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N&o um retorno a natureza, pois jamais houve
uma humanidade natural. A escolastica dos
valores fora da natureza e contra a natureza € a
regra, é a origem; o homem alcanca a natureza
apés uma longa luta — jamais faz um
“retorno”... A natureza: isso quer dizer ousar
ser imoral como a natureza. (NIETZSCHE,
2011, p. 480)



RESUMO

O presente estudo se trata de uma investigacdo sobre comportamentos de (in)disciplina e
(in)subordinagcdo em relacdo aos principios da educacdo moral, especificamente daqueles
relacionados a aspectos da animalidade humana. Apresenta-se cenas autorreferenciais que
contemplam episodios desse cunho e estdo repletas de metaforas relativas ao Reino Animal e
a entes naturais. Do ponto de vista tedrico o trabalho se nutre principalmente das obras de
Freud, Heidegger e Deleuze e, mais destacadamente, é inspirado pela filosofia de Nietzsche.
Busca-se compreender a animalidade enquanto poténcia criativa e é nessa perspectiva que as
cenas sdo pensadas. Antes, no entanto, promove-se a contextualizacdo do problema da
animalidade e se discute a tensdo entre animalidade e humanidade, estabelecendo relacGes
com a formacgdo humana. Elementos referentes a educagdo moral também séo tematizados,
tais como civilidade, socialidade e civilizagcdo, bem como o bindmio instintos/instituicdes.
Ademais, sdo problematizadas as acepgbes correntes dos termos humano e humanidade.
Aborda-se a discussao teorica sobre os conceitos de moral e ética no campo da filosofia e os
argumentos de autores que propdem uma critica a moral. Outro conceito que ganha destaque €
o0 de experiéncia, uma vez um dos objetivos do trabalho € problematizar acontecimentos com
potencial transformador, colocando-os em cena. Num primeiro momento do relato
autorreferencial, sdo exprimidas cenas que apresentam eventos de (in)disciplina
e(in)subordinacéo vivenciados pelo pesquisador em sua pratica docente. Na segunda parte da
narrativa, Sdo apresentadas cenas inspiradas em conversas com educadoras, noticias
veiculadas na midia e trechos de obras literarias. Considera-se fundamental, por fim, que a
educacdo tome como tarefa o estimulo ao que se chamou de perspectivacdo e se valha de
poténcias da animalidade para revigorar o sentido do verbo conviver. No final do trabalho, ha
ainda um apéndice intitulado Das Bestas, em que 0s personagens que aparecem nas cenas Sao
arrolados e descritos em pormenores de modo semelhante a um bestiario.

Palavras-chave: Animalidade; Civilidade; Educacdo Moral; Indisciplina na Escola; Processo

Civilizatério.



ABSTRACT

The present study is an investigation of behaviors of (in)discipline and (in)subordination to
the principles of moral education, specifically those related to aspects of human animality. It
presents self-referential scenes that contemplate episodes of this kind and are full of
metaphors related to the Animal Kingdom and natural beings. From the theoretical point of
view the work draws mainly on the works of Freud, Heidegger and Deleuze and, most
prominently, is inspired by the philosophy of Nietzsche. It seeks to understand animality as a
creative power and it is from this perspective that the scenes are thought out. Before,
however, the contextualization of the problem of animality is promoted and the tension
between animality and humanity, related it to human formation. Elements relating to moral
education are also thematized, such as civility, sociality and civilization, as well as the
binomial instincts/institutions. In addition, the current meanings of the terms human and
humanity are problematized. It approaches the theoretical discussion about the concepts of
moral and ethics in the field of philosophy and the arguments of authors who propose amoral
criticism. Another concept that stands out it is experience, once one of the objectives of the
work is to problematize events with transforming potential putting it on the scene. At the first
moment of the self-referential report, it presents scenes with events of (in)discipline and
(in)subordination experienced by the researcher in his teaching practice. In the second part of
the narrative, it presents scenes inspired by conversations with educators, news published in
the media and excerpts from literary works. It is considered fundamental, lastly, that
education takes as its task the stimulus to what has been called a perspectivation and uses
animal power to reinvigorate the meaning of the verb to live together. At the end of the work,
there is an appendix titled About the Beasts, in witch the characters that appear in the scenes
are listed and described in detail in a manner similar to a bestiary.

Keywords: Animality; Civility; Moral Education; Indiscipline at School; Civilizing Process.
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1 INTRODUCAO

E cada dia aumentava em mim o sentimento
confuso de riquezas intatas, que cobriam,
escondiam, abafavam as culturas, as decéncias, as
morais. Parecia-me entao gque eu nascera para um
género desconhecido de descobertas; e entregava-
me apaixonadamente aquela pesquisa tenebrosa,
para a qual o pesquisador deve adjurar e afastar
de si a cultura, a decéncia e a moral.
(O Imoralista, 1902, André Gide)

Esta tenebrosa pesquisa talvez se distancie da cultura e da moral para se aproximar da
animalidade e da transgressdo, mas ndo me condenem de antemao leitoras e leitores. Tenham
paciéncia. Deixem que eu me explique por algumas paginas. Juro que, a despeito de minha
indecéncia e misantropia, ndo sou de todo um antieducador. Por aqui também ha riquezas,
sendo intatas, pouco tocadas e ha certa paixdo em minha entrega ao tema que confere ao
trabalho um estilo proprio e Ihe agrega perspectivas diversas passiveis de fomentar discussoes
pertinentes a Educacdo. E, se essas riquezas abafam em certa medida valores tradicionais, elas
também representam o impulso a outros valores. Estes quica mais valiosos, mais prenhes de
poténcias diversificadoras, mais vivos de impulsos desejantes. Sim, é de transvaloracfes que
tratarei. E, como se sabe, foi por meio da obra de Friedrich Wilhelm Nietzsche (1844-1900)
que tal termo ficou conhecido. Filésofo alemao ousado. Espirito inquieto e com obsesséo pela
busca de espiritos livres, pela arte de existir singularmente. Critico da moral. Um anticristo
avesso a idealismos. Um imoralista dionisiaco. O assassino da metafisica. Muito poderia ser
dito a seu respeito, mas é principalmente sua critica a moral que inspira estas paginas.
Ousemos ser imorais como a natureza. Entreguemo-nos um pouco a face animal desses

animais que somos.

*khkhkhkikik

A histéria humana é marcada por gradativas investidas no sentido de distinguir o ser
humano dos outros animais bem como de colocar os atributos considerados exclusivamente
humanos (a razdo, por exemplo) no topo da hierarquia de valores. O processo civilizatério
implica a humanizagdo do Homo sapiens sapiens e, paralelamente, cresce esse aféa distintivo
do humano que as vezes parece fomentar uma utopia de elevar-se a uma condigdo ndo-animal.
A palavra humanidade, alias, acaba por admitir acepcfes consideradas apropriadas para 0s

11



seres humanos, ela se torna sinbnimo de compaixdo, de bondade. Por outro lado, no senso
comum o adjetivo “animalesco” comumente designa comportamentos Vis € grosseiros ou o
aspecto sujo, desgrenhado e feio de um sujeito qualquer que, desviante das regras de etiqueta
ou da moral, é rebaixado a condi¢do de animal. Nesse sentido, xingar alguém de “animal” em
nossa cultura ¢, igualmente, uma ofensa que quer dizer algo como “estupido”, “ignorante” ou
“rude”. Por outras palavras, em nossa cultura quando atribuimos a um humano o qualificativo
de “animal” geralmente fazemos isso com uma finalidade depreciativa. Os demais animais,
em nossa opinido, nitidamente estdo abaixo de nds na nossa hierarquia de valores e poder-se-
ia dizer que esse ajuizamento € a0 mesmo tempo ingénuo, egoista e pretensioso de nossa
parte.

Humanos, do ponto de vista bioldgico, sdo tdo animais quanto 0s outros. Somos,
afinal, coparticipantes do mesmo reino na taxionomia biologica (Reino Animalia). Ainda que
0s motivos pelos quais o humano tenha colocado a si mesmo no topo da hierarquia da
natureza sejam um tanto obvios, isso € insustentavel sob varios pontos de vista, inclusive o
biologico. E possivel tratar a exceléncia humana com relagio a outras espécies em termos de
certas vantagens evolutivas, mas divisando o planeta como um grande ecossistema, nédo
passamos de mais uma especie. Isto €, somos mais uma dentre incontaveis especies de seres
Vivos que detém caracteristicas especificas que inspiraram a autoinclusdo de nossa especie em
categorias que agrupam animais com certas semelhancas — ainda que na Biologia sejamos
considerados animais, pode-se dizer que mesmo em termos bioldgicos, ha um esforco pela
distincdo do humano. Para fins de estudos bioldgicos, somos considerados como pertencentes
ao reino animal, ao filo Chordata, a classe dos mamiferos, a ordem dos primatas, a familia
dos hominideos, e etc. Ndo obstante, essa ndo parece ser a principal empresa no sentido de
nos distinguir. Temos uma ansia por elencar caracteristicas distintivas entre nés e outros
animais a ponto de por vezes cometermos 0 equivoco de, ao tracarmos tais diferenciacoes,
insinuar o nosso ndo pertencimento a tal reino. Comumente é possivel notar, nas mais
variadas literaturas, autores escrevendo coisas do género: “os seres humanos e os animais...”
ou “os humanos [...] enquanto os animais...”. Nos dois casos, as constru¢des textuais conotam
0 ndo pertencimento dos seres humanos ao reino animal.

A revolucdo copernicana, a teoria da evolucdo de Darwin, a descoberta do
inconsciente por Freud e a pungente critica da moral e dos costumes feita por Nietzsche ndo
bastaram para, por assim dizer, arrefecer os animos de distincdo do humano com relacdo a

outras espécies. Talvez nenhum argumento vira a ser suficiente para tanto. Contudo, estreitar
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0 abismo criado pelo afa de diferenciacdo pode representar uma alternativa para trabalhar a
potencialidade estética do humano desde a corporeidade, a sexualidade, os sentidos, 0S
instintos, etc. Essas instdncias por vezes acabam ofuscadas por uma educacgdo
demasiadamente centrada no conhecimento abstrato e na defesa dos ditos “valores humanos”.
Cito-as a titulo de exemplo e por constituirem alguns dos alicerces do que podemos chamar de
animalidade humana, mas isso ndo quer dizer que a animalidade aqui sera considerada como
algo restrito a sua articulagdo nem que elas ganhardo o estatuto de categorias de analise neste
trabalho. Entretanto, ha uma ressalva que desde ja é importante ser feita. Muito embora
reconheca a importancia do carater cultural do corpo, bastante investigado nos Estudos
Culturais e cuja abordagem é recorrente no campo da Educacdo, quando menciono os termos
corpo ou corporeidade me refiro ao conceito de corpo bioldgico. Nao porque minha intencao
aqui seja negar o corpo cultural. Pelo contrario, uma vez que o animal de que trato é sempre 0
ser humano — e nem poderia ser diferente —, considero a compreensdo de como a cultura
exerce influéncia sobre nossos corpos um assunto de extrema relevancia para o entendimento
do humano na contemporaneidade. Esse corpo biologico a que me refiro, sendo um corpo
humano, é também sempre um corpo cultural, mas é ao seu caréater biologico e, porque ndo
dizer, animal que pretendo me ater nesta pesquisa. Interessam-me mais 0s aspectos
consoantes ao corpo que ficam de fora, ou melhor, que séo relativamente estancados do
processo de aculturacao/civilizacdo/moralizacdo a que somos submetidos na sociedade e,
especialmente, na escola.

No campo educacional se nota, desde a divisdo curricular as formas de
disciplinamento tipicas da escola, fortes énfases no conhecimento abstrato e tedrico (em
detrimento da educacdo fisica e das artes, por exemplo) e no treinamento dos sujeitos para se
comportarem de maneira civilizada, isto é, humana. Em outras palavras, nitidamente se quer
desenvolver muito mais o dito “espirito” por meio da razdo do que o corpo e tudo aquilo que,
com este, comungamos com outros seres que pertencem ao Reino Animal. Sendo assim,
caracteres exclusivos do animal humano tém um valor simbolico muito mais elevado na
escola. Esta pode ser considerada um dos principais dispositivos de humanizagdo/socializacao
da nossa sociedade. No Brasil, por exemplo, estamos na iminéncia de vivermos o momento

histérico em que teremos uma populacdo que em sua totalidade tera passado pela escola. No
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caso de nosso pais, a tdo falada “erradicagdo do analfabetismo” pressupde que cada cidaddo
alfabetizado tenha experienciado pelo menos um ou dois anos de escolarizagio?.

Além disso, 0 acesso a educacgdo e a escola é comumente associado a capacidade “de
exigir e exercer direitos civis, politicos, econdmicos e sociais” (BRASIL, 2009a). Em vista
disso, aquilo que se espera de um cidad&o, a participacdo nos assuntos pertinentes a sua
sociedade, € ensinado e exercitado no ambiente escolar. Obviamente que frequentar a escola
por um ou dois anos (ou mesmo durante varios anos) ndo assegura essas qualidades a um
sujeito, mas a énfase das politicas publicas na importancia da escolarizacdo (e o reflexo dessa
visdo na opinido publica) reforca a tese de que se deposita na escola uma grande expectativa
quanto a seu potencial humanizador/socializador.

O amago da questdo, entretanto, remonta a muito antes do surgimento de tal
instituicdo e decerto tem sua origem nas primeiras arremetidas de nossa espécie no sentido de
se tornar social e politica e & impossivel refletir sobre esses intentos sem pensar no surgimento
concomitante da moralidade. Por outro lado, na instituicdo escolar a obediéncia ou a
subversdo dos principios tidos como morais costumam influir inclusive na avaliacdo dos
rendimentos escolares dos alunos, ajudando a determinar posi¢des sociais futuras ou mesmo a
estigmatiza-los e por vezes sedimentar, desde muito cedo, subjetividades tidas como
indesejaveis.

Como averiguou Paul Willis (1991), ndo raro o sistema escolar e suas leis tacitas
contribuem para manter uma estrutura de classe na sociedade. Os “resistentes” a essas leis,
assim, acabam por se destinar a trabalhos manuais, de menor status e mais baixa
remuneracdo, enquanto os “ce-de-efes” representam a classe de estudantes que terdo maiores
chances de galgar melhores postos trabalho. Trata-se, em Ultima instancia, de algo muito
semelhante ao que Bourdieu e Passeron (1996) ja haviam apontado com sua teoria da
reproducdo. Alguns tém o habitus e o capital cultural almejados pela escola, outros ndo. De

acordo com os termos da cultura que é predominante nas instituicdes escolares (e que engloba

1 O problema do analfabetismo, no entanto, é bem mais complexo. No Brasil o Instituto Paulo Montenegro
(IPM) e a associacdo Ac¢do Educativa sdo responsaveis pela divulgagdo do Indicador de Analfabetismo
Funcional (INAF). A partir do ano de 2007 o INAF passou a pesquisar, além da habilidade de letramento, a
aptiddo para numeramento. O ultimo relatério do INAF, subintitulado Estudo especial sobre alfabetismo e
mundo do trabalho, apresentando dados de pesquisa realizada em 2015 e divulgado em maio de 2016, embora
revele que apenas 4% da populagdo brasileira segue sendo analfabeta, aponta que somente 8% dos brasileiros
podem ser considerados proficientes, isto é, plenamente aptos para se expressarem por intermédio de textos e
entendé-los. Segundo o documento, em termos de letramento, proficiente ¢ o sujeito que “elabora textos de
maior complexidade (mensagem, descricdo, exposicdo ou argumentacdo) com base em elementos de um
contexto dado e opina sobre o posicionamento ou estilo do autor do texto” (INSTITUTO PAULO
MONTENEGRO e ACAO EDUCATIVA, 2016, p. 5). O INAF/2015 estabelece cinco estratos de proficiéncia
na lingua: analfabeto, rudimentar, elementar, intermediério e proficiente.
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os valores de apreciacdo por meio dos quais se avalia os alunos), estes ndo passardo de
“alunos-problema”, “repetentes”, “mal-educados”, etc. Eles so receberdo da escola avais que
corroboraréo sua ineficiéncia, incompeténcia ou inaptiddo para serem vitoriosos tanto na vida
escolar quanto na sociedade. Aqueles, os “aptos” para o sistema escolar e que atendem as
expectativas deste, receberdo a legitimagcdo de seu estatuto de mais “bem-educados”. A
escola, nessa perspectiva, ndo passa de uma instituicdo legitimadora e reforgadora das
diferencas sociais.

Pretendo nesta pesquisa refletir sobre episddios de subordinacdo e insubordinacdo aos
principios morais téacitos ou explicitos que vigoram na escola. Numa narrativa
autorreferencial, com tracos autobiograficos, apresentarei cenas que podem ser consideradas
marcos na trajetoria em que me constitui como educador e pesquisador no campo da
Educacdo, mas, acima de tudo, como um sujeito que tende a refletir a moral de modo critico.
Essas cenas também servirdo como matéria-prima para a reflexdo sobre animalidade e o
carater educativo das suas poténcias. Elas serdo apresentadas no capitulo 5 do trabalho e
aparecerdao impregnadas de metaforas relativas ao mundo animal e a entidades naturais.

Além disso, muitas das bestas que protagonizam as cenas possuem caracteristicas e
comportamentos de diversos animais ao mesmo tempo de modo que recorrerei por vezes a
palavras-valise para nomeéa-las. De acordo com Humpty Dumpty, personagem de Lewis
Carroll em Through the Looking-Glass and What Alice Found There (Através do Espelho e o
que Alice Encontrou por L&), nas palavras-valise “ha dois sentidos embalados numa palavra
s6” (CARROLL, 2009a, p. 247). Essas bestas serdo mais bem descritas no capitulo posterior
aquele em que figuram como personagens. Merece destaque também o fato de que a maior
parte das cenas em que apareco como educador envolveram episddios de minha experiéncia
docente junto a estudantes do 5° ano do Ensino Fundamental. Esse fato é relevante na medida
em que no 5° ano comumente sdo encontrados estudantes com idades entre 9 e 14 anos
(considerando também o0s repetentes) e nessa faixa etaria hd tendéncia a emergéncia de
potencialidades animais especificas. Além das cenas inspiradas em situacdes ocorridas no
cotidiano escolar, hd também referéncias a sonhos, obras literarias e acontecimentos historicos
da contemporaneidade. Em qualquer desses casos, hd poténcias da animalidade em jogo e
busco problematiza-las mirando um horizonte em que elas podem atuar como forcas de

formacéo.
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Quanto a questdo fundante desta pesquisa, ela pode ser colocada nos seguintes termos:
Que poténcias da animalidade dos alunos emergem nos seus atos de (in)subordinagdo aos
principios morais da escola?

N&o obstante, ha ainda outros problemas que podem ser elencados e que parecem
poder contribuir na compreensdo dessa questdo principal. A despeito dos episodios de
insubordinacdo ganharem aqui atengdo especial, € importante entender igualmente como o0s
sujeitos que se comportam de maneira mais submissa em relacdo as normas escolares e/ou aos
principios da educacdo moral atuam nessas situacdes. Ha poténcias animais em jogo nesses
casos? Além disso, posto que este trabalho traz narrativas de cunho autobiografico, também
cabe propor uma questdo que esta inextricavelmente ligada a essas primeiras: de que modo
tais eventos de (in)subordinacao/(in)disciplina me constituem enquanto um animal-educador
critico da moral?

E preciso esclarecer que ao lancar tais indagacGes ndo quero me opor & educagio
moral. Tampouco almejo que meu estudo possa se tornar um argumento em favor da barbarie
ou de modos de ser que apelem para a violéncia. Ndo se trata da defesa de quaisquer
comportamentos ou caracteristicas correntemente tachados de ‘“animalescos” pelo senso
comum, mas de compreender como somos, individuos da espécie Homo sapiens sapiens,
educados desde a infancia de maneira a nos tornarmos humanos a este modo e buscar
identificar poténcias criativas que, porventura, sejam ofuscadas nesse processo e que podem
estar associadas a aspectos da animalidade. Esta é, afinal, a hipotese inicial que me intriga: a
possibilidade de se estar negligenciando a riqueza estética e catartica presente na experiéncia
da animalidade ao investir tamanhos esforcos para humanizar de uma forma especifica. Nao
seria uma educacdo para a economia dos instintos igualmente necessaria a formacéo ideal do
humano?

Entretanto, como salienta Heidegger (2001a, p. 292, traducdo nossa), toda
interpretacdo do mundo ¢é inevitavelmente uma humanizagio e “todo intento de desumanizar
essa humanizagdo € estéril, ja que o intento de desumanizar ¢ novamente um intento do
humano”. Portanto, ndo se trata também de investigar aqui possiveis meios para desumanizar
ou animalizar nossas visdes de mundo, mas de agregar ao processo de formacdo humana essas
nuances de nossa animalidade que amilude sdo negadas ou estancadas. Vislumbro com este
trabalho pensar em possibilidades de contemplacdo da animalidade humana na Educacdo
desde acontecimentos em que algumas de suas poténcias emergem tensionando principios da

educacgéo moral.
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Parto do estudo da moralidade porque a considero como sendo a matriz formadora do
humano mais abrangente, incidindo sobre instancias que dizem respeito & sua animalidade,
como 0s instintos mais basicos, a libido, a sexualidade, e integrando estratégias
humanizadoras que em muitos casos acabam ganhando conota¢cdo moral, como a civilidade. A
moralidade entendida enquanto qualidade daquilo que é moral diz respeito a quase todos
nossos habitos com vistas a tornar possivel a convivéncia em sociedade. O processo
civilizatorio, digamos, é marcado pela moralizacdo progressiva. A moral, no entanto, na
hipotese da qual parto aqui, ndo deixa de trazer alguns prejuizos a formagdo do humano.
Tornamo-nos invariavelmente condicionados pela moralidade que influencia nossas decisdes
e acdes (e acabamos reprimidos pelos cédigos morais ndo raro expressos em formas de leis) e,
consequentemente, em face do teor universalizante da moral, sofremos algumas perdas em
nossa constante empresa para nos tornarmos algo novo. No ambito civilizacional, aquele que
se desvia demasiadamente da norma deve estar preparado para arcar com as consequéncias
que quase sempre implicam sofrer sangdes e punicdes. De um lado, alega-se que essas
medidas sdo necessarias para garantir a coesao social, de outro é inegavel que temos de arcar
com um prejuizo consideravel: vemos o conjunto de possibilidades de nossos devires
minguarem significativamente, ou seja, vedamos desde a origem a emergéncia de
determinadas forcas formativas/criativas potencialmente imorais. Nesse sentido que a critica a
cultura levada a cabo por Friedrich Nietzsche serd fundamental para endossar o argumento de
que € necessario repensar as estratégias da educacao moral.

Uma questdo que poderia ser colocada como refutacdo aos questionamentos
levantados por esta pesquisa é a seguinte: seria possivel humanidade sem moralidade e, se
ndo, esta Ultima ndo estaria potencializando nossos devires ao invés de tolhé-los? Uma vez
que este trabalho ndo defenderd uma completa supressdo da moralidade nem deixara de
reconhecer sua indispensabilidade na formacdo humana, me reservo a primazia de, logo de
inicio, tentar contornar tais refutacGes com uma provocacdo: Ja de posse de toda nossa
qualidade ora considerada humana — nossa humanidade moralizada — e diante de um
contingente bastante significativo e crescente de atitudes que se opbem aos principios da
educacdo moral, sobretudo na escola, ndo seria plausivel se pensar em tais atitudes como
indicadores da necessidade de uma mudanca de rumo na formacdo dos costumes?

Para dar conta de identificar tais atos de oposicdo e, posteriormente, compreender
germes de animalidades contidas enquanto impulsos criativos, desejosos de espontaneidade,

pretendo dar vida a cenas de minha biografia em que presenciei a emergéncia de atitudes, por
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assim dizer, (i)ymoralistas. Essas atitudes, no entanto, ndo serdo (i)moralidades quaisquer, mas
(in)subordinagdes a moral que se valem de poténcias da animalidade. As cenas apresentadas
se referem a situacGes que, para mim, consistiram em experiéncias, isto €, momentos de
transformacdo enquanto docente e pesquisador.

Ao longo deste trabalho eventualmente também aparecerdo relatos de comportamentos
de estudantes que, de algum modo, compactuam com os pressupostos da educacdo moral, seja
por obediéncia,seja mesmo por assuncdo. Em tempo, cabe ressalvar que dedicarei especial
atencdo aos movimentos de oposicdo a moral, pois parto do pressuposto de que certas praticas
de insubordinacdo/indisciplina por parte dos estudantes em relacdo a dindmica escolar (e a
educacdo moral € apenas um dentre tantos recortes possiveis, mas que, a meu ver, influi em
toda estrutura institucional) e a sua logica disciplinadora acabam por dar indicios de que ha de
se refletir sobre alternativas “formadoras do carater” e do cidaddo ético que sejam, digamos,
Menos opressivas ou repressivas e quicd mais agregadoras, criativas e cooperativas. Aqueles
gue se mostram mais subordinados a estrutura institucional ndo deixam, no entanto, de dar
lastro as problematizagdes que aqui serdo realizadas. Ao me ater a situacdes de
insubordinacdo ndo pretenderei transparecer que, no contexto em que elas emergem, ndo haja
a permanente tensdo e ondulacdo de graus de (in)subordinagéo/(in)disciplina. Essa tensao
sempre existira. Aticar uma briga com gritos torcendo por um dos lados, correr apavorado,
fazer interjeicbes de espanto ou simplesmente estar ali como expectador sem demonstrar
grande comocdo sdo atitudes que também funcionam como agenciamentos e tensionamentos
do confronto e nas quais também afloram animalidades. Em qualquer caso, esses atos
possuem gradacbes de (in)subordinacdo/(in)disciplina e colocam em jogo forcas que
permitem pensar a animalidade.

Venho mencionando a légica disciplinadora da escola sem tecer uma consideracdo
oportuna. Obviamente ha escolas que recorrem a alternativas diversas: menos centradas na
defesa da disciplina e preocupadas em menor medida com a subordinacdo dos alunos as
normas estabelecidas pela instituicdo. Para citar um exemplo da teoria educacional, é possivel
associar o modelo de pedagogia (e que orienta 0 modelo escolar e principios escolares que
considero serem predominantes) a que venho me referindo com aquele que Libaneo (2001)
chama de pedagogia liberal de tendéncia tradicional. O autor explica que a pedagogia liberal é
uma manifestagdo da sociedade de classes e parte do pressuposto de que “a escola tem por
funcdo preparar os individuos para o desempenho de papéis sociais, de acordo com as
aptiddes individuais” (LIBANEO, 2001, p. 21). Orientado pela tendéncia tradicional dessa
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pedagogia, o professor acaba transmitindo “o conteudo na forma de verdade a ser absorvida;
em consequéncia, a disciplina imposta ¢ o meio eficaz para assegurar a atencdo e o siléncio”
(LIBANEO, 2001, p. 24). Nessa perspectiva, para garantir a disciplina dos estudantes, a
instituicdo escolar geralmente se vale de “reforgos negativos”: punigdes, sangdes, notas
baixas, apelos aos pais, etc. Constance Kamii (1990), em obra publicada em 1982, ja houvera
advertido quanto as implicacGes da técnica de educacdo moral centrada em recompensas e
castigos. Ha trés consequéncias possiveis para as ameacas dos pais de punir seus filhos diante
de um comportamento transgressivo destes: a mentira, a conformidade e a revolta. No
primeiro caso, a crianga repete 0 mesmo comportamento buscando omiti-lo do adulto e, se
interpelada a respeito, tende a mentir. No segundo, ela se conforma com as sanc¢des, ja que
assim a sua seguranca e respeitabilidade estara assegurada. A contrapartida é que criancas
conformistas geralmente t€ém pouca iniciativa, pois “ndo precisam mais tomar decisdes, tudo 0
que devem fazer é obedecer” (KAMII, 1990, p. 107). A terceira consequéncia possivel é a
revolta. Apds um periodo prolongado de bom comportamento, a crianca pode se revoltar por
estar cansada de satisfazer os desejos dos outros. Nesses trés casos, o individuo ndo é
encorajado a se desenvolver autonomamente. N&o ha um intercadmbio de pontos de vista, mas
uma submisséo forcada do pupilo ao desejo do mestre. Em razéo disso, Kamii (1990) salienta
que uma educacao cujo metodo se vale de recompensas e castigos, reforca a heteronomia das
criangas. A revolta tampouco pode ser considerada um sintoma de autonomia, consistindo
apenas em uma reagdo de negacdo a estimulos heteronomos. Nao se trata de uma iniciativa
que visa a estabelecer o governo de si proprio por parte do individuo, mas de mero impulso de
destruicdo daquilo/daquele que Ihe governa.

Apesar dos esforcos de inimeros pesquisadores e educadores no sentido de refletir
alternativas, na pratica esse viés disciplinador ainda € bastante comum na maioria das
instituicdes. E preciso esclarecer também que na atualidade a educacdo moral esta longe de
ser um componente curricular, mas os Pardmetros Curriculares Nacionais (BRASIL, 1997)
incluiram a ética como tema transversal da educacgdo brasileira. Em documento mais recente,
hd um capitulo dedicado as Diretrizes Nacionais para a Educacdo em Direitos Humanos.
Neste consta:

A Educacdo em Direitos Humanos tem por escopo principal uma formacéo ética,
critica e politica. A primeira se refere & formacéo de atitudes orientadas por valores
humanizadores, como a dignidade da pessoa, a liberdade, a igualdade, a justica, a
paz, a reciprocidade entre povos e culturas, servindo de parametro ético-politico para

a reflexdo dos modos de ser e agir individual, coletivo e institucional. (BRASIL,
2013, p. 522, grifos do autor)
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No trecho transcrito acima € possivel notar a ética como um parametro associado a um
modelo ideal de humano que se deseja formar. Isso ndo quer dizer que, com a énfase na
importancia do aprendizado ou da memorizagdo de contetdos do curriculo, ndo se tenha em
mente também a busca desse ideal, uma vez que ele ndo é constituido apenas pelos valores
mencionados, mas os fundamentos da Educacdo em Direitos Humanos, bem como o cunho
axioldgico das préaticas educativas, se direcionam a “formacdo para a vida e para a
convivéncia” (BRASIL, 2013, p. 523) e essa intencionalidade moralizadora esta presente na
tarefa educativa como um todo. N&o por acaso, também o Plano Nacional de Educagdo (PNE)
fixa como diretriz a “formacao para o trabalho e para a cidadania, com énfase nos valores
morais e éticos em que se fundamenta a sociedade” (BRASIL, 2014). A educacdo enguanto
pratica socializadora por exceléncia, em qualquer caso, pressupde a formacdo moral dos
alunos.

Em suma, na contemporaneidade a moralidade n&o é uma disciplina do curriculo, mas
ela sempre permeou as praticas, programas e saberes escolares e constantemente vem
figurando em documentos oficiais da area da Educacdo. Por vezes ela ndo € atinente a
propostas pedagogicas especificas ou a uma intencdo educativa que se manifesta de modo
programatico no processo de ensino-aprendizagem, ou seja, nem sempre se ensina moralidade
explicitamente, mas os significados atrelados aos termos educar, civilizar, aculturar, em
alguma medida, sempre implicam a iniciacdo de individuos no @mbito de certa moralidade. A
educacdo moral, dessa maneira, esta arraigada em toda légica institucional (e nem poderia ser
diferente, toda instituicdo é moralizadora), ela impregna qualquer racionalidade que serve de
subsidio ao processo educativo. 1sso quer dizer que a estrutura escolar como um todo visa a
contribuir de alguma maneira para que na instituicdo sejam forjados certos comportamentos
em detrimento de outros. Do mesmo modo, a nocdo de valor desde cedo faz parte da educacgéo
das criancas. Quer-se, na verdade, a solidificacdo de valores especificos geralmente
considerados Uteis a sociabilidade e a manutencdo da ordem social (e mais recentemente
democratica), por exemplo: a solidariedade, o respeito matuo, a cidadania, etc. As atitudes de
oposicdo aos preceitos da educacdo moral e a dindmica institucional a servico deles por vezes
se confundem e se apresentam em muitos casos como tragos de um mesmo movimento de
resisténcia a escola e aos profissionais que nela atuam (e, invariavelmente, representam
autoridades que orientam e fiscalizam o acato a esses valores e comportamentos). Nesse
sentido, para compreender os episodios de subversdo aos principios da educacdo moral

oriundos, por assim dizer, de certo impulso selvagem incontido se faz necessario partir de
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acontecimentos escolares reais e deslocar a perspectiva de analise para focalizar variaveis tais
como: intensidades, ostensividades, instintos, impulsividades, agressividade, docilidade,
emocdes, etc. — isto é, qualidades animais das atitudes levadas a cabo em tais eventos.

Indago-me especialmente sobre as seguintes questfes: como aspectos do animal que
somos aparecem em episodios de oposi¢do a um padrdao moral hegeménico na escola? De que
modo a animalidade se manifesta em situacdes em que os individuos burlam os principios
morais sem necessariamente se oporem a eles? Como, porventura, moralidades alternativas e
contraculturas escolares que se nutrem de elementos da animalidade humana surgem no
ambito da cultura escolar? Onde é possivel notar poténcias criativas nesses acontecimentos e
como elas podem potenciar minha qualidade de educador critico da moral e um tanto cético
em relagéo ao caréater formativo do treinamento para a disciplina e a subordinagéo?

Ainda que eu ja tenha exprimido a questdo que funda esta pesquisa, ap0os lancar esse
novo arsenal de perguntas, cabe retoma-la acrescentando outros elementos: que poténcias da
animalidade podem ser notadas no comportamento escolar (e eventualmente em outras
insurgéncias) de individuos em processo de humanizacdo que, a0 mesmo tempo em que
entram em relativa tensdo com a moral (e suas pretensdes homogeneizadora e
universalizante), nos oferecem elementos para pensar alternativas capazes de fundamentar
uma educacdo para 0 convivio menos centrada na disciplina e na moralizacdo? Devo
reconhecer que a questdo fica demasiado extensa e complexa, mas é possivel aborda-la
equacionando suas variaveis: poténcias da animalidade, educacdo(moral)* e convivio.
Moral entre parénteses € uma variavel suscetivel a (des)potenciacdo e sua variacdo implica
mudancas nos vetores de intencionalidades educativas direcionados ao convivio e as poténcias
da animalidade. Estas variaveis também exercem suas forcas sobre a educacdo(moral)*
demandando sua contemplacdo no processo formativo do humano, bem como mutuamente
forcam uma a outra. Em suma, os trés elementos da equacdo interagem e se interpenetram,
mas o0 que torna a educacao(moral)* particularmente interessante é a intencionalidade com a
qual ela é investida visando a determinados fins.

Neste trabalho, a0 mesmo tempo em que, ao partir das poténcias da animalidade,
busco estimular a atuacdo de suas forcas e contaminar as intencionalidades educativas com
elas, miro um horizonte em que seja possivel conviver e no qual este verbo se imbua da forca
do radical que lhe move e agregue a ideia de movimento que lhe é inerente. A propria
dimensdo da palavra convivio perde energia quando a poténcia a qual elevamos a moral

praticamente anula os vetores das poténcias da animalidade. Ora, o termo convivio também
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quer dizer banquete, celebracgéo festiva. E este o seu significado ancestral outrora expressado
pelo vocébulo latino convivium.

A partir de acontecimentos entendidos com base na triade poténcias da animalidade,
educacdo(moral)* e convivio, espero identificar poténcias que possam animar a pratica
educativa no que tange a sensibilizacdo para o convivio. Se existe, a0 menos para fins de
delimitacdo do problema de pesquisa, certa fixidez nas variaveis que compde a triade das
relacbes escolares, 0 mesmo nédo se pode afirmar sobre os caminhos que escolhemos trilhar e
os(as) vetores (forcas) que nos conduzem por eles. Equacionando as trés variaveis (que, na
verdade, sdo cinco, levando em conta a “moral” e a poténcia a que ela é elevada, ambas
influindo sobre a “educagdo” — cujas intencionalidades sdo igualmente voliveis), podemos
imaginar ainda maltiplos vetores que delas partem em qualquer direcdo e a elas chegam de
todas as partes. Sdo tracos de vontade de poder que de desprendem. Impossiveis de
quantificar ou isolar, mas sempre conformadores do (con)texto.

As poténcias da animalidade sdo tomadas a um s6 tempo como matrizes e como forcas
motrizes e nutrizes da educacdo. A moral decerto € um elemento sempre presente, mas que,
pelo menos na busca que aqui sera empreendida, cede lugar nas praticas educativas a outras
poténcias ndo necessariamente incompativeis com uma educagdo para o convivio. A moral é
uma poténcia rasurada. Pretensdes universalizantes e homogeneizadoras séo despotenciadas.
Quero dizer com isso que a influéncia de principios morais ndo é anulada nas relacGes
escolares e na préatica educativa e nem poderia, pois a escola ndo € uma instituicdo imune as
forcas da sociedade. O que ocorrem nas problematizacGes e proposicGes que farei sédo
justamente despotenciagdes das pretensdes do modelo de moral dominante em grande medida
homogeneizador e universalizante e na escola levado a cabo com grande énfase na
disciplina/subordinagdo. Surge, assim, um (con)texto animal no qual é legitimo ser animal e
dar voz a animalidade.

Interessa-me, portanto, entender como o0s estudantes reagem aos ditames morais que
Ihes sdo preconizados se valendo de a¢Bes que colocam em primeiro plano, por exemplo, os
seus impulsos mais primitivos, seja se opondo a esses ditames, seja 0s burlando ou mesmo o0s
aceitando. Quando utilizo “a¢des” quero justamente enfatizar que é primordialmente nos seus
atos e nas emocoes e poténcias de que estdo impregnados que me deterei. Esses atos ndo sdo
sempre, é claro, isentos de palavras, mas, mesmo no caso delas estarem presentes, ndo serao
seus sentidos literais que ganhardo destaque em minha analise. A maneira como elas

corroboram os comportamentos (in)subordinados (e a articulagdo desses comportamentos em
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atos sucessivos), a disposicdo de &nimo com que séo proferidas e como, ao falar (rugir,
vociferar, rosnar, fugir, encarar, espreitar, vigiar, tocaiar, excitar ou excitar-se, etc.) o corpo
todo d& expressdo a acdo, sdo elementos que merecerdo muito mais destaque que a acepcgao
das palavras ou os sentidos dos discursos. N&o significa que ofensas verbais escritas, por
exemplo, ndo possam carregar algo do “animal” que, ao extravasar sua ira, visa a afrontar um
rival e que, porventura, elas ndo venham a aparecer em minhas andlises, mas desejo
justamente por em relevo outras “linguagens”. Evidentemente que ofensas verbais isoladas
conscientes e premeditadas, dependendo do contexto, poderiam, em certo sentido, ser
interpretadas como imorais. Porém, o impeto de ofender estritamente por meio do significado
que as palavras carregam, por assim dizer, parece ndo necessariamente consistir numa reacédo
animal. Os animais, alias, se nos basearmos nos moldes em que geralmente entendemos a
moralidade, ndo tém nada de imorais, mas de amorais. Eles ndo se contrapdem a moral,
simplesmente ndo a conhecem, a ignoram. Inclusive essa premissa atualmente vem sendo
contestada. O primatologo Frans De Waal (2010), por exemplo, tem se dedicado a estudar a
presenca da empatia nos animais. Mesmo 0s macacos tém uma aversdao natural a injustica e
aquilo que De Waal (2010) vem observando leva a crer que a prépria moralidade humana se
origine da sociabilidade animal.

Nietzsche (2005) ja aventara hipotese semelhante em Humano, Demasiado Humano.
O autor argumenta que o prazer oriundo das relacBes interpessoais muito provavelmente seja
uma heranga dos animais. O prazer compartilhado dissolve a desconfianca e desperta um
sentimento de igualdade, horizontalidade. “Com base nisso”, conclui Nietzsche (2005, p. 70),
“se constroi depois a mais antiga alianga: cujo sentido ¢ defender-se e eliminar conjuntamente
um desprazer ameagador, em proveito de cada individuo. E assim o instinto social nasce do
prazer”. Ainda que o filésofo ndo entre nesse mérito, o instinto social esta relacionado a
capacidade de ter empatia e, sem ele, dificilmente seria possivel o surgimento de uma
sensibilidade moral. E mesmo a alcunha de animais racionais ndo nos livra da condicédo
animal. A razdo ndo € isenta de emoc0es e estas compartilhamos com muitos animais, em
especial com nossos companheiros de classe na classificacdo cientifica dos seres vivos — 0s
demais mamiferos. Como aventa Edgar Morin (2000, p. 20): “Ha estreita relacao entre
inteligéncia e afetividade: a faculdade de raciocinar pode ser diminuida, ou mesmo destruida,
pelo déficit de emocdo; o enfraquecimento da capacidade de reagir emocionalmente pode

mesmo estar na raiz de comportamentos irracionais’.
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Voltemo-nos agora para outro trecho da obra de Nietzsche que da ares de fabula e nos
ajudara a pensar sobre outro aspecto referente a animalidade. Depois de cuidarem de
Zaratustra durante sete dias, seus animais lhe dizem: “para os que pensam como nos, todas as
coisas bailam”. As palavras ¢ sons, para tais seres, ndo passam de “pontes ilusorias” que
interligam coisas separadas. Para cada alma hd& um mundo e qualquer outra alma é um além-
mundo. Por isso, sé caberia crer num Deus que sabe dangar (cujo pensamento dangarino
afirme a poténcia do proprio ato de pensar). Dez mandamentos ou dez blasfémias, meros
cddigos ou subversdes verbais/morais, nem sempre dizem muito da inspiracdo animica, ndo
ddo indicio algum de um pensamento dancarino que, no eterno retorno de tudo aquilo que é
vontade de poténcia, vive no fluxo afirmativo da vida e ganha vida nesse fluxo (NIETZSCHE,
2009). O proprio pensamento ha de ter algo animal, a mobilidade, a entrega ao fluxo da vida,
0 impeto de querer poder, e se distanciar da moralidade demasiado humana gque o engessa. Se
0 instinto social é oriundo do animal, o que o sustenta enquanto instinto (e, portanto, algo
inerente ao animal) é seu carater gerador de poder e tendente a busca de mais poder, é esse
seu aspecto movente que impulsiona mogdes de afirmacdo da vida. Tal tergiversacéo nédo e de
todo supérflua. A inspiracdo nietzschiana tornara a aparecer recorrentemente ao longo deste
trabalho. Por ora é interessante evocar essa crenca animal num Deus dancarino que insufle o
corpo a se mover em direcdo a tudo que afirme a vida e levante suspeitas sobre qualquer
fixidez ou processo homogeneizador.

De qualquer modo, meu objetivo com esta pesquisa é contribuir com o campo de
estudos sobre a educacdo moral e a Etica promovendo uma tensdo (ndo uma oposi¢ao) entre
moralidade e animalidade. Evidentemente outros elementos e conceitos que tangem ao
processo civilizatorio também virdo a baila para dar conta dessa tensdo. Creio que seja
possivel, desse modo, identificar movimentos de (in)subordinacdo a moral que se valham de
aspectos da animalidade e problematizar suas potencialidades formativas. Especificamente,
pretendo:

e Por meio de narrativas autorreferenciais, apresentar cenas que representem
situacbes em que haja movimentos de (in)subordinacdo/(in)disciplina que
(des)acatam principios morais;

e Aprofundar-me mais na cenografia dos episodios de
(in)subordinagdo/(in)disciplina que, transgredindo ou burlando principios

morais (ou os assumindo docilmente), contemplem aspectos da animalidade;
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e Promover associacGes etologicas e zooldgicas no que diz respeito aos
comportamentos e identidades das personagens das cenas;

e Pensar no carater formativo desses episddios (e das insurgéncias da
animalidade neles presentes) enquanto experiéncias de minha trajetoria de
formacg&o docente e académica e, extensivamente, no seu potencial formativo.

Cabe desde ja esclarecer a marca autorreferencial desta pesquisa. As cenas que
apresentarei no capitulo 5 foram experiéncias pelas quais passei. Elas ndo sdo propriamente
fragmentos autobiograficos. No maximo poder-se-ia dizer que nelas ha certo cunho
autobiografico, pois eu ndo sou o personagem dessas cenas, sou apenas 0s olhos que as veem,
o dono da sensibilidade que as apreende e as pensa, isto €, sou a referéncia a partir da qual
essas cenas chegam aos meus interlocutores. Elas sdo recortes de acontecimentos que
vivenciei e, para mim, constituiram experiéncias — momentos que me marcaram e me
transformaram. Por outro lado, 0 modo como as apresento é repleto de idiossincrasias, de um
estilo que me é proprio, de sinais de vicios com o0s quais sofro, de sintomas de doencas que
me acometem. E decerto esses aspectos conferem ainda mais autorreferencialidade as cenas.

Né&o obstante, o que afinal instiga um educador a querer pensar sobre cunho formativo
de experiéncias em que ha transgressdes a principios morais? Por que reduzir 0s pares
subordinacdo/insubordinacdo e disciplina/indisciplina — (in)subordinacdo e (in)disciplina — a
uma espécie de continuum ndo linear? Sim, a (in)subordinac¢do ou a (in)disciplina aqui seréo
entendidas como emergéncias da vida, como eventos em que vém a tona afetos multiplos de
sujeitos viventes na permanente espiral de seu vir a ser. Num momento histérico em que
crescem os episodios de indisciplina na escola e em que o termo bullying?, por exemplo, passa
a fazer parte do vocabulario educacional, a tendéncia parece ser de que as preocupacdes dos
educadores e pesquisadores da educacdo os orientem no sentido de buscar a resolucdo do
problema. Geralmente, as obras que se atém a disciplina escolar analisam a conjuntura em que
os atos de indisciplina ocorrem e sugerem medidas as instituicdes, professores e responsaveis
pelos educandos. A bibliografia é extensa, mas alguns autores que se dedicaram ao problema
sdo: Aquino (1996; 1999), Estrela (2002), Parrat-Dayan (2008) e Oliveira (2005).

O problema da indisciplina transcende a gestdo de sala de aula e a préatica docente.

Com efeito, as dificuldades que as escolas e os professores vém encontrando para gerenciar as

2 O termo da lingua inglesa incorporado ao vocabulario educacional no Brasil designa todas as formas de
condutas agressivas fisicas ou verbais prolongadas, levadas a cabo por um ou mais individuos, visando a
intimidar ou agredir colegas que estdo em posi¢do desigual de poder. A colocagdo do termo “bully” no gertindio
(com o uso da terminagéo “ing”) exprime o carater continuo das atitudes intimidadoras.
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atitudes indisciplinadas dos alunos tém implica¢Ges na sociedade como um todo. Ao abordar
0 bindmio incluséo/excluséo, Peter Mittler (2003) apresenta dados de uma pesquisa feita na
Inglaterra em 1994 e sintetizada no relatério do ano 2000 da National Children’s Home
(NCH)3. Nela sdo expressas as principais razoes alegadas pelas escolas para a expulsdo de

alunos.

Provocacdes sistematicas, luta e agressdo aos colegas (30%);

Perturbagdo, ma conduta e comportamento inaceitavel (17%);

Abuso verbal contra colegas (15%);

Abuso verbal contra professores e funcionarios (12%);

Misto (8%);

Roubo (6%);

Desafio e desobediéncia (5%);

Drogas (cigarro, alcool e maconha) (4%);

Vandalismo e incéndio premeditado (2%);

Abuso fisico e assalto aos profissionais da escola (1%).
MITTLER, 2003, p. 102)

SN 06 o o o o o o o o o

Todas essas atitudes podem ser consideradas, com maior ou menor gravidade, como
atos de indisciplina e, nesses casos em particular, ocasionaram a expulsdo dos alunos. O
estigma do aluno expulso muito provavelmente o perseguird e influenciara suas interacdes
futuras com outros educandos e profissionais da educacdo. Alguns talvez sequer voltem aos
bancos escolares depois de uma expulsdo e carreguem por suas vidas esse atestado de
inadequacao.

A atencdo recebida pelo tema no campo educacional é tamanha que Mercedes Ruiz
Paz (2003) chega a apresentar a (in)disciplina sua correlacdo com clima de apreensdo por
parte dos professores como um dos topicos primordiais da “seita pedagdgica” na
contemporaneidade — seu texto foi publicado em 2003, mas na conjuntura atual a énfase no
tema apenas se intensificou. No argumento da autora, 0s integrantes das correntes
pedagdgicas tendem a se comportar como seguidores de uma seita por compartilharem (e
serem incitados pelos seus pares a esse compartilhamento) valores e uma linguagem comum.
Ruiz Paz (2003) revela dados de pesquisa realizada pelo Instituto de Evaluacion y
Asesoramiento Educativo (IDEA) junto a professores em que a indisciplina aparece como
preocupacdo central e a disciplina como valor eminente. Eis algumas estatisticas publicadas
pelo IDEA: 66% dos entrevistados admitem conviver com problemas de indisciplina em sala
de aula; 47% conhecem algum colega que se sente acuado ou amedrontado por algum aluno;

80% consideram que deveria haver medidas mais severas em relagdo ao comportamento dos

3Também conhecida como Action for Children, a NCH é uma organizacio filantrépica inglesa comprometida
com 0 apoio a criangas e jovens em situacdo de vulnerabilidade e vitimas de negligéncia.
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educandos; 90,5% acreditam que a ordem e a disciplina nas instituicbes educativas sao fatores
relevantes para que se tenha educacdo de qualidade. Esses nimeros ddo mostras de que a
preocupacao com a (in)disciplina na escola vem adquirindo proporcdes bastante significativas
e, na visdo dos educadores, esta relacionada com a qualidade da préatica pedagdgica. Ha mais
de uma década Ruiz Paz (2003) apresentou os dados da pesquisa realizada na Espanha pelo
IDEA, mas a preocupacdo com o tema vem sendo uma constante em diversos paises.

Em 2013, a Organizagio para a Cooperagdo e Desenvolvimento Econdmico (OCDE)*
realizou a Pesquisa Internacional sobre Ensino e Aprendizagem (Teaching and Learning
Internacional Survey — TALIS). Nela foram ouvidos professores de 33 paises, entre eles o
Brasil. Quando os dados da pesquisa vieram a publico, os itens relacionados a (in)disciplina
ganharam destaque especial nos veiculos de comunicagéo brasileiros.

Segundo a pesquisa da OCDE, no Brasil, em 2013, 60% dos docentes consideravam
que mais de 10% de seus estudantes eram alunos-problema e que cerca de 20% do tempo de
suas aulas era gasto para administrar a baguncga. Além disso, 34,4% dos professores relatavam
conviver cotidianamente com situacdes em que ha intimidacdo verbal entre os alunos sendo
que 6,7% deles admitiam haver ferimentos nas brigas entre estes. Alem desses aspectos, a
pesquisa também avaliou: episodios de roubo e vandalismo, atrasos e auséncias de alunos e
uso de drogas (OCDE, 2013).

O objetivo aqui ndo € se aprofundar na analise desses dados, mas da-los a conhecer para
elucidar o contexto em que esta pesquisa estd sendo realizada, isto é, atualmente sdo crescentes 0s
relatos de indisciplina nas escolas bem como as pesquisas que se dedicam a esse tema, mas a
tendéncia é que se pense na resolucdo do problema estabelecendo o foco no aluno (alunos-
problema) — e deslindando seu historico familiar, sua situacdo socio-econémica, etc. Nesse sentido,
muitas pesquisas acabam sugerindo praticas e dando conselhos a professores que tém de lidar
diariamente com esse tipo de aluno. O que ha neste trabalho é uma mudanca de foco. Aqui
enquadro a estrutura da instituicdo escolar, a dindmica de ensino-aprendizagem e a educacao moral
como topicos a serem repensados a partir dessas insurgéncias que aparentemente a elas se opdem.
Em particular, parto da educacédo moral para pensar a dindmica de ensino-aprendizagem, pois esta
se da especialmente na escola e por meio de relagdes intersubjetivas em que a ideia de moral esta
sempre presente. Ensinar e aprender, portanto, também sdo poténcias que buscarei contemplar.

Devo reconhecer que a moral aqui de fato é tomada em sua face disciplinar — e em alguns

4 Em muitos casos a instituicdo é chamada de OECD que corresponde a sigla do seu nome em lingua inglesa:
Organisation for Economic Co-operation and Development. Nos paises de linguas latinas, porém, é mais comum
o0 uso da sigla OCDE.
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momentos talvez seja relativamente reduzida a ela. E, deveras, uma perspectiva moral nio menos
autorreferencial que as cenas em que esse olhar viciado aparece com mais vigor. E a marca que a
moral deixou no animal que narra, a chaga que continua doendo. Nessa senda, ainda que a
educacdo moral ndo possa ser reduzida a disciplina, o termo educacdo(moral)* é sempre
elevado a uma poténcia em certa medida disciplinar.

Este trabalho poderd, a primeira vista, parecer inGtil aqueles que buscam uma solucéao
pratica (e as vezes mais imediata) para o problema da (in)disciplina/(in)subordinacdo, mas aos
poucos tentarei convidar o(a) leitor(a) a repensar préaticas repensando a escola e sua dindmica
organizacional; repensar sujeitos repensando seus conflitos de vontades e deveres; repensar
o(a) professor(a) repensando as nocOes de poder e de docéncia; repensar 0 humano
repensando sua humanidade; repensar o préprio (con)texto recriando personagens e cenas que
Ihe sirvam para (re)pensar; repensar 0 que costumeiramente (0 que é de costume, mores,
moral) é feito e pensado repensando o fazer e o0 pensar enquanto aberturas ao nao
costumeiro... A educacdo ha, por certo, de acostumar 0 humano a se comportar como um
animal civilizado, mas se ha de promover tanta énfase no costume? Experimentemos ser, em
alguma medida, contrarios aos costumes... Busquemos com mais frequéncia nos
desacostumarmos a pensar como pensamos... Coloquemo-nos noutros lugares e corpos...
Sejamos mais esses corpos rebeldes e menos tudo aquilo que Ihes quer domesticar... Saibamos
nos desacomodar... Arrisquemo-nos a ser menos civicos e civis em prol de nossos desejos...
Rasguemos espelhos de classe... Imbuamo-nos um pouco de vontades mais do que de
dominios mores-racionais... Sejamos reticentes... Rechacemos mais frequentemente frases e
ordens prontas... Rejeitemos a sedimentacdo e a estabilizacdo de valores... Ndo teremos,
quica, boas pistas de um costume que também saiba se desacostumar?

As proximas péaginas tentardo também, sendo responder por completo a alguns
guestionamentos e problemas langcados, pelo menos aclarar os campos tedrico e filoséfico que
ao mesmo tempo me instigam a colocar a animalidade no cerne da discussao e influenciam
minha op¢do por prezar pela multiplicidade, pela perspectivacdo e pela valorizacdo dos
instintos e afetos em detrimento da polarizacao/dicotomizacdo, da uniformizacdo perspectiva
e da priorizacdo de categorias racionais e universais.

Esta tese esta organizada em sete partes. Terminada esta secdo introdutdria, no
capitulo 2 apresentarei brevemente a opg¢do metodoldgica escolhida para realizar esta
pesquisa. No terceiro, exporei 0s antecedentes deste trabalho e discorrerei sobre a busca por

distincdo entre animalidade e humanidade, tentando relacionar essa tensdo com preocupagoes
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presentes no campo da Educacdo. E nesse mesmo capitulo que me dedicarei a
contextualizagdo do problema da animalidade e ao estudo de conceitos tais como civilizagao,
cultura, socialidade, civilidade e humanidade. No quarto capitulo, atenho-me a discutir as
acepcdes de moral e ética demarcando suas distingdes e interpenetracdes. Além disso,
também procuro aproximar essa discussdo do campo da educacdo moral e apresento, num
segundo momento, uma critica a moral inspirada especialmente na obra de Nietzsche. Na
quinta parte do trabalho, dado que um dos objetivos da utilizagdo de cenas autorreferenciais é
0 seu potencial formativo/transformador, isto €, entendendo tais situacbes como experiéncias
que exerceram influéncia sobre minha constituicdo enquanto docente e sujeito, refletirei
brevemente sobre o conceito de experiéncia. Dando sequéncia a essa discussdo teorica, sdo
apresentadas as cenas. Trata-se de narrativas de eventos repletos de tragos de animalidade e
metéforas relativas ao Reino Animal. Ao longo dessas narrativas, em alguns casos, também
utilizarei palavras-valise num esforco de fazer uma taxonomia dos animais que as
protagonizam. As cenas trazem principalmente episodios em que ocorreram transgressoes a
principios morais por parte dos sujeitos envolvidos. Entretanto, ndo raro ha a presenga mutua
de acato a esses principios por parte de personagens das cenas. E possivel afirmar que tais
episodios me provocaram reflexdes acerca da educagdo moral e influenciaram fortemente
minha formacdo e atuacdo docente. No sexto capitulo, teco algumas consideracGes que
buscam estabelecer aproximacfes entre as cenas do capitulo anterior e o problema da
pesquisa. Por fim, ha ainda as referéncias e o apéndice. Este € um bestiario com as criaturas

que figuram no capitulo 5 que as descreve mais minuciosamente.
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2 METODO?

N&o é o animal que é cego, mas 0 homem;
cegado pela consciéncia e incapaz de olhar o0 mundo.
(Adeus a Linguagem, 2014, Jean-Luc Godard)

Como se trata de uma pesquisa é de praxe elucidar o método. Método? Como me
tornei um educador que gosta mais da transgressdo do que da obediéncia? Que marcas no meu
caminho (até aqui trilhado) exercem influéncia sobre esse meu modo de ser um tanto
subversivo ou “imoral”/animal? Que poténcias de animalidades encontrei ao longo desse
caminho e como elas sdo passiveis de auxiliar na formagdo, de servir de estopim para um
processo formativo menos prescritivo e heteronomo? Narrarei isso por meio de cenas. Trata-
se, portanto, de um roteiro? Por que ndo? Quica ao fim o leitor possa, imaginariamente, dirigi-
lo. Torna-lo (k/c)inema®, imagem em movimento, pois, de qualquer modo, ndo ha
animalidade inerte. Alias, vida alguma € inerte. A vida existe enquanto pulsagdo, enquanto
movimento, por menor ou mais imperceptivel que este possa ser.

Relativamente ao carater cenografico a que me referi, André Bazin salienta algo
interessante. “Na medida em que identificamos as imagens da tela com a vida real”, assevera
o autor, “pomos as nossas projecoes-identificacdes referentes a vida real em movimento”
(BAZIN, 1983, p. 151). Ainda que ndo se trate de um filme, essa trama de acontecimentos
com tracos autobiograficos também visa a provocar no leitor identificacdes que possibilitem
colocar em movimento os parametros da realidade. As cenas que serdo apresentadas sdo
inspiradas em experiéncias reais, isto é, sdo cenas que ndo serdo de todo estranhas, pois, mais
do que plausiveis, sdo a propria realidade a qual, me valendo de nuances de animalidade e
buscando naturalizar poténcias, tento atribuir vida e potencializar o carater mobil a partir de
uma referéncia que sou eu mesmo. Trata-se de cenas autorreferenciais e ndo autobiogréficas,
pois ndo sdo comprometidas com a verdade ou com a historiografia de uma vida, mas focadas
em potencializar o pensamento e a perspectivacdo. Sao, antes, cenas as quais busco atribuir
vida, movimento, reforcando suas alegorias ficticias. Nas “imagens possiveis” (poténcias do
imaginario do animal que I&) presentes em tais cenas ndo serdo representacoes, palavras (e
seus significados literais) ou marcas identitarias homogéneas e estanques que interessardo
enquanto conteudo reflexivo-analitico — e ajudardo a demarcar este trabalho enquanto histéria,

biografia, memdria ou texto autorreferencial —, mas impulsos, instintos, acfes, aparéncias,

% O termo cinema tem origem no grego kinema (transliteracdo de xiviua) que significa “movimento”.
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intensidades, paixdes, conotagdes, movimentos. Parece-me sensato, assim, que algumas
marcas da trajetéria de uma vida em que 0 sujeito se constitui a0 mesmo tempo como
educador, pesquisador, critico da moral e afirmador da importancia da animalidade (a lista é
extensiva, mas estas sdo algumas das principais caracteristicas que interessardo neste
trabalho) sejam narradas com a utilizacdo de alguns recursos transgressivos no que tange a
forma (metéforas referentes ao mundo animal e natural, por exemplo).

