158

8 meses, a acusacdo de estupro, seu casamento com Emmanuelle Seigner e os

filmes que realizou ao longo da vida.

Em comum, guardam as mesmas caracteristicas: expdem experiéncias particulares
por meio de narrativas que se justificam menos pelo contetido que pela forma, isto
é, partilham um conhecimento que é da ordem do sensivel e que responde a um afa
estético. H4 beleza em desnudar a vida. A estética, assim, deixa de ser uma
experiéncia controlada pelas obras de arte (fruicdo) e passa a dominar todas as
dimensdes da vida mediada. E como se a vida tivesse duas esferas: a da vida
imediata (dado tragico, acaso da existéncia) e a da vida narrada (disposicdo no
tempo das experiéncias vividas/imaginadas). A primeira vida é insignificante,
incontrolavel e irremediavelmente instantanea, fragil e efémera. A segunda esta
aberta as interpretacgoes, transcriacoes e fruicdes proprias da hermenéutica, da

arte e da estética.

3.3. pedagogia da escolha

A aprovacgdo propriamente dita
nao é riso da morte, mas festa ante a morte.

Clément Rosset (Ldgica do Pior)

A expressdo pedagogia da escolha nio se refere a um conjunto de principios
educativos e métodos de ensino, mas justamente sua suspensido. De certo modo,
trata-se de um paradoxo, ja que o conjunto de praticas que perfaz uma dada
pedagogia pressupde que a escolha se fez previamente. Dentre as pedagogias
possiveis e de acordo com determinada concepc¢do de Educacgao, elegeu-se uma, a
melhor ou mais adequada para determinados fins. Feita a escolha, implementam-
se as a¢des pedagdgicas como um programa de contencdo e desenvolvimento.
Contencao das manifestagdes indesejaveis, desenvolvimento dos potenciais que se
elege intensificar. Nesse sentido uma pedagogia da escolha anularia a prépria
pedagogia, pois pressuporia a escolha da nao pedagogia. Ou, quando muito,
instruiria para determinados modos de escolher rechacando outros. Seria, de uma

forma ou de outra, uma escolha controlada.
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Por outro lado, pressupor que a escolha seja livre é negar o pensamento tragico,
pois a liberdade s6 seria possivel se a escolha transcendesse o acaso da existéncia.
Nenhuma escolha pode alterar o acaso, tdo somente eleger certos dados, optar por
determinadas convengdes, rechagar outras, investir nesse ou naquele imaginario. A

escolha ndo é, portanto, uma necessidade.

Por essa razdo, a escolha nao envolve responsabilidade, ndo tem dimensdo moral
nem mesmo é uma condicdo ética, como pressupunham os existencialistas. A
escolha se d4 sempre na superficie, traduz uma experiéncia que é de ordem

estética, é eleicdo de certas aparéncias, presencas, encontros, gostos.

Etimologicamente, escolha vem do latim eligere, juncio de ex- (fora) e legere, cujo
sentido pode ser tanto “colher um fruto” quanto “ler”. Ha portanto homologia entre
os termos colher, escolher, recolher, ler, eleger, assim como lenda (legenda),
colegdo (co-legere) e inteligéncia (inter-legere). Dessa forma, escolher é ler e colher.
Ler uma dada situagio, buscar informacdes, mas também se decidir sobre elas,
colher seu sentido. De outro lado, toda leitura (e aqui o termo equivale a
compreender) é também uma escolha, a eleicdo de um sentido interpretativo entre

tantos possiveis.

Em sua dimensdo estética e hermenéutica, a pedagogia da escolha é mais
propriamente uma poética da escolha, isto é, traduz um estilo?, destila regras que
sdo aplicaveis em casos muito precisos, que ndo tém, por isso mesmo, valor
universal. Por essa razdo, ndo faz sentido pensar que existam escolhas certas ou
erradas ou que estamos em divida com as nossas escolhas em nome de uma nogao
de responsabilidade que s6 pode ser expressa como imperativo. Escolher é

recortar, selecionar, organizar dadas mediacdes de acordo com o gosto.

26 Na defini¢do de Umberto Eco (1970: 31), o estilo é o modo de formar, pessoal, inimitavel,
caracteristico; o vestigio reconhecivel que a pessoa deixa de si mesma na obra. Para Williams
(2013: 31): “O estilo é o que diferencia um individuo. Deve sempre ser algo novo, dindmico e
distintivo, para que resista a medidas e ordens estabelecidas. Deve ser algo que comunica
individualidade sem lhe impingir transparéncia absoluta, ja que isso seria recair na ilusdo da
comunicag¢do perfeita e das verdades universalmente acessiveis”.
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E como se escolhe? Escolhe-se por intui¢do, por paixdo, por gosto, pela razdo ou
mesmo por abstenc¢do. Ha os temperamentos que preferem estar de acordo com a
moda, com os modos dominantes e escolhe n3o escolher como escolha de adesio.
J& outros seguem seus impulsos e escolhe intuitivamente, mesmo que os
argumentos lhe faltem. A escolha ponderada, racional, pesa os pros e prevé os
lances futuros. Pouco importa o que se escolhe, todas as escolhas possiveis ja
foram dadas de antemio e a adesdo a uma dada escolha abolird as demais.

Escolher um caminho é abrir mio de todos os outros.

Submeter a escolha a uma pedagogia, ainda que expressa esteticamente, é
reconhecer que a somatoéria das escolhas responde a uma trajetéria. Assim, a
pedagogia da escolha difere de todas as outras pedagogias por chegar por ultimo.
Enquanto as pedagogias prescrevem certas licdes e recorta determinados saberes,
tentando impedir o acesso a outros, a pedagogia da escolha chega depois e opera
na organizacdo dessa trajetéria numa narrativa. As experiéncias vividas, os
caminhos percorridos sdo entdo significados, ressignificados ou isentos de
significacdo. Passam a integrar os itinerarios de formacdo e aparecem em
narrativas que transcriam as experiéncias vividas, narradas a alguém ou ainda a si
mesmo, em fragmentos ou melhor estruturadas, mas que respondem a proépria
identidade. E a resposta ao “quem sou?” As escolhas operam, portanto, como

pontos de inflexdo de uma narrativa.

Se quisermos, no entanto, uma dimensao prescritiva para a pedagogia da escolha -
na economia dos remédios filoséficos - a receita sé pode ser a da abertura para a
pluralidade do mundo: dar a ver o mundo o mais imediatamente possivel, ainda
que o imediato seja mediado pelas obras de arte. “A arte, depois de ter mediado
entre o homem e a experiéncia imediata, inverte tal mediagdo, e faz com que o
imediato seja ‘articulado’, isto é: mediatizado em direcdo da cultura” (Flusser,
2013: 381). A explicagdo do mundo, sua subordinacdo a légica da duplicagdo, por
mais complexa que seja, é sempre reducionista, pois é proprio do pensamento a
eleicdo de principios reduzidos para singularizar e universalizar o que é plural e

particular. S6 a arte, e mesmo assim quando diversificada, pode abrir o mundo
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para a pluralidade das interpretagdes, para o vigor da experiéncia, para a

intensidade dos fluxos.

E possivel, sem prejuizo para o pensamento educativo, compreender os
procedimentos estilisticos que envolvem a criacdo de uma obra como correlatos
aos procedimentos interativos que perfazem a educacdo de uma pessoa.
Pedagogia, entdo, como arte, artificio, jogo, uma pro-vocagdo, uma intima-agao,
movimento cujos vestigios indicam os passos formativos de uma pessoa, seu

itinerario.

Desse modo, a pedagogia da escolha realiza trés movimentos: suspende a crenca,
prova os gostos do mundo e organiza as experiéncias formativas numa narrativa
identitaria, os itinerarios de (auto)formac¢do. Em esséncia, trata-se de pensar a

afirmacao da vida em oposi¢cdo aos condicionamentos da ilusao.

3.3.1. suspensdo da crenga

0 que o tempo nos reservaria apds o pés-moderno? Se as metanarrativas entraram
em declinio (Lyotard, 1993) e sua repeticdo ndo traduz nada além de blefe (Kodo,
2001), o que esperar do futuro? Ou ainda: é possivel gestar um futuro? Creio que
essa pergunta seja crucial para se pensar a educacdo contemporanea, que tem sua
face voltada para o passado e s6 de soslaio mira uma ponta do porvir. “Os profetas
desaparecem cedo da histéria do Ocidente”, lembra-nos Agamben (2014: 9),
embora permanecam disfarcadamente operando, principalmente pelo dmbito da
hermenéutica, por onde podem, em nome da interpretacdo do que o passado nos
trouxe, elaborar croquis de um futuro a ser evitado. Porque o que esta
efetivamente em jogo nas elucubragdes futurescas é menos a aposta nos
prognosticos que a intencdo de dominar o presente. Durand (1997) tratou essa
modalidade do imaginario sob o termo hipotipose futura, isto é, acelera-se o tempo
e o futuro se torna presente. Visualiza-se o futuro hoje, sobreposto ao presente,

como consequéncia inevitavel do que fazemos agora.
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A projecao atual do futuro guarda muito pouco do projeto moderno, que regulava o
sacrificio do presente de olho na recompensa futura. Hoje o controle se da pela
projecdo em negativo, pela transparéncia das fantasmagorias do presente. Sai o
sacrificio, entra a regulacdo de todas as esferas. Café descafeinado, refrigerante
zero, alimentos organicos, antitabagismo, medicamentos contra depressao, contra
déficit de atencdo, contra hiperatividade. Tudo estd a disposicdo, tudo pode ser
escolhido, mas o uso deve ser moderado, para que o futuro ndo chegue, para que a
realidade fique sempre a uma distancia segura. Assim, a distopia naturalista, por
exemplo, transcria cenarios de catastrofes naturais que ameacariam a
sobrevivéncia humana. Num misto de culpa adamica e légica causal, a queda é
desenhada como consequéncia da exploracdo desenfreada dos recursos naturais,
como se além de provar o fruto houvéssemos exagerado na dose. Saem as
ideologias da revolucdo - alteracao radical dos modos de organiza¢do da sociedade
- e entram os discursos da sustentabilidade, do equilibrio, da moderagdo. No
ambito da ciéncia, subsiste a crenca no progresso, na possibilidade de uma vida
cada vez mais longa ou mesmo na erradicagdo da morte, no intercambio entre
homem e circuitos eletrénicos, na colonizagdo de outros planetas etc.,, ndo sem o
devido temor de que a ciéncia seja cooptada por forcas negativas que queiram
explodir o mundo, escravizar tecnologicamente os homens, controlar a sociedade
por meio de dispositivos eletrénicos (biometria, cameras de video, rastreadores
etc.). A educagdo continua sonhando com um poder emancipatério capaz de tornar
os homens iguais numa sociedade igualitaria. Incumbindo-se da tarefa de salvar o
futuro do mundo, o discurso educacional, sirva ao mercado, ao Estado ou aos
anseios de transformacdo, mira sempre um homem melhor, mesmo que seus

programas se resumam a contengdo das suas potencialidades.

