ou de qualquer outra nocao
totalizante. E, antes, uma interrup¢do dessa pretensdo de totalidade que tem sua
derrocada/deslocamento pela vinda dos outros. Desta forma, o acontecimento também
pode ser entendido como o simbolo central da contemporaneidade, pois pertence a essa
no¢do muito presente em nossa sociedade que é a nogdo de alteridade (dlteron)*. Isto
significa dizer que a nocdo paradigmatica de alteridade escapa a qualquer integragdo a
alguma identidade. Essa nog¢do, pelo menos do modo como Derrida a delineia, ndo pode
ser integrada, identificada ou até mesmo compreendida. E, principalmente, ndo pode ser
prevista. Consequentemente, o pensamento que tem por base essa no¢do de acontecimento
— € que tem por caracteristica sua imprevisibilidade, a surpresa absoluta — se distancia da
no¢ao neoliberal de inovagdo. Como vimos, a surpresa deste ultimo tipo ¢ capturada pela
no¢ao de novidade que esta dentro do terreno do calculavel. Ela ¢ perfeitamente
reprodutivel, identificada, ¢ a fabricagdo de um “novo” que pode ser antecipada. Em
contrapartida, o acontecimento enquanto surpresa, catastrofe, evento, interrup¢do, se

encontra em seu extremo oposto pela sua natureza. Derrida (1994, p. 90) postula que “ao

22 No sentido que delineamos anteriormente.

21 “...] anancio e prenincio, ‘mostrar-se’ o ‘que vem’, embora ndo no sentido que apenas ha de ocorrer, do
que se acrescenta ao que ja ¢ simplesmente dado; o ‘que vem’ ¢ algo para o que estavamos preparados ou
‘devemos nos preparar’ quando ocupados com outra coisa. No vestigio, o que se deu e aconteceu torna-se
acessivel a circunvisao” (Heidegger, 2005, p. 123).

2«0 acontecimento ¢ talvez a figura contemporanea do dlteron, do que escapa a qualquer integragio e a
qualquer identidade: o que ndo pode ser integrado, nem identificado, nem compreendido, nem previsto.
Outras palavras que podem nomear também, ainda que de outro modo, o acontecimento sdo, por exemplo,
interrupgdo, novidade, catastrofe, surpresa, comego, nascimento, milagre, revolugdo, criagdo, liberdade”
(Larrosa; Skliar, 2001, p. 282).
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mesmo tempo em que levamos a sério e a ideia de que um anlincio ou uma promessa
constituem acontecimento irredutiveis, temos que, no entanto, estar atentos para nao
confundir esses dois tipos de acontecimentos, eis sem divida o que mais falta a esse
discurso”.

E justamente por tais fatores que o pensamento do acontecimento, tal qual Derrida
o caracteriza, implode a logica bindria e temporal por se situar entre o vai € vem; O
acontecimento estd no meio enquanto um presente que passa. Mas ndo se esgota no
passado e muito menos estd no momento fugaz do presente*. O acontecimento inesperado

se define como algo que

[...] surge, e, ao surgir, surge para me surpreender, para surpreender e suspender
a compreensao: o acontecimento ¢ antes de mais nada tudo aquilo que eu nao
compreendo. Consiste no aquilo, em aquilo que eu ndo compreendo: aquilo que
eu ndo compreendo, e, antes de tudo, aquilo que eu ndo compreendo ¢ o fato de
que ndo compreendo: minha incompreensdo. (Derrida, 2004b, p. 100).

O acontecimento, deste modo, precisa acontecer para/com alguém e nos referimos
justamente a um ser humano. Por estar atrelado a condi¢do humana, o acontecimento
balanca e joga com os afetos humanos. J4 que ¢ uma experiéncia, ou seja, deixa-se
experimentar, o acontecimento € concebido de maneira sensivel diretamente a algum corpo
ou em alguma matéria organica; conforme Derrida elabora (2004c, p. 37), a experiéncia ¢
uma experiéncia do que acontece a um ser vivente. Especialmente, nessa linha de
raciocinio, o acontecimento possui dentro de si algo traumadtico, pois “[...] um
acontecimento sempre provoca uma ferida no curso do cotidiano da historia, na repeticao e
antecipacdo comum de toda experiéncia” (Derrida, 2004d, p. 106). E, sobre isso, Zevallos
(2010, p. 47) diz que, embora o acontecimento afete o movimento de apropriagdo
(compreensao, reconhecimento, identificacdo e etc.), ele estara fadado ao fracasso. Pois ao
tentar se apropriar, o0 movimento de apropriacdo se dilui na tentativa de demarcar uma
identidade, uma fronteira. Esta fronteira ndo assume uma forma soélida e ela permanece
sempre evasiva, aberta e indeterminavel. E € por este viés que se pode dizer que “[...] a
inapropriabilidade, a imprevisibilidade, a absoluta surpresa, a incompreensao, o risco de
mal entendido, a novidade nao antecipavel, a pura singularidade, a auséncia de horizonte”

(Derrida, 2004d, p. 100) é que caracterizam o acontecimento. Todavia, falta ver o que

ocorre com essa no¢ao de acontecimento frente a educacdo. Seria possivel? A primeira

3 Em outras palavras, “[...] o presente ¢ o que passa, 0 presente se passa ¢ se demora nessa passagem
transitoria, no vai-e-vem, entre 0 que vai € o que vem, no meio do que parte e do que chega, na articulagio
entre o que se ausenta e o que se apresenta” (Derrida, 1994, p. 43).
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resposta a essa pergunta poderia ser de que o ato pedagogico, por ter sua dupla natureza (a
de previsibilidade e imprevisibilidade), procede abrindo-se para o acontecimento®. De
qualquer modo, o acontecimento so terd seu lugar em momentos onde haja abertura para
ele. Isto quer dizer, abertura para considerar diversas nog¢des sobre instituicdo e
participagdo — estes conceitos se desprendendo das amarras metafisicas do absoluto —,
como (re)construgdes humanas possuindo validade historica. Pois, a concepgdo de
mudanga ndo possui diretamente uma referéncia com a nocdo de progresso. Ela tem
relagdo, sim, com a constru¢do continua pela qual a repeticdo e a novidade® sio condigdes
de possibilidade para o acontecimento surgir. Deste modo, o acontecimento escapa do
possivel, pois ndo participa de sua estrutura ldgica; conforme Derrida, o acontecimento
“[...] advém se sua irrupgao interrompe o curso do possivel e, como o impossivel mesmo,
surpreende toda previsibilidade” (2004c, p. 38).%

O impossivel ¢ justamente outra questdo que circunda e se une ao acontecimento.
Neste sentido, o impossivel ¢ um conceito caro para qualquer concep¢do de formacao,
como pretendemos conceber a nogdo de acontecimento. Esses conceitos serdo a base para
uma discussao que ja mencionamos acima, sobre a possibilidade de reabilitagdo de uma
nocdo de formagdo que dialoga com o passado, ndo se reduzindo a ele, a0 mesmo tempo
em que resiste as tentativas sucessivas de captura por parte de interesses totalizadores
extrinsecos ao proprio ideal de educagdo nele representado.

Se 0 nosso interesse ¢ justamente repensar a formacao com base no conceito de
hospitalidade, devemos considerar questdes além dessa e ir em dire¢do a outras como a da
justica e amizade. Por qué? Porque essas sdo questdes, tais quais a da hospitalidade, que
possibilitam o impossivel. A primeira vista, parece algo contraditorio, que incorre numa
espécie de irracionalismo, falar em termos de um possivel-impossivel. Mas o proprio
contorno que Derrida esboca em torno da ideia de um impossivel o diferencia e o aproxima
da nocdo corrente de impossivel. O pensamento do falvez é a chave para entender melhor
as roupagens desse conceito, pois o filésofo quer opor um pensamento da necessidade ao
pensamento de um talvez, considerando que este pensamento ¢ o pensamento daquela “[...]

perigosa modalidade do talvez de que fala Nietzsche, ¢ que a filosofia quis subjugar”

2 “Se existem responsabilidades a serem assumidas e decisdes a serem tomadas, responsabilidades e
decisdes dignas desses nomes, elas pertencem a um tempo de risco ¢ a um ato de fé, além do conhecimento.
Se eu decidir porque sei, dentro dos limites do sei e sei que devo fazer, entdo estou simplesmente
desdobrando um programa previsivel, e ndo existira, decisdo alguma, responsabilidade alguma, qualquer
acontecimento. (Derrida, 2004d, p. 128).

% Entendida como a primeira vez.