Ja em relagdo ao carater cinematografico desta pesquisa podem ser pontuados outros
aspectos. A exemplo da maioria dos filmes, é possivel afirmar que em determinadas cenas
haverd uma trilha sonora por meio de alusbes a versos e temas de cangdes; uma abordagem
bastante corriqueira no cinema contemporaneo também podera ser percebida, trata-se do uso
de metarreferéncias, pois comumente ao longo do trabalho serdo feitas mencdes a obras
cinematogréaficas; um terceiro aspecto que pode ser elencado é a adaptacdo de obras
literarias uma vez que personagens da literatura figuram ora como interlocutores, ora como
protagonistas das cenas; por fim, em alguns casos havera um pano de fundo historico que
também é bastante recorrente no cinema.

Ao mesmo tempo, é importante enfatizar que ndo serdo apresentadas cenas quaisquer.
Trata-se, de maneira mais ou menos fidedigna, de recortes de experiéncias: vividas, assistidas,
lidas, ouvidas, sonhadas. A despeito disso, o foco das narrativas ndo € aquele que as narra,
mas as bestas que as protagonizam e que ajudam a estabelecer a tensdo desejada pelo
narrador. Logo, as cenas podem ser consideradas como fragmentos que compdem uma
espécie de relato autorreferencial, uma narrativa fortemente “inspirada em fatos reais” que
nada mais sdo do que situacBes vivenciadas pelo seu autor. Extrapolarei essa inspiracao
também ao contexto histdrico e politico nacional e em alguns momentos farei referéncias a
sujeitos e episodios que marcaram a época dos acontecimentos inspiradores das cenas.

O meu “objeto de estudo” (os personagens das cenas), ou melhor, meus “objetos”, S840
sujeitos em movimentos céleres e alucinantes, fugidios. Eles mudam intensamente e com uma
rapidez inapreensivel. S0, em sua maioria, 0 que o animal humano convencionou chamar de
adolescentes®. E mesmo o0s mais novos sdo bastante mutantes. Esse carater mutante e a
intensidade inerente a adolescéncia possuem certa consonancia com o “método” desta
pesquisa, posto que este comumente preza mais pelo estilo do que por um padréo

metodoldgico. A nocdo de estilo em Nietzsche e a relevancia de seu estilo em sua filosofia s&o

6 Segundo o Estatuto da Crianga e do Adolescente (BRASIL, 2001): “Considera-se crianca, para os efeitos desta
lei, a pessoa até doze anos de idade incompletos, e adolescente aquela entre doze e dezoito anos de idade.”
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largamente estudadas. No seu entendimento, melhorar o estilo significa melhorar o
pensamento (Cf. NIETZSCHE, 2007a, § 131). A busca de um estilo préprio é, portanto, um
esforco para dar poténcia aquilo que aqui é pensando. Nietzsche defende uma estética da
existéncia em que os sujeitos, livres das amarras da tradicdo, espiritos livres, adquiram um
modo de ser autbnomo e artistico, isto é, se estilizem. A tradicdo é entendida pelo filésofo
como uma “autoridade superior” a que obedecemos “ndo porque ordena o que nos ¢ util, mas
porque ordena” (NIETZSCHE, 2004, p. 18). Libertar-se da tradi¢cdo pressupde ser em certa
medida imoralista e, em vez de zelar pela conservacdo e manutengdo de um estado, orientar o
agir para a (auto)criacdo e a (auto)transformacédo, para uma existéncia que vislumbre mais
poder. Além disso, desenvolver um estilo préprio tem a ver com estabelecer uma marca que
remeta aquilo que é pensado ao seu pensador. Segundo Robert Solomon (1990), por exemplo,
0 estilo de Nietzsche estd impregnado de autorreferéncias e autoglorificagcdes. Estas a todo o
momento ajudam a lembrar o leitor que aquilo que estd escrito em suas obras sdo seus
pensamentos, suas perspectivas.

Nesta pesquisa ha esses dois aspectos do estilo. A autorreferencialidade ao mesmo
tempo também funciona como marca e 0s apelos a vozes de animais e intensidades
adolescentes contribuem na expressdo de pensamentos que quero pensar e perspectivas as
quais quero dar poténcia. Tampouco ha como negar que essas vozes inevitavelmente acabam
dizendo algo de quem da voz a elas. Meus adolescentes feridos e animais selvagens precisam
dessa pequena dose de liberdade espiritual.

Juarez Dayrell (2003) tematiza o estatuto social da juventude. Sua pesquisa se destina
a pensar como esses individuos mutantes enquanto sujeitos sociais produzem certo modo de

ser jovens. Para o autor, a adolescéncia

[...] representa 0 momento do inicio da juventude, um momento cujo nucleo central

é constituido de mudancgas do corpo, dos afetos, das referéncias sociais e relacionais.

Um momento no qual se vive de forma mais intensa um conjunto de transformacgdes

que vao estar presentes, de algum modo, ao longo da vida. (DAYRELL, 2003, p. 42)

Salta aos olhos a énfase na transformacéo. Esta € tanto de corpo quanto de alma e nao

ocorre sem intensidade. Aqui esses adolescentes sofrerdo outra metamorfose: ganhardo

animalidades de animais diversos. Esse € um traco do estilo aqui levado a cabo e, todos
sabemos, adolescentes adoram estilo.

Vale relembrar que parte significativa das cenas que serdo apresentadas tiveram seus

personagens inspirados em estudantes do 5° ano do ensino fundamental em diante. Ainda que

a idade-corte dos alunos do 5° ano seja de 10 a 11 anos é bastante comum a presenca de
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alunos mais velhos (e s&o eminentemente esses que inspiram 0S meus personagens), portanto
adolescentes.

A exemplo desses sujeitos, uma caracteristica da cena — outro aspecto
“metodologico”/estilistico deste trabalho — € a mobilidade. Nas cenas também sempre ha algo
de fugidio, um poder misterioso que atrai o olhar para o fora, para aquilo que esta fora de
quadro e, invisivel, alicia o olho. A cena ndo mostra, ela fisga, seduz, potencializa.

Uma cena “ndo tem objeto ou pelo menos [...] o perde muito depressa: ela é essa
linguagem cujo objeto foi perdido” (CORAZZA, 2005, p. 110). Esse ponto merece atencéo:
sempre perderei 0S meus sujeitos ao tentar apreender certas
caracteristicas/poténcias/investidas suas em minhas cenas. O uso de metéaforas relacionadas ao
Reino Animal e a entidades naturais ja € um intento que implica uma perda proposital dos
“objetos”. Isso porque tais sujeitos ndo sdo exatamente o objeto de estudo deste trabalho, mas
seus agenciamentos e sentimentos animais, seus impulsos que tensionam aquilo que se
entende por “humanidade” e desta se desprendem, divergem. Sequer € sua subjetividade que
estd em jogo, mas seus impetos de quererem ou ndo se sujeitarem. Estou certo de que um
animal indomavel fard com as cenas aquilo que Ihe aprouver, mas se ele(a) chegou até aqui
este autoranimal usara as manhas de sua animalidade pera tentar seguir Ihe conduzindo a uma
leituranimal. Parece-me, assim, que faz algum sentido a ideia de que o(a) leitoranimal se
valha das cenas para se lancar em busca de animalidades e imagine as bestas a atuarem por
meio delas atribuindo-lhes intensidades que pendam, ora para a humanidade, por assim dizer,
supressora/controladora da animalidade humana, ora para animalidade mesma — mais crua e
inculta. Sdo essas oscilagdes da imaginacdo, esses movimentos imprevisiveis, que, talvez,
sejam capazes de apreender melhor o carater multiplo da animalidade dos meus sujeitos-
objetos-fugidios cuja taxonomia € sempre desafiadora. A cena é “interminavel como a propria
linguagem: ela € a propria linguagem, apreendida no seu infinito, essa adoracdo perpétua que
faz com que, desde que o humano existe, Isso ndo pare de falar” (CORAZZA, 2005, p. 112).
Ela é, portanto, base multiplicadora, espaco de dizeres imaginaveis e dirigiveis. As cenas ndo
costuram a trama da narrativa, sdo demarcacdes a serem postas em movimento de sorte que a
trama em si também possa ser montada/imaginada pelo leitor/expectador.

“A fungdo da filosofia”, declara Foucault (1999, p. 149, tradugao nossa), “consiste em
delimitar o real e a ilusdo, a verdade e a mentira. Mas o teatro € um mundo no qual ndo existe
essa distingdo”. Aceitar essa auséncia de distingdo entre esses termos € “a condicdo de

funcionamento do teatro”. O que pretende o filosofo é pensar o acontecimento e, para tanto,

33



no teatro € particularmente interessante o seu potencial de capta-lo e coloca-lo em cena. Perea
Acevedo (2016, p. 49, traducdo nossa), interpretando o texto de Foucault (1999), destaca que
este autor
entende sua propria obra como dramaturgias, como a dramatizagdo de
acontecimentos. Tal dramaturgia seria, por sua vez, a colocacdo em cena dos
dispositivos que fazem possivel uma “dramatizag¢do do espago”, o inicio de Vigiar e
Punir ¢ um bom exemplo disso, embora, no fundo, toda técnica de poder construa

sua prépria cena, localizada num espaco preciso e visibilizando um acontecimento
que ainda nos afeta.

A cena, nessa perspectiva, ¢ configurada por um “jogo de visibilidades entre olhar,
saber, poder e acontecimento” (PEREA ACEVEDO, 2016, p. 48, traducdo nossa). Ela mapeia
o contexto que ajuda a identificar “qual € o acontecimento que segue nos atravessando”
(FOUCAULT, 1999, p. 152, traducgéo nossa), quais as poténcias que exercem influéncia sobre
nos, condicionando nossos modos de ser/pensar/olhar. A cena é a matriz que condensa essas
poténcias.

No trabalho que ora apresento, as cenas como um todo ou determinadas situagdes que
fazem parte delas podem ser tomadas pelo(a) leitoranimal como pontos de virada,
acontecimentos que encerram poderes de mudanca. Na estrutura de um filme da escola
classica de cinema, explica Syd Field (2001, p. 97), o ponto de virada “é um incidente, ou
evento, que ‘engancha’ na agdo e a reverte noutra direcdo”. S3o como “dncoras do enredo”
(FIELD, 2001).

Diante dessas analogias cinematogréaficas que figuram nesta parte do texto — a guisa de
notas metodoldgicas —, é possivel também considerar as cenas do quinto capitulo como
fragmentos de um roteiro em permanente processo de construcdo. Esse carater inconclusivo
ndo é por acaso, pois ndo se trata de qualquer “filme”, mas de um “filme” inacabado. De um
lado, ele ainda precisa de direcdo/edicdo, de outro € composto por cenas autorreferenciais
vivenciadas por uma referéncia inacabada, uma vida que se transforma ao pulsar. As cenas
objetivam lancar olhares sobre sujeitos igualmente imersos nesse processo e querem
problematizar um modelo educativo (principalmente no que tange a educacdo moral) em
constante transformac&o/construcdo. S&o pedagos de “filme” que mexeram com a vida — que é
filme inacabado enquanto poténcia “produtora do imaginario”, enquanto existéncia que busca
acabamentos, conexdes de poder. Sdo pedacos de vida que instigam o projeto-filmico porque
fazem imaginar, insuflam o ela de querer mover ou p6r em movimento.

A uma narrativa autobiografica, previne Arfuch (2007, p. 38, grifos da autora),

convém ter um carater transformador: “contar a historia de uma vida é dar vida a essa
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historia”. Trata-se, arrisco-me a afirmar, da procura de um eu-vivo (em elementos que avivem
0 eu) que, ao procurar-se (num movimento que tende ao infinito) j& se transmuda e, na medida
em que atribui vida a sua histdria, torna essa transformacéo mais potente, mais afirmativa. No
entanto, como salientei no capitulo anterior, designo as cenas que apresentarei no quinto
capitulo deste trabalho como autorreferenciais. Elas possuem, ¢ bem verdade, um cunho
autobiogréfico. Sdo inspiradas em recortes de experiéncias vividas. Todavia, opto aqui pelo
termo autorreferencial por elas estarem repletas de figuras inveridicas e elementos
cenogréaficos que ndo correspondem aqueles que compunham as experiéncias de fato vividas.
Ao mesmo tempo, elas constituem recortes de minhas memarias e o exercicio de repensa-las e
dar uma forma diversa a elas de um modo, por assim dizer, mais livre e isento de
compromisso com a “verdade dos fatos” € autorreferencial, isto €, eu devo ser tomado como a
referéncia a partir da qual essas cenas sdo produzidas e o sujeito sobre o qual elas retroagem
consistindo, assim, em experiéncias formativas. Contaminar outros sujeitos com elas é um dos
meus intuitos.

O historiador da educacdo Antonio Vifiao Frago (1999) discorre sobre os diversos
géneros de textos autorreferenciais. Segundo o autor,

Todos, sem excecdo, recriamos o passado e mesclamos recordacfes e
esquecimentos. A meméaria nao é um espelho, mas um filtro, e o que sai, através do
filtro, ndo é nunca a realidade mesma, mas uma realidade sempre recriada,
reinterpretada e as vezes, inclusive, consciente ou inconscientemente imaginada até
tal ponto que pode chegar, na mente de quem recorda, a substituir, com vantagens,
aquilo que realmente aconteceu. (VINAO FRAGO, 1999, p. 225, traducdo nossa)

A nocdo estabelecida por Vifiao Frago (1999) de um texto autorreferencial vai ao
encontro do que declarei ser meu propdsito com as cenas do capitulo 5. Por meio delas
buscarei mergulhar num processo de recriacdo que visa, em primeiro lugar, a beneficiar a
problematizacdo de aspectos da animalidade. Meu proposito ndo é descrever contextos e
personagens de maneira fidedigna, mas recria-los a fim de atribuir a eles elementos e
poténcias passiveis, por sua vez, de potencializarem o pensamento — levando em conta a
Optica aqui proposta.

H& pouco me referi as cenas que serdo apresentadas como recortes de minhas
memorias. Numa memoria predomina “a extroversdo; ndo o eu que recorda e que narra, mas o
mundo exterior, 0s acontecimentos e personagens que se recordam e dos quais se fala”.
(VINAO FRAGO, 1999, p. 233, traducio nossa). Ademais, a memoria, como o proprio autor
ressalta, ndo pode ser associada a um espelho, mas a um filtro. Ela ndo existe sem o

esquecimento, a seletividade, o refinamento. Ela ndo projeta a imagem de seu autor
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introspectivamente, mas funciona como um prisma dispersivo que, a partir de um foco de luz
(um olhar), projeta (a)o fora Ihe atribuindo multiplas nuances que variam de acordo com o
angulo de incidéncia (viséo), a perspectiva daquele que vé. Nao por acaso convido o leitor a
dirigir as cenas com seu olhar. Essa acep¢do de memoria vem ao encontro da proposicdo de
tomar as cenas do capitulo 5 como matérias-primas para um exercicio cinematografico. Ismail
Xavier (2005, p. 14) define o cinema como “discurso composto de imagens e sons [...], a
rigor, sempre ficcional, em qualquer de suas modalidades; sempre um fato de linguagem: um
discurso produzido e controlado, de diferentes formas, por uma fonte produtora”. Por mais
que a autorreferencialidade das cenas assegure pelo menos uma inspiragdo em acontecimentos
reais, as investidas para compor seus enredos serdo sempre fatos de linguagem. Ademais, as
caracterizacbes das personagens e dos ambientes cenograficos serdo propositalmente
ficcionadas. Nao havera grande esforgo de cunho realista de minha parte nas descricdes.
Tentarei, no lugar disso, exercitar minha capacidade de refletir (olhar/pensar perspectivando)
através de uma lente de distorcdo que faz saltar aos olhos indicios da animalidade de um
animal que frequentemente costuma dissimula-los. Talvez eu seja um animal um tanto Alice,
lisergico, ebrio, crianca, que quer um mundo com uma mundanidade menos humana, desejoso
de viver em multiversos através do espelho e repletos de bestas errantes. Perturba-me, na
verdade, a ideia de uma educacdo que negue essas bestas, uma educacdo que carece de
animalices, que quer que os educandos se espelhem em um ideal de cidaddo, em um professor
ideal. Alias, ndo fosse a peculiar experiéncia da protagonista de Lewis Carroll (2009a) em
Through the Looking-Glass and What Alice Found There (Através do Espelho e o que Alice
Encontrou por L&), este trabalho poderia vir com uma adverténcia: ‘“Nao utilizar como
espelho”.

Alvaro A. Antunes (1984) teve a dificil tarefa de traduzir para a lingua portuguesa
uma obra menos conhecida de Carroll. Trata-se da poesia The Hunting of the Snark. Na
apresentacdo para a edicdo brasileira do poema nonsense do escritor inglés, Antunes (1984, p.
13) tece 0 seguinte comentario:

Cada leitor ao se aventurar no pais dos Turpentes [a edicdo brasileira recebeu o
titulo de A Caca ao Turpente] é convidado a desenhar seu préprio mapa (um
completamente em branco ndo vale!); ao atravessar o Turpente cada leitor se veré
refletido, sabendo que a imagem de alguém néo é, e é, este alguém exatamente. E
continua a caga. E o fascinio se perpetua.

A reproducdo do excerto se justifica por ele revelar um convite semelhante ao deste

trabalho. N@o obstante, é necessario esclarecer ainda outro ponto. Antunes (1984) da destaque
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especial a critica de Martin Gardner (1914-2010) de The Hunting of the Snark. Na opinido de
Gardner (apud ANTUNES, 1984), um dos principais aspectos da poesia € a prevaléncia da
letra “b” e na lingua inglesa a sua prondncia € idéntica a do verbo ser (be). Tratar-se-a,
indaga-se Antunes (1984, p. 12), de “um poema hamletiano sobre o ser ¢ o ndo-ser? Uma
agonia existencialista?”. Embora o proprio Lewis Carroll tenha admitido ndo saber do que se
trata 0 poema, a tese de Gardner é que ele pode ser interpretado como um texto que reflete a
angustia existencial do ser humano.

A Caca ao Turpente é uma busca por alguma coisa que ndo se sabe bem o que é; €
composta por investidas (ataques’) frustradas em direcdo a algo que permanece uma eterna
pergunta — uma caga que continua, um “fascinio [que] se perpetua”. Os nomes das
personagens que, “com dedais e cautela [...]; com garfo e esperanca” (CARROLL, 1984, p.
59;71;79;85), sairam a cacar o Turpente (Snark), no original em inglés, sdo sempre iniciados
pela letra “b”. Portanto, aqueles que vivem a cacar o animal desconhecido, ao soletrar seus
nomes, proferem, antes de tudo, o verbo “ser”. Em sua traducdo, Antunes (1984) preserva
esse recurso de Carroll utilizando a letra “’c” como inicial do nome dos personagens. Acontece
que na lingua portuguesa a prontncia da letra “c” é idéntica a prondncia da conjugacdo do
verbo ser na segunda pessoa do singular do imperativo afirmativo: “sé”. Se a poesia de
Carroll sugere uma ontologia, a traducéo para o portugués de Antunes, pelo menos no que diz
respeito a esse aspecto, é quase uma intimacao a existéncia.

Nesse sentido, mapear A Caca ao Turpente € um convite a autoperseguicdo
ontoldgica. Dar sentido a uma obra nonsense, a qual nem seu préprio autor sabe bem o que
quer dizer, quica seja como se forcar a tracar autofronteiras, demarcar diferencas que
contribuam para a autocompreensdo. Por tras da proposta aqui lancada, hd também um viés
ontoldgico. A busca se perpetua porque o desconhecimento do ser se perpetua, pois o ser €
enquanto busca. O mapeamento da caca de um animal desconhecido pressupde a abertura do
cartografo a sempre retracar seus planos de ataque — A Caca ao Turpente ndo é composta de
capitulos, mas de ataques. O cartografo é sempre um comandante que quer vencer uma besta
invencivel e é na sempre-busca por essa besta que ele se torna o que é e se reconhece
enquanto alguém capaz de comandar a si mesmo.

Analogamente, para animais de modo geral negadores da animalidade que somos,
tomar parte nesta busca ou mesmo comanda-la mediante um exercicio de perspectivacdo

proprio um roteiro cujo roteirista fez questdo de dar énfase a poténcias de animalidades

 Nas notas, Antunes (1984, p. 90) supde que “os oito ataques do poema teriam algo a ver com as oito badaladas
que o sineiro dos navios soava ao longo de cada turno de vigia”.
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diversas talvez seja uma caga semelhante a do Turpente — que acabe por dizer algo da
animalidade de cada leitor, que oferega potenciais caminhos para que cada um pense 0 Seu ser
e comande a si mesmo. De certa forma, as cenas do capitulo quinto e as descricbes do
bestiario que consta como apéndice deste trabalho compdem um diério de bordo. Séo
registros de uma cagada, relatos de uma aventura no interior de estranhas florestas em busca
de bestas desconhecidas que sempre tém pistas a dar aqueles que estdo permanentemente se
formando docentes. Sao descricdes oriundas de uma experiéncia zoografica em que o
exercicio de “registrar tem a ver com cria¢do [e com perspectivacao]. Criacdo de histérias e
enredos, de praticas, criagdo/recriagdo de si mesmo” (OSTETTO, 2012, p. 21). Processo de
criagio que parte de aventuras para sempre langar-se em uma nova aventura de
perspectivagao.

Em sintese, podemos chamar a atencdo para alguns aspectos metodoldgicos: cena e
narrativa autorreferencial; uso das cenas como recursos de animalizagdo. O método?
Cenogréfico-autorreferencial? Roteiro cadtico? Projeto de um filme de cunho
(auto)biografico? Cartografia existencial? Um discurso incontrolavel (e com diferentes formas
de descontrole) que carrega tracos cinematograficos? Uma coletanea de esquetes anarquicos?
Cabe ao leitor nomeé-lo sob as influéncias animais que lhe acometerem? Trata-se de um
“método” compartilhado, um acordo prévio entre as partes (autoranimal e leitoranimal), um
pacto de perspectivacdo, de multirreferencializacdo de um texto autorreferencial?

Em qualquer desses casos, o importante € que haja preocupacdo com o movimento,
conexdo com a vida, coesdo perspectiva (estabelecida pelo(a) leitoranimal na verve de
animalizacdo que bem entender) num tempo ndo necessariamente linear. O encadeamento das
cenas serd um encargo do leitoranimal. Sugiro que se pense o “roteiro” como um dicionario:
as cenas tém varias acepcdes possiveis e adquirem significados em contextos diversos. Trata-
se de uma espécie de projeto de filme inacabavel que pode vir a ser um estranho quebra-
cabecas em que todas as cenas/pecas sdo como coringas — Uteis e cambidveis numa ampla
gama de composicdes/jogos. Ao animal que Ié talvez caiba prezar por uma leitura mais
instintiva em que ndo se deixe cegar por uma consciéncia demasiado humana e seja capaz de
criar suas proprias bestas e identificar afinidades de animalidade indo, quica, ao encontro de
seus proprios animais interiores. De minha parte, tentarei me comprometer com uma escrita
que, destacadamente na descricdo e na narragdo das cenas, convide o leitor a se impregnar de
certa atmosfera animal e praticar uma leitura que seja como um ato de ver, observar, espreitar,

mais do que propriamente uma decifracdo de signos. Em dados momentos talvez esse convite
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se afigure a uma intimac&o e as narrativas evoquem o verbo primordial o utilizando no &mbito
da animalidade: “sé animal!”. A(o) leitoranimal que me perdoe a deselegincia. E claro que
leituras humanas sdo também muito bem-vindas e benquistas, mas o exercicio aqui € de
animalizacéo.

Em Adeus & Linguagem, filme de nome sugestivo levando em conta o tema deste
trabalho, Godard (ADEUS a Linguagem, 2014), além de sugerir que o ser humano é cegado
pela consciéncia, se vale de uma paréfrase de Rilke: “O que esta fora nds s6 sabemos pelo
rosto do animal”, diz o narrador (o préprio Godard) enquanto um cdo olha o espectador que
Ihe olha. Este rosto canino que nos olha sem nos enxergar simplesmente vé — provavelmente
um homem com um aparato estranho apontado para ele. Aparato que ele, cdo, ndo nomeia,
mas que nos humanos nomeamos camera cinematografica. V& como que com uma Vvisao pura,
um ver-animal sem pré-conceitos, com uma espécie de visdo-essencial que ao humano se
tornou impossivel. “E Darwin, citando Buffon®’, complementa Godard (ADEUS a
Linguagem, 2014), “afirma que o co ¢ o Gnico ente na terra que a ama mais que a si mesmo”.
A ama como provedora de vida e da sua vida. A ama como ama a vida — amor fati —, um caos
de penas e redencdes: pathos.

Eis um convite para a atribuicdo de vida a fragmentos encenados de uma vida com
tantas marcas de (i)moralidades; para se permitir ver e viver a amoralidade da natureza; para
experienciar uma relativa liberdade da sanha moral que nos reprime, apenas estando Vivo
como um animal;para ser um animal entregue a suas animalidades, desejoso de seus desejos,
prenhe de seus sentidos e instintos; para perguntar-se sobre seu ser e deixar que suas
animalices Ihe digam algo sobre ele; para estabelecer coesdes a seu bel-prazer; para lancar
outras luzes que projetem outros foras diversamente autorreferenciais.

Ao ataque! Ha Turpentes a perseguir!

8Godard se refere ao naturalista francés Georges Louis Leclerc (1707-1788), o conde de Buffon. Por
questionarem o principio da imutabilidade das espécies, o0s estudos de Buffon tiveram importancia crucial na
formulacgdo da teoria da evolugdo de Charles Darwin (1809-1882).
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3 O HUMANO

A raca humana é
Uma semana
Do trabalho de Deus

[...]

A raca humana é o cristal de lagrima
Da lavra da soliddo

Da mina, cujo mapa

Traz na palma da méo

A raga humana risca, rabisca, pinta
A tinta, a lapis, carvéo ou giz

O rosto da saudade

Que traz do génesis

Dessa semana santa

Entre parénteses

(A Raca Humana, 1984, Gilberto Gil)

E claro que este capitulo nfo esgotara o assunto sobre o produto dessa semana santa
entre parénteses. A “raca humana” ¢ complexa demais para ser resumida em um conceito ou
para ser esclarecida em um tratado. Este é apenas mais um risco antropoldgico entre tantos,
um rabisco contextualizador deste trabalho em particular. Um rascunho cartografico da caca
ao humano. Mapa incompleto para “o cristal de lagrima da lavra da soliddao”, como na letra de
Gilberto Gil. E que o Deus de Gil me perdoe, mas, para tecer algumas consideracdes
minimamente lGcidas sobre o fruto de uma semana de seu trabalho, aqui terei de recorrer ao
trabalho da prépria raca humana levado a cabo num periodo de tempo muitissimo maior.

Neste capitulo, apresentarei os antecedentes (3.1) que me levaram a tematica que
desenvolvo nesta pesquisa, bem como problemas subjacentes a ela e algumas intuicGes
relacionadas as possibilidades de sua exploragdo na educacdo. Mais adiante, buscarei
desenvolver a tensdo existente entre animalidade e humanidade atribuindo particular
relevancia aos mecanismos distintivos que estdo relacionados a educacao (3.4). Partirei, antes,
de uma provocacdo acerca das diferenciacfes levadas a cabo pelos seres humanos em relacao
aos demais animais (3.2) e da contextualizacdo do problema da animalidade (3.3). Neste
altimo item também delineio algumas categorias de analise que serdo de grande utilidade para
abordar o tema que é objeto deste trabalho. Por fim, apresento algumas notas sobre conceitos-

chave para a formacdo humana (3.5).

3.1 Antecedentes
No decorrer da pesquisa que realizei para dar lastro a dissertacdo de mestrado,

intitulada Ecologizacdo e Convivialidade: aproximagdes entre a educacdo ambiental e o

40



cinema (COLLA, 2014), notei a percepgdo por parte de minhas colaboradoras de que a
sociedade tecnoldgica gera um relativo embotamento dos sentidos e uma perda consideravel
da capacidade do ser humano de se relacionar face a face e sensitivamente. A dissertacéo
versava sobre a experiéncia estéetica de educadoras com um filme que traz como temaética
central a relagdo do humano com o meio. No segundo semestre de 2012, ainda no primeiro
ano de realizacdo da referida pesquisa, ao relatar uma experiéncia de intercAmbio na
Argentina reconheci que
[...] a consciéncia da animalidade ganhou um papel central nos meus estudos e vim
tentando me aproximar mais da relagdo de como, por assim dizer, a instintividade
inerente ao animal-humano sustenta sua esfera sensivel e torna possivel a
sensibilizagdo. N&o se trata, vale esclarecer, de uma animalidade puramente
instintiva, sendo de uma instintividade amadurecida humanamente, porém mais por
meio da experiéncia do que em virtude da instrugdo. Por certo, esse modo de ver a
experiéncia vivenciada estd bastante relacionado a prépria disciplina que cursei na
Universidad Nacional de La Plata [Ciencia y Accion: introduccion a los aspectos
filoséficos de la praxis cientifica], uma vez que o préprio desvelamento de um novo
caminho a investigar, foi fruto da construcdo de relacdes a partir de vivéncias e da
busca de respaldo tedrico-filoséfico para elas.

Descortinou-se, assim, a categoria da animalidade humana como um ambito a partir
do qual me pareceu possivel se pensar o exercicio dos sentidos e o aprimoramento e/ou
alargamento da capacidade sensorial. Posteriormente, por intermédio da realizacdo de grupo
focal com educadoras, estabelecemos uma discussdo na qual repetidas vezes o termo
“consciéncia humana” era mencionado como uma caracteristica essencial para tornar a
convivéncia possivel e era ainda comumente associado a um “bem maior” ou uma qualidade
mais elevada. O curioso é que se tratava de uma conversa sobre um filme em que o grande
herdi era um rob6 e a tematica central era 0 meio ambiente. A espécie humana era a vild da
narrativa, pois tornara a Terra inabitavel. Ainda assim a “consciéncia humana”, que ajudara a
converter o planeta num local indspito, era atribuida ao robd como a qualidade que o
diferenciava e que estava associada a sensibilidade que insuflava seu heroismo. Esses
“achados” da dissertacdo me intrigaram e propulsionaram o desejo de investir nesse
tensionamento entre humanidade e animalidade. Contudo, a colocacdo dessas instancias em
tensdo, em se tratando da espécie humana, ndo deve induzir ao entendimento de que as
considero como poténcias separadas. Aqui as qualidades humanas, antes, devem ser
entendidas como vicissitudes da animalidade prépria do humano.

Alem  disso, a  delimitacdo do  estudo das insurgéncias  de
(in)subordinagdo/(in)disciplina em relacdo aos principios da educa¢do moral como possiveis
fendmenos de emergéncia da animalidade de certo modo também se deriva de temas que eu ja
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vinha estudando desde minha dissertacdo de mestrado: estética, experiéncia estética e ética. A
inspiracdo nietzschiana e estudos de autores principalmente dos ramos da psicanélise e da
antropologia, por outro lado, incorporaram novos elementos ao problema. Nesse sentido,
conceitos como vida, vontade, libido e instinto também articulam o que aqui é entendido por
animalidade. A obra de Nietzsche oferece, além disso, um corpus imprescindivel para se
refletir a critica & moral. Por outro lado, ha um dilema que antecede a abordagem do problema
desta pesquisa: € possivel nos tornarmos humanos sem sermos morais? Nesse caso, como
seria possivel o estabelecimento de principios, valores, sensibilidades que apelassem menos
para estratégias prescritivas e apostassem um pouco mais no potencial catértico e formador
das experiéncias corpéreas dos sujeitos? Ou seja, € plausivel se pensar numa formacao menos
moralizante, mas que nem por isso deixe de formar sujeitos sensiveis e éticos — e quica mais
bem resolvidos com seus instintos e aptos a experienciar o carater animal de sua existéncia.
Como salienta Jacques Ranciére (2007, p. 79), o ser humano “¢ uma vontade servida de uma
inteligéncia” e ndo o revés. A volicdo nos move aquilo que nos tornamos e essa prépria
mobilidade € qualidade dos animais que somos. Uma qualidade sensivel ou intelectiva so
pode se originara partir do corpo instintivo/intuitivo que acessa 0 mundo para percebé-lo,
senti-lo, conhecé-lo.

Para dar conta desse dilema, esta secdo esta dividida em duas subsec6es. Na primeira,
desenvolvo uma abordagem que busca fazer uma aproximacéo entre animalidade, arte e
educacdo. Na segunda parte, discorro sobre a tensdo entre instintos e instituicbes; a
inevitabilidade de certo governo em direcdo a humanidade, de certa coercdo que inculque o
(auto)controle e ajude a desenvolver aptiddes sociais tornando possivel que os individuos

vivam em comunidade

3.1.1 Animalidade, Arte e Educacdo: criatividade, sensibilidade, catarse

Voltando ao problema que veio a tona em minha pesquisa anterior (COLLA, 2014),
uma hipotese plausivel de ser levantada € a de que o processo civilizatério, no que tange a
formacdo do humano, talvez tenha agido no sentido de tolher significativamente, nas
dindmicas educativas, a esfera da animalidade humana. Nesse viés, a experienciacdao da
sensibilidade desde os instintos e potencialidades inerentes as qualidades dos animais que
somos quica tenha sido negligenciada em prol de um modo humano de ser que coloca em
primeiro plano caracteristicas estritamente humanas. Trata-se quase de uma odisseia

transgeracional no sentido de se tornar um ser a imagem e semelhanga de Deus ja que o afa
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por distinguir a si das demais espécies e se afastar da condicdo animal parece ter
acompanhado o processo civilizatério. Este sera o tema da segunda secdo (3.2) deste mesmo
capitulo.

De qualquer modo, o fato da formagdo humana apostar quase exclusivamente, por
assim dizer, em estimulos formativos que objetivam forjar uma humanidade que ndo quer
compartilhar em nada com a animalidade inerente ao humano parece consistir num problema
no mundo contemporaneo. Isso tanto no que toca a relativa supressdo de tudo aquilo que
emerge como uma possivel matriz de experienciacdo da sensibilidade quanto no que se refere
a nocdo de ocupabilidade (modos de acessibilidade, conectividade ou agenciamento) e
sentimento de pertenga ao ambiente. A arte ou, melhor dizendo, a vivéncia artistica, aparece
como um dos terrenos propicios do qual se pode partir para o exercicio de certa sensibilidade
desde as qualidades animais do humano. Freud (2013) considera a arte como uma instancia de
realizacdo dos desejos, um meio de saciedade dos sonhos que provoca emogoes reais. Ao
discutir o animismo e o pensamento magico (que ele expressa com o termo “onipoténcia dos
pensamentos”) nos povos primitivos, ele admite que

Apenas num ambito a “onipoténcia dos pensamentos” foi conservada em nossa
cultura, no ambito da arte. Unicamente na arte ainda sucede que um homem
consumido por desejos realize algo semelhante a satisfacdo deles, e que essa
atividade ludica provoque — gracas a ilusdo artistica — efeitos emocionais como se
fosse algo real. (FREUD, 2013, p. 90)

A arte e sua fruicdo, portanto, emergem como atividades passiveis de fomentar o
traquejo de certas qualidades animais do humano reprimidas pela moral e ofuscadas por uma
formacdo que prioriza a razdo — e a entende como uma faculdade movida por categorias
abstratas e que exclui os ‘“saberes” intuitivos do corpo, dos sentidos, dos instintos. As
qualidades animais a que faco referéncia estdo relacionadas, assim, tanto aos desejos
(impulsos, pulsdes) quanto a consciéncia de nossa propria estrutura animal (o corpo e 0sS
sentidos, sobretudo). Ao mesmo tempo, a arte torna possivel promover o exercicio dos
sentidos que, por assim dizer, ndo deixam de ser oriundos de nossa animalidade. Na arte é
possivel, por exemplo, matar ou morrer® pela sublimag&o (para utilizar um termo freudiano).
Isto ¢, saciar desejos reprimidos pelo superego no ambito do sublime. “Na relagdo com a

realidade empirica,” escreve Adorno (1993b, p. 15), “a arte sublima o principio, ali atuante do

® Titulo que o filme estadunidense High Noon, de Fred Zinnemann, recebeu no Brasil. A produgéo protagonizada
por Gary Cooper e Grace Kelly foi langada em 1957 e rendeu a Cooper o prémio de melhor ator no Oscar
daquele ano. O thriller venceu ainda em outras trés categorias: edigdo, can¢do original e trilha sonora.
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sese conservare'®, em ideal do ser-para-si dos seus testemunhos”. “Toda a obra de arte aspira
por si mesmo a identidade consigo” (ADORNO, 1993b, p. 15) de maneira que uma obra ndo é
uma representacdo, mas uma obra-em-si. O ser-para-si da obra atribui a esta um carater
subjetivo e subjetivante. A obra de arte se torna algo, em certa medida, inapreensivel em sua
totalidade, algo cuja tentativa de objetivacdo incorre num equivoco absurdo que a faz perder
seu sentido e sua razdo de ser. Esse pressuposto torna possivel a criacdo de uma espécie de
mundo paralelo dos sentidos ou, melhor dizendo, de um universo em que é possivel deixar a
sensibilidade mais livre para fluir (e fruir) relativamente sem repressdes formais, sem regras
que ditem o que deve ser sentido ou criado. A sublimacdo permite, assim, que o individuo
sacie relativamente seus desejos reprimidos sem transgredir 0s codigos sociais e ferir as regras
de conduta que tornam possivel a existéncia da propria sociedade. “Uma obra de arte”,
escreve Rilke (2010, p. 26-27), “é boa quando surge de uma necessidade. E no modo como
ela se origina que se encontra seu valor, ndo ha nenhum outro critério”. Com essa colocagao,
talvez Rilke (2010) estivesse se referindo justamente a necessidade que certos individuos
sentem de, por meio da arte, sublimar desejos reprimidos. O conselho do poeta alemao, em
suas Cartas a um Jovem Poeta, ¢ “voltar-se para si mesmo e sondar as profundezas de onde
vem a sua vida; nessa fonte o senhor encontrara a resposta para a questdo de saber se precisa
criar” (RILKE, 2010, p. 27).

O autor ainda da outros indicios de que considera a arte uma espécie de pulséo. Para
ele, “a vivéncia artistica esta tdo inacreditavelmente proxima da vivéncia sexual, de sua dor e
de seu prazer, que os dois fendmenos na verdade constituem apenas formas diversas de um
mesmo anseio e de uma mesma ventura” (RILKE, 2010, p. 37). O significado de ser artista se
relaciona a um processo de amadurecimento natural no qual ndo “hd nenhuma medida de
tempo”, isto €, o artista ndo conta nem calcula, mas persevera diante das vicissitudes da vida
de maneira paciente (RILKE, 2010, p. 36). Ainda que uma abordagem mais aprofundada da
relacdo entre ser artista e dar vazao a animalidade (aqui expressa pela vivéncia sexual) fosse
assunto para outra pesquisa, é interessante perceber tal ressonancia nas descricdes de Rilke
(2010). Séo, de qualquer modo, argumentos em favor da animalidade ou, em outras palavras,
trata-se de uma visdo que enfoca o carater fecundo de aspectos animais e pulsionais.

Faz-se necessario, ainda que de maneira bastante sucinta, introduzir o conceito de
pulsdo. No ambito da psicanalise, o termo designa um impulso direcionado a algo capaz de

gerar satisfacdo. Segundo Freud (1992b), as pulsdes provém de fontes de estimulo que se

10 Do latim. Sese pode ser traduzido por “a si mesmo ™ e conservare por “preservar”.
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situam no proprio organismo e emergem como energias constantes. O autor as considera
como forgas determinantes para a evolugdo do sistema nervoso, isto &, se este atingiu o0 seu
estado de desenvolvimento atual, isso se deve as pulsdes. Elas nascem do “encontro entre o
homem ¢ o mundo” (LOBROT, 1980, p. 86) e podem ser consideradas “decantagdes da agédo
de estimulos exteriores que no curso da filogénese influiram sobre a substancia viva, a
modificando” (FREUD, 1992b, p. 116, traduc&o nossa).

Ha de se ter em mente que o conceito de pulsdo é fronteirico. Trata-se de uma tensao
permanente que pulsa entre o0 animico e o somatico. Algo entre a psique e 0 corpo que
fomenta 0 movimento de ambos. Nas palavras de Michel Lobrot (1980, p. 84), ela é

[...] de tal modo fundamental no psiquismo, que dificilmente conseguimos a
distanciacdo suficiente para podermos refletir sobre ela. Ndo se impde do exterior
como um determinismo que pesaria sobre a nossa vontade, porque é a nossa propria
vontade. Ndo é um objeto para mim, porque a pulsdo sou eu, a pulsdo identifica-se
com a minha subjetividade. A Unica coisa que posso representar com facilidade é o
objeto da pulsdo, ndo a pulsdo em si. Conhego o seu objeto, mas ndo a conhego. Por
isso a humanidade sempre combateu e renegou as paixfes como se estas ndo fossem
a propria textura da vida psicologica.

Lobrot (1980) identifica trés grandes categorias de pulsdes e atribui cada uma delas ao
sistema psicolégico de um autor em especial: a do instinto de conservacdo (Janet), a do prazer
ou da libido (Freud) e a da pulsdo criativa (Nietzsche). O fendmeno a que chamamos
“educacdo”, para o autor, ¢ um processo que conduz a criagdo de pulsdes. Diferentemente dos
outros animais, o ser humano é antes afetivo do que ativo. Isso quer dizer que “os seus
objetivos ndo estdo de modo algum fixados, devem sé-lo precisamente numa experiéncia
afetiva” (LOBROT, 1980, p. 91). Mesmo os reflexos mais primitivos do bebé (de succéo, de
exploracao) rapidamente se tornam “objetos de uma experiéncia afetiva que se ira traduzir
numa expressdo emocional” (LOBROT, 1980, p. 95). A recorréncia dessas experiéncias
permite aos sujeitos o desenvolvimento das capacidades, primeiro, de abstracdo e, mais tarde,
de individuagdo dos afetos. Uma terceira “evolug@o” consiste no fato da pulsdo propiciar um
conjunto de “aprendizagens técnicas que fornecem os instrumentos e os métodos” para
satisfazé-la (LOBROT, 1980, p. 101). Em funcdo dessas influéncias determinantes na
constituicdo da estrutura cognitiva, da sensibilidade e da subjetividade do ser humano, a
pulsdo é entendida pelo autor como forca engendradora do psiquismo.

N&o obstante, se enquanto poténcia formadora da psique a pulsdo ndo é associada aos
animais ndo humanos (aos quais comumente atribuimos a presenca de instinto), no que diz
respeito ao ser humano parece ficar claro que ela constitui um impulso de certa forma vital,

ou, para dizer o minimo, essencial para a formacdo de sua psique e proprio de sua
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animalidade. Freud (1992a, p. 173, traducdo nossa) esclarece que “uma pulsdo nunca pode
passar a ser objeto da consciéncia”. Somente os estados afetivos que vém a tona, movidos
pelas pulsdes, seus “representantes”, que sdo passiveis de se tornarem conscientes de maneira
mais ou menos precisa. Mesmo assim esses estados ndo deixam de ser paixdes que relegamos
a segundo plano, como salienta Lobrot (1980). Historicamente ndo dedicamos a eles a mesma
atencdo que a razdo — que tdo obstinadamente reivindicamos como qualidade exclusivamente
humana. Nao sdo aos estados afetivos que responsabilizamos pelas decisdes que
consideramos mais acertadas e por vezes utilizamos o adjetivo “racional” como o melhor
qualificativo possivel para um juizo.

Contudo, se a pulsdo ndo é uma mogéo atribuida aos animais ndo humanos, pois para
estes utilizamos o termo instinto por se tratar de impulso que produz comportamentos mais
estereotipados, ela excita atitudes que temos em comum com a vida animal: a furia, o sexo, a
fome, a tensdo entra a vida e a morte. Ela é daquelas coisas que fogem do nosso controle ou
que nos descontrolam e parecemos inclusive dar indicios de que as consideramos em certa
medida incontrolaveis — agir sob influéncia de forte emocao, num crime passional, € um fator
atenuante da culpa do infrator, por exemplo.

Em outras palavras, a pulsdo se apresenta como uma poténcia que esta aquém e além
do costume, que subjaz a este e o transcende fornecendo energia ao nosso desejo de nos
desacostumarmos, que conduz a educacdo e por vezes tém suas demandas conduzidas por
esta, mas, mais do que tudo isso, trata-se de um impulso perene de vida, um incontornavel e
irreprimivel poder de criacdo.

Entretanto, ainda que ndo necessariamente uma vivéncia que propicie meios de dar
vazdo as pulsdes criativas e ampliar a sensibilidade garanta o exercicio das qualidades animais
do humano, ha algumas propostas que defendem a educacao pela arte no sentido de formar
sujeitos criativos e auténomos. Outra justificativa em favor da arte na educacdo é seu
potencial para a sensibilizacdo moral. N&o se trata de tornar as atividades voltadas para a arte
repletas de conteudo moralizante, mas de, mediante o fazer artistico e seu virtual carater
sublimador e catartico, formar individuos mais sensiveis. O poeta e critico de arte britanico
Herbert Read foi um proeminente defensor desse argumento. O autor enfatiza que a educacédo
deve ter como principais fundamentos a arte, 0s esportes e 0s jogos. Essas atividades
propiciam experiéncias catarticas que purgam os impulsos agressivos (READ, 1986).

Read (1986) acredita ainda que a formacdo moral deve estar no cerne da educagao,

mas entende que ela esta inextricavelmente ligada a disciplina estética: “a disciplina da arte
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precede ¢ determina a disciplina do conhecimento” (READ, 1986, p. 148) e é a Unica “a que
os sentidos se submetem naturalmente” (READ, 1986, p. 46). Ao mesmo tempo, para ele, o
estimulo da espontaneidade deve ser priorizado em todas as formas de educacéo, pois numa
“situagdo genuinamente moral a pessoa age espontancamente” (READ, 1986, p. 84).

Em sua defesa de uma formacdo orientada para o traquejo da espontaneidade e da

naturalidade, o autor argumenta:

[...] a maior parte, sendo toda, a miséria no mundo de hoje se deve a repressao da
imaginacdo e do sentimento na crianga, com a prevaléncia de modos ldgicos e
racionalisticos de pensamento que violentam aqueles principios de graca, ritmo e
justa proporcéo implicitos na ordem do universo (READ, 1986, p. 30).

O objetivo da educacdo, nesse sentido, “¢ descobrir o tipo psicoldégico da crianga; e
permitir a cada tipo sua linha natural de desenvolvimento, sua forma natural de integra¢dao”
(READ, 1986, p. 46). Para tanto a crianga ha de ser espontanea, agir com naturalidade, de
modo que possa ser descoberta por seus educadores e se descobrir. Alids, por ser menos
aculturada que um sujeito adulto, é natural que ela se volte para a descoberta e aja com
espontaneidade. A visdo de Read, no entanto, pode facilmente ser associada a uma espécie de
essencialismo. A crianga possui um tipo psicoldgico (uma esséncia) a ser descoberto. Nesse
sentido, a arte é, por exceléncia, 0 meio de expressdo pelo qual o ser humano acessa certa
esséncia ou se aproxima dela. A educacdo que propicie tal descoberta, portanto, deve ocorrer
pela arte, ou seja, é por intermédio da arte que se pode investir na busca de uma
potencialidade essencialmente/naturalmente humana e, para o autor, este deve ser o principal
enfoque da educacdo. De modo analogo a visdo de Cassirer que, alids, € por ele citado, a
esséncia do humano para Read também € ser-simbolico. A arte, assim, é sempre vista como
modo simbolico de expressdo: “a criagdo de uma forma para significar um sentimento”
(READ, 1993, p. 185).

Este € o momento azado para lancar uma provocacdo: € possivel que essa sede de
significacdo traga algum prejuizo a pulsao criativa e a animalidade dos animais que somos? O
objetivo desta subsecdo € perscrutar a imbricacdo da triade animalidade-arte-educacdo e eis
gue nos deparamos, ao refletir sobre a educacdo pela arte, com uma qualidade que parece nos
distanciar da animalidade. Ainda que consideremos o impulso para a simbologia como um
aspecto da animalidade humana e um meio de expressdo do ser humano, ndo seria mais
interessante aqui nos voltarmos para a expressividade do corpo, por exemplo? Alberto
Melucci (2004, p. 31) opina que “em um espago vivenciado basicamente pelo registro
simbolico, a relago com o corpo tende a desaparecer”. HA como expressar sentimentos sem o

corpo que sente? Ora, ndo é tdo somente no mundo dos simbolos que vivem os artistas, “¢
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oferecendo seu corpo ao mundo”, afirma Merleau-Ponty (2013, p. 18), “que o pintor
transforma o mundo em pintura”. Por ora, voltemo-nos novamente para o tema da arte na
educacdo, mas sem nos eximirmos de discutir 0 corpo como poténcia artistica e educativa.

Ana Mae Barbosa (1984) explica que a funcdo educacional do ensino de arte vem
sendo orientada por duas categorias de justificativa: o essencialismo e o contextualismo. Para
0s essencialistas, “a arte ndo necessita de argumentos que justifiguem sua presenca na escola
nem de métodos de ensino estranhos a sua natureza intrinseca” (BARBOSA, 1984, p. 56).
Isso porque eles consideram a “fungdo da arte para a natureza humana em geral”
(BARBOSA, 1984, p. 55, grifo nosso), ou seja, a arte por si s6 é imprescindivel a
contemplacédo da natureza humana ndo devendo ser utilizada como meio para que se atinja
outros fins. Nao por acaso Read utiliza de modo recorrente termos como “naturalidade” e
“espontaneidade”. A arte, na visdo essencialista, € uma instancia capaz de despertar essas
qualidades da natureza humana presentes na expressdo de Read. Os contextualistas, por outro
lado, enfatizardo as “consequéncias instrumentais da arte na educacdo, baseando a dindmica
interativa entre objetivos, métodos e conteudos nas necessidades da crianga” (BARBOSA,
1984, p. 54). Para estes, ha que se determinar as caracteristicas das criancas e da sociedade em
que elas vivem antes de se estabelecer um programa de arte-educacdo. Assim, € o contexto
dos educandos que determinara os objetivos do ensino de arte.

Essa contextualizacdo se faz necessaria para esclarecer que apesar do argumento de
Read ser utilizado aqui com o intuito de promover uma aproximacao entre arte, educacgéo e
animalidade, para fins metodolégicos e curriculares seu pensamento estd longe de ser
unanimidade. A proposta deste trabalho tampouco é sugerir uma linha de arte-educacgéo. Essa
discussdo certamente cabe mais a arte-educadores e artistas. Entretanto, pareceu-me
pertinente trazer a tona a visdo de Read por nela haver uma ressonancia do que aqui tratei
como educacdo da/para animalidade.

Em obra em que se dedica a refletir sobre algumas contribuicdes da filosofia de
Nietzsche para a Educacdo, Jorge Larrosa (2004) admite haver um fascinio dos artistas pela
crianca, isto é, uma tentativa de infantilizacdo de seu fazer artistico expressa, por exemplo, na
busca de uma linguagem amorfa, selvagem e, porque ndo dizer, corpérea. Seus esforcos,
nesse sentido, sdo para desaprender, para se libertar dos vicios que as sucessivas praticas
sociais Ihes imprimiram, para sentirem de um modo mais puro e expressar essa pureza em sua
arte. Essa pureza ndo deve ser entendida aqui como uma qualidade daquele que esta envolto

numa espécie de aura angelical como frequentemente sdo representadas as criancas, mas
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como uma relativa transparéncia. A crianca tem algo de selvagem, de barbaro, por ser menos
aculturada e moralizada, mais espontanea, logo também mais impulsiva e com maior
iniciativa. Se Ihe falta instrucdo ou educacéo, ela compensa com sua vivacidade e curiosidade.
A crianca é como uma aguardente. Forte em sua pureza, ela ndo tem grandes pudores para
viver sua animalidade e, portanto, tem mais poténcia. Ela inebria e é inebriada. Vive mais
instintivamente, é dionisiaca. Ela se lanca ao mundo como oferenda e o vive, antes de tudo,
corporeamente. Nao é de se estranhar que os artistas queiram se infantilizar, pois a crianca é
corporea, é sensitiva, e entrega seu corpo ao mundo entregando-se a vida. Contudo, ser um
corpo ndo € somente vivenciar um processo de amplificacdo dos seus movimentos e
experimentar a liberdade, pois ele também esta “diretamente mergulhado num campo politico;
as relagdes de poder tém alcance imediato sobre ele; elas o investem, o marcam, o dirigem, o
supliciam, sujeitam-no a trabalhos, obrigam-no a cerimdnias, exigem-lhe sinais”
(FOUCAULT, 2007, p. 25). A poténcia da crianca esta em resistir a essas cerimonias, a essas
obrigacdes impostas, e por vezes inventar novos sinais. E gracas a isso que ela pode ser
considerada artista no sentido deleuziano. A obra de arte, para Deleuze (1999), tem uma
profunda afinidade com o ato de resisténcia, pois ela € um ato de criacdo que resiste a
pretensdes normativas e uniformizadoras.

Ha de se ressalvar ainda que esse corpo que ela descobre um pouco mais a cada dia e
busca viver plenamente tem um carater culturalmente construido, ele “¢ o local primeiro da
identidade, o lI6cus a partir do qual cada um diz do seu intimo, da sua personalidade, das suas
virtudes e defeitos” (GOELLNER, 2013, p. 39).Se ali na prdpria carne nos reconhecemos
como nés mesmos é também onde notamos transformacdes. O corpo € historico e cultural
(como o seu conceito), é substancia e veiculo de mudancas. E quanto ao corpo da crianca? Ele
é tudo isso com um plus de poténcial

Como o artista, a crianca oferece seu corpo ao mundo. Entre as palavras e o0s atos, 0
corpo é o lugar da percepcdo e a crianca vive (n)esse lugar, entrega-se a0 mundo para
percebé-lo e, quando em seu processo de descoberta faz algo com que o adulto ndo consente,
diz-se que ela fez arte.Rigorosamente, ela apenas se lancou na experiéncia de maneira
distinta, criou outra saida, outro modo de agir, outro jeito de explorar. Ndo se contentou com
o discurso prescritivo que lhe sugeria uma maneira correta e instituida de agir, produziu a
diferenca. Fez arte. Resistiu. Educar deve pressupor essa poténcia criativa, pois aquele que
cria se recria ao criar, se reeduca, se diferencia. Essa diferenciagdo contamina o corpo como

um todo. E é sempre um corpo em contaminagdo que é oferecido ao mundo para criar e ser
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criado. Por isso, como sustenta Deleuze (1999), a arte tem sempre algo de resisténcia. Ela
resiste a0 mesmo, subverte padrdes, produz o movimento vivo de diferenciagcdo. Representa
uma resisténcia que é reafirmacdo da existéncia que deriva, que assegura a re-existéncia em
detrimento da solidificacdo de uma identidade ou mesmidade. O corpo-oferenda, a cada
instante, j& ndo é o mesmo.

Entretanto, cabe ressalvar que o corpo jamais pode ser tomado como algo meramente
funcional. Ele ndo serve a um fim, mas é ao mesmo tempo fim em si mesmo, expansao,
condicdo de vida, meio e atravessamento; a0 mesmo tempo usina, canal e receptaculo de
forcas, sentimentos, intensidades; é uma maquina maquinada pelo desejo. E um corpo sem
orgdos: um “socius desterritorializado, deserto onde correm os fluxos descodificados do
desejo, fim do mundo, apocalipse” (DELEUZE; GUATTARI, 2004, p. 182). O corpo sem
Orgdos rejeita implantes, ndo quer aceitar impressdes despdticas em sua carne,
recomendagdes, automatismos, ele é a abertura a producéo e a vazéo e do desejo. Este, por
sua vez, ¢ um exilio que lhe atravessa “e nos faz passar de uma das suas faces para a outra”
(DELEUZE; GUATTARI, 2004, p. 396). A ordem e a hierarquia ndo ajudariam a explicar
tanto o corpo quanto seus desejos-guias. Quicd entendé-los sequer seria de grande auxilio,
ambos existem para serem vividos e sentidos, precisam um do outro, respiram e insuflam um
ao outro. O que interessa é que esse processo de protocooperacao potencia a vida.

No prefacio do texto intitulado Da Utilidade e Desvantagem da Histdria para a Vida,
Nietzsche (2003b, p. 5) inicia sua critica ao historicismo com um dizer de Goethe: “me é
odioso tudo o que simplesmente me instrui, sem aumentar ou imediatamente vivificar a minha
atividade”. A cultura historica de sua época ¢ vista por Nietzsche como uma doenga que
atrofia a poténcia da vida. Na maior parte dos casos, a historia serve como uma espécie de
saber decorativo. Saber-se um ser-no-tempo parece ter viciado 0 homem e servido como um
entrave ao seu potencial criativo.

O filésofo contemporaneo George Steiner (2005) esclarece que o termo traditio
(tradition em inglés) significa “o que se transmite” ¢ considera que possivelmente ndo é “por
acaso que as raizes semanticas de ‘trai¢do’ e ‘traduction’ [em inglés ‘difamacao’] ndo estejam
muito distantes da de tradigdo” (STEINER, 2005, p. 13) — o adendo entre colchetes é do
proprio autor. Esse peso da histéria que se busca transmitir na tradicdo ndo estaria
alavancando o humano a trair em certa medida seus instintos e sua pulséo criativa? Enquanto

sujeitos somos produtos da educacgéo, “formagdes historico-culturais, total e completamente

50



cultura, imagem, forma sem contelldo comprovavel; infelizmente apenas formas ruins e, aléem
disto, uniformes” (NIETZSCHE, 2003Db, p. 45).

Nietzsche divaga tracando um comparativo entre o ser humano e o animal que,
despreocupadamente, pasta em meio ao rebanho: o homem “se vangloria de sua humanidade
frente ao animal, embora olhe invejoso para a sua felicidade — pois 0 homem quer apenas isso,
viver como um animal, sem melancolia, sem dor [...]” (NIETZSCHE, 2003b p.8). Argumenta
Nietzsche:

Se uma felicidade, um anseio por uma nova felicidade é, em certo sentido, o0 que
mantém o vivente preso a vida e continua impelindo-o para ela, entdo talvez nenhum
fildsofo tenha mais razdo do que o cinico: pois a felicidade do animal, como a do
cinico perfeito, é a prova viva da razdo do cinismo. (NIETZSCHE, 2003b, p. 9).