Nao é descabido ver na educacdo a convergéncia do pior do cristianismo, do
humanismo e do iluminismo: a cren¢a no homem melhor. Crenga moral que execra
0 que é em nome de um dever ser. Por isso é o pior: ndo pela crenga moral - toda
crenga se constitui pelo seu carater ilusério, dai a indiferen¢a no que se cré -, mas
pelo seu alvo. Assim, o homem ¢ visto como vil, egoista, concupiscente,

prevaricador, um decaido que precisa ser coibido, corrigido, melhorado, que deve
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se tornar bom, ser fiel, atento aos deveres de cidaddo e submisso aos imperativos

do mercado e das estruturas do trabalho.

0 viés transformador da educacdo estende a questdo moral para a esfera social:
entende que os processos formativos devam ser contraideolégicos, isto €, um meio
de abrir os olhos para os processos opressores da ideologia dominante como passo
inevitavel para a resisténcia e a transformacdo. O homem liberto da ideologia pode
entdo trabalhar em prol da igualdade pois viu os mecanismos sérdidos pelos quais
os dominantes subjugam os oprimidos e os transformam em seus proprios

opressores.

No fundo, o que subjaz a essas perspectivas - e seria de pouco interesse aqui
desmontar os numerosos argumentos que gravitam em torno do homem melhor??
- sdo as politicas da verdade ou da realidade, termos que coincidem na pretensado
de dominio de dadas poténcias. Desse modo, a interpretacio dos dados do
presente se torna mais eficaz a medida que melhor corresponda ao temor do
futuro. E isso porque é constitutivo da crenga: 1) um modo de adesdo indiferente
ao conteudo e 2) a hiperbolizagio, para bem e para mal, do imaginario ao qual se

adere.

1) Se a esperanca se define pela espera do que ndo se tem, a crenc¢a qualifica-se
pela adesdo ao que nio existe. A crenca ndo comporta a divida, ndo se pode crer e
duvidar ao mesmo tempo, razdo pela qual quando uma emerge a outra se
enfraquece. Por outro lado, a crenga ndo tem nenhuma ligagio nem com a hipotese
nem com a certeza. Por exemplo, quando desconheciamos o movimento de
translacdo da Terra podiamos até crer que ele existisse, mas tal crenca permanecia
uma crenca em nada, pois até entdo tal possibilidade ndo estava confirmada. Uma
vez verificado o movimento de translacdo, torna-se inadequado crer nele, pois
temos certeza de que é assim que se passa. Com a duvida, ocorre o mesmo.
Podemos aventar a hipétese de vida extraterrestre e imaginar seres com membros,

sistema nervoso e linguagem articulada mais ou menos como nés. Como se trata de

27 Cf. capitulo 6 do meu livro O Imagindrio trdgico de Machado de Assis: elementos para uma
pedagogia da escolha.
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hipotese, temos duvida sobre a existéncia de tais criaturas. Se algum dia tal
existéncia se verificar, podemos substituir a divida pela certeza e assim adquirir
um saber. A crenga opera de modo diferente. Quem cré na existéncia de tais vidas é
incapaz de precisar o contetido de sua crenca. Mais que isso, é provavel que a
destruicdo da crenca culmine “na substituicido por uma cren¢a nova que repor3,

sobre um novo pseudoconteddo, uma mesma maneira de crer” (Rosset, 1989a: 45).

2) Como a crenga adere ao que ndo existe, o conteddo impreciso da crenca
necessita de uma margem de futuro para se afirmar. E como se o crente dissesse:
“Eu creio nisso” e rebatesse o nosso “mas isso ndo existe” com um “ainda!”. De fato,
a crenga, que nao tolera o “isso ndo existe”, ilude-se facilmente com o “nao existe
ainda”, que equivale a esperanca de que um dia o objeto impreciso, incerto e
inconsistente de sua crenca seja confirmado pela apari¢do concreta do que se
deseja. Assim, se meia duzia de extraterrestres pousar sua nave no quintal de
alguma casa, os crentes dirdo que sempre souberam. Mas se antes de abrirem a
porta da nave espacial, ousdssemos perguntar ao crente o que é que saira de l4 ou
com qual inten¢do, é bem provavel que ndo tenham nada além de palpites, como se
estivessem numa casa lotérica assinalando os nimeros do préximo prémio.
Incapaz de ver a si mesma como jogo, a cren¢a em vez de apostar adere ao futuro e
o faz de um modo unico, ainda que por meio de dois imaginarios. O modo:

negativo. Os imaginarios: paraiso e inferno.

0 modo é negativo porque a crenca no futuro nega precisamente o que existe no
presente. Quem afirma a vida, afirma tudo o que existe do modo como é. Seu desejo
¢ de eternidade, isto é, de que o que existe continue existindo. Sabe-se que a
existéncia é efémera, que a mudanca é inevitavel e sempre incerta, que a liberdade
€ uma quimera, que a felicidade é uma inveng¢ao impossivel, que o mundo é acaso e
que ndo ha salvagdo, mesmo assim, com essas e todas as demais adversidades,
vividas e imaginadas, ainda assim, sem a menor garantia de nada, ndo se deseja
outra coisa que a vida que se tem. O futuro? Ja nos foi dado desde sempre. A
escolha é se o aceitamos, venha o que vier, ou se nos iludimos com as

possibilidades de redencao ou destruicao.
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De fato, o que se depreende da andlise das profecias - religiosas, modernas ou
contemporaneas - é a hipérbole da catastrofe e da salvacdo. Pensamento da
decadéncia e pensamento da utopia. Ou os homens destroem o mundo de vez ou
acertam a mao e constroem a paz perpétua. Essas duas crencas sempre orientaram
as politicas da realidade, 0 modo como se administra a verdade no presente. Na
Idade Média, o terror do inferno nunca foi pintado sem a possibilidade de salvagao.
Dois argumentos que subjugam os mais fracos, que podem assim optar entre o
medo do inferno ou a ambicdo do paraiso. A modernidade, que num dado
momento matou deus, instaurou por sua vez a crenc¢a na razdo: os homens sdo os
unicos responsaveis pelo destino humano; decorre disso tanto a contribuicdo do
conhecimento cientifico para o dominio e a exploragdo da natureza como a fé na
organizacdo de uma sociedade capaz de gerar cada vez mais riqueza ou de
distribui-la de maneira mais igualitdria. A possibilidade de exterminio da
humanidade - as duas Grandes Guerras, a bomba de Hiroxima, a Guerra Fria -
constituiu a face aterradora do desejo de controle racional das atividades
humanas, ainda em vigor na contemporaneidade. Finalmente, o tempo presente
reinveste sua crenca no retorno da ideia de natureza. Nao se trata mais da
oposicdo entre natureza e civilizagdo, discussdo que se deu na Modernidade (A
cidade e as serras, de Eca de Queir6z, € um bom exemplo), mas da ideia de que a
natureza foi dada pronta, de uma s6 vez, e que o homem a estaria degradando.
Decorre de tal visdo o culto aos produtos naturais ndo corrompidos pelo artificio
humano e o temor de que a natureza seja definitivamente destruida pelo homem. A
palavra de ordem passa a ser sustentabilidade e em torno dela se reelabora a velha
ilusdo moral do homem melhor; no caso, o melhor perfila-se com o ideario de
preservacdo da natureza, consumo consciente etc. De qualquer modo, trata-se de

um imaginario que opde homem e natureza como existéncias independentes?8,

Essas formas de negacdo do presente requerem a antecipacdo imaginaria de um
futuro que, catastréfico ou redentor, seja fundamentalmente diferente. Em
contrapartida, na esteira de uma antiprofecia, teriamos um futuro que nao diferira
essencialmente do presente, ainda que seus dados se apresentem casualmente

rearranjados com outras poténcias e intensidades. Trata-se de uma antiprofecia

28 Cf. o item “1.2. natureza e artificio” do primeiro capitulo deste trabalho.
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porque o desenho do futuro acompanha os contornos do passado. Se o futuro do
passado nao se deu como previsto (desnudamento do mecanismo da ilusdo), em
contrapartida ndo deixou de repetir, com outras poténcias e intensidades, o que
sempre esteve presente. Tal pensamento do eterno retorno, que Machado de Assis
ilustrou no capitulo d’0O Delirio, desfaz de um s6 golpe tanto a crenca no futuro

quanto o protagonismo do homem na histéria do mundo.

A pedagogia da escolha opera, portanto, com a suspensao da crenga, que pode ser
alinhada com a epokhé como aparece no ceticismo pirronico. “A epokhé dos
pirronicos é mais radical que a dos estoicos, eles ndo suspendem o juizo apenas
sobre representacdes fracas. Para os céticos pirrénicos, nem os sentidos, nem a
razdo, fornecem um critério absoluto de verdade” (Silveira, 2013: 148). Outra
relacdo possivel é com a perspectiva literaria de Coleridge, que reivindica do leitor
a suspensdo momentdnea da descrengca para que a ficcdo seja usufruida como
verdade, isto é, suspende-se a descrenca para a imersdo no faz-de-conta proposto
pelas obras de ficcdo. De modo semelhante, a pedagogia da escolha reivindica a
suspensdo da crenga para que se contemple o que aparece como integralmente

destituido de principio, finalidade e sentido.

A educacio trabalha com a crenca no saber, logo, em desfazer as duvidas ou
leva-las para um lugar seguro, como o faz a ciéncia, que se permite
questionar os resultados e os métodos empregados, mas ndo a
cientificidade de seus principios e saberes. Como explicita David Hume
(1973), no inicio da segunda parte de Investigagdo sobre o entendimento
humano, a crenga esta proxima da imaginacdo, mas, diferente desta, a
crenga é acompanhada de sentimento, o que a faz conceber um objeto de
maneira mais viva, forte e estavel. No caso da educagdo escolar, a prépria
(pre)disposicao didatica, somada aos demais rituais concernentes a pratica
do ensino, encarrega-se desse sentimento que acompanha o saber em
busca de fixd-lo, de torna-lo estdvel. Ndo se trata da busca por um saber
provisério, nem da problematizacdo de determinados enunciados, mas de
um processo de aprendizagem que corresponde a um programa maior de
naturalizagdo, interpretagdo e reconhecimento do referencial (o mundo) a
que esses conhecimentos aludem, como se fossem a expressdo da verdade.
J& uma pedagogia da escolha s6 pode defender uma educagdo que
questione a crenga. Desfazer-se desse sentimento de verdade (crenga) é
talvez o grande desafio imposto a educacdo pela pedagogia da escolha,
porque a educagdo s6 admite a escolha condicionada as variantes
preestabelecidas pelos saberes que se referem a determinado fenémeno ou
objeto (o mundo). Por isso também o longo processo de formacdo escolar,
em que, a despeito da importdncia dos conhecimentos ministrados,
trabalha-se  arduamente o desenvolvimento de determinados
saberes/crencgas.
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Nao se trata de um ceticismo absoluto, que apagaria todos os sentidos ou
todas as possibilidades de saber, mas de reconhecer o carater simbdlico do
conhecimento, aquilo que Cassirer (2001) chamou de filosofia das formas
simbdlicas, que reconhece que a filosofia, a ciéncia, a religido e a arte sdo
elaboragdes simbolicas do mundo, operam como uma media¢do, e nao
como a enunciacdo de uma verdade.