% «“Q acontecimento s tem lugar quando o impossivel se fizer possivel, quando vier do possivel, cuja
possibilitagdo prevalece sobre o impossivel” (Zevallos, 2010, p. 48).
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(Derrida, 2003, p. 79).”” Essa maestria da suspeita, Derrida dira (2004c, p. 258), é o
pensamento que anuncia o porvir. O acontecimento do porvir. E a ideia do talvez que abre
portas para se pensar na intervengdo entre o futuro e aquilo que considera-se porvir. O
talvez permite que se interrompa com a nogao tradicional de tempo compreendida como
finalidade ou algum tipo de meta a ser alcangada. Sendo assim, o pensamento porvir sem
qualquer finalidade antevista, abre espaco para a inven¢do. Ainda sobre a questdo do
acontecimento, a relacao entre ele e o porvir se da justamente na esteira do talvez. Assim,
poderiamos suspender a necessidade de nos perguntarmos sobre a possibilidade e
necessidade de um tipo ideal de formagdo. Pois, isso seria como capturar a natureza
imprevisivel do acontecimento, premeditar o processo incerto da formagao e neutraliza-lo.
Empobrecé-lo. Por isso, a necessidade de um pensamento que afirme o fa/vez enquanto um
neutralizador do isto ou aquilo. Poderiamos objetar dizendo que o talvez ndo produz nada;
que ndo possui nenhum lastro com aquilo que a natureza da discussdo sobre formacao
normalmente tem por ideal, a saber, educar para... A questdo aqui é que o talvez enriquece

abrindo-se ndo para o possivel, mas para/com o impossivel. Derrida esclarece:

O que vai vir, falvez, ndo € somente isto ou aquilo, ¢ finalmente o pensamento do
talvez, o talvez mesmo. O que chega chegard talvez, pois ndo se deve estar
seguro jamais, ja que se trata de um chegar, mas o que chega seria também talvez
mesmo. A experiéncia inaudivel, completamente nova, do falvez. Inaudita,
completamente nova, a experiéncia mesma que nenhum metafisica haveria se

atrevido todavia a pensar. (1998, p. 46, tradugdo nossa)28

O talvez demonstra ser a maneira mais adequada de aportar as categorias de
acontecimento e porvir, pois se abre para um novo tipo de pensamento do impossivel,
tornando-o possivel. Em outras palavras, o acontecimento se relaciona com o impossivel
na medida em que se desprende do possivel. O pensamento do talvez reaviva qualquer
questdo dando folego a ela a partir da abertura de possibilidades. O talvez ¢ a porta de

entrada para diferentes perguntas e visoes, sobretudo, ¢ a sobrevivéncia do impossivel,

27 “Talvez! — Mas quem se mostra disposto a ocupar-se de tais perigosos ‘talvez’? Para isto sera preciso
esperar o advento de uma nova espécie de filésofos, que tenham gosto e pendor diversos, contrarios aos
daqueles que até agora existiram — filésofos do perigoso ‘talvez’ a todo custo. — E, falando com toda
seriedade: eu vejo esses filosofos surgirem” (Nietsche, 1992, p. 10-11)

8 “Lo que va a venir, quizd, no es sélo esto o aquello, es finalmente el pensamiento del quizd, el quiza
mismo. Lo que llega llegara qguiza, pues no se debe estar seguro jamas, ya que se trata de um llegar, pero lo
que llega seria también el quiza mismo, la experiencia inaudita, completamente nueva, del quiza. Inaudita,
completamente nueva, la experiencia misma que ningun metafisica se habria atrevido, todavia a pensar.”
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daquilo que ainda ndo foi concebido e realizado, inclusive em termos de formacdo
humana.”

Como vimos, anteriormente, a desconstru¢do esta fora de qualquer pensamento
associado a um método, procedimento, ou algum sistema, programa que aplica certas
regras ¢ desdobra certas possibilidades. A desconstrucdo ¢, antes de mais nada, uma
experiéncia do impossivel.’ Em outros termos, nio existe contradigdo logica entre
possivel e impossivel, no pensamento derridiano. O impossivel ndo se situa no extremo
oposto do possivel, pois na verdade ele € a possibilidade do possivel. Na medida em que o
impossivel se transforma em possivel, o acontecimento situa-se na possibilidade do
impossivel, pois ¢ a revelacdo paradoxal de sua propria natureza, qual seja “[...] se um
acontecimento ou uma teoria € possivel (condi¢cdes de possibilidade: explicacao, desvelar,
revelar, realizar o que ja era possivel) em novos contextos (Derrida, 1995, p. 302 — 306). A
partir do pensamento de Derrida, o "impossivel" na educacdo pode ser compreendido
como uma desconstru¢do das estruturas conceituais que temos como fixas e naturais,
revelando as suas instabilidades e abrindo caminho para novas formas de pensar e agir.
Derrida desafia-nos a questionar o que ¢ tomado como garantido e a aceitar a incerteza
como parte do processo educativo. O "impossivel', para ele, ndo ¢ um limite
intransponivel, mas um horizonte que nos obriga a reconsiderar o que significa educar,
especialmente quando o contexto, como no neoliberalismo, torna a educagao orientada a
alteridade algo que parece inalcancavel. Contudo, ¢ justamente essa ideia de "impossivel"
como horizonte que permite a possibilidade de transformagdo e o surgimento de um novo
acontecimento educacional. E ¢ neste sentido que a desconstrugdo revela o desejo do
impossivel. Outro fato interessante a se considerar ¢ a capacidade que o filosofo argelino
possui em jogar com as palavras, pois o in do impossivel ndo ¢ simplesmente negativo ou
dialético. Ele, justamente, denuncia o carater radical pelo qual o impossivel, enquanto um
meio, se abre para introduzir o possivel ¢ o fazer funcionar. E como se realmente o
impossivel fosse de fato possivel. Se ha algum elemento inventivo que se torna possivel
na/pela desconstrucdo ¢ justamente pela experiéncia do impossivel como possivel

(Derrida, 2004c, p. 268). A condi¢ao de possibilidade do impossivel proporciona uma

2 Sobre essa questdo, o texto de Doro e Rossetto (2023) traz a discussdo da formagdo humana sob esta base
que traz a filosofia do acontecimento, o pensamento do talvez e a nogdo de impossivel. Como os autores
afirmam, ¢ interessante notar esse movimento pos-humanista, que embora Derrida ndo esteja circunscrito, no
que tange a formagao, o esfor¢o de realizar aquilo que esta prenhe na condi¢do humana individual de cada
um, esta, invariavelmente no terreno das (im)possibilidades.

% A definigdo pode ser entendida como “[..] a propria experiéncia da possibilidade (impossivel) do
impossivel, do mais impossivel, condi¢do que divide com o dom, o sim, 0 vem, a decisdo, o testemunho, o
segredo, etc.” (Derrida, 1995, p. 19).
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chance ao possivel, mas o langa no terreno da aporia.’' Derrida define aporia como sendo

o lugar do

[...] “ndo saber aonde ir”, do ndo-passar, ou melhor, da experiéncia ndo-passar,
da prova do que acontece, passa e se apaixona nesse ndo-passar, nos paralisando
nessa separacdo de uma forma ndo necessariamente negativa: frente a uma porta,
uma fronteira, uma linha, ou simplesmente, frente a borda (do outro), o abordar
o outro como tal. Do que deveria ir é o que, afinal de contas, parece nos cortar o
caminho ou nos separar nesse lugar onde ja nem sequer seria possivel constituir
um problema, um projeto ou uma protecdo quando o projeto mesmo ou a tarefa
problematica se torna impossivel ¢ quando ficamos totalmente expostos sem
protecdo, sem problema, sem uma situagdo possivel. (Derrida, 1998, p. 30-31).

Neste sentido, Zevallos sublinha (2010, p. 51) que ndo ha decisio nem
responsabilidade sem a prova da aporia ou da indecidibilidade. Isto ¢ afirmar que a
impossibilidade ndo ¢ o contrario do possivel, novamente, ela estd situada no mesmo
campo da possibilidade. Para esclarecer, o impossivel ¢ o motor que d4 movimento a toda
acdo, bem como a toda decisdo, uma vez que ele convoca de maneira urgente a pensa-lo.

E, mais uma vez, Derrida explica:

A possibilitacdo desse impossivel deve permanecer ao mesmo tempo tdo
indecidivel e em consequéncia tdo decisivo como o porvir mesmo. Que seria um
porvir se a decisdo fosse programavel e se 0 acaso, se a incerteza, se a certeza
instavel, se a inseguridade do “talvez” ndo ficasse suspensa a abertura do que
vem, no que vem, no mesmo acontecimento, nele e com o coragdo na mao? O
que restaria por vir sem a inseguranga, se a seguranca limitada do falvez ndo
retivesse sua respiragdo numa “época”, para deixar aparecer ou deixar vir o que
vem, para abrir, justamente, desunindo necessariamente uma certa necessidade
de ordem, uma concatenagdo das causas e de seus efeitos? Interrompendo-a,
marcando simplesmente a interrupgdo possivel? Esta suspensdo, a iminéncia de
uma interrupcdo, se se pode denominar o outro, a revolugdo ou o caos, o risco,
em todo caso, de uma instabilidade. (Derrida, 1998, p. 46-47, tradugdo nossa)*>.

31 Sobre a questdo da aporia: “A aporia derradeira é a impossibilidade da aporia como tal — ela ndo ¢, apesar
do nome de empréstimo — a palavra ‘aporia, aparece especialmente no célebre texto Da Fisica IV (217b) de
Aristoteles — uma simples paralisia momentanea diante do impasse, ¢ a prova do indecidivel, na qual apenas
uma decis@o pode sobreviver. Outra maneira de sublinhar que ndo ha questdo sem problema, mas tampouco
ha problema que ndo se dissimule ou se proteja por tras da possibilidade de uma resposta”. (Derrida, 2004c,
p. 284).