Além disso, 0 homem néo consegue aprender a esquecer e inveja o animal por possuir
esse dom. Essa aptiddo de esquecer € premissa para a felicidade e para a serenidade. Diferente
dos outros animais, 0 homem vive preso ao passado, ndo é capaz de esquecer, mas O
esquecimento e a possibilidade de adotar um ponto de vista ndo-historico sdo tdo essenciais
guanto a consciéncia, quer para a saude do individuo, quer para a da sociedade e da cultura
(NIETZSCHE, 2003b). Gianni Vattimo (2010) interpreta Da Utilidade e Desvantagem da
Histéria para a Vida como uma investida nietzschiana no sentido de diagnosticar uma
“doenca historica”, ou seja, “uma espécie de definhamento que se manifesta em uma
civilizacdo que, pelo excesso dos estudos e dos conhecimentos sobre o passado, perde toda a
capacidade criativa” (VATTIMO, 2010, p. 13). Em virtude disso, esse texto é uma
consideracao extemporanea, pois nela Nietzsche se volta contra o afd humano de se apegar ao
passado, o tempo passivel de ser conhecido, e deixa patente seu intuito de buscar uma
filosofia orientada para o futuro.

Com seu estilo mordaz, o filésofo aleméo provoca:

Esfacelado e despedagado, decomposto no todo em um dentro e um fora, de maneira
semimecanica, coberto com conceitos como com dentes de dragdo, produzindo
dragbes conceituais, sofrendo, além disto, de uma doenca das palavras e sem
confianca em qualquer sensacédo propria, que ainda néo esteja selada com palavras,
como uma tal fabrica de conceitos e palavras sem vida, e, entretanto, estranhamente
ativa, talvez ainda tenha o direito de dizer de mim cogito, ergo sum, mas ndo vivo,

ergo cogito. [...] Presenteai-me primeiro com a vida e entdo, a partir disso, terei
prazer em criar-vos uma cultura! (NIETZSCHE, 2003b, p. 94).

Recordemos que é essa condicdo mecénica e logocéntrica do humano denunciada por
Nietzsche que Read (1986) quer redimir por meio da arte. A ténica do argumento do autor

britnico é a busca da espontaneidade e da naturalidade. Todavia, a esta altura convém
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apresentar elementos da critica de Nietzsche a uma espécie de culto a razdo. Desde o inicio de
sua obra, o filosofo alemdo condena a submissdo forcada dos instintos & consciéncia, ao
cogito, a necessidade de um “sentido historico”, bem como a busca pela inteligibilidade a
qualquer custo. Ao mesmo tempo, ele vé na arte uma instancia de afirmacéo da vida. “Prazer
comunicado ¢ arte”, afirma Nietzsche (2010, p. 43) em um dos seus primeiros textos.

Em seu primeiro livro, O Nascimento da Tragédia, por meio de uma forte critica ao
pensamento socréatico, Nietzsche (2006) condena a submissdo dos instintos e do teor mistico
outrora presentes nas tragédias gregas a uma tendéncia explicativa. Em primeiro lugar, é
preciso entender que na visdo de Nietzsche (2006) o apogeu da tragédia grega é marcado por
uma unido de tendéncias apolineas e dionisiacas. Enquanto Apolo é associado ao belo, a
aparéncia, a individuacdo e a jovialidade, Dionisio representa a embriaguez, a poténcia
criativa, a reconciliacdo dos homens com a natureza e, logo, a possibilidade de viver num
espirito de unidade. Na tragédia, os impulsos dionisiacos representavam “o cerne mistico das
coisas” (NIETZSCHE, 2006, p. 97).

Quanto a Sdcrates, tratava-se de um mestre da dialética, um defensor da racionalidade.
No seu entender a razdo era imprescindivel ao homem virtuoso, isto é, para ser bom e justo se
havia de ter conhecimento. O homem se tornava mau e injusto por auséncia de razdo, por
inépcia. A prépria felicidade era por ele associada a virtude e ndo meramente a satisfacdo dos
desejos.

Nietzsche obviamente ndo concorda com esse argumento!! e afirma ter sido a
influéncia da visdo socréatica na tragedia grega que representou a decadéncia desta. Nietzsche
(2006) situa essa decadéncia na obra do dramaturgo Euripedes (480 a.C. — 406 a.C). Teria
sido ele o principal responsavel por levar a cabo o que o filésofo aleméo chama de socratismo
estético na tragédia, escamoteando os impulsos dionisiacos e a mistica nela antes presentes.
Com isso, Euripedes a teria tornado demasiadamente dialética e racional e a submetido, nas
palavras do autor, a “uma arte, uma moral e uma visdo de mundo ndo-dionisiacas”
(NIETZSCHE, 2006, p. 78).

Para o socratismo estético, esclarece Nietzsche, “tudo deve ser inteligivel para ser

belo, como sentenca paralela a sentenca socratica: s6 o sabedor € virtuoso” (NIETZSCHE,

''Nietzsche ¢ bastante critico em relagdo ao pensamento de Socrates e Platdo, um de seus mais famosos
discipulos. Em sua opinido, eles foram os responsaveis por propagar o idealismo e suas mentiras metafisicas.
Para os filésofos gregos o bom, o racional, a verdade, o belo sdo conceitos associados a esséncia, sio modelos
ideais que ndo encontram paralelo no mundo real, no mundo das aparéncias, dos corpos e das coisas mesmas.
Em Crepiisculo dos Idolos novamente ele acusara a visdo socratica que teria corrompido o gosto grego em favor
da dialética. Esta, na l6gica da maiéutica de Sdcrates, era um meio de despotenciar o opositor e, portanto, uma
espécie de vinganca (NIETZSCHE, 1988).
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2006, p. 81, grifos do autor). Nesse sentido, “enquanto, em todas as pessoas produtivas, 0
instinto é justamente a forca afirmativa-criativa, e a consciéncia se conduz de maneira critica
e dissuasora, em Socrates € o instinto que se converte em critico — a consciéncia em criador”
(NIETZSCHE, 2006, p. 86). Este é outro topico em que Nietzsche discorda da visdo socratica
e uma das razdes pela qual considera que ela arruinou a tragédia grega furtando-lhe o carater
dionisiaco que propiciava ao ptblico “um sentimento de unidade que reconduz[ia] ao coragdo
da natureza” (NIETZSCHE, 2006, p. 55). Mesmo em um de seus ultimos escritos é possivel
identificar uma ressonancia da problematica apresentada em sua primeira obra. Ao criticar
Richard Wagner, Nietzsche (2016, p. 34, grifo do autor) ajuiza: “um instinto fica debilitado
quando racionaliza a si mesmo: pois ao racionalizar a si mesmo se debilita”.

Pode-se dizer que, para Nietzsche, a tendéncia que a obra de Euripedes apresentava
representou a propria morte da tragédia. A partir dela a tragédia grega expressara somente “a
vontade de entrar em acordo com o publico, seu desejo, e somente 0 seu desejo, de ser
reconhecida” (MOREY, 2005, p. 41). Assim sendo, a tragédia se desvia de seu “efeito
educador especifico”: a catarse (MOREY, 2005, p. 40). A horizontalidade do desejo motivada
pelo carater dionisiaco da lugar a um desejo vertical de reconhecimento. O intuito de
inteligibilidade suplanta o teor cadtico e mistico que tornavam o contexto propicio para a
catarse. Em vez do éxtase compartilhado, cuja manifestacdo tragica mais exemplar talvez seja
0 coro, e do sentimento de unidade (tragos tipicos dos impulsos dionisiacos), as pecas teatrais
influenciadas pelo socratismo tenderdo a promover a individuacgéo e a racionalizacéo.

O socratismo e o idealismo platénico foram sucedidos pela moral judaico-cristd e pela
ciéncia nessa empresa de negacdo dos instintos afirmativos — estas, respectivamente, colocam
a correcdo e a verdade como valores superiores em detrimento dos instintos e da aparéncia.
Em obra que tematiza o corpo na contemporaneidade, David Le Breton (2008, p. 13) afirma
que “uma tradi¢do de suspeita do corpo percorre o mundo ocidental desde os pré-socraticos a
imagem de Empédocles ou de Pitagoras™. Para ele, até os dias atuais “o corpo encarna a parte
ruim, o rascunho a ser corrigido” (LE BRETON, 2008, p. 16). Dessa maneira, 0 corpo é
dissociado do ser. O espirito, a esséncia, a consciéncia, 0 sujeito, sdo categorias que
comumente ao longo da historia do Ocidente visaram a entender o humano negligenciando
sua corporeidade. Mesmo quando a ciéncia se volta para o corpo no sentido de cura-lo ou
aperfeicoa-lo a logica ndo é téo dispar: “o corpo humano fragmenta-se a vontade das patentes:
suas partes entram em um ciclo economico” (LE BRETON, 2008, p. 121). Ele segue sendo “o

rascunho a ser corrigido”, o lugar de desordem que se quer submeter a economias: & economia
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corpbrea que objetiva o seu aperfeicoamento e a correcdo da sua organizagdo ou de seu
funcionamento; a economia moral que submete 0s corpos a comportamentos que devem
controlar os instintos e paixdes; e, evidentemente, a propria economia do mercado capitalista
que assimila o corpo como um piv0 para o potencial aumento do consumo por parte dos
consumidores-corpos. Em qualquer caso ndo é o corpo em sua inteireza que é colocado em
relevo, mas as suas partes consideradas disfuncionais ou potencialmente lucrativas (seja esse
lucro entendido no sentido capitalista ou simbolico, em outras palavras, seja acarretando
ganho material, financeiro, ou social, estatutario — ter o “corpo sonhado”, a tatuagem ou o
cabelo da moda, por exemplo). O corpo serve para algo. Eu preciso do meu corpo para ser,
ndo sou um corpo. Ser apenas um corpo seria tosco demais, animalesco. Ele estd sempre
submetido & consciéncia, a razdo, ao eu (que pensa, logo €*?) que o controla e delibera o que o
corpo deve fazer ou como ele deve ser.

E em parte gracas a essa completa submissdo do corpo ao eu que, na Visdo
nietzschiana, “a histdria da civilizagcdo tem sido a historia da debilitacdo progressiva dos
instintos fundamentais” (MACHADO, 2002, p. 93). A cisdo entre mundo aparente e mundo
verdadeiro, as dicotdmicas crencas no bem e no mal, no certo e no errado, a procura pela
esséncia, pela verdade, por intermédio de uma razdo pura, sdo atitudes intelectivas que
estabelecem categorias que vém estancando o potencial criativo e submetendo o ser humano a
vias dissociadas do lugar da vida, o corpo.

Read se preocupa com questfes semelhantes as de Nietzsche e propde A Redencéo do
Robd por meio da educacdo pela arte. O robd evidentemente € o ser humano embotado e
tornado semimecanico por uma educacdo centrada na abstracdo e no racionalismo. Read deixa
transparecer certa inspira¢do nietzschiana ao frisar que a educacdo deve se “realizar mais sob
a égide de Dionisio que de Apolo” (READ, 1986, p. 13). Faz também uma critica a Platdo
com a qual Nietzsche provavelmente concordaria, acusando o filésofo grego de ter abstraido o
humano “do processo natural, fazendo dele um padrao mensuravel, e destruindo assim nele a
qualidade da espontaneidade, que na personalidade humana constitui a qualidade da liberdade
espiritual” (READ, 1986, p. 25).

Valho-me aqui do exemplo da arte pelo fato dela parecer se apresentar como uma
alternativa a educacdo moral repressiva. Nisso concordo com Read e com Nietzsche. A

proposta de uma educacgdo para a sensibilidade, dotada de mais apelos e impulsos dionisiacos,

12Referéncia @ maxima de René Descartes: “cogito, ergo sum” (penso, logo sou). Nela estd expresso o ideal
metafisico de que o ser — a verdade sobre o ser — € transcendental. A razdo que é considerada como capaz de
acessar o ser, ndo o sentimento. Do contrario, talvez Descartes tivesse dito “sinto, logo sou”.
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mais artistica, quicd desse margem a projetos educativos voltados ao mesmo tempo para a
promocédo da autonomia dos individuos, dando livre vaz&do a suas subjetividades, e para uma
economia dos desejos e pulsdes que abrisse precedentes para que, pelo menos parcialmente,
se pudesse prescindir da forca dos mecanismos de repressao e da ldgica disciplinar da escola.
Em parte talvez estratégias desse cunho fossem capazes de subsumir a animalidade na
formacdo ética e estética dos educandos. Roberto Machado (2002, p. 10), comentando a obra
de Nietzsche, afirma: “a arte expressa uma superabundancia de forgas: remete aos instintos
fundamentais, a vontade apreciativa de poténcia. A moral atesta uma deficiéncia de forcas:
remete a instintos secundérios, mais fracos, & vontade depreciativa de poténcia”. A arte
representa o instinto criativo, tende & criagdo, ao devir. O acato a moral judaico-cristd, por
outro lado, mingua as possibilidades de vir a ser e condena aspectos da animalidade como vis,
como inadequados ao humano.

Assim, instancias como a corporeidade, os sentidos, as pulsbes, a libido e a
sexualidade poderiam ganhar papel central na formagdo humana e encontrar guarida na
educacdo pela arte. Como salienta Humberto Maturana (2004, p. 11, grifos do autor), “a
historia da humanidade seguiu a trajetéria do emocionar. Em especial, ela seguiu o curso dos
desejos, e ndo o da disponibilidade dos recursos e oportunidades naturais ou a trilha das
ideias, valores e simbolos, como se estes existissem por si proprios”. Antes de sermos animais
racionais, morais ou simbdlicos, portanto, somos animais emotivos, desejosos. O desejo é o
impulso movente que torna o Homo sapiens sapiens um animal historico, linguajeado e
dotado de uma série de aptiddes que transcendem seu corpo sensiente.

Logo, a educacéo para os sentidos, por exemplo, parece ser imprescindivel, pois eles
sdo as vias de acesso do humano ao ambiente, a exterioridade potencializadora da emocéo.
S&o, em outras palavras, as vias primordiais de acesso ao conhecimento. Poder-se-ia dizer que
eles sdo 0s mecanismos de apreensdao animal do humano. N&o obstante, algumas experiéncias
no sentido de promover a educacdo dos sentidos muitas vezes ficam restritas a algumas
atividades isoladas levadas a cabo na Educacdo Infantil. No restante do curso da escolarizacao
geralmente tais investidas sdo minoritarias e quase sempre restritas a atividades envolvendo as
artes — disciplinas notadamente marginais no curriculo da Educacéo Baésica.

Seria ambicioso demais, porém, a partir deste estudo que ora apresento, sonhar com
um novo projeto educativo que fosse capaz de integrar esferas da animalidade que quem sabe
venham merecendo um lugar marginal na educagdo contemporanea. Quero, contudo, ater-me

a aspectos inerentes a animalidade e intrinsecos a movimentos de (in)subordinagdo ao padrdo
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moral da instituicdo escolar que porventura tragam a tona poténcias criativas oriundas do
acato ou subversdo as normas disciplinares e contribuam para a reflexdo sobre alternativas
para uma possivel reengenharia do planejamento educacional no que tange a educagdo moral.
E quanto aos movimentos que resultam em violéncia, segregacdo, fundamentalismos,
delinquéncia, crimes? Conterdo também poténcias criativas? Serdo passiveis de serem
entendidos como sintomas de uma racionalidade institucional defasada? Ou sdo emergéncias
inevitaveis que refletem, antes, agruras de ordem social? Sdo, de qualquer modo, outras
questdes que merecem ser levadas em conta e que eventualmente serdo alvos de ponderagdes.

Em sintese, pretendo aqui entabular algumas problematizacdes (que se respaldardo em
eventos de minha trajetéria de vida) no sentido de dar lastro para que se pense em alternativas
menos repressivas as investidas de disciplinarizacdo e moralizagdo da escola. Minha suspeita
é que direcionar o olhar para a poténcia animal do humano e considera-la como vetor de
(auto)criacdo pode dar pistas interessantes para que se repense o instituido. A tarefa, mais
adiante, sera refletir sobre a possibilidade de instituicdes cambiaveis (em transito) e de pontos
de vista que ndo sejam e ndo queiram ser pontos, mas rizomas®. Quer-se com isso buscar
poténcias que adquiram formas e intensidades diversas, maltiplas e multiplicaveis como seus
modos de ramificacdo, de conexdo e de proliferacdo, que ndo conduzam somente a novas
perspectivas, mas a um permanente processo de perspectivacdo. Vislumbra-se um horizonte

de pensamentos e habitos que ndo simplesmente arborescam, mas se tornem capazes de se

13No campo da filosofia 0 conceito de rizoma, tomado de empréstimo da botéanica, foi trabalhado por Gilles
Deleuze e Félix Guattari. O trecho a seguir, retirado da obra Mil Platés: capitalismo e esquizofrenia, sintetiza
alguns dos principais aspectos do conceito: “Resumamos os principais caracteres de um rizoma: diferentemente
das arvores ou de suas raizes, o rizoma conecta um ponto qualquer com outro ponto qualquer e cada um de seus
tracos ndo remete necessariamente a tragos de mesma natureza; ele pde em jogo regimes de signos muito
diferentes, inclusive estados de ndo-signos. O rizoma néo se deixa reconduzir nem ao Uno nem ao multiplo. Ele
ndo € o Uno que se torna dois, nem mesmo que se tornaria diretamente trés, quatro ou cinco etc. Ele ndo é um
multiplo que deriva do Uno, nem ao qual o Uno se acrescentaria (n+1). Ele ndo é feito de unidades, mas de
dimensdes, ou antes de direcBes movedicas. Ele ndo tem comeco nem fim, mas sempre um meio pelo qual ele
cresce e transhorda. Ele constitui multiplicidades lineares a n dimensdes, sem sujeito nem objeto, exibiveis num
plano de consisténcia e do qual o Uno é sempre subtraido (n-1). Uma tal multiplicidade ndo varia suas dimensoes
sem mudar de natureza nela mesma e se metamorfosear. Oposto a uma estrutura, que se define por um conjunto
de pontos e posicles, por correlagdes bindrias entre estes pontos e relagdes biunivocas entre estas posi¢des, o
rizoma é feito somente de linhas: linhas de segmentaridade, de estratificacdo, como dimensdes, mas também
linha de fuga ou de desterritorializacdo como dimensdo maxima segundo a qual, em seguindo-a, a multiplicidade
se metamorfoseia, mudando de natureza. Nao se deve confundir tais linhas ou lineamentos com linhagens de tipo
arborescente, que sdo somente ligacOes localizaveis entre pontos e posi¢fes. Oposto a arvore, 0 rizoma ndo €
objeto de reproducdo: nem reproducdo externa como &rvore- imagem, nem reproducdo interna como a estrutura-
arvore. O rizoma é uma antigenealogia. E uma memoria curta ou uma antimemoria. O rizoma procede por
variagdo, expansdo, conquista, captura, picada. Oposto ao grafismo, ao desenho ou & fotografia, oposto aos
decalques, o rizoma se refere a um mapa que deve ser produzido, construido, sempre desmontavel, conectavel,
reversivel, modificavel, com multiplas entradas e saidas, com suas linhas de fuga” (DELEUZE; GUATTARI,
1995, p. 32-33).
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recriarem a partir de qualquer uma de suas emergéncias energéticas, de seus pendores para se
empoderarem, de seus devires (DELEUZE; GUATTARI, 1995).

Antes, contudo, temos de trilhar um caminho que nos ajude a entender como o
humano e a educagdo vieram a ser como sdo hoje. As proximas secdes deste capitulo nos

ajudardo a desbravar um pouco mais esse caminho.

3.1.2 Instintos, Instituicdes e Governabilidade

Ao discutir o conceito de sociedade no &mbito da antropologia, Eduardo Viveiros de
Castro (2013, p. 297), a considera como sendo uma “condigdo universal da vida humana”. O
autor explica que h& duas interpretacbes possiveis para essa universalidade: a bioldgica
(instintual) e a simbolico-moral (institucional). Hoje em dia, como se sabe, é reconhecido o
carater social de outras espécies animais. Biologicamente, a exemplo de outras espécies, 0 ser
humano pode ser visto como tendo uma predisposicdo genetica para socialidade. A
ontogénese e 0 comportamento humano se constituem largamente a partir da interagdo com
seus pares. Mediante essas interacfes em dado momento nasce a linguagem e o carater
normativo da convivéncia. Dessa maneira, do ponto de vista simbolico-moral, “o
comportamento humano torna-se agéncia social ao se fundar menos em regulagées instintivas
selecionadas pela evolucdo que em regras de origem extrassomatica historicamente
sedimentadas” (Idem).

De acordo com Deleuze (2006, p. 29), os termos “instintos e instituigdes sao
empregados para designar essencialmente procedimentos de satisfagao”. Um animal (por
exemplo, o0 Homo sapiens sapiens), por instinto, quer satisfazer sua fome e parte em busca de
alimento catando frutos, cacando, etc. Em contrapartida, a implementacdo de uma pratica, de
uma cultura, para satisfazer determinada necessidade consiste numa instituicdo. Tomemos o
mesmo exemplo. Se, para satisfazer sua fome, 0 Homo sapiens sapiens cria meios artificiais,
como a pecudria e a agricultura, ele estara instituindo uma préatica ordenada.Nesse sentido,
Deleuze (2006, p. 31) lanca a seguinte indagagdo: “Qual o sentido do social com rela¢do as
tendéncias?”. Segundo o autor se trata de “integrar as circunstancias em um sistema de
antecipacdo, e integrar os fatores internos em um sistema que regra sua aparicdo, substituindo
a espécie. E bem este o caso da instituicio™ (Idem).

Note-se que nas duas praticas supracitadas como exemplos de instituicdes, a pecuaria
e a agricultura, sabendo que a fome, um instinto, vira a tona mais cedo ou mais tarde, o ser

humano projeta meios para supri-la e, mais do que isso, institui horarios para se alimentar.
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Tudo isso para que tal instinto ndo venha a dominé-lo e atinja uma intensidade que porventura
0 leve a cometer atitudes extremas. Portanto, para ndo ser dominado por eles, o Homo sapiens
sapiens busca controlar os instintos por meio de instituicdes.

Discutindo o pensamento freudiano e se atendo, sobretudo, a relacdo entre Eros e
Civilizacéo, Herbert Marcuse (1975, p. 33) salienta que “os instintos tém de ser desviados de
seus objetivos, inibidos em seus anseios. A civilizacdo comeca quando o objetivo primario —
isto €, a satisfacdo integral de necessidades — ¢ abandonado”. Em seguida, 0 autor apresenta
um esquema que ilustra as transformagdes no sistema de valores dominantes oriundas do

governo dos instintos:

Quadro 1 - Transformacao no sistema dominante de valores

De: Para:
satisfacdo imediata satisfacdo adiada
prazer restricdo do prazer
jubilo (atividade ludica) esforco (trabalho)
receptividade produtividade
auséncia de repressao seguranca

* Retirado do livro Eros e a Civilizagdo: uma interpretacéo filoséfica do pensamento
de Freud (MARCUSE, 1975, p. 34).

Analogamente a Deleuze, Marcuse (1975) aborda a repressdo dos instintos — e as
instituicbes nada mais sdo do que estruturas sociais ordenadas para esse fim — a partir da
premissa de que instintos e institui¢cbes sdo, por assim dizer, polos da economia da satisfacdo
das necessidades. Interpretando o quadro, é possivel observar uma aparente dessemelhanca: se
para Deleuze (2006) as instituicdes consistem numa antecipacdo e controle da aparicdo dos
instintos, para Marcuse (1975) se trata da sua restricdo imediata e do adiamento da satisfacéo.
Contudo, refletindo mais detidamente se nota que os argumentos de ambos sdo convergentes.
A dessemelhanca existe apenas nas variaveis que cada um toma como parametro discursivo.
As instituicGes antecipam instintos também para adiar satisfacGes. A fila do banheiro, a hora
da refeicdo e o semaforo fechado quando se esta com pressa nada mais sdo do que exemplos
disso. No ambito institucional o imediatismo dificilmente encontra guarida. O aprendizado da
espera € um pressuposto basico do controle instintual, uma vez que o carater normativo esta

presente em toda e qualquer instituicao.
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Freud (1976) houvera postulado que a organizagdo repressiva dos instintos ocorre
como consequéncia do conflito insuperavel entre “principio de prazer” e “principio de
realidade”. Enquanto o primeiro diz respeito a agdes organicas ou psiquicas com a finalidade
de alcancar um prazer idealizado, o segundo tem a ver com a adaptacdo sociocultural. Visto
que essa adaptacdo, manifestamente, abarca valores éticos e morais, 0 sujeito adquire um
senso comportamental que lhe leva a controlar os instintos.

Marcuse (1975) sustém que 0s meios pelos quais a dominagéo € levada a cabo influem
no “principio de realidade”. Escreve o autor:

Os varios modos de dominacdo (do homem e da natureza) resultam em varias
formas histéricas do principio de realidade. Por exemplo, uma sociedade em que
todos os membros trabalham normalmente pela vida requer modos de repressao
diferentes dos de uma sociedade em que o trabalho é o terreno exclusivo de um
determinado grupo. Do mesmo modo, a repressao sera diferente em escopo e grau,
segundo a producéo social seja orientada no sentido do consumo individual ou no do
lucro; segundo prevaleca uma economia de mercado ou uma economia planejada;
segundo vigore a propriedade privada ou a coletiva. Essas diferencas afetam o
préprio contetido do principio de realidade, pois toda e qualquer forma do principio
de realidade deve estar consubstanciada num sistema de instituicfes e relacGes

sociais, de leis e valores que transmitem e impfem a requerida modificacdo dos
instintos. (1975, p. 52)

O principio de realidade, portanto, ndo é historicamente uniforme e pode variar de
cultura para cultura. O que se deve enfatizar aqui é o fato de que ndo ha instituicdes sem
regras. A existéncia de regras, alias, € uma caracteristica distintiva da condicéo social e deixa
de ser “um dos atributos do Homo sapiens para definir a Humanidade como entidade singular,
composta ndo mais de individuos, mas de sujeitos que sdo simultaneamente criadores e
criaturas do mundo de regras” (VIVEIROS DE CASTRO, p. 2013, p. 298). Agindo para a
sustentacdo desse mundo regrado, “toda instituicdo impde ao nosso corpo [e & mecanica dos
instintos], mesmo em suas estruturas involuntarias uma série de modelos, e ddo a nossa
inteligéncia um saber, uma possibilidade de prever e projetar” (DELEUZE, 2006, p. 31). As
acOes de impor ao corpo e condicionar a “inteligéncia” podem ser associadas a formagdo de
um “principio de realidade” e, consequentemente, a um comportamento que controla os
instintos (os prevendo e projetando). E, por certo, o teor restritivo dessas acbes que leva
Deleuze (Idem) a alegar que “0 homem é um animal em vias de despojar-se da espécie”, pois
é um animal superinstitucionalizado, ou seja, que institucionaliza todas as suas necessidades
de modo a suprimir a manifestacdo dos instintos — que traduzem as urgéncias do animal ndo
institucional, aquele no qual a natureza da espécie (e os instintos) é definidora do seu

comportamento.
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Numa das ultimas obras que Nietzsche publicou em vida, um ano antes de um colapso
nervoso lhe impossibilitar de seguir produzindo, ele afirma:

Digo que um animal, uma espécie, um individuo esta corrompido quando perde seus
instintos, quando escolhe, prefere o que lhe é desvantajoso. Uma histéria dos
‘sentimentos superiores’, dos ‘ideais da humanidade’ — e é possivel que eu tenha de
escrevé-la — também seria quase a explicacdo de por que o homem se acha téo
corrompido. (NIETZSCHE, 2007d, p. 13)

O titulo da obra de Nietzsche da qual foi retirado esse excerto, alias, é sugestivo: O
Anticristo; e a perda dos instintos que o autor acusa, em sua opinido, se deve em grande
medida a influéncia da moral cristd que apregoa o cultivo de “sentimentos superiores” e de
um ideal de humano que pressupdem a repressao dos instintos — a importancia da alma em
detrimento do corpo. Justamente por defender algo que, em sua Optica, corrompe 0 animal
humano, que o pensador acusard a moral cristd de ser “a mais maligna forma da vontade de
mentira” (NIETZSCHE, 2000, p. 115).

Pode-se dizer que Deleuze (2006) acaba chegando a uma conclusdo parecida com a de
Nietzsche (2007d). Ainda que em épocas distintas e cada um a seu modo, € possivel afirmar
gue ambos atestam essa mesma ““corrupgdo” — um processo institucionalizador que estanca os
instintos e esse estancamento, em certo sentido, nada mais ¢ do que a corrupcao da espécie
enquanto espécie, em outras palavras, é a transformacdo daquilo que é biolégico ou natural
em algo do ambito da cultura. A par disso, tanto Viveiros de Castro (2013) quanto Deleuze
(2006) postulam a consequéncia da institucionalizacdo em termos semelhantes. O Homo
sapiens sapiens institucionalizado ndo é mais apenas um espécime de uma espécie, mas um

sujeito que integra a comunidade humana.

3.2 Homo sapiens sapiens, o Animal que Nao Sabe Menear as Orelhas: breve abordagem
de uma historia de distingdes

Sustentei anteriormente que é possivel notar que ao longo dos tempos houve um
grande empenho por parte do ser humano para distinguir a si dos demais animais. Esse
orgulho humano diante dos demais animais, de acordo com Nietzsche (2004, p. 33, grifos do
autor), se fundamenta “num preconceito quanto ao que é espirito: e tal preconceito é
relativamente jovem. Na longa histéria da humanidade pressupunha-se o espirito em toda
parte e ndo se pensava em honra-lo como privilégio do homem”. E, portanto, um breve
apanhado da historia de afirmagdo desse entendimento humano de espirito como atributo

exclusivo da espécie que sera apresentado aqui. Merece ressalva o fato de que, nesse historico
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de distin¢Bes, a caracteristica distintiva elencada como principal na maioria dos casos esta
associada a uma nogdo de espirito mais proxima do campo da filosofia do que de uma
acepcao religiosa.

Adorno e Horkheimer (2006) dedicam uma secdo de Dialética do Esclarecimento a
dualidade entre homem e animal. Para eles, “na historia europeia, a Ideia do homem exprime-
se na maneira pela qual ele é distinguido do animal. A auséncia da razdo no animal prova a
dignidade do homem” (ADORNO; HORKHEIMER 2006, p. 201). Os autores citam um
episddio recorrente em contos infantis como exemplo do desprezo do humano para com o
animal: os encantamentos que aprisionam um homem no corpo de um animal representam
uma condenacdo. De acordo com os filésofos, “quando a dominacdo da natureza ¢ o
verdadeiro objetivo, a inferioridade biologica serd sempre o estigma por exceléncia, e a
fraqueza impressa pela natureza a marca incitando a violéncia” (ADORNO; HORKHEIMER
2006, p. 203-204). Foi esse também o pretexto que historicamente subjugou a mulher,
Respeitar o animal, para eles, num mundo liberto da aparéncia em que os valores humanos se
sobrepdem aos naturais, acabava por ser assimilado como um ato de traicdo do progresso. As
empresas no sentido de estabelecer distingfes, assim, consistem num aparato necessario para
levar a cabo os intuitos humanos. Na maioria dos casos, essa estratégia vem sendo
considerada legitima mesmo quando certas distingdes, ingenuamente, quase chegam a ponto
de atribuir o estatuto de deidade ao ser humano — uma vez que, com certa frequéncia,
admitem ou sugerem a colocacdo do homem fora do Reino Animal.

David Hume (2004), apesar de se referir aos animais ndo humanos como criaturas
dotadas de pensamento, ndo esconde 0 qudo mais extraordinaria considera a nossa espécie e
admite que, para chegarmos a um bom entendimento da natureza humana, a comparacao com
tais seres € uma técnica adequada. De acordo com o filésofo,

Ao formarmos nosso conceito sobre a natureza humana, podemos fazer uma
comparacdo entre 0os homens e 0s animais, as Unicas criaturas dotadas de
pensamento que 0s nossos sentidos conhecem. Certamente essa comparagdo é
favordvel a humanidade. De um lado, nds vemos uma criatura cujos pensamentos
ndo sdo limitados por quaisquer fronteiras estreitas, seja de espa¢o ou de tempo; que
amplia as suas pesquisas até as mais distantes regides do globo, e mesmo além do
globo, até os planetas e corpos celestes, olha para trds especulando sobre a sua
origem, para ao menos tentar entender a histéria da raca humana; projeta o futuro
para julgar a influéncia de suas agBes sobre a posteridade, e os julgamentos que
fardo de seu carater mil anos depois; uma criatura que interpreta as causas e efeitos
com grande profundidade e complexidade; que extrai principios gerais de
acontecimentos particulares; que se aprimora a partir de suas descobertas; corrige
Seus erros; e até mesmo torna esses erros proveitosos. Do outro lado, apresentam-
nos uma criatura inteiramente oposta a isso; limitada, em suas observacbes e

pensamentos, a alguns poucos objetos visiveis que a cercam; sem curiosidade, sem
antevisdo; guiada cegamente pelo instinto; e atingindo em pouco tempo o limite da
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sua perfeicdo, além do qual jamais sera capaz de avangar um passo sequer. Que
enorme diferenga existe entre essas criaturas! E que elevado deve ser o nosso
julgamento da primeira, em comparacdo com a segunda. (HUME, 2004, p. 189-190)
Nota-se que o filosofo empirista avaliza a0 mesmo tempo a distin¢do enquanto método
para a ci€ncia do homem e o estatuto mais “elevado” da espécie humana. Além disso, Hume
(2004) é bem mais detalhista ao descrever as caracteristicas humanas do que quando se refere
aos outros animais. Ele se contenta em dizer apenas que os animais sao “limitados” e
cegamente guiados pelos instintos. Levando em conta esse trecho do texto do autor, ndo seria
descabido admitirmos que em sua visdo a ciéncia do homem é encetada com um erro
fundamental. Ao promover a comparacdo, Hume (2004) ndo tem o cuidado de reconhecer o
pertencimento do ser humano ao Reino Animal. Trata-se de uma comparagdo ‘“entre os
homens [“de um lado”] e os animais [“do outro lado™]”. Esse equivoco, no entanto, ndo pode
ser atribuido estritamente a Hume, pois esse recurso distintivo utilizado exatamente desse
modo ou com pequenas Vvariacdes € um lugar-comum mesmo entre alguns dos sujeitos mais
lucidos de nossa historia. Isoladamente, essa cisdo tampouco consiste num grave problema de
deturpacdo da natureza humana. N&o é a mera dicotomizacdo discursiva que é problematica,
mas ela talvez seja um pequeno indicio de um abismo mais profundo que pouco a pouco vem
sendo cavado. Uma hipOtese que se pode lancar é a de que o ndo reconhecimento da
animalidade de nossa espécie e a auséncia de enfoque educativo no que se refere a esse
quesito ao longo da histéria humana, quicd culmine hoje em situacGes extremas de
(in)subordinacdo/(in)disciplina por parte dos educandos e em certo prejuizo formativo e
desgaste da credibilidade das instituicdes. Todavia, 0 que mais interessa aqui é a natureza da
cisdo estabelecida por Hume (2004), isto €, a busca por distincdo ndo raro vem acompanhada
da insinuacdo de que 0 homem ndo é um animal.
Na contemporaneidade Frans De Waal (2010), em livro dedicado a discutir a empatia
e a socialidade em animais ndo humanos, também chama a atencédo para esse impulso humano
de querer se distinguir. O autor afirma que “mesmo aqueles que admitem que 0s humanos sao
um produto da evolugdo continuam a procurar pela centelha divina, pela ‘grande anomalia’
que nos diferencia dos outros animais” (DE WAAL, 2010, p. 293). Depreende-se dessa
citacdo justamente o que ha pouco mencionei: a ocorréncia desse habito persistente mesmo
entre intelectuais.
De todas as distingdes apresentadas pelo historiador Keith Thomas (1988) entre
humanos e outros animais, a que consta no titulo desta secdo certamente é a mais curiosa.
Para um leigo em biologia, uma primeira impressdo possivelmente leve a supor que o fato de
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ndo saber menear as orelhas se trate de uma desvantagem evolutiva do humano com relacéo
aos outros animais, mas a seguir tratarei de me aprofundar nessa questdo. Por ora €
interessante chamar a atencdo para o fato dessa caracteristica ndo estar relacionada ao
preconceito humano atestado por Nietzsche (2004). A incapacidade de mexer as orelhas nada
tem a ver com a crenga de que somos 0s Unicos animais detentores de espirito.

Em sua obra O Homem e o Mundo Natural: mudancas de atitudes em relacdo as
plantas e aos animais (1500-1800), Thomas (1988) elenca uma série de autores que se
preocuparam em escolher um epitome qualificativo que distinguisse 0 humano de outros
animais. Enquanto Thomas Willis chamou o ser humano de animal que ri, Benjamin Franklin
preferiu tratar nossa espécie como “o animal que fabrica seus utensilios”. Edmund Burke, por
sua vez, considera 0 homem um animal religioso e James Boswell um animal que cozinha
(THOMAS, 1988).

Ao remontar aos gregos para situar as origens de tais investidas distintivas na
literatura, Thomas (1988) salienta a importancia que Platdo atribuiu ao fato de o humano
andar ereto e o interesse de Aristoteles em desenvolver o tema. Aristételes, como se sabe,
chamou o homem de animal politico e social — e esses, bem como a alcunha de animal
racional, talvez sejam os qualificativos distintivos mais famosos na histéria —, mas ndo sem
antes expor uma série de outras diferencas de menor relevancia como o fato do homem ser um
animal que ri, no qual os cabelos encanecem e que seria 0 Gnico animal que ndo pode menear
as orelhas. A impossibilidade de menear as orelhas ndo é, ao contrario do que se poderia
precipitadamente inferir (por se tratar de uma inaptiddo), uma desvantagem evolutiva. O
humano ndo meneia as orelhas porque ndo necessita. Os animais que o fazem geralmente se
valem desse artificio para ouvir melhor, ou para denotar sentimentos como medo e
perplexidade. Para o ser humano ndo haveria vantagem alguma em mover suas orelhas, pois o
rosto humano carrega possibilidades de expressdo muito mais complexas. Ademais, a
facilidade que temos em mover 0 pescogo tornaria igualmente desnecessaria a mobilidade de
nossas orelhas. Nossa audi¢do tampouco é prejudicada por essa inaptiddo. Ainda que ndo se
possa colocar a capacidade de mover as orelhas em termos de desvantagem ou vantagem
evolutiva, é possivel dizer que em uma espécie considerada mais evoluida, como o humano,
se desenvolveram modos mais sutis de expressao que ndo requerem a mobilidade auricular.
Trata-se, portanto, de um traco de suposta vantagem evolutiva ainda que por si s6 essa
caracteristica ndo denote um beneficio. Curiosamente 0s poucos individuos que conseguem

mexé-las, ainda que discretamente, ostentam e demonstram tal empresa como um talento
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especial. Embora ndo constitua uma vantagem, menear as orelhas torna-se, nesse sentido, uma
proeza, e quem a realiza costumeiramente se vangloria de modo zombeteiro de possuir uma
qualidade distintiva, uma espécie de vocacdo extraordinaria. Ironicamente, assim, uma
aptiddo compartilhada com espécies consideradas inferiores na cadeia evolutiva (e que se
expressa na espécie humana quase sempre como inaptiddo) ganha estatuto de um dom
extraordinario. Essa provocacdo ndo é de todo fortuita visto que a notoriedade lograda por
uma aptiddo que simboliza de certa maneira uma inferioridade evolutiva se alinha com a
politica desta pesquisa. O leitor ja deve ter se dado conta que este trabalho tem como objetivo
se debrucar sobre a animalidade e, particularmente a animalidade humana, num sentido
afirmativo e, no nosso caso, como ndo poderia ser diferente, sempre revestida de humanidade.
N&o por acaso quero me ater a analise de eventos em que emergem intensidade animais e que
se opbem ou consentem com a moral buscando salientar suas poténcias criativas e suas
possibilidades de problematizacéo para além do ambito da moralidade. N&o cabera aqui aferir
a adequacéo ou inadequacao dos atos, mas seu potencial multiplicador de perspectivas.

Como sustenta Nietzsche (2004), todos os grandes homens de vanguarda foram
considerados imorais em suas épocas. O imoral por vezes pode ser um artista de si, um
desviante que carrega um grande potencial autoformador afirmativo, um visionario que resiste
a se render ao automatismo e aos canones do pensamento de seu tempo, um poeta sensivel
demais para ser esmagado por burocracias e regras ortodoxas. Freud, por exemplo, foi
considerado imoral em seu tempo por dar tamanha importancia a sexualidade na formacéo da
psique. Nietzsche, mais do que sé-lo, autointitulou-se um imoralista. Mais de cem anos se

passaram e ambos certamente estdo entre os pensadores mais influentes da historia.

3.3 Contextualizacdo do Problema da Animalidade

O humano ¢é esse ser singular que ndo se singulariza sendo pela sua maneira dinamica
de lancar-se a0 mundo. E desde sua dinamicidade criadora e sensivel que esse animal do
género Homo se conecta com a natureza de tal modo que se autoestabelece o estatuto de
animal consciente de seu proprio devir. E desde certo agenciamento de sua animalidade com a
tessitura natural que o ser humano se torna o que € e devém sempre sendo-ai. A utilizacdo do
termo heideggeriano aqui ndo é fortuita. Para Heidegger (2004; 2005), o estatuto ontolégico
do ser que se pergunta pelo que é, o humano, é o ser-no-mundo; o ser que se sabe sendo no
tempo e espaco. Assim, pode-se dizer que, para ele, 0 humano € o animal que se pergunta pelo

que € e que possui mundanidade.
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O bidlogo Desmond Morris se tornou conhecido na década de 1960 com uma obra de
etologia. O curioso € que seu livro tinha como objetivo refletir a espécie humana do ponto de
vista etologico. J& nas péaginas iniciais Morris (1967) relata que ha 193 espécies de macacos e
simios. Destas, 192 possuem uma densa camada de pelos. A excecdo é a espécie que se
autodenomina Homo sapiens sapiens. Logo, esta poderia muito bem ser chamada
popularmente de “o macaco nu”. O argumento do autor é de que “s6 podemos adquirir uma
compreensdo objetiva e equilibrada da nossa extraordinaria existéncia se langarmos um olhar
duro sobre as nossas origens e estudarmos os aspectos bioldgicos do atual comportamento da
nossa espécie” (MORRIS, 1967, p. 24). E curioso também que, digitando o nome da obra de
Morris (1967) no Google, na imensa maioria dos sites ela seja classificada nas categorias
sociologia ou antropologia. Parece ser mais um indicio de que a espécie humana tem certa
aversao por ser considerada um animal mesmo que essa tenha sido claramente a intengédo de
Morris em seu livro.

Como ressaltei ha pouco, Aristoteles considerava o ser humano um animal politico e
social e a cidade, por exemplo, era vista pelo filosofo como uma comunidade politica que
visava a um bem comum (Cf. ARISTOTELES, c1985). Para Descartes, 0 humano era o
animal consciente e racional (que pensa, logo existe). Marx acreditava que somos animais
criadores e forjadores de nossos proprios meios de vida: o animal que se “liberta” da natureza
(e a transcende) pelo trabalho (apud GUIDA, 2011). Freud (2010), por sua vez, parece
concordar a0 mesmo tempo com Descartes e Marx. Mais tarde, Ernst Cassirer (2005)
defenderia que o ser humano é o animal simbdlico. J& Norberto Bobbio (2004), tratando do
tema dos direitos humanos, se refere a0 homem como “animal teleologico”. No dizer do
celebre ex-presidente uruguaio José “Pepe” Mujica (2017), o ser humano “¢ o tnico animal
gue tropeca varias vezes na mesma pedra”.

Aqui, o humano serd considerado como um animal com certa disposicdo de
animalidade especifica que o agencia com a natureza e com 0 mundo de modo a torna-lo o
que €. Ele é, certamente, a0 mesmo tempo politico, consciente, simbolico e criador, mas sé
porque animalmente humano. E porque animalmente humano, por razbes Gbvias, diferente
dos outros animais que possuem animalidades de outras ordens. E porque animalmente
humano, com essa maneira propria de ser animal, volta a remoer sempre essas mesmas
perguntas, toca sempre nessas feridas, tropeca varias vezes na mesma pedra: que qualidades

afinal nos distinguem dos outros animais? Quais as poténcias deste animal que somos? Que
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fomentos educativos sdo apropriados aos individuos de nossa espécie, animais-educadores-
educandos?
Ao mesmo tempo, uma das especificidades do humano que torna pertinente pensar
numa educacgio para/da sua animalidade é sua consciéncia do devir, sua angustia* com a
morte que transcende o instinto de sobrevivéncia de todo e qualquer animal. Catarina Pombo
Nabais explica o devir nos seguintes termos:
Devir é a experiéncia da absoluta alteridade, do absoluto desnudamento de si
mesmo, de todos 0s tragos que caracterizam alguém como um individuo particular e
estratificado. O artista [como qualquer sujeito em seu devir, mesmo que
imperceptivelmente], como aquele que entra em processo de devir, é um ser de

absorcdo, de captacdo, de assimilagdo, em suma, é uma esponja do mundo.
(NABAIS, 2009, p. 134)

Aqui ecoa novamente o que foi trazido a tona na primeira secdo deste capitulo. A arte
como instancia na qual o exercicio da animalidade parece possivel. A animalidade, ao colocar
em primeiro plano os instintos, o desejo e os sentidos, em vez da raz&o e da consciéncia, por
exemplo, é condizente com esse desnudamento préprio do artista. Esse desnudamento de si
mesmo numa entrega a absoluta alteridade — que vai ao encontro do fascinio do artista pela
crianca (LARROSA, 2004) — ¢ justamente a experiéncia de absorcdo a que se refere Nabais
(2009). O animal é absorvente, ele vive de acordo com as contingéncias do meio e, nesse
sentido, pode-se dizer que ele devém em absorcdo. SO € possivel pensar no ser etolégico do
animal no ambiente pelo qual ele é influenciado, no contexto que o condiciona e no qual ele
devém segundo as contingéncias de sua animalidade. Mesmo 0s animais ndo tém uma
natureza predefinida, mas uma animalidade, e justamente por isso podem ser domesticados e
sdo distintos entre si. A animalidade de um animal € o seu conjunto de poténcias para devir
estado de mais ou menos poténcia. Essas emergirdo ou ndo dependendo de suas vivéncias. A
apreensdo das influéncias ambientais pode ser entendida aqui como uma vivéncia em que se
experiencia a animalidade e que constitui, propriamente, uma experiéncia, isto €, produz um
deslocamento, uma transformacédo, promove o desnudamento para tornar-se algo distinto.

Por outro lado, talvez ndo haja animalidade tao “esponjosa” quanto a do humano. Do
ponto de vista fenomenoldgico, a sua atitude diante do fendmeno de absorcdo formativa da

animalidade é dar-se conta, como ser consciente que ¢, da animalidade enquanto

14Esta é uma das categorias analisadas por Heidegger (Cf. 2004; 2005) para pensar o ser humano como ser-ai em
sua célebre obra Ser e Tempo, publicada em 1927. O humano € o animal que se pergunta pelo ser e que,
consciente de sua finitude, da-se conta de que é um ser-para-a-morte. A angustia se angustia com o nada. O
filésofo Marco Aurélio Werle (2003, p. 104-105) a esclarece nos seguintes termos: “A angustia ndo € entdo
somente um fenémeno psicoldgico e Ontico, isto é, que se refere somente a um ente ou a algo dado, e sim sua
dimenséo é ontoldgica, pois nos remete a totalidade da existéncia como ser-no-mundo”.
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intencionalidade. Como nenhum dominio da experiéncia esta isolado da realidade, o mundo
inteiro ¢ uma unica “natureza” (Cf. HUSSERL, 1997) e parece plausivel que o caminho
formativo do humano em tal mundo passe pela desconstru¢do dos mecanismos de sujei¢do do
animal sujeitado (em vias de tomar conhecimento de sua sujeicéo), pela abertura a vivéncia da
animalidade reprimida ou estancada. Ao mesmo tempo, a capacidade de percepcdo do
humano é fundada pela animalidade que lhe é imanente e atravessada por essa animalidade
enquanto for perceptividade movente, viva, ndo tornada conceito meramente humano para
fins de apreensdo racional — simbologia incrustada em uma categoria humanizada e
humanizante. E, cabe ressalvar, mesmo “as leis do Universo que nds pensamos conhecer estao
profundamente enraizadas no nosso processo de percepgdo” (BATESON, 1987, p. 40). Isso
quer dizer que ainda que parega ser inevitavel a categorizacdo para fins racionais, e que tal
empresa emirja da propria animalidade humana, a sua percepcdo e intuicdo ndo devem se
tornar viciadas ou serem fixadas por tais padrdes. 1sso quer dizer que h& que se considerar as
categorias como facilitadoras da apreensdo, ndo como instauradoras de verdades humanas que
acabam por incidir sobre aquilo que se entende por humanidade. Elas sdo marcos estratégicos,
sdo parametros arbitrarios que permitem que nos movamos humanamente com um cOrpo
animal. Elas devem, nessa perspectiva, ser vistas como castelos de areia construidos a beira-
mar (prestes a serem desmanchados pela maré): monumentos de um falso poder incontinente;
conquistas apreensivas de uma intencionalidade onipresente, apenas apreendidas parcialmente
e até segunda ordem. E bem verdade que, como afirma Cassirer (2005, p. 299-300), o ser
humano “ndo pode viver sua vida sem constantes esfor¢os para expressa-la”. Poder-se-ia dizer
que esse pendor integra a propria animalidade humana. O logos, para nossa espécie, tornou-se
o “principio do universo e o principio do conhecimento humano” (CASSIRER, 2005, p. 184).
O homem, conclui Cassirer (2005), é o animal simbdlico e o simbolismo é como uma chave
para 0 acesso ao mundo estritamente humano. Expressamos a mundanidade do mundo (e a
humanidade/animalidade do humano) por meio de simbolos. A linguagem, assim, é
considerada por muitos a mais relevante das diferencas entre o humano e outros animais.
Somos animais simbdlicos e linguajeados.

Paralelamente a isso, valemo-nos da razdo para investigar os fatos, os fendmenos, ou
seja, 0 modo como a realidade aparece a nossos sentidos, e 0s categorizamos para melhor
apreendé-los, para termos certo dominio sobre eles. Testamos, entdo, se nossas hipoteses sdo

procedentes ou ndo e chamamos de “verdadeiro” aquilo que, por meio de metodos racionais,
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conseguimos acessar e considerar como plausivel a partir de critérios bem definidos (como a
dindmica de causa e efeito, por exemplo).
N&o obstante, a prépria acepc¢do de verdade €, para Nietzsche, uma crenga, ou mesmo
“um contrassenso”, pois ndo ha uma “esséncia em si” da realidade que se mostra (Cf.
NIETZSCHE, 2012, p. 273-274); e a razdo (0 espirito), entendida enquanto principio que
deve reger 0 humano (e servir de via para que se acesse a “verdade”), uma espécie de
fanatismo. Nas palavras do autor,
A mais ofuscante luz do dia, a racionalidade a todo custo, a vida clara, fria,
cuidadosa, consciente, sem instintos, na resisténcia contra os instintos, era apenas
uma doenga, uma outra enfermidade — e de modo nenhum o regresso a “virtude”, a
“sande”, a felicidade... Ter de combater os instintos — eis a formula da décadence:
enquanto a vida ascende, a felicidade € igual ao instinto (NIETZSCHE, 1988, p. 27).
O trecho acima é de Crepusculos dos idolos®®. Antes, Nietzsche ja defendera, em
Assim Falou Zaratrusta, que a razdo é um instrumento do corpo e, portanto, uma instancia
humana que deve estar a servico dos instintos e do fluxo da vida. A razéo é apenas uma faceta
do “grande raciocinio” que € o corpo. O “Eu sou”, para Nietzsche, ¢ antes de tudo o corpo.
Eis o dizer de Zaratrustra:
Corpo eu sou integramente e nenhuma outra coisa; e alma é somente uma palavra
para designar algo no corpo. O corpo é um grande raciocinio, uma pluralidade com
um sentido, uma guerra e uma paz, um rebanho e um pastor. Instrumento de teu
corpo é também tua pequena razdo, meu irmdo, a qual chamas espirito, um pequeno

instrumento e engodo de teu grande raciocinio. (NIETZCHE, 2009, p. 32, traducdo
nossa)

Os sentidos funcionam como vias de acesso ao mundo fisico. O espirito, no que lhe
diz respeito, atua como principio sintetizador do mundo e da experiéncia humana. O humano
se ilude ao pensar que o espirito condensa sua esséncia humana. Convence-se de que ele, 0
espirito, por supostamente representar a esséncia, € passivel de objetivar (e objetificar) todas
as coisas e acessar suas esséncias. Ele ndo passa de um joguete, uma fabrica de representacées
gue por vezes enganam, que devem ser tomadas como provisorias e que, em qualquer caso,
devem estar a servico de algo maior: o grande raciocinio, isto é, o corpo. Zaratustra dirige tais
palavras aos “desprezadores do corpo”. Desprezar esse grande raciocinio implica “parar o
jogo indefinido do interpretador para se proteger dos afectos cuja expressdo natural € sempre
cruel” (LINS, 2002, p. 76). Contudo, ndo se ha de negar ou fugir dessa crueldade. A natureza

(o corpo, a vida) ndo existe sem esse carater cruel que deve ser assumido e sofrido. Valer-se

5Crepusculo dos idolos foi publicado no ano de 1888. Assim Falou Zaratrustra houvera sido publicado cinco
anos antes.
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exclusivamente da pequena razao e atribuir ao espirito o estatuto de verdade essencial é eludir
a realidade (e autoenganar-se sobre si mesmo), pois “o corpo é o tnico capaz de nos instruir
sobre o valor de nossa personalidade profunda” (LINS, 2002, p. 72). Somos, antes de
qualquer coisa, corpos. Segundo o profeta nietzschiano: “Atras de teus pensamentos e
sentimentos, meu irmdo, se encontra um soberano poderoso, um sabio desconhecido que
habita teu corpo, ¢ teu proprio corpo” (NIETZCHE, 2009, p. 32, tradugdo nossa).

Nas palavras de Heidegger (2001b, p. 238, traducdo nossa), em obra dedicada a pensar
a filosofia de Nietzsche, “a razdo s6 ¢ vivente enquanto vive corporalmente”. “Vivente” é
aquilo que é capaz de se mover por si mesmo (HEIDEGGER, 2001a). No dizer de Zaratustra,
ha mais raciocinio no corpo que na mais requintada sabedoria, pois ele “criou para si o
espirito como uma mio de sua vontade” (NIETZCHE, 2009, p. 33, traducdo nossa).
Heidegger chega inclusive a esbogar um conceito de animalidade desde a doutrina filosofica
de Nietzsche: ela é “o corpo vivente que vive corporalmente, isto €, 0 corpo pleno de
impulsos que provém dele mesmo e que o sobrelevam” (HEIDEGGER, 2001b, p. 238,
traducdo nossa). Sua interpretacdo é de que a negacéo niilista da razéo presente na filosofia de
seu conterraneo nao pode ser entendida como um rechaco do pensamento, mas como a defesa
de que se coloque este a servi¢o da animalidade.

Por outro lado, a nocdo de vontade, presente no excerto recém-citado de Nietzsche,
pode ser encontrada anteriormente na filosofia de Arthur Schopenhauer!®. Ainda que
Nietzsche divirja em muitos aspectos do filésofo que inicialmente exercera sobre ele grande
influéncia, esse & um ponto em que o pensamento dos dois é relativamente convergente.

Schopenhauer (2000, p. 115) admite que o conhecimento é uma “propriedade
secundaria de nosso ser” e que sua producdo se da “através de sua natureza animal”. E na
vontade que reside a esséncia do ser-em-si. No que diz respeito ao imo metafisico do
argumento de Schopenhauer é necessario salientar que esse € certamente um ponto de
divergéncia de sua filosofia em relacdo a de Nietzsche. A mencdo ao autor, no entanto, ndo
deixa de ser pertinente ao tema deste trabalho. Farei agora uma breve incursdo em alguns
elementos que permitirdo entender melhor os principios nos quais o filésofo se funda para
considerar o conhecimento como uma faculdade coadjuvante no ser humano.

A metafisica da morte de Schopenhauer (2000) parte do pressuposto de que nao

temeriamos a morte se nosso temor estivesse fundamentado em nosso conhecimento, pois ndo

180 conceito de vontade ja era central na filosofia kantiana — com a qual Nietzsche rivaliza fortemente.
Entretanto, tracarei aqui somente um paralelo com Schopenhauer por creditar que o didlogo com este vai ao
encontro da contextualizagdo que esta se¢do objetiva.
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haveria razdo plausivel para que a ndo-existéncia nos parecesse assustadora. Porém, o temor
ndo é um sentimento originario da razdo, é antes uma afeccdo, uma forte emogdo que abala
nossa capacidade de pensar racionalmente. Esse sentimento parte da vontade e se origina
desde o principio de individuacdo. A vontade, por sua vez, resiste a morte por ser
independente das determinagdes temporais. Ao ser considerada pelo filésofo como a coisa-
em-si, ela nos é apresentada como indestrutivel. “Todos os filosofos erraram”, escreve
Schopenhauer (2000, p. 117), “ao terem posto o metafisico, o indestrutivel, o eterno do
homem no intelecto: ele estd exclusivamente na Vontade, que é completamente diferente dele
e € unicamente origindria”. Assim, “a vida se extingue, mas ndo se extingue com ela o
principio da vida, que nela se manifestou” (SCHOPENHAUER, 2000, p. 117). Este principio
é a vontade. Ela é anterior ao fendmeno da vida individual e animadora deste principio
infindavel, logo ela ndo morre quando este finda. A vontade, para o filésofo, é a esséncia da
existéncia; um poder eterno e animador de um sentimento que teme a possibilidade de uma
forma particular de manifestacdo volitiva, a vida, ser destruida. A vontade move a busca pela
vida e a preservacao desta. Ela é a propria vida na medida em que esta sempre quer vigorar e
é preservada e sobrelevada por esse querer.