Portanto, a pedagogia da escolha, partindo do reconhecimento dessas
formas simbdlicas, opera na suspensdo desse sentimento de crenga que
acompanha o saber. Em outras palavras, opera pela desaprendizagem, isto
é, problematiza os referenciais e pressupostos usados na construcdo da
pretensa verdade. Conduz a duvida até a raiz desse sentimento de crenca,
para que a duvida suscite escolha (Almeida, 2013a: 1006).

3.3.2. provar o gosto do mundo

Leminski (2013: 284):

um homem com uma dor
é muito mais elegante

caminha assim de lado
como se chegando atrasado

andasse mais adiante

carrega o peso da dor
como se portasse medalhas

uma coroa um milhdo de délares
ou coisa que os valha

opios édens analgésicos
ndo me toquem nessa dor

ela é tudo que me sobra
sofrer vai ser minha ultima obra

Que a alegria deseje a eternidade parece irrefutavel, mas o que pensar do gosto
pela dor? A questdo aqui ndo esta na associacdo entre prazer e dor, expressao de
um gosto masoquista fartamente esmiucado pela psicandlise, ainda que nem
sempre a altura da estética literaria de Sacher-Masoch, mas entre real e dor, como
se, imune a perda das demais ilusdes, a ilusdo da dor permanecesse como garantia
de realidade. Que os 6pios, édens e analgésicos levem embora as ilusées, menos

essa, a de que a dor tenha peso e, portanto, valha alguma coisa.

O gosto pela dor, para além de indicar uma recusa ou uma resisténcia ao real,
parece reconfortar quem sofre e é razoavelmente plausivel supor que o gosto esta

mais direcionado para a seguranga dessa paragem - ha sempre mil motivos para
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sofrer — que propriamente uma adesdo a dor; no caso, dor moral, jA que para as

outras ha os analgésicos e opiaceos.

Creio ter sido essa uma das questdes de fundo do fragmento 341 de A Gaia Ciéncia,
no qual Nietzsche (1983: 208-209) supde o eterno retorno como meio de verificar

a adesdo ao mundo.

E se um dia ou uma noite um demonio se esgueirasse em tua mais solitaria
soliddo e te dissesse: “Esta vida, assim como tu a vives agora e como a
viveste, terads de vivé-la ainda uma vez e ainda inimeras vezes (...)” Nao te
langarias ao chdo e rangerias os dentes e amaldigoarias o demonio que te
falasse assim? Ou viveste alguma vez um instante descomunal, em que lhe
responderias: “Tu és um deus, e nunca ouvi nada mais divino!” Se esse
pensamento adquirisse poder sobre ti (...) a pergunta, diante de tudo e de
cada coisa: “Quero isto ainda uma vez e ainda inimeras vezes?” pesaria
como o mais pesado dos pesos sobre teu agir!

Nietzsche ataca diretamente a ilusdo de que algum dado exterior a realidade vivida
justificaria as circunstancias postas. Deve-se agir, portanto, como se cada acdo
fosse se repetir indefinidamente. Isso que escolhi para mim é o que quero
eternamente? Se ndo o é, por que agir? Por que nio buscar a consagracdo deste
instante Unico na realizagdo dos instintos, das paixdes, dos desejos, de tudo aquilo
que se inscreve sob o signo da aprovagio? O paradoxo do eterno retorno é
justamente a condicdo Unica de todo instante vivido. Eu sei que este instante esta

irremediavelmente perdido, como estard o instante seguinte, e que ndo poderei

[«5)

vivé-lo novamente, corrigi-lo ou passa-lo a limpo. E é justamente por isso que

D~

escolha torna-se pesada, pois a adesdo ao minuto que vem ou sua denegacdo
dada no interior do préprio instante. Joga-se com os dados que se tem. O instante é
Unico e irreversivel, mas deve ser vivido como se fosse retornar indefinidamente,

como se perdurasse por toda a eternidade.

Para a pedagogia da escolha todas as ilusdes se equivalem, razdo pela qual se
equivalem todas as escolhas. S6 ha efetivamente uma escolha a se fazer, a da
aprovacdo. Provar os gostos do mundo e aderir aos sabores que parecem mais
palataveis. E uma ilusdo, portanto, acreditar que a escolha tragica podera nos
poupar das ilusdes. Sua intengao é, suspendendo a crenga, tornar dubia toda ilusio,

principalmente as que buscam uma referéncia externa a realidade para julga-la.
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Pois a ilusdo, se num dado momento alivia o peso da realidade, infortunadamente
nao perdura. Mais cedo ou mais tarde a realidade retorna, isto é, a ilusdo se
desvanece e o que ela buscou esconder ou mascarar irrompe com toda sua carga.
Retorno do recalcado, diriam os psicanalistas, porque, com efeito, o que retorna é o
que sempre esteve ai, escondido, mascarado, mas ainda assim presente. A
possibilidade de repeticdo infinita da dor desmascara a ilusdo: ndo se deseja de
fato a dor, mas a confirmacao, pela dor, de que o desejado deveria se realizar, ndo
porque a vontade seja forte, mas porque seria justo que se realizasse. Qualquer que
seja a nog¢do de justica, teria de se referir a um valor externo a proépria
circunstancia do desejado, como se a vontade se decalcasse do destino e, para
confirma-lo - pois afirmar-se seria consentir que a vontade é egoista -, restasse a
alternativa da realiza¢do (condicdo da felicidade) ou da frustragio (justificativa da
dor). A ilusdo nao estd do lado do que se deseja, mas na crenga de que o desejado
reporta qualquer valor. Desfazer-se da ilusdo, aqui, é desfazer-se da ilusdo do valor
e ndo da ilusdo do desejo. O desejo é pleno, farto, abundante e excessivo,
esparrama-se, transborda, faz viver. Eis o erro de Schopenhauer e dos ascetismos
orientais nirvanicos: ndo se trata de eliminar o desejo, mas a cren¢a de que o

desejo tenta conteudo e valor.

A escolha da aprovagdo ndo admite condicionantes: aprova-se toda a existéncia e a
existéncia de tudo integralmente. Ndo ha natureza, normalidade, regra, valor,
justica, ha acaso. Logo, a existéncia € um estado de excecdo?°. Suspender a crenca
resulta em suspender todas as conven¢des. No entanto, ao suspender as
convengdes, tornamo-nos inoperantes, razio pela qual a suspensdo da crenga é
sempre momentanea, tempo suficiente para contemplar o nada, o acaso e a
convencdo. Visto o tragico, trata-se de retornar para a ocasido e operar com o que

se tem: crencas, convengdes, desejos - os gostos do mundo.

N3o ha natureza, normalidade, regra, valor, justica, mas podemos inventa-los - e os
inventamos - como conven¢do, como uma ordem humana extraida do acaso e

engendrada como obra. Sua existéncia ndo é ficticia - todos sabemos o peso das

29 “Na auséncia de critério que permita julgar uma natureza, viu-se que tudo o que existe constituia
igual artificio; pela mesma razdo - na auséncia de critério que permita julgar uma norma - dir-se-a
que tudo o que existe é de uma ordem igualmente excepcional.” (Rosset, 1989a: 125).
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leis -, mas também nao € justificada, ndo se fundamenta em nenhuma natureza; é
acaso acrescentado ao acaso. O fato de ser acaso humano nio altera em nada o

acaso da existéncia, pois a condi¢cdo do acaso é justamente nao ser modificavel.

Por essa razdo, a escolha da aprovacao agencia as demais escolhas. Escolher deixa
de ser, entdo, arbitrar entre o certo e o errado, a repeticdo e a diferenca, a

normalidade e a excecdo, o desejo e o dever, mas adesdo a ocasido:

Viver conforme a ocasido. Governar, argumentar, tudo deve se dar de
acordo com a oportunidade. Querer quando se pode, porque a ocasido e o
tempo ndo esperam. Nao viva segundo regras fixas, se ndo for em favor da
virtude, nem intime leis precisas ao desejo, pois amanh3 tera de beber da
agua que despreza hoje. Ha alguns tdo paradoxalmente impertinentes que
querem adaptar as circunstancias as suas manias, e ndo o contrario. Mas os
sdbios sabem que o rumo da prudéncia consiste em se portar conforme a
ocasido (Gracian, 1995: 255, aforismo 288).

A pedagogia da escolha nao ensina a escolher (as escolhas sdo circunstanciais),
mas defende que as escolhas estdo submetidas a aprovacdo ou denegacdo do acaso
da existéncia - uUnica escolha radical, pois a aprovacio do acaso nos
desresponsabiliza do mundo, nos coloca em estado de exce¢do permanente, nos

invita a agir pela vontade: “Quero isto ainda uma vez e ainda inimeras vezes?”

A escolha da aprovagdo é a da alegria, do jdbilo, do gozo, do prazer, do
contentamento. Pensamento da festa que abole qualquer condicionante para

afirmar integralmente a existéncia.

O pensamento tragico, que afirma acaso e ndo ser, é pois, também,
pensamento de festa. O que acontece, o que existe, é dotado de todas as
caracteristicas da festa: irrup¢des inesperadas, excepcionais, nao
sobrevindo sendo uma vez e que nao se pode apreender sendo uma vez;
ocasides que ndo existem sendo em um tempo, em um lugar, para uma
pessoa, e cujo sabor Unico, ndo localizavel e ndo repetivel, dota cada
instante da vida das caracteristicas da festa, do jogo e do jubilo. A filosofia
sofistica, negadora do ser, est4 assim centrada; na pratica, sobre uma teoria
do kairéds, da ocasido: tudo o que sobrevém é como uma festa em miniatura
que a arte do sofista consiste em apreender no momento oportuno, isto &,
no unico momento possivel (Rosset, 1989a: 127).