32 “La posibilitacion de ese posible imposible debe permanecer a la vez tan indecidible y en consecuencia tan
decisivo como el porvenir mismo. ;Qué seria un porvenir si la decision fuese programable y si el azar, si la
incertidumbre, si la certidumbre inestable, si la inseguridad del ‘quizd’ no quedase suspendida a la apertura
de lo que viene, en el mismo acontecimento, em ¢l y com el corazon en la mano? ;Qué quedaria por venir si
la inseguridad, si la seguridade limitada del quiza no retuviese su aliento em uma “época”, para dejar
aparecer o dejar venir lo que viene, para abrir, justamente, desuniendo necessariamente uma certa necesidad
del orden, una concatenacion de las causas y de los efectos? ;Interrumpiéndola, marcando muy simplemente
la interrupcion posible? Este suspenso , la inminencia de una interrupcion, se lo puede llamar lo otro, la
revolucion o el caos, el riesgo, en cualquier caso, de uma instabilidade.”
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O instavel, o infiel, de acordo com Derrida, ¢ aquele que carece, como diziam os
gregos (Platdo e Aristoteles) bébaios, ou seja, ndo-firme, inconstante, inseguro e incerto. E
que o filosofo argelino, por seu olhar desconstrucionista — € que ja mencionamos
anteriormente — ndo opera tradicionalmente a partir do paradigma de pensamento dualista.
Novamente, ele joga com eles, os profana, ainda nesse exemplo dos gregos, para se pensar
a questdo da amizade “com o coragdo na mao”; quer dizer, pensar a maior proximidade de
um contrario com seu antagonista. A questdo do falvez permite que compreendamos,
agora, o jogo dos contrarios ou, melhor, dos indecidiveis que Derrida propde.*® E, indo
mais além, significa “[...] ser capaz de dizer e de fazer, desse dizer, um acontecimento:
talvez vielleicht, perhaps — a palavra inglesa faz uma referéncia mais legivel da ocasido
(hap, perhance) e ao acontecimento do que pode acontecer (may happen)” (Derrida, 1998,
p. 47, tradugdo nossa)*.

O acontecimento, enquanto pertencente a esse pensamento, nunca terd lugar em um
outro tipo de pensamento que perpassa pela nocdo de desenvolvimento de uma
potencialidade. Ele sempre serd inventado. Nao obstante, a invencao, enquanto invengao

possibilitada pelo possivel®

, ela mesma ndo inventa nada, pois o “[...] outro ndo vem e
quando nada vem ao outro e do outro. Porque o outro ndo ¢ possivel” (Derrida, 2004c, p.
277). Mas o que significa inventar, para Derrida, nesse contexto? Se a desconstrugdo se
relaciona a alteridade (ao Outro), ¢ licito dizer que ha uma conexao entre o pensamento do
impossivel e o Outro? E impossivel inventar o Outro?

A invengdo deve ser legitimada pelo olhar do Outro. Isso quer dizer que, como
membro de uma sociedade, pertencente a humanidade, a um grupo social, a uma

institui¢do, a inven¢do se caracteriza por nao ser privada. Assim, conceber a educagdo

como acontecimento poderia se equiparar a nogao de desenvolver e/ou atualizar o que ja

% Larrosa menciona esse jogo em que Derrida se utiliza das palavras fazendo mengdo a relagdo entre
linguagem e a mitica Babel: “O que faz Derrida ¢ misturar as palavras e os beijos: escrever a linguagem e o
babélico da linguagem como um boca a boca, como um lingua a lingua, como um rogar de 1&bios, como um
movimento de lingua e de labios, como um beijo” (2014, p. 185).

3 «[...] ser capaz de decirlo y de hacer, de esse decir, um acontecimento: quiza, vielleicht, perhaps — la
palabra inglesa hace una referencia mas legible a la ocasion (hap, perchance), y al acontecimento de lo que
puede suceder (may happen).”

3 Pois um possivel que fosse apenas possivel (ndo impossivel), um possivel segura e certamente possivel,
acessivel de antemao, seria um mau possivel, um possivel sem porvir, um possivel ja posto de lado, se se
pode dizé-lo, confiante da vida. Isto seria um programa ou uma causalidade, um desenvolvimento, um
desdobrar-se sem acontecimento. A possibilitagdo desse possivel deve continuar sendo, de uma s6 vez, tdo
indecidivel e, portanto, tdo decisiva quanto o porvir mesmo. Sem a abertura de um possivel, absolutamente
indeterminado, sem a suspensdo radical que um falvez marca, ndo haveria nem acontecimento nem decisao.
Decerto, porém, nada acontece e nada jamais ¢ decidido sem se suspender o talvez, guardando sua
possibilidade “viva”, eme memoria viva. Se nenhuma decisdo (€tica, juridica, politica) € possivel sem
interromper a determinagdo, engajando-se no falvez, em contrapartida, a mesma decisdo deve interromper
aquilo que ¢ sua condi¢do de possibilidade, o talvez mesmo (Derrida, 2004c, p. 259).
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estava sendo gestado como possivel dentro da tradi¢ao. Parece que estamos contradizendo
alguns principios do pensamento do acontecimento (falvez), mas ao pensarmos assim,
estamos demonstrando — e confirmando — a intui¢do derridiana de que o paradigma de
pensamento ainda opera, ora afirmando determinado ponto de vista, ora ocultando outro. O
que o pensamento do acontecimento faz ¢ justamente langar luz sobre esse mecanismo

dialético que perpassa as ideias. Trata-se de dizer que a educacdo, enquanto

J4 I3

acontecimento, s60 € possivel na medida em que ela estad inscrita na possibilidade
possibilitada pela tradicdo. A tradi¢ao ja ¢ a denuncia da possibilidade. A educagao
calcada na ideia de acontecimento revela a si mesma como possibilidade tanto pela sua
condicao histdrica quanto pela traicdo dessa condi¢cdo na medida em que a falta a conduz
para o impossivel. A falta € a caracteristica da educacdo e, por sua vez, da formagdo, como
processo sempre inacabado. De certo, poderiamos falar, nos moldes derridianos, de uma
inadequagdo, ao invés de falta, que torna possivel esse carater inacabado da formagao. Se
existe uma compreensdo de formacgao, esta ndo carece. Isto denota o fim ou o fechamento

de algo esgotado em uma transparéncia pura e consequentemente se fechara ao porvir.

136 [

Neste caso, tornaria impossivel™ “[...] tanto o acontecimento quanto a vinda do outro, a

vinda ao outro, e, portanto, a resposta, o ‘sim’ como resposta” (Derrida, 2004c, p. 279). E,
no Nosso caso, tornaria impossivel a propria ideia de formagao enquanto acontecimento. Se

pudéssemos encetar um acabamento a essas ideias, poderiamos dizer que o acontecimento

roor

s0 ¢ possivel quando o impossivel se faz possivel e € nisso que consiste 0 pensamento

derridiano sobre o acontecimento.’” Ainda na esteira de Zevallos (2010, p. 59),

A desconstrugdo, sempre inventiva, ndo se satisfaz com procedimentos
metodicos. Ela abre caminho, vai adiante, marca sua propria escritura, produz
sempre outras regras, outras convengdes para novas interpretagdes e ndo se
instaura em momento algum numa certeza. Seu movimento compromete uma
afirmag@o vinculada ao vir do acontecimento, ao porvir e a invengdo. Esse
movimento demanda uma desconstrugdo da estrutura conceitual e institucional
da invengdo, a qual reconhece para além do estatuto tradicional da invengao:
reiventar para o futuro porvir. A invengdo voltada para o impossivel é a que
surpreende no construir, no desvelar, no produzir, no interpretar para além de
todo o efeito suplementar que desencadeia. Se uma invengdo surpreende ou
perturba as condicdes estruturais, ¢ necessario que ela implique e produza outras
condi¢des, ndo somente para ser reconhecida, identificada e legitimada como tal,
mas para sobrevir.

36 Agora no sentido lato. Quando compreendido no sentido derridiano sera destacado em itélico o in.

37 “Se um acontecimento ¢ apenas possivel, no sentido classico da palavra, se ele se inscreve em condi¢des
de possibilidade, se outra coisa ndo faz explicitar, desvelar, revelar, realizar o que ja ¢ possivel, entdo ndo ¢é
mais um acontecimento.” (Derrida, 2004c, p. 279)
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Mas seria possivel, afinal, inventar uma formagdo que facga jus a essa vinda do

Outro?

4.3 Fazendo jus®® a formacdo: por uma filosofia da educacio calcada na hospitalidade

O lugar da desconstrugdo na educagdo ou da educagdo na desconstrugdo quiga
seja o lugar da relacdo entre educago, desconstrugdo e justiga. Entretanto, a
desconstrug¢do nao sugere como se deve responder ao outro, a fim de fazé-lo de

forma justa ou de fazer justica. (Zevallos, 2010, p. 67)

Pensar o tema da formacao com/a partir de Derrida ndo se trata de dar respostas
classicas de como emancipar ou libertar a humanidade. Nem mesmo dar solugdes as
questdes dadas pelos demais discursos educacionais. Pensar a partir da desconstrugdo ¢
justamente convidar novamente a pergunta sobre “como responder”. Responder justamente
a alteridade do Outro.

Afirmamos que a desconstru¢ao admite uma certa traicdo — ultrapassagem dos
limites, a margem, na fronteira — entre aquilo que inaugura uma acéo e a repeti¢do dela. A
desconstrug¢ao tem um duplo gesto (Zevallos, 2010, p. 68) que é o de propor e exigir uma
decisdao. E, simultaneamente, denuncia aquilo que ela mesma faz respeitando a
singularidade em que a alteridade, isto é, o que outrora denominamos de outreidade”, se
inscreve. Decidir, nestes termos, € exigir justi¢a pelo Outro. Neste sentido, a desconstrugdo
¢ a justica (2018, p. 27) solicitada pelo Outro. A justi¢a seria a autoridade do Outro que
dita a lei e convoca a responsabilidade na relagdo ético-politica.