O texto do filésofo que venho utilizando até aqui se trata de um suplemento a sua
principal obra, O Mundo como Vontade e Representacdo!’. Nesta, Schopenhauer (2003)
tematiza mais pormenorizadamente a maneira como o0 conhecimento — 0 suporte
condicionante do mundo como representacdo — € mediado pelo corpo (que é o ponto de
partida para a intuicio do mundo como representacdo) que tem a vontade como seu
conhecimento a priori. Em sua magnum opus, o fildsofo delimita a nocédo de vontade como

mola mestra do sou sistema filosofico. Para ele, o sujeito cognoscente

[...] ndo compreenderia o influxo dos motivos [que sucedem seu agir] melhor que a
conexdo entre todos os demais efeitos que a ele se manifestam e suas causas. Entdo a
esséncia interna e incompreensivel para ele daguelas manifestacfes e acdes de seu
corpo a denominaria, a seu critério, uma forca, uma qualidade ou um carater, mas
ndo teria uma maior compreensdo dela. Mas as coisas ndo sdo assim: antes, ao
sujeito do conhecimento que se manifesta como individuo é dada a palavra do
enigma:; e essa palavra se I1é como vontade. Isso, e somente isso, oferece-lhe a chave
de seu proprio fendbmeno, Ihe revela o significado, lhe mostra 0 mecanismo interno
de seu ser, de seu agir, de seus movimentos. (SCHOPENHAUER, 2003, p. 152,
traducdo nossa)

170 Mundo como Vontade e Representacdo (originalmente, no aleméo, Die Welt als Wille und Vorstellung) fora
publicado em 1819. Em 1844 saiu a segunda edic¢do do livro acompanhada de uma série de suplementos. Entre
estes esta Metafisica da Morte, o texto ao qual até agora vinha fazendo referéncia. As edi¢Bes aqui utilizadas séo,
respectivamente, o volume 1 de uma edicdo espanhola da Editoral Trotta de O Mundo como Vontade e
Representacao (cujos suplementos consistiram no volume 2) e a edicdo brasileira da Martins Fontes em que
constam reunidos dois dos suplementos: Metafisica do Amor e Metafisica da Morte.
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O sujeito cognoscente é algo secundario e oriundo da objetivacdo da vontade bem
como do corpo (SCHOPENHAUER, 2000; 2003). Entrementes, a vontade é “o verdadeiro
sentido da pergunta acerca da realidade do mundo externo” (SCHOPENHAUER, 2003, p.
157, traducd@o nossa) e ela se manifesta “como o ser-em-si do préprio corpo, como aquilo que
esse corpo € além de ser objeto da intui¢do ou representacao” (SCHOPENHAUER, 2003, p.
158, traducdo nossa). Os movimentos voluntarios do corpo, para o filésofo, sdo a
manifestacdo das acOes da vontade no ambito individual. O corpo organico apresenta-se,
assim, como um elo entre vontade e intelecto. Se a vontade anima a vida e o corpo, este
oferece as condigdes para que ela anime também o intelecto.

Por outro lado, na comparacdo com Nietzsche, pode-se dizer que Schopenhauer (2000)
promove uma maior aproximacdo do ser humano com o animal quando associa a nogdo de
espécie a de ideia. O seu argumento € de que a natureza sO da atencdo as espécies e dedica
tanto cuidado aos homens quanto aos animais. A permanéncia da vida reside no cuidado para
com a espécie, a existéncia individual, para ela, € indiferente. Nessa senda, humanos e 0s
outros animais sdo objetos da mesma vontade e a espécie € onde tal esséncia indestrutivel se
manifesta de modo ideal, ou seja, onde ela se encontra de maneira passivel de ser mais bem
apreendida no fendmeno da vida — e do processo natural de manutencdo desta. Nas palavras
de Schopenhauer,

Teremos sempre conceitos falsos sobre a indestrutibilidade de nosso verdadeiro ser
pela morte, enquanto ndo nos decidirmos a estuda-la primeiro nos animais, em vez
de atribuirmos apenas a n6s uma indestrutibilidade a parte, sob 0 nome pomposo de
imortalidade. Essa atribuicdo, porém, e a limitacdo da concepcdo dela decorrente, é
0 Unico fator, devido ao qual a maior parte dos homens se opde de modo tdo
obstinado a reconhecer a verdade, clara como a luz do dia, de que, segundo o
essencial e principal, somos 0 mesmo que animais. Verdade que faz os homens
tremerem diante de cada indicio de nosso parentesco com 0s animais. Essa negacao
da verdade, entretanto, é o que, mais do que qualquer outra coisa, barra-lhes o
caminho para o conhecimento real da indestrutibilidade de nosso ser.
(SCHOPENHAUER, 2000, p. 92-93)

Portanto, o conhecimento da natureza de nosso ser-em-si, para 0 autor, passa pelo
estudo do que temos em comum com 0S outros animais: o essencial, a vontade. Schopenhauer
(2000) chega inclusive a admitir que todo ser animal adquire um intelecto que se assemelha a
um género de lucidez e permite a ele perseguir seus fins. Na tese que aqui defendo ha algo de
ressonante: voltarmo-nos para a animalidade parece igualmente uma condi¢cdo para um
processo “ideal” de autoconhecimento permanente, uma vez que SOMOS Seres que sempre

devém. Na subsecdo 3.5.2 esta idealidade a que fago referéncia serd retomada, mas, para dizer
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0 minimo, imagino o humano como um ser cuja formagdo “ideal” contemple em maior
medida aspectos de sua animalidade.

A autopercepcdo da animalidade — a meu ver, uma condi¢do para o autoconhecimento
— inevitavelmente passa pelo corpo. Ela, entretanto, difere da percepcao vista sob o ponto de
vista da fenomenologia na medida em que ela é a percepcdo da animalidade enquanto
principio movente irrefredvel — somente passivel de negacdo acossadora, mas nunca de
completa suspensdo ou estancamento. E nem poderia ser diferente, sua representacdo esta
longe de poder ser expressa, por exemplo, pelo que Merleau-Ponty (1996, p. 34) entende por
palavra: esta ¢ “como uma rede cujos nos aparecem cada vez mais claramente”. Sua
representacdo €, antes, um conjunto de baterias (vontades) de cargas oscilantes, sempre sendo
gastas e de tempos em tempos se recarregando (em graus variaveis de poténcias), a mover um
corpo sensivel em atravessamentos de redes que se imiscuem (a natureza, um bioma, um
ecossistema, uma sociedade, uma linguagem...) e que se deixam atravessar por multiplas
intensidades que retroagem sobre o animal influindo em seu modus vivendi. A animalidade
ndo é um fendmeno a ser percebido, mas o subsidio mais basico para a percepc¢édo fenoménica.
Ela ndo pode ser percebida com os sentidos, mas nestes — ainda que ndo estritamente neles. Os
sentidos consistem em elementos de mediacdo da propria animalidade que, por sua vez, lhes
da seus graus e as vontades que lhes vivificam. Os sentidos estdo para animalidade como, na
visdo schopenhaueriana, o corpo esta para a vontade. A animalidade é autopercebida pelo
animal-humano ndo de maneira vertical, mas de modo inerente, isto €, ndo se trata da
percepcdo e posterior racionalizacdo de um fenbmeno externo ao corpo, mas de uma
experiéncia em que se nota algo que ocorre o tempo todo no corpo e a partir dele. Seu
processo de percepgao ¢ descontinuo e nutrido de breves e sucessivas “clarificacdes” sentidas
(insights sensiveis, experiéncias estéticas, epifanias, encantamentos e paix0es; calafrios,
impulsos, vertigens e espasmos de prazer ou desprazer; fome, raiva e desejos que devém
irreprimiveis...). Os clardes com que nos animam tais vontades sdo brevemente apreendidos
para posterior sombreamento e obscurecimento movente (a animalidade, apds revelar algo de
si, precisa da sombra, precisa do esquecimento, precisa se ocultar — estas sdo condi¢des de seu
fluxo e estagios que lhe conferem a natureza movente), pois 0 mundo construido/percebido,
como o animal construtor, se movem juntos e sdo sempre provisorios. O animal-humano sé se
conhece nesse mundo provisorio e é plausivel de se pensar que um dos aspectos de sua
animalidade tenha algo de um génio criativo que lhe impinge a fabricar, a comunicar, a

conhecer, e construir redes sobre redes (cultura sobre natureza, etc.) para atribuir sentido a seu
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mundo e, inclusive, para suprir demandas que emergem de sua animalidade. De qualquer
modo, ele s6 existe enquanto tal, e € movido a tornar-se humano, gracas ao espectro de si
mesmo (e dos outros), a perenidade da incerteza, ao desejo de existéncia e sobrevivéncia, ao
casamento, mesmo que inconsciente, com a autoprocura até a morte. A animalidade, portanto,
ndo ¢ clarificavel. Sua Unica “clareza” ¢ estar em movimento, ¢ ser sempre inapreensivel “em
si” como um todo. Enquanto impulso movente, paixao, ela é imprevisivel. E, justamente por
isso, de objetificacdo improvavel ou mesmo impossivel, de apreensdo sempre movedica. Ela é
0 meio do devir dos animais, mas ao mesmo tempo desejos, sexo, sentidos, fungbes organicas,
impulsos, poténcias, pulsdes, fluxo da vida, etc. Ela habita essas instancias e as anima, e sO
mostra suas poténcias na experiéncia delas — que se estabelecem, ainda, como uma base para
si. Base a partir da qual ela se agencia com 0 meio e deseja sempre emergir, COmo uma torre
de Babel, um querer constante do impossivel, uma vontade multipla e (i)mortal. A Unica
certeza de seu animo ¢ jamais acessar a “verdade” dos fendmenos em que toma parte, mas
animar a busca constante por singrar um caminho vivaz diante dos estimulos do meio e de
toda e qualquer conjuntura que atice o animal, que provoque seu instinto, que nutra seu
desejo. A animalidade, mesmo a humana, condiz muito mais com o fluxo dos instintos vitais
gue com o comportamento regido por cotejamentos racionais. Nietzsche € um autor que
expressa essa preocupacdo em relagdo a “afirmagdo” da vida. Ele advoga em favor de uma
conduta orientada para dizer sim aquilo que é da ordem do corpo e do desejo.

Schiller (2002, p. 77) houvera postulado em suas cartas sobre A Educacgéo Estética do
Homem!® que o “objeto do impulso sensivel, expresso num conceito geral, chama-se vida em
seu significado mais amplo; um conceito que significa todo o ser material e toda a presenca
imediata nos sentidos”. Nietzsche, por sua vez, descreve vida como “aquele poder obscuro,
impulsionador, inesgotavel que deseja a si mesmo” (NIETZSCHE, 2003b, p. 30). Para este,
ndo € a justica que deve condenar o passado, mas a vida entendida como essa poténcia
particular. De qualquer maneira, a Histéria, no entender do filésofo, deve estar a servi¢o da
vida e ndo funcionar como prisma através do qual é possivel compreendé-la e a partir do qual
ela se orienta (NIETZSCHE, 2003b). Passados mais de 100 anos da critica nietzschiana, em
obra intitulada O Incandescente, Michel Serres também chama a atencdo para essa
problematica. Segundo o autor, “no passado nossa historia era proveniente da vida; agora € a

vida que entra na historia” (SERRES, 2005, p. 20). Um pouco mais adiante, nesse mesmo

18 0O livro foi publicado originalmente em 1795 com o nome de Uber die asthetische Erziehung des Menschen.
Enquanto o titulo no Brasil foi traduzido como A Educagdo Estética do Homem: numa série de cartas (cuja 42
edicdo é utilizada neste trabalho), nos paises de lingua espanhola, de maneira geral recebeu 0 nome de Cartas
sobre la Educacion Estética del Hombre.
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texto, Serres (2005, p. 40) é ainda mais categorico: “sonhamos com um determinismo
historico e familial sem levar em conta o infinito arcaismo da carne e da Terra. Esquecemos o
corpo, a vida, ¢ as coisas”. Em outras palavras, ndo é a Histdria que estd a servico da vida,
mas nés que vivemos para mover a Histdria e por vezes recorremos a ela para caracterizar a
vida humana sobre a Terra e orientar nossas préprias vidas. Somos sutilmente induzidos a
pensar mais na vida como um periodo de tempo e de maturacdo compreendido entre o
nascimento e a morte do que como um processo fisiolégico ou mesmo de afirmagdo do ser
enquanto ser Vvivo.

Noutro lugar, Nietzsche (2012, p. 237) elucida que a vida é “a forma que nos é mais
conhecida do ser [e] é especificamente uma vontade de acumulagdo de forga”. O ser, aquilo
que é — e, portanto, é real —, é um “querer-vir-a-ser-mais-forte a partir de cada centro de
forca” (NIETZSCHE, 2012, p. 236). Esta ¢, para Nietzsche, a “Unica realidade” (Idem).
Depreende-se disso que a vida é essa expressdo da existéncia que seleciona o poder para se
empoderar, para promover 0 aumento de si mesma.

A vida, no entendimento de Nietzsche, ndo é s6 um impulso de autoconservacdo como
no darwinismo, mas autoafirmacdo, acrescentamento além de si, sobrepotenciacdo
(HEIDEGGER, 200l1a). Na interpretacdo heideggeriana, a autoafirmagdo, “o querer
permanecer no alto, € continuamente um retroceder a esséncia, a origem” (HEIDEGGER,
2001a, p. 67, traducdo nossa). Para Heidegger (2001a), ao tentar romper com a metafisica
Nietzsche ndo deixa de pensar metafisicamente. Na metafisica nietzschiana a constituicdo do
ente é vontade de poder e seu modo de ser é o eterno retorno.

Exploremos um pouco mais esses dois conceitos na visdo de Heidegger. Vontade de
poder é o “afeto originario” (HEIDEGGER, 2001a, p. 52, traducdo nossa), significa “dar
poder para a sobre-elevacdo de si mesmo” (HEIDEGGER, 2001a, p. 520, traducdo nossa). A
esséncia desse poder ¢ “acrescentamento de poder”, isto ¢, “o exercicio de poder proprio do
poder consiste em dar poder para mais poder” (Idem). O poder em si, seu carater ontologico, é
poder que procura por empoderamento e exerce poder sobre si mesmo.

E pela vontade de poder ser constitutiva que Deleuze (1976, p. 40) a exprime como “o
carater que nao pode ser eliminado da ordem mecanica sem eliminar esta propria ordem”.
Heidegger e Deleuze estdo longe de serem autores cujos enfoques e preocupaces filosoficas
possuem forte congruéncia, mas ambos possuem inegavelmente influéncia nietzschiana. Nas
palavras de Deleuze (1976, p. 42), a vontade de poder “é ao mesmo tempo o elemento

genético da forca e o principio da sintese das forcas”. Heidegger, por sua vez, rejeita o
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“circulo visual do conceito geral de for¢a” na interpretagdo do conceito de poder no
pensamento nietzschiano (Cf. HEIDEGGER, 2001a, p. 514-515), mas, para ele, a vontade de
poder também ¢é “o afeto origindrio” a0 mesmo tempo em que ¢ paixao, sentimento e ordem.
Na sua visdo, embora Nietzsche também utilize “for¢a” no lugar de “poder”, essa deve ser
determinada a partir da esséncia da “justi¢a”. Esta ¢ a fun¢do de um poder que almeja ir além
de si mesmo, ela é “o modo de pensar a partir das estimagdes de valor” (HEIDEGGER,
20014, p. 511, traducdo nossa), um principio seletivo de acrescentamento de poder, uma forca
empoderadora. Heidegger (2001a, p. 517, traducdo nossa) conclui que “a explicacdo que
ordena e a transfiguragdo que inventa sdo ‘retas’ e justas porque a vida mesma ¢ no fundo o
que Nietzsche denomina justiga”.

Recorramos a outro trecho do texto do filosofo para tentar tornar isso mais claro: a
justica “tem a constituigdo essencial do pensar construtivo, eliminador, aniquilador”
HEIDEGGER, 2001a, p. 512, traducdo nossa) de tal modo que reflete a esséncia da prépria
vida entendida como “vitalizacdo do real” (Cf. HEIDEGGER, 2001a, p. 403), dado que a
constituicdo da existéncia (vida) enquanto vontade de poder requer a construcéao, a eliminacéo
e a aniquilacdo. O poder que tende sempre a ir além de si mesmo (vontade de poder), se
sobrepotenciar, ha que construir cadeias de forca, ha que eliminar aquilo que é debil (que
possui fraqueza de vida) e aniquila-lo para afirmar-se enquanto mais vigoroso.

No fundo a interpretacdo de Heidegger (2001a) do conceito de justica em Nietzsche,
como a alusdo de Deleuze (1976) a vontade de poder, se aproxima de um principio
sintetizador, um principio que seleciona aquilo que pode-mais para construir, transfigurar e
inventar, para tornar a vida mais vigorosa sem, contudo, deixar de eliminar e aniquilar aquilo
que é débil, promovendo uma sintese de poder. Entretanto, aqui sintese deve ser entendida
como método de organizacdo ou composicdo (synthesis), como o processo de transicdo de um
estado de menor para um de maior poder.

Segundo a filésofa Scarlett Marton (1990, p. 87), no pensamento nietzschiano o
conceito de vontade de poder “é concebido como elemento constitutivo do mundo e, ao
mesmo tempo, é tomado como parametro no procedimento genealdgico”. A no¢do de vontade
de poder esta no centro das reflexdes de Nietzsche sobre as ciéncias, por exemplo, pois “a
vida constitui o Unico critério de avaliacdo que se impBe por si mesmo. E nessa perspectiva
que se coloca a pergunta pelo valor dos valores; é nesses parametros que se pode avaliar a
proveniéncia deles” (Idem). Lembremos que a vida é justamente uma manifestacdo desse

“elemento constitutivo do mundo” e que o método genealdgico de Nietzsche visa a encontrar
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as origens dos valores que vigoravam em sua época. A moral, por exemplo, era (e me arrisco
a dizer que ainda é) super-valorizada em detrimento dos instintos de afirmagdo da vida como
vontade de poder. E partir deste parametro, portanto, que Nietzsche estabelece sua critica da
moral. Para o filésofo, é inconcebivel que ela possa ter mais valor para a sociedade do que a
vida no sentido em que a entende. Parte de seus esforcos consiste em aquilatar a tradicao (seja
no que concerne a moral, a religido ou as ciéncias) a luz dos costumes e valores que realmente
estdo a servico da vida. Em sua critica dos costumes, Nietzsche toma como parametro um
valor que, a seu ver, realmente merece relevo (a vida como vontade de poder) e defende uma
transvaloragdo, uma inversao dos valores dominantes que vigoravam em Seu tempo — e em
grande medida ainda vigoram.

Quanto ao “eterno retorno” — 0 modo de ser do ente na interpretacdo de Heidegger
(2001a) —, é importante ter em mente que, para Nietzsche, o tempo é infinito e a realidade é
limitada por um nimero, embora incomensuravel, finito de possibilidades. Os acontecimentos
e fendmenos, assim, em algum momento se repetirdo. Trata-se, porém, de uma repeticao que
ndo diz respeito as caracteristicas do ente, mas ao seu modo de ser e, porque ndo dizer, na
visdo nietzschiana, de viver. Aquilo que € ndo volta a ser do mesmo modo que era, mas €
porque repetidamente reafirma sua existéncia no devir. Por isso o eterno retorno € um modo
de ser: tudo aquilo que é devém e o é dessa maneira. Explica Heidegger: “o termo ‘retorno’
pensa o voltar consistente daquilo que devém para assegurar 0 devir do que devém na
permanéncia de seu devir” (HEIDEGGER, 2001b, p. 14, traducdo nossa).

Mas ha um segundo topico relativo ao eterno retorno que merece destaque e que pode
ser considerado um aspecto ético da doutrina. Repitamos aqui o célebre paragrafo 341 de A
Gaia Ciéncia, em que Nietzsche comunica pela primeira vez seu pensamento mais grave:

O que dirias se um dia ou uma noite se introduzisse furtivamente um dem®onio em
tua mais profunda soliddo e te dissesse: “Esta vida, tal como a vives agora e como
hés vivido, deveras vivé-la uma e inumerdveis vezes mais, e ndo haveréa nada novo
nela, sendo que retornara a ti cada dor e cada prazer, cada pensamento e cada
gemido, tudo o que ha na vida de inefavelmente pequeno e grande, tudo na mesma
ordem e idéntica sucessdo, ainda essa aranha e esse clardo da lua entre as arvores, e
esse instante e eu mesmo. Ao eterno reldgio de areia da existéncia se da a volta outra
vez, ¢ a ti com ele, grao de pd do po!”? Te atirarias ao chio rangendo os dentes e
maldizendo o demonio que assim te falara? Ou viverias um formidavel instante em
que serias capaz de responder: “Tu ¢és um deus, nunca havia ouvido coisas tdo
divinas? Se te dominasse este pensamento, te transformarias, convertendo-te em
outro diferente do que és, até te torturando talvez. A pergunta feita em relagcdo com
tudo e com cada coisa: “Queres que se repita iSso uma e inumeraveis vezes mais?”,
pensaria sobre teu obrar como a carga mais pesada! De quanta benevoléncia até ti e
até a vida haverias de dar mostra para ndo desejar nada mais que confirmar e

sancionar isso de uma forma definitiva e eterna? (NIETZSCHE, 2007a, p. 193,
traducdo nossa)
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A interpelacdo sugere que se ha que querer a vida, que se hd de vivé-la de modo
tragico: aceitando a dor, o sofrimento, a contradi¢do; orientando-se pelas paixdes, pelos
sentimentos, pelo prazer. A arte deve ser “a atividade metafisica da vida” (HEIDEGGER,
2001a, p. 230, tradugdo nossa). E ela que anima a vida, pois esta € criagdo, move-se num devir
permanente a0 mesmo tempo em que é presenca; existe neste existir, nesta vida, com este
modo de existir que eternamente retorna e se faz presente. Existéncia que s6 é suportavel com
a criacdo e, alids, a metafisica nietzschiana (tal como a interpreta Heidegger) s6 admite a
existéncia na medida em que ela comporte esse termo. Mesmo a concepg¢édo de Heidegger do
ser como ser-no-mundo (ser-ai), deve ser entendida mais como “um cultivo do que [como]
uma dada condi¢do humana” (KAHLMEYER-MERTENS, 2008, p. 20). Nao por acaso, a
cura (cuidado) é um fundamento essencial a projecdo do ser como ser singular (Cf.
HEIDEGGER, 2004; 2005). E inegavel a influéncia nietzschiana na filosofia de Heidegger.
De qualquer modo, ha de ficar claro que, tanto em Nietzsche quanto na interpretacdo de seu
pensamento levada a cabo por Heidegger, criar é a atividade existencial. Cabe ressalvar que
existéncia “tem para Nietzsche um significado que possui a mesma extensdo que ‘mundo’; no
seu lugar também diz ‘vida’ e alude com isso ndo s6 a vida e a existéncia humana”
(HEIDEGGER, 2001a, p. 228, traducdo nossa). O deus-demdnio, arauto do eterno retorno,
substancia-se como a imagem da assunc¢édo da contradicdo, do tragico (a presenca reciproca de
sofrimento e prazer, angustia e serenidade — a existéncia é tragica), e interpela pela faculdade
de crer do vivente, mas um crer que, como explicita Heidegger (2001a), significa “ter-por-
verdadeiro”. Ter-por-verdadeiro implica fixar uma existéncia consistente de algo que existe
no continuo fluxo de seu devir. Verdadeiro é aquilo que é fixado, considerado consistente
existencialmente. Crer significa, portanto, “fixar o embate sempre cambiante do que sai ao
encontro em determinadas representacdes condutoras do que é consistente e ordenado e, nesta
referéncia ao fixar e desde a referéncia ao fixado, fixar-se a si mesmo” (HEIDEGGER, 2001a,
p. 314, traducdo nossa), isto é, fixar a si mesmo naquilo que foi fixado, a existéncia
consistente, conformar-se com aquilo que é verdadeiro. Essa existéncia tem o modo de ser do
eterno retorno e se autofixar nela e tomar essa referéncia fixada como parametro, implica
assumir para si a arte como atividade metafisica da vida (ter a si mesmo naquilo que é
verdadeiro, como existente e, portanto, criador). Por isso o projeto de formagdo humana de
Nietzsche pressupde que 0s sujeitos se tornem artistas de si, super-homens para além do bem

e do mal, capazes de recriarem-se constantemente, de se inserirem no fluxo fixado como
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verdadeiro. Recorramos a Nietzsche para esclarecer esse raciocinio. Ele declara: “o essencial
na arte permanece sua consumacgédo da existéncia, sua producdo da perfeicéo e da profuséo.
Arte € essencialmente afirmacdo, béncéo, divinizacdo da existéncia” (NIETZSCHE, 2012, p.
218). Nessa perspectiva, a atividade artistica & a maneira de manifestar o amor pela vida, de
colocé-la como valor mais elevado (divino). A arte abencoa a vida, a deseja. Sua expressao
representa a prépria manifestacdo do que se entende por vida na filosofia nietzschiana: uma
poténcia desejante de si mesma. A arte afirma a vida elevando a existéncia a um estado de
maior poder.

Um segundo ponto a ser esclarecido diz respeito aquilo que é fixado como verdadeiro.
Segundo Nietzsche (2003a, p. 77), “toda credibilidade, toda boa consciéncia, toda evidéncia
de verdade vem apenas dos sentidos”. Contudo, em outro lugar o autor € mais claro em
relacdo a que constitui essa “verdade”. “Sob o angulo dos sentidos, do tato, da vista, do
ouvido”, escreve Nietzsche (2011, p. 360), verdadeiro ¢ “o que obriga a maior resisténcia”.
Ha de se ter em mente aqui que algo que resiste se opde a uma ou mais forcas com um
quantum de poder que lhe ¢ proprio e cambiante. Ao mesmo tempo, “uma vez que toda forca
s0 se manifesta junto aquilo que Ihe oferece resisténcia, hd em toda a acdo um ingrediente de
desprazer. SO que esse desprazer atua como estimulo a vida: e fortalece a vontade de poder!”
(NIETZSCHE, 2012, p. 29). A insatisfacdo de nossos impulsos se da numa tensédo de forcas
que deve ser entendida como estimulante da vida e fortalecedora da vontade de poder.
Nietzsche supde que, considerando que 0s sujeitos mais espiritualizados sejam 0s mais
corajosos (e que ousam autocriarem-se), sejam estes também aqueles que experienciam as
tragédias mais dolorosas, mas justamente por isso honram a vida, pois 0s antagonismos (e a
insatisfacdo e o desprazer porventura por eles gerados) com que ela lhes confronta atuam
como vetores de empoderamento que servem de estimulo a propria vida (NIETZSCHE,
2012). O movimento “¢ essencialmente algo ligado a estados de desprazer” (NIETZSCHE,
2012, p. 41). Em suma, o verdadeiro ndo é um estado ideal (o repouso, o prazer, a satisfacédo),
mas um eterno vir a ser de forcas contraditorias.

Pensar 0 pensamento mais grave — de que tudo que foi vivido retornara e sera revivido
incontaveis vezes — e nele crer, ndo deixaria de acarretar, assim, uma postura ética, visto que
pressuporia a ado¢do de um comportamento distinto, fora da moral e da histéria, orientado
pelos sentimentos, prazeres e desprazeres, paixdes e sofrimentos, etc. — verdadeiros poderes.
Assumir essas instancias como verdadeiras implica crer na vida, aceitacdo da contradicdo,

amor fati. Nesse sentido, a vida ¢ entendida como uma serpente “cuja calma € s6 aparente e
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ndo € mais que a contengdo para um arranque ¢ um salto” (HEIDEGGER, 2001a, p. 441,
traducdo nossa). A vida enquanto existéncia em relagdes de forgas gera os antagonismos que a
fomentam. A vida quer vida como o poder quer poder. Para expressar isso de outro modo, a
vida quer a si mesma e por isso se manifesta como poder, como vontade de poder. Ao
vivente-artista cabe, portanto, aceitar e honrar uma existéncia prenhe e pululante de maltiplas
forcas que se fazem notar e vicejam em suas rivalidades e que o individuo por vezes sente
como prazer ou dor, satisfagdo ou insatisfagao, sofrimento ou gozo. O jovem Nietzsche (1999,
p. 72, tradugdo nossa) ja houvera assumido que “viver, em geral, quer dizer estar em perigo”.
Aceitar esse carater tragico da existéncia, portanto, implica viver a afirmag&o da vida que quer
a si mesma, querer sua afirmagéo.

Eis que nos deparamos novamente com o termo vida como poténcia que retroage
sobre si, desejo que se autodeseja, poder que se autoempodera, que sO aparenta estar detida
para saltar novamente como num bote que vislumbra certo destino. E aqui cabe recordar que
“vivente” € aquele que se move por si mesmo (HEIDEGGER, 2001a).

Retomemos. Vida para Nietzsche ¢ um “poder obscuro, impulsionador, inesgotavel
que deseja a si mesmo” (NIETZSCHE, 2003b, p. 30). Poder cuja constituicdo é vontade de
poder, poder desejoso de si mesmo, avido por dominar, por aumentar sua forca. Poder cujo
modo de ser é eterno retorno: obscuro, impulsionador e inesgotavel. Poder que € uma
manifestacdo da propria existéncia.

Dessa maneira, 0 vivente ha de querer essa vida, ha que ter coragem diante da
“verdade” de sua crenga, ha que desejar o proprio desejo, pois neste ha algo de verdadeiro,
este conduz a fixacdo. Levando em conta que aquilo que sente e quer sentir é, antes de tudo, o
corpo, Nietzsche apostard numa razdo corpOrea em que 0 corpo é a substancia da fixacdo
daquilo que se pode “ter-por-verdadeiro”. O corpo ¢ a “verdadeira” razdo. Heidegger (2001a,
p. 454, traducdo nossa) assevera que “Nietzsche expressa com frequéncia que ha que se fazer
do corpo o fio condutor ndo s6 da consideracdo do homem mas também do mundo: o projeto
de mundo desde o lugar do animal e da animalidade”. Como ha pouco enfatizei, Heidegger
chega a ensaiar um conceito de animalidade desde a filosofia nietzschiana. Animalidade € a
qualidade de viver corporalmente num corpo pleno de impulsos.

N&o por acaso, Nietzsche (2011) alude as “fungdes animais” como expedientes que
sdo anteriores a consciéncia. Para ele,

As fungdes animais sao mil vezes mais importantes que os belos estados de alma e

0s apices de consciéncia: estes Ultimos sdo um excedente enquanto ndo devem ser
instrumentos para essas fungdes animais. Toda a vida consciente, 0 espirito assim
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como a alma e o coragdo, a bondade assim como a virtude, a servico de quem elas
trabalham? A servico de um aperfeicoamento tdo grande quanto possivel, das
funcdes animais essenciais (0s meios de nutricdo, de aumento de energia): antes de
tudo, a servico do aumento da vida. (NIETZSCHE, 2011, p. 396)

O aumento da vida, nesse caso, refere-se ao aumento de poder, a vontade de poder que
é, como ha pouco foi mencionado, acrescentamento de poder ou empoderamento do poder. O
carater do poder, bem como da vida entendida nietzschianamente, é querer a si mesmo, é
empoderar-se, é tender a mais poder para poder mais. Noutro lugar, o filésofo admite ainda
que “as fungdes animais sdo por principio infinitamente mais importantes do que todos os
estados belos e do que todas as alturas da consciéncia” (NIETZSCHE, 2012, p. 30). A vida
consciente trabalha (ou deveria trabalhar) “a servico do maior aperfeicoamento possivel dos
meios (meios de conservacao, meios de elevacdo) das funcbes animais fundamentais: antes de
tudo da elevagéo da vida” (NIETZSCHE, 2012, p. 31).

De qualquer modo, nesses trechos das obras publicadas postumamente e intituladas,
respectivamente: Vontade de Poténcia e Fragmentos Postumos 1887-1889'°; é reforcada a
nocdo que Nietzsche expressara por meio do profeta Zaratustra: o corpo (aqui as funcdes
animais) € o “grande raciocinio” e o espirito (aqui a consciéncia) ¢ um “pequeno instrumento”
a servico da razdo corporea. Alids, a vida, para o filosofo, € uma manifestacdo particular da
vontade de poder. O que tudo que ¢ vivo quer, para Nietzsche (2011), ¢ um “plus de poténcia”
e nessa aspiracdo ha tanto desprazer quanto prazer. O que é essencial para 0 aumento da vida
é a contrariedade e ndo a conformidade; sdo 0s obstaculos aos nossos instintos mais béasicos e
ndo a beleza criada pelas nossas mais elevadas virtudes e aptiddes humanas. Por isso a
assuncao do carater tragico da existéncia/vida é tdo importante.

De acordo com Nietzsche (2011, p. 393): “Por si mesmo nada encerra de deprimente a
ndo saciedade normal de nosso instinto, por exemplo: da fome, do instinto sexual, do instinto
de movimento; ao contrario, atua agucando as faculdades vitais”. Ele conclui: “essa ndo
saciedade, bem longe de desgostar a vida, ¢ o grande estimulante dela” (Idem). Na medida em
que a vida é desejo, a ndo saciedade fomenta a busca por mais poder. Poder este cuja

conquista representa um aumento de vida.

19 A obra Vontade de Poténcia aparece também com o titulo de Vontade de Poder dependendo da traducio.
Contudo, sempre que eu me referir & expressdo nietzschiana Wille zur Macht, e ndo a obra, utilizarei o termo
vontade de poder. Em tempo, cabe esclarecer que o periodo de 1887-1889 corresponde aos anos em que 0S
fragmentos foram escritos por Nietzsche, de modo que é parte integrante do titulo da prépria obra Fragmentos
Postumos 1887-1889. Vontade de Poténcia (Der Wille zur Macht) foi publicado originalmente em 1906 — aqui é
utilizada uma edicdo de 2011. Fragmentos Péstumos 1887-1889 (Nachgelassene Fragmente 1887-1889) é um
livro que integra a edicdo critica de estudo das obras completas de Nietzsche, organizadas por Mazzino
Montinari e Giorgio Colli. Corresponde a parte significativa dos volumes VI111/2 (publicado pela primeira vez em
1970) e VII1/3 (publicado pela primeira vez em 1972) da edicdo critica conjunta.
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A dindmica humanizadora com fins de aperfeicoamento do aumento de vida se erige,
em qualquer caso, desde a matriz animal. Ela incide sobre o animal do género Homo,
moldando-lhe enquanto tal em sua humanidade e atribuindo-lhe a faculdade de dar-se conta
de sua condicao de ser que sempre devém, de individuo que sabe que existe num processo de
recriagdo e que, gradativamente, procura aprimorar seus meios para aumentar a vida, para
buscar suprir 0 que nunca suprird: seu desejo do impossivel, sua vontade imortal, seu afd de
um poder infinito.

Poder-se-ia sustentar que o substrato para que a vontade de poder se manifeste no
humano de maneira tdo exuberante ¢ sua animalidade, sdo suas “fun¢des animais”. Os
instintos mais basicos normalmente sdo aqueles por meio dos quais o0 desejo se manifesta de
forma mais patente e, porque nao dizer, mais potente. O humano € esse animal capaz de
perceber que é animado e animador, passivel de animacao e capaz de animar o inanimado. Na
hipdtese aqui defendida, ndo é prioritariamente a humanidade pura a faculdade subjetivante
do humano, sendo, como ingrediente natural e movente, sua animalidade (considerada desde
aquilo que € humanamente tachado tanto de negativo quanto de positivo). Alias, sequer
entenderei aqui humanidade como uma qualidade isenta de nossas qualidades animais.

Em outras palavras, seria possivel dizer que o animal humano delineia sua
humanidade com as nuances da animalidade que lhe é inerente. “Esta pintura ndo ‘imita’ o
espaco exterior. Pelo contrario, o espago participa dela, penetra-a vivamente, realmente”
(GULLAR, 1980, p. 7). A colocacédo de Ferreira Gullar € acerca de uma obra de Lygia Clark,
mas poderia perfeitamente estar se referindo ao humano e a sua constituicdo desde um
alicerce animal ou, melhor dizendo, desde as qualidades que lhe permitem sobreviver no meio
natural e das poténcias que delas emergem. Ndo fossem essas qualidades, aqui entendidas
como matérias-primas da propria humanidade, o animal do género Homo ndo galgaria a
condicdo humana. A citacdo de Gullar (1980) se coaduna, por exemplo, com uma visdo de
humano que é continuidade da natureza e que, de algum modo, possui o ‘exterior’ introjetado
em sua interioridade. Isto ¢, um ser cujo projeto de vida (“pintura”) resulta de uma miriade de
estimulos que vém de fora em tensdo com seus instintos e desejos e que, assim, participa da
constituicdo de uma realidade que o faz verter, antes de tudo, como animal. O que o humano
tem de real (ou natural) realisticamente falando sendo esse corpo de animal que o sustém para
que seja capaz de se alcar aquilo que chamamos espirito? De posse dessa indagacdo retdrica,

paradoxalmente, a saida € nos autometralharmos com novas perguntas.

81



A animalidade pode ser considerada uma disposicao intrinseca do ser humano? Ela é
regulada ou relativamente estancada pelo processo de humanizacdo? Ela é controlada ou
incitada dependendo do estimulo educativo que se quer levar a cabo? E possivel que em
alguns casos ela fomente a socialidade ou a barbarie, a autonomia ou a subjugacgdo, a
criatividade ou o embotamento da sensibilidade? Como identificar esse ténue limiar entre a
animalidade na qualidade de estopim criativo e matriz da sensibilidade e enquanto impulso
voraz de se lancar ao tudo ou ao nada, enquanto impeto de, ndo simplesmente oscilar, mas
jogar-se numa roleta russa entre a vida e a morte? Esse animal contido, ingrediente do
humano, é antes impulso movente ou sobrevivente? E antes arcabouco espiritual ou voli¢do
natural? E o universo de indagagdes possiveis acerca disso &, certamente, extensivo.
Eventualmente, seguirei recorrendo a elas, pois me parecem pertinentes para cercar 0
problema, mesmo que respondé-las dificilmente ajudasse a resolvé-lo. Alias, talvez seja mais
interessante mantermos o problema da animalidade na condicéo de problema. Mais vale, pois,
um problema que nos mova do que uma solucdo que nos estagne.

Para colocar a questdo de outro modo, se durante muito tempo controlamos ou
estancamos nossa animalidade com a finalidade de nos tornarmos civilizados e contermos
impulsos associados a barbérie, talvez se deva pensar na necessidade de se fazer o mesmo
com certos valores erigidos em nosso afd por humanizagdo a fim evitar uma espécie de
afogamento num estado demasiado humano (e numa era de profusdo da tecnologia e da
informacdo, por vezes intensamente automatico e centrado na razdo). Controlar o impeto
humanizador, no entanto, parece pressupor a énfase em aspectos referentes a animalidade que
até entdo estiveram em segundo plano — quando ndo foram colocados completamente de lado.
A educacdo teve e tem papel central na humanizacdo e adquire neste trabalho estatuto
semelhante, uma vez que, como ja foi frisado, pensar na categoria da animalidade (e na sua
contemplacdo no processo formativo) nao implica aqui defender um retorno a barbarie ou um
processo de desumanizacdo. Aqui educar também € humanizar, mas o processo de
humanizacdo ganha poténcias animais.

Diante da tarefa de se perguntar pela importancia de uma educacdo para a animalidade
ou da animalidade ndo se pode deixar de pensar na problematizacdo, primeiramente, de uma
miriade de perguntas e tensionamentos que salvaguardardo o inquiridor de sofrer algumas
acusacdes em certa medida previsiveis e até compreensiveis. Como pesquisador interessado

em movimentos de oposi¢do a moral e na animalidade humana nédo serei de maneira alguma
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um defensor da barbérie, um arauto de Belial?® ou um regressista. Meu intuito é deixar isso
bastante claro ao longo desta segédo. Para tanto, antes recorrerei a uma nova pergunta: qual
haveria de ser a prerrogativa de uma educacgédo da/para a animalidade?

Em primeiro lugar, evidentemente, é preciso esclarecer que ndo quero postular aqui
alguns principios para uma educacdo domesticadora da animalidade. Disso, creio que esta
mais claro, estou muito distante. Antes, alias, me oponho a isso.

N&o obstante, tratar-se-a de uma educagdo para o recrudescimento selvatico? Também
ndo, € claro. Tampouco intento aqui langar as bases para uma educacdo da/para a animalidade.
Limitar-me-ei a tentar identificar maneiras pelas quais os educandos burlamos principios da
educacdo moral e se opdem a estes. A educacdo aqui é considerada como via de humanizacéo,
valendo-se de qualidades animais. Parece-me, contudo, que a identificacdo dessas vias
imoralistas/animalistas pode servir no futuro para se pensar numa educacdo que humanize
menos verticalmente ou prescritivamente e contemple atividades direcionadas a vazédo de
algumas poténcias animais.

Uma educacao da/para animalidade tampouco deve ter como meta a formacéo de bons
ou maus selvagens. O bom selvagem, no mundo em que vivemos hoje, quicd fosse um
individuo completamente ingénuo, o mau, aquele que se entregaria a impulsos barbarescos e
recorreria a atos imorais (auto)destrutivos e (auto)degenerativos.

A animalidade, enquanto face intrinseca do humano, quando levada a cabo na
experiéncia humana compartilnada de estar no mundo, pode constituir uma esfera da
formacdo estética? Dito de outro modo, o humano experienciador de sua humanidade
(animalidade) consciente de que tudo que diz respeito a si como sujeito sensivel-racional
passa em certa medida pelo corpo, pelos sentidos, pela sexualidade, pelas suas fungdes
organicas, pelos elementos de sua animalidade de maneira geral, pode ter uma experiéncia de
cunho sensivel que se valha desses aspectos ndo s6 como ‘“matérias-primas”, mas como

poténcias moventes? Pode fugir as amarras de uma moral que, digamos, o humaniza

20Belial ¢ um personagem da mitologia cananita que era considerado o adversario do povo "escolhido”. Em O
Macaco e a Esséncia, Aldous Huxley (1987) narra um mundo pés-apocaliptico em que os seres humanos,
entregues a seus impulsos mais primitivos, cedem ao canibalismo e a violéncia generalizada do mais forte sobre
o mais fraco. A divindade adorada por esses herdeiros do apocalipse é Belial e a sua consagracdo é marcada pela
bestialidade, pela copula forcada seguida da perseguicdo das fémeas para eliminacdo dos rebentos. As fémeas
dao a luz a criangas deformadas pela radiatividade e sdo tratadas comumente pela expressao “vasos do Espirito
Satanico”. Parece plausivel de se pensar que o humano barbarizadamente animalizado (depois de sua era
demasiadamente humana, asséptica de animalidade e demonizadora da barbarie), num ambiente pos-
apocaliptico, nutrisse esse ela de religagdo humano, mas o direcionasse a um impulso autodestrutivo. Seria a
perda da animalidade por um processo continuo de bestializacdo? Ou um processo de embrutecimento
generalizado? Sao provocaces que, é claro, ndo cabe a mim aqui responder, mas constam como um exercicio de
contextualizacdo e introducédo de algumas nogdes que serdo apresentadas nesta secao.
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demasiado em detrimento de dar vaz&o a seus instintos e sentidos? A essas perguntas caberia
ainda acrescer outra: quais seriam tais regras ou limites para que ndo se recaisse nos excessos;
no alheamento ingénuo ou numa conduta puramente impulsiva? Que as leitoras e os leitores
me desculpem pelo contingente exaustivo de indagagdes sem respostas, mas reitero em meu
favor que tais questionamentos cumprem aqui muito mais a funcdo de situar o problema da
animalidade buscando fazer, ao mesmo tempo, com que ele destoe das nog¢des de barbarismo
ou barbéarie e o aproximando de questdes pertinentes ao campo da Educacdo. O humano,
obviamente, ndo pode nem deve despir-se de todas suas faculdades estritamente humanas ao
experienciar formativamente sua animalidade.

Uma via de acesso possivel a experienciacdo de uma animalidade, por assim dizer,
moderada (onde se poderia dar vazdo a ela a0 mesmo tempo em que se mantém certo
controle) parece ser o campo dos sentidos e, um exercicio plausivel, a estimulacdo de
sensacOes variadas, por exemplo. Comumente sdo realizadas atividades na Educacgéo Infantil
que buscam promover o traquejo dos sentidos. O problema, no mais das vezes, & que elas
ficam restritas somente a essa fase da formacédo. Evidentemente que atividades desse cunho
envolvendo individuos mais velhos talvez devessem ter outra dindmica, mas parecem ser
igualmente necessarias. Nessa Optica, a formacdo dos sentidos parece ser passivel de invadir a
vida do animal Homo sapiens sapiens e torna-lo mais “humano” em seu modus vivendi na
medida em que se apresenta como uma possibilidade de ampliar os parametros estéticos dos
sujeitos, sugerindo vias para um processo de autoconhecimento permanente. O conhecimento
de si passa pela experiéncia de conhecimento do corpo, das pulses, dos desejos, da
sexualidade. Quica uma formacdo contempladora dessas instancias efetivamente estivesse
apta a contribuir para que o humano se tornasse mais espontaneo ou “natural” — como queria
Read (1986) —, mais prenhe de originalidade sem, contudo, deixar de trabalhar a sensibilidade
e a socialidade enquanto condicdes inalienaveis do humano. Destarte, poderiam surgir
alternativas a via de humanizacdo majoritariamente vertical e prescritiva (moralizante) em que
somos humanizados. Ainda que eu tenha prometido ndo ser propositivo e me eximir do
esboco de uma pedagogia da animalidade, esse exemplo, no qual aqui ndo me aprofundarei,
ajuda a assentar o problema no a&mbito da Educacdo e evitar entendimentos equivocados da
acepcao de animalidade utilizada.

O fato é que por vezes parece que assistimos a uma espécie de transborde de
humanidade que beira a automatizagdo. Moral, polido, lapidado culturalmente e cultivado, o

humano ndo deixa de ostentar e exalar certo orgulho e se contaminar, contaminando
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mutuamente seus pares, com uma arrogancia prépria somente de sua espécie (que nos faz as
vezes, como ja foi mencionado, incorrer consciente ou inconscientemente no equivoco
biolégico de colocar o humano fora do Reino Animal). A colocacédo a seguir de Freud (2013)
trilha esse viés. Ele afirma:
Ha muita semelhanca entre a relacdo das criangas com os animais e a dos primitivos.
A crianga ndo mostra ainda nenhum traco da arrogéncia que leva o homem adulto
civilizado a desenhar uma nitida fronteira entre a sua natureza e a dos outros
animais. Sem hesitacdo, a crianca v& o animal como seu igual, no franco
reconhecimento de suas necessidades sente-se talvez mais préxima do animal que da
pessoa adulta, que provavelmente parece um enigma. (FREUD, 2013, p. 131)

As criancas sdo alheias aos preconceitos tipicos da vida adulta. Elas ainda ndo
desenvolveram a tendéncia a diferenciacdo que o ser humano tem com relacdo a outras
espécies de animais, portanto, veem 0s animais como iguais, segundo Freud (2013). Ao
delinear fronteiras que visam a estabelecer um grande abismo entre humanidade e
animalidade, os seres humanos parecem querer atribuir a si proprios o estatuto de quase-
deuses.

Um dos discipulos de Freud deixa transluzir em seu texto opinido semelhante no que
diz respeito a arrogancia humana: “Foi presuncosa a suposicdo do homem de que a Terra
fosse o centro do mundo”, escreve Reich (1988, p. 319), “e o unico planeta habitado, tdo irreal
e perniciosa ¢ a sua filosofia que apresenta o animal como criatura ‘sem alma’, destituida de
qualquer moral, e até mesmo imoral”. O intuito de distingdo aqui estd igualmente presente e
com um tom ainda mais acusatorio. No argumento de Reich (1988), além disso, o fato do ser
humano “rebaixar” o animal ¢ pernicioso. Como foi apresentado no item anterior (3.2), o
esforco que vem sendo feito ao longo da histéria humana para demarcar sua diferenca com
relacdo aos outros animais tem a intencdo de legitimar sua supremacia. Para tanto,
habitualmente os animais sdo ‘“rebaixados” ou reificados e as qualidades humanas,
ressaltadas. Nietzsche (2011), por sua vez, ndo toca explicitamente nessa questdo ao acusar o
ser humano de pretensioso. Ao associar, no entanto, tal presuncdo ao carater moral do
homem, o filésofo também reconhece que had um prejuizo no que tange as préoprias qualidades
humanas. Em suas palavras:

O homem foi até o presente o ser moral por exceléncia, um objeto de curiosidade
sem-par — e, como ser moral, foi o mais absurdo, 0 mais mentiroso, 0 mais

presumido, o mais leviano, 0 mais prejudicial a si mesmo, como 0 maior detrator da
humanidade ndo poderia haver imaginado. (NIETZSCHE, 2011, p. 261)
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H& pouco, Nietzsche foi trazido a tona para enfatizar a importancia do corpo e das
“fung¢des animais” e preconizar o aumento de vida. Aqui ele pde em relevo um prejuizo que
advém da detragdo da propria natureza — cujo eld em parte é o intuito distintivo apontado por
Freud (2013) e Reich (1988). Dizer sim a natureza e, portanto, a vida, é viver a servigco do
corpo, do prazer, e ndo sob a égide da moral. Um dos aspectos que consiste em prejuizo a
humanidade do “ser moral”, depreende-se, é sua propria arrogancia (bem como a leviandade e
falsidade). Paradoxalmente, para Nietzsche (2011), a “humanidade” entendida como
comunidade humana, que geralmente atribui sua sociabilidade ao carater moral que detém,
trai sua propria humanidade, entendida agora como conjunto de qualidades humanas ou
faculdade daquilo que é humano. O termo humanidade consta no dicionario como sinénimo
de compaixao. Esta é comumente apregoada como qualidade de quem sabe perdoar, de quem
é benévolo, magnanimo, ou seja, caracteristica que requerem certa humildade. Novo
contrassenso da presuncdo humana. Essa provocacdo serve como um exemplo de como
acepcOes comumente atribuidas a termos que se referem a nossa espécie estdo impregnadas de
pré-conceitos que engrandecem nossas qualidades e, porque ndo dizer, sugerem aspectos de
uma “esséncia humana” que nao se sustentam na pratica.

Outras referéncias que remetam as colocacGes desses trés autores que alegam a
arrogancia da espécie humana porventura aparecerdo ao longo deste trabalho, mormente em
contextos em que buscarei refletir criticamente a educacao moral.

Neste momento é preciso salientar que, ao problematizar o conceito de animalidade,
faz-se necessario também esclarecer outras categorias distintivas. Se agora elas podem
parecer fortuitas e até imprecisas, no momento em que forem tecidas consideracGes sobre as
cenas autorreferenciais que serdo apresentadas no capitulo 5, tais categorias serdo de grande
auxilio. Justifico a insercdo de tais conceitos neste capitulo por eles se desdobrarem do
problema aqui contextualizado. Nesse sentido, alguns termos de uso corrente ao longo desta
pesquisa sao:

e Animalizacdo: processo intencional ou ndo (com ou sem intuito pedagdgico) de
exercitacdo/educacdo da animalidade enquanto acesso sensivel ao mundo. Os sentidos

e instintos sdo colocados em primeiro plano e, por alguns instantes formativos, pesam

mais do que os crivos da razdo e da moral. A poténcia da animalidade, ao ser

experienciada pelo animal, adquire carater formativo. No quinto capitulo deste

trabalho a palavra animalizacdo tambem aparece substituindo o termo educacéo e

corresponde ao processo por meio do qual os animais aprendem a ser animais
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independente de seu tipo/espécie. Neste caso ndo é o decurso temporal em que vem a
tona a poténcia animal que esté sendo referido, mas o processo de formagdo como um
todo. No entanto, nesse capitulo em particular, sdo especialmente esses lapsos de
experienciacdo da animalidade que ganham destaque e que s&o encarados como
poténcias formativas;

Animalidade: uma qualidade intrinseca do animal, variavel de espécie para espécie e,
no caso humano, conectora da materialidade/realidade com o chamado “espirito”. Nao
fosse essa matriz propiciadora/potencializadora dos sentidos, dificilmente haveria
possibilidade de que se tivesse algo semelhante ao que chamamos de conhecimento. A
animalidade é o corpo, mas também o ultrapassa e retroage sobre ele, isto €, ela é ao
mesmo tempo o0s impulsos e apetites que lhe movem e o fazem ser vivente — 0
potencializando. Note-se aqui um eco da nogdo cunhada por Heidegger (2001b, p.
238): animalidade ¢ “o corpo vivente que vive corporalmente, isto €, o corpo pleno de
impulsos que provém dele mesmo e que o sobrelevam”. Ha uma diferenga, no entanto.
O contexto em que Heidegger enuncia esse conceito visa a pensar a filosofia
nietzschiana metafisicamente e como uma inevitavel empresa de humanizacdo. Nesse
sentido, o enunciado de Heidegger sobre animalidade, ainda que possa ser tomado
num sentido mais amplo, se refere ao ser humano, ou seja, a animalidade humana.
Aqui, como se pode notar, busquei num primeiro momento ampliar esse conceito o
estendendo a formas de animalidade ndo humana, mas, em ultima instancia,
obviamente é a animalidade humana que me interessa. Entretanto, essa ampliacdo é
pertinente uma vez que as cenas autorreferenciais trardo a tona aspectos de
animalidades ndo humanas devindo nos humanos e ajudando a pensar a respeito da
animalidade destes. Se o termo humanidade é comumente associado a natureza ou
condicdo humana, ao cardter humano, a animalidade é precisamente a qualidade
daquilo que é animal em suas diversas formas. Chamo atencdo para o termo natureza
— que foi muito utilizado no passado (e por vezes ainda €) a fim de conotar uma
esséncia humana — justamente para problematizar um novo paradoxo. Se existem
quaisquer tracos de natureza humana, estes se entretecem, antes de qualquer coisa,na
vida animal dos seres que somos. Neste trabalho, me aterei particularmente a
animalidade humana e aos modos como ela emerge em momentos de

(in)subordinagdo/(in)disciplina consoantes a estimulos humanizadores de cunho
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moral. Dos termos aqui descritos, animalidade é certamente aquele que mais aparecera
nesta pesquisa;

Bestializac&o: processo intencional ou ndo de escape da animalidade para a ira animal
desmedida, meramente impulsiva, ndo raro por auséncia de intervencdo formativa
pertinente ou por estimulos repressivos continuados em individuos com carater
impulsivo. A tradigdo educativa vem reprimindo o0s escapes associados a esse estado
por meio de san¢des, repressdes e punicdes, mas é tarefa deste trabalho que ao fim seja
possivel aventar alternativas formativas potencialmente capazes de contornar escapes
dessa natureza sem, contudo, obliterar a poténcia animal;

Domesticacdo educativa: em contraposicdo a bestializacdo, é o processo de controle
do bestial ao mesmo tempo em que se fomenta a docilidade. Tem-se como produto
final uma animalidade controlada, mas onde possivelmente haja um relativo
tolhimento da autonomia criativa proveniente dos desejos, dos instintos, das paixdes.
Porventura esse estado pode promover em certa medida uma “sensibilidade”
estandardizada e, em alguns casos, até obnubilada;

Embotamento: processo desanimalizador que embota os sentidos e pulsdes, por vezes,
por demasiados estimulos de humanizacdo e moralizacdo. Trata-se de uma total
entrega e confianga nos processos humanizadores (e qualidades estritas do humano)
em detrimento das qualidades animais inerentes a nossa espécie. Por humanizacéo
aqui entendo o processo formativo pelo qual nos tornamos humanos e que, em sua
tendéncia dominante, esta repleto de uma série de juizos de valor (e moralidade) do
que € a “boa humanidade” e tende a inibir nosso carater animal;

Embrutecimento: semelhante ao embotamento, o embrutecimento difere na medida em
que ndo se d& por um processo de humanizacdo exacerbada, mas pelo abandono ou
alheamento do engajamento em processos de humanizacdo (reforcadores e
solidificadores das qualidades por nds entendidas como humanas) por parte do
humano humanizado. O animal de matilha precisa viver coletivamente. A
experienciacdo da animalidade humana depende também na capacidade de se formar
humanamente e esta pressupde 0 convivio com seus pares e a garantia de certas
interacdes e estimulos sociais nessa experiéncia. A completa abstencdo de um humano
do convivio social implica, assim, também em perda relativa de suas qualidades

animais. A animalidade humana, em outras palavras, pressupde a socialidade.
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Essas categorias, com excecdo do termo animalidade — de uso mais corriqueiro ao
longo do trabalho —, poderéo aparecer fortuitamente ao logo deste trabalho e com maior
frequéncia no capitulo 5, mas me pareceu apropriado apresentd-las aqui em virtude de
derivarem da contextualizacdo empreendida. Elas correspondem a estados, processos e
qualidades do sujeito em formagé&o (reconhecido aqui como animal em formagdo humana) e a
existéncia de tracos referentes a uma dessas categorias ndo exclui a possibilidade de haver
sinais de outra(s). Muito pelo contrario, elas devem ser entendidas como poténcias em atrito
permanente que influem no modo de ser dos individuos, ora agindo para mudanga, ora
retendo as qualidades adquiridas; seja potencializando, seja despotencializando o carater
humano-animal ou animal-humano, pois a direcdo formativa da qual se parte (e a qual se toma
como meta) tampouco exclui a condi¢cdo animal ou humana do Homo sapiens sapiens — e 0
tempo todo certamente seré desse animal que tratarei.

Por ora, é preciso reconhecer que o animal, seja qual for, € uma maquina de
sobrevivéncia, um corpo repleto de poténcias multiplas, que almeja por impulso aguentar as
vicissitudes de sua vida estando sujeito as vicissitudes da natureza e sua animalidade é
permeada por esse instinto. O humano, com suas empresas com vistas a transformar o seu
meio e com seus esforcos de diferenciacdo racional de si com relacdo a outras espécies, ndo
destoa disso. Queremos nos aprimorar, em ultima instancia, para sobrevivermos melhor e por
mais tempo, para obtermos ganhos em termos de seguridade (nos tornarmos mais fortes
enquanto espécie ou comunidade) e liberdade (adquirirmos autonomia em relacdo a natureza).
No entanto, “a cada instante, o individuo interpreta seu meio por intermédio de seu corpo e
age sobre ele de acordo com as orientacfes provenientes de sua educagdo ou de seus habitos.
A condi¢do humana ¢é corporal” (LE BRETON, 2008, p. 190). Ainda que modifiquemos o
meio a exaustdo e facamos o possivel e o impossivel para sermos algo mais que um animal,
Nosso acesso ao mundo e nossa percepcao sempre dependerdo do corpo. 1sso soa como uma
obviedade, mas os avancos tecnoldgicos e a crescente discussao sobre universos virtuais
tornam necessaria essa colocacao.

Parece, contudo, que pendemos excessivamente para nos comportarmos de acordo
com os ditames de uma maquina racional por nos preestabelecida (e balizada como marca
distintiva) ainda que em constante aprimoramento. A razdo humana, no entanto, ndo poderia
negar a razdo animal que a ela subjaz. A maquina racional ndo deveria subjugar o animal
pulsante por liberdade, a maquina de sobrevivéncia inerente a ela, o corpo vivente. O desejo

insaciavel de se libertar da natureza e de estar acima dela, cria, recria e acura a propria
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maquina que devora e aprisiona o seu criador por emboté-lo a ponto de dificultar a percepcéao
autoconhecedora de aspectos que estdo aquém de sua razdo e que sobre ele atuam com tanta
ou maior intensidade.

A animalidade, assim, € essa qualidade intrinseca, variavel de animal para animal, que
é a um sé tempo sensibilidade para sobreviver e impulso infinito de vida (a&nimo) que
frequentemente inclusive flerta com a morte (é o que Freud chama, no humano, de pulsdo de
morte). Resulta disso que, para o ser humano, animalidade e humanidade s&o instancias que
vivem em constante tensdo. Ndo ha como ser humano sem ser animal, mas, no caso particular
de nossa espécie, a animalidade pressupde também o carater humano dos animais que somos.
Em outras palavras, todas aquelas caracteristicas que costumamos arrolar para demarcar
nossas diferencas em relagdo a outros animais ndao deixam de pertencer a animalidade
humana. Se alegamos, por exemplo, que possuimos espirito (logos, alma, razdo...) os
entendimentos que temos desse conceito, a crenca nessa alegacdo € o modo como
condicionam nosso comportamento sdo em parte contingéncias oriundas de nossa propria
animalidade.