Pode-se dizer, de modo geral, que a aprovagdo manifesta-se menos pelo calculo do

raciocinio que pelo sabor que se degusta do mundo. Ndo é propriamente um
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conhecimento, mas é um saber. Daf a impossibilidade de se ensinar a aprovacdo. A
sabedoria reporta-se, inegavelmente, a algo que se sabe, mas ndo necessariamente
a algo que se ensina. Sabe-se mais por experiéncia, por se provar determinados
gostos, que por experimentos, pelo desenvolvimento de determinados raciocinios,
mais afeitos ao rigor do conhecimento cientifico. Isso significa que ndo ha - e ndo

pode haver - uma ciéncia do gosto.

0 gosto é aliado da experiéncia. Sem experiéncia nio ha gosto. E preciso provar os
sabores para se saber que gosto tém. Compara-los, avalia-los, descrevé-los é etapa
secundaria e ainda vinculada, subordinada a experiéncia. Experimentar o mundo é
a primeira condicdo para se saber seu gosto. Ndo ha aprovacdo do mundo sem que
se prove seu gosto. Isso significa desvincular-se de todo conhecimento do mundo -

dai a suspensdo da crenca - para ver o que aparece como mundo.

Alicdo de Alberto Caeiro é fundamental aqui:

As vezes, em dias de luz perfeita e exacta,

Em que as cousas tém toda a realidade que podem ter,
Pergunto a mim préprio devagar

Por que sequer atribuo eu

Beleza as cousas.

Uma flor acaso tem beleza?

Tem beleza acaso um fruto?

N&o: tém cor e forma

E existéncia apenas.

A beleza é o nome de qualquer cousa que nio existe
Que eu dou as cousas em troca do agrado que me dio.
N3o significa nada.

Entdo por que digo eu das cousas: sdo belas?

Sim, mesmo a mim, que vivo sé de viver,
Invisiveis, vém ter comigo as mentiras dos homens
Perante as cousas,

Perante as cousas que simplesmente existem.

Que dificil ser préprio e ndo ver senao o visivel! (Pessoa, 2001: 62).

A dificuldade maior de se pensar o gosto é que, embora universal (ndo ha quem
ndo o prove), ndo se deixa padronizar (hd sempre alguém que ndo gosta), ou
quando se deixa, é sempre num espa¢o-tempo e num grupo circunscrito (moda). O

gosto, portanto, ndo possui um a priori nem expressa qualquer conteido. Como
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fluxo e intensidade, s6 se concretiza quando se prova, se contempla, se ouve... Eum
modo, um estilo de olhar para as coisas do mundo e sentir seu paladar. E o agrado
que as coisas ddo e que em retribuicio chamamos de belo. No entanto, nada nos
autoriza a pensar, como Kant (2013: 119), que o “juizo do gosto ndo é, pois,
nenhum juizo de conhecimento, por conseguinte nio é légico, e sim, estético, pelo
qual se entende aquilo cujo fundamento de determinacdo ndo pode ser sendo
subjetivo”. O gosto, que Kant associa a faculdade da imagina¢do, nido se da
independente do conhecimento (faculdade da razio), o qual teria supremacia entre
as formas de mediacdo do mundo, mas é um tipo de saber - razido sensivel30 —
descompromissado com o horizonte da verdade. Gosta-se também do que nao se
concorda. E gosta-se porque a razdo ndo abandona a imagina¢do no julgamento,

mas segue seus caprichos.

Nao precisamos partilhar da visdo de mundo de Hitchcock ou Pasolini (suas
verdades) para apreciar suas obras. Li quase toda a obra ficcional de José
Saramago e mesmo discordando de seu senso de moral usufrui de sua estética.
Acontece que sua estética ndo esta desvinculada de seu pensamento, mas uma e
outro se imbricam no que podemos chamar de visdo de mundo (weltanschauung).
Se acredito que a educacdo é o meio pelo qual configuramos, transcriamos,
engendramos nossas visoes de mundo, cuja singularidade, se ndo é uma exigéncia,
¢ contudo meta, por extensdo devo considerar o gosto também subordinado aos
mesmos processos de configuragdo, transcriagdo e engendramento operados pela
educacido. Isso significa que o gosto, embora livre dos padrdes universais, ndo esta
isento das influéncias circunstanciais, das quais depende para se afirmar num dado

tempo e lugar.

Nesse sentido, importa pouco conceituar o belo ou buscar os padrdes do gosto,
vale mais descrevé-los em relagdo as obras e as pessoas. Assim, Voltaire (2008) em
seu Diciondrio Filosdfico compara o sabor dos alimentos ao conhecimento das

belezas artisticas. E um discernimento rapido como o do paladar, ambos

30 “A razdo sensivel restitui a intuicdo, a metafora e o devaneio poético como elementos
participativos do conhecimento: ‘o sensivel ndo é apenas um momento que se poderia ou deveria
superar, no quadro de um saber que progressivamente se depura. E preciso considera-lo como
elemento central no ato de conhecimento’” (Ferreira-Santos & Almeida, 2012: 100).
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provenientes da reflexdo, o que implica que a fruicdo de uma obra depende tanto

das caracteristicas do objeto quando da reflexdo de quem as contempla.

Montesquieu escreveu um belo e inacabado ensaio sobre o gosto, que figurou na
Enciclopédia iluminista agregado ao artigo de Voltaire. A partir de uma lista de
prazeres, Montesquieu (2005) associa o gosto a curiosidade, a ordem, a variedade,
a assimetria, aos contrastes, aos sentimentos, a sensibilidade, a delicadeza, a
perplexidade, iluminando os diversos aspectos relacionados tanto as obras quanto

ao que proporcionam de prazer.

David Hume (2013) movimenta-se em torno de dois pilares: a (im)possibilidade de
definir um padrao de gosto e “determinados principios gerais de aprovagdo ou
censura” (p. 98). Assim, o filésofo reconhece que os esforcos para se estabelecer
um padrao para o gosto esbarram em duas varia¢des que resultam numa diferenca
nos graus da aprovacao: “Uma delas reside nas diferengas de temperamento entre
os individuos, e a outra sdo os costumes e opinides peculiares do nosso pais e da
nossa época” (p. 108). Essa constatacdo torna relativa a avaliagdo das obras:
“Temos propensao a chamar de barbaro tudo o que se afasta de nosso gosto e de
nossas concepg¢des, mas prontamente notamos que este epiteto ou censura

também pode ser aplicado a nés” (p. 92).

Comum a esses pensadores setecentistas é a no¢do de um gosto natural e um gosto
adquirido, que pode estar de acordo ou ndo com o gosto natural. Para Voltaire, o
gosto depravado é uma enfermidade do espirito que se manifesta na preferéncia
pelo grotesco. Hume (2013: 108) trata a questdo como “deficiéncia ou perversdo
das faculdades, resultante dos preconceitos, ou da falta de pratica, ou da falta de
delicadeza”. Subjaz a essa visdo que o gosto é natural e deve ser cultivado de
acordo com sua natureza, isto é, evitando-se desvios, diferencas. “Os principios

gerais do gosto sdo uniformes na natureza humana” (Hume, 2013: 108).

Essa ideia de gosto natural é o ponto de partida da reflexdo sociologica de Pierre
Bourdieu, que detecta a fabricacao da distingdo como alegacdo de um dom natural

de determinadas classes, isto é, desvinculado das condi¢des sociais, culturais e
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educacionais que a geraram: “as classes privilegiadas da sociedade burguesa
colocam no lugar da diferenca entre duas culturas, produtos da histéria
reproduzidos pela educacdo, a diferenca de esséncia entre duas naturezas: uma
natureza naturalmente culta e uma natureza naturalmente natural” (Bourdieu,

2003: 167).

O resultado dessa operacdo é “o corte radical entre as disposicdes comuns e a
disposicdo propriamente estética” (Bourdieu, 2007: 35), a primeira como
expressdo de uma estética popular e a segunda subordinada ao distanciamento
estético, que desloca o interesse do contetido “em direcdo a forma, aos efeitos
propriamente artisticos que se apreciam apenas relacionalmente pela comparacdo

com outras obras” (Bourdieu, 2007: 37).

Bourdieu desmascara os meios pelos quais se cria artificialmente as distingdes de
gosto e seus usos simbdlicos a partir do capital e da cultura - seu alvo sociolégico.
Mas ao abrir o mecanismo social da disting¢ao, isto é, o carater artificial do culto
sagrado a determinadas obras da cultura, as eruditas, deixa livre o terreno para a
compreensao filosofica do artificio e da convengdo que mobiliza as politicas das

artes e dos gostos.

Por mais que uma época, um lugar, uma geracdo, uma escola ou a industria se
esforce para impor padrado a determinadas obras, e consiga por um tempo a adesao
de um grupo (seja elitizado, popular ou massificado), o gosto ainda assim flutuara
ao sabor do acaso. Ndo se trata de negligenciar a influéncia da educagio, do
convivio cultural, da moda, da propaganda etc. na imposi¢do do gosto, mas de
reconhecer, a despeito de todos esses esfor¢os, o carater artificial e convencional

do gosto, que adere a este ou aquele sabor indiferentemente.

Por exemplo, podemos pensar no gosto relacionado a moda. Mais do que abrir mao
de um gosto particular, seguir as tendéncias da moda é uma forma de celebrar o
prazer de estar junto, de partilhar um grupo, de diluir-se numa tribo, de captar as

forgas do presente, de afirmar-se esteticamente:
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7

0 “se tornar moda no mundo” é, nesse aspecto, interessante: moda da
vestimenta, moda da linguagem, moda corporal, moda sexual. Existe, no
fendmeno moda, alguma coisa que se estabelece na nossa sociedade, ndo se
baseando mais na vontade, mas na contaminacio; é alguma coisa da ordem
do virus. (...) Nesse sentido, 0 homo politicus ou o homo economicus vai
cada vez mais dar lugar, tanto para o melhor quanto para o pior, ao homo
estheticus. Esse Ultimo vai constituir-se nas emogdes partilhadas (Maffesoli,
2004: 28).
E possivel mesmo supor que o gosto se expresse menos por um paladar préprio
que pelo desejo de gostar do que o outro gosta. Gosto por inveja, gosto por falta de
gosto, gosto como vontade de pertencer ao grupo, de se ligar ao outro ou mesmo
gosto como recusa, quando se combate determinadas obras que seduzem
paladares com os quais ndo se quer identificar. Assim, a vontade é sempre forte,
impoe-se a todos o tempo todo, mas o objeto da vontade, sua finalidade, sua

intencionalidade, é vao, frequentemente efémero e altamente voluvel.