Neste sentido, o respeito a singularidade — e por consequéncia a alteridade —
sempre serd devedor de maneira continua a tentativa de ser justo para com o Outro. Na
leitura da tradigdo, Derrida diz que o termo justica ndo se resume ao que ¢ possivel de ser
reduzido. A justica é interior a ela mesma. Isto é o mesmo que dizer que ela nao ¢
calculavel. O pensamento da justica com relagdo ao Outro € contrario ao direito que por
sua vez ¢ a materializagdo necessaria do pensamento da justica. A justi¢a serve para
compreender o qudo incalculavel ¢ o Outro. Essa qualidade da alteridade é o que permite
versarmos ¢ alinharmos ela na compreensao de justica.

Sobre essa diferenciacao entre direito e justica, Derrida diz que o direito “[...] € o

elemento do calculo, € justo que haja um direito, mas a justica € incalculavel, ela exige que

% Proponho aqui, um jogo de significado com a palavra jus remetendo ao sentido latino de direito e sua
corruptela que da origem a propria nocdo de justica. Pois, este tema serd um dos caminhos a serem
percorridos neste capitulo, como veremos a seguir.

% Isto é, o Outro em sua inteireza.
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se calcule o incalculavel” (2018, p. 30). Nesta linha de raciocinio, o direito jamais pode ser
equiparado a justiga, pois ndo existe correspondéncia direta entre ambos. A prova ¢ de que
existe a possibilidade de mudar e transformar o direito ao longo da histéria. Mas essa
transformagdo so6 € possivel, pois ndo ha um conceito estavel de justica. Ela ¢ infinita e
incalculavel. Para nos aprofundarmos melhor sobre a questdo do significado da justica,
para Derrida, teremos de juntar toda discussdo sobre aquilo que denominamos outrora de
“impossivel” e acontecimento. Ora, a questdo da justica, para o filésofo, comeca com as
condigdes de enfrentamento desta aporia. Alids, ¢ interessante notar, desde ja, que a
palavra “aporia”, para Derrida (2018, p. 30), captura o espirito da investigacdo desta
questdo e das demais concernentes ao campo da desconstrucdo. Neste caso, o sentido de
aporia deriva de sua etimologia, em que o prefixo a indica negagdo e poros significa
caminho. A justi¢a se relaciona com a experiéncia da aporia na medida em que coexistem
necessariamente. Se relaciona também com a ideia de uma mistica. Primeiramente,
Derrida diz que a experiéncia ¢ uma travessia e, como mencionamos acima, a experiéncia
da aporia ndo leva a nenhum lugar a nao ser a ela mesma. Enquanto a travessia exige que
haja uma passagem, a aporia nao torna possivel um destino final. Deste modo, a justica
seria a experiéncia daquilo que jamais poderemos experimentar (Derrida, 2018, p. 30)*.
Nao ha como conceber a justica sem essa experiéncia, por mais impossivel que seja. Pois a
justica ¢é a experiéncia do impossivel. E a experiéncia de um caminho que jamais chega a
um destino. Se o direito estd na ordem do calculo, isto ¢, na manifestagdo daquilo que nao
se deixa apreender, que € a justica, ele mesmo ¢ conclamado por esta na medida em que

aquela convoca-o para agir. Conforme Derrida exprime, na passagem que segue, o direito

[...] ndo ¢ a justica. O direito ¢ o elemento do célculo, ¢ justo que haja um
direito, mas a justica ¢ incalculavel, ela exige que se calcule o incalculavel e as
experiéncias aporéticas sdo experiéncias tdo improvaveis quanto necessarias da
justica, isto é, momentos em que a decisdo entre o justo e o injusto nunca é
garantida por uma regra. (2018, p. 30)

Decidir sobre algo ¢ uma operagdo para fundar, inaugurar o direito, aquilo que no

pensamento derridiano denomina-se de fazer a lei. Mas, fazer a lei consiste num golpe de

40 Para preparar a discuss3o que vird a seguir sobre a diferenca entre direito e justica, esta passagem ilustra a
questdo: “A justica ¢ uma experiéncia do impossivel. Uma vontade, um desejo, uma exigéncia de justica cuja
estrutura, ndo fosse uma experiéncia da aporia, ndo teria nenhuma chance de ser o que ela ¢, a saber, apenas
um apelo a justica. Cada vez que as coisas acontecem ou acontecem de modo adequado, cada vez que se
aplica tranquilamente uma boa regra a um caso particular, a um exemplo corretamente subsumido, segundo
um juizo determinante, o direito ¢ respeitado, mas ndo podemos ter certeza que a justiga o foi.” (Derrida,
2018, p. 30)
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for¢a, numa violéncia performativa que interpreta nela mesma a nog¢do de que ndo ¢ nem
justa e nem injusta, pois ndo possui fundamento anterior, seja ele metafisico ou garantidor
desta certeza. Derrida chega a tensionar (2018, p. 20-21) a discussdo trazendo algumas
nogoes de filosofos como Pascal e Montaigne para questionar o impeto ocidental de tentar
buscar algum sedimento para a concepgdo de autoridade. E certo que para Pascal,
diferentemente de Montaigne, o fundamento mistico da autoridade se daria sob a nogao de
um pecado original e que o direito se derivaria da justiga enquanto for¢a. O filésofo
argelino destaca que Pascal efetua um passo a frente na tradigdo ao traduzir justica
enquanto for¢ca. Mas ndo uma forca que necessariamente estaria (somente) vinculada a
uma noc¢do de poder, mas numa forca performativa, “[...] isto é, sempre uma forca
interpretadora e um apelo a crenga” (Derrida, 2018, p. 21). Porém, a forga, em sua relacao
interna e complexa, efetivaria aquilo que se chamaria de violéncia. Deliberar, neste
panorama geral da discussdo, ¢ efetuar com base no que Derrida chama de mistica do
fundamento da autoridade, seria efetivar violentamente o ato.

O ato fundador da justica ou das leis ¢, portanto, ambiguo. Com isso, Derrida
questiona a ideia de uma origem das leis. Mas o fato ¢ que tanto a origem da autoridade
quanto a fundamentacdo das leis estdo elas mesmas calgadas umas sobre as outras, ndo
havendo aquilo que poderiamos chamar de “base”. Nao ha fundamento algum. Em dado
momento do seu texto For¢a de Lei, Derrida sugere que as leis e, consequentemente, a
justica s6 existem, porque sdo sustentadas pela crenca. Crenga, por exemplo, em um
suposto ato fundador do direito e da Justica. Nao hd nenhum demérito nessa crenga, mas o
movimento da desconstrucdo langa luz sobre a histéria da tradi¢do tanto da justica quanto
do direito ao revelar esses intervalos onde as ambiguidades estdo situadas. E, talvez, por
esse motivo que o filosofo chega a dizer que a desconstrugdo é a justi¢a. Por que? Pois, o
direito é construivel, numa ideia que ultrapassa a oposi¢do entre convengao e natureza. A
desconstru¢do, enquanto movimento, a0 convocar a justica e busca-la, torna evidente que o
direito ndo ¢ um monolito cristalizado por supostos fundamentos legados por determinadas
culturas. Mas, antes de mais nada, ele ¢ desconstrutivel. No entanto, a justica ¢
indesconstrutivel, pois ela s6 “[...] € possivel como uma experiéncia do impossivel, ali
onde, mesmo que ela ndo exista, se ndo esta presente, ainda ndo ou nunca, existe a justica”
(Derrida, 2018, p. 27).

No horizonte do pensamento de Jacques Derrida, a justica estd intrinsecamente
ligada a temporalidade e as diferencas que emergem continuamente no tempo. O direito,

por sua vez, tenta responder as injusti¢as, mas invariavelmente chega tarde — estd sempre
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atrasado. Por lidar com fatos jad ocorridos, a "justiga" que o direito oferece ¢
inevitavelmente incompleta e demorada, especialmente diante do sofrimento de quem
experimenta a injustiga. Como ja apontava Levinas, para quem sofre, até um minuto pode
ser tempo demais.

Nesse sentido, a hospitalidade pode ser entendida como uma espécie de "loucura
por justica", pois implica a consciéncia de que ¢ necessario repensar € reinventar
constantemente o direito e os mecanismos de justi¢a para abarcar as diferencas e injusti¢as
que surgem incessantemente. Essas emergéncias escapam as previsdes normativas e
exigem uma revisao constante, sob o risco de, na auséncia dessa reinvencao, perpetuar-se

mais injusticas. Essa perspectiva de uma justica®' "

por vir" se aproxima da no¢do de uma
educagdo sempre em aberto. Pensar a educacao como um espaco em continua reinvengao ¢
fundamental para que ela possa se aproximar de uma maior justica, ao reduzir
desigualdades e ao lidar com as novas injusticas e diferengas que se apresentam ao longo
do tempo. Assim como a justi¢a, a educagdo comprometida com a busca da justica deve
ser dindmica, em constante transformagao, para responder as demandas de um mundo em
mudanga. Mas esse “responder”, sob a otica derridiana, pode ser compreendido como um
“enderecgar-se”, remeter-se. O endereco ¢ sempre Unico, singular. Ele se direciona, pois € a
direcdo e relaciona-se com a retiddo e podemos derivar a partir dai a nogdo de retidao do
direito. Para Derrida (2018, p. 31), para sermos justos, temos de fazer jus a retiddo do
endereco. Isto quer dizer, por exemplo, que a singularidade do enderego deva ser

respeitada mesmo que a justi¢a pressuponha uma universalidade ou generalidade em que

se manifesta em norma ou regramento juridico. Eis que Derrida (2018, p. 31) pergunta:

Como conciliar o ato de justica, que deve sempre concernir a uma singularidade,
individuos, grupos, existéncias insubstituiveis, 0 outro ou eu como outro, numa
situag@o Unica, com a regra, a norma, o valor ou o imperativo de justica, que tém
necessariamente uma forma geral, mesmo que essa generalidade prescreva uma
aplicagdo que ¢, cada vez, singular?