Assim Falou Zaratustra principia com um discurso sobre as trés metamorfoses do
espirito. O camelo se transforma em ledo e este em crianca. Essas metamorfoses implicam
mudancas no modo de ser do individuo que as vivencia e acarretam posturas diversas diante
do mundo e da cultura. A propdsito, também parece ser inerente a animalidade humana certa
propensdo para 0 progresso, para a aculturacao, para o aperfeicoamento de suas condicdes de
vida. Ainda que o ideal de formacdo de Nietzsche (2009) seja bastante particular, pode-se
dizer que as metamorfoses por ele descritas sdo uma metafora para uma travessia em direcao
ao aléem-homem e nesse proposito ha pelo menos uma aurea teleoldgico-humanizadora.

O herdi nietzschiano, Zaratustra, conta-nos que o espirito se converte em camelo na
medida em que se ajoelha e permite que lhe carreguem com tudo que é mais pesado. O
camelo ruma para o deserto carregando todo o peso dos valores que ainda requerem
transvaloracdo, se submete a moral, obedece, cré na ilusdo de que trilha o caminho da
verdade. Suportar tanto peso, em sua visdo, lhe dara fortaleza. Na soliddo do deserto, porém, o
camelo se transforma em ledo. Este se revolta contra a submissdo que experimentara em sua
forma passada e ruge “ndo” para o “dever-ser”, rejeita todo aquele peso que carregara
enquanto camelo gracas a sua covardia e falta de personalidade. E contra um dragdo, a quem
ele chama de “tu deves”, pois ja se recusa a considera-lo deus ou senhor,que o ledo se insurge

e ruge “eu quero”. Ja ndo quer carregar mais nada, quer apenas poder querer e ndo participar
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de um séquito de imbecis que se curvam e deixam que pese sobre si a tradi¢cdo. O ledo,
entretanto, ainda ndo pode criar novos valores, ele representa somente o impulso de liberdade,
o desejo de se livrar da carga, a faria contra o dragdo. E na crianca que a possibilidade de
transvaloracdo existe. O ledo metamorfoseado em crianca € o ser que aprende a dizer o
“sagrado-sim” imprescindivel ao jogo da criagdo. A crianga diz sim a vida, afirma a existéncia
com uma atitude criadora. Aquele que “se retirou do mundo conquista agora seu mundo”
(NIETZSCHE, 2009, p. 26). O espirito que negou toda carga do dever(-ser) quer agora sua
prépria vontade, quer que vigore seu querer(-ser). Dessa forma, a inocéncia e 0 esquecimento
sdo poderes de aniquilacdo essenciais a criacdo; representam a abertura a novos mundos; a
ampliacdo do horizonte para a criagdo do novo; a disposicdo para a autocriagdo.
(NIETZSCHE, 2009).

Mas 0 que séo criangas? Que poténcias encerram os filhotes humanos? Criangas séo
todos os bestiarios do mundo e mais, infinitos bestiarios de mundos no plural. Cada uma delas
€ um ecossistema de bestas metamorfoseantes, € uma criatura poliexistencial. Um filhote de
humano € um novo inicio; um super-humano despreocupado com a humanidade, pois
comprometido demais com o querer(-ser), com o dizer sim a vida.

De animais gregarios a animais com impeto. Destes a crianga. O espirito-crianca é a
ultima fase da “evolucdo” espiritual, a sintese da animalidade humana em termos de atitude,
pois 0 espirito nada mais é do que uma pequena razao que atua como instrumento do corpo
(Cf. NIETZSCHE, 2009). Uma pequena razdo tipica da animalidade humana. Criangas sao
super-homens em potencial porque possuem esse principio animador e acolhedor da
animalidade, porque sabem dizer sim ao presente sem se tornarem escravos do passado.

Assim, a fabula nietzschiana da ares de um itinerario que procura nos encaminhar ao
espirito daqueles que, enquanto pedagogos(as)?*, estamos encarregados de conduzir. Se é que
se pode colocar nesses termos, Nietzsche (2009) parece dar uma dica de onde podemos
encontrar poténcias que condigam com seu ideal de formacdo, ou seja, talvez as principais

forcas para a formacdo de super-humanos pulsem justamente nos menos humanizados.

3.4 Educacdo e a Tensdo entre Animalidade e Humanidade
Feito a imagem e semelhanca de Deus, na versao biblica, o ser humano é visto como

tendo um estatuto privilegiado em relagdo aos outros animais. Keith Thomas (1988) atesta

2L Etimologicamente a palavra pedagogia deriva do grego moudayoyio (paidagogia). Esta, por sua vez, é
derivada da palavra ntodoaywyodg (paidagogos) que agrega os radicais Gyw (dga), que equivale ao verbo conduzir,
e mauddg (paidos), que significa “da crianga”. A acepgdo original da palavra pedagogia, portanto, é “condugédo de
criangas” e pedagogo ¢ o responsavel por conduzi-las.

91


https://en.wiktionary.org/wiki/%CF%80%CE%B1%CE%B9%CE%B4%CE%B1%CE%B3%CF%89%CE%B3%CE%AF%CE%B1#Ancient_Greek
https://en.wiktionary.org/wiki/%CF%80%CE%B1%CE%B9%CE%B4%CE%B1%CE%B3%CF%89%CE%B3%CF%8C%CF%82#Ancient_Greek

que, a exemplo da visdo dos gregos, na liturgia judaico-crista os animais séo feitos para servir
aos interesses humanos. Ndo me aterei novamente ao histérico de distingdes estabelecidas
entre os seres humanos e os demais animais, bastando mencionar que a sobrevalorizacdo do
humano geralmente vem acompanhada da defesa de uma série de valores que se cré que sejam
adequados a nossa espécie e da condenagdo de muitas atitudes que possam estar associadas ao
comportamento dos demais animais. Nessa senda, como sustenta Morris (1967, p. 103), o
“macaco pelado ¢ o macaco que ensina”. Ensina, inclusive, para afastar a espécie de sua
animalidade e se aproximar de um modelo idealizado de humanidade. Historicamente a
divisdo que se estabelece entre corpo e espirito (ou alma), por exemplo, é um recurso a
servico da construcdo de um modelo ideal de humano. Quer-se conter os impulsos do corpo
para que o0 espirito, elevado a um estatuto supremo e associado a formagdo humana e aos
valores humanos, possa ser cultivado tanto no sentido religioso quanto intelectual. Montaigne
(2005, p. 87), no entanto, em um pequeno opusculo dedicado a educagdo das criancas, ja
prevenira: “o que se instrui ndo € uma alma, ndo ¢ um corpo: ¢ um homem; ndo se deve
separé-lo em dois”.

Pouco mais de um século depois John Locke (2012, p. 51) principiaria um texto
dedicado a educacdo com a maxima “mente sa em corpo sdo”. Prossegue o autor: “trata-se de
uma descricdo breve mas completa de um estado feliz neste mundo. Aquele gue reunir estas
duas qualidades pouco mais tem a desejar; a quem falte uma ou outra qualidade pouco melhor
sera para qualquer outra coisa” (Idem.). A educacao torna o individuo capaz de ter disciplina
para com sua mente e seu corpo e, desse modo, gozar de boa saude e viver em um “estado
feliz”. Ainda que em Locke (2012) haja a separa¢do entre mente e corpo ambas as esferas sdo
tomadas como essenciais na formacdo humana. A chave para uma formacdo plena, uma
educacdo integral do homem, na proposta pedagogica de Locke, estd na contemplacdo das
dimensdes fisica, intelectual e moral. Contudo, para ele o principal objetivo da educacdo € a
virtude. Esta faria do homem um individuo integro e deveria “ser atingida pela formagao de
habitos, pela disciplina severa dos desejos” (GHIGGI; OLIVEIRA, 1995, p. 88).

Além disso, é importante enfatizar a contribui¢do de Locke no que toca a compreensao
do ser humano como sujeito de sua historia. Ele combate a teoria de que existem ideias inatas
e advoga que estas sdo uma construcdo humana. Se é somente num processo historico e
ontogenético que a espécie que somos adquire o carater humano, no argumento de Locke a
formac&o do individuo é imprescindivel ndo apenas para a construcdo das ideias, mas também
“para avaliar os limites e possibilidades do conhecimento” (GHIGGI; OLIVEIRA, 1995, p.
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27), pois, como declara Libaneo (2000, p. 75), a pratica educativa parte de conhecimentos e
experiéncias humanas “acumuladas no decurso da atividade socio-historica de muitas
geracgdes, para propiciar as novas geracOes a apropriacao ativa desses saberes e modos de acdo
como patamar para mais producdo de saberes”. Entendida desse modo, a educacdo tem em
vista propiciar meios para que os individuos das proximas geragdes assimilem ativamente
esses saberes e modos de acao e, a partir deles, possam dar continuidade a aventura humana
em busca do conhecimento — que implica também reavalia-lo continuamente.

Libaneo (2000), alids, também aborda a preocupacdo com a formacgdo integral do
humano. Segundo o pesquisador, o “ideal de formacdo da personalidade plena, a educagao
integral fundada na raz&o universal” (LIBANEO, 2000, p. 156), foram ideias difundidas na
Pedagogia pelos pensadores do Iluminismo (dentre eles estdo Rousseau, Pestalozzi e Locke).
Em livro publicado em 1998, Libaneo (2000) admite que a época havia praticamente um
consenso entre os educadores quanto a importancia de se investir nas maltiplas dimensdes da
educacéo a fim de educar o ser humano em sua integralidade e esclarece que essas dimensdes
“correspondem a funcOes da atividade humana consideradas prioritrias no processo
educativo” (LIBANEO, 2000, p. 78). Nas palavras do autor, os pensadores que discutiam o
tema destacavam “especialmente as dimensdes intelectual (ou cognitiva), social, afetiva,
fisica, estética, ética” (Idem). Aqui ndo posso deixar de fazer uma ressalva antes de prosseguir
com o tema: a dimensdo animal, como se pode perceber, ndo estd entre essas funcoes
prioritarias elencadas.

De qualquer maneira, é possivel notar que, apesar de tantos esforcos no sentido de se
pensar a educacdo do individuo em sua inteireza (Montaigne) ou a educacdo integral do
homem (Locke), nessa longa caminhada em que buscamos otimizar os meios pelos quais nos
tornamos humanos (particularmente no tocante a historia da educacao e ao processo historico
de escolarizacdo) nos deparamos com uma série de entraves (e criamos outros tanto) que
parecem tornar esse horizonte mais distante. Certas dimensGes da educacdo foram, por
exemplo, priorizadas em detrimento de outras e durante muito tempo se insistiu em dindmicas
pedagdgicas que inibem e automatizam. Os préprios alvitres que postulam a educacdo do
humano em sua plenitude por vezes também incorrem em fragmentacdes e reducdes.

Talvez as énfases na formacédo integral em documentos oficiais recentes busquem
atenuar as lacunas provocadas por visdes fragmentadas do educando e do processo formativo
como um todo. Nas Diretrizes Curriculares Nacionais Gerais para a Educacdo Bésica €

defendido o “desenvolvimento dos processos e procedimentos formativos, que levem,
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gradualmente, a uma educagdo integral, dotada de qualidade social” (BRASIL, 2010, p. 3). As
Diretrizes Curriculares Nacionais para a Educagdo Infantil, por sua vez, orientam as
instituicOes encarregadas dessa etapa da formacdo a propiciar condi¢des que assegurem “a
educacdo em sua integralidade, entendendo o cuidado como algo indissociavel ao processo
educativo” (BRASIL, 2009Db, p. 2).

De qualquer modo, a disciplinarizagdo/fragmentacdo do conhecimento é patente e,
com ela, também podemos perceber uma énfase muito maior em faculdades que se referem ao
espirito (& razdo) e a abstracdo em detrimento, por exemplo, da imaginagdo (Cf. DELORS et
al., 2003, p. 55). O relatério da Comissdo Internacional sobre Educacdo para o século XXI,
presidida por Jacques Delors, também salienta que, desde a primeira reunido, seus membros
reafirmaram um principio fundamental: “a educacdo deve contribuir para o desenvolvimento
total da pessoa” (DELORS et al., 2003, p. 99).

Ainda segundo o relatério, “qualquer sociedade humana retira a sua coesdao de um
conjunto de atividades e projetos comuns, mas tambem de valores partilhados, que constituem
outros tantos aspectos da vontade de viver juntos” (DELORS et al., 2003, p. 51). E essa
“heranca cultural” que se quer transmitir por meio da educacdo com vistas a assegurar a
coesdo social. Ela é constituida por uma gama de valores, habitos e conhecimentos que
conformam o que se entende por humanidade, isto €, sdo as qualidades que caracterizam 0s
individuos da espécie como humanos. Por esse espectro, a humanidade é uma condicédo a ser
assegurada por meio da educacdo. “A educagdo”, afirma o relatorio, “deriva da vontade de
viver juntos e de basear a coesdo do grupo num conjunto de projetos comuns” (DELORS et
al., 2003, p. 111-112). Ainda que as recomendacdes da Comissdo para a educacdo do século
XXI abarquem uma série de outros pontos que transcendem a preocupagdo com a Ccoesdo
social, levando em conta apenas esse ponto é possivel notar um eco do pensamento de
Durkheim (1975): os sujeitos devem ser formados para se integrarem e servirem a um
organismo social. Para tanto, os valores e habitos da sociedade devem ser ensinados aos
individuos das novas geragdes a fim de assegurar uma coeso social. E justo ressalvar também
que o texto da Comissdo aborda a relacdo entre educacdo e coesdo social em termos distintos
e em dialogo com as preocupagdes de seu tempo (o relatdrio veio a publico em 1996). Ainda
assim, me pareceu cabivel fazer alusédo a visdo do sociélogo sobre o tema.

O filésofo George Steiner (2005), na obra intitulada Li¢cGes dos Mestres, deslinda a
relacdo de mestres proeminentes com seus discipulos — estes por vezes tdo célebres ou mais

que seus mentores. Na sua concep¢édo, “a necessidade de transmitir conhecimentos e técnicas
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e o0 desejo de adquiri-los séo constantes da condi¢cdo humana. Ensinar e aprender, a instrugéo e
a aquisicdo, devem persistir enquanto houver sociedade” (STEINER, 2005, p. 217). Levando
em conta a classificagdo aristotélica de que o humano € um animal politico e social, é possivel
deduzir desse excerto que é préprio do animal humano se lancar num processo de ensino-
aprendizagem que aprimore suas faculdades sociais e politicas. Para se assegurar a vida em
sociedade é necessario ensinar as proximas geracdes certo tipo de comportamento e certos
valores que tornem os individuos relativamente sociaveis, aptos para viverem em sociedade.
“Ensinar seriamente”, para Steiner (2005, p31), “é pdr as maos no que ha de mais vital no ser
humano. E tentar ter acesso ao que ha de mais sensivel e de mais intimo da integridade de
uma crianga ou um adulto”. Aqui aparece 0 aspecto para o qual Montaigne (2005) chamava
atencdo: a integralidade do ser humano. Embora a educacdo deva assegurar a manutengédo da
sociedade, ao ensinar se deve estar atento também para o sujeito aprendente como um todo e
buscar fomentar algo em seu intimo que lhe instigue a criacdo, a diferenciacéo.
Sinteticamente, tomando essas duas citacdes do texto de Steiner (2005) como pardmetros,
poder-se-ia afirmar que a educacdo tem uma face equalizadora-sociabilizante e uma face
criativa-diferenciadora.
Kant (1999), por sua vez, acredita que é por intermédio da disciplina que passamos de
nossa condicdo animal a humanidade. Em sua obra Sobre a Pedagogia, o filosofo define a
tarefa educativa como uma composicdo de dois estimulos formativos: a instrucdo e a
disciplina. Enquanto a instrucdo constitui a orientacdo positiva tanto tedrica quanto pratica
que visa a inteirar os educandos dos conhecimentos da cultura, a disciplina se trata de um
conjunto de estratégias de interdicdo e carrega, desse modo, uma conotacdo negativa.
Disciplinar, escreve Kant (1999, p. 25), quer dizer “procurar impedir que a animalidade
prejudique o carater humano, tanto no individuo como na sociedade. Portanto, a disciplina
consiste em domar a selvageria”. Além disso, outro topico abordado pelo filosofo em seu
breve tratado pedagdgico € o que podemos chamar de carater progressista da educacdo. Nas
palavras do autor,
Um dos principios da pedagogia, o qual mormente os homens que propdem planos
para a arte de educar deveriam ter ante os olhos, €: ndo se deve educar as criancas
segundo o presente estado da espécie humana, mas segundo um estado melhor,
possivel no futuro, isto é, segundo a ideia de humanidade e da sua inteira destinacao.
(KANT, 1999, p. 22)
Tal ideia de que h&d uma destinagdo do que se entende por humanidade nos remete ao

ideal humanista. Kant, alias, pode ser considerado um humanista. Em A Paz Perpétua, ele
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chega a manifestar a sua preocupagdo em relacéo a regulacéo e controle do estado de natureza
do homem. Na optica do fildsofo, a disciplina que nos afasta de nosso estado natural, quando
praticada por todas as pessoas, € um meio para se alcancgar a paz (KANT, 1989). Adotar uma
postura hospitaleira e cosmopolita, nesse sentido, seria a destinagdo do ser humano num
planeta de dimensdes finitas em que, gradualmente, choques culturais tornar-se-iam (e
realmente se tornaram) mais comuns. N&o por acaso, ao analisar outro texto de Kant,
Resposta a pergunta: O que é o Esclarecimento?, Michel Foucault (2000) se ocupa em
distinguir Esclarecimento (ou lluminismo) e Humanismo. Para Foucault (2000), enquanto o
Iluminismo é um conjunto de acontecimentos oriundos de um processo histérico bastante
complexo,

O humanismo é uma coisa completamente diferente: é um tema, ou melhor, um

conjunto de temas que reapareceram em varias ocasides através do tempo nas

sociedades europeias; esses temas, permanentemente ligados a julgamentos de valor,

tiveram evidentemente sempre muitas variacdes em seu conteldo, assim como nos
valores que mantiveram. (FOUCAULT, 2000, P. 337)

Detenho-me neste problema em funcdo desta secdo tratar da tensdo entre a
animalidade e humanidade e aqui estou justamente divisando a Educacdo como meio pelo
qual se visa a humanizar. Como ressalta Foucault (2000), o humanismo sempre esteve ligado
a juizos de valor. Estes, via de regra, pdem o humano como medida de todas as coisas e a
humanidade como bem supremo. Desse modo, esses temas a que se refere Foucault (2000)
por vezes adquirem estatuto de valores a serem observados para que se alcance a verdade
sobre o humano.

Heidegger (1967, p. 37) postulara que “todo humanismo ou se funda numa metafisica
ou se converte a si mesmo em fundamento de uma metafisica”. Humanismo, para o autor, € “o
esforco tendente a tornar o homem livre para a sua humanidade e a leva-lo a encontrar nessa
liberdade sua dignidade” (HEIDEGGER, 1967, p. 36). O empenho humanista para tornar o
homem livre, vale-se de um conjunto de valores e temas que sdo atribuidos a humanidade
entendida como qualidade humana ideal, como carater daquilo que deve ser préprio do
humano, digno dele.

Quer-se explicar o humano e justifica-lo, bem como aprimorar sua condi¢éo, por meio
da validacdo dessas caracteristicas. O problema é que ha uma intencionalidade clara no
humanismo de defender certos valores e temas em detrimento de outros, visando a meta de
formar o humano de modo especifico para servir a determinados interesses. Destarte, 0
humanismo deve ser entendido mais como uma ideologia voltada para a formagéo humana e

difusora de certos valores considerados adequados ao humano do que um movimento que tem
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como objetivo o conhecimento sobre 0 homem. Ao colocar o humano como medida de todas
as coisas, os pensadores humanistas ndo deixam de se posicionar acerca das qualidades que
querem que o humano possua. O proprio adjetivo “humano” na lingua portuguesa significa
“bondoso”, “benfazejo”. A Educacdo até hoje estd impregnada por ideias humanistas e 0s
valores morais que se quer propagar por meio do processo educativo se respaldam numa fé
intrinseca na importancia da humanidade, isto é, do carater que consideramos humano dos
animais que somos.

Na contramdo dessa tendéncia, o fildsofo contemporaneo John Gray (2007) faz duras
criticas ao ideal humanista. Trata-se, para ele, de algo semelhante a uma religido do progresso
de uma espécie animal solipsista que compartilha da crenca de que pode ser senhora de seu
proprio destino. “A ideia de que somos autores de nossas agdes”, escreve Gray (2007, p. 82),

299

“¢ requerida pela ‘moralidade’”. Para o autor,

A ideia de a humanidade tomar seu destino nas proprias maos somente faz sentido se
atribuirmos consciéncia e proposito a espécie; mas a descoberta de Darwin foi que
as espécies sdo apenas correntes na flutuacdo aleatéria de genes. A ideia de que a
humanidade possa moldar seu futuro presume que esteja isenta dessa verdade.
(GRAY, 2007, p. 22)
A intencdo de Gray parece ser clara: dar um choque de realidade no animal humano.
A expressdo destacada é bastante utilizada popularmente quando se quer fazer referéncia a
uma experiéncia que debela ou acaba com as ilusGes e esperancas de uma pessoa acerca de
algo. O filésofo chama a atencdo também para um aspecto que vem sendo discutido neste
trabalho: a obsessdo do ser humano por situar sua espécie fora do Reino Animal. Norbert
Elias j& houvera atestado o vicio humano de expressar os fendmenos de maneira
antropocéntrica. De acordo com Elias (1991, p. 18), “os homens procuram sempre dissimular
esta completa indiferenca do curso cego e ndo humano dos fendmenos da natureza através de
imagens fantasiosas que correspondem melhor aos seus desejos”.
Ao longo de sua obra Straw Dogs: thoughts on humans and other, langada em 2002,
John Gray (2007), se mostra um tanto perturbado com o pedantismo do ser humano e procura
conduzir o leitor a desconstrucdo de certas crencas prometeicas. Ora, hada mais Somos senao
uma contingéncia do universo, uma existéncia acidental, “um feixe de sensacdes” (GRAY,
2007, p. 93). Ele ndo poupa criticas nem a grandes filosofos como Kant, Heidegger e
Nietzsche. Para ele, todos acabaram por recair numa espécie de antropocentrismo em certa
medida pretensioso. A ciéncia igualmente agiu sempre de modo a “fortalecer o

antropocentrismo”. “Ela nos encoraja”, assevera Gray (2007, p. 39), “a crer que,
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diferentemente de qualquer outro animal, podemos entender o mundo natural e, assim, curva-
lo a nossa vontade”. Ainda que muitos possam alegar que a critica radical de Gray (2007) seja
passivel de ressalvas??, ela é bastante pertinente a discussdo deste capitulo. O que o autor faz
em sua obra € justamente promover uma permanente tensdo entre humanidade e animalidade,
entre razdo e sensac¢do. Ao criticar o humanismo, a exemplo de Foucault (2000), Gray (2007)
também faz mencdo ao lluminismo. Ele admite que os pensadores iluministas “pretendiam
substituir a religido tradicional pela fé na humanidade” (GRAY, 2007, p. 57). Assim como
Foucault (2000), mas de maneira muito menos branda e em tom de dendncia, Gray (2007)
reconhece 0 humanismo enquanto um esforco moralizante que se utiliza de uma série de
juizos de valor. Quanto ao Iluminismo, para o autor, trata-se de um movimento histérico que
esteve a servigo do humanismo.

No célebre texto publicado originalmente em 1783 e objeto da analise de Foucault
(2000), Kant (1985) define o Illuminismo (esclarecimento) — o movimento também é
conhecido como Século das Luzes (sec. XVII) ou llustracdo— como a passagem do homem da
menoridade, estado de dependéncia de outrem, para a maioridade, estado em que o individuo
se torna autbnomo. A menoridade ¢é a incapacidade do sujeito de se valer de seu préprio
entendimento. Caracteriza-se pela condicdo daquele que transfere para outra pessoa a
responsabilidade de deliberar e, assim, desperdica a oportunidade de poder decidir sobre seu
destino e estabelecer seus préprios juizos. A maioridade, por outro lado, é a qualidade do
sujeito que é capaz de fazer uso publico de sua razdo. Portanto, € um estado que esta além do
autocontrole ou da subjugacdo da natureza de um individuo, transcendendo o acato
disciplinar. A mera instrucdo tampouco parece poder assegurar 0 acesso a maioridade (Cf.
KANT, 1999). Nesse sentido, Kant (1985) introduz um novo elemento ao seu ideal de

formacdo: a autonomia. E possivel notar um eco do argumento kantiano num texto do século

22 Ao atacar o antropocentrismo dos pensadores da tradigdo ocidental John Gray parece nao fazer as devidas
ressalvas, sobretudo, ao pensamento de Nietzsche e Heidegger. Se Nietzsche ja havia denunciado o
antropocentrismo como uma ingenuidade humana — afirma, por exemplo, que a ingenuidade hiperbodlica do
homem ¢é “estabelecer a si mesmo como o sentido e a medida das coisas...” (NIETZSCHE, 2012, p. 38) —,
Heidegger (2001b) se esforcou em demonstrar a inevitabilidade da antropomorfizagdo de qualquer pensamento.
“Dentro da histdria da época moderna e como histéria da humanidade moderna”, afirma o filésofo, “o homem
tenta desde si, em todas as partes e em toda ocasido, colocar-se a si mesmo em posi¢do dominante como centro e
como medida, isto €, tenta levar a cabo seu asseguramento” (HEIDEGGER, 2001b, p. 122, traducdo nossa). Essa
antropomorfizagdo também ja houvera sido anunciada por Nietzsche (2008b) ao tratar a nocdo humana de
verdade como um “impulso fundamental do homem” que o leva a formar metaforas sobre a realidade. Cabe
conferir ainda a parte final do paragrafo XI de A Filosofia na Era Tragica dos Gregos. Nela ha também uma
referéncia ao teor metaforico das palavras e sua incapacidade de se aproximar da verdade. Além disso, Nietzsche
(2008a) alega que a obstinagdo do homem pelo conceito de ser ao aplica-lo a todas as coisas revela que vivemos
e respiramos “por meio de uma metafora sobre as demais coisas” (NIETZSCHE, 2008a, p. 89) compreendendo
nossa existéncia “como um respirar de acordo com a analogia humana” (Idem).
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passado de um de seus conterraneos?®. Ernst Cassirer, alias, é considerado um representante
da tradicdo neokantiana. Segundo o autor, o homem do Iluminismo “renunciara sem hesitacao
ao socorro vindo do alto, desbravara ele proprio o caminho para alcancar a verdade, ndo
pensara que possui essa verdade se ndo a tiver extraido e provado gracas as suas proprias
forgas” (CASSIRER, 1994, p. 191). O Século das Luzes é marcado por um ideal de progresso
do humano associado a busca da verdade por meio da razdo e ndo da ascese religiosa ou da fé.
O homem da Era da Razdo, como o chama Cassirer (1994), ndo deve esperar por um “‘socorro
vindo do alto” ou alimentar supersti¢cdes, mas se langar na busca da verdade autonomamente.

O sujeito que atingiu a maioridade no sentido kantiano afigura ser modelo ideal do que
se entende por cidaddo. Ele é possuidor de uma aptiddo que ultrapassa os objetivos da propria
educacdo (entendida por Kant pela equacéo: disciplina + instrucdo) e faz uso desta para seu
governo e as vezes ateé para o0 governo de outros. Declara Kant:

Para este esclarecimento [“Aufklirung”], porém, nada mais exige sendo
LIBERDADE. E a mais inofensiva entre tudo aquilo que se possa chamar liberdade,
a saber: a de fazer um uso publico de sua razdo em todas as questBes. Ougo, agora,
porém, exclamar de todos os lados: ndo raciocineis! O oficial diz: ndo raciocineis,
mas exercitai-vos! O financista exclama: ndo raciocineis, mas pagai! O sacerdote
proclama: ndo raciocineis, mas crede! (KANT, 1985, p. 104)

Em outras palavras, o Esclarecimento se trata de uma via de aprimoramento do ser
humano. Uma transicdo do estado de menoridade para o de maioridade. Poder-se-ia dizer que,
para Kant (1985), esclarecer-se € o processo de aquisicdo da capacidade de julgamento e
deliberacdo que permite a um individuo se tornar autbnomo, consciente de sua vontade — esse
ponto sera central também na moral kantiana, assunto que abordaremos a seguir. Como
explica Foucault,

[...] a maneira pela qual Kant coloca a questdo da Aufklarung [Esclarecimento] é
totalmente diferente: nem uma época do mundo a qual se pertence, nem um
acontecimento do qual se percebe os sinais, nem a aurora de uma realiza¢do. Kant
define a Aufklarung de uma maneira quase inteiramente negativa, como uma
Ausgang, uma “saida”, uma solugdo. (FOUCAULT, 2000, P. 337)

Se a Aufklarung, para Kant (1985), se apresenta como uma saida do estado de
menoridade, a disciplina (KANT, 1999) ndo deixa de ser um recurso necessario para que o ser

humano possa abandonar seu estado de animalidade ou “domar a selvageria”, nas palavras do

23 Immanuel Kant (1724-1804) nascera em Konigsberg, Alemanha. Ernst Cassirer (1874-1945), embora tenha
nascido em Breslavia, atualmente pertencente ao territério da Polénia, foi cidaddo alemdo. Na época de seu
nascimento Breslavia pertencia ao Império Alemo. Coincidentemente, apenas no ano em que Cassirer faleceu,
com o fim da Segunda Guerra Mundial, o territério em que se situa a cidade foi anexado a Polonia.
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autor. Tanto a animalidade quanto a menoridade sdo estados que, na opinido de Kant, devem
ser superados com vistas a tornar o ser humano melhor, isto é, mais humanizado.

Uma vez que a proposta deste trabalho é estabelecer uma tensdo com a educacao
moral, ndo posso deixar de destacar a seguinte afirmacdo de Kant: “uma boa educagdo ¢
justamente a fonte de todo bem neste mundo” (KANT, 1999, p. 23). Kant ndo adentra, no
entanto, na discusséo de qual seria a justa medida da disciplina e da instrugdo para promover
uma boa educacdo. Quica a disciplina em excesso, por exemplo, ainda que voltada para
impedir que a animalidade prejudique o processo educativo, possa tornar os individuos
propensos a se acomodarem em um estado de menoridade. Sabemos hoje que apenas a
instrugdo tampouco basta para formar individuos autbnomos — e a autonomia é um aspecto
discutido a exaustdo no campo educacional.

Igualmente, as nog¢des de “bem” e de “mal” sdo um tanto problematicas ¢ mutaveis ao
longo dos tempos. A maneira como Spinoza (2009) delimita sua compreensao de “bem” e de
“mal”, por exemplo, estd atrelada a um modelo de homem por ele idealizado. “Assim, por
bem compreenderei aquilo que sabemos, com certeza”, escreve Spinoza (2009, p. 157), “ser
um meio para nos aproximarmos, cada vez mais, do modelo de natureza humana que
estabelecemos”. Por mal, de outra parte, ele compreendera “aquilo que, com certeza, sabemos
que nos impede de atingirmos esse modelo” (SPINOZA, 2009, p. 157). O filésofo, no entanto,
reconhece que aquilo que designamos por “bem” e por “mal” ndo sdo nada além de “modos
do pensar ou de nogdes, que formamos por compararmos as coisas entre si” (SPINOZA,
2009, p. 157). Isso explica sua definicdo dos termos em conformidade com um parametro
exterior a eles, um modelo de natureza humana ideal. Nesse mesmo viés, Spinoza (2009) dira
que os homens sdo mais perfeitos ou imperfeitos a medida que se aproximam mais ou menos
desse modelo. Por outras palavras, o “bem em si” ¢ 0 “mal em si”’ ndo existem, eles ndo sdo
essenciais, mas expressam juizos que advém de comparagdes — e de maneira andloga ocorre
com as ideias de “perfeicdo” e “imperfeicao”. Esse modelo de natureza humana a que os
homens mais “perfeitos” estdo proximos — e do qual buscam cada vez mais se aproximar —,
durante séculos na histéria do Ocidente, vem nitidamente relegando a animalidade ao
esquecimento e atribuindo a suas insurgéncias o estatuto de “imperfei¢oes”. A Educagio,
nesse sentido, ndo poupa esforgos para “aperfeigoar” o ser humano balizada em juizos do que
¢ “bom” para ele segundo modelos ideais. Em suma, a visao do que ¢ o “bem neste mundo”,

para utilizar a expressdo kantiana, modula o que sera considerada uma boa ou ma educacdo. O
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“bem neste mundo” ja ¢ um juizo moral ¢ a educag@o que se destina a esse “bem” ndo poderia
deixar de ser moralizadora.

Na primeira secdo do proximo capitulo novamente as obras de Kant e Spinoza serdo
objeto de analise para abordar as nocGes de moral e de ética. Antes, entretanto, tecerei
algumas consideragcfes sobre conceitos caros a Educacdo e que sdo pertinentes a formagédo
humana. Esses, a propdsito, sdo alguns dos principais conceitos dos quais geralmente nos
valemos para demarcar diferencas comportamentais entre humanos e outras espécies do Reino

Animal e argumentar em favor de nosso estatuto de animais “mais evoluidos”.

3.5 Notas Sobre Alguns Conceitos-chave para a Formacdo Humana

Esta secdo tem o objetivo de clarificar e problematizar alguns conceitos que vém
acompanhando o processo de humanizacdo dos animais que somos. Na primeira parte da
secdo, discorro sobre os conceitos de Civilizagdo, Civilidade, Socialidade (3.5.1). Num
segundo momento, fago uma Breve Critica dos termos Humano e Humanidade (3.5.2). Por
fim, abordo a visdo nietzschiana de cultura como uma alternativa a civilizacdo entendida

como impulso moralizante e disciplinador (3.5.3).

3.5.1 Civilizacéo, Civilidade, Socialidade

A moral também pode ser entendida como um conjunto de preceitos e valores com
vistas a civilizar o ser humano. Sob esse prisma, educar para a civilidade € incutir uma série
de costumes tidos como adequados no ambito de determinada cultura e isso nada mais é do
que moralizar. O sujeito que ndo logra a adequacao a esses costumes se torna algo semelhante
aquilo que era considerado como um béarbaro — o anténimo de civilizado. Tzvetan Todorov
(2010, p. 25) explica que barbaros, na Grécia Antiga, eram “todos aqueles que ndo
compreendiam [a lingua grega], nem a falavam ou que a falavam incorretamente”. No
decorrer de seu texto, ele esclarece que, mais tarde, era possivel identificar outra acepcao para
0 termo. Barbaro também passou a ser considerado o individuo que ndo reconhecia a
humanidade do outro.

De qualquer forma, civilizar ¢ a0 mesmo tempo aprimorar 0 cardter humano
(humanizar) da espécie que somos e nos afastar de nossa condi¢cdo meramente animal ou de
costumes que permitam que sejamos identificados como barbaros. Diz-se, assim, que
atualmente somos mais civilizados do que éramos na Idade Média, por exemplo. Igualmente,

tacha-se certos costumes antigos como barbarescos, pois hoje sdo vistos como imorais, isentos
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de civilidade ou inadequados a manutencdo da coesdo social. Se hoje ndo consideramos
barbaro como aquele que ndo é capaz de compreender certa lingua, pode-se dizer que, de
modo analogo, o designativo é utilizado para os sujeitos que ndo compartilham certos cddigos
(morais, de civilidade, etc.) com os demais e ndo compreendem a importancia deles. Em
resumo, aquele que ndo compartilha dos valores de dada cultura por vezes é considerado por
ela um barbaro.

Freud (2011, p. 68) explana a respeito de sua acepcdo de cultura nos seguintes termos:
se trata de um “processo a servigo de Eros, que pretende juntar individuos isolados, familias,
depois etnias, povos € nagdes numa grande unidade, a da humanidade”. A servico de Eros
porque a divindade grega do amor na psicanalise designa o impulso vital, a libido, e, portanto,
desdobra-se nesse pendor para nos aproximarmos uns dos outros. O corolario dessa
aproximacao oriunda da libido é a existéncia mutua de desejos antagbnicos entre 0s
individuos de um determinado grupo: o ténue limiar entre 0 amor e o 6dio, a aceitacéo e a
destruicdo, o familiar e o estranho, a pulsdo de vida e a pulsdo de morte. Nessa esteira que
Freud (2011, p. 93) faz a seguinte observacdo: “A meu ver, a questao decisiva para a espécie
humana é saber se, e em que medida, a sua evolucao cultural podera controlar as perturbacdes
trazidas a vida em comum pelos instintos humanos de agressdo e autodestruicdo”. Esse
impasse € um dos fatores determinantes d’O mal-estar da civilizacdo, objeto da analise
freudiana e tema que da nome a sua obra. Na interpretacdo freudiana, a civilizacdo pode ser
entendida como o conjunto das realizagcbes humanas e das normas que tém como objetivo
afastar os individuos de seu estado de natureza e propiciar as condi¢cdes necessarias para que
haja reciprocidade nas suas relacdes (FREUD, 2011). Pode-se dizer que os termos civilizacao
e cultura®* sdo tomados pelo autor como sindnimos.

Norbert Elias (1994, p. 23) esclarece que “o conceito de ‘civiliza¢do’ se refere a uma
grande variedade de fatos: ao nivel da tecnologia, ao tipo de maneiras, ao desenvolvimento
dos conhecimentos cientificos, as ideias religiosas e aos costumes”. A partir dessa colocagdo ¢
possivel entender porque muitas vezes a palavra “civilizagdo” é empregada como sindnimo de
“humanidade”. De maneira geral, entende-se que tudo aquilo que visa a civilizar aprimora
nossa condi¢cdo humana. Tornamo-nos humanos (e adquirimos um comportamento préprio
daquilo que entendemos por humanidade) gracas a uma série de condicionamentos

civilizadores.

24 A distingdo entre os termos na visdo nietzschiana ganhara destaque na secdo 3.5.3.
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Friedrich Engels (1982) categoriza a histéria da humanidade em trés grandes épocas: 0
estado selvagem, a barbérie e a civilizacdo. O estado selvagem ¢ dividido por Engels (1982)
em trés etapas: fase inferior, fase média e fase superior. Ele é caracterizado pela realizacéo de
matriménios por grupo. Na fase inferior, os homens subiam em arvores para se proteger das
feras e viviam basicamente como coletores. Na fase média, 0s peixes comecam a ser
empregados na alimentacdo e ocorre a descoberta do fogo. No estagio superior do estado
selvagem, ocorre o surgimento do arco e flecha.

A barbérie, por sua vez, é caracterizada pelo casamento sindidsmico. Nesse tipo de
matriménio os irmdos consanguineos sdo proibidos de se casar. A familia sindidsmica,
segundo Engels (1982), teria nascido no limite que separa o estado selvagem da barbarie. O
autor também subdivide a barbarie em trés fases. A inferior € marcada pela introducdo da
ceramica. Na fase média, ocorre o inicio da domesticacdo de animais e do cultivo de plantas.
Na superior, inicia-se a fundi¢cdo do minério de ferro — inventa-se a espada.

Por fim, o inicio da civilizagéo é caracterizado pelo surgimento da escrita alfabética e
seu emprego em registros literarios. Os bosques sdo derrubados para serem transformados em
pastagens e terras cultivaveis e passam a ser criadas uma serie de tecnologias para suprir as
necessidades humanas (como o arado puxado por animais).

Quero salientar o registro que o autor faz a condicdo necessaria para que a espécie
abandonasse o estado selvagem. Era preciso, segundo ele, ‘“substituir a falta de poder
defensivo do homem isolado pela unido de forgas e pela agdo comum da horda” (ENGELS,
1982, p. 35). A horda, no entanto, ainda é uma aglutinacdo de individuos caracteristica do
estado selvagem. Ela difere da familia pelo fato de se desenvolver a partir do ciime contido
dos machos e se dissolver no periodo do cio — quando o instinto irrefredvel dos machos mais
fracos os impelia a busca pelas fémeas, eles eram prontamente expulsos das hordas pelos
machos dominantes. Pode-se dizer que nessa época 0 ser humano ainda era movido
majoritariamente pelos instintos. E com o surgimento da familia (na maioria dos casos na fase
superior do estado selvagem) que surge certa unidade indissolivel entre um grupo de pessoas.
Engels (1982) explica mais detalhadamente o surgimento das gens a partir da familia
punaluana, forma embrionaria da familia sindiasmica. Desde a familia punaluana comeca a
ser constituida certa unidade entre os individuos da mesma gens. Tendo sido abolidas

[...] as relagBes sexuais entre todos o0s irmaos e irmds — inclusive os colaterais mais
distantes — por linha materna, o grupo de que falamos se transforma numa gens, isto

é, constitui-se um circulo fechado de parentes consanguineos por linha feminina,
gue ndo se podem casar uns com 0S Outros; e, a partir de entdo, este circulo se
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consolida cada vez mais por meio de instituicdes comuns, de ordem social e
religiosa, que o distingue das outras gens da mesma tribo. (ENGELS, 1982, p. 44)

A familia punaluana era caracterizada por um tipo de matriménio em que primas
possuiam maridos comuns que eram irmaos entre si, isto é, ocorriam casamentos grupais de
sujeitos da mesma geracdo e os filhos tinham paternidade incerta. Essa explicacdo é
necessaria para que se entenda porque Engels (1982) denomina tais familias como “circulo
fechado de parentes consanguineos por linha feminina”. Acerca da proibicdo do incesto, o
antropélogo James Frazer, assevera:

[...] em vez de supor, pela proibicéo legal do incesto, que ha uma aversdo natural ao
incesto, deveriamos supor que hd um instinto natural para ele, e que se a lei o
reprime, como reprime outros instintos naturais, assim o faz porque os homens
civilizados chegaram a conclusdo de que a satisfacdo desses instintos naturais é
nociva aos interesses gerais da sociedade. (FRAZER apud FREUD, 2013, p. 127)

Freud (2013) concorda com esse argumento e salienta que as descobertas da
psicanalise tornam a hipdtese contraria, de uma aversdo inata ao incesto, insustentavel. No
entanto, ele também rechaca a tese de que a proibicdo do incesto ocorreu por causa de uma
preocupacdo com o melhoramento da raca por parte dos primitivos. Buscando avancar na
discussdo, Freud (2013) cita Darwin (2002) que, por seu turno, recorre ao artigo Notice of the
External Characters and Habits of Troglodytes Gorilla, a new species of Orang from the
Gaboon River, de Thomas S. Savage (1847), para corroborar o consenso no campo cientifico
de que nas hordas de simios havia somente um macho adulto em cada grupo. Quando os
machos mais novos cresciam, o mais velho, se ainda gozasse de boa salde e fosse mais forte,
0s expulsava do grupo. A exemplo de Engels (1982), a dptica de Darwin (2002) funda-se na
ideia de que, muito provavelmente, com o ser humano tenha acontecido de modo semelhante
aos simios: os primitivos viviam em pequenas hordas que tinham o ndmero de integrantes
modulado pelo ciuime do macho mais forte. 1sso garantia a pratica da exogamia para 0s jovens
hominideos. Assim, a visdo de Darwin (2002) sobre o estado social dos homens primitivos é
considerada por Freud (2013) a tese mais plausivel para explicar a origem do horror ao
incesto. Uma vez obrigados a deixar seu grupo e estabelecer outras hordas, 0s jovens simios
(e humanos primitivos) se comportavam de modo semelhante a seus pais €, com o tempo, iSso
teria originado uma espécie de “lei consciente” de que ndo deveria haver relagdes sexuais
entre individuos que compartilham um lar comum.

Por ora, paro por aqui na minha incurs@o nos estudos de Engels (1982) e Freud (2013)

para regressar a meu ponto de partida. Salientei, hd pouco, que nos tornamos humanos por
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meio de certos condicionamentos. Pois bem, a socialidade® talvez seja um dos primeiros
aspectos que move nossa espécie a orientar sua conduta de determinado modo que torna
possivel aos individuos auferir um carater propriamente humano e o surgimento da familia
constitui um avango bastante significativo nesse sentido. Viver em bandos ou hordas ndo
consiste em algo que distingue os humanos de outros animais. Sabemos que ha muitas outras
espécies que o fazem e nas quais a competicdo entre os machos também é bastante comum,
mas o surgimento da familia é algo diverso. Ela € a condicdo indispensavel para o surgimento
de “leis conscientes”. Nasce ai um germe de moralidade aliada a uma condicdo natural, de
cunho etoldgico, para o aprimoramento da espécie. Afinal, a manutengdo de uma unidade
grupal fundada na familia sindidsmica diminui a probabilidade de rebentos com defeitos
congénitos (produzindo individuos mais aptos) e, simultaneamente, aumenta a capacidade de
defesa do grupo cuja dissolucdo se torna muito menos frequente e improvavel do que nas
hordas — a possibilidade do grupo integrar varios machos aumenta a forca fisica média dos
integrantes. N&o obstante, 0 aspecto que merece aqui maior relevo ndo diz respeito a aptidao
para sobrevivéncia, mas a viabilidade da socializagéo.

A socialidade é uma condigdo para a civilidade. Sem o contato com outros sujeitos da
mesma espécie o sentido para nos comportarmos de modo civil se esvanece, pois o fazemos
justamente para sermos tolerados, compreendidos e, na melhor das hipGteses, sermos
admitidos engquanto membros legitimos de determinado grupo e lograrmos o respeito de
nossos concidadaos. Sem as relagdes sociais dificilmente teriamos nos tornado os animais
simbdlicos que somos. Ao analisar a maneira como o discurso pedagogico é estruturado, o
soci6logo da educacao Basil Bernstein (1996, p. 134) afianca que as relagdes sociais “regulam
os significados que nds criamos, significados que expressamos através dos papéis constituidos
por essas relacdes sociais”. O argumento de Todorov (2010) vai ao encontro da assercéo de
Bernstein (1996). De acordo com ele,

O ser humano ndo se contenta com uma vida biol6gica, mas ele tem necessidade de
se sentir vivo, o que sé pode provir de sua inser¢do na sociedade especificamente
humana: esta constitui seu meio incontornavel porque ele é incapaz de encontrar, em
si mesmo, as provas dessa existéncia. A consciéncia de si surge do reconhecimento

pelos outros: o inter-humano precede e serve de fundamento ao humano.
(TODOROV, 2010, p. 77)

25 Utilizo aqui o termo socialidade (também presente no titulo do presente item), que significa “instinto social”, e
ndo sociabilidade, que se refere a “qualidade de ser socidvel”, por se tratar justamente de uma predisposi¢ao
humana. Entretanto, ao longo deste capitulo (e da pesquisa como um todo) eventualmente poderei usar a palavra
sociabilidade com a acepcéo que aqui foi esclarecida.
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O dizer de Todorov (2010), ademais, € quase um eco do que afirmara Cassirer (2005,
p. 362) ha mais de meio século: “O homem ndo pode encontrar a si mesmo, ndo pode tomar
consciéncia de sua individualidade, a ndo ser atraves do meio de vida social”.

O primatélogo Frans De Waal demonstra que a capacidade de ter empatia, sentimento
que certamente influi na competéncia para ser sociavel, ndo € exclusividade do animal
humano. Segundo o autor, “é verdade que quase sempre se recorre a biologia para justificar
uma sociedade baseada em principios egoistas. Mas ndo devemos esquecer de que a nossa
biologia produz também a liga que mantém as comunidades unidas” (DE WAAL, 2010, p.
10). Fiz referéncia a De Waal na introducdo deste trabalho por seus estudos abrirem
precedentes para que se rechace a ideia de que a sensibilidade moral seja tdo estritamente
humana como se costuma pensar. Vale a pena retomar alguns topicos. Ele concorda com o
argumento de Darwin de que a moralidade humana tem origem na socialidade dos animais.
Os macacos, segundo os estudos do primatologo, possuem uma aversdo natural a injustica. Os
chimpanzés, para citar um exemplo, repartem a comida e respeitam a posse. Logo, é possivel
concluir que “a proximidade social parece tornar os grandes primatas menos sensiveis ao
tratamento desigual” (DE WAAL, 2010, p. 272).

Sem o estabelecimento esporadico de hordas de grandes primatas ndo seria possivel
que mais tarde houvesse familias. Sem estas, dificilmente haveria condi¢fes propicias para a
sociabilidade e muito provavelmente a propria cultura ndo se desenvolveria, bem como o
humano da maneira que o conhecemos hoje. O “meio incontornavel” do humano ¢ o social.
Na auséncia dessa condicdo de vida compartilhada, nossa espécie seria algo distinto, um
animal com qualidades diversas daquilo que entendemos por “humanidade”.

No argumento de Hannah Arendt (1999), que trata a humanidade como uma
“condi¢do”, a esfera publica ganha destaque no condicionamento do humano. Para ela, “as
coisas, as ideias ou os ideais morais s6 se tornam valores em sua relagao social” (ARENDT,
1999, p. 178). Ela se aproxima ainda mais do tema da moral ao dizer que

Ao invés de acdo, a sociedade espera de cada um dos seus membros um certo tipo de
comportamento, impondo inimeras e variadas regras, todas elas tendentes a
“normalizar” os seus membros, a fazé-los “comportarem-se”, a abolir a agdo
espontanea ou a reacdo inusitada. (ARENDT, 1999, p. 50)

Das trés formas da vita activa enunciadas por Arendt (1999), a acdo — as outras duas
sdo o labor (processo biolégico do corpo humano) e o trabalho (a producdo do mundo
artificial) — € a que esta relacionada a natalidade: “o novo comeco inerente a cada nascimento

pode fazer-se sentir no mundo somente porque o recém-chegado possui a capacidade de
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iniciar algo novo, isto ¢, de agir” (ARENDT, 1999, p. 17). Por isso, o espago publico “nao
pode ser constituido apenas por uma geragdo e planejado somente para 0s que estdo Vivos:
deve transcender a duragdo da vida dos homens mortais” (ARENDT, 1999, p. 64). N&o
obstante, mesmo que a ac¢do condicione o carater ad continuum do espaco publico, 0 que a
sociedade espera dos individuos, como destaca a filosofa, ¢ uma adequacdo de
comportamento. “Nenhuma atividade [bem como nenhum comportamento] pode tornar-se
excelente”, explica Arendt (1999, p. 59), “se o mundo ndo proporciona espago para 0 seu
exercicio”. Ela prossegue: “Nem a educacdo, nem a engenhosidade nem o talento podem
substituir os elementos constituintes da esfera publica que fazem dela o local adequado para a
exceléncia humana” (ARENDT, 1999, p. 59). A socialidade, de acordo com a tese de Arendt
(1999), apresenta-se também como condi¢do para a humanizagdo e ela culmina na esfera
publica. Para que a civilizacdo que se erige a partir de tal condicdo nédo seja solapada por um
mal-estar insuperavel, por um impulso destrutivo e caotico, fazem-se necessarias certas regras
de convivéncia, certos codigos de conduta aqui entendidos como comportamentos adequados.
Num s termo, trata-se da civilidade. No dicionéario, a palavra consta como a qualidade dos
modos daquele que é “bem-educado”. Civilidade, assim, no senso comum ¢é utilizada como
sinbnimo de educacdo. N&ao por acaso, esclarece Elias (1994, p. 54), “conceitos como
politesse [polidez] ou civilité [civilidade] tinham, antes de formado e firmado o conceito
civilisation [civilizacdo], praticamente a mesma funcdo que este Ultimo: expressar a
autoimagem da classe alta europeia em comparacdo com outras”. O autor situa a grande
evolucao da civilidade entendida como “comportamento civilizado” na era do absolutismo.

Norbert Elias (1994) elucida ainda que o conceito de civilité expressa a situacdo da
sociedade de corte e da unidade da nobreza europeia que deixara de utilizar o italiano para
falar francés — ambos os idiomas vieram em substituicdo ao latim. Elias (1994) considera ter
sido a partir da publicacdo, em 1530, do livro A Civilidade Pueril, de Erasmo de Roterdd, que
0 conceito de civilité adquiriu o significado com que a sociedade o adotava. Seguiram-se
numerosas edicdes do tratado e tradugdes para os principais idiomas europeus. A obra de
Erasmo, assim, contribui imensamente para estabelecer a unidade comportamental que se
esperava dos nobres, guiando-lhes a pratica de “boas maneiras”.

ApOs apresentar as quatro partes em que consiste a arte de educar e estabelecer a
quarta como sendo o exercicio do habito que respeite as regras de civilidade (as outras trés,

para o autor, sdo respectivamente: aprender a piedade, entregar-se as “belas-letras” e iniciar-
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se nos deveres da vida), Erasmo (1978) anuncia o tema j& expresso no titulo de seu famoso
opusculo. Ele justifica o interesse pela tematica nos seguintes termos:
N&o nego que a civilidade seja a parte mais modesta da Filosofia, contudo, e esse é o
juizo dos mortais, elas bastam, hoje, para estabelecer a concordia e fazer valer
qualidades mais sérias. Convém, portanto, que um homem preste atencdo a sua
aparéncia, aos seus gestos e a sua maneira de vestir, tanto quanto a sua inteligéncia.
(ERASMO, 1978, p. 70)

Assim, essa disciplina filosofica “menor” ¢, para o autor, aquilo que torna possivel a
convivéncia entre homens e serve de lastro para o surgimento de qualidades superiores, tais
como a “inteligéncia”.

Os conselhos de Erasmo (1978) aos jovens ao longo de seu breve tratado sdo voltados
para o exercicio de “boas maneiras”, do recato, do pudor, do comportamento adequado em
locais sagrados e em refeicOes, etc. Ndo cabe aqui reproduzi-los por se tratarem, atualmente,
de atitudes “de bom tom” em sua maioria reconhecidas por todos, mas a importancia historica
do texto de Erasmo (1978) ha de ser salientada e justifica a referéncia a ele. Aléem do mais, 0
tratado de civilidade publicado h& quase cinco séculos encontra analogos nos tempos
modernos, sobretudo no tocante a literatura educacional. Por tempos modernos, aqui, ndo
entendo a contemporaneidade, mas a educacdo da Modernidade. As cartilhas outrora
utilizadas na educacao, ainda que nao enfatizassem as “boas maneiras” do mesmo modo que
Erasmo (1978), possuiam nitidamente o intuito de educar para a civilidade.

A escola é, quicd, a principal instituicdo com o intuito de civilizar e, ainda que nem
tudo que se entende por civilizacdo ou civilidade esteja intrinsecamente ligado a moral,
enquanto valores educacionais (e, porque ndo dizer, sociais, politicos, etc.), os intentos
civilizadores estdo impregnados de juizos morais e sdo abarcados pelas preocupacdes da
educacdo moral. Esta, invariavelmente, passa pelo ensino da civilidade. Na medida em que a
instituicdo escolar ajuiza certos comportamentos como corretos e de valor mais elevado e visa
a prescrever o caminho para a ‘“boa humanidade”, algo muito proximo do modelo ideal de
humano de Spinoza (2009), ela procede de maneira moralizadora e, consequentemente,
homogeneizadora. As cartilhas talvez sejam um dos exemplos mais patentes da intencdo
civilizadora na educacdo moderna. No passado, sabe-se que técnicas punitivas e restritivas
com vistas a moralizacdo e ao disciplinamento tornavam as instituicdes de ensino algo muito
semelhante a carceres. Ainda que as cartilhas tenham caido em desuso na contemporaneidade,
tais diligéncias se manifestam em outras estratégias: campanhas, projetos, atividades

pedagdgicas, dindmicas de grupo, etc.
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Carlota Boto (2004), ao analisar as cartilhas produzidas por Francisco Jalio Caldas
Aulete utilizadas na educacdo primaria em meados do século XIX, tece as seguintes
consideracoes:

Percebe-se, no decorrer da propria cartilha, o intento civilizatorio nitidamente
indicado. A escolarizagdo cabera conferir habitos: para as criancas e também para
seus pais. Os alunos deveriam multiplicar os ensinamentos escolares em seus lares,
de tal modo que, indiretamente, os pais pudessem também se beneficiar da
escolarizacéo e das visdes e versdes de mundo por ela apresentada. (BOTO, 2004, p.
208)

E digno de nota esse fim transcendente da escola. N&o se trata apenas de civilizar os
alunos, mas de torna-los multiplicadores dos valores civis ali ensinados. A escola moderna,
enquanto instituicdo civilizadora por exceléncia, ndo se contentava somente em atingir seu
publico, isto €, a geracdo a qual atendia, mas voltava também seus intuitos civilizadores a
sociedade como um todo. Queria-se que as criancas, tendo interiorizado certos valores, se
tornassem divulgadoras dos mesmos e fossem convertidas em espécies de fiscais das “boas
maneiras” a servigo da institui¢ao ¢ do Estado.

No que se refere a escola, foi dito em outro momento neste trabalho que toda sua
estrutura € organizada de maneira a moralizar. Nao seria incorreto, portanto, afirmar que essa
mesma estrutura visa a condicionar um processo civilizador ou a humanizar segundo dados
moldes. Em texto mais recente, Boto escreve:

A escola lida com normas impessoais. Regras publicas que orientam a vida da sala
de aula estabelecem pactos de convivéncia dos alunos entre si, e deles com
professores. A crianga, no dmbito dessa vida entre regras, aprendera a lidar com
normas e com rituais que serdo distintivos. Ela obterd habitos de obediéncia; sim.
Mas criard também hébitos de convivéncia, concentragdo, atencéo, perseveranca,
disciplina, controle de si. (BOTO, 2010, p. 38)

Nota-se, assim, que a educacdo moral ndo esta centrada apenas no ensino de valores
morais no sentido em que estes sdo entendidos pelo senso comum. A racionalidade do sistema
educativo como um todo tem como preceito basico a pretensdo de moralizar. As regras
publicas que orientam as acGes dentro da escola, a despeito de objetivarem comportamentos
mais ou menos homogéneos de modo que os individuos consigam conviver, acabam por dar
vazdo a condutas com atitudes bastante distintas. Certas caracteristicas que estariam longe de
ser consideradas de cunho moral no &mbito da sociedade, na escola com certa recorréncia sao
tratadas como virtudes que estdo a servi¢o da formagdo do carater. N&o se trata apenas de
obedecer e saber lidar com tais regras, como salienta Boto (2010), mas de suprir as

expectativas da instituicdo no que corresponde a outros valores. Dos aspectos trazidos & tona
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pela autora, a concentracdo, por exemplo, ndo pode ser considerada uma virtude que
comumente entendemos como moral. Antes, talvez, a considerdssemos como uma vantagem
intelectiva. No entanto, no ambito escolar, a mesma estrutura idealizada para moralizar almeja
também ser propicia para a concentracdo e esta, ndo raro, se converte também numa virtude
do sujeito moral em formacdo, uma vez que o julgamento institucional se direciona quase
sempre ao individuo como um todo e ndo a aspectos isolados do seu cardter. Na economia
moral escolar, por assim dizer, em muitos casos tendera a ser menos “culpado” (ou
culpabilizado) por atos de “imoralidade” aquele sujeito que, apesar de sua transgressdo, ¢é
concentrado, inteligente e com um histérico de bom comportamento.