Nesse sentido, vale lembrar a observagdo de Pascal (1973: 121): ndo amamos a
pessoa, mas suas qualidades. Efetivamente, ao gosto apraz mais os adjetivos que os
substantivos. Nomear equivale a uma peticio de propriedade. E assim que o
homem forja substancias: registra, congela, define. Os adjetivos sdo vivos, moéveis,
frageis, fugazes, injustos, mas sdo eles que ddo alma, tornam vivas as obras. Sdo,
efetivamente, as qualidades que dao sabor as coisas. Sdo os adjetivos os acidentes
que transformam as propriedades das obras e imprimem casualidade ao que é
altura, cor, peso, cheiro, ritmo etc. Aqui, vale a resposta de Hippias a Socrates, que
lhe indaga o que é o belo: “é¢ uma bela jovem” (apud Rosset, 1989a: 181). A
aparente simplicidade da resposta, para ndo dizer imbecilidade, ndo é todavia
desprovida de sentido: “que o que se chama de ‘belo’ estd espalhado por uma
infinidade de circunstancias, de encontros, de ocasides, que nenhum principio liga
entre si; que em consequéncia ‘0’ belo é algo que ndo existe” (p. 182). Nao existe

como generalidade, uma vez que o prazer estético é da ordem do acaso.

Acaso em dois niveis: de um lado, o belo sobrevém por acaso, por ocasido
de um encontro que nenhuma lei rege; por outro lado a qualidade desse
encontro, que faz com que o digamos belo, é da ordem do acaso, nao
remetendo a nenhuma generalidade que designaria o termo “belo”. Dir-se-a
que o encontro é “bom” pelo fato de que proporciona ao sujeito do
encontro um certo agrado. Mas ndo se distinguird em natureza esse agrado
de todas as outras possibilidades de agrado: prazer entre outros que nao

significa, contrariamente ao que Kant quer estabelecer na Critica da
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faculdade de julgar, uma excecdo em relacdo aos prazeres intelectuais,
morais e fisicos (Rosset, 1989a: 182)

A estética ndo se restringe, na perspectiva aqui adotada, aos prazeres ocasionados
pelas obras de arte, mas se espalha por todas as dimensdes em que o prazer esta
presente, isto é, em toda relacido de agrado/repulsa entre o homem e o mundo (o

que engloba os outros homens, os objetos e evidentemente a si mesmo).

Assim, a vida justifica-se por sua condi¢do estética, isto é, pelo prazer de viver, de

estar no mundo, de criar e contemplar as obras.

0 sabor da existéncia é o do tempo que passa e muda, do nio-fixo, do
jamais certo nem acabado; alids, a melhor e mais certa “permanéncia” da
vida consiste nessa mobilidade. Ter gosto por isso implica necessariamente
se ficar alegre precisamente com o fato de ela ser por esséncia,
indistintamente, perecivel e renovavel, e de modo algum deplorar uma
auséncia de estabilidade e de perenidade (Rosset, 2000: 20).

Ao homem restam dois caminhos:

Ou a alegria consiste em uma ilusdo efémera de ter acabado com o tragico

da existéncia: neste caso a alegria ndo é paradoxal mas é iluséria. Ou
consiste em uma aprovagdo da existéncia tida por irremediavelmente
tragica: neste caso a alegria é paradoxal mas nao é iluséria (Rosset, 2000:
24-25).

Alegria como paradoxo: “regozijo incondicional da existéncia e a propdsito da
existéncia; ora, ndo ha nada menos regozijador do que a existéncia, considerando
esta ultima em toda frieza e lucidez de espirito” (p. 22). E por isso que nio é
iluséria, pois estd bem ciente das infelicidades do mundo, da impossibilidade de
defendé-lo, a menos que seja por seu carater estético, pela beleza agradavel da
efemeridade, da inconstincia e da impermanéncia. Por outro lado, a alegria
neurdtica é iluséria, pois considera as infelicidades do mundo ndo como
inelutaveis, mas como provisdrias e sujeitas a eliminacdo progressiva. Este é o

cerne do pensamento moderno, mas que contemporaneamente perde forca.

0 homem que opta pela ilusdo estd sempre a um passo do devir-outro, pois rejeita
a alegria paradoxal de saber-se ndo-ser pela esperanca de vir a ser o que ndo é e

jamais poderad ser, uma vez que o ser ndo se sustenta, ndo permanece, nio
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responde a nenhuma necessidade. Escolha diferente é a do amor fati, cuja forca
dispensa a esperanca para ficar com o que se tem, aprovacao do efémero e irrisério

que constitui a existéncia.

A questido é que nao ha receituarios para se ensinar a viver a vida com alegria, pois
ndo se trata de conhecimento cientifico, mas de um savoir-vivre, de uma sabedoria
tragica. A alegria aparece, assim, como um complemento ao exercicio da vida,
como uma graca, um dom, uma dadiva, um regalo, um algo a mais que excede sem

razdo, sem justificativa, como algo misterioso, impenetravel, mesmo

aos proprios olhos daquele que sente seu efeito benéfico. Pois no fundo
nada mudou para ele e ele ndo sabe mais do que antes: ndo tem argumento
algum para invocar em favor da existéncia, continua perfeitamente incapaz
de dizer por que e em vista de que ele vive - e no entanto acha, doravante, a
vida indiscutivel e eternamente desejavel (Rosset, 2000: 27).

Por outro lado, se ndo é possivel ensinar a alegria, ja que se trata de um gosto de
viver, é possivel, mediante a reflexdo, despir-se de toda a carga de crenga que
acompanha a esperanca de progresso, tal qual confabulada pelo iluminismo
setecentista e difundida na modernidade: desejo de exterminio dos males
humanos, fé no progresso cientifico, crenca na imagem quimérica de uma

felicidade capaz de transcender o acaso da existéncia.

A concepgdo vigente da pedagogia escolar ainda hoje em pratica é devedora do
projeto educativo das Luzes, que supde a concep¢do de um progresso infinito. “O
desenvolvimento dos conhecimentos pode, segundo se cré, resolver os males de
que sofre a humanidade, senio mesmo erradica-los. E o préprio espirito da
Enciclopédia: a esperan¢ca numa mudanca radical da condicdo humana” (Rosset in

Kechikian, 1993: 64).

Em oposicao, defende-se uma

educagido que nio esquecesse o carater efémero de todas as coisas, o fato
de nada ser duravel, o fato de a prépria realidade parecer despida de toda a
significacdo e de toda a proépria realidade parecer despida de toda a
significacdo e de toda a finalidade. Uma tal concepg¢ao foi defendida pelo
humanismo da Renascencga (...) Nao se trata de viver melhor, o que implica
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o projeto louco de uma mudanga radical da vida, mas pelo contréario, viver
o melhor possivel (Rosset in Kechikian, 1993: 63).

Para a pedagogia da escolha, importa a alegria de viver que se escolhe mediante o
conhecimento tragico do mundo, por meio da suspensao da crenca e exercicio do
gosto. Essa alegria de viver torna-se tanto mais intensa quanto mais se prova dos
gostos do mundo, razdo pela qual as obras tornam-se fundamentais, uma vez que
possibilitam a reflexdo/contemplacdo/transcriacdo do mundo e de si. Sdo essas
formas que me formam, é o arranjo dos encontros com essas obras que constituem

os itinerarios pelos quais nos reconhecemos e nos situamos no mundo.

3.3.3. itinerarios de formacédo

Somos contos contando contos, nada.

Ricardo Reis

H4 um elo indissociavel entre escolha e formagio. Somos formados por escolhas, as
nossas, as da sociedade, da cultura, da familia. Em linhas gerais, pode-se pensar a
educacdo como um programa de formacdo que habilita condutas, pensamentos,
saberes, valores enquanto combate outros. Nao é a toa que o Estado incumbe-se da
educacio, dita formal, que se realiza na escola e por muitos e muitos anos. E uma
obsessdao mundial. Ndo é a toa também o interesse da sociedade pela educacio: os
religiosos precisam de fiéis, os empresarios de trabalhadores, os comerciantes de
consumidores, a civilizacio de bons modos, o governo de impostos.. Mas essa
obsessao pela educacdo nao difere em quase nada da obsessdo por seguranca,
saide ou economia. Afi de ordem, sindrome do controle, racionalizacdo da vida
humana. Evidentemente ha interesses em jogo, sempre houve e nao ha como nio

haver. Faz parte da fisiologia do poder, sua sede de dominagao.

Pode parecer, dessa constatacdo, que a vida singular, particular, vivida
individualmente tem pouco espaco para se realizar, ja que estd subjugada a essas
forcas estruturais do Estado, do mercado, das institui¢des financeiras que surgem
como a realidade incontornavel da dominac¢do do poder. Em suas notas sobre o

poder, Rosset (1985: 9-34) constata que o poder é indefensavel por seu carater
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arbitrario. Ou é arbitrario ou ndo é poder. Nao ha, portanto, poder legitimo
(legitimo como denegacdo do carater arbitrario). Disso decorre que o poder é a
“representacdo de um objeto ndo representavel” (p. 26), que nido se pode definir
nem descrever. Como representacao, como imagem, o poder é sempre frdgil, razdo
pela qual necessita de instituicdes, aparatos e dispositivos que reforcem a imagem
do poder - desde a inacessibilidade as pessoas que representam esse poder até a
violéncia explicita ou simbélica, passando pelos rituais das atividades burocraticas

e do cumprimento das leis.

Outro aspecto interessante das disposicdes do poder é que, qualquer que seja o
regime politico considerado, seu funcionamento depende da imaginacdo de um
monarca (p. 32). Pode ser rei, presidente, primeiro ministro etc., mas que se
apresente como uma pessoa. E aqui Rosset explora o duplo sentido do termo
personne em francés: é alguém mas também ninguém. Alguém porque ha um nome
representando o poder, mas ninguém justamente porque pode ser qualquer um, ja

que as condi¢des para assumir o poder sdo sempre arbitrarias.

Significativo, como exemplo, é o caso de Céphas Bansah, lider do povo de Gbi,
distrito de Gana, que governa seu povo desde a Alemanha, onde é dono de uma
oficina mecanica. Valendo-se dos recursos tecnolégicos de comunicagio a distancia
e da facilidade de transporte, o rei busca apoio do governo e da comunidade
académica da Alemanha para o desenvolvimento de seu povo, cuja estruturagio é
comunitaria, seguindo o modelo das sociedades chamadas arcaicas, primitivas,

tribais.

Poderiamos listar numerosas outras experiéncias de organizacao social e exercicio
do poder, sem que os exemplos deponham contra o carater arbitrario e limitado do
poder. Alids, a propria nog¢do de absolutismo ou totalitarismo requer um minimo
de especificacdo, pois ndo ha poder absoluto ou totalitdrio tout court, uma vez que
as disposi¢cdes gerais do poder exigem menos conformacao com os desejos do rei
ou da nagdo que o siléncio sobre o vazio do lugar que o poder ocupa, os bastidores

da encenacdo (Rosset, 1985: 30).
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Isso ndo significa defesa desse tipo de poder (absolutista, totalitario), pelo
contrario, tem tdo somente a inten¢do de sublinhar, junto com o filésofo francés,
que o poder é imaginario e dependente da figura de um monarca que o represente.
Dito isso, é preciso ndo esquecer que, como tudo, ha governos melhores e piores e,
como exemplo destes, dos piores, justamente o absolutismo europeu do século
XVII, os totalitarismos do século XX e os fundamentalismos do século XXI. Assim, o
que esses regimes deploraveis tém em comum é o fato de, pela for¢a, impor o
reconhecimento de que ndo sdo nem absolutistas, nem totalitarios, nem

fundamentalistas, mas legitimos e justos.