Poderiamos transladar essa questao para o campo da educagao e nos questionar de
que maneira poderiamos conciliar a justica com a no¢do de formacao enquanto realizagao

da plenitude individual? Responderemos, rapidamente, objetando esta visdo de formagao

A desconstrugio ja esta empenhada, comprometida com essa exigéncia de justi¢a infinita. E preciso ser
justo com a justica, e a primeira justiga a fazer-lhe ¢ ouvi-la, tentar compreender de onde ela vem, o que ela
quer de nos, sabendo que ela o faz através de idiomas singulares (Dike, Jus, justitia, justice, Gerenchtigkeit).
E preciso também saber que a justica se endereca sempre a singularidades, a singularidade do outro, apesar
ou mesmo em razao de sua pretensdo de universalidade. (Derrida, 2018, p. 37)
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enquanto autorrealiza¢do plena do individuo, pois em nossa investigagdo até aqui, com a
ajuda de Derrida, descobrimos que a experiéncia ou travessia da/na aporia denuncia o
carater irrealizdvel do individuo da mesma forma que a justica per ce ¢ impossivel de ser
realizada.

Mas de que adiantaria entdo conjecturar, desejar e até mesmo convocar através de
nossos esfor¢os em prol da educagdo, uma formagao mais justa, se € que isto € possivel? O
que significa, finalmente, fazer justica (rendre la justice) a formagao? Para Skliar (2008, p.
30), Derrida, ao falar sobre a universidade, sugere alguns movimentos em torno da
educagdo que ndo necessariamente esbocam uma teoria pedagogica, mas considerando
todo esse trajeto que agora fizemos, incide sobre a questdo das condi¢des de uma pretensa
ideia de formacao. Como o autor comenta, a liberdade incondicional de questionamento e
de proposicdo, calcada no direito de dizer publicamente tudo aquilo que através de
determinada pesquisa se manifesta, qual seja: um saber, uma verdade. Tudo isso,
invariavelmente constitui as bases de um arquétipo da formacdo que tem na origem a
experiéncia da aporia/justica. Se queremos, como diversos discursos no campo da filosofia
da educacao conclamam, uma formagao critica — pois a critica se derivaria dessa liberdade
—, € necessario que nos voltemos a no¢do desconstrucionista apercebendo os liames, os
vacuos e espacgos que configuram os diferentes cendrios e ambiéncias formativas, sendo
um deles a escola.

E necessario que, quando se fala em fazer justica a formagcdo, se efetue 0 mesmo
movimento concernente ao que denominamos outrora de heranga. O sentido de
responsabilidade sem limites, que em outras palavras quer dizer algo necessariamente
excessivo e, portanto, incalculavel, relembra a tarefa de recuperar a historia, a origem e o
sentido desta origem. Mas olhar para essa(s) origem(ns) ndo quer dizer necessariamente
reafirmar a origem, mas verificar que os conceitos, sejam eles de justica, de lei ou direito,
de valores, normas ou prescrigdes, estdo eles mesmos vulneraveis a desconstrugdo. Isto
quer dizer que ndo se trata apenas de fazer uma espécie de investigacio
filologica-etimologica ou até mesmo historica dos conceitos, mas, novamente, tratar dessa
heranga com a ideia de que ela nos atravessa de forma imperativa, a0 mesmo tempo que se
trata daquilo que Derrida denomina de “feixe de injung¢des” (2018, p. 37).

Da mesma forma que € preciso ser justo com a justica, enquanto essa meta-ideia,

conceito ou seja la o que convencionalmente denominamos, € preciso fazer justica com a
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nog¢do de formagdo*, seja ela na imagem de uma Bildung, humanitas e etc. Isto quer dizer
que ¢ preciso entrever seus meandros, compreender para onde se lancou em dados
momentos € questionar, como fizemos anteriormente, sobre sua impossibilidade. Ora, se
realmente a desconstrucdo € justica, € porque justamente ambas respondem e se enderegam
sempre as singularidades ou melhor dizendo, a singularidade do outro, “[...] apesar ou
mesmo em razdo de sua pretensdo a universalidade” (Derrida, 2018, p. 37). Pois, o
objetivo aqui € justamente questionar que tipo de formacao corresponde ao acolhimento do
elemento que atravessa ético-politicamente a educagdo, sendo este elemento o Outro.
Vimos que, para Levinas (1988, p. 65), a relacdo da outreidade ¢ heterondmica, isto
¢, o rosto do outro me comanda e ndo posso tematiza-lo por conta de sua infinidade me
fazendo de refém. Poderiamos aproximar a ideia de justica para Derrida dessa questdo
levinasiana e derivar dai algumas consequéncias politicas que serdo sedimentares para
esbogar, fazer justica, a uma ideia de formagdo. Levinas sustenta que a relacdo com outrem
¢ verdadeiramente a manifestacdo da justica e que, de acordo com Derrida, ¢ uma justica
que esta na esteira de uma justica enquanto direiteza® da acolhida feita ao rosto. Mas essa
direiteza ndo se enceta ou se reduz a um direito, ou ao endereco, nao ha uma direcao. Ela
estd subordinada a nog¢do levinasiana de direito infinito, que seria traduzido por uma
espécie de humanismo judaico, onde a reformulagdo contrapde a base do conceito de ser
humano. Neste sentido, o humanismo estaria centralizado em outrem e ndo no Ser
Humano. A consequéncia politica disso seria a dessimetria absoluta®. A equidade ¢
dessimetria para ambos os autores. E, consequentemente,, a justica enquanto acolhimento
do Outro reafirma indiretamente essa dissimetria. Se o rosto ¢ infinito e o outro também o

¢, ele transborda. Ele ndo se deixa capturar em nenhuma materializacao do direito, mas

42 Sobre este movimento podemos equiparar a analise da formagdo ao tratamento sob o olhar da
desconstrug@o em relagdo a nogdo de justica: “Por conseguinte, nunca ceder a esse respeito, manter sempre
vivo um questionamento sobre a origem, os fundamentos e os limites de nosso aparelho conceitual, tedrico
ou normativo em torno da justica é, do ponto de vista de uma desconstrugdo rigorosa, tudo salvo uma
neutralizacdo do interesse pela justica, uma insensibilidade a justica. Pelo contrdrio, ¢ um aumento
hiperbolico na exigéncia de justiga, a sensibilidade a uma espécie de despropor¢do essencial que deve
inscrever, nela, o excesso e a inadequagdo.” (Derrida, 2018, p. 37)

43 Para Derrida, “a justica enquanto direiteza” refere-se a ideia de que a justica envolve uma abertura ao
outro e uma retiddo (corre¢do moral) que nio pode ser reduzida a meros procedimentos legais. Derrida
entende que a verdadeira justi¢a ¢ algo que transcendente o direito, visto que ela requer uma consideragdo
singular para cada situagdo e cada individuo, indo além das regras preestabelecidas. Direiteza, nesse caso,
significaria uma atitude ética em busca de um equilibrio ¢ uma relagdo justa com o outro, mas
paradoxalmente, nunca pode ser plenamente atingida através de leis fixas e normas. E mais um indicativo
que a justica ¢ uma aspiragdo, ou seja, algo que se busca, mas que nunca se alcanca. E ela ¢ o motor da
desconstrugao do direito, uma vez que o direito, tradicionalmente, pode ser entendido como fixo.

* 0 texto de Jacques Ranciére, O Desentendimento, oferece um insight interessante na compreensdo da
politica enquanto campo de confronto permanente, afastando-se da no¢do habermasiana de consenso que
predomina no debate em relagdo a democracia.
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responde a este. Porém, ndo se rende a ele. E por esta qualidade que o conceito de justica,

¢ um conceito que sempre esta por-vir. Mas ela ndo pode ser caracterizada como

messianica. Ela brinca com o futuro distinguindo justamente a nogao de futuro. Este,
[...] perde a abertura, a vinda do outro (que vem) sem o qual ndo ha justica; e o
futuro pode sempre reproduzir o presente, anunciar-se ou apresentar-se CoOmo um
presente futuro na forma modificada do presente. A justica permanece porvir ela
tem porvir, ela ¢ por-vir, ela abre a propria dimensdo de acontecimentos
irredutivelmente porvir. Ela o terd sempre, e ela o tera sempre tido. Talvez seja
por isso que a justi¢a, na medida em que ela ndo é somente um conceito juridico

ou politica, abre ao porvir a transformacdo, a refundi¢do ou a refundagdo do
direito e da politica. (Derrida, 2018, p. 55).