O escopo de uma educacédo para a civilidade (para formar cidaddos) nas instituicdes
escolares a cada dia tem promovido a incorporacdo de mais adjetivos (formar cidadaos:
éticos, solidarios, cooperativos, criticos...; e, mais recentemente: proativos, empreendedores,
ambientalmente conscientes...) as suas missdes, metas e objetivos de ensino. Contudo,
raramente € problematizado o fato de que sdo tantas exigéncias e tantos estimulos
condicionantes que quase ndo ha félego do individuo para, de dentro de seu intimo, retirar
alguma inspiragdo espontanea ou, autonomamente, dar vaz&o a sua propria vontade, autocriar-
se, ser ator de si mesmo animado por aquilo que lhe anima (se reinventar por meio de sua
animalidade). O estudante é convidado permanentemente a se tornar tudo aquilo que o projeto
da escola quer que ele seja e quase sempre 0os caminhos para sé-lo ja estdo prescritos, ja sao
indicados.

Humanizar, na sociedade contemporanea (na qual, nunca é demais ratificar, esta longe
de ser somente a escola que humaniza), se torna um processo programatico diante do qual

urge repensar a propria no¢do de humano.

3.5.2 Breve Critica dos termos Humano e Humanidade

O que entendemos por humanidade, em uma de suas acepg¢des, € tdo somente um
conjunto de qualidades inerentes ao ser humano arbitrariamente selecionadas como
qualidades ideais — para fins de convivéncia ou do que se convencionou ser o caminho de
melhoramento da espécie. Enquanto qualidade subjetiva do ser humano ou conjunto de
qualidades relativas a natureza humana, a humanidade abrange (ou deveria abranger) todo um
contingente de caracteristicas humanas para nos nada louvaveis, pois também sdo notadas em
nossa espécie e, mais do que isso: muitas delas ndo sdo meras excecdes a um padréo

comportamental humano homogéneo, mas atitudes e sentimentos bastante recorrentes. Assim,
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por exemplo, a inveja, 0 egoismo e o desejo de vinganca, sdo téo pertencentes & Humanidade
quanto a bondade, a solidariedade, a retiddo de caréter, a virtude, etc.

Em texto cujo objetivo é refletir o processo de avaliacdo dos educandos, Jussara
Hoffman (2009, p. 10) considera que a concepgédo de “humanidade subentende razao, critica,
emocdo, intuicdo, posicionamentos pessoais frente a fatos e agBes de outro”. A prética da
avaliacdo, no entendimento da autora, deve ser encarada como “um processo a ser construido
pelo didlogo, pelo encontro, pelo confronto, por pessoas em processo de humanizaciao”
(HOFFMAN, 2009, p. 11). Logo, é possivel inferir que estar em processo de humanizagdo
implica exercitar as potencialidades que o termo humanidade subentende. Avaliar o processo
de aprendizagem, como frisa Hoffman (2009), s6 tem nexo na convivéncia entre humanos e
geralmente a qualidade de um aluno é mensurada como sendo diretamente proporcional a
aptidao por ele demonstrada no exercicio dessas qualidades ideais de humanidade que foram
elencadas acima.

Mencionei em algumas oportunidades que humanidade consta no dicionario como
sinbnimo de compaixdo, de bondade, de benevoléncia. Isso ndo ocorre somente na lingua
portuguesa. A atribuicdo dessas acepcdes a palavra humanidade é algo comum a diversas
linguas podendo ser considerado um indicio do objetivo de purificacdo das qualidades da
espécie. E no contexto de uma descida ao inferno-intimo do humano?® que Doris Lessing
aborda a autocompreensdo da humanidade ‘“louca, enlouquecida pela lua, lunatica”
(LESSING, ¢1971, p. 98). Sua narrativa nos defronta com um universo repleto de violéncia e
analogias a face mais selvagem dos animais ndo humanos. A sandice epidémica do humano,
no mais das vezes, o leva deveras a associar a animalidade meramente com a violéncia e com
toda sorte de imoralidades sem se dar conta de que € ele préprio o animal mais beligerante e
traicoeiro. Nessa “descida” que pode ser interpretada como um distanciamento que viabiliza a
amplificacdo do campo de visdo, o protagonista de Lessing (c1971, p. 103), alucinando, supde
que “os planetas sdo muito mais delicados € mais humanos do que a pobre fera Homem, que
ergue seu focinho sangrento ao seu céu lugubre, para uivar a sua desgraca e sua exaustdo entre
as batalhas com sua propria espécie”.

O fato € que mesmo investindo tamanhos esfor¢os em atribuir sentidos tdo positivos
ao termo humanidade, o depurando de todo “lado ruim”, nos deparamos com uma miriade de
caracteristicas indesejadas vertendo o tempo todo de nossa suposta e tdo sonhada

“humanidade imaculada”. Eis que nos vemos obrigados, enquanto Humanidade, a tachar tais

26 O titulo original da obra de Lessing publicada em 1971 é Briefing for a Descent into Hell. A edigéo brasileira
utilizada, com traducédo de Luzia Machado da Costa, recebeu o titulo de Roteiro para um Passeio ao Inferno.
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“inumanidades” de animalescas, barbaras. Elas, porém, sdo tdo oriundas de nosso modelo
ideal de humanidade quanto nossos téo estimados valores ditos humanos — que costumamos
considerar irrefutavelmente superiores.

A Humanidade enquanto comunidade humana sobre a Terra, por seu turno, representa
uma contingéncia. Ela é oriunda do que historicamente vem sendo instituido enquanto
humanidade. Dentre tantas possibilidades de sermos humanos (adquirindo qualidades
humanas variaveis e diversas) capazes de gerar certa unidade na coletividade, vivenciamos
aquela que se originou dos valores de humanidade que, digamos, vingaram em determinados
contextos intelectuais e sociais. A partir disso, se buscou universalizar os valores que
tornaram possiveis a coesdo dessas coletividades. Vivemos numa Humanidade que vingou e
suscita, é claro, modos diversos de ser humano, mas capazes, pelo menos até entdo, de
conviverem mutuamente em uma grande comunidade em relativa harmonia — na maioria das
comunidades humanas, por exemplo, é praticamente consenso que ndo se pode exterminar
modos de ser humano diversos dos seus a ndo ser que estes incorram em transgressdes que
ameacam a coesao social de maneira muito grave (matando, corrompendo, etc.). De qualquer
modo, mesmo a gravidade das transgressdes varia de cultura para cultura. O que € importante
deixar claro € que a Humanidade em que vivemos € esta e seus membros possuem estas tantas
caracteristicas que (mal) conhecemos, mas poderia ser outra, quicd com caracteristicas, por
n6és humanos a este modo, inimaginaveis. Habermas (2004, p. 78) explana que “a ideia de
humanidade nos obriga a adotar aquela perspectiva do nés, a partir da qual nos consideramos
uns aos outros como membros de uma comunidade inclusiva, que ndo exclui ninguém”. O
grifo € do proprio autor e expressa uma qualidade que “em tese” acreditamos que a
comunidade na qual vivemos deva ter. Obviamente ndo passa de uma crenca. Na pratica é
bem diferente. Habermas sabe disso, mas o esforco de sua obra consiste em refletir meios que
propiciem a inclusdo e uma crescente participacdo num regime democratico em que o debate
horizontal tem papel central, uma vez que a dignidade humana pressupfe uma relativa
simetria das relacbes (HABERMAS, 2004). Num contexto em que o regime democratico
parece ser uma tendéncia mundial, o trabalho de Habermas € importantissimo, mas uma
incluséo total segue sendo utdpica.

O fato € que utilizamos o termo Humanidade supondo uma unidade inexistente ou,
mesmo quando relativamente existente, nem por isso menos contingente. Por outras palavras,
trata-se de uma unidade relativa dentre tantas unidades relativas possiveis e que, ademais, é

certamente provisoria.
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Analogamente ao termo humanismo que ha pouco foi objeto de algumas ponderacdes
— para as quais me vali de colocacdes de Foucault (2000) e Gray (2007) —, as acepgdes de
humanidade e humano estdo inevitavelmente impregnadas por juizos de valor e se utilizamos
tais termos, seja com intuitos distintivos, seja em discursos de aperfeicoamento da espécie, €
porque, humanos a nosso modo, somos viciados em nos valer de tais juizos.

Venho até aqui utilizando eventualmente o termo “humanizar” ¢ quando fago mengao
a ele estou me referindo ao processo pelo qual se busca formar o “humano” com base numa
série de valores que derivam da nocdo de humanidade entendida de maneira idealista e, em
meu ponto de vista, equivocada. N&o obstante, humanizar é um termo extremamente relativo.
Se perguntassemos a Nietzsche e a um cristdo ortodoxo o que ¢ “humanizar” certamente tais
respostas seriam extremamente divergentes. Se, de um lado, podemos supor que o cristdao
defenderia a humanizacdo como um processo pelo qual o individuo se torna um sujeito
longanime, solidario e altruista, a humanidade, para Nietzsche (2012, p. 201), “¢ muito mais
um meio do que uma meta. Trata-se do tipo: a humanidade é meramente o material
experimental, o excedente descomunal do que falha, um campo em ruinas”. Um meio, alias,
por intermédio do qual ocorre “a degeneragdo branda dos instintos” (NIETZSCHE, 2012, p.
346). Arriscar-me-ia a afirmar, inclusive, que provavelmente um dos motivos que tenha
levado Nietzsche a chegar a tais definigdes seja sua constatacdo de que a acepcao crista de
humanidade (bem como o conjunto de valores inerentes a ela) era predominante em sua época
— como fora anteriormente e como talvez seja até hoje. O filosofo sempre deixou claro que
considerava os valores pregados pelo cristianismo simbolos da decadéncia, pois coagiam 0s
fiéis a préaticas que acarretavam o enfraquecimento dos instintos vitais.

De minha parte, defendo que “humanizar”, para dizer o minimo, deveria ser um
processo que contemplasse melhor e com mais realce a instancia de nossa animalidade. Meu
modelo ideal de humano pende, nesse sentido, para uma formacéo que invista mais em nossos
instintos, nossa libido e nossos sentidos. Nem por isso sou menos idealista e deixo de fazer
aqui um juizo de valor. Em minha tentativa de promover um relativo deslocamento do
antropocentrismo (e do Humanismo e da acep¢do corrente de humanidade) recaio
inevitavelmente em um vicio humano; sou, irremediavelmente, antropocéntrico.

Concluo este breve trecho do trabalho com uma citacdo de Wilhelm Reich a qual o
meu modelo de humanidade remete. Opina o autor: “S6 quando o homem reconhecer que ele
é fundamentalmente um animal, ele sera capaz de criar uma verdadeira cultura” (REICH,

1988, p. 324).
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3.5.3 A Redencéao da Domesticacéo Civilizadora: a abordagem nietzschiana da cultura

Para dar lastro a discussdo desta subsecdo, além de trechos da obra de Nietzsche, me
valho principalmente do livro La Filosofia Animal de Nietzsche: cultura, politica y
animalidad del ser humano, da filésofa Vanessa Lemm (2010). Séo feitas também referéncias
a outros textos de Lemm (2004; 2006; 2015). Todavia, antes de me aprofundar na distin¢éo
estabelecida por Nietzsche entre os termos cultura e civilizagéo, introduzirei brevemente o
conceito de cultura.

Pode-se dizer que o conceito mais consagrado de cultura é oriundo do campo da
antropologia. Quando mencionamos a cultura de um grupo de individuos ou de um povo,
estamos referindo

[...] um conjunto de sistemas simbolicos, a frente dos quais situam-se a linguagem,
as regras matrimoniais, as relagdes econémicas, a arte, a ciéncia, a religido. Todos
esses sistemas visam a exprimir certos aspectos da realidade fisica e da realidade
social, e, mais ainda, as relagdes que esses dois tipos de realidade mantém entre si e
que os préprios sistemas simboélicos mantém uns com os outros. (LEVI-STRAUSS,
2008, p. 19)

Depreende-se da citagdo que a cultura € o processo por intermédio do qual o ser
humano compreende e representa 0 mundo e a si mesmo, mas também os proprios meios
criados por ele para a compreensdo e a representacdo. O antropologo Carlos Rodrigues
Branddo (1985), por sua vez, promove uma aproximacéo do conceito de cultura com a area da
Educacdo e atenta para o fato dela existir como algo vivo, sempre em processo de
transformacdo. Nesse Viés, “a cultura ¢ historica, no sentido de que a atividade humana que
cria a historia é aquela que faz cultura” (BRANDAO, 1985, p. 22, grifos do autor).Educar é
fazer com que os educandos se apropriem da cultura, é aculturar. Ao mesmo tempo, fazer
cultura também € criar condicbes para sua apropriacdo por outrem, atuando, assim, para
assegurar o estatuto do ser humano de animal com historicidade.

Como mencionei, em Freud (2011) as palavras civilizacdo e cultura podem ser
consideradas como sindbnimos. Aculturar e civilizar sdo, de fato, verbos utilizados comumente
no dia a dia para referir um mesmo processo. Na mesma senda de Freud, o filésofo
contemporaneo Terry Eagleton (2001, p. 11, traducdo nossa),admite que originalmente um
dos significados de cultura “¢ ‘producdo’, ou seja, um controle do desenvolvimento natural”.
Na mesma obra, consagrada a ideia de cultura (The Idea of Culture), mais adiante o autor
esclarece que, etimologicamente, o termo “cultura” adquiriu num primeiro momento um
significado semelhante a “civilidade”, sobretudo no meio rural e, logo depois, no século

XVIII, “se tornou mais ou menos sindnimo de ‘civilizagdo’, entendida esta como um processo
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geral de progresso intelectual, espiritual e material” (EAGLETON, 2001, p. 22, tradugéo
nossa).

Em Nietzsche, porém, “o antagonismo entre cultura e civilizagdo representa um
enfrentamento entre forgas vitais humanas e animais” (LEMM, 2010, p. 38, tradugdo nossa).
O conceito de civilizacdo nietzschiano se abeira da acepcao atribuida ao termo por Freud
(2011), trata-se do afastamento/esquecimento do estado natural/animal. A cultura, em
contrapartida, tem uma funcgdo critica que visa a mostrar que o melhoramento do humano,
intuito da civilizagdo, consiste numa “falsa superacao”. A partir dessa critica, a cultura abre
precedentes para a libertacdo das forcas civilizatorias e para a criagdo de modos de ser que
afirmem a vida, isto é, livres da égide domesticadora da civilizacdo. No ambito da cultura, a
animalidade é rememorada como forca criadora e 0 esquecimento, enquanto uma aptidao
animal, é reputado como faculdade necessaria a criagdo (LEMM, 2010).

Acerca do esquecimento animal é particularmente interessante o inicio da primeira
parte da consideracdo extemporanea intitulada Da Utilidade e Desvantagem da Historia para
a Vida em que Nietzsche (2003) admite que a aparente tranquilidade e felicidade do rebanho é
passivel de causar inveja aos homens. Ele imagina que se 0 homem perguntasse aos animais
sobre sua felicidade, estes, ainda que quisessem responder, se esqueceriam da resposta e 0
homem se admiraria com esse esquecimento e se chocaria coma incapacidade dos homens de
aprender a esquecer. A formacéo histérica, como forca civilizacional, € um desservico a vida
na medida em que nega o esquecimento animal e o potencial intuitivo e instintivo do humano.
Também é preciso saber esquecer para criar e a criacdo € a afirmacdo da vida e ocorre no
ambito da cultura. Enquanto o esquecimento origina “uma igualdade enraizada na diferenca,
isto ¢, na alteridade radical dos singulares”, argumenta Lemm (2010, p. 85, tradugdo nossa),
“a memoria da origem a uma igualdade enraizada na identidade, isto ¢, na mesmidade radical
dos universais”. Poder-se-ia dizer, em sintese, que a cultura é a via de producdo da diferenca e
a civilizacdo da uniformidade.

Uma vez que aqui se esta tratando do esquecimento animal, o tomando como uma
aptidao estranha ao animal humano e desprezada por este, a fim de aventa-lo como disposicao
criativa para o humano, ha que se fazer uma ressalva sobre a faculdade de esquecer. O
esquecimento neste caso ndo deve ser entendido como atitude de apagamento de dados da
memoria, mas como uma sugestdo de mudanca de rumo. O esquecimento, em se tratando do
animal racional, deve ser pensado aqui como poténcia de desapego, impulso para a

diferenciacdo. Embora o completo esquecimento talvez seja impossivel a este animal que
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somos, 0 insistente apego a lembranca tende a produzir a repeticdo, a mesmidade, “a
igualdade enraizada na identidade” (Cf. LEMM, 2010). Isso ndo quer dizer que a memoria
deva ser encarada aqui como uma qualidade indesejavel. Antes, ela é um pendor do animal
humano do qual este ndo deve se desviar sob pena de se tornar outra coisa e solapar a proficua
e prolifica tensdo entre civilizagdo e cultura. Entretanto, a memaria tampouco deve ser objeto
de fanatismo e motivar a rejeicdo do esquecimento como poténcia criativa, como mudanca de
diregéo.

Algumas pessoas, quando contam um acontecimento ou explicam algo a um
interlocutor que ndo lhes deu a devida atencdo e ndo lhes entendeu, dizem simplesmente:
“Esquece!”. Nessa exclamacdo, geralmente fica implicita a relativa falta de importancia do
assunto abordado e o aborrecimento do exclamador com um feedback frustrante. Seu
interlocutor talvez sinta uma ponta de remorso e se ponha a imaginar o que o exclamador teria
dito, tentando reatar o dialogo, ou mesmo poderd ndo dar importancia naquele momento e
simplesmente “deixar para la”, “esquecer” o assunto, mas persistira lembrando que houve
uma reticéncia naquela conversa. De um jeito ou de outro, a sugestdo do “esquecimento”
propiciou uma mudanca de rumo no discurso, pontuou a desordem, a ruptura, e conotou o
surgimento de um sentimento novo. A partir dessa ruptura da ordem do dialogo, ambos o0s
interlocutores se redimensionaram, se viram interpelados a mudarem de postura e se recriarem
um diante do outro. Uma centelha de emocdo ganhou mais poténcia que a coesdo dialogica,
que a coeréncia discursiva, que a ordem racional. Esquecer é saber mudar de rumo quando o
curso tomado se despontenciou, perdeu vida, se tornou enfadonho, improdutivo, e a prépria
sugestdo do esquecimento é animada por uma emocao de ruptura que “ndo esta nem ai” para a
racionalidade.

Num texto anterior a consideracdo extemporanea supracitada, Nietzsche expusera
criticamente o condicionamento do agir humano a razao:

Como ser racional, pde seu agir sob o império das abstracdes: ja ndo tolera mais ser
arrastado por impress@es repentinas, pelas intui¢des, sendo que universaliza, antes,
todas essas impressdes em conceitos mais desbotados e frios, para neles atrelar o
veiculo de seu viver e agir. (NIETZSCHE, 2008b, p. 37)

Nesse excerto também é possivel notar a preocupacdo do filésofo em relacdo ao
embotamento produzido pelo intelecto (e a Historia € uma investida nessa direcdo). Este
“desenrola suas principais forcas na dissimulacdo” e ndo passa de um “meio para a
conservagdo do individuo” (NIETZSCHE, 2008b, p. 27). Fixa-se aquilo que deve ser

“verdade” e se deixa conduzir a vida e 0 agir por essa fixacdo. A “verdade” é uma crenga Util
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a determinados fins (a conservacdo do individuo, da sociedade, por exemplo) e nada mais é
sendo um “exército movel de metaforas, metonimias, antropomorfismos” (NIETZSCHE,
2008b, p. 27). O que se quer sdo “as consequéncias agradaveis da verdade” (NIETZSCHE,
2008b, p. 30) ndo a verdade em si.

Esse fixar algo como verdadeiro é um mascaramento daquilo que é fixado e que
representa uma relativa uniformizacao da percepcédo humana sobre o que se fixa. O impulso a
verdade, nesse viés, é uma forca a servico da civilizacdo e um atributo da espécie humana. O
ser humano é um animal com esse pendor civilizacional que tende a promover a
homogeneizacdo, mas que, nem por isso, deixa de ter vocacdo para se diferenciar e produzir
diferenciacéo, isto €, para fazer cultura. Aquele que quer produzir cultura e, com isso, solapar
principios uniformizadores e disciplinadores em prol da diferenciacdo, cabera um sentimento
e uma esfera de desejo que se aproximem do esquecimento e da querenca do animal. Produzir
a diferenca as vezes requer a aniquilacdo do mundo:

quero que o0 mundo se acabe
se ndo disser 0 que sinto
digo a verdade, minto
vertente me arrebata

minha voz é serenata
labareda e labirinto
(CESAR, 2005, p. 14)

O animal ndo tem mundo. Ele ndo incorre na mentira porque ndo diz o que sente, nao
tenta dizer a verdade, apenas sente e logo se esquece do que sentiu. Ele é arrebatado pelo
fluxo da natureza. Fazer cultura é produzir uma nova voz que ndo ¢ ladainha, mas “labareda e
labirinto”, que arde e¢ se espraia, que aproveita o fluxo para encontrar saidas e despender
faiscas — que nada mais sdo sendo novas labaredas em potencial. Como no conto Um
Relatério para uma Academia de Franz Kafka (Cf. 1994, p. 61;65-66), cujo narrador e
protagonista € um macaco, o animal ndo se ilude com pretensdes de liberdade, ele s6 quer
uma saida, quer um horizonte que permita a continuidade de suas acfes. Poder-se-ia dizer
que, a exemplo dos bebés humanos, a linguagem dos animais € articulada a partir de suas
acoes.

O produtor de cultura sabe que ndo pode se ver completamente livre das forcas
civilizadoras, mas, ainda assim, vislumbra a criacdo de saidas, € movido pela busca de linhas
de fuga que existirdo em permanente tensdo com os vetores de conservacao civilizacionais. E
esse desejo de fugir quem sabe também expresse algo mais animal que humano. A

possibilidade de saida representa a saude, a continuidade do fluxo da vida. A crianca sadia
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“apronta”, faz “arte”, tem algo de selvagem em seus quefazeres. O animal sdo quer ter saida,
quer fugir de forcas que lhe arrebanhem, que Ihe confinem a um territério restrito. Por isso
“Nietzsche associa o esquecimento do animal humano com um estado de ‘satde robusta’ que
¢ caracteristico de um modo de vida solitario” (LEMM, 2006, p. 165, tradugdo nossa). Esta
soliddo expressa a negagdo aos apelos para que se compactue submissamente com a égide da
civilizacdo. A vida solitaria tende ao esquecimento das prescricoes civilizacionais e possibilita
0 surgimento de habitos variegados, costumes desacostumados, solitarios.

Quanto a postura do animal, Nietzsche (2003b, p. 8) corrobora que “ele ndo sabe se
disfarcar, ndo esconde nada e aparece a todo momento plenamente como 0 que €, ou seja, nao
pode ser outra coisa sendo sincero”. O animal ndo vive preso ao passado, porque 0 esquece e
se instala “no limiar do instante” (NIETZSCHE, 2003b, p. 9) vivendo de maneira plena
(apenas sendo) aquilo que é. Justamente por isso ele conhece a felicidade e, em sua afirmacéo
da vida (e do presente, da existéncia), causa inveja ao homem. Nietzsche conclui que ndo ha
como viver sem esquecer. Em suas palavras: “ha um grau de insonia, de ruminacéo, de
sentido historico, no qual o vivente se degrada e por fim sucumbe, seja ele um homem, um
povo ou uma cultura” (NIETZSCHE, 2003b, p. 10, grifos do autor). Esse grau € representado
pelo intuito civilizatorio que foi levado ao extremo, pelo humano que se tornou demasiado
humano a ponto de negar os instintos vitais (animais). Ademais, também é importante
destacar que a transformacdo do animal humano em um ser civilizado e social sé é possivel
por meio da imposicao daquilo que Nietzsche chama de memdria da vontade em relacdo ao

esquecimento animal (LEMM, 2010). Em sua genealogia da moral, Nietzsche admite:

Precisamente, este animal esquecido por necessidade, no qual o esquecimento
consiste numa forca, uma forma de salde vigorosa, hé criado em si uma faculdade
oposta aquela, uma meméria que ajuda a capacidade de esquecimento a ficar em
suspenso em alguns casos, a saber, nos casos em que hd que fazer promessas;
portanto, ndo é, de modo algum, tdo comente um passivo ndo poder voltar a se
libertar da impressdo gravada uma vez, ndo é tdo somente a indigestdo de uma
palavra empenhada uma vez, da qual o individuo ndo se livra, mas um ativo nao
querer voltar a libertar-se, um seguir e seguir querendo aquilo que foi querido uma
vez, uma auténtica “memdria da vontade” [..]. (NIETZSCHE, 2007c, p. 62,
traducdo nossa)

Essa memoria é necessaria a constituicdo de um animal que seja capaz de fazer
promessas. Prometer é comprometer-se. A capacidade de assumir compromissos para com
outrem € um pressuposto basico para integrar a sociedade e manté-la coesa. Esse
comprometimento com a sociedade é tipico do sujeito civilizado. Este jamais se esquece dessa

promessa. O argumento de Lemm (2006, p. 166, traducdo nossa) € de que a superagdo da
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memoria da vontade por parte do sujeito soberano “depende de um retorno do esquecimento
animal como aquela forca que permite ao individuo se libertar da moralidade do costume”. E
necessario o esquecimento para ficar livre da promessa civilizacional e ousar produzir cultura.

N&o obstante, ndo é somente 0 esquecimento animal que é domado pela civilizagdo,
esta também tem como meta o dominio de todos os instintos, a construgdo de instituicGes para
0 seu controle, a modulacdo do comportamento humano, a moralizagéo, a racionalizacdo, a
homogeneizagdo dos modos de ser. Ela tem em seu horizonte algo como um modelo ideal de
humano. A cultura, por sua vez, vislumbra “educar o animal humano para liberar uma
segunda natureza, uma ‘natureza mais natural’ que revele os tracos de sua singularidade
irredutivel” (LEMM, 2010, p. 60, traducdo nossa). Para tanto, ela ha de exercer sua funcéo
critica que levanta ddvidas sobre a pertinéncia da missdo civilizatéria humana sobre a
natureza, calcada na razdo e na moral, e buscar orientar o agir e o viver humanos para “a
pluralizacdo de formas de vida intrinsecamente singulares que ndo podem ser reduzidas umas
as outras” (LEMM, 2010, p. 41, traducéo nossa).

A civilizacdo s6 é util (tal como o impulso a verdade) na medida em que gera uma
forca contraria a ela e capaz de supera-la sem, contudo, aniquila-la, pois essa agonistica €
essencial a prépria criacdo. A cultura representa, nesse vies, a possibilidade de cultivo de um
tipo mais elevado de ser humano (super-homem) orientado para o futuro e capaz de enfrentar,
criticar e superar as normas institucionais e a disciplina moral. Sempre é preciso ter em mente
que, “em Nietzsche, superacao assume a forma de um retorno ao inicio, ao animal” (LEMM,
2004, p. 220, traducdo nossa). Isso porque “o animal resiste tanto ao humano quanto ao sobre-
humano; ele retém o segredo de como produzir uma relacdo com o passado que rompe e
derruba o presente em vista de seu futuro vir a ser” (LEMM, 2004, p. 221, traducdo nossa).
Em outras palavras, o animal, diferente do humano e do sobre-humano, tem sempre algo de
indomesticavel, de bruto, e sua natureza instintiva o impulsiona a transgredir qualquer habito
adquirido diante da possibilidade de saciar o desejo — e da animalidade humana se pode
afirmar que ela € desejosa de criacdo.

A politica da civilizacdo € algo a ser superado em nome da responsabilidade individual
pela liberdade e, por conseguinte, da assungdo de uma “natureza mais natural” que afirme o
cunho artistico e criativo da existéncia, pois a vida é entendida por Nietzsche como forca
criadora. Esse humano superior (super-homem), no entanto, ndo deve ser confundido com um
individuo depurado de seus instintos animais (demasiado humano). Esse tipo mais elevado

deve, antes, ser pleno de instintos para ser prenhe de potencial criativo. Como explica
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Vanessa Lemm (2010, p. 134, tradugdo nossa), essa “forma ‘barbara’ de animalidade, propria
da civilizagdo, deve ser superada para lograr cultura, mas essa superacdo depende de um
retorno da animalidade concebida como uma forga plena de vida que leva o ser humano além
de sua necessidade de autopreservagdo”. Em texto mais recente, a fildsofa corrobora essa
visdo e enfatiza a face segregacionista da civilizagcdo. Os pendores civilizacionais apartam o
humano dele mesmo e obstruem o acesso a pistas para seu autoconhecimento, pois o afastam
ou depuram de poténcias que vivem dentro de si. Escreve Lemm (2015, p. 244, traducéo
nossa): “superar as fronteiras que a civilizagdo ocidental erigiu entre o ser humano e outros
entes é o objetivo da biopolitica afirmativa e pds-humanista de Nietzsche”. Os impulsos
civilizacionais barbarizam o animal humano, na medida em que o embotam ou promovem o
embrutecimento e cerceiam as potencialidades do todo organico que vive dentro dele,
obstruindo devires indesejaveis. Nietzsche defende que a vida vegetal e animal e suas
historias filogenéticas, a exemplo de todo mundo natural, continuam a pulsar no modo
humano de se relacionar com o mundo. Compreender 0 humano requer, portanto, levar em
conta suas relacbes com essas formas de vida que vivem em seu @mago (LEMM, 2015).

Além disso, mesmo do ponto de vista ético a promessa civilizacional ndo parece se
sustentar, pois “quando o ser humano se define a si mesmo sem assumir sua animalidade e
seu esquecimento animal, ou nega-lhes um papel produtivo, a vida cultural e politica assume
formas que dependem da dominagdo e exploracdo dos seres humanos por outros seres
humanos”. (LEMM, 2010, p. 84, traducdo nossa). Em contrapartida, quando o ser humano se
compromete com sua animalidade, tende a gerar formas de vida fundadas na
“autorresponsabilidade individual”.

Um altimo aspecto a ser destacado é que apesar dos conceitos de civilizacdo e cultura
serem em certa medida antagdnicos elas devem ser entendidas como forcas que existem numa
agonistica. Isto ¢, “cultura e civilizacdo dependem uma da outra para sua preservagdo e
elevacdo” (LEMM, 2010, p. 147, traducdo nossa). Mesmo que a cultura tenha sido tratada
nesta secdo como redencdo do impulso domesticador da civilizacdo ndo se deve entendé-la
como uma superacao capaz de aniquilar aquilo que é do &mbito civilizacional. A cultura “nio
se basta a si mesma, mas se assenta na ‘antiga moral’” (Idem) oriunda da disciplina da
civilizacdo. Essa moral que torna possivel a acumulacdo de forcas que ora se voltam contra
ela (Cf. NIETZSCHE, 2003a). Analogamente, a civilizacdo precisa do poder criativo e
inovador da cultura para se sustentar. Ambas precisam existir nessa agonistica. Nesse sentido,

resume Vanessa Lemm (2010, p. 148, traducdo nossa), “do mesmo modo que a cultura para
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assegurar-se depende do disciplinamento e da exploragdo da civilizagdo, a civilizacéo
depende por sua vez da prévia liberacdo e elevagdo do animal gracas a cultura”. Justamente
por isso a historicidade do humano e a sua memoria ndo sdo caracteristicas “radicalmente
distintas da a-historicidade e do esquecimento do animal, nem podem ser separadas delas”
(LEMM, 2010, p. 209, tradugdo nossa). Esses atributos do animal revelam, antes, “que a vida
humana é uma instancia do devir historico da vida em seu conjunto” (Idem).

A completa libertagdo da cultura das forcas civilizadoras implicaria seu rapido
esgotamento. A supressdo da civilizacdo representaria o0 afrouxamento da tensdo que faz com
que o animal mostre seu lado selvagem e criativo, ou seja, sem a civilizac¢do a cultura sofreria
com a exaustdo da criatividade que a animalidade encerra. Igualmente, ndo pode haver
civilizacdo sem a sensibilidade criadora do animal que se eleva a um patamar de “animal
superior”. E, portanto, a tensdo entre civilizacio e cultura que torna possivel a existéncia de

ambas.
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4 ACERCA DO ENSINO DOS COSTUMES

Para no hacer de mi icono pedazos
Para salvarme entre Unicos e impares
Para cederme un lugar en su parnaso

Para darme un rinconcito en sus altares
Me vienen a convidar a arrepentirme
Me vienen a convidar a que no pierda
Mi vienen a convidar a indefinirme

Me vienen a convidar a tanta mierda

(El Necio, 1992, Silvio Rodriguez)

Este capitulo esta dividido em duas se¢des. Na primeira, discuto 0s conceitos de moral
e de ética, buscando abordar as suas acep¢des e distingbes bem como discorro sobre a
educacdo moral enfatizando alguns de seus desafios na contemporaneidade. A segunda secao
é dedicada a critica da moral. Nela o leitor notard a predominancia da utilizacdo de
argumentos presentes na obra de Friedrich Nietzsche. A inspiracdo nietzschiana ndo é
exclusividade deste capitulo, mas nele alguns pontos de confluéncia da critica do filésofo e do
problema desta pesquisa sdo explicitados.

O que, afinal, ¢ a moral? Um convite a sermos e continuarmos sendo estes seres
sociais que somos? Um adjetivo para os animais humanos? Um conjunto de preceitos para
orientar o comportamento humano? Uma disciplina a ser estudada? Defender a moral, de
qualquer maneira, é defender a necessidade de aceitar certos “convites”. Sera uma prova de
necedade ou de virtuosidade o aceite inconteste a todos eles? A can¢do de Silvio Rodriguez
intitulada EI Necio (“o néscio”, em portugués) é iniciada com uma estrofe que possui
seguintes versos: “Me vienen a convidar a arrepentirme/ me vienen a convidar a que no
pierda/ mi vienen a convidar a indefinirme/ me vienen a convidar a tanta mierda”. Os convites
morais, na verdade, se assemelham mais a intimacgdes, a imperativos. Ha que se aceita-los
para ser aceito e respeitado como cidaddo, como pessoa, como sujeito. E de muito mau tom
rechacar os convites da moral. Implica negar as bases que sustentam a propria sociedade. E
uma bestialidade, uma necedade, um regresso inconsequente ao estado natural. Diz-se de
guem os rejeita que sdo animais, que preferem viver como selvagens - e ja abordei neste
trabalho a rejeicdo do animal humano a animalidade. A moral é uma das saidas humanamente
inventadas para a elevagdo a um estatuto “superior”.

Convido-lhes agora a uma incursdo com um pouco mais de profundidade nesse

assunto que é tao caro a este trabalho.
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4.1 Educacao Moral

Num dos raros trechos em que se refere a moral de maneira mais contida, sem o tipico
tom combativo, Nietzsche (2007a, p. 51, traducdo nossa) declara: “Em primeiro lugar, a moral
é um meio de preservar a comunidade e de evitar seu aniquilamento; em segundo lugar,
mantém a comunidade em um determinado nivel e assegura algumas de suas qualidades”.

No dicionario filosofico de Nicola Abbagnano (2007, p. 682) o substantivo moral,
além de aparecer como sindnimo de Etica enquanto disciplina filoséfica (a preocupagio com a
distincdo entre os dois conceitos também serd abordada mais adiante neste capitulo), €
definido como “objeto da ética, conduta dirigida ou disciplinada por normas, conjunto dos
mores”. Mores — plural de mos - é a palavra latina para “costumes” que, segundo 0 mesmo
dicionario, sdo “atitudes institucionalizadas de um grupo social, as quais se aplicam
eminentemente os qualificativos ‘boas’ e ‘mds’ e que sdo reforcadas pelas sangdes mais
enérgicas porque consideradas condicdes indispensaveis de qualquer relacionamento
humano” (ABBAGNANO, 2007, p. 218).

A explicacdo de Nietzsche (2007a) e as acepg¢des do dicionario de Abbagnano (2007)
sdo parametros suficientes para que se tenha uma dimensdo do que significa moral. Trata-se
de um conjunto de costumes e atitudes institucionalizadas que ajudam a manter um grupo
coeso e promover o cultivo de determinadas qualidades e comportamentos em seus
integrantes.

Immanuel Kant (1724-1804) talvez tenha sido o pensador que mais despendeu
esforcos no sentido de criar uma espécie de formula moral, algo semelhante a um método que
universalizasse a orientacdo do agir moral. A exemplo dele, os utilitaristas?” Jeremy
Bentham (1748-1832) e John Stuart Mill (1806-1873), embora por outra via — tomando a
promocdo da felicidade como vetor principal e buscando mensurar o valor da acdo desde as
suas consequéncias para o bem-estar dos individuos —, também nutriram essa pretensao
universalista em relacdo a moral.

Para Kant, no entanto, a via € a razdo: a moral emana da prépria racionalidade.
“Somente aquilo que tem o fim de sua existéncia em si proprio, o0 homem?”, escreve o filosofo,
“que pode determinar ele proprio seus fins pela razdo” (KANT, 1995, p. 80). A raz&o, por sua
vez, ¢ a “faculdade de atuar segundo fins” (KANT, 1995, p. 212). Ou seja, 0 ser humano ndo

é um meio para que se chegue a determinado fim, mas um fim em si mesmo. Essa maxima se

27 Na proxima secdo, ao versar sobre a critica a moral de Nietzsche, farei mencdo a algumas de suas
discordancias em relacdo a Kant. Entretanto, ele também faz criticas a filosofia moral dos utilitaristas (Cf.
NIETZSCHE, 2012, p. 334-336). Cabe também esclarecer que aqui ndo serd aprofundada esta filosofia. Ao tratar
da moral, tomo a obra kantiana como parametro.
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popularizou no Gltimo século e, pode-se dizer que, hoje, praticamente é reconhecida pela
maioria dos individuos como senso comum, mas devemos sua formulagio a Kant. E o acato a
razdo que torna possivel ao individuo agir moralmente, mas, para que seu ato possa ser
considerado moral, é necessario que ele aja segundo sua vontade e que esta, sob o governo de
sua razao, se origine na propria forca do argumento moral. Precisamente em funcdo disso,
Kant (2009, p. 81) salienta que o conceito de obrigacao ¢ “tudo menos moral”. Uma agao sera
moral quando o sujeito estiver livre para decidir sobre seus atos e, de modo autdnomo, sentir-
se no dever de agir moralmente.

Jean-Jacques Rousseau (1712-1778) foi um dos autores que mais influenciou a teoria
moral kantiana. Kant leu O Contrato Social tdo logo a obra foi publicada, no ano de 1762, e
esta tem notavel influéncia em seu argumento de que a autonomia da vontade (a liberdade de
escolha)é que torna o ato de um individuo moral. Em sua mais célebre obra o filosofo e
tedrico politico francés associa a liberdade a natureza humana. Nas palavras do autor,
“renunciar a propria liberdade € 0 mesmo que renunciar a qualidade de homem, aos direitos
da Humanidade, inclusive aos seus deveres. [...]. Tal rentncia € incompativel com a natureza
humana” (ROUSSEAU, 2014, p. 25). Em Rousseau, portanto, ja € possivel notar a liberdade
como qualidade indispensavel a constituicdo do sujeito moral. Isso fica mais claro algumas
paginas a seguir quando ele postula que a liberdade moral é “a tnica que torna o homem
verdadeiramente senhor de si mesmo, posto que o impulso apenas do apetite constitui a
escraviddo, e a obediéncia a lei prescrita a si mesmo ¢ a liberdade” (ROUSSEAU, 2014, p.
35). Aqui é possivel destacar ainda um aspecto que ja apareceu neste trabalho quando abordei
0 ideal de formacéo kantiano: a autonomia. Ao se tornar “senhor de si mesmo” ou, em termos
kantianos, chegar a um estado de maioridade, o individuo ndo estaria apenas obedecendo a
uma “lei prescrita a si mesmo”, mas atingindo a autonomia para pensar por seus proprios
meios e, com isso, ampliando o espectro em que pode ser livre.

Livre, nas palavras de Spinoza (2009, p. 13), é qualquer coisa que “existe
exclusivamente pela necessidade de sua natureza e que por si s6 ¢ determinada a agir”. Cito
aqui Spinoza (2009) porque, para ele, é também a “poténcia da razdo” que conduz o ser
humano a liberdade. Note-se que o filésofo esta tratando de ética quando assevera:

Devemos, pois, nos dedicar, sobretudo, a tarefa de conhecer, tanto quanto possivel,
clara e distintamente, cada afeto, para que a mente seja, assim, determinada, em
virtude do afeto, a pensar aquelas coisas que percebe clara e distintamente e nas
quais encontra a maxima satisfacdo. E para que, enfim, o proprio afeto se desvincule

do pensamento da causa exterior e se vincule a pensamentos verdadeiros.
(SPINOZA, 2009, p. 217)

124



Com base nesse excerto, é possivel dizer que o controle sobre os afetos por meio do
seu profundo conhecimento é um aspecto que serve de fulcro a ética do autor. Depreende-se
também que a otimizagdo do sentimento de satisfacdo do individuo para consigo proprio
advém desse conhecimento. Para Spinoza (2009, p. 215), a “poténcia da mente [...] é definida
exclusivamente pela inteligéncia”. E desde essa matriz que ele pensa ser possivel determinar
os “remédios contra os afetos”. A crenca em tal poténcia o leva a assegurar que “ndo ha
nenhuma afeccdo do corpo da qual ndo possamos formar algum conceito claro e distinto”
(SPINOZA, 2009, p. 217). Nesse viés, ainda, “a medida que a mente compreende as coisas
como necessarias, ela tem um maior poder sobre os seus afetos, ou seja, deles padece menos”
(SPINOZA, 2009, p. 218). Assim, regras de convivéncia devem ser estabelecidas, “regras de
vida” no dizer do autor, a partir da forca da razao: “o 6dio deve ser combatido com o amor ou
com a generosidade, em vez de ser retribuido com um ddio reciproco” (SPINOZA, 2009, p.
221). A maneira ideal de se contrapor a ofensas com generosidade ha de consistir em objeto
de reflexdo. Na medida em que o individuo que é alvo de um insulto e o coteja com a
imaginacdo das regras que tivera interiorizado, Ihe parecera mais util agir com longanimidade,
pois tendera a obter com isso maior satisfacdo. A provavel emocdo imediata de raiva ou
repulsa diante da ofensa da lugar, assim, a um ato literalmente regrado. Escreve Spinoza
(2009, p. 221),

Pois, se também tivermos a nossa disposicdo o principio de nossa verdadeira
utilidade, assim como a do bem que se segue da amizade mutua e da sociedade
comum; e se considerarmos, além disso, que a suprema satisfacdo do &nimo provém
do principio correto de viver?®; e que os homens agem, como as outras coisas, em
virtude da necessidade da natureza; entdo a ofensa — ou seja, 0 6dio que costuma
provir dela — ocupard uma parte minima da imaginacéo e sera facilmente superada.

Nota-se, dessa forma, que a defesa do dominio dos afetos, em Spinoza (2009), é
demonstrada recorrendo a tese de que a poténcia da razao, capaz de produzir um modo correto
de viver, e o viver de acordo com esse modo produzem um sentimento de satisfacdo no ser
humano. A razdo, assim, é justificada como via para se chegar a beatitude. Ela é a provedora
da maior satisfacdo que pode existir.

Para Nietzsche (2011), tal preocupagéo ¢ algo “absurdamente ingénuo”. Querer evitar
o sofrimento (bem como os afetos inquietantes e por vezes perniciosos), para ele, trata-se de

mais uma ingenuidade dos metafisicos. A “psicologia da metafisica” funda as crencas na

28 Spinoza justifica sua afirmagdo a respeito da satisfagdo advinda do “principio do correto viver” a partir de uma
proposigdo anterior: “A satisfacdo consigo mesmo pode surgir da razdo; e so a satisfacdo que surge da razdo ¢ a
maior que pode existir” (SPINOZA, 2009, p. 190). Essa proposic¢ao, ademais, refor¢a a importancia da “poténcia
da razdo” ou “da mente” para o autor.
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existéncia de um mundo-verdade (em contraposicdo ao mundo aparente) e de um mundo
absoluto (em contraposi¢éo ao condicionado). Ela o faz inspirada pela ameaca do sofrimento.
Por meio de uma “confianga cega na razao” como uma espécie de salvacdo, os metafisicos
inferem categorias transcendentes. Por exemplo: “este mundo esta em seu devir: logo existe o
mundo que ¢” (NIETZSCHE, 2011, p. 366). Eles ndo podem conviver com a ideia de caos,
pois isso seria “doloroso” demais, logo forjam categorias que deem certa ilusdo de seguranca
(a “verdade” é segura, confiavel). Nas palavras de Nietzsche,
No fato dos metafisicos e religiosos verem em primeiro plano os problemas do
prazer e do pesar, expressa-se algo de doentio e fatigado. A moral somente tem para
eles uma tal importancia porque é considerada uma das condicOes essenciais para a
supressdo do sofrimento. (NIETZSCHE, 2011, p. 367)

Essa supressdo, no entanto, vem acompanhada de um embotamento dos instintos de
vida. Na oOptica nietzschiana, a insatisfacdo, o pesar, o desprazer, sdo essenciais a0 movimento
afirmativo e criativo que caracteriza o viver. Na proxima secdo sera abordada a critica a
moral e, em particular, os motivos que movem a critica de Nietzsche serdo aprofundados. Por
ora, este contraponto serve de contextualizacdo e seguirei me detendo a apresentar alguns
postulados de autores que buscaram fundamentar a moral.

Baruch de Spinoza (1631-1677), obviamente, era um metafisico (e também um
religioso) e os problemas trazidos a tona no excerto de Nietzsche (2011) cerca de dois seculos
mais tarde num tom claramente reprobatorio estavam no imo de suas preocupagdes. Mesmo
assim, a sua época, ele sofreu com a intolerancia de seus correligionarios para com algumas
de suas teses. Spinoza era um neerlandés de origem judia e foi excomungado da religido
judaica em virtude de sua posicdo acerca de Deus? que, digamos, pendia para um panteismo:
Deus esta na substancia, portanto em tudo de que a natureza é feita e no universo como um
todo. Voltemos, no entanto, a discussdo sobre ética.

H4&, de qualquer modo, ressonancia do argumento de Spinoza (2009) — de uma ética
que se erige desde a “poténcia da razdo” — no pensamento de Kant. Este admite, por exemplo,
que é a boa vontade que “corrige a influéncia sobre o animo e, a0 mesmo tempo, ‘sobre todo
o principio do agir” (KANT, 2009, p. 103). O filésofo alemdo destaca a importancia da
moderacdo das paixdes e afetos e do autodominio, mas ressalva que, sem a boa vontade, eles

ndo podem ser considerados como bons em si. Eles requerem esse eld cooperativo do sujeito.

29 A outra tese controversa de Spinoza foi seu posicionamento a respeito de que Biblia ndo expressava a verdade
sobre Deus e de que os evangelhos se tratavam de textos metaforicos.
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Assim, “a boa vontade”, escreve Kant (2009, p. 103), “parece constituir a condi¢ao
indispensavel até mesmo da dignidade de ser feliz”.

Destarte, seria correto sustentar que em certo sentido a moral alicia. Poder-se-ia pensar
que é a prerrogativa de sermos idéneos perante aqueles que conosco compartilham de uma
mesma moralidade que nos convoca a agir em conformidade com ela. Nisto, € claro, ha
pertinéncia, mas, na avaliacdo de Kant (2009), ha também uma evocagdo interna de uma
qualidade irrestritamente boa, a vontade prépria guiada pela razdo, que nos move ao dever de
agirmos em consonancia com nossa consciéncia moral. Por consciéncia moral se entende o
“conjunto das exigéncias das prescricdes que reputamos validas para guiar nossas agdes”
(BOTO; MENEZES, 2014, p. 442) tais como as “regras de vida” a que se refere Spinoza
(2009). E ela que atribui valor as nossas acdes e as modula influindo nas deliberagdes
anteriores aos nossos atos e no autojulgamento posterior a eles. Se agimos em conformidade
com o que nossa consciéncia moral nos interpela, ficamos satisfeito conosco mesmos, se néo
0 fazemos, tendemos a nos ressentirmos.

E na filosofia kantiana que Carlota Boto e Edmilson Menezes (2014, p. 442) se
respaldam para salientar que a moral, “no sentido de reflexao filosofica sobre a vida moral,
denomina-se igualmente ética, e quando o coletivo é visado a ética assume posicdo de
destaque”. Valho-me dessa citacdo porque esta secdo tem o propdsito de discutir a educagéo
moral e a escola — 0 locus empirico desta pesquisa — €, por exceléncia, o espaco idealizado
para educar. Ainda que ndo se trate de uma pesquisa que requeira incursdes em campo — pois
essas incursdes, de um modo ou de outro, ja fazem parte da minha trajetéria de vida —, a
escola é sempre o palco das cenas que serdo apresentadas. Ao mesmo tempo, ela € um espaco
idealizado para que os sujeitos em formacdo exercitem sua convivéncia na coletividade. O
exercicio dessa convivéncia no &mbito da escola, visa a iniciar os educandos numa sociedade
que vislumbra sua propria conservacdo no apelo para que os individuos assumam um
compromisso com o coletivo.

A instituicdo escolar é, em muitos casos, 0 primeiro e principal ambiente de
convivéncia social das criancas. E 0 espaco em que os estudantes se defrontam com
problemas praticos da moralidade ao ter de conviver com outras criancas e cumprir com
certas exigéncias institucionais. A moral kantiana, ao pressupor a universalidade, busca
sugerir as bases para 0 convivio humano e a escola atua também nessa diregdo.
Universalidade, neste caso, nada mais é sendo a possibilidade de generalizacdo das exigéncias

morais para todos os individuos de determinado grupo — Kant chegara a sonha-la para toda
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Humanidade e a Declaragdo Universal dos Direitos Humanos®, por exemplo, pode ser
considerada uma tentativa de levar a cabo o intento do fil6sofo alemé&o. Nas palavras do autor:
“nunca devo proceder de outra maneira sendo de tal sorte que eu possa também querer que a
minha méxima se torne uma lei universal” (KANT, 2009, p. 133). A sintese mais elementar
do imperativo categorico kantiano, difundida como méxima popular e j& incorporada ao senso
comum, talvez seja: “ndo faga para os outros aquilo que ndo queres que fagam para ti”3l, A
busca por equacionar o agir moral em termos de uma lei que pudesse ser universalizada foi
levada a cabo de maneira semelhante por John Stuart Mill (Cf. 1991) que a expressou com a
maxima no harm to others.

De qualquer forma, a questdo do outro e das atitudes que influem sobre ele é
preocupacao da ética (e também da moral). Quando abordei 0 bindmio instintos/instituicdes
fiz alusdo também ao carater normativo da convivéncia humana. A instituicdo de praticas
para que se tenha um relativo controle sobre os instintos adquire sentido no ambito coletivo.
Elas séo estruturas que regram determinada sociedade e visam a influir no comportamento dos
individuos. Aquele que transgride as normas que servem como amalgamas sociais ou
comunitarios costumamos chamar de imoral ou antiético. A essa altura se faz necessario
esclarecer a ténue distincdo entre ética e moral.

A moral difere da ética em sua pretensdo universalizadora e prescritiva daquilo que ¢é
correto ou equivoco, bom ou mau, etc. A ética pode ser entendida ainda como a reflexdo
(teoria) sobre a moral (pratica) de sorte que, eventualmente, podera vir a transformar os
preceitos que orientam o agir moral. A fildsofa Nadja Hermann (2001) situa historicamente a
preocupacdo com a distincdo entre ética e moral na modernidade. Segundo a autora, a
diferenciacdo entre os termos teria sido impulsionada pela complexificacdo das relacGes
sociais. No campo da filosofia, Hegel foi o primeiro a se esforcar em conceituar distintamente
os termos eticidade (Sittlichkeit) e moralidade (Moralitat). Para ele, enquanto moralidade
diria respeito a “consciéncia moral subjetiva”, a eticidade se referiria a “moral objetivada nas
normas sociais”. Esta se ateria a reflexdo sobre os desdobramentos e as conjunturas em que o

sujeito moral age, aquela se preocuparia exclusivamente com o0s principios do agir

30 A Declaracio foi adotada pela Organizagdo das Nagdes Unidas (ONU) em 10 de dezembro de 1948. A autoria
do documento é atribuida principalmente ao jurista canadense John Peters Humphrey, mas teve a contribuicdo
de diversas autoridades de todas as partes do mundo, dentre elas a primeira-dama estadunidense no periodo de
1933 a 1945, Eleanor Roosevelt. Kant (1724-1804) escrevera os textos em que reflete, por exemplo, o
Esclarecimento, o cosmopolitismo e a moral mais de um século e meio antes do documento ser ratificado pela
ONU.
31 Essa maxima reflete o imperativo kantiano no que se refere ao anseio por universalizagdo, mas ndo em relagéo
a um possivel beneficio obtido pela agdo moral. Ou seja, 0 que Kant (2009) expressa com sua doutrina moral é o
dever como um fim em si mesmo (o acato a uma lei estabelecida pela razo) ndo o dever visando a um beneficio.
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(HERMANN, 2001). Moralidade, assim, diz respeito & autodeterminacdo da vontade do
sujeito, mas esta urge ser pensada, conceituada, ou seja, requer a objetivacédo (eticidade) dos
principios que tornam possivel viver em sociedade. Pode-se afirmar que, no contexto dessa
distingdo, o termo ética é mais utilizado como disciplina que estuda a conduta humana, o agir
moral, como instancia de reflexdo sobre a moral, enquanto o conceito de moral se refere a
principios para a conduta propriamente dita, disciplinada por determinadas regras.

Deleuze (2008) faz a distingdo entre os termos no ambito de uma discussdo sobre
modos de existéncia. Na esteira da proposta nietzschiana de encarar a vida como uma obra de
arte, seria possivel pensar numa ética da existéncia, mas jamais numa moral. 1sso porque “a
moral se apresenta como um conjunto de regras coercitivas de um tipo especial, que consiste
em julgar acbes e intencOes referindo-as a valores transcendentes (é certo, € errado...)”
(DELEUZE, 2008, p. 125). A ética, por outro lado, “¢ um conjunto de regras facultativas que
avaliam o que fazemos, o que dizemos, em fung¢do do modo de existéncia que isso implica”
(DELEUZE, 2008, p. 125-126). O estilo de vida, para o filésofo, que nos constitui ¢ “se ha
nisso toda uma ética, ha também uma estética” (DELEUZE, 2008, p. 126). Note-se uma
sutileza: a moral julga, a ética avalia. Enquanto a moral, por possuir carater normativo,
condena ou absolve, a ética equaciona acdes no contexto em que sdo realizadas e demanda um
olhar sensivel para a compreensdo das suas motivacoes e implicacoes.

Atualmente, o vocabulo “ética” é também de uso corrente para designar as hormas que
regem determinado agir profissional, por exemplo: ética médica, ética profissional do
psicologo e ética do professor. Nesse viés, muitas profissdes tém o seu codigo de ética. Os
proprios samurais no Japdo feudal ja possuiam o seu e um dos artigos, por exemplo, previa
que eles deveriam se suicidar®® para evitar a sua captura ou no caso de terem caido em
desonra. E preciso que se note que esse codigo de ética era bastante especifico e, obviamente,
ndo se aplicava a qualquer cidadao, sendo restrita a classe guerreira japonesa daquele periodo.
Da moral da sociedade japonesa ndo se pode dizer o0 mesmo, ela é um codigo compartilhado
por todos os cidaddos daquela cultura — e que hoje apresenta inilmeros pontos em comum com
a moral de outras sociedades. Aqui é possivel tracar outra distincdo. Se o termo ética é

utilizado para contextos mais especificos e esta relacionado ao comportamento adequado de

320 nome do ritual em que os samurais se suicidavam é conhecido no ocidente como harakiri. No Japdo o nome
mais utilizado é seppuku. A préatica era caracterizada pela realizacdo de um corte horizontal na regido do
abdémen, abaixo do umbigo, e pela posterior autoextracdo dos 6rgdos internos. O método causava grande
sofrimento aos guerreiros sendo um modo de demonstrar sua coragem e autocontrole. Ha diversos filmes
japoneses em que o seppuku esta presente dentre os quais merece destaque Seppuku, de 1962, dirigido por
Masaki Kobayashi.
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determinada classe de sujeitos, isso ndo ocorre com a palavra moral. Isso porque a moral é
entendida como um cddigo compartilhado entre todos — e que, na maioria dos casos, se
pretende que seja universal. Neste trabalho é a moral que esta sendo discutida mais a fundo e
sdo as consequéncias oriundas dos intuitos de universalizagdo de seus preceitos (que
inevitavelmente prescrevem um comportamento padrdo, homogeneizado) que se quer
repensar a partir do lugar de animais que somos.

Richard M. Hare (1996, p. 3) corrobora o que vem sendo elucidado acerca da moral ao
explicar que “a razdo pela qual as agdes, de uma maneira peculiar, sdo reveladoras de
principios morais é que a funcdo dos principios morais é orientar a conduta. A linguagem da
moral é uma espécie de linguagem prescritiva”. Ora, prescri¢do nos remete a legislacdo. A lei
é prescritiva, normatiza o agir daqueles que estéo sujeitos a ela; ¢ uma forma de manifestagédo
da moral, pois esta, como afirma Jankélévitch (2008, p. 4), “se exprime no modo normativo e
até imperativo”. Norma equivale a um padrdo e ¢é justamente isso que 0S principios morais
vislumbram: estabelecer um padrdo de comportamento. Para tanto, ndo raro ela se vale de
certo autoritarismo. A lei, por seu turno, € uma norma homologada pelo Estado e que ha de
ser cumprida por todos. Ou, para expressar de outro modo, como corrigueiramente se apregoa,
todos os cidaddos devem ter deveres e direitos idénticos perante a lei. Nota-se aqui novamente
o carater universal. Leis, entretanto, ndo sdo algo natural, mas convengdes. Como sublinha
Terry Eagleton, “o certo e o errado, em termos morais, nao significam nada nos objetos aos
quais se aplicam, ndo mais que agradavel e detestavel, doce e amargo, prazeroso e doloroso,
mas referem-se apenas a certos efeitos em nds.” (EAGLETON, 1993, p. 35). S&o esses efeitos
em nos que balizam as convencgdes estabelecidas para o agir moral. Espera-se que estas sejam
respeitadas por todos e orientem a conduta dos individuos configurando principios para a
acao.