O fato de o poder ser imaginario nao significa que esteja desvinculado da realidade,
pois é o imaginario justamente a linguagem simbélica que realiza a media¢ao entre
o sentido e o real, mas que se constitui como convencio, portanto nio como uma
realidade incontornavel e fatal e sim como um conjunto de disposi¢oes,
conformacoes e protocolos (a gramdtica do poder) com o qual jogamos, por meio
de adesodes, negligéncias, criticas, resisténcias, revoltas, revolucdes... De um modo
ou outro, ndo anulamos a dimensdo particular da existéncia no trato com as
emanacdes do poder porque ha algo de concreto na existéncia que resiste aos

programas homogeneizantes do poder (seus preceitos e suas receitas educativas).

Essa forca desestabilizadora que circula nos espagos nao controlados pelo poder
emana do préprio poder e manifesta-se como poténcia, atualizada de diversas
maneiras, mas que pdem em risco a conservacao do poder instituido. Maffesoli
(1981: 82) aponta que o vitalismo reconhece a perdurancia da vida para além das
representacdes, de modo que o coletivo se inscreve na tessitura da vida cotidiana
praticando valores outros que nio os ensinados. E o presente, continua o autor,
que “permite o jogo da inclinacdo e da realidade acessivel ou da vontade e da

necessidade” (p. 83).

Eis precisamente de que a poténcia é a alternativa! Face a pressido da
morbidez, essa parte de sombra da realidade social, ela se afirma como
vida, ela afirma a vida, luta pela vida (...). A visdo ideolégica, totalizante e
unificadora sucede uma inscri¢do na vida cotidiana que procede por
desdramatizacdo, isto é, que manifesta outra maneira de encarar a
necessidade social; como momento no qual se articulam e se compdem as
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diferencas que sdo mantidas enquanto tais, como outras tantas
potencialidades de harmonia (p. 84).

Assim, se por um lado a atualidade testemunha o declinio das metanarrativas e o
desaparecimento das utopias, inviabilizando a ilusdo de que as revolugdes
instaurariam um bom poder em contraste com o mau poder em vigéncia, por outro
o poder, a despeito de permanecer dominando as estruturas instituidas pela
modernidade, é pouco convincente quanto a defesa de sua legitimidade. Ha,
portanto, a circulacdo de poténcias que resistem ndo a dominagio estrutural da
sociedade por parte do poder instituido mas a imposicdo de valores, de gostos, de

modos de existir.

E como se a crenca nos velhos valores da modernidade fosse suspensa em proveito
da forca do presente, da abertura para o exercicio prazeroso da vida. Prazer aqui
ndo no sentido de Epicuro (1985), que o torna finalidade da existéncia, o que
requer uma politica dos prazeres que controla os excessos, mas no sentido de
aprovacdo da existéncia, prazer como adesdo a vida e, mais precisamente, as
pequenas e pequenissimas coisas da vida, tudo o que, a excecdo de Nietzsche,

incomoda boa parte dos pensadores.

Tudo se da como se o0 homem contemporaneo visse os bastidores do poder, a
mentira manipuladora dos discursos, a intencionalidade por detras da
representacdo, mas em vez de denunciar que o rei estd nu (a condicdo vazia do
poder), o que poderia desencadear vexame e caos, optasse por fazer parte do “faz
de conta”, j& que ha liberalidade suficiente para o exercicio de suas pequenas

poténcias.

Assim, a educagdo escolar ndo estd imune as regras desse jogo: de um lado mantém
firme o regime curricular, os objetivos de socializacdo, moralizacgdo e civilizacdo, o
papel de certificar seus alunos e direciona-los para o mercado de trabalho, a
manutengdo das divisdes de classe, privilegiando os que detém, de partida, as
melhores condi¢des de conformacdo as suas regras, o discurso de transformacio
social, a missdo de vender o sonho da ascensio social etc. - dados desenvolvidos

sob o projeto moderno. Mas por outro lado, a educagdo escolar sabe que hoje
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representa pouco na politica da informacgao, que sua autoridade sobre o modo de
vida (valores morais, orientagdes sexuais, preceitos religiosos etc.) dos alunos
perde for¢a, que sua estrutura baseada na hierarquia militar e nas linhas de
montagem empresariais tornou-se obsoleta, que pouco influencia na formacgio
literaria, artistica, sensivel dos que a frequentam. Entretanto, permanece atuante,

renovando seu poder e ignorando as poténcias que eclodem sob seus olhos.

E isso porque, momentaneamente, ndo ha alternativa. Ou melhor, ndo ha
alternativa que conflua em direcao aos interesses conservadores do poder. E como
para parte dos que frequentam a escola (principalmente por imposicdo familiar) é
conveniente a estrutura vigente, ha conivéncia e, ndo raras vezes, maior
endurecimento da prdxis educativa consolidada. Outra parte estd a margem de
qualquer interesse em renovar algo de que nunca participou: vai a escola porque é
obrigado, porque precisara de um futuro emprego para sobreviver, porque precisa

de certificados para a vida social.

Tal cenario poderia indicar que a formacdo estd em risco. E de fato definha uma
certa orientacdo formativa: a da emancipagdo, da autonomia, do cultivo do
intelecto, da reflexdo critica. Mas isso ndo quer dizer que outros percursos
formativos ndo estejam em cena. Como pontuou Gilbert Durand (1997), o trajeto
antropoldgico se da na troca incessante entre as pulsdes subjetivas e as intimacdes
objetivas, de modo que o mundo (dado exterior) pesa sempre sobre o homem e
sua vontade (dado interior), mas este também impde-se aos dados do mundo que o

circunda, ora aderindo ora resistindo.

A formacgao contemporanea se dg, portanto, de modo muito diferente da paidéia
grega e da bildung alem3, pois ndo é integral como a primeira nem cultural como a
segunda. Falta hoje um conjunto de referéncias que possa guiar a noc¢do de
integralidade (o que seria universal num mundo multicultural?) ou mesmo de
cultura (qual cultura? de massas, erudita, popular, cientifica, cibernética?). Como
pensar os passos de uma formagdo quando todos os consensos foram suspensos?
No entanto, é possivel reconhecer elementos tanto da paidéia quanto da bildung

que sobrevivem nos itinerarios de formagao aos quais estamos submetidos.
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Seria necessario um mapeamento exaustivo tanto da paidéia quanto da bildung
para tracar esses elementos sobreviventes, mais ainda para tragar os contornos
das mudancas pelas quais passaram. Tarefa para historiador, fil6logo, arqueologo,
genealogista. Proponho outro caminho, bem mais curto, que consiste em
reconhecer, do complexo educacional que representaram a paidéia e a bildung, a
ndo dissociabilidade da educacdo, da cultura, das narrativas e da vida3!l. De modo
diferente dos modernos, que compartimentam histéria, arte, cultura, educagio,
filosofia etc., a formagdo humana nio se da por esferas, mas numa zona mista que
embaralha as experiéncias de vida, de leitura, de pensamento, escolar, histoérica

etc.

Portanto, é com a afirmacdo da poténcia existencial e o aproveitamento das mais

diversas experiéncias de vida que se constituem os itinerarios de formacao.

A primeira vez que utilizei o termo foi em 2011, em dois artigos sobre literatura -
A Literatura como Itinerdrio de Formagdo® e A Literatura e seu aspecto formativo33
- e no livro O Cinema como lItinerdrio de Formagdo34, organizado com Marcos
Ferreira Santos. Inicialmente, o objetivo era sublinhar o carater formativo da arte,
especificamente nas suas linguagens literaria e cinematografica, nada que
constituisse uma novidade, mas algo que requer ainda ser lembrado pela pouca
atencdo que recebe dos estudos sobre a Educacgdo. Ainda preso a no¢des de uma
escola de formagdo humanista (Candido, 2002, 2004; Freire, 2003; Ricoeur, 2008),
buscava, desde o inicio, enfatizar o aspecto reflexivo da formacgéio, dai a nogio de
autoformacdo para explicitar que os itinerdrios ndo se dao por imposicdo, mas a
partir da organizacao de experiéncia singulares, cujo sentido é sempre dependente

de quem vive a experiéncia.

31 Conferir a obrigatéria e incontornavel obra de Jaeger (1994) sobre a Paidéia e, sobre a Bildung, o
artigo de Rosana Suarez (2005) Nota sobre o conceito de Bildung (formagdo cultural) e as obras de
Larrosa (2009, 2010).

32 ALMEIDA, Rogério de. “A literatura como itinerario de formagdo: real, imaginario e modos de
viver”. In: BARROS, Jodo de Deus Vieira (org.). Educacdo e Simbolismo: leituras entrelineares.
Maranhdo. EDUFMA, p. 245-286, 2011b.

33 ALMEIDA, Rogério de. A literatura e seu aspecto formativo. Revista Religare (UFPB), v. 8, p. 127-
138, 2011c.

34 ALMEIDA, Rogério de & FERREIRA-SANTOS, Marcos (Orgs.). O cinema como itinerdrio de
formagdo. Sao Paulo: Képos, 2011.
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No ano seguinte e de maneira mais abrangente, o termo aparece como um verbete
do livro Aproximagdes ao Imagindrio, escrito em parceira com Marcos Ferreira

Santos. De maneira resumida:

Os itinerarios de formacdo atestam, em primeiro lugar, que a educacido nio
se da unicamente na escola, mas também fora de seus muros e portdes,
longe das carteiras e da lousa. Em segundo lugar, ndo se d4 de maneira
Unica, por meio da defini¢do prévia de contetidos e métodos, mas de forma
plural, aberta, mobilizando toda a aten¢do e energia e modificando a
compreensdo que se tem de si e do mundo. Em terceiro lugar, os
itinerarios, como o préprio nome sugere, pressupde a educagdo como uma
relacdo dinamica, processual, feita de avangos e retrocessos, de duvidas e
retomadas, de conhecimentos que se revisitam. Finalmente, os itinerarios
de formacgdo sdo percorridos ao longo de toda vida, pois é vivendo que nos
educamos, que fazemos escolhas, que temos de afrontar os desafios que
cada momento nos impde (Ferreira Santos & Almeida, 2012: 144-145).