Quanto ao conceito de formacao, na esteira da citagdo acima, podemos reafirmar o
talvez de outrora, pois o porvir figura a possibilidade de acontecimento de uma pretensa
formacdo que tenha por si 0 excesso e esse transbordamento do Outro. Isto afasta, por
exemplo, as tentativas totalizantes de programas pedagogicos que tentam formatar o
individuo sob determinados valores, conforme ja discutido no primeiro capitulo deste
trabalho. A questdo ¢ que a formagdo, enquanto acontecimento, excede o calculo, as
regras, OS programas, as antecipacdes, o que contradiz, contraria o entendimento
tradicional (metafisico) da formacao. Porque o “humano” ¢ algo, como Derrida diz (2018,
p. 34), confusamente definido. Entretanto, o projeto politico de formagdo, ao negar sua
origem metafisica, reafirma-se indiretamente. E esse movimento que escapa do controle,
da apresentacdo, da apreensao que torna possivel a chance do acontecimento e a condigao
da histéria. E por/através desse transbordamento do inapresentivel em relagdo ao
determinavel que deve servir de inspiragdo para que se continuem as lutas politicas no
interior de determinadas instituigdes. A justica convoca para que, por exemplo, se faca jus
a formagdo. Se ¢ de interesse que ela seja democratica, que seja; mas que pelo menos se
assuma o compromisso de construi-la. Deste modo, a justica se efetivaria na ordem do
calculavel. E preciso, como Derrida sugere (2018, p. 56), calcular, isto é, negociar a justica

com o direito, nessas lutas. Mas

[...] é preciso também fazé-lo tdo longe quanto possivel, para além do lugar em
que nos encontramos e para além das zonas ja identificaveis da moral, da politica
ou do direito, para além da distin¢do entre o nacional e o internacional, o publico
e o privado etc. Para que isso ndo seja um truismo ou uma trivialidade, ¢
necessario reconhecer a seguinte consequéncia: cada avanco da politizacdo
obriga a reconsiderar, portanto a reinterpretar, os proprios fundamentos do
direito, tais como eles haviam sido previamente calculados ou delimitados.
(Derrida, 2018, p. 56).
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E essa negociacao entre justica e direito — que se materializou nas Grandes Lutas, a
saber, a Declaragdo dos Direitos Humanos, a aboli¢do da escravatura e etc. — que
possibilita transformar, desde o horizonte formativo, a educagdo. De que modo?
Politizando a formagdo como, desde o classico ideal de emancipacao (Derrida, 2018, p.
57), foi feito por diversos pensadores da educacdo. O fildsofo argelino, ao olhar para a
modernidade, admite que seria erroneo abandonar esse ideal, mas isso nao quer dizer que
ele ndo deva ser reelaborado. E necessario levar em conta aquilo que chama de “estranhas
estruturas” da atualidade e que j& esbogcamos no inicio deste trabalho. Nesse sentido,
devemos ir

[...] para além de todas as reapropriacdes determinadas e particulares do direito
internacional, outras zonas devem abrir-se constantemente, que podem a
primeira vista parecer zonas secundarias ou marginais. Essa marginalidade

significa também que uma violéncia ou terrorismo ou outras formas de sequestro
estdo em acdo. (Derrida, 2018, p. 57).

Estas zonas marginais® da qual Derrida fala poderia ser endere¢ada para a
educacdo naquilo que estamos tentando tratar. Zonas estas que ndo necessariamente estao
(s6) na nog¢dao geométrica e espacial dos diferentes ambientes. Ou at¢ mesmo afetivas,
como no caso de um entendimento espinosano das relagcdes de outreidade. A hospitalidade
configura uma zona de marginalidade, pois ela estd no intervalo que mencionamos
anteriormente que ocupa a desconstrucdo. Esse intervalo ¢ justamente entre a Lei (e as leis)
e a radicalidade da justica e do acolhimento. Ha também ai uma negociacdo permanente
entre esses elementos. Ha também uma violéncia, uso da forga, seja ela qual for, para
combater/resistir certas “estranhas” existéncias. Neste sentido, toda diferenca ¢ um
acontecimento, pois nos desloca, nos arrebata afetivamente e nos convoca. E € por isso que
a hospitalidade enquanto um conceito ético-politico-estético permite esbogar algumas
consideragdes sobre a formacao. Mas permite que se esboce principios formativos? Como
veremos mais adiante, isso talvez seja contrdria a natureza irredutivel da propria
hospitalidade enquanto conceito equiparado ao da justica. No entanto, se tratando de
conferir a alguns modos de existéncia, no seio da formagdo, vamos notar que a ecla se
transforma na amalgama de uma(s) nogdo(des) de formacdo que se refaz, seja através

daquilo que se convenciona chamar de “principios formativos” ou em nome justamente

45 Qutro ponto de aproximacio que ofereceria uma espécie de alegoria a esta nogdo - sopesadas as devidas
propor¢des - seriam as zonas autonomas temporaria, da qual o filésofo estadunidense Hakim Bey,
hipotetizou ao descrever /ugares que se dissolvem para se refazer em outro lugar, “[...] em outro momento,
antes que o Estado consiga destrui-la.” (Bey, 2018, p. 17)
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deste conceito chamado formacdo. E ela também confere uma politizacdo do conceito (de

formac¢do) quando a nogao derridiana-levianasiana de justi¢a convoca a hospitalidade.

4.4. A hospitalidade em direcdo a formacao democratica porvir: entre politicas de

amizade e a educacio

Podemos agora esbocar uma ideia de formagdo que une justica, acontecimento e
responsabilidade, na medida em que a hospitalidade esta posta como horizonte em uma
filosofia educacional que tenha por base a convocacgdo, ou melhor, a responsabilidade
trazida pelo Outro. Neste sentido, a educagdo ¢ da ordem da alteridade, do imprevisivel de
aquilo que ¢ impréprio. Pertencendo a este paradigma, o do pensamento a partir do
acontecimento, ela ¢ sempre uma resposta, uma responsabilidade. A formagdo deve
corresponder ao Outro, a demanda do Outro. E neste sentido que a concepgio de amizade
em Derrida serd de extrema importincia para compreender melhor o elo que liga a
formacdo (e a justica), a hospitalidade e a democracia, pois, para Derrida, a justica vai
além do simples cumprimento de leis, normas e protocolos, sendo um movimento mais
profundo de abertura ao outro em sua radical diferenca.

Nesse contexto, a amizade deve ser reinterpretada como uma relagdo que ndo
apenas se orienta pela semelhanca, mas que acolhe a singularidade do outro em sua
alteridade. No que diz respeito a democracia, Derrida vé a amizade como uma forga
disruptiva das nog¢des convencionais de comunidade, pois ela transcende a inclusdo
exclusiva dos iguais e semelhantes. A amizade democratica ¢ um projeto que esta sempre
por vir, uma constru¢cdo que busca equilibrar o respeito as leis com uma abertura radical as
diferencas. Deste modo, essa forma de amizade implica acolher o outro em sua diferenga,
escutando vozes que se encontram fora do espago comum, expandindo os limites da
convivéncia democratica.

Lembremos de alguns pontos ja tocados ao longo deste trabalho, quanto a filosofia
da hospitalidade em Derrida, especialmente em relagdo a educagdo. Ela desafia-nos a
acolher o Outro de forma incondicional, sem a tentativa de assimilagcdo ou enquadramento
em categorias pré-definidas. Derrida propde uma hospitalidade radical, que vai além do
simples ato de receber, sugerindo que a verdadeira acolhida do Outro implica aceitar sua
diferenca absoluta, sem domesticar essa alteridade a nossa propria compreensao ou
molda-la conforme nossos valores e identidades. Na educacao, isso se traduz na criacao de

espacos abertos ao encontro com o diverso, onde as fronteiras identitdrias sdo
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constantemente repensadas e problematizadas, como j4 mencionamos também. Essa
hospitalidade convoca-nos a refletir sobre como nossos proprios modos de pensar sdo,
muitas vezes, formatados por fronteiras que excluem a alteridade. Tal cenario problematico
convoca para a busca de uma justica que reconhece e preserva a diferenga em vez de
apaga-la ou reduzi-la a um mesmo.

Assim, educar sob o signo da hospitalidade derridiana ¢ um ato de constante
renovacdo e desconstrucao das normas que limitam o nosso pensamento sobre o que € o
Outro ¢ o que ¢ o proprio. A amizade também esta relacionada com a democracia no
sentido de que estdo intrinsecamente conectadas de maneira complexa e paradoxal.
Derrida explora essa relagdo em textos como Politicas da Amizade (Politiques de
l'amitié)*, onde ele questiona os conceitos tradicionais de amizade, principalmente os que
remontam a filosofia classica, como a de Aristoteles. Derrida problematiza a concepgao de
amizade como uma relacdo exclusiva entre semelhantes e examina como isso pode
influenciar a ideia de uma democracia inclusiva e pluralista. Ela desempenha um papel
fundamental para esbogar uma compreensao de democracia que faga justica ao Outro.

Desde Platao até Aristoteles, de acordo com Derrida (2004, p. 239), existem trés
tipos de amizade. A primeira seria a amizade baseada na virtude e essa seria da mais alta
relevancia, mas nada teria a ver com politica. No entanto, como o fildésofo argelino nota, a
ideia de amizade ja exclui a figura da mulher como pertencente a essa amizade. Neste
sentido, a amizade implica em uma forma de exclusdo que se revela na maneira como se
entende a democracia. Aqui estd contida uma critica ao modelo aristotélico de amizade e
consequentemente de democracia. Em segundo lugar, a amizade baseada na utilidade e no
proveito que dai sim seria a amizade politica. Em terceiro, o nivel mais baixo, que seria o
da amizade por prazer. Derrida propde desconstruir a nog¢do de amizade demonstrando
justamente o modelo tradicional da amizade que exclui e reafirma algo. E um conceito
falogocéntrico”. Isto é, o conceito de amizade estd calcado em um modelo vigente e
predominante em uma determinada cultura. Nao ha possibilidade de ser reconhecido outro
tipo de amizade. Alids, ndo existe possibilidade de uma amizade perfeita ou ideal no

sentido aristotélico. Retomando as nogdes sobre a possibilidade e trazendo para ca a busca

46 Ja citado aqui.

47 Falogocentrismo é uma espécie de neologismo criado por Derrida para se referir a predominancia de um
modelo de compreensdo (de mundo) calcado em certos valores dos quais estdo atrelados ao masculinismo e
ao patriarcado. O termo € jungdo de falocentrismo que se refere a determinadas visdes que defendem a logica
do patriarcado. E logocentrismo que significa a tendéncia do pensamento ocidental em colocar o logos como
o centro de qualquer texto ou discurso. Um dos textos de Derrida que debate essa questdo do falogocentrismo
seria a obra Esporas: os estilos de Nietzsche, onde se discute, a partir desse viés falogocéntrico, a busca pela
verdade.