Na escola, & mister que haja igualdade de direitos e deveres dos educandos. Pelo
menos € isso que é propalado nos discursos institucionais. A educacdo moral também pode
ser entendida como uma estratégia que, em tese, visa a uma aproximagdo maior dessa
meta.Uma consciéncia moral homogénea na comunidade escolar prefigura-se como um bom
augurio para a perseguicdo da utopica igualdade. Os codigos escolares detentores de preceitos
morais por vezes podem variar de exigéncias tacitas (esperando-se dos alunos o que se espera
de um cidaddo na sociedade ou em dada comunidade sem a necessidade de maiores
explicitacbes no interior da instituicdo) a um cédigo explicito de conduta (em que ha regras

pontuais levadas a publico dentro da escola). Obviamente isso varia de instituicdo para
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instituicdo e a cultura destas no que diz respeito a exigéncia de demandas comportamentais
oscila entre esses dois extremos e se relaciona com o habitus do publico a que atendem (Cf.
BOURDIEU; PASSERON, 1996). Certos educandos desde muito cedo em seu circulo social
interiorizaram preceitos da moral dominante, outros viveram em contextos em que
prevaleciam valores de morais marginais. Ainda que o conceito de habitus ndo possa ser
reduzido ao conjunto desses principios morais, estes influem no modo de ser dos individuos
como um todo e em sua visdo de mundo. Josep Maria Puig (Cf. 2004, p. 26-27) faz uma
selecdo de algumas das principais abordagens da no¢do de habitus em Bourdieu. Sintetizarei
aqui aquelas que me parecem mais relevantes para esta discussdo. Habitus é “um sistema de
disposicdes duradouro e adquirido” que “incorpora esquemas de percepcao, apreciagdo e
acao” (PUIG, 2004, p. 26). Consiste no “produto das praticas exercidas num campo” (ldem),
“mas, a0 mesmo tempo, ¢ a condigdo da realiza¢do dessas praticas” (PUIG, 2004, p. 27). O
périplo que o autor faz em torno do conceito se deve a sua opgdo de centrar seu estudo da
educacdo moral na nocdo de pratica moral. Para ele, “a ideia de pratica como lugar de
encontro entre a acdo do sujeito e a cultura de uma comunidade oferece uma imagem menos
isolada do sujeito, mais entrelagada com seu meio social” (PUIG, 2004, p. 66). Depreende-se
disso que, apesar de serem estabelecidas socioculturalmente, as praticas também séo
atualizadas por meio das agdes humanas no ambito coletivo. A regularidade de determinadas
praticas, na visdo do autor, forma uma personalidade moral. Os rituais escolares com o intuito
de disciplinar os estudantes sdo um exemplo disso.

Em qualquer caso, “as regras e concepgdes morais mais fundamentais séo solidamente
interiorizados durante a criacdo dos individuos, num nivel tal que elas ndo simplesmente
desaparecem na auséncia de forcas policiais ou de vizinhos censores” (WILLIAMS, 2005, p.
9). Do mesmo modo, a vigilia, o policiamento ou a censura do comportamento de alguém que
ndo interiorizou essas concepgdes ndo é suficiente para Ihe moralizar. Em outras palavras, isso
ocorre tanto para o “bem” quanto para o “mal”, seja para os valores morais relacionados a um
habitus que a instituicdo escolar preconiza como ideal, seja para aqueles que ela quer
demonizar. A énfase obsessiva no disciplinamento, assim, somente ratifica o carater imoral do
indisciplinado.

Na contemporaneidade, porém, o processo de interiorizacdo das concepcBes morais
ocorre num contexto bastante heterogéneo e fluido axiologicamente. Isso quer dizer que 0s
principios morais, além de ndo poderem ser considerados consenso, concorrem com uma serie

de outros apelos que as vezes exercem maior influéncia, principalmente sobre os jovens. A
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prépria acepcdo de dever ha de ser reconsiderada. “Hoje”, elucida Zeljko Loparic (2003, p.

15), “o dever virou sindnimo de obediéncia a realidade dos fatos e aos acordos sociais,

perdendo o sentido nobre de moralidade incondicional ou de compromisso historico

inarredavel”. A crise do infinitismo e a consequente perda de credibilidade dos argumentos da

metafisica ocidental influem sobre a visdo acerca da esséncia do ser humano e do agir deste.

A crenca nas ideias de progresso e de perfectibilidade do homem perdem forca e cedem

terreno ao relativismo e a no¢do de falibilidade. Inspirado na filosofia heideggeriana, o autor

considera que projeto infinitista tende a ser “substituido pelo caminho de retorno a finitude do

ser” (LOPARIC, 2003, p. 17) e isso implica a reconsideracdo dos conceitos de agir e de dever.

Pedro Goergen (2007) opina que qualquer proposicdo em educacdo moral na

contemporaneidade deve levar em conta as particularidades culturais do tempo em que
vivemos. De acordo com o autor,

Hoje, usufrui-se o presente, o eu, o conforto, o corpo, o prazer. Esta € a nova retorica

do carpe diem que veio substituir a antiga retorica do dever. E isso que os alunos

trazem para a escola e € isso que [...] a escola deve tomar como ponto de partida

para qualquer proposta de educacdo moral. E neste contexto que precisa ser

inventado um novo discurso ético. O sentido da responsabilidade moral precisa

reconstituir-se em novas bases em meio a tendéncia individualista e hedonista que
caracteriza o presente. (GOERGEN, 2007, p. 746)

Todos esses aspectos merecem especial atencdo quando se quer lancar um olhar, na
atualidade, sobre a maneira como a moralidade esta presente na escola. Por certo, condutas
outrora consideradas indisciplinadas hoje em dia sdo mais bem toleradas, mas nem por isso a
moralidade deixa de estar entre as preocupacfes da Educacdo. Pragmaticamente falando, na
escola os principios morais tacitos ou explicitos (expressos nas normas de conduta da
instituicdo) muitas vezes sofrem resisténcia em funcdo de irem de encontro as demandas
fluidas da sociedade. E para esse fato que chama a atencdo Richard Sennett (2006) em sua
obra A Corroséo do Carater. No argumento do autor, o fato de atualmente as pessoas estarem
expostas constantemente ao risco pode estar corroendo seu senso de carater. Com a falta de
estabilidade no mercado de trabalho, ndo ha apego aos empregos e as empresas € ha um
enfraquecimento do senso de comunidade. Em suas palavras, “o regime flexivel talvez pareca
gerar uma estrutura de carater constantemente em recupera¢do” (SENNETT, 2006, p. 162).
Os sujeitos analisados por Sennett (2006, p. 161) s6 conseguem “criar narrativas sobre o que
foi, e ndo mais narrativas previsiveis sobre o que sera”. As contingéncias da
contemporaneidade dificultam os planos a longo prazo e escasseiam as narrativas prospectivas

em que os individuos expunham seus projetos futuros. O socidlogo Zygmunt Bauman que, a
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proposito, cita Sennett em algumas de suas obras, se tornou conhecido mundialmente pela
utilizacdo do adjetivo/estado liquido(a) para se referir & natureza das relagbes e as
sensibilidades humanas na contemporaneidade. No que concerne a esse aspecto, ha uma
profunda semelhanca entre o seu argumento e o de Sennett (2006). Ainda que Bauman tenha
analisado o caréater liquido dos vinculos humanos numa gama mais abrangente de tipos de
relacdo, ele também faz mencdo as suas consequéncias no mercado de trabalho.
A “flexibilidade” também significa a negag¢do da sSeguranca: 0S empregos
disponiveis sdo em sua maioria temporarios, a maioria dos contratos ¢ “rolante” ou
“renovavel” a intervalos frequentes 0 bastante para impedir que os direitos a uma
relativa estabilidade adquiram forga. A “flexibilidade” também significa que a antiga
estratégia de investir tempo e esforco em habilidades especializadas, na esperanca de
obter um fluxo de interesses estavel, faz ainda menos sentido — e assim, aquela tao

comum escolha racional das pessoas que desejam uma vida segura ja ndo esta
disponivel. (BAUMAN, 2008, p. 153)

O fato de praticamente ndo haver vinculos de longo prazo nas relacGes profissionais
“corrdi a confianga, a lealdade e o compromisso matuo” (SENNETT, 2006, p. 24). O clima
gerado é de incerteza, competicdo e desconfianca. Em contrapartida, a restauracdo da
confianga nos outros, para Sennett (2006, p. 170), “¢ um ato reflexo; exige menos medo de
vulnerabilidade em ndés mesmos”. A tendéncia, porém, é o aumento do medo motivado pelo
aumento do risco e da instabilidade. Como prevenira Marshall Berman (1992, p. 18) em sua
obra mais célebre: pelo menos desde o século XIX o ambiente da modernidade ja& mostrava
sinais de “um mercado mundial que tudo abarca, em crescente expansdo, capaz de um
estarrecedor desperdicio e devastagdo, capaz de tudo exceto solidez e estabilidade”. Qualquer
forma de solidez se desmancha para dar lugar a um cenario de “expansdo das possibilidades
de experiéncia e destruicao das barreiras morais e compromissos sociais” (Idem). O que tanto
Sennett quanto Bauman fazem ¢ se dedicar a andlise das consequéncias desse “mercado
mundial que tudo abarca” num contexto em que sua dimensao se torna cada vez mais global e
seu poder de tudo abarcar cada vez mais imponente. A partir do estudo de ambos € possivel
vislumbrar uma meta dessa indole flexivel do mercado e do que esta por trds dela. Essa
aparente liberdade implicita nas regras que ditam a fluidez do mercado acaba por aprisionar
aqueles que ja ndo tém seguranca alguma em relacdo ao amanhd e cujos antigos direitos e
garantias de estabilidade tendem a dar lugar as leis do mercado livre (que, para tudo abarcar,
ha de se livrar de certos despojos de tempos em tempos). Bauman (2008, p. 154) sintetiza o
contexto do atual mercado de trabalho nos seguintes termos: “a economia politica da incerteza

¢ o conjunto de ‘regras para terminar com todas as regras’”’.
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Os educandos das classes escolares vivem numa sociedade com essas caracteristicas e,
paralelamente, s&o confrontados no dia a dia com preceitos morais que advogam
comportamentos distintos. O paradoxo é evidente. De um lado, as demandas fluidas do
mercado — que afetam os jovens tanto no que se refere a empregabilidade quanto aos
modismos e tendéncias —, de outro, os valores morais que comumente exigem certa
austeridade avessa a essa fluidez.

Em consonéncia com Sennett (2006) estdo também Pedro Ortega e Ramén Minguez.
Logo no principio de sua obra dedicada & educagdo moral, em se¢do intitulada Tempos de
Crise, eles afirmam: “vivemos num mundo de ilhamento do individuo em seu eu e de perda
do interesse pelas demais ou pela sociedade” (ORTEGA; MINGUEZ, 2001, p. 15, traduco
nossa). Um sintoma dessa crise € a resisténcia para se assumir responsabilidade diante de
problemas sociais. “Ao idolatrar uma técnica efémera”, opinam os autores, “se entra
inevitavelmente em um processo de desintegracdo do homem como ser cultural” (ORTEGA,;
MINGUEZ, 2001, p. 18, tradugio nossa). O corolario dessa problematica ¢ “a perda de
capacidade das instituicdes educativas tradicionais para a transmissdo de valores e pautas de
comportamento desejaveis” (ORTEGA; MINGUEZ, 2001, p. 19, traducdo nossa).
Considerando o argumento dos autores, o desenvolvimento tecnoldgico, assim, contribuiria
num processo de desintegracdo do humano tal como o conhecemos até hoje. Isso explica a
dificuldade das instituicdes de transmitirem valores morais. As instituicdes educativas, como
se sabe, ndo acompanharam com a mesma celeridade o desenvolvimento tecnologico que
acarretou mudancas drasticas na sociedade e no modo como se estabelecem hoje em dia as
relacBes sociais. O modelo de educacao que se tem hoje ndo difere tanto assim do que se tinha
ha 100 anos — pelo menos no que respeita a organizagdo curricular e as préaticas escolares.
Num cenario dessa natureza e tomando como parametro arbitrario, apenas a titulo de
exemplo, esse intervalo de um século, é natural que instituicdes bastante semelhantes tenham
dificuldade de transmitir valores que pouco variaram a individuos muito diferentes e com
habitos e modos de se relacionar completamente dispares dagqueles de um século atras.

Goergen (2007) sustém que é preciso que pais e educandos estejam cientes de que
disciplina e autoridade sdo necessarias, mas reconhece que qualquer argumentacdo em favor

delas se torna pouco convincente “no contexto cultural em que predomina a eudaimonia®, a

30 termo grego designa a qualidade de “ser habitado por um bom daimon”. Traduz-se, de maneira geral, por
“bem-estar” ou “felicidade”. Etimologicamente, ¢ derivado das palavras gregas eu (bom) e daimon (espirito).
Para Aristételes, a eudaimonia era o objetivo da filosofia pratica e poderia ser atingida por meio de uma vida
centrada na virtude (Cf. ARISTOTELES, 1999). O uso de Goergen (2007) do termo, portanto, se considerarmos
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busca do prazer, o sucesso ¢ as vantagens pessoais” (GOERGEN, 2007, p. 757-758). No seu
argumento, isso ocasiona “um notavel dissenso entre virtude e felicidade. Esta posta, assim,
essa Ultima questdo: Por que praticar a virtude se ela ndo conduz a felicidade?” (GOERGEN,
2007, p. 758).

Nas sociedades tradicionais havia forte consenso quanto as regras. Elas estavam
calcadas num ideal de virtude que, segundo se acreditava, levava a felicidade. Em
contrapartida, na sociedade contemporanea a promessa de felicidade estd mais associada ao
consumo. Uma vez que, no contexto capitalista, virtude e felicidade se encontram dissociadas,
conclui o autor: “a educagdo moral tende a constituir-se num repertério de admoestactes
acompanhado de promessas de felicidade que desfrutam de pouca credibilidade” (Idem).

Nessa conjuntura, apelos hedonistas e cultos aos corpos e aos prazeres
costumeiramente recebem muito mais atencdo por parte dos jovens e os aliciam em maior
medida que normas rigidas e codigos de conduta prescritivos. N&do € um disparate, portanto,
que de antemao possamos supor que a instituicdo escolar ainda esteja investindo demais em
estratégias disciplinares que quicad destoem da dinamicidade da vida contemporanea e pouco
venha recorrendo a atividades de socializacéo e a experiéncias que deem vazdo a criatividade,
a sensibilidade e a catarse. Obviamente que algum rigor sempre serd necessario, mas parece
que a sensibilizagéo ética pode ser uma alternativa cabivel aos repetidos fracassos de algumas
medidas disciplinares. A partir do capitulo 5 deste trabalho, apresentarei as cenas que
ajudardo a refletir os modos de (in)subordinacdo a disciplina escolar e a educacdo moral no
ambito da instituicdo. Nesse momento algumas ponderac6es feitas aqui voltardo a aparecer.

Ater-me-ei agora a critica a moral.

4.2 A Critica a Moral

De maneira geral, a maioria dos tedricos que viveram antes do século XX concordava
que a moral era necessaria. Alguns, quica, tenham ressalvado que se tratava de um mal
necessario. No que concerne a esse aspecto, Nietzsche pode ser considerado uma excecdo e
talvez o principal exemplo de um autor que se posiciona explicita e veementemente de modo
contrario a moral. N&o se trata, como em outros casos, de um pensador que, em sua critica a
cultura, da indicios de que certos moralismos ou processos de homogeneizacdo merecem ser

condenados. O filésofo alemdo é categérico ao acusar a via moral de falsa e vilmente

a visao aristotélica, ndo deixa de ser um tanto paradoxal. Fica claro, no entanto, que autor reconhece que na
contemporaneidade a “busca do prazer” esta dissociada daquilo que Aristoteles (1999) entendia por virtude.
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niveladora. Como frisei no principio deste trabalho, ele chega a atribuir a si mesmo o epitome
de imoralista. N&o por acaso, a leitura de suas obras é até hoje perturbadora para muitos. De
modo irdnico e incisivo, ele gera uma espécie de desconforto, ao solapar certos valores que,
para a maior parte dos cidaddos médios, leigos em assuntos de cunho filoséfico, sdo
entendidos como unanimidades, ideias consensuais. Uma das “certezas” que ele nos provoca a
repensar é a crenga nos valores morais.

A critica a moral de Nietzsche se insere em sua negacdo do idealismo e da metafisica.
Em mais de um momento em sua obra, ele atribui a Platdo a responsabilidade por ter encetado
e ajudado a propagar o que, para ele, Nietzsche, trata-se de uma ingenuidade. O idealismo
platénico, por exemplo, postulava uma ideia metafisica do bem e da verdade. Para o filésofo
grego, e este € um ponto central em sua filosofia, 0 homem deve transcender o mundo das
aparéncias e galgar ao mundo das ideias. Em sua teoria das ideias, pode-se dizer que a
verdade esta na esséncia (numa espécie de além-mundo onde a busca do conhecimento nédo
estd presa ao corpo). Trata-se de um ideal metafisico de verdade em que o mundo das ideias,
das formas ideais, portanto, consideradas “veridicas”, é acessado pela alma. “Ha no mundo
mais idolos [e ideais] do que realidades”, afirma Nietzsche (1988, p. 11). O “mundo
verdadeiro” ¢ um mundo forjado (idealizado, idolatrado como ‘“verdadeiro”, divino), o
aparente € a propria realidade, aquilo que aparece para nés como real, o0 mundo fenoménico
(NIETZSCHE, 2000). “A realidade”, escreve Nietzsche (2000, p. 18), “foi despojada de seu
valor, seu sentido, sua veracidade, na medida em que se forjou um mundo ideal”. Num escrito
de sua juventude, Nietzsche (2008a, p. 85) relata ter sido Parménides que incitou a “separagao
totalmente equivocada entre ‘espirito’ e ‘corpo’, que, sobretudo desde Platdo, recai sobre a
filosofia qual uma maldi¢ao”. Parménides houvera ideado o “espirito” e ndo conseguiu
encontra-lo na experiéncia, porém, “porque foi capaz de pensa-lo, ele entdo concluiu que tal
ser tinha de existir; uma conclusdo baseada no pressuposto de que temos um 6rgao do
conhecimento que se dirige a esséncia das coisas e independente da experiéncia”
(NIETZSCHE, 2008a, p. 87). A matéria do pensamento, na visdo parmenidiana, ndo € algo
presente para o sujeito pensante, mas uma esséncia buscada em um mundo suprassensivel “ao
qual obtemos um acesso direto por meio do pensar” (Idem).

Assim, desde Parménides e com maior vigor a partir de Platdo, a ideia de que existe
um mundo suprassensivel no qual devemos buscar as faculdades capazes de nos revelarem a
verdade perdurou na histéria da filosofia ocidental. O mundo aparente, ou seja, aquilo que

aparece ao espectador como “realidade”, aquilo que podemos ver com nossos proprios olhos e

136



acessar com 0s outros sentidos que possuimos (aquilo que experienciamos com nosso corpo),
foi desprezado por aqueles que queriam acessar a “verdade” e a entendiam como a “esséncia”
(aquilo que s6 se pode alcangar por meio do espirito) da aparéncia. Porém, na visdo
nietzschiana ndo ha outra realidade a ndo ser a aparéncia (e, portanto, nada é mais veridico
que ela) e é inspirado nessa premissa que noutro lugar o fildsofo também expressa essa
oposi¢do entre mundo aparente e verdadeiro como uma “oposi¢do entre mundo e nada”
(NIETZSCHE, 2012, p. 334).
Hannah Arendt (2000) retoma essa questdo de maneira bastante elucidativa.
Argumenta a autora:
Os homens nasceram em um mundo que contém muitas coisas, naturais e artificiais,
vivas e mortas transitérias e sempiternas. E o que ha de comum entre elas é que
aparecem e, portanto, sdo proprias para serem vistas, ouvidas, tocadas, provadas e
cheiradas, para serem percebidas por criaturas sensiveis, dotadas de o6rgaos
sensoriais apropriados. Nada poderia aparecer — a palavra “aparéncia” ndo faria
sentido — se ndo existissem receptores de aparéncias: criaturas vivas capazes de
conhecer, reconhecer e reagir — em imaginacao ou desejo, aprovacdo ou reprovacao,
culpa ou prazer — ndo apenas ao que esta ai, mas ao que para elas aparece e que é
destinado a sua percepcdo. Neste mundo em que chegamos e aparecemos vindos de
lugar nenhum, e do qual desaparecemos em lugar nenhum, Ser e Aparecer
coincidem. A matéria morta, natural e artificial, mutavel e imutavel, depende em seu
ser, isto €, em sua qualidade de aparecer, da presenca de criaturas vivas. Nada e
ninguém existe neste mundo cujo proprio ser ndo pressuponha um espectador. Em
outras palavras, nada do que €, a medida que aparece, existe no singular; tudo que é,

é proprio para ser percebido por alguém. Ndo o Homem, mas os homens é que
habitam este planeta. A pluralidade é a lei da Terra. (ARENDT, 2000, p. 17)

Na cuidadosa exposicdo de Arendt (2000) e possivel destacar pelo menos dois
aspectos herdados da filosofia de Nietzsche. Em primeiro lugar, o mundo aparente “coincide
com o ser”, ouU seja, € 0 que se conhece de mais real, de mais verdadeiro. Se ha o “ser” e,
portanto, a verdade sobre o ser, essa verdade esta na aparéncia ou deve ser acessada por meio
de sua observacdo. Um segundo ponto é a pluralidade. Se essa aparéncia sO existe para
outrem, como muito bem destaca a filésofa, se pode dizer que a verdade sobre aquilo que
aparece dependera da percepcdo de seu receptor. Trata-se aqui do perspectivismo
nietzschiano. O conhecimento que se tem acerca de algo, aquilo que se quer fazer crer que
seja a “verdade” sobre alguma coisa, € uma questdo de perspectiva. A essa altura o leitor pode
estar se perguntando: mas o que isso tem a ver com critica a moral? Recorramos novamente a
Nietzsche para que isso figue mais claro.

No excerto a seguir, Nietzsche (2012, p. 253) discorre sobre os problemas decorrentes
da cisdo entre mundo verdadeiro e mundo aparente — que, deveras, implica uma invengéo de

um “mundo verdadeiro”:
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O terrivel é — o fato de que, com a antiga oposi¢do entre “aparente” e “verdadeiro”,
também se propagou o juizo de valor correlativo: menor em termos valorativos e
absolutamente “valioso” o mundo aparente ndo € considerado por nés como um
mundo “valioso”; a aparéncia deve ser uma instancia contra a verdade suprema.
Valioso em si so6 pode ser um mundo “verdadeiro”...

Em primeiro lugar: afirma-se que ele existe.

Em segundo: tem-se uma representagdo valorativa dele totalmente determinada.
Preconceito dos preconceitos!

Nietzsche ndo aceita a crengca de que a maneira como a existéncia se manifesta (a
aparéncia) seja apenas um engodo e que a verdade resida num horizonte metafisico, mas,
como é possivel notar no fragmento acima, ha algo de ainda mais “terrivel”: a atribuigdo de
valor superior a0 mundo verdadeiro. Nietzsche considera Platdo o grande responsavel por
propalar essas teses. Por tras dessa sobrevaloracao do “verdadeiro” estd também a atribuicao
de maior importancia ao espirito, a razdo, a moral, em detrimento do corpo, das paixdes, dos
instintos e toda uma sorte de poténcias e afetos que Nietzsche considera essenciais ao
aumento da vida. Mesmo a atribuicdo de maior valor ao mundo verdadeiro sera considerada
por Nietzsche uma espécie de moralizacdo. Na medida em que a “verdade” é associada ao
bem e a virtude, enquanto a “falsidade” (a aparéncia enquanto “engodo”) é equiparada ao
“mal” e a auséncia de carater, a idealizacdo de um mundo verdade, tal como a defesa de um
modelo ideal de humano, pode ser encarada como uma forma de moralizacdo. Se o0s
principios morais objetivam o controle da animalidade e dos instintos, as premissas que nos
conduzem a idealizacdo de um mundo verdade e o sobrevalorizam nos afastam do mundo
aparéncia — e do corpo no qual experienciamos nossa animalidade.

Em Fédon é possivel encontrar 0s seguintes enunciados, todos atribuidos por Platdo a
Socrates: “Tenho esperanca de que alguma coisa hé para os mortos e, de acordo com antiga
tradicdo, muito melhor para os bons do que para os maus” (PLATAO, 2013, p. 121); “Sem
duvida, desde o0 momento em que [a alma] tenta investigar algo na companhia do corpo, se vé
lograda por ele” (PLATAO, 2013, p. 123); “Enquanto tivermos corpo e nossa alma se
encontrar atolada em sua corrupcdo, jamais poderemos alcancar o que almejamos [isto €, a
verdade]” (PLATAO, 2013, p. 125); “Puros e livres da insanidade do corpo, [...]
reconheceremos por nds mesmos o que forem impurezas. E nisso, provavelmente, que
consiste a verdade” (PLATAO, 2013, p. 126). Tais argumentos teriam sido pronunciados por
Socrates como justificativas para sua serenidade nos momentos que antecediam sua morte.
Socrates, condenado a morte por deturpar os jovens com suas ideias, recebia diariamente a
visita de amigos (Fédon era um deles) na prisdo. Estes viam sua postura confiante e serena

com estranheza e, em dada ocasido, lhe indagaram a respeito. Para fundamentar sua conduta,
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Sdcrates recorre a tese da cisdo entre alma e corpo (esséncia e aparéncia) — que se separariam
definitivamente com a morte, de modo que o homem se tornaria apenas alma — e a defesa da
primazia da alma no acesso a verdade, para a qual o corpo equivale a algo malséo, impuro e
que, portanto, deturpa a verdade, a corrompe, e logra os intentos da alma (principalmente da
alma do filésofo). Depreende-se disso que alguém que ama o saber ndo deve temer a morte,
pois esta lhe provera como que uma “purificacao”, isto é, lhe propiciara o encontro com um
caminho depurado para chegar ao conhecimento, a alma, isenta de seu instrumento de
corrupcao, o corpo. Por isso, mais adiante, no mesmo dialogo, Socrates admitira que “a alma
do verdadeiro filosofo se abstém dos prazeres, das paixdes e dos temores” (PLATAOQ, 2013,
p. 126), pois imbuido dessas emocGes corpdreas, o individuo tende a crer que elas sédo o que
ha de mais verdadeiro. Para o filosofo grego, portanto, tais sentimentos ndo passam de
engodos que embaralham a busca pela lucidez. Na visdo de Nietzsche, ocorre justamente o
oposto: se ha algo que se possa considerar “verdadeiro” € aquilo “que move o sentimento com
mais forga (‘eu’)” (NIETZSCHE, 2011, p. 359). Alem disso, é possivel também notar no
didlogo platonico uma perspectiva que mais tarde serd retomada de maneira quase idéntica
pelo cristianismo. Vale a pena pontuar alguns aspectos: a cisdo entre alma e corpo; uma vida
no aléem-mundo e o privilégio p6s-morte dos bons sobre 0s maus; o corpo como corruptor da
alma; o homem virtuoso (o filésofo, no caso socratico-platénico) como aquele que se abstém
das paixdes e prazeres — as proprias virtudes. Sdcrates, ao versar sobre o destino dos mortos,
admite ainda que os individuos que tiveram uma vida de purificacdo por meio da filosofia
Viverao para sempre sem 0S Seus corpos, e irdo para as moradias mais belas. Ele conclui,
dirigindo-se a Simias, um de seus interlocutores: “precisamos fazer de tudo para, em vida,
adquirir virtude e sabedoria, pois bela ¢ a recompensa e infinitamente grande a esperanga”
(PLATAO, 2013, p. 190). Tal como no cristianismo, virtude e sabedoria estdo associadas &
privacao da corrupc¢do do corpo e das paixGes e a uma vida ascética deve estar orientada para
o cultivo da alma. Dadas tantas analogias ndo € de se estranhar, assim, que Nietzsche (2003a)
tenha se referido ao cristianismo como “platonismo para o povo”. Portanto, qualquer
parecenca dos principios da filosofia do discipulo de Sdcrates com os canones do catolicismo
ndo é mera coincidéncia. Nos Fragmentos Postumos dos Gltimos anos produtivos (1887-1889)
de Nietzsche (2012, p. 275, grifo do autor), o filésofo confessa: “Sinto indignacdo em relacdo
a formulagdo da realidade em termos morais: por isso, anatemizo o cristianismo com um 6dio
mortal, porgue ele criou palavras e gestos sublimes, a fim de dar a uma realidade terrivel o

manto do direito, da virtude, da divindade...”. Aqui, entretanto, a “realidade terrivel” a que
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Nietzsche se refere, apesar de pressupor esse aspecto, transcende o carater platonico do
cristianismo. A faria do filésofo se dirige & moral cristd que fomenta o instinto de rebanho e
apregoa a humildade, a pobreza, o ascetismo, uma vida no além-mundo, etc., criando, dessa
maneira, uma realidade que debela a vontade de vida. Em sintese: “a vontade de nada se
sobrepoe a vontade de vida” (Idem).

Nietzsche cré justamente num modo de ser mais artistico que abdique do ascetismo e
do moralismo; ele cré na volta a aparéncia e ndo numa verdade essencial; na vida terrena e
ndo num além-mundo; na razdo corpérea, na importancia do desejo, dos prazeres, das paixdes.
Para ele, “nao passa de um preconceito moral que a verdade tenha mais valor que a aparéncia:
¢ inclusive a suposi¢do mais mal demonstrada que ja houve” (NIETZSCHE, 2003a, p. 41). E,
ainda, noutro lugar: “O mundo-aparéncia e 0 mundo das mentiras — eis a contradi¢do. Este
Gltimo foi até aqui o ‘mundo-verdade’, a ‘verdade’, ‘Deus’. E o que devemos suprimir”
(NIETZSCHE, 2011, p. 338, grifos do autor). O juizo de valor que preconiza 0 mundo
essencial (mundo das mentiras) como verdadeiro e mais valoroso pode ser considerado, ao
mesmo tempo, um intento de cunho moralista e humanista. A proposta deste trabalho, que
coloca a animalidade na berlinda, ndo deixa de ser uma investida que, se ndo € contraria, visa
a pelo menos tensionar certos valores do idealismo (a idealizacdo do mundo das mentiras
como verdadeiro e valoroso) e do ideal humanista. Venho insinuando, ora mais implicita ora
mais explicitamente, que ndo parece haver nexo no fato do humano sertdo estritamente
humano a ponto de prescindir de sua animalidade — e subestimar o mundo-aparéncia — em
prol quase que exclusivamente daquilo que o distingue enquanto humano, a saber: a razdo, a
linguagem, a capacidade de abstracdo e transcendéncia (pre-requisitos para o idealismo), etc.
Educar um sujeito moral nos moldes da moral dominante quase sempre pressupde advogar em
prol: da abdicacdo de certos desejos e paixdes; da protelacdo de demandas instintivas; do
vislumbre da formacdo de um humano ideal que, ao atuar de maneira que o faca convergir
para esse modelo idealizado, ganha em parecenca com seus semelhantes, se assemelha, é
arrebanhado.

A moral de rebanho® (um epitome para a qualidade comportamental daqueles que
optam por viver submissamente e fazer parte de um séquito) é bastante tematizada por
Nietzsche. O acato a moralidade por parte dos individuos se origina de um instinto de viver

numa coletividade que nada mais € do que um anseio de conservagdo. Sendo assim, seria a

34 Comumente o filésofo também utiliza os termos instinto de rebanho ou instinto gregario. Em sua obra A Gaia
Ciéncia, entretanto, ao fazer referéncia ao instinto de rebanho, Nietzsche (2007a) considera que a moralidade é o
préprio instinto gregério atuando no individuo.
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fraqueza e a vulnerabilidade de certos individuos que os impulsionaria a se unirem para
enfrentar os mais fortes e resistir a eles. No contexto do rebanho, a vida enquanto vontade de
poder e subestimada em prol do entendimento da vida como conservagdo, ou seja, a 0pgao por
sobreviver a qualquer custo é incompativel com a vida no sentido nietzschiano e representa
seu ofuscamento. Sob a égide de uma moral de rebanho, “considera-se “imoral” o individuo
que ndo quer submeter-se a ela; seu modo de agir é imprevisto, sua maneira de pensar,
arbitraria; ele se comporta de forma inabitual. A moralidade estaria, pois, intimamente ligada
as necessidades do rebanho” (MARTON, 1990, p. 114, grifo da autora).

Ainda que o instinto de rebanho ndo se manifeste exclusivamente nos cristdos, o
filosofo considera que a influéncia do cristianismo na sociedade, e a moral que lhe é inerente,
atuam de maneira a fomentar o instinto gregario. Sobre o “homem da crenc¢a”, Nietzsche
(2012, p. 15, grifo do autor) afirma ser “necessariamente um tipo dependente de homem, ou
seja, um tipo que ndo se estabelece a partir de fins, nem pode estabelecer de modo algum fins
para si mesmo — um tipo que precisa deixar que 0 consumam como meio”. Consumido como
sequidor/difusor de um ideal alheio, o crente se dilui no rebanho e se comporta de acordo com
principios heterénomos. Paradoxalmente, o consumido consome uma moral que lhe mantém
dependente e inerme, uma “moral da dissolucéo de si préprio” (Idem, grifos do autor). Essa
dissolucéo, porém, ndo ocorre estritamente com o crente religioso. Todo e qualquer sujeito
moral, pelo menos em parte, cré na moralidade que orienta seus atos e, ao compartilhar essa
crengca com outros individuos, ndo deixa de constituir com eles um rebanho. Dessa maneira, a
moral, considerada num sentido mais amplo, tem um papel marcante na promoc¢édo de certa
homogeneidade que prepara o terreno para o instinto de rebanho dos individuos se manifestar.
Talvez 0 andlogo mais recente que se tem do instinto gregario seja o comportamento do
consumidor no que os tedricos da Escola de Frankfurt®® convencionaram chamar de cultura de
massa. 1sso ndo quer dizer que o instinto gregario ndo continue se manifestando também em
diversas outras instancias (religiosas ou ndo), mas o termo cultura de massa foi tipicamente
associado a sociedade capitalista, mais precisamente a fase do capitalismo marcada pelo
crescimento do consumo e pela ampliacdo da variedade de produtos consumidos abrangendo,
em particular, obras de arte que, nesse contexto, serdo consideradas como bens culturais, isto
é, objetos de arte (sobretudo discos e filmes) produzidos para 0 consumo.

N&o obstante, antes mesmo dos tedricos da Escola de Frankfurt investigarem a cultura

de massa no contexto do capitalismo, Freud (2015), por exemplo, dedica uma obra ao

%Alguns dos principais expoentes da Escola de Frankfurt séo Theodor W. Adorno, Walter Benjamin, Max
Horkheimer e Herbert Marcuse.
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comportamento das massas. Nela Freud (2015) retoma algumas contribuices teoricas de
Gustave Le Bon e William McDougall — precursores na analise do tema. A obra é
interessante, acima de tudo, para que ndo se nutra uma impressao equivoca que porventura
pode ser provocada pelo uso da palavra “rebanho”. Ela ndo deve ser associada a mansidao,
mas a subserviéncia. O que caracteriza uma massa (movida pelo instinto gregario) é a
sujeicdo seja a um ideal, mas isso ndo quer dizer que 0 comportamento de massa seja pacifico.
Pelo contrario, “a massa é impulsiva, instavel e irritavel” (FREUD, 2015, p. 49). Numa
massa, ha “tracos de debilitamento da capacidade intelectual, de afetividade desenfreada, a
incapacidade de moderacdo e de adiamento, a tendéncia a ultrapassar todos os limites na
manifestacdo das emocdes e a descarrega-las completamente na acdo” (FREUD, 2015, p.
119). Freud (2015), em determinado momento, também utiliza o termo rebanho, mas é
importante que ele seja tomado como indicativo de que em qualquer multiddo ha uma forte
tendéncia “a formagdo de uma massa psicologica”, ou seja, um coletivo de comportamento
relativamente uniforme que obedece a um pastor, a um lider que o conduz (ou a uma
ideologia, doutrina, etc.).

A manifestacdo mais clara de tal comportamento — e a qual Nietzsche combate com
afinco — é o cristianismo. Na moral cristd é facil de notar que o seguidor é acuado pelo medo
do castigo eterno. A ideia de pecado e a promessa da salvacdo num horizonte metafisico, o
paraiso, orientam o comportamento dos individuos. A colocacdo de Freud (2015, p. 44) de
que “o nucleo da chamada consciéncia moral ¢ o ‘medo social’”, no exemplo da moral crista,
€ um pouco menos evidente. 1sso porque ha também o temor de um fator sobrenatural. De
qualquer modo, ¢ incontestavel que o “medo social” — a preocupacdo com o julgamento de
seus pares e da propria Igreja — é um elemento determinante no comportamento dos fiéis e da
massa/rebanho da qual eles fazem parte.

Do instinto de rebanho, na filosofia nietzschiana, é possivel se dizer também que ele
produz um relativo automatismo que leva os individuos a se entregarem a uma submissédo
compartilhada. O autor, alids, utiliza o termo automatismo ao se referir & moral: “o que
constrdi a moral, um codigo, € o instinto profundo de que s6 o automatismo torna possivel a
perfeicdo na vida e no trabalho” (NIETZSCHE, 2011, p. 176).

Por outro lado, se o ideal de rebanho ndo se manifesta na contemporaneidade em
termos meramente morais ndo quer dizer que nao haja moralidade em nossos juizos de valor
sobre as coisas que consumimos e toda sorte de escolhas que fazemos, por exemplo. Os

modismos avidamente consumidos atraem, como um rebanho pastoreado, a maioria dos
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individuos de nossa sociedade. Ditam uma tendéncia dominante, visando a homogeneizar o
comportamento da “massa”. Por outras palavras, se o “anormal” ou destoante da cultura
dominante na sociedade contemporanea ndo é explicitamente castigado por consistir em uma
espécie de “erro”, por subverter um cddigo, os juizos de “anormalidade” que incidem sobre
ele carregam também valores morais. Aquele que esta “fora de moda”, defasado, numa
sociedade consumista e avida pela constante atualizacdo, também ndo é outra coisa sendo um
“anormal”. E, cabe dizer, cada passo que afaste um individuo da mediocridade (a mediania e,
portanto, a maioria), para Nietzsche (2011, p. 471), o “conduz a imoralidade”. Dessa forma,
divergir dos valores tidos como prioritarios na hierarquia do rebanho, particularmente no que
tange aos valores de atitudes e instintos (Cf. NIETZSCHE, 2007a), é contrariar preceitos que
tém sua génese na moralidade de um grupo de individuos mais ou menos homogéneo.

Ap0s esse ligeiro périplo em torno do termo “moral de rebanho”, quero agora voltar ao
ponto em que tratava de maneira muito simplificada de um aspecto pontual da filosofia
platdnica. Como salientei, Platdo considerava a virtude como valor essencial para o cidaddo
da polis. O mesmo vale para Aristoteles. As virtudes esperadas de um cidaddo da pélis
seriam: prudéncia, fortaleza, temperanca e justica. Aristoteles (1999), alias, as desenvolve
com pormenores em Etica a Nicomaco. Entretanto, no que diz respeito a virtude, Nietzsche
(2003a) € bastante cauteloso. Ele vé a acepcdo empregada pelos gregos com desconfianca e
acredita que, somente as qualidades que formos capazes de manter em harmonia com nossas
paixdes, porventura podem ser consideradas virtuosas. A virtude deve “aspirar ao dominio”
de sorte que sua politica precisa estabelecer os meios pelos quais se atinge o0 seu dominio, mas
esses meios ndo correspondem a perseguicdo da virtude da maneira que esta era entendida
pelos gregos, impregnada de um significado moral e, porque ndo dizer, moralista
(NIETZSCHE, 2012). O que haveria de virtuoso em exaustivamente ir contra a nossa natureza
a ponto de buscar asceticamente estancar 0s desejos? 1sso seria em grande medida uma luta
contra a vida, entendida por ele como uma poténcia desejosa de si mesma. “Nos também
acreditamos na virtude”, assegura Nietzsche (2012, p. 41, grifos do autor), “mas na virtude no
estilo da renaissance, virtQ, virtude livre de toda a moral”. Assim, qualquer meng&o ao termo
virtude na filosofia nietzschiana deve ser considerada num sentido extramoral. Na perspectiva
do filésofo, o “espirito livre” que € virtuoso € ndo o asceta ou o crente que orientam suas
vidas pelos principios de uma moral que nega a vida. “A histéria da luta da moral contra os
instintos fundamentais da vida”, escreve Nietzsche, (2011, p. 274), “é a maior imoralidade

que até hoje existiu sobre a terra...”. No trecho que segue ele ¢ ainda mais incisivo: “Minha
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opinido: todas as forcas e todos os instintos, em que haja vida e crescimento, estdo
sobrecarregados do anatema da moral: a moral € o instinto de negacdo da vida. E preciso
aniquilar a moral para libertar a vida”. (NIETZSCHE, 2011, p. 286). Nesse viés, é possivel
deduzir que no pensamento do filosofo a moralidade é, antes, uma inimiga da virtude — uma
vez que o conceito de virtude é tdo passivel de relativizacdo quanto o de humanidade. Em
suma, para Nietzsche, uma disposi¢do passivel de ser considerada virtuosa ndo pode de modo
algum compactuar com pendores de negacao a vida. Assim, os afetos que, segundo a crenca
de Spinoza (2009), deveriam ser contidos para que sejamos virtuosos, na filosofia
nietzschiana adquirem o carater de matérias-primas de uma protovirtude.
Segundo Sergio Albano (2007, p. 8, traducdo nossa), em prefacio a uma edicdo
argentina de Genealogia da Moral,
A Genealogia da Moral néo é sua historia, ndo ¢ a historia que se escreve a partir da
perspectiva do Apocalipse, ou da verdade eterna. A Genealogia da Moral consiste

na reescrita da historia a luz da moral como ocultacdo da debilidade e justificacdo da
ren(incia ao mais nobre que reside no homem, isto é: o desejo.

Nietzsche (2007b) explica em sua Genealogia da Moral que, etimologicamente, a

29 (13

palavra “bom” equivalia a “nobre”, “aristocratico”. No entanto, em dado momento histdrico

houve o que o filosofo chama de uma transvaloracéo dos valores. Nas palavras do fildsofo,

Foram os judeus que, com uma consequéncia logica aterradora, atreveram-se a
inverter a equacdo aristocratica dos valores (bom = nobre = poderoso = belo = feliz
= amado por Deus), e conseguiram manter com garras do 6dio mais profundo (o
6dio da impoténcia) essa inversao, a saber: "0s miseraveis sdo 0s bons; os pobres, 0s
impotentes, os baixos sdo 0s Unicos bons; os que sofrem, os indigentes, os enfermos,
os disformes, igualmente, s&o os Unicos piedosos, 0s Unicos abengoados por Deus, ja
que somente para eles ha bem-aventuranca — mas vocés, vocés os nobres e violentos,
voceés serdo por toda a eternidade os verdadeiros malvados, os cruéis, os lascivos, 0s
insaciaveis, os impios, e, assim, vocés serdo também eternamente os desventurados,
os malditos e condenados!" (NIETZSCHE, 2007b, p. 33, tradu¢ao nossa)

Essa transvaloracdo dos valores faz surgir uma moral que, para Nietzsche (2011),
origina-se de um instinto de decadéncia, de um ressentimento, de um intuito de vinganca por
parte dos deserdados e malfadados. Ela pune o que é nobre, elevado, e é complacente com o

que é debil. Consta no novo testamento, em Mateus, capitulo 19, versiculo 24: “E ainda vos

digo que é mais facil passar um camelo® pelo fundo de uma agulha, do que um rico no reino

% E possivel encontrar variagdes da palavra grega kéunhog, traduzida por “camelo”. Em outros contextos ela
recebe a acep¢io de “corda grossa”. Gabriel Perissé, tradutor e doutor em filosofia, levanta outra hipotese. Para
ele: “Teria havido, no texto grego, uma troca entre kamelos ("camelo™) e kamilos (“corda grossa", “calabre™). A
propria palavra do aramaico utilizada por Cristo carregaria ambiguidade — gamla ("camelo™) e gamala ("corda
grossa")”. O texto completo em que o autor discute o termo pode ser acessado em:
http://palavraseorigens.blogspot.com.br/2010/09/0-camelo-hiperbolico.html
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de Deus” (BIBLIA, 1959, p. 29). Esta é uma das razdes da critica de Nietzsche ao
cristianismo: a difusdo de tal transvaloragdo moral. Outro motivo é a valorizagdo e
propagacdo do instinto de rebanho que é conduzido e potencializado a partir de preceitos do
dogma cristdo — que invariavelmente é devedor de tal transvaloracdo, uma vez que o
cristianismo € herdeiro da tradicdo judaica. E preciso que fique claro, entretanto, que essa
transvaloracdo empreendida pelos judeus ha séculos nada tem a ver com a transvaloracdo dos
valores defendida por Nietzsche. O que ele queria era justamente uma nova transvaloracéo
que colocasse em evidéncia tudo aquilo que fosse capaz de “dizer sim” a vida.

Hé pouco, foi dito que a cultura de massa, que foi objeto das pesquisas dos tedricos da
Escola de Frankfurt, remete ao ideal de rebanho criticado por Nietzsche. A moral, na
qualidade de recurso de homogeneizacdo, da lastro ao surgimento de uma cultura dessa
estirpe. Para os frankfurtianos, o que torna possivel o surgimento desse modo particular de
comportamento coletivo relativamente submisso e condicionado por fatores propagandisticos
¢ o que eles convencionaram chamar de “industria cultural”. Considerarei aqui a critica a
cultura desses tedricos como uma censura indireta ao ideal de rebanho e, portanto, a um
processo de estandardizacao da cultura que, segundo Nietzsche (2007a), € potencializado por
meio da moral. Ainda que sua critica ndo esteja direcionada especificamente a moral, ao
criticarem os valores da sociedade, especialmente no que toca a formacéo do gosto e a fruicéo
e consumo de “bens culturais”, esses filosofos estavam preocupados com algo que esta
inextricavelmente ligado a moral, a saber: a formacdo estética. Ademais, como ficara mais
claro na citacdo a seguir, 0s inquietava a maneira como 0s produtos da industria cultural
estavam padronizando o gosto de seus consumidores e lhes tolhendo a espontaneidade e o
poder imaginativo na fruicdo daquilo que consumiam.

Assim, parece que o processo de homogeneizagdo encetado pela moral torna possivel
uma homogeneizacdo a posteriori da cultura que possui carater mercadoldgico e que retroage
sobre a cultura de maneira igualmente homogeneizadora. O termo “industria” ¢ empregado
justamente com o objetivo de fazer alusdo a mercantilizacdo da cultura. A época as obras de
arte (tornadas bens culturais no contexto do capitalismo) passavam por um processo de
padronizacdo e reproducdo em massa. Nas palavras de Adorno e Horkheimer (2006, p. 104),
em uma sintese de como os filmes atuam na industria cultural,

O mundo inteiro é forcado a passar pelo filtro da industria cultural. A velha
experiéncia do espectador de cinema, que percebe a rua como um prolongamento do
filme que acabou de ver, porque este pretende ele préprio reproduzir rigorosamente

0 mundo da percepcdo quotidiana, tornou-se a norma da producdo. Quanto maior a
perfeicdo com que suas técnicas duplicam os objetos empiricos, mais facil se torna

145



hoje obter a ilusdo de que o mundo exterior € o prolongamento sem ruptura do
mundo que se descobre no filme. Desde a subita introducdo do filme sonoro, a
reprodugdo mecanica pos-se ao inteiro servico desse projeto. A vida ndo deve mais,
tendencialmente, deixar-se distinguir do filme sonoro. Ultrapassando de longe o
tetro de ilusdes, o filme ndo deixa mais a fantasia e ao pensamento dos espectadores
nenhuma dimensdo na qual esses possam, sem perder o fio, passear e divagar no
quadro da obra filmica permanecendo, no entanto, livres do controle de seus dados
exatos, e é assim precisamente que o filme adestra o espectador entregue a ele para
se identificar imediatamente com a realidade. Atualmente, a atrofia da imaginacéo e
da espontaneidade do consumidor cultural ndo precisa ser reduzida a mecanismos
psicoldgicos. Os proprios produtos — e entre eles em primeiro lugar o mais
caracteristico, o filme sonoro — paralisam essas capacidades em virtude de sua
prépria constituicdo objetiva.

Nota-se que aqui é trazido a tona um problema semelhante ao que Nietzsche acusa em
sua critica a moral: ha uma atrofia, uma perda de imaginacdo e espontaneidade, isto é, ha um
movimento (de)formador que vai de encontro a vida no sentido nietzschiano. Nietzsche, alias,
exerce influéncia sobre o pensamento dos dois autores — destacadamente sobre o de Adorno.

N&o obstante, na analise dos filosofos frankfurtianos tal atrofia é propiciada pela razéo
instrumental, pela técnica e pela reprodutibilidade. A tese de Walter Benjamin (2012), outro
partidario da Escola de Frankfurt, € de que nesse contexto a qualidade se transforma em
quantidade. Em seu famoso texto A Obra de Arte na Era da sua Reprodutibilidade Técnica, o
autor defende que as obras de arte da industria cultural (que merecerdo ndo mais o estatuto de
obras de arte, mas o de bens culturais) visam, deste modo, a incutir uma nova espécie de valor
na formacdo, ndo de um fruidor artistico, mas de um consumidor. Quer-se, em outras
palavras, que se consuma (e se frua) mais e ndo melhor. Simultaneamente, com mais pessoas
tendo acesso a cultura e demandando esse acesso, aléem da modificacdo de sua propria
natureza (a reprodutibilidade e a perda da singularidade e autenticidade de uma obra de arte,
por exemplo), ha também uma transformacdo no modo de participacdo cultural. Benjamin
(2012) é, no entanto, mais otimista que Adorno e Horkheimer. Apesar de reconhecer a perda
da aura da obra de arte por meio da sua reproducdo em série, ele aposta na politizacdo da arte
como alternativa de resisténcia a propaganda de massa do fascismo.

Por outro lado, na critica cultural de Adorno e Horkheimer (2006), que cunharam o
termo “indlstria cultural”, ndo parece haver saida ou ponto positivo no processo formativo
que decorre de tal reprodutibilidade e massificacao.

Para Adorno (2001, p. 28), por exemplo, trata-se de uma “maquinaria anonima que
anula o individuo”. Nesse viés, prossegue o autor, “o nivelamento atinge da mesma maneira

justos e injustos. A partir destes extrai-se pela abstracao o ‘homem médio’, ao qual se atribui,

como caracteristica ‘sempre presente’, uma grande ‘estreiteza intelectual”” (ADORNO, 2001,
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p. 28). A industria cultural, que promove a estandardizacdo das obras de arte e sua reproducdo
em termos de bens culturais, dessa forma, atua no sentido de nivelar os sujeitos e alicid-los
para 0 consumo desses bens que os entretém e, com o tempo, ajudam a alicercar uma espécie
de fetiche pelo consumo cultural. A cultura reificada em certa medida reifica também os
cidadaos-consumidores que sequer absorverdo o teor politico que porventura a arte (0 bem
cultural) podera conter. Alias, é somente “quando esta neutralizada e reificada” que a cultura
“deixa-se idolatrar” (ADORNO, 2001, p. 13).

H& pouco, na Ultima secdo do capitulo anterior, a socialidade foi tratada engquanto
impulso para a constituicdo do ser humano enquanto tal. A socialidade, pois, no ambito da
cultura de massa serve a determinados fins. Socializar, nesse contexto de mercantilizacdo da
cultura, por vezes se torna o eco dos intuitos da prépria propaganda, isto é, a ratificacdo dos
valores (ou da auséncia deles) da cultura dominante que a industria cultural quer solidificar.
Nas palavras de Adorno,

A propria socialidade é participacdo na injustica, na medida em que finge ser este
mundo morto um mundo no qual ainda é possivel conversar uns com 0s outros, a
palavra solta, sociavel, contribui para perpetuar o siléncio, na medida em que as
concessdes feitas ao interlocutor o humilham de novo na pessoa que fala.
(ADORNO, 19933, p. 19)

N&o bastasse a humilhacdo em que consiste o estreitamento intelectual do homem
médio e sua reificacdo, ele ainda é iludido com um falso direito de participacdo. Ele so
participa como uma espécie de titere; é coordenado humilhantemente por interesses que quase
sempre ignora. SO lhe é dada a palavra para corroborar (reproduzir) os valores que se quer
vender (e que ele ja comprou) e essa peculiar “socialidade” representa sé a iteracdo da légica
da indudstria. Ela ndo é nada além de uma [oportunista] oportunidade de extravasar o seu
fetiche com fins publicitarios, faz ecoar o seu ndo-valor, sedimenta e endossa a sua reificagdo
e, como argumenta Adorno (1993a), apenas “contribui para perpetuar o siléncio” e garantir €
legitimar o processo de nivelamento.

No texto de Herbert Marcuse (1973), tal “humilha¢do™ ocultada por uma falsa
liberdade fica ainda mais clara. Para este, a sociedade industrial submete a satisfacdo das
necessidades vitais as exigéncias por ela impostas e tende, portanto, a se tornar totalitaria,
mas, a0 mesmo tempo, propicia um estado de liberdade que ndo passa de uma “concorréncia
competitiva das liberdades individuais” (MARCUSE, 1973, p. 24). O que h, efetivamente, é
uma servidao sob uma aparéncia de liberdade. A reprodutibilidade técnica se alia ao intuito

produtivista para organizar a sociedade em seu todo e, analogamente, tornar as existéncias um
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tanto mecénicas. Mecénicas porque pré-condicionadas por essa organizacdo e atentas a
satisfacdo de suas exigéncias. “Sob o jugo de um todo repressivo”, escreve Marcuse (1973, p.
28), “a liberdade pode ser transformada em poderoso instrumento de domina¢do”. Assim, a
prépria liberdade dos individuos de decidir sobre suas necessidades é condicionada:
Em dltima andlise, a questdo sobre quais necessidades devam ser falsas ou
verdadeiras sO pode ser respondida pelos préprios individuos, mas apenas em dltima
analise: isto é, se e quando eles estiverem livres para dar a sua propria resposta.
Enquanto eles forem mantidos incapazes de ser autdbnomos, enquanto forem
doutrinados e manipulados (até os seus proprios instintos) a resposta que derem a
essa questdo ndo podera ser tomada por sua. (MARCUSE, 1973, p. 27)

Pode-se dizer que a analise de Marcuse (1973) incide sobre a maneira como a
infraestrutura — no sentido marxiano — da sociedade de seu tempo condiciona os individuos.
Os “bens culturais”, no texto de Marcuse (1973) aqui utilizado, ndo séo o principal objeto de
sua analise. Sua critica se direciona a algo que € anterior a eles e que ndo articula os
comportamentos a partir da formacao do gosto, mas desde a ‘“‘satisfacdo das necessidades
vitais”. A moralizacdo (com o0s valores de uma cultura dominante) passa, assim, numa
civilizacdo industrial (desde a sua infraestrutura) caracterizada pelo afd de producéo e pela
reprodutibilidade técnica, por um processo de estandardizacdo/mecanizacdo dos individuos
sob uma aparente condicdo de liberdade.

De modo bastante provocativo, Wilhelm Reich também critica o cidaddo médio de seu
tempo. Em Escuta, Zé Ninguém, Reich (1977) acusa um processo de mecanizacéo e alienagédo
presente na sociedade e, como consequéncia, declara haver passividade e falta de senso critico
por parte da grande massa. Em tom quase vocativo Reich (1977, p. 36, grifos ao autor)
confessa: “Eu gostaria apenas que fosses tu proprio [Zé Ninguém]. Tu préprio, em vez do
jornal que 1€s ou da balofa opinido do vizinho”. Para o autor, o Z¢ Ninguém ¢ “bom na
acumulacdo e no dispéndio, mas incapaz de criar”. (REICH, 1977, p. 48, grifos ao autor). O
desabafo de Reich (1977) se deve em certa medida as duras criticas que recebia em funcdo de
seus estudos sobre a sexualidade e a libido. O moralismo de seu tempo, em especial no se
refere a sexualidade, aliado a indoléncia e relativa hipocrisia do homem médio suscitam o
ressentimento de Reich para com o Zé Ninguém. Esse ressentimento fica patente em diversos
trechos de seu livro. Acerca da repressdo sexual e seus prejuizos na vida das pessoas, diz
Reich (1977, p. 53):

Durante 22 anos te afirmei que as pessoas caem nesta ou naquela forma frenética de

existir ou se enterram em lamentagdes estéreis porque lhes sdo impossiveis o0 amor e
0 prazer. Porque os seus corpos, ao inverso do que acontece nas outras espécies
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animais, ndo mais possuem a capacidade de contrair-se e expandir-se no ato do
amor.

O excerto acima d& uma boa dimensdo de que, para o0 autor, a criacdo de obstaculos
para a experiéncia do prazer é um importante fator de “mecanizacdo” e obstrugdo da
autonomia e autoconfianca das pessoas. A repressao sexual, ao enfatizar o sexo como mero
meio de reproducéo, serve & economia mercantil e ndo a economia sexual que, no argumento
do autor, deveria reger a vida das pessoas propiciando o prazer. Noutro lugar, Reich (1988, p.
351) deixa isso claro: “a moralidade repressiva tem ameagado a decéncia natural baseada na
alegria de viver”.

Ainda que em Escuta, Zé Ninguém o tom da critica de Reich (1977) se assemelhe mais
as preocupac0des dos tedricos frankfurtianos, em Irrupcdo da Moral Sexual Repressiva ha uma
contenda mais nitida do autor contra a moral. Nesta obra, Reich ([s. d.]) parte dos estudos do
antropdlogo Bronislaw Malinowski (1973) com os nativos das Ilhas Trobriand, na Melanésia.
Entre os trobriandeses ndo ha nenhum principio moral que esteja voltado a negacdo da
sexualidade. “A consequéncia disso”, escreve Reich ([s. d.], p. 8), “é a formagdo de um Ego
que aceita sem rodeios a sexualidade”. Destarte, a liberdade sexual “torna-se 0 fundamento da
liberdade de carater, que garante precisamente um lago social bem fundado, no plano
libidinal, entre 0s membros da sociedade” (REICH, [s. d.], p. 12). Conclui Reich ([s. d.], p.
40): “Podemos entdo afirmar que a supressdao das inibicdes morais favorecem a regulacao da
vida amorosa segundo as normas da economia sexual, a0 passo que o moralismo sexual
produz exatamente o contrario”.

Para o proprio Malinowski (1973), as criancas das ilhas sofrem menos choques e
traumas na formacdo da sua sexualidade e isso tende a formar adultos mais saudaveis
mentalmente. Ele reconhece, contudo, que é um tanto inatil a comparacdo dos habitantes de
Trobriand com o0s europeus, pois ha na cultura ocidental uma série de outros fatores
condicionantes na formacao de doencas mentais. Reproduzirei aqui um trecho relativamente
extenso do texto de Malinowski (1973), mas que exibe um exemplo bastante elucidativo que
fortalece seu argumento (que mais tarde fora corroborado por Reich). Nele, o antropdlogo
traca um comparativo entre os costumes sexuais dos trobriandeses e dos habitantes das ilhas
Amphlett. Vejamos:

[...] a cerca de trinta milhas ao sul das Trobriand encontram-se as ilhas Amphlett,
habitadas por um povo essencialmente semelhante quanto a raga, costumes e
linguagem, mas muito diferentes porém na organizacdo social, tendo estrita

moralidade sexual, isto é, considerando com desaprovacdo as relagdes pré-nupciais e
ndo possuindo instituicdes que apdiem a licenciosidade sexual, enquanto sua vida
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familiar € muito mais estreitamente unida. Embora matrilineares, tém uma
autoridade patriarcal muito mais desenvolvida, isto é, combinado com a represséo
sexual, estabelece uma imagem da infancia mais semelhante & nossa propria.