Pouco depois descobri em Jorge Larrosa (2010) o mesmo termo e com uso muito
proximo. HA uma passagem de seu livro, na qual analisa a obra de Peter Handke,

que aventa a possibilidade de a formagao ser também

um itinerario de desprendimento de si mesmos como individuos pessoais
com formas solidificadas de consciéncia, e um itinerario também de
despojamento de sua cultura enquanto regra convencional de percepg¢ao;
um itinerario, poderiamos dizer, tanto de desfazimento do eu quanto de
abertura do mundo (...) (Larrosa, 2010: 50)

Aliada a ideia humanista de formacao, pela qual as experiéncias sensiveis formam
os modos de viver e interpretar o mundo, somam-se os caminhos de abertura e
abandono, de descrédito e desaprendizagem, de suspensdo dos discursos que

reivindicam a verdade do mundo.

Portanto, a educacdo no registro tragico - que equivale filosoficamente a
pedagogia da escolha, aprendizagem de desaprender ou itinerario de
formagdo - resume-se a dois principais objetivos: 1) pér em evidéncia o
real (sua condi¢do tragica, insignificante, o acaso da existéncia), isto é, fazé-
lo falar, dar expressividade poética, filosofica, tautolodgica, literaria,
simbdlica, imagindria, estética etc.; e 2) gozar a alegria da aprovacio
incondicional do real, ou seja, celebrar a existéncia inclusive em seus
aspectos mais dolorosos, desagradaveis e indigestos, ndo porque haja
algum tipo de prazer na dor, mas pela condigdo mesma de uma aprovacgao
incondicional, que consiste em, ao afirmar a vida, afirma-la integralmente
(Almeida, 2013a: 1013).
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E inegavel que tal postura incomoda as premissas racionais da filosofia, como faz
notar Vattimo (1999: 16) quando constata que a “generalizacdo da nocdo de
interpretacdo, até coincidir com a mesma experiéncia do mundo, é realmente o
resultado de uma transformacgdo no modo de conceber a verdade que caracteriza a
hermenéutica como koiné”, isto é, a hermenéutica tornou-se um “idioma comum,
da cultura ocidental, ndo apenas filoso6fica” (p. 13). Contra o irracionalismo ou
esteticismo de uma hermenéutica que compreenda as construcgdes interpretativas
da filosofia como imagens poéticas, Vattimo reivindica a racionalidade
hermenéutica ao retomar uma ontologia que a valide como reconstrucio do
processo histérico (p. 149). Assim, a validade da hermenéutica estaria na
reconstrucdo da tradicdo: “essa reconstrugdo é obviamente uma intepretacdo, mas
ndo sé uma interpretacio, no sentido em que tal expressao ainda implica a ideia de
que, além dela, existe um ontos on que permanece externo aos esquemas

conceituais” (p. 151).

Para Vattimo (2010), a realidade converteu-se em interpretacdo, de modo que
perdemos o mundo verdadeiro, independente das fabula¢des, o que ocasionou de
um lado o esvaziamento de sentido, a transparéncia da sociedade, o niilismo
consumado, o enfraquecimento do pensamento (pensiero debole), e de outro a
possibilidade de escapar a dominagido exercida em nome desse pretenso mundo

verdadeiro.

No entanto, como faz observar Favaretto (2010: 231), em vez “de a educagao
significar a conducdo a forma de um sujeito constituido, trata-se agora da
destituicdo, da deposicdo desse sujeito, garantia da unidade da experiéncia.

Justamente neste deslocamento estaria a contribuicao efetiva da arte”.

E essa possibilidade de desaprendizagem que nos ensina o carater ficcional do que
se apresenta como verdade ou como mundo verdadeiro. Entretanto, ndo se trata
de tornar o mundo fic¢do e joga-lo fora com a 4gua do banho, mas em apontar sua
total indiferenca seja a verdade seja a ficcdo, seja ao pensamento seja a linguagem,
seja a imagem que dele fazemos ou a que fazemos de nés em relacdo a ele. Isso

significa que o mundo esta ai, mas que nenhuma agdo ou compreensio humana é
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capaz de transforma-lo, pois o mundo - como dado do acaso - jamais se constituiu
como ser, isto é, jamais reuniu um conjunto de condigdes que transcendesse sua

condic¢do circunstancial.

Isso significa que ndo sé a intepretacdo ou a hermenéutica se reduz a uma
condi¢do estética, mas que a prépria existéncia humana é um dado estético, faz
parte da beleza do mundo, como as aves, os rochedos e as marés. A experiéncia
humana, assim considerada, vale como imaginacdo, sentimento, sensac¢do; dito de

maneira tautolégica, como experiéncia.

Nesse sentido, a escalada do niilismo pode ser compreendida como a falta de

resposta para a pergunta por qué?

Para essa interrogacdo, a resposta seria: porque as solugdes historicamente
propostas a todas as questdes relevantes (a todos os “por qués?”)
assentavam sobre um mesmo pressuposto: a possibilidade de encontrar
uma causa, uma razao, um sentido para os estados de coisas, e para os
cursos de acontecimentos que a histoéria registra. Isso equivale a dizer que
tinham como precondi¢do a vigéncia de valores superiores como sentido,
finalidade, casualidade, verdade, realidade, ser; mas também referéncias
axiolégicas como bem e mal, justo e injusto, licito e ilicito, virtude e vicio
etc. Na auséncia de resposta para tais perguntas ndo ha também
perspectiva de sentido e valor que dao sustentacdo a qualquer sistema
metafisico de interpretacdo global do universo e da condigdo humana no
mundo.

()

Desde um ponto de vista genealégico, nossa cultura nasce sob o signo de
uma obsessdo explicativa, uma espécie de delirio de onipoténcia da razao.
(Giacoia Junior, 2014: 223-224).

Em perspectiva contraria, escrevera Caeiro em seu O Guardador de Rebanhos que
somos como “qualquer coisa natural”, sem que isso signifique depreciagdo da vida,
mas justamente seu contrario. Como parte do mundo, integrados a natureza,
produzimos e consumimos cultura naturalmente, isto é, engendramos estratégias
coletivas e individuais que nos situam no mundo. Situacdo que é concretamente
simbdlica, pois somos matéria de um mundo material, mas também os sentidos
todos que podemos dar a essa condi¢do. O artificio humano ndo é ruptura da

natureza do mundo em direcdo a um mundo humano e artificial, mas é o mundo

humano e artificial uma continuidade da artificialidade do mundo natural.
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0 mundo ndo existe anteriormente a uma forma que lhe dé seu perfil. Ou
existe, mas como algo amorfo, desordenado e sem delimitag¢des e, portanto,
sem sentido. Ndo ha uma experiéncia humana ndo mediada pela forma e a
cultura é, justamente, um conjunto de esquemas de mediacdo, um conjunto
de formas que delimitam e dao perfis as coisas, as pessoas e, inclusive, a
ndés mesmos. A cultura, e especialmente a linguagem, é algo que faz com
que o mundo esteja aberto para nés (Larossa, 2010: 49)

A arte, como representante sublime dos artificios humanos, ndo é uma mentira, um
suplemento ou um atenuante, também ndo é imitacdo ou expressido, um modo de
iludir, distrair, descontrair ou entreter, também ndo é um mundo fechado cuja
linguagem sé poder dizer de sua prépria linguagem - arte pela arte -, mas um
modo de conhecer o mundo, modo natural, jA que entranhado na fisiologia
humana. A arte é, assim, o destino do homem: tornar-se consciente de que a
mediacdo que empreende no trato do mundo é de ordem estética, exprime gostos,
remete a escolhas, compde um itinerario e forma-se pelo contato com as formas
simbdlicas que intensificam o mundo em seus fluxos transcriativos. Religido,
ciéncia, arte, histdria fazem parte dessas formas que situam o homem no mundo,
mas o fazem de modo orgdnico, vital (cobram uma adesdo visceral que vai muito

além das ponderacgdes de ordem racional).

A estética, do modo como abordada aqui, ndo é ciéncia do belo (ou uma
especulacdo filosofica que o valha), mas fisiologia aplicada, para retomar uma
perspectiva nietzschiana, que considera que o belo, que ndo existe por si, é um
sintoma de “estados estéticos” mais ou menos uteis ao desenvolvimento e
intensificacdo da vida. Como afirma Benitez (2012: 27), a arte em Nietzsche afeta

tanto o que é da ordem bioldgica (o corpo) quanto fisioloégica (as pulsdes

35“0 termo ‘fisiologia’ no contexto da filosofia de Nietzsche pode ser compreendido como um
processo organico do corpo humano que agrega diversas modalidades de expressdo nas suas
experiéncias vitais; nessas condi¢des, a nogdo nietzschiana de ‘fisiologia’ estd associada aos
processos de assimilacdo e regulacdo do organismo como um todo e aos instintos e atividades que
potencializam ou diminuem a sua vitalidade, incluindo assim tanto o ambito ‘fisico’ (digestdo,
circulagdo sanguinea, ruminacdo, etc.), quanto o ambito ‘psiquico’ (os afetos, os instintos, os
estimulos nervosos, etc.). A ideia de ‘fisiologia’ em Nietzsche remete, com frequéncia, as fungdes
orgdnicas ou ao ambito afetivo no sentido do imediato corpéreo. Dessa maneira, a ideia de
atividade fisiolégica na perspectiva nietzschiana porta tanto um sentido organico/somatico como
psiquico, tornando tais esferas interdependentes, pois as multiplas vivéncias do organismo
constituem uma dindmica indissociavel” (Bittencourt, 2010: 3).
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inconscientes), portanto é menos um “estado espiritual” que uma “motivacdo

organica”, uma sugestdo aos musculos e aos sentidos.

A experiéncia estética é uma experiéncia do excesso, da embriaguez, da excitacdo.
Flusser (2013) compreende a arte como uma droga, “um meio de proporcionar
experiéncia imediata” (p. 381), “o 6rgao sensorial da cultura, por intermédio do
qual ela sorve o concreto imediato”. Ndo é lenitivo, consolagdo ou purgacdo dos
maus sentimentos (a catarse grega), mas sensualidade, paixao, proliferacdo do que

a vida tem de excessiva e cruel, seja na manifestacdo da alegria ou da dor.

Os itinerarios de formagdo s6 podem ser itinerdrios de autoformacgdo, pois é na
experiéncia individual e particular de cada corpo - seu modo de sentir, de ser
afetado - que as formas de mediacdo da cultura contribuem na formacgdo das
formas de lidar com a experiéncia imediata da vida, a qual é constantemente

transcriada em obras.