94

por certos ideais (indecidiveis, como vimos no caso da justi¢a, formagao e hospitalidade),
a amizade ¢ uma promessa. Ela esta em sintonia com o que chamamos de democracia por
vir (démocratie a venir), pois estd sempre no horizonte que requer um movimento
continuo de abertura e inclusdo. Deste modo, amizade e democracia (porvir) compartilham
da mesma natureza instavel e incompleta. Essa nocao desafia os pressupostos cléssicos, a
respeito dos referidos temas.

A democracia ¢ algo que sempre esta porvir. No sentido derridiano, a democracia
seria um tipo que nao possui ligacdo necessariamente com a ideia de cidadania, apesar de
ndo a descartar. Todavia, os direitos do ser humano vdo além do proprio conceito de
cidadania. Sera que a formagdo que tem a cidadania como horizonte, deveria ir para além
desse ideal de cidadania? Na tentativa de respostas a esses questionamentos podemos
vislumbrar outro ponto importante em relagao a democracia e a amizade no pensamento de
Derrida, que ¢ justamente o paradoxo de exclusdo ja mencionado acima. Embora a
democracia esteja fundamentada naquilo que se convenciona chamar de igualdade e
inclusdo, ha (e havera) sempre um grau de exclusdo, seja no direito e também nas praticas
sociais. Neste sentido, a amizade como tradicionalmente entendemos envolve escolher
individuos seletos para seu circulo afetivo, em detrimento de outros e paradoxalmente a
democracia também situa certas fronteiras entre os individuos.

Ao reconhecer esse paradoxo, Derrida, chama a atengdo para a democracia porvir
que como a amizade (porvir), precisa estar em constante devir, aberta a reconfiguragdes e
questionamentos de suas proprias limitagdes. De qualquer forma, a democracia porvir
precisa a todo momento ter uma nocdo (talvez) de cidadania que também efetue esse
movimento de questionamento, inclusive conceitual. Porque toda conceituacdo ¢ uma
demarcagdo de fronteiras. O porvir da democracia — futura — ndo deve se restringir apenas
ao sentido politico ou a cidadania, devendo se “realizar” a partir da tomada de decisdo, no
aqui e agora. Em outras palavras, a democracia porvir seria o regime que abre para o
acolhimento incondicional do Outro na sua inteireza. Nao ha programas, regras, condigdes,
mas estd inscrita em uma(s) politica(s) e em algum(s) direito(s). E neste sentido que
retomamos a ideia trazida das influéncias levinasianas que estao presentes no pensamento

de Derrida®, ja tensionadas anteriormente.

48 «A palavra ‘hospitalidade’ vem aqui traduzir, levar adiante, re-produzir as duas palavras que a precedem:
‘atencdo’ ¢ ‘acolhimento’. Uma parafrase interna, também uma espécie de perifrase, uma série de
metonimias expressam a hospitalidade, o rosto, o acolhimento: tensdo em dire¢do ao outro, intengdo atenta,
aten¢do intencional, sim ao outro. A intencionalidade, a aten¢do a palavra, o acolhimento do rosto, a
hospitalidade sdo 0 mesmo enquanto acolhimento do outro, 14 onde ele se subtrai ao tema.” (2015, p. 40)
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Nesse ponto, € necessario explicitar o que queremos discutir a respeito da
hospitalidade enquanto horizonte da formacdo humana. E de que maneira a questdo da
democracia porvir se encaixa neste tipo especifico de formagdo. De antemao, podemos
dizer que propor uma formagao que tenha por horizonte a hospitalidade ¢ responder a
convocagdo do Outro, que demanda de mim uma resposta. Mais que isso, ¢ compreender
que democracia, entendida no contexto do pensamento derridiano, é um conceito frdgil,
pois estd a todo momento sendo abalada pela singularidade do Outro. Mas quem ¢ esse
Outro? A quem ele interpela? A formagado seria ainda possivel? Nao estamos seguros de
que essas questdes possuem respostas. Talvez elas servem como uma provocagdo para

alguém responder. Fato € que

Se o conceito de homem ¢ problematico ndo se pode discutir esse conceito,
como tal e sem condic@o, sendo no espaco daquilo que Derrida menciona como
as novas humanidades. Mas ndo para se encerrar nas Humanidades e sim, pelo
contrario, para se achar o melhor acesso a um novo espago publico,
transformado pelas novas tecnologias de comunicacdo, de saber, de
arquivamento e de produgdo do saber. (Skliar, 2008, p. 31)

E ainda,

Uma consequéncia desta tese seria que, incondicional, a universidade poderia se
opor a um grande nimero de poderes — poderes estatais, economicos, da midia,
ideoldgicos, religiosos, e culturais — em sintese, a todos os poderes que, como
diz Derrida, limitam a democracia porvir. A universidade deveria, portanto, ser
também o lugar no qual nada estd a salvo de ser questionado, nem sequer a
figura atual e bem determinada da democracia e também néo a ideia tradicional
de critica, como critica teérica, nem a forma do questionamento. (Skliar, 2008, p.
32)

De qualquer maneira, a hospitalidade, por ser um conceito ético-politico e
sobretudo estético, possibilita que pensemos em um estado de criagdo permanente da
formacdo. Ela ¢ ética, porque no acolhimento do estranho ¢ que a hospitalidade revela sua
natureza ética (Farias, 2018). Ela ¢ politica por se tratar de uma constante reinvencao das
condigdes existenciais em resposta a demanda do Outro. E estética, pois se trata, como nos
referimos de saida, de um estado de criagdo. Uma poética. Ela s6 pode ser poética, pois
deriva-se de um ato duplamente politico e ético. Talvez, o papel da formacao, nestas bases,
seja o de capacitar para (re)inventar e (re)criar novas formas de alteridades. Talvez, o papel
da formacgao seja o de realizar (ou, ao menos, de permitir que irrompa) o impossivel no
campo da educacao.

O que significa, nesse sentido, falar de uma formagao para a hospitalidade? Como

essa ideia de hospitalidade, que é ao mesmo tempo um conceito politico e ético, também se
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converte (ou deveria se converter) em um conceito norteador para a educagio? E preciso
levar adiante, aqui, a tese de que a configuragdo plural das sociedades contemporaneas
demanda, para a saude da vida democratica, que as proximas geragoes estejam a altura do
desafio de acolher as diferengas em sua alteridade radical. Essa ¢ uma tarefa educativa, um
desafio para a formagdo. Isto quer dizer, em outras palavras, que a educagdo, enquanto
abertura ao Outro, significa aliar a hospitalidade, no sentido derridiana, a uma nogao de
abertura radical ao outro; o que na educagdo pode ser traduzido como um compromisso
com a diversidade e a pluralidade de vozes. Inclusive, com um compromisso com a
produgdo e acolhida da diferenga, como mencionamos no inicio do trabalho.

Isto quer dizer, na pratica, que a educagdo deve dar voz as vozes, culturas e
experiéncias de todos, possibilitando a formacao de subjetividades capazes de atualizar a
hospitalidade na relagdo com o Outro. Esta visdo da educagao enquanto abertura radical ao
Outro desafia a visdo tradicional de formagdo que tem em seu nucleo a transmissdo de
saberes estabelecidos, ou de desenvolvimento de uma esséncia pré existente ou de um
ideal pré definido. Mas como vimos, a visao a partir da desconstrucao da formacao, nao se
trata necessariamente de abandonar a heranga que nos foi legada, mas de incluir um espaco
para o inesperado, o desconhecido.

Sob outro aspecto, poderiamos dizer que Derrida, ao fazer uma distingdo entre a
hospitalidade condicional (onde o anfitrido impde regras e condigdes) e a hospitalidade
incondicional (uma abertura total ao outro), revela no campo da educagdo educagao, essa
dicotomia que reflete as tensdes entre modelos pedagdgicos tradicionais, onde o professor
¢ o detentor do saber e impde um curriculo fixo, e modelos mais abertos, que incentivam a
colaboragdo, a critica e a autonomia do estudante. O educador, inspirado pela filosofia da
hospitalidade, nao apenas "entrega" o conhecimento, mas se sente desafiado a colocar em
questdo as proprias fronteiras que dividem os individuos “estranhos” entre si. Essa
estranheza ¢ um trago revelador do processo incontrolavel do desconhecido na educacio.
A hospitalidade, neste sentido, implica em receber o que ¢ desconhecido, estranho e alheio
ao familiar. Haverd sempre uma dimensdo de surpresa e imprevisibilidade no processo
educacional, que € necessario, como vimos, para a (des)constru¢do da democracia (porvir).

A busca pela formagdo humana, concebida sob a égide da filosofia da
hospitalidade, deve aceitar que o processo de educagdo nio pode ser completamente
definido de antemdo. E sempre um langar-se em diregéio ao impossivel, imprevisivel. E
constituida por uma experiéncia aporética. Sem destino final. E confuso para as

concepgdes tradicionais (metafisicas) da formagdo, pois estas sdo capturadas pela ideia de
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uma fundamentacdo moral e teoldgica de um proposito ulterior a formagao. Esse trago, em
especial, acaba por se tornar um empecilho em termos de realizagdo da hospitalidade, na
medida em que delimita (e, consequentemente, exclui) a radicalidade do Outro.