Essas obras podem ser: uma pec¢a musical, um romance ou conto, uma redacao
escolar, o depoimento testemunhal de um crime, o curriculo de emprego, a foto
publicada no instagram e as hashtags compartilhadas no facebook, uma receita
culinaria, o gesto de tocar o queixo como quem esta pensando, a forma de
dissimular ou exibir um espirro, as palavras doces da seducdo que se transformam
em chulices no instante do sexo, o desejo implicito na imitacdo da vestimenta da
celebridade, o timbre afetado com o qual se pronuncia Sloterdijk ou Modigliani, o
projeto desenhado pelo arquiteto, o prédio calculado pelo engenheiro, o sanduiche
de cimento que os tijolos fazem quando a mao do pedreiro os unem... Shakespeare,
Mozart, Noel Rosa e a vizinha do mestre Romao, que sem querer compos “uma
linda frase musical, justamente a que mestre Romao procurara durante anos sem

achar nunca” (Assis, 1987: 152).

A abrangéncia é sem duvida provocativa, mas os exemplos enfatizam que a
experiéncia estética ndo esta restrita a uma atividade contemplativa confiada a
poucos espiritos, educados pela cultura erudita e aos quais se oferta a ambrosia da

sublimidade. Nao se trata, todavia, de rebaixar as obras convencionalmente
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erigidas como monumentos da poténcia criativa ao mero gesto de passar manteiga
no pao, como se pudessem se igualar pela politica das culturas. Estamos aptos ao
discernimento porque fomos formados para discernir e, em termos de gosto, ainda
prefiro o biscoito fino de Oswald que os engasgos guturais da massa. Trata-se,
entretanto, de compreender a fisiologia estética e o modo singular como cada um

interage com determinadas obras.

Cada organismo, mediante sua interagdo com uma criagdo artistica, pode vir a
desenvolver reacgdes afetivas que talvez em outrem sejam distintas. Tal
circunstancia, todavia, ndo desqualifica de modo algum a “fisiologia da arte” de
Nietzsche, pois ela parte de um projeto estético que valoriza para cada organismo a
recepcao de uma espécie de estimulos que poderdo ou ndo intensificar a sua
vitalidade, destacando-se assim da perspectiva transcendental da fruicao estética,
tdo distante de uma genuina compreensdo das atividades organicas do corpo
humano (Bittencourt, 2010: 19).

No ambito da pedagogia da escolha, e para que escolha possa haver, enfatiza-se a
poética da experimentagdo contra a politica da imposicdo que circula nas escolas,
na midia, nos templos religiosos e nos demais espacos que se incumbem da
hierarquizacdo e distribuicdo dos valores simboélicos do conhecimento, da
informacdo, da arte, da fé... A mercantilizacdo generalizada dos bens culturais em
vez de sua partilha comunitaria ndo impede, no entanto e por mais prejudicial
possa ser, que a vida seja vivida como experiéncia. E a organizagio dessa

experiéncia em itinerario que a pedagogia da escolha busca mobilizar.

Assim, na leitura de uma obra, um classico da literatura por exemplo, ndo estamos
imunes a participar da experiéncia ficcional, inventada, a qual lemos mas que

também nos lé.

“O homem é um ator que gagueja em sua Unica fala, depois se cala e
desaparece para sempre”: a descricdo de Shakespeare em seu Macbeth nos
faz atuar em um enredo no qual somos confusos personagens secundarios,
postos ali a servico de alguma coisa, tal como a Helena de Homero36. Somos
revelados a ndés mesmos pela narrativa que nos conta. Entendo a mim
mesmo quando elaboro uma narrativa que me descreve, em um entender
que é, também, um criar (Pagotto-Euzebio, 2014: 71).

36 0 autor refere-se ao trecho perturbador da Iliada no qual Helena, em conversa com Heitor, diz:
“Triste destino Zeus grande nos deu, para que nos celebrem, nas geragdes porvindouras, os cantos
excelsos dos vates.” Pagotto-Euzebio (2014: 70) comenta: “Nao é dificil, no momento em que lemos
esses versos, imaginar, com algum sobressalto, que Helena nos olha de soslaio do fundo do livro, do
fundo da pagina, como que piscando para nds, leitores.”
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Nesse sentido, a aproximacao a ser feita é com o “torna-te o que tu és” ou o “como
chegar a ser o que se é” que Nietzsche toma de Pindaro para tracar os passos de
sua bildung, tarefa a qual se dedicou ao longo da vida, como demonstra Larrosa
(2009) ao mapear todas as ocorréncias do termo e seus derivados na obra do
filésofo alemao para explicitar as transformacodes pelas quais passou. Nao convém
aqui retomar os passos genealdgicos de tal empreendimento, mas sintetizar o
modo como o filésofo alemao concebeu o “chegar a ser o que se é”. Nas palavras de

Larrosa (2009: 65):

7

0 eu que importa é aquele que hd sempre além daquele que se toma
habitualmente por sujeito: ndo estd por descobrir, mas por inventar; nao
por realizar, mas por conquistar; ndo por explorar, mas por criar da mesma
maneira que um artista cria uma obra. Para chegar a ser o que se ¢, tem que
ser artista de si mesmo.

Duas trilhas se abrem: a primeira é a do instinto, do trabalho inconsciente de
organiza¢do dessa for¢a formativa, caminho da errancia, da falta de meta, da
auséncia de finalidade, da perda de tempo, do vagabundear. E quando as escolhas
se dao de modo instintivo, por gosto. A outra trilha é a dos mestres: os de carne e
0osso mas também os de papel e tinta, os de tela e pelicula. Esses mestres -
professores, escritores, cineastas, musicos, pedreiros, metaltirgicos, cabeleireiros,
andarilhos, prostitutas, xamas - ndo nos dizem qual caminho seguir, mas sao
modelos, seguiram seus caminhos e partilham experiéncias que iluminam nossas
escolhas, mesmo que sem intencionalidade. Mestres que influenciam na formagao

do gosto.

E aqui é preciso firmar que nio se trata de imitar modelos: somente Friedrich
Nietzsche poderia chegar a ser o que foi, e que nio se sabe o que é a nio ser por
sua obra, aberta a interpretacées. Todavia, pode-se imitad-lo na busca de
constituicdo de uma singularidade: “criar um personagem que incorpora e faz uso
de tudo o que lhe é genuinamente proprio, e que seria inteiramente ele mesmo - o

que exclui qualquer imitagdo” (Giacoia Junior, 2014: 260).
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A educagdo, por esta perspectiva, estd menos no carater instrucional dos
conteudos formalmente estudados e posteriormente certificados que na
singularidade com a qual essas experiéncias serdo significadas por quem passa por
ela - o carater fortuito do encontro entre um mestre e um discipulo, nas palavras
de Gusdorf (2003). Dai o mesmo Gusdorf considerar o conteddo das disciplinas
escolares mero pretexto para esse encontro significativo. De minha parte,
acrescentaria que a irrup¢do da experiéncia formativa se da propriamente quando
nos desviamos do caminho pretendido pela educacdo. A formacao escolar - a cargo
do Estado e de interesses diversos do mercado, da familia, da religido etc. - é
pensada como um programa de homogeneizacdo, de contencdo, de afunilamento e
de reproducgao. Os fins sdo, a partir da Idade Moderna, utilitarios, econdémicos,
produtivos... Trilhar esse caminho é seguir em multidao, anestesiar-se com
projetos, entorpecer-se de razdo, subjugar-se ao calculo. A experiéncia é solitaria,
imprevisivel, indomesticavel e desestabilizadora. Irrompe como desvio, topa com o

imponderavel, o irrefletido, desdgua num caminho dnico.

Nessa perspectiva,

as obras, os experimentos, as proposicdes de toda sorte, funcionam como
interruptores da percepcdo, da sensibilidade, do entendimento; funcionam
como um descaminho daquilo que é conhecido. Uma espécie de jogo com os
acontecimentos, de taticas que exploram ocasides em que o sentido emerge
através de dicgdes e timbres, nas formas ndo nos contetidos; uma viagem
pelo conhecimento e pela imagina¢do: sdo imagens que procuram captar o
tipo de deslocamento da subjetividade promovido pelas obras da arte
(Favaretto, 2010: 232).
Essa subjetividade deslocada ou descentramento do eu efetiva-se numa dupla
incongruéncia: afastamento do mundo fabulado e aproximacdo de si.
Incongruéncia porque precisamos de fabulagdes para nos afastarmos do mundo
fabulado, e precisamos da invencdo de um eu para nos aproximarmos de nés

mesmos; é na experimentacdo desestabilizadora da fic¢do que as pretensas

verdades do mundo e do eu mostram-se ilusoérias.

E por isso que o estado contemporaneo da estética - deslocada da arte para a vida
- pode favorecer a desfabulacdo do mundo: todas as narrativas, discursos,
instituicdes, ideologias e boas inten¢des perdem o estatuto de verdade e se

proliferam como ficgdes as quais aderimos sem crenca. O mundo desfabulado
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mostra-se nu, sem duplo, sem transcendéncia, sem finalidade ou necessidade. Seus
excessos todos - beleza, vida animada, instabilidades climaticas, rupturas
geoldgicas - revelam o incessante trabalho do acaso, sua abertura para o eterno

movimento, o atrito dos encontros.

Mas se por um lado chegamos a insignificante e gratuita nudez do mundo
provando da proliferacio das fabulas, por outro nos aproximamos de nds mesmos
aos nos afastarmos pela ficcio do eu. A identidade traduz-se por narrativas,
transcriadas e atualizadas em determinadas situa¢des da vida cotidiana. As
tatuagens, os metais, as préteses e as vestimentas artificializam os corpos

revelados como arte.

Estamos, portanto, além do bem e do mal, mas também além do belo e do feio.
Pode ser um desastre para o projeto de emancipacdo moderno, uma nova
catastrofe. Se a queda crista tirou o homem do paraiso e o jogou no mundo para o
exercicio do livre-arbitrio, se a queda moderna tirou o homem do mundo e o jogou
no tempo3’ para o exercicio da escrita da histdria, o contemporaneo marca a saida
da histéria para o ingresso na estética: sem liberdade, sem salvagdo, sem destino e
sem finalidade (ou ainda com eles mas como vestigios de um modo de operar que
se apaga), o homem lanca-se ao espaco da mistura, da mixagem, da analogia, da
traducdo. O dominio contemporaneo é o da transcriacdo e os homens exibem-se

como obras.

Os itinerarios de autoformacdo, sempre provisorios e inacabados, sio os meios
pelos quais construimos, elaboramos, configuramos, inventamos, imitamos,
traduzimos o que somos. Ndo sdo as nossas obras, mas somos nds como obras.
Admitida a hip6tese como nossa situacdo atual, estamos entregues entdo a uma
estética transcriativa, que nos mobiliza na provac¢ido dos gostos do mundo, e a uma

pedagogia da escolha, que aprova o mundo, os homens e suas obras.

37 Cioran (1990) defende a tese de que o homem caiu no tempo. Essa queda chama-se histéria. E
nos alerta do risco de uma segunda queda, que seria cair do tempo, isto é, deixar de ser um animal
histérico, deixar de se importar com seu proprio destino, abdicar de produzir uma obra ou mesmo
pensar nela.