A ideia de formacdo, como vimos anteriormente, deriva desse movimento de
resposta politico, ético e sobretudo cultural de determinada sociedade ao desafio da vida
coletiva. No entanto, ¢ uma resposta reticente. Por que reticente? Porque deriva de uma
pergunta que necessariamente nao tem uma resposta final. Pelo menos sob o olhar da
filosofia da hospitalidade. Derrida, ao propoér a hospitalidade como um principio
educacional, criticaria essa instrumentalizacdo da educacdo. A formagdo porvir, na
perspectiva de Derrida, deve ser um espago de abertura ao inesperado, ao diferente e ao
outro, enquanto o neoliberalismo vé o estudante como um "cliente" ou "produto" que
precisa ser preparado para ser competitivo no mercado. Esse modelo exclui a alteridade, a
pluralidade de saberes e experiéncias, favorecendo um curriculo padronizado e orientado
pela logica da eficiéncia. Poderiamos dizer que a propria ideia de amizade no seio do
neoliberalismo configura-se a partir da competicdo e consequentemente implica na nogao
de democracia neoliberal. Por isso, a desconstrug¢ao deve fazer jus a democracia porvir, a
partir do campo da educagdo, na medida em que convoca seus agentes a (re)construirem a
formagao democratica com base na hospitalidade.

Mas como se daré esse processo de (re)constru¢do da formagdao? Uma das hipoteses
que ja apresentamos, aqui, ¢ trazer a baila a estética. Pois, justamente a capacidade de
imaginar um novo mundo e até mesmo apostar nessa promessa, pode ser catalisado pela
capacidade de criar novos significados e romper com o estabelecido que as artes trazem
consigo. Como vimos, a estética possibilita a acuidade na sensibilidade do individuo ao
apresentar aquilo que ¢ estranho. A propdsito, a figura do estranho, do estrangeiro
possibilita um afeto pedagogico que ¢, como ja dito, o estranhamento. Ele mobiliza a
capacidade de construir, reconstruir, criar e recriar, produzir e reproduzir a diferenca. A
experiéncia estética acolhe o inesperado e o indeterminado, permitindo que o individuo
entre em contato com formas de pensamento, sensagdes e realidades que escapam as regras
rigidas da l6gica mercantil.

A hospitalidade estética promove a ideia de que a educag¢do deve ser um espaco
aberto a diferenca, ndo um espago de conformidade. Esse acolhimento do diverso e do
plural ajuda a esbocar uma nocao de formacao mais democratica, na qual a subjetividade e
a diversidade cultural possam ser valorizadas e promovidas. A arte ¢ vista como um ato de

hospitalidade que acolhe o estranho, o estrangeiro, aquele que vem de fora (o xenos),



98

aquilo que nos desestabiliza. E neste sentido, o estranho, na experiéncia estético-formativa
prova aquilo que tentamos delinear até aqui que € a inapreensibilidade do sujeito, mas que
a0 mesmo tempo nos transforma, nos atrai. E licito dizer, com base nisso, que o papel da
heranga pode ser rememorado pela relagdo com a obra de arte e o acolhimento do outro, do
indizivel, do desconhecido. O papel da arte na formag¢ao se d4 por meio desse contato com
a herancga cultural e também com essa relagdo com o estranhamento. Nos permitimos dizer
que o estranhamento, talvez, seja um dos afetos fundamentais para a construgdo de uma

formacao plus democratica porvir.
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5 CONSIDERACOES FINAIS

O presente trabalho buscou demonstrar como os conceitos de hospitalidade e
justica podem ser tomados para nortear a concep¢ao de formag¢do humana. Considerando
que este ultimo conceito pertence ao rol de conceitos atinentes a Filosofia da Educacdo, ele
pertencente também a uma tradi¢do trans-historica na histéria da pedagogia. Como
pretendemos demonstrar, o tema da formacao tem lastro que vai desde a Modernidade — e
muito antes — com a no¢ao de Bildung. A Bildung foi encetada, na modernidade, com o
objetivo de corresponder a uma demanda politica sociohistorica e por este motivo a
pesquisa se perguntou se seria possivel, no contexto plural das sociedades contemporaneas,
um projeto de formagdo que comunicasse € se aproximasse de uma nog¢ao €tico-politica no
esteio do conceito de formagao. Nessa direcdo, buscou-se, como hipotese, aproximar o
conceito de hospitalidade do conceito de formacao e o que se notou, foi que ao efetuar esse
movimento, poderiamos salvar o conceito de formagdo através da valorizagdo de uma
democracia porvir. Seria entdo necessario formar a partir de uma nog¢ao de cidadania? Nao
necessariamente. Mas ir além dessa cidadania. Ir além dos direitos. Quer dizer, em suma,
que com a ajuda da filosofia da hospitalidade e a valorizagao da alteridade, seria possivel
conduzir aquilo que denominamos de justica social. Em outras palavras, para que haja uma
ideia de formacdo que valorize, de fato, a alteridade, ela deve produzir espagos para surgir
inesperadamente a alteridade. Ela deve queré-la, ndo esperando-a. A formacao deve,
quando solicitada pela vinda do Outro, responder a ele, pois ¢ uma responsabilidade que ¢
intrinseca a condi¢cado humana.

O movimento central deste trabalho consistiu, assim, em resgatar e repensar o
sentido politico da formagao a luz do pensamento de Jacques Derrida, em particular suas
reflexdes sobre a diferenca e a hospitalidade. Desde o inicio, buscamos destacar como o
conceito de formagdo, que historicamente esteve ligado a constru¢do de uma cidadania
democratica e critica, vem sendo gradualmente reduzido a uma ferramenta para atender as
demandas do mercado, voltada principalmente para o desenvolvimento de competéncias
técnicas e utilitarias. Para atingir esse objetivo, o trabalho foi estruturado em trés eixos
principais. O primeiro capitulo, voltado para o diagnostico da perda ou deturpagdo do
sentido politico da formagdo, alcangou seu propdsito ao expor de forma critica as razdes
pelas quais a formagdo passou a ser dominada pelo discurso neoliberal. Ao evidenciar a
contraposi¢do entre uma formacao politica ¢ a formagao orientada para o mercado, foi

possivel problematizar as implicacdes dessa mudanca no ambito educacional. Esse
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diagndstico demonstrou que o estreitamento do conceito de formagdo representa ndo
apenas uma perda para a educacdo, mas também um risco para a constru¢do de uma
democracia inclusiva e plural.

No segundo capitulo, o objetivo foi investigar o conceito de diferenca em Derrida e
relaciond-lo ao tema da hospitalidade. Este capitulo cumpriu seu papel ao desconstruir as
nogoes tradicionais de identidade, revelando que a diferenga ¢ um elemento fundamental
para se pensar a formagdo politica contemporanea. A partir das analises das obras Adeus a
Emmanuel Levinas e Da Hospitalidade, foi possivel enxergar como a hospitalidade pode
ser um elo ético-politico central, permitindo-nos repensar a formagdo como um processo
que inclui, ao invés de excluir, o Outro. Esse capitulo também alcangou o objetivo de
expandir a compreensdo do que significa formar para a democracia em um mundo
multicultural € em constante transformacao.

No terceiro e ultimo capitulo, o estudo retornou a filosofia da educacao, utilizando
as reflexdes derridianas para propor uma nova abordagem ético-politica da formagao. Esse
objetivo foi cumprido ao integrar o conceito de justica, discutido em For¢a da Lei, como
um componente chave para a formacdo politica. Nessa perspectiva, argumentamos que
uma formagdo voltada para a justica deve ndo apenas preparar os individuos para a
participagdo democratica, mas também reconhecé-los como herdeiros de um mundo
repleto de diferencas e multiplas historias. O trabalho alcangou, assim, a formulag¢do da
proposta de uma "formacgao por vir" que abarca o Outro como parte essencial do processo
formativo.

Além de cumprir seus objetivos especificos, este trabalho também contribui para a
discussdo contemporanea sobre a crise da democracia e a precarizagdo da formagdo
politica. Ao retomar o sentido politico da formacao, especialmente no que diz respeito a
relagdo com a alteridade e a ética da hospitalidade, foi possivel mapear um caminho para
que a educagdo responda de maneira mais eficaz aos desafios atuais. A proposta de Derrida
de uma formacgao ética e politica que respeite a diferenga e o Outro oferece um insight
valioso para repensar os programas educacionais em um mundo globalizado e em
constante conflito identitario. Em sintese, os objetivos deste estudo foram amplamente
alcangados: (1) diagnosticamos a perda do sentido politico da formacdo a partir da
dessensibilizacdo ético-estética e politica do Outro, (2) recontextualizamos a questdo da
diferenca sob a otica da hospitalidade e, finalmente, (3) propusemos uma abordagem
ético-politica que responde aos desafios da contemporaneidade, apontando para uma

formacdo que seja capaz de lidar com a crise democratica e as diferencas culturais de
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maneira justa e inclusiva. Este trabalho ndo encerra o debate, mas abre espaco para futuras
investigagcdes que aprofundem as questdes da hospitalidade, alteridade e justica no campo
da educacao. O desafio de construir uma pedagogia que faga jus as demandas democréaticas
e que responda a complexidade do mundo atual exige, como demonstrado, um continuo

esforgo tedrico e pratico.
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