Ora, mesmo com meu limitado conhecimento do assunto tive uma impressdo
diferente das disposi¢des neurdticas desses nativos. Nas ilhas Trobriand, embora
conhecesse um grande ndmero de nativos intimamente e conhecesse apenas por
cumprimento outros mais, ndo posso indicar um Unico homem ou mulher que fosse
histérico ou mesmo neurasténico. Ndo se encontravam tiques nervosos, acgdes
impulsivas ou ideias obsessivas. No sistema de patologia nativa, baseada
evidentemente na crenca, na magia negra, mas razoavelmente verdadeira da
descricdo dos sintomas da doenca, ha duas categorias de perturbacGes mentais:
nagowa, que € correspondente ao cretinismo, a idiotia e que também é atribuido a
pessoas com defeitos de fala; e gwayluwa, que corresponde aproximadamente a
mania e compreende aquele que de vez em quando tém acessos, com atos de
violéncia e comportamento desordenado. Os nativos de Trobriand sabem e
conhecem que nas ilhas proximas de Amphlett e d’Entrecasteaux ha outros tipos de
magia negra que podem produzir efeitos no espirito diferentes dos que eles
conhecem, e cujos sintomas sdo, de acordo com sua descri¢do, acBes impulsivas,
tiques nervosos e varias formas de obsessdo. Durante meus poucos meses de estadia
nas ilhas Amphlett minha primeira e mais forte impressdo foi a de que esta era uma
comunidade neurasténica. Vindo do meio dos francos, alegres, cordiais e acessiveis
habitantes de Trobriand, era surpreendente encontrar-me numa comunidade de gente
desconfiada dos recém-chegados, impaciente no trabalho, arrogante em suas
pretensdes, embora facilmente intimidadas e extremamente nervosas quando
apertadas mais energicamente. (MALINOWSKI, 1973, p. 82-83)

Fica claro no relato de Malinowski (1973) que ele atribui a ocorréncia de tais
patologias nos habitantes das ilhas Amphlett a uma moral sexual mais repressiva. As
evidéncias que o antropdlogo encontrou nessas ilhas séo muito semelhantes ao modo de vida
dos Mailu, habitantes da costa sul da Nova Guiné. Em momento subsequente de sua obra ele
revela que a neurastenia também era comum entre os Mailu e que certos individuos sequer
serviam para serem seus informantes devido a sua indole antissocial. Além da ocorréncia em
maior proporcdo de doencas mentais, Malinowksi (1973) frisa que a socialidade dos nativos
das ilhas Amphlett também era comprometida pelos seus cddigos morais mais rigidos.

Destaquei anteriormente a socialidade enquanto um impulso para a socializagéo e para
viver em comunidade e também problematizei o emprego dos termos humano e humanidade
com as acepcOes que eles adquiriram no senso comum. Antes, porém, ao declarar o tema
deste trabalho, reconheci que a moral € certamente um dos principais recursos de
humanizacdo, mas levantei a hipotese de que certos aspectos de nossa animalidade quica
sofram algum prejuizo quando submetidos a uma educacdo excessivamente moralizante, para
ndo dizer moralista. Nas analises de Malinowski (1973) e de Reich ([s. d.]), no entanto, a
moralidade sexual repressiva aparece como um obstaculo a propria socializagdo. Assim, pelo
Menos No que concerne a uma das facetas de nossa animalidade, a sexualidade, esses autores
se esforcam para demonstrar que ha certos prejuizos (inclusive em termos sociais) aos

individuos de uma cultura que possui uma moralidade sexual repressiva.
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A sugestdo de Reich (1988) para a sociedade ocidental é uma educacdo sexual
afirmativa desde a infancia. A pedagogia sexual ndo deve ter o papel de moralizar
repressivamente a sexualidade entre as criancas, mas de favorecer a economia sexual e suprir
suas curiosidades a respeito do sexo. “E a economia sexual”, escreve Reich (1988, p. 108),
“que da a resposta politica ao caos produzido pela contradi¢do entre a moral compulsiva e o
libertinismo sexual”. Reich (1988) também defende que os estados e as familias criem
ambientes propicios para que 0s jovens experienciem sua sexualidade e ndo tenham de se
sujeitar a certos constrangimentos e manter suas relagdes em segredo.

Trata-se, enfim, de um dos elementos mais relevantes da natureza humana e que
durante muito tempo foi tabu e objeto de profundo moralismo — e em muitos contextos
continua sendo. Escreve Nietzsche:

A falta de coragem ante a prépria natureza: o mascaramento moral: O fato de ndo
ter necessidade da formula moral para aprovar uma de suas proprias paixdes da a

medida para saber até que ponto alguém, em seu foro intimo, pode dizer sim a
natureza — até que ponto é preciso recorrer a moral... (NIETZSCHE, 2011, p. 255)

A moral enquanto uma especie de mascaramento da natureza humana € aqui
perfeitamente aplicavel ao tema da sexualidade. Dizer sim a natureza tem sido um desafio ao
animal humano com sede de diferenciacdo em relacdo as demais espécies. A sexualidade,
enquanto qualidade que compartilhamos com outros animais, ndo por acaso vem sendo uma
instancia na qual constantemente vemos individuos se debatendo diante de dilemas que
manifestam a tensdo entre, de um lado o instinto, o desejo e, de outro, a férmula moral e a
razao.

Na secdo anterior utilizei a expressdo formula moral para me referir aos intuitos de
Kant em relacdo a universalizacdo da moral. Nietzsche ndo aceita essa pretensdo de Kant
como algo plausivel. O primeiro é um perspectivista, 0 segundo um idealista.

Para Nietzsche, o agir moral sé pode ser entendido no ambito de determinada cultura
e, em vez de tomarmos os valores morais como “verdades” a serem seguidas, devemos
genealogicamente compreender como e porque esses “valores” adquiriram o estatuto de algo
que tem valor. Dado o diagndstico nietzschiano de que os “valores” da moral dominante
consistem numa pusilanimidade (Cf. NIETZSCHE, 2003a, p. 95-97) e se constituem a partir
do ressentimento dos fracos em relacdo aos bem-aventurados, ele defendera a transvaloracao
dos valores que até entdo vigoravam (e ainda vigoram). A obra de Nietzsche é fortemente
perpassada pela sua intencdo de transvalorar os valores. A crenca de Kant na capacidade da

razdo de estabelecer normas morais é em diversas oportunidades ridicularizada por Nietzsche.
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Ao criticar a cisdo do mundo em “verdadeiro” e “aparente” e, num Segundo momento, entre
as qualidades do espirito a que chamamos razdo, sensacdo, vontade e sensibilidade, no
primeiro caso Nietzsche (1988) se refere a Kant como um “cristdo pérfido™®’ e admite que tal
cisdo é um sintoma da decadéncia da vida, no segundo, considera aterrador o esfor¢o kantiano
em promover o entendimento dos quatro conceitos de maneira desconexa. Essas referéncias a
Kant sdo feitas em Creplsculo dos Idolos — mesma obra em que Nietzsche (1988), em
determinada altura, discorrendo sobre a recepcdo do povo alemdo aos seus filosofos,
considera Kant o maior dos “aleijoes conceituais”.

Num livro anterior que marca o recrudescimento de sua critica @ moral, Nietzsche
(2004, p. 12) afirma: “ante a radical imoralidade da natureza e da histéria, Kant era
pessimista”. Filosoficamente falando, pessimismo significa a “crenca de que 0 estado das
coisas, em alguma parte do mundo ou em sua totalidade, é o pior possivel” (ABBAGNANO,
2007, p. 760). Na visdo kantiana, a imoralidade da natureza € algo a ser evitado, ha que se
disciplinar o homem para “procurar impedir que a animalidade prejudique o carater humano”
(KANT, 1999, p. 25). Em O Anticristo, Nietzsche (2007d) volta a mencionar que as noc¢oes
defendidas por Kant de dever e virtude e de um bem universal e desinteressado expressam o
enfraquecimento da vida, a sua decadéncia.

Em Humano, Demasiado Humano Nietzsche ja houvera rechacado a autonomia da
vontade (tese defendida por Kant em sua teoria moral):

Temos fome, mas primeiramente ndo pensamos que O organismo queira ser
conservado; esta sensacdo parece se impor sem razéo e finalidade, ela se isola e se
considera arbitraria. Portanto: a crenga na liberdade da vontade é erro original de
todo ser orgénico, de existéncia tdo antiga quanto as agita¢Bes iniciais da logica; a
crenga em substancias incondicionadas e coisas semelhantes é também um erro
original e igualmente antigo de tudo o que é organico. Porém, na medida em que
toda a metafisica se ocupou principalmente da substancia e da liberdade do querer,
podemos designa-la como a ciéncia que trata dos erros fundamentais do homem,
mas como se fossem verdades fundamentais. (NIETZSCHE, 2005, p. 28)

Como se sabe, na metafisica 0 conceito de substancia esta relacionado aquilo que é
constante no ser, o essencial, a coisa em si. A busca pela substancia pressupde a diviséo entre
mundo aparente e mundo verdadeiro referida anteriormente, ela persegue a verdade do ser,
aquilo que permaneceria apesar de seu carater mutante, sua aparéncia. Com a confianca na
liberdade (ou autonomia) da vontade ndo é diferente. Ela pressupde a crenca de que naquele

corpo prenhe de instintos do animal homem, ha uma verdade entendida como a finalidade do

7A cisdo entre mundo aparente (aparéncia/fendmeno) e mundo verdadeiro (coisa em si/objeto transcendental),
corpo e alma, ja havia sido defendida pelos cristdos muitos séculos antes de Kant bem como por diversos
pensadores da tradi¢do ocidental.
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ser humano, uma esséncia a ser descoberta e cultivada, a razéo que, dada a autonomia da
vontade, torna o agir moral um dever. Para Nietzsche, se trata de um “erro original” que
relega forcas determinantes a poténcias de segunda ordem, influéncias que devem ser tiradas
do caminho para que se entenda a esséncia do homem. Refiro-me aqui aos instintos, ao corpo,
as paixoes.

A coragem para transpor o mascaramento moral de nossa natureza, quicd deva
comecar pela ousadia de problematizarmos amilde aquilo que entendemos por humano e
humanidade e por uma espécie de modéstia cravejada de certa desfacatez (modéstia animal?)
que reconheca 0s animais que somos inclusive no que toca aos aspectos de nossa animalidade
comuns a outros animais. Antes de sermos sujeitos morais, SOMoS COrpos animais — e estes
resistem a serem domados. Estes, como sustentou Schopenhauer (2000; 2003), antes de serem
sujeitos do conhecimento, sdo vontade, poténcia que até a morte resiste; sdo meios de

manifestacdo da vida, poténcia que nao cessa de desejar a si mesma (NIETZSCHE, 2003b).
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5 CENAS DE UMA VIDA IMORALISTA (OU ANIMALISTA?)

Mas que coisa € homem, que ha sob 0 nome: uma geografia?

Um ser metafisico? Uma fabula sem signo que a desmonte?

Como pode 0 homem sentir-se a si mesmo, quando 0 mundo some?
Como vai 0 homem junto de outro homem, sem perder o nome?

[.]

Por gue vive 0 homem? Quem o forga a isso, prisioneiro insonte?
Como vive 0 homem, se €é certo que vive? Que oculta na fronte?

E por que ndo conta seu todo segredo mesmo em tom esconso?

Por que mente 0 homem? Mente mente mente desesperadamente?
Por que n&o se cala, se a mentira fala, em tudo que sente?

Por gue chora o homem? Que choro compensa o mal de ser homem?
Mas que dor é homem? Homem como pode descobrir que d6i?

[.]

Que milagre é o homem? Que sonho, que sombra? Mas existe 0 homem?
(Especulagdes em Torno da Palavra Homem, 1955, Carlos Drummond de Andrade)

Neste capitulo, apresento cenas que constituiram experiéncias marcantes para mim
enquanto educador e pesquisador na area da Educacdo. Experiéncia aqui € entendida como
uma situacao que, ao me desacomodar, me transforma defraudando minha ilusdo de controle,
minha pretensdo de pdr um plano em pratica sem a intervencao alheia e/ou do meio. Nesse
sentido, narrarei episodios que exerceram influéncia sobre minha formacéo enquanto docente
e me instigaram a pensar a educacdo moral numa perspectiva que destoa do viés disciplinador
ou civilizatorio. Sdo notadamente experiéncias que me transformaram enquanto sujeito e,
acima de tudo, enquanto educador.

Outro ponto que merece ressalva é o fato desta parte do texto estar repleta de
metéforas que fazem referéncia a entes naturais e categorias geogréaficas: animais, vegetacéo,
estacdes, formas de relevo, aspectos hidrograficos, etc. Elas provavelmente aumentem de
forma gradual ao longo das cenas de modo a habituar o leitor ao linguajar selvagem/natural
até que porventura este prevaleca em relacdo aos termos escolares e educacionais.

Os tipos animais que figurardo como personagens das cenas receberdo destaque
especial. Seus habitos, valores e modos de viver corporalmente, para fazer aqui uma alusdo a
animalidade no sentido cunhado por Heidegger (2001b), serdo condicionantes para definir os
seus tipos/espécies. Alguns sujeitos que protagonizam as cenas sdo nomeados por meio de
palavras-valise, ou seja, segundo a teoria do personagem carrolliano Humpty Dumpty,
vocabulos constituidos a partir de outros dois e que guardam ambos os sentidos (CARROLL,

2009a). As situacbes em que estdo envolvidos os individuos que protagonizam as cenas
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contribuirdo para que se possa problematizar principios morais tradicionais, que ajudam a
determinar os modos de ser pertinentes aquilo que se entende por “boa educacdo” (modo de se
portar), mesmo que, por vezes,esta ndo esteja fortemente associada a instrucdo (posse de
conhecimentos/informagoes).

No principio do trabalho, ao apresentar os recursos metodologicos implicados nas
cenas, tratei de alguns aspectos cenograficos propriamente ditos. Em qualquer caso eles
estardo a servico de um estilo que problematiza a formacdo humana/animal como ela é e que
tem o objetivo de potenciar forgas que estdo em jogo no processo educativo. “Mas que coisa é
homem, que ha& sob 0 nome: uma geografia? Um ser metafisico? Uma fabula sem signo que a
desmonte?”. Perseguir a resposta a essas perguntas requer um mapeamento da busca pela
besta desconhecida impregnada de alegorias metafisicas, como em A Caca ao Turpente, de
Carroll (1984), requer a entrega ao imperativo a que poesia carrolliana intima: sé!

Para ser, porém, € preciso recriar modos de ser, rejeitar padrdes dogmaticos de
existéncia ou, melhor dizendo, de pseudoexisténcia, ja que ser pressupde criar. Viver uma
vida que quer vigorar em vez de uma que quer apenas ser preservada, isto é, conservar-se
viva, sobreviver. Criar “fabulas sem signo” que desmontem o humano como animal
estritamente humano. Adotar uma postura que assuma a dor da assuncdo de sermos o0 que
somos: animais, estranhos animais indagadores até que a morte nos responda (ou nédo) ou
cacadores de interrogacbes moventes tais como a do poeta: “Mas que dor é homem?”. A
animalidade sera tomada como a ténica do potencial de transformacao e principio movente da
vida no sentido nietzschiano.

Nas secOes que seguem, primeiramente, exploro o conceito de experiéncia, uma vez
que, como frisei, as cenas que serdo abordadas constituem experiéncias na minha trajetéria de
formacdo docente (5.1). Num segundo momento, introduzo alguns aspectos referentes ao
curriculo e a estrutura escolar iniciando como linguajar selvagem que sera predominante ao
longo deste capitulo (5.2). Na terceira secdo, narro algumas cenas de minha experiéncia
docente envolvendo, principalmente, sujeitos do 5° ano do ensino fundamental (5.3). Por fim,
relato experiéncias pessoais, histérias provenientes de conversas com educadoras,
problematizo os titulos de noticias veiculadas na midia e também me valho de fragmentos
literarios que ajudam a refletir ao mesmo tempo sobre animalidade e educacdo moral (5.4). O

contetdo dessas duas Ultimas se¢es sdo as cenas que mencionei ha pouco.
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5. 1 Sobre o Conceito de Experiéncia

Entende-se aqui por experiéncia 0 conjunto de vivéncias que constituem
experimentacOes significativas para os individuos. Estas acabam por lhes levar a modificar
seu modo de ser no mundo e sua concepgao acerca de algo. “A experiéncia na sua qualidade
de tentativa subentende mudanga”, escreve John Dewey (1959, p. 152), “mas a mudanga sera
uma transigdo sem significagdo se ndo se relacionar conscientemente com a onda de retorno
das consequéncias que dela defluam”. Ou seja, ¢ na apreensdo de novas significagdes que
decorrem da experiéncia que se completa o ciclo experienciador enquanto processo de
transformacgéo do sujeito. No que diz respeito ao aprendizado, ele afirma que “aprender da
‘experiéncia’ ¢ fazer uma associacao retrospectiva e prospectiva entre aquilo que fazemos as
coisas e aquilo que em consequéncia essas coisas nos fazem gozar ou sofrer.” (DEWEY,
1959, p. 153).

Entretanto, quando Dewey (1959) faz referéncia a esse individuo, que goza ou padece
das circunstancias advindas da experiéncia, obviamente ndo se trata de um sujeito passivo ou
inerte sobre o qual uma poténcia incide e o faz sofrer, assim, uma transformacdo, mas de
alguém que experimenta “o mundo para saber como ele ¢” (DEWEY, 1959, p. 153). Ter um
mundo é primazia do ser humano. E ele o Unico animal que fabrica, imagina, sonha,
confecciona, em suma, cria um mundo. E ele o animal que da natureza faz cultura, a obra da
dita Criacdo mais bem dotada da faculdade de criar. E, como destacam Deleuze e Guattari
(2005, p. 166), “nenhuma criacdo existe sem experiéncia”. A experiéncia de tornar-se
humano, por seu turno, se da na intersubjetividade: entre sujeitos que criam sujeitos e 0s
instigam a autocriacdo. Nao por acaso usamos com tanta frequéncia o verbo criar para nos
referirmos aos primeiros cuidados e ensinamentos dedicados as criangas.

Neste ponto é pertinente tecer um paralelo com o ensaio de Walter Benjamin (1987)
sobre a arte de narrar. Em texto publicado originalmente em 1936 e intitulado O Narrador, 0
filosofo da Escola de Frankfurt revela o empobrecimento da experiéncia dos soldados que
voltavam da Primeira Grande Guerra e a disparidade das suas versfes dos acontecimentos em
relacdo aos relatos dos livros publicados uma década depois do término do conflito. Esse fato
seria mais um sintoma de que a narracdo entendida como um processo artesanal de
comunicacdo estava ja em vias de extingdo. Uma vez que a matéria-prima do contador de
histrias € a propria vida humana e que sua arte consiste em elemento formador/criador do
humano, o empobrecimento da experiéncia nas narrativas representa em certo sentido um

processo de embrutecimento da humanidade. A par disso, o autor se propde refletir a
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experiéncia a partir da arte de narrar. Ele identifica dois tipos arcaicos de narradores: 0
marinheiro (que pelo fato de viajar e conhecer realidades diversas tem muito a contar) e o
camponés (sedentario que ganhou sua vida sem sair do pais, mas justamente por conta disso
conhece muito bem as historias e tradicGes de sua terra). O encontro dessas duas figuras na
historia acontece no sistema corporativo medieval em que os mestres de oficio, sedentérios
(mas outrora aprendizes errantes), e seus aprendizes, por vezes vindos de terras distantes e
depois de muito terem vagado, compartilhavam historias sobre diferentes espacos e épocas.
Depreende-se disso a justificativa de Benjamin (1987) para refletir sobre o escritor russo
Nikolai Leskov (1821-1895) e sua obra. Este € um escritor que esta distante temporal e
espacialmente e que possui afinidade com o espirito dos contos de fada. “O primeiro narrador
verdadeiro”, escreve Benjamin (1987, p. 216), “¢ e continua sendo o narrador de contos de
fadas”, pois, a exemplo do sabio, tem de saber “dar conselhos” para uma grande diversidade
de situagdes (Cf. BENJAMIN, 1987, p. 221).

A narracdao ¢ entendida por Benjamin (1987) como a arte de “intercambiar

experiéncias”. Para ele, o que ¢

Comum a todos os grandes narradores é a facilidade com que se movem para cima e
para baixo nos degraus da experiéncia, como em uma escada. Uma escada que chega
até o centro da terra e que se perde nas nuvens — é a imagem de uma experiéncia
coletiva, para a qual mesmo o mais profundo choque da experiéncia individual, a
morte, ndo representa nem um escandalo nem um impedimento. (BENJAMIN, 1987,
p. 215)

Mover-se nos degraus da experiéncia é ser capaz de identificar presencas, existéncias,
tracos de experiéncias alheias. Isso ndo quer dizer somente nota-las, mas saber aprender com
elas e compor(-se) dialogicamente a propria dindmica de convivio em que emergem as
experiéncias. Ao mesmo tempo, nao é cabivel atualmente se pensar numa educacao que vise a
sensibilizacdo para a coletividade (a experiéncia coletiva) sem a valorizacdo da
individualidade (a experiéncia individual). A experiéncia é passivel de, ao mesmo tempo,
individualizar e coletivizar. Ela nos educa para nos tornarmos 0 que sSOmos, Seres em
constante devir em meio a outros animais de natureza bastante semelhante.

O narrador, por sua vez, ¢ aquele capaz de “recorrer ao acervo de toda uma vida (uma
vida que ndo inclui apenas a propria experiéncia, mas em grande parte a experiéncia alheia. O
narrador assimila a sua substdncia mais intima aquilo que sabe por ouvir dizer)”
(BENJAMIN, 1987, p. 221). Sua mobilidade na escada da experiéncia implica saber acessar
também poténcias que motivam a transformacdo do outro, é saber-se parte de um coletivo,
pois um grande contador de histérias “tem sempre suas origens no povo” (BENJAMIN, 1987,

p. 214).
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Theodor Adorno, contemporaneo e partidario da mesma escola de Benjamin, expbe de
maneira sucinta e magistral a dindmica constitutiva que envolve o par coletivo-individuo:
“Somente a pretensdo ao absoluto, o salto além da sombra, faz justica ao relativo”
(ADORNO, 1993, p. 112). Ainda que, no texto, Adorno (1993) faga essa colocagdo para se
referir ao pensamento, é cabivel que facamos aqui uso dela no &mbito da subjetividade e do
processo formativo. E a consciéncia do absoluto (algo ao qual pertenco: neste caso o coletivo)
e a mirada em direcdo a ele que da lastro a capacidade de (auto)relativizacdo
(individualizacdo) por parte do sujeito. Alias, € em relacdo ao absoluto (coletivo) que o sujeito
é relativo (individuo). O coletivo, assim, justifica a constituicdo do individuo. Exerce
influéncia na transformacéo do individuo: um ente-individuado coletivamente, uma ipseidade-
humana em meio a outras. Experiéncia, na acepcao que lhe € atribuida por Gadamer (1999, p.
433), é a “experiéncia da finitude humana”. Para ele, “é experimentado no auténtico sentido
da palavra aquele que € consciente de sua limitacdo, aquele que sabe que ndo € senhor nem do
tempo nem do futuro” (GADAMER, 1999, p. 433). Essa finitude diz respeito tanto ao carater
mortal do ser humano e a compressdo da experiéncia alheia (o outro, o coletivo) como uma
extensao sempre inapreensivel de todo quanto a consciéncia dos “limites de toda a previsao e
inseguranga de todo plano” (GADAMER, 1999, p. 433).

Ainda acerca da narrativa é possivel afirmar que consiste numa dupla oportunidade de
(re)experienciar a experiéncia. O autor invariavelmente reflete sua prépria experiéncia ao
conta-la. Uma vez que ja € um sujeito diverso daquele que experienciou tais acontecimentos,
redimensiona seu olhar sobre eles. Ao mesmo tempo, o narrador torna publica sua
experiéncia. Com isso ele esta sujeito a arguicdo e a critica de outros acumuladores e
narradores de experiéncias. E provocado, assim, a repensa-la e, quica, (re)experiencia-la sob a
influéncia de outras perspectivas.

Uma particularidade a respeito da narracdo levada a cabo neste trabalho é que ela se
trata de um escrito. “A escrita”, reflete Nadja Hermann (2010, p. 75), “é a comunicacdo de
algo que se compreende por meio de caracteres que podem ser decifrados, lidos e
interpretados mediante outro ato de leitura que configura novos sentidos”. O leitor,
responsavel pelo “ato de leitura”, atribui a0 texto sentidos rebeldes: que muitas vezes destoam
daqueles pensados pelo seu criador. O autor, assim, é desafiado a experienciar algo diverso, a
dar-se conta dos limites de sua previsédo e da insegurancga de seu plano, a perceber-se finito, a

se desapegar de um texto que ja ndo € mais seu. Por isso, “a interpretagdo de um texto escrito
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ultrapassa a intengdo do autor, pois o texto ¢ indissociavel do leitor” (HERMANN, 2010, p.
75).

A escrita, a exemplo da experiéncia, € uma abertura a compreensdo, pois, na medida
em que escrevemos, buscamos expor nossas ideias com clareza e articula-las de modo a tornar
0 texto coeso e, ndo raro, 0 autor se transforma nesse processo. Desloca-se do seu lugar de
escritor e se vé obrigado a tentar prever como ocorrera a abertura do outro a si. Isto também
nada mais € sendo uma abertura ao outro, o leitor: aquele que atribui a sua obra sentidos que
sempre serdo imprevisiveis; que por vezes transgride a intencionalidade do escritor e faz com
que este se defronte com “aquilo que poderia ser”. Que representa a contingéncia que

interpela pela finitude daquele que experienciou escrever sua obra.

5.2 Da Natureza do Sistema da Floresta

O sistema florestal (sistema educativo), dado que foi criado por um animal que
gradativamente vem se afastando da natureza, ndo corresponde as leis desta, portanto as
estacdes, por exemplo, se sucedem nas florestas de maneira intermitente, instavel e pouco
coerente. O sistema ja é bastante conhecido, mas cabe lembrar certos aspectos referentes a
ele:

I- As leis da selva (pais) e do ecossistema (sociedade) sdo ensinadas em florestas
(escolas);

I1- Os ensinamentos sdo realizados em tocas (salas de aula);

I11- O tempo diario para ensinamentos € dividido em cinco periodos de 45min que sao
chamados de periodos de hibernacdo (periodos letivos ou horas-aula);

IV- Ao fim dos trés primeiros periodos de hibernacdo, o inverno longo, ha a
primavera-infima (recreio), ou simplesmente primavera, que dura apenas 15min. Os dois
ultimos periodos, que a sucedem, sdo chamados de inverno-primaveril;

V- Duas vezes por semana, 0s animais podem acessar a clareira da floresta (o patio da
escola) para o veranico (educacdo fisica);

VI — O verdo corresponde a estacdo, turnos e dias em que 0s animais nao frequentam a
floresta;

VIl — Os educandos sdo divididos em bandos (turmas) de aproximadamente 30
individuos;

VIII — Busca-se organizar os bandos (turmas) com animais/bestas (alunos) da mesma

faixa etaria, mas de espécies bastante distintas. Em alguns casos ha educandos que, embora
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mais velhos, permanecem em bandos de animais mais jovens por ndo terem evoluido na
hierarquia da floresta (terem passado de ano);

IX — Alguns espacos da floresta (escola) em que se passam as cenas deste capitulo sdo:
tocas (salas de aula), grutas (banheiros), clareiras (patios), cavernas do conselho (salas da
diretoria e/ou da supervisdo e coordenacdo pedagogicas) e caverna das memorias selvagens
(biblioteca).

5.3 Domesticacgdo (ou Animaliza¢&o?) Basica, Ultimo Ciclo, Ano Final

Todas as cenas apresentadas nesta se¢do envolvem episédios ocorridos com sujeitos
de 5° ano do ensino fundamental em florestas da rede estadual de ensino do Rio Grande do
Sul situadas num territorio conhecido como Porto Alegre. Elas ndo aparecem na ordem
cronoldgica em que ocorreram. A excecao a essa regra € a Quadrilogia de uma Rivalidade

Animal.

5.3.1 Eles séo Fominhas

Eu era o professor encarregado de um bando de 5° ano do ensino fundamental. Isto &,
5° ano de vida na floresta-escola. Como pedagogo, numa floresta estadual, tinha também a
funcdo de orientar as atividades de educacdo fisica do bando, os desejados veranicos que
ocorrem duas vezes por semana — momentos de soltura parcial mais prolongada, diferentes
das primaveras-infimas, 0s pequenos recreios diarios. Eu ndo seria o carrasco a contrariar
vontades. Considero-me, alias, uma espécie de defensor dos poucos direitos dos jovens
animais e acredito que tais direitos deveriam ser progressivos no decorrer do processo de
florestizacdo. Em outras palavras, na medida em que o0s animais vdo amadurecendo na floresta
e adquirem aptiddes ecossistémicas para se virarem na selva, para serem o que 0s humanos
costumam chamar cidadaos, parece-me que eles deveriam ser instigados a tomar parte na
moral florestal, isto é, ndo sO reivindicar pequenos-direitos que suprem peguenas-vontades,
mas contribuirem na construcdo dos codigos e regras de conduta que orientam as praticas no
interior da instituicdo. VVoltemos agora ao enredo da cena.

Enquanto educador responsavel pelo bando também no decorrer dos veranicos, e
apesar da pretensa autoridade atribuida a mim pela pertenca ao quadro de professores da
instituicdo florestal, eu preferia agir apenas como o detentor dos artefatos de couro que
despertam grande entusiasmo nos jovens animais, as chamadas “bolas”: uma de volei para as

fémeas e uma de futebol para os machos. Contra a minha vontade, eu tinha, no entanto, de
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acatar uma ordem superior que impedia as fémeas de jogarem futebol, uma vez que esta era
uma atividade reservada aos individuos do sexo masculino. Por sorte nenhuma delas jamais
demonstrou esse desejo, do contrério eu teria de fazer cara de arvore e dizer: “ndo posso fazer
nada, sdo ordens superiores”. Com todo respeito as arvores, mas elas ndo tém muita
expressao. Disto entendemos nos, 0s animais.

Havia um espécime curioso que ndo participava das atividades rotineiras dos veranicos
com os outros machos de seu bando. Eximir-se de participar de uma atividade em grupo, no
ambito de uma instituicdo que visa a formar cidaddos numa selva democrética, é uma atitude
considerada arredia pelas autoridades florestais, tipica de um animal selvagem, dificil de
domesticar. 1sso ocorre principalmente por se tratar de um individuo do sexo masculino
nitidamente apto para a pratica em questdo e esta, inclusive, poderia ser uma oportunidade de
afirmagdo da sua masculinidade perante rivais. Ser cidaddo, numa selva que se arvora
democratica (ainda que esse adjetivo seja controverso), pressupde a participagdo nos assuntos
da polis. Logo, muitas vezes as praticas coletivas na floresta tém como objetivo o traquejo
para a cidadania, bem como 0s jogos, reconhecidamente, sdo eventos em que 0S jovens
animais exercitam a experiéncia de conviver com regras. A floresta vislumbra formar
cidaddos que sejam conscientes de seus direitos e deveres, que sejam participativos e saibam
respeitar certas regras. A democracia, por seu turno, € um modo de governo do animal social.
Reitero, assim, que ha algo de selvagem no fato de um animal sadio se negar a participar de
uma atividade coletiva na floresta. Em vez de participar da préatica esportiva com os demais
machos, o protagonista desta cena conversava com as fémeas enquanto estas jogavam vélei,
fazia comentarios e piadas e, sempre que tivesse a oportunidade, flertava com elas. Isso
ocorria também com fémeas de outros bandos durante as primaveras-infimas e na saida da
floresta. O jovem animal era membro de uma espécie nativa da América do Sul e comum em
nossa selva. Tratava-se de um lobo guara. Ndo um lobo guara qualquer, mas um Lobo Guara
Flertador. Um animal esguio, solitario e discreto com pernas longas e andar desajeitado.
Apesar de sua aparente serenidade, ele ndo deixava de ser um predador. Era um macho mais
velho que a maioria dos demais individuos de seu bando. Ele tinha idade para estar num
bando de 9° ano, mas por quatro anos ndo havia obtido o rendimento desejado para evoluir na
hierarquia florestal, ou seja, era 0o que se convencionou chamar de “repetente”. Em duas
dessas ocasifes em que foi retido no 5° ano, ele simplesmente desistira da floresta e acabou
ndo obtendo sequer a frequéncia minima em periodos de hibernagdo exigida pela instituicdo

para que um animal possa evoluir de nivel — que é de 75%. O fato de ele pertencer a uma
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faixa etéria de individuos mais velhos explicava também sua afinidade com fémeas de bandos
de niveis mais elevados que o seu na hierarquia florestal.

Numa das atividades de veranico, como de costume, distribui as bolas e os machos
foram para a quadra de futebol enquanto as fémeas se dirigiram a uma clareira com sombra de
grandes arvores para jogarem volei. Perto das arvores, havia uma pedra grande na qual Lobo
Guaré Flertador se sentou para ficar proximo das fémeas. Era minha segunda semana com
aquele bando e aos poucos estava comecando a ter mais intimidade com o0s animais.
Aproximei-me da grande pedra em que Lobo Guara Flertador estava e sentei ao seu lado. Ele
me cumprimentou acenando com a cabeca e eu retribui da mesma forma. “Tu ndo curte
futebol?”, Ihe perguntei. “Até curto, mas eu jogo de tarde com a galera do 9° ano”, foi sua
resposta. E logo a seguir fez um comentario para provocar uma das fémeas que jogava volei:
“Bah! Cortezinho fraco esse, hein?! Tem que comer mais feijao!”. Elas fizeram algumas
provocacdes e 0 jovem macho sorriu mostrando os caninos. Indaguei-lhe novamente: “E por
que ndo joga com teus colegas?”. “Com eles é chato, sdo fominhas!”, declarou ele. “Joga com
elas entdo”, insisti. “Nado gosto, melhor ficar s6 me arriando”, respondeu. E desta vez o sorriso

virou uma gargalhada.

5.3.2 Quadrilogia de uma Rivalidade Animal

No segundo capitulo deste trabalho, quando fiz alusdo ao método que seria utilizado,
sugeri ao leitor que embaralhasse as cenas a seu bel-prazer e delas retirasse as poténcias que
Ihe fossem convenientes e que pudessem vir a lhe ajudar a repensar a educacdo moral. Referi-
me a leitura desta parte do texto aventando a possibilidade de um processo de animalizacdo
inspirado nas cenas. A possibilidade desse embaralhamento e posterior encorporacdo das
poténcias da animalidade aqui presentes tem a ver com o carater contingente das cenas e do
seu modo de apresentacdo. Em todo este capitulo, com excecdo desta secdo, ndo ha
preocupacao em estabelecer coesdo entre as cenas ou apresenta-las na ordem cronoldgica em
gue aconteceram. Em relacdo a sugestdo feita ao leitor, que se converte em leitoranimal, de se
deixar afetar/animalizar pelas cenas, de usa-las como matéria-prima de perspectivacdo, esta
quadrilogia deve ser tomada como um todo — como uma sequéncia de cenas que encerra
poténcias (ou que, pelo menos, dizem respeito a uma mesma historia de rivalidade entre
animais) de uma mesma ordem. Por essa razdo, as cenas que compOe esta quadrilogia ndo

estdo numeradas, mas sdo apresentadas na ordem cronoldgica em que ocorreram.
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A Luta pelo Dominio do Bando — Parte |

Era um dia como qualquer outro na toca daquele 5° ano de estudantes borbulhantes.
Em sua maioria, dvidos pela subverséao, pelo enfrentamento mutuo, pelo riso e pelo grito.

Os dois machos mais velhos e mais fortes do grupo exalavam sua masculinidade ha
tempos e ndo faziam questdo alguma de esconder sua rivalidade — escrachada no futebol, mas
também patente em outras situages. Era um dia como qualquer outro também para esses
dois. Eles faziam, ou fingiam fazer, a atividade mais para ndo serem notados do que para de
fato se deixarem domesticar, ndo queriam ser bichos — ser bicho é para os fracos! N&o
obstante, enquanto animais predadores, eram ardilosos. Um meio lobo, meio lagarto,
Lobogarto — cheio de astucia e de ginga, forte e esguio, adorava a clareira e o sol. Em dias
quentes, sempre fugia da toca ao longo dos invernos avido por viver apenas de primaveras.
Isso ocorria com mais frequéncia nos invernos-primaveris, ainda que algumas vezes ele
também fosse pego pelas autoridades florestais perambulado fora da toca durante o inverno
longo. O outro, Tubavali, metade tubardo, metade javali — feroz e impulsivo, provocativo e
pertinaz, guinchava alto e em tom ameacador, sempre saltando do local designado a ele na
toca e, com um andar em que parecia devir uma leoa em caca, dirigindo-se a qualquer lado
para la soltar guinchos de intimidacao ou pilhéria.

Naquela tarde, Lobogarto alegara ndo enxergar o quadro e houvera trocado de lugar
para copiar a atividade. O local que provisoriamente habitava era contiguo ao de Tubavali.
Este, mais do que de costume, havia adotado seu estilo provocador a tarde inteira. Ndo so
Lobogarto, mas outros companheiros de bando também haviam sido alvos de suas
provocacoes.

Ele estava extremamente inquieto e, em determinando momento, voltava para o seu
lugar junto ao bando, ap6s um passeio pela toca. Era uma caracteristica de muitos individuos
do grupo ndo gostarem que rivais se aproximassem. L& estava Lobogarto, supostamente
pacifico, copiando fora de seu territorio. Animais ferozes ndo costumam perdoar tal
transgressao. Para um macho quase em idade adulta somente o fato de copiar o conteido do
quadro ja é uma atitude suspeita, segundo o costume selvagem da floresta. Ocupar o territério
de um rival, porém, é uma transgressdo ainda mais grave. Dependendo do contexto, pode ser
considerada uma seria afronta.

Tubavali, apressando 0s passos para chegar a sua area, guinchou qualquer coisa

incompreensivel a Lobogarto que, rapidamente se levantou com orelhas rispidas e mostrou 0s
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dentes, rosnou, aprumou o corpo e peitou o rival que, em resposta, avangou a cabeca e rogou a
fuca com ferocidade na face do seu rival enquanto o olhava fixamente nos olhos. Lobogarto,
num s gingado, empurrou Tubavali com as patas dianteiras, meneou 0 corpo para tras e,
como num devir-canguru, golpeou o inimigo com a pata traseira direita e depois com as
dianteiras direita, esquerda e direita novamente. Tubavali ndo teve tempo de reagir. Com o
impacto do ultimo golpe, sua cabega se chocou contra a parede e ele caiu no solo protegendo-
se com as patas dianteiras. Ao primeiro sinal da minha aproximacéo, Lobogarto se afastou de
seu oponente e desistiu da luta. J& havia provado sua superioridade. O bando em efusdo ja o
reconhecia como vencedor. Alguns uivavam em sua homenagem, reconhecendo sua faganha.
Tubavali era bastante temido e respeitado pelo grupo. Nunca havia sido derrotado em uma
luta. Solicitei que Pombo-grande fosse chamar um membro do conselho da floresta (as
professoras que faziam parte do conselho — direcdo, supervisdo e coordenacdo pedagdgica —,
isto é, as autoridades florestais, eram frequentemente chamadas de “vacas” pelos animais
discentes) para que providéncias fossem tomadas. Pombo-pequeno ficou desconsolado, queria
ir junto, mas a lei da floresta estipula que somente um animal do bando pode deixar a toca de
cada vez, tanto antes quanto depois da primavera-infima. Isso inclui as saidas para que facam
as necessidades basicas. “S6 um de cada vez”, reza o mandamento.

A representante do conselho florestal foi até a toca de aula e levou consigo os dois
combatentes. Fui convocado a comparecer na caverna do conselho para relatar o ocorrido.
Tubavali e Lobogarto estavam alvorogados, transpareciam um misto de medo e revolta. A
raiva e o impeto, especialmente de Tubavali, haviam se convertido num sentimento de acuo.
O resultado da luta foi decretado alguns instantes mais tarde pela autoridade superior: a

suspensdo de ambos do convivio com o bando por trés dias.

A Luta pelo Dominio do Bando — Parte Il

O segundo confronto entre os dois machos descritos na secao anterior foi, na verdade,
um enfrentamento. Houve algum contato fisico, € bem verdade, mas sem desferimento de
golpes, muito menos ferimentos. Os dois animais envolvidos no combate mais rugiram, com a
intencdo de ameacar ou amedrontar seu oponente, do que deram indicios de que partiriam
para um contato fisico mais belicoso. Eles se encararam e, muito proximos um do outro,
vociferaram ruidos cujo significado, na moral selvagem e para machos daquela faixa etéria,
eram bastante ofensivos. Tubavali, ap6s o veranico (a educagdo fisica) que ocorrera no

ultimo periodo letivo, levara para fora da quadra uma cizénia que comecara no jogo de futebol
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com Sapo-veneno-de-flecha, venenoso, chamativo, extrovertido, mas que evitava o
enfrentamento fisico. Ambos ficaram provocando um ao outro e se ameagando. Alias, Sapo-
veneno-de-flecha era um animal cuja principal caracteristica era ser provocador. Mesmo na
toca, ele se concentrava muito mais nas provocagdes com os colegas do que em suas licdes.
Por vezes saltava para o outro lado da toca para provocar mais de perto. Quando se sentia
ameacado permanecia em seu lugar e de I4 urrava, a uma distancia segura, toda sorte de
vitupérios animais. Quem via de longe pensava: por certo se trata de um ledo. De coaxado 0s
rugidos de Sapo-veneno-de-flecha s6 tinham a frequéncia repetitiva. No entanto, aquele dia
ele havia passado dos limites e fora inconsequente na escolha do alvo de sua provocacao.

Tubavali ja fazia mencdo de querer partir para o contato fisico, quando chegou
Lobogarto rugindo em tom ameagador em favor de Sapo-veneno-de-flecha. Este,
sorrateiramente, foi se afastando do local onde os dois companheiros, devindo ledes, rugiam
ferozmente um para o outro, mas sem atacarem-se. Ja um tanto distante, Sapo-veneno-de-
flecha deu umas rosnadas obviamente enderecadas a Tubavali e depois mostrou a lingua como
se seu rival fosse uma mosca.

Nesse meio tempo eu cheguei e me cologuei entre os dois oponentes. Despertada pelos
gritos enfurecidos, uma vaca também apareceu entre as arvores mugindo nitidamente
descontente. Enquanto eu me pus diante de Tubavali, olhando em seus olhos e pedindo que se
acalmasse, a vaca puxou Lobogarto e encetou um sermao. Lobogarto foi conduzido pela vaca
até a saida da floresta e, para que ambos ndo voltassem a se encontrar, eu fiquei mais alguns
instantes conversando com Tubavali tentando convencé-lo que eles s6 tinham a perder com
aquela rivalidade. A intervencdo surtiu o efeito esperado naquele dia, mas aquilo néo

significava um armisticio.

A Luta pelo Dominio do Bando — A Batalha Final

Ainda que ndo se trate de uma lei que conste no regimento do livro florestal, era um
costume se deixar os animais indisciplinados de castigo nas primaveras-infimas. Assim, em
vez de terem acesso a clareira e desfrutarem de 15min de lazer e liberdade, eles ficavam
confinados em uma toca ao lado do covil dos professores sob a vigilia de uma autoridade.
Numa dessas ocasifes, cinco animais do bando pelo qual eu era responsavel cumpriam suas
penas na primavera de uma quarta-feira. Dentre eles, estavam Lobogarto e Tubavali.

No dia anterior, os cinco fugiram da toca durante o inverno-primaveril que, para eles,

em virtude de sua fuga, certamente havia se tornado mais primaveril. Lobogarto foi
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encontrado na clareira da floresta jogando futebol com machos de outro bando que naquele
momento estavam no veranico. Ao ser abordado por uma vaca-autoridade, ele teria alegado
que ndo era o Unico de seu bando que fugira. O transgressor foi levado de volta a sua toca pela
vaca, que prontamente pediu que ele identificasse os demais desertores. Lobogarto, entéo,
“dedurou” os demais colegas fugitivos. Um deles era Tubavali, seu rival implacavel.

De volta a toca, depois da primavera-infima em que havia cumprido sua pena,
Tubavali estava inconformado, alegava que ele havia ficado de castigo por culpa de
Lobogarto que lhes delatara para as “vacas” — e, na auséncia de representantes florestais, ele
fazia questdo de frisar a espécie delas. Lobogarto rosnou qualquer coisa que tinha a intencéo
de ofender Tubavali. Para este aquilo foi a gota d’agua. Num devir cavalo, ele troteou de peito
erguido em direcdo a seu rival e, num devir leopardo, saltou em cima de seu oponente lhe
derrubando ao mesmo tempo em que lhe desferia, tal como um urso, socos na regido do
abdémen e depois na cabega. Lobogarto mal teve tempo de se defender. Aquela batalha havia
sido vencida pelo seu inimigo. Logo eles foram separados e restaram apenas rosnados e
movimentos corporais a maneira de botes — estes sempre contidos pelos animais que 0s
seguravam.

Ambos foram, entdo, levados para caverna da representante da supervisdo florestal.
Ambos foram punidos com trés dias de suspensdo da floresta e Tubavali foi convidado a se
retirar para sempre da floresta — os banimentos geralmente sdo muito dificeis em florestas

estaduais.

Tubavali — O Retorno
Apo6s cumprir a pena de trés dias de suspensdo, Tubavali voltou a floresta. Naquele
dia, Lobogarto, apesar de ja ter cumprido também sua pena, voluntariamente ndo compareceu.
Ha pouco mais de dez anos era divulgada uma pesquisa® realizada por bidlogos que
defendiam que os elefantes estavam se vingando dos seres humanos. Na época eram cada vez
mais recorrentes, sobretudo em Uganda, episodios em que os elefantes invadiam casas,
blogueavam estradas e destruiam assentamentos. Os pesquisadores do Amboseli Elephant

Research Project, no Quénia, chegaram a conclusdo de que a razdo pela qual os paquidermes

% O jornal Folha de Sdo Paulo publicou a noticia no seu portal na internet no dia 16 de fevereiro de 2006. E
possivel acessa-la no link: http://wwwl.folha.uol.com.br/folha/mundo/ult94u92644.shtml. O estudo a que se
refere a noticia, segundo o jornal, foi publicado na revista New Scientist. Cerca de um ano antes fora publicado
na revista Nature artigo que versava sobre tema semelhante. O texto é assinado por duas pesquisadoras da
Amboseli Elephant Research Project em coautoria com pesquisadores do Smithsonian National Zoological Park
e das universidades de Oregon e da Califérnia (BRADSHAW; SCHORE; BROWN; POOLE; MOSS, 2005).
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praticavam esses atos era o desejo de vinganca. Muitos individuos daquela geracéo rebelde de
elefantes cresceram 6rfdos devido a caga indiscriminada de seus antepassados nas décadas de
1970 e 1980. Traumatizados com a matanca de seus ancestrais e dotados da habilidade de
recordar experiéncias que marcaram tais perdas, eles estariam se vingando da espécie humana
ao cometerem esses atos.

Foi num devir elefante solitario, movido por uma fome aparentemente insaciavel de
vinganga, que Tubavali se escondeu no recanto da floresta em que os animais fazem suas
necessidades, na gruta masculina, e 14, nas rochas planas, desenhou caracteres que davam a
entender que a autoridade florestal responsavel pelo seu afastamento temporario, vendia
favores sexuais. Se o termo “vaca”, com o qual os jovens animais se referiam as autoridades
florestais, todas fémeas adultas, ja era pejorativo, a palavra utilizada por Tubavali para
deliberadamente atacar a vaca que houvera sido seu algoz, foi ainda mais ofensiva. A atitude
Ilhe rendeu nova pena de trés dias de proscricdo. Os progenitores de Tubavali foram
contatados por uma das professoras que era membro do conselho florestal e o0 convite para
que ele se afastasse para sempre da floresta foi reforcado. Por ora, ele havia sido penalizado
com mais trés dias de afastamento. Naquele dia, Tubavali deixou a floresta mais cedo e nem
chegou a ir para a toca para 0s ensinamentos de inverno.

A fémea bovina que foi pivé da retaliacdo de Tubavali se dirigiu ao 6rgéo responsavel
pela disciplina dos jovens animais de todo aquele ecossistema e la registrou uma queixa
formal contra Tubavali. Ela alegava que tal acdo poderia ajudar no processo de afastamento
do animal infrator, além de servir como pretensa medida preventiva para a eventualidade de
haver outro ato de retaliacdo.

Nos dias que procederam a esses fatos, Tubavali seguia faminto de vinganca. Tinha
fome de tudo, alids, mas eminentemente de vinganga. Seu desejo era como “um esperma por
entre as pernas da violéncia”®. Ele queria violar. Prenhes de violéncia eram todos os seus atos
famintos. A partir de seu segundo retorno, Tubavali vivia por um fio na floresta. As
autoridades florestais, mais do que os seus colegas de bando, deixavam-lhe sedento de
sangue. Com sangue nos olhos, ele devinha um lobo mais lupino que seu principal rival. Seu
odio religioso pelas vacas, num hinduismo as avessas, finalmente lhe rendeu o aval de

autoridades superiores para o seu banimento em definitivo da floresta.

%9Referéncia a versos da cancdo Catequeses do Medo de Marcelo Yuka (1965-), langcada em 1994 no album O
Rappa pela banda O Rappa.
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Tubavali havia ganhado a batalha final contra Lobogarto, mas perdeu a guerra. O que
parecia improvavel, sua expulséo, foi consumado e Lobogarto havia finalmente se tornado o

macho dominante daquele bando.

5.3.3 O Ritual de Acasalamento com uma Fémea de outro Bando
Lobogarto era também um macho bastante atento as fémeas de outros bandos. Pelear
ndo era sua Unica ocupacdo. Aventureiro, sempre buscava burlar a autoridade professoral para
vagar pela floresta quando as outras fémeas saiam de suas tocas. “Mijar, mijar, mijar”, era o
seu falso mantra. Maldita bexiga do Lobogarto, sempre cheia. Com efeito, se tratava de
hormdnios sedentos que aticavam seus apetites e o deixavam com agua na boca, com brilho
nos olhos, com o nariz agugado para cheirar feromonios. Ele era um animal fronteirico,
fugidio, sempre a espreita, sempre pronto para migrar. Reivindicava sempre o direito de ficar
atirado junto a orla do territério que o bando ocupava (a saida da toca) para, de esguelha,
observar as fémeas que apareciam na entrada da primavera (ou saida da hibernagé&o-periodo-
letivo). Era hora de “mijar”, ou melhor, hora de seu falso ¢ astucioso “querer mijar”. Ele
olhava para o bando ansioso. Sabia que ndo podia subverter o tabu da floresta: “s6 urinar uma
vez antes ¢ uma vez depois da primavera”. E seu verdadeiro desejo nem era esse. No fundo
ele sO queria sair da toca. Animais sempre querem saidas. Aquilo era duplamente contrario a
ética da floresta. No ecossistema moralista em que vivemos, aquele comportamento era
extremamente inadequado. Era, a0 mesmo tempo, puro desejo e astlcia de esconder um
desejo o substituindo por outro. Era apenas um animal querendo uma saida, querendo a
soltura da egide civilizacional, querendo poder querer. Revolvia-se com aquele poder
enigmatico, aquele impulso incontrolavel e inesgotavel que ndo cessa de desejar a si mesmo,
aquela poténcia dionisiaca a que chamamos vida (Cf. NIETZSCHE, 2003b, p. 30). “Sempre
desejada por mais que esteja errada”, reza o classico samba de Gonzaguinha’. Porque nada é
mais certeiro que esse desejo que € “luta e prazer”, que ¢ “um divino mistério profundo”. Ou,
como na resposta de mestre carpina ao retirante Severino quando este Ihe perguntara se nao
valeria a pena saltar “fora da ponte e da vida” (MELO NETO, 2009, p. 35).
[...]Jmas se responder ndo pude a pergunta que fazia, ela, a vida, a respondeu com sua
presenca viva. E ndo h4 melhor resposta que o espetaculo da vida: vé-la desfiar seu

fio, que também se chama vida, ver a fabrica que ela mesma, teimosamente, se
fabrica, vé-la brotar como h& pouco em nova vida explodida; mesmo quando € assim

“0Referéncia aos versos da cangdo de Luiz Gonzaga do Nascimento Jlnior (1945-1991), conhecido como
Gonzaguinha, lancada em 1982 e intitulada O Que E, 0 Que E?
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pequena a explosdo, como a ocorrida; como a de ha pouco, franzina; mesmo quando
é a explosdo de uma vida Severina. (MELO NETO, 2009, p. 41)

Essas sdo as palavras finais do belo poema de Jodo Cabral de Melo Neto, um canto a
vida enquanto teimosia que resiste a tantas adversidades, vida Severina da escassez de &gua,
mas que persiste em desfiar seus fios. Fios presentemente vivos, poténcias fabricantes de
teceduras multiplas, contaminantes de mais teimosia. Fios que sdo vetores de uma forca
obstinada. Forca que é desejo e impulso de desfiar e de enfiar-se, imiscuir-se. Forca
propulsora, agenciadora, contaminante. Moto perpétuo-totalidade-organica originado(a) do
Caos.

O fato é que o desejo de Lobogarto era de se sentir vivo na companhia de outro ser
vivo. Era uma resposta da vida enquanto presenca viva que ele queria. Era 0 mesmo desejo
que nos impele a proliferacdo da vida da espécie, que nos conduz a explosdo de novas vidas.
Ao mesmo tempo era desejo de poder simplesmente ser-selvagem, seguir apenas os instintos
fugindo as leis de domesticacdo, fugindo do protocolo da pergunta comportada em toca
florestal. Ele queria viver a resposta da vida mesma. Queria retirar-se, sair da seca. Sua
natureza ficava a flor da pele diante da silhueta de qualquer jovem fémea a entrada da toca.
Aquilo ja era resposta suficiente para ele, mesmo que ele néo tivesse feito pergunta nenhuma.

N&o era novidade a fuga de Lobogarto da toca no decorrer de invernos. Seu
comportamento, via de regra, era de um animal que resiste a hibernacdo. O ritual de
acasalamento em pleno inverno, sua ginga caracteristica e sua prontiddo para gingar para
longe a cada investida domadora, davam indicios dessa resisténcia. Lobogarto era o animal de
seu bando mais sociavel com individuos de outros bandos, mas seu carisma tinha a ver com
sua ginga selvagem. Além disso, a sua moral sexual ndo repressiva possivelmente tinha parte
nesse comportamento mais expansivo e sociavel, tal como demonstraram Malinowski (1973)
e Reich ([s. d.]). Diferente de alguns animais do bando que haviam sido diagnosticados com
patologias diversas (os chamados animais com laudo), até onde se sabe Lobogarto gozava de
boa salde psiquica.

Apesar de ja ser um velho conhecido da(o) leitoranimal, pareceu-me necessario
descrever melhor o personagem no que diz respeito a certos quesitos, mas me dedicarei agora
a cena propriamente dita.

Certo dia Lobogarto havia saido para urinar e ndo voltava mais. Alguns de seus
colegas vinham até mim ansiosos querendo “mijar” também. Sabiam que eu ndo podia

consentir com a quebra do tabu da floresta, mas a forca de seu desejo superava a de qualquer
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tabu. Diante da insisténcia eu permiti que fossem a gruta, mas um de cada vez e, caso
encontrassem Lobogarto, deveriam comunicar que solicitei sua volta a toca imediatamente, do
contrério eu chamaria as vacas.

Poucos minutos depois, chegou Lobogarto com um sorriso atipico e com um frenesi
extra em seu rebolado. Deu uma olhada para os animais do bando e logo se aprumou no seu
lugar. “Que ida demorada a gruta essa tua, hein!”, provoquei. Ele mostrou os dentes pelo
canto direito da boca esbocando algo semelhante a um sorriso e grunhiu qualquer coisa
incompreensivel. Um colega com aparéncia de grilo, mas com comportamento de bicho
preguica, apontou para Lobogarto e o delatou: “Ele estava de lambidas e caricias com uma
fémea do 7° ano ali no sopé do morro”. Lobogarto se levantou, resmungou em tom ofensivo
para o colega delator e voltou a se sentar em seu canto da toca. Fingiu prestar atencdo nos
ensinamentos por alguns breves instantes e alguns minutos depois quando olhei na direcdo do
canto onde ele sempre ficava, ja havia posto os fones de ouvido. Fiquei imaginando e me
perguntando se ele ouviria: “Viveeeeeeeer € ndo ter a vergonha de ser feliz. Cantaaaar e

cantar e cantaaaar a beleza de ser um eterno aprendiz”.

5.3.4 A Face Kafkiana de Lobogarto

N&o toquei nesse assunto até agora, mas a época em que Lobogarto era meu aluno, ele
manifestava interesse em ser advogado no futuro. Enquanto animal criado na
pseudodemocracia de uma grande selva que se convencionou chamar Brasil, eu promovia
debates pseudodemocraticos em sala de aula e, certa vez, Lobogarto, com a palavra, admitiu
querer ser advogado para colocar os politicos corruptos na cadeia. O jovem réptil lupino tinha

aversdo, em especial, por um ex-presidente com nome de molusco marinho** a quem ele

“1Referéncia a Luis Inacio “Lula” da Silva (1945-) que governou o Brasil entre 2003 e 2011, cumprindo dois
mandatos. No ano de 2016 a Operacdo Lava-Jato teve como um dos seus principais focos a investigacdo do ex-
presidente, membro do Partido dos Trabalhadores (PT). Os episodios que enquadravam Lula eram quase sempre
sucedidos de bombardeios midiaticos enfatizando os crimes de que ele era acusado. A Lava-Jato era (e ora ainda
é e ndo se sabe até quando serd) um conjunto de investigagBes realizadas pela Policia Federal do Brasil. A
Operacdo foi deflagrada a partir de um esquema de lavagem de dinheiro em postos de combustivel que envolvia
diretores da Petrobrés e, por meio de delagdes de diversos envolvidos, passou a investigar a ligagdo de uma série
de politicos de vérios partidos com escandalos de corrupcdo envolvendo tanto a Petrobras quanto recebimento de
propinas e caixa dois de empreiteiras e empresas de outros ramos. Numa retrospectiva da Lava-Jato em 2016, um
dos principais jornais do pais resume algumas das primeiras investidas contra o petista:

Em 4 de mar¢o, a Lava Jato atinge seu ponto maximo: o alvo é o ex-presidente Luis
Inécio Lula da Silva. As 6h é deflagrada a 242 fase, batizada de Operagdo Aletheia.
Em Sdo Bernardo do Campo, a Policia Federal levou o petista de sua casa para
depor coercitivamente, em uma sala reservada do aeroporto de Congonhas, em S&o
Paulo. Foram feitas buscas na sede do Instituto Lula, em enderegos relacionados ao
ex-presidente. Pelo Pais, uma onda de protestos contra e a favor da operagéo.
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preferia chamar por um termo com conotagdo pejorativa entre os animais humanos: safado. O
fato é que, se ainda ndo mudou de ideia, Lobogarto quer fazer Direito um dia. Embora fosse
acusado pelas vacas de fazer tudo as avessas, essa era a sua pretensdo: fazer direito. Desse
modo, é perfeitamente plausivel que suponhamos que o seu plano implique uma espécie de
metamorfose. Imaginaria ele um horizonte de transvaloragdes lobogartianas que incidiriam
sobre seu modus operandi?

Talvez o pendor onipotente de seu imaginario, traco relativamente comum entre os
adolescentes, trabalhasse com hipéteses de forcas metamorficas-transvalorativas que, no
futuro, configurariam seu universo e, ao fim de sete dias, 14 estaria 0 advogado, mas muito
possivelmente ndo é com A Metamorfose*? mais famosa de Kafka que seu processo de
transfiguracdo mais se assemelhara. E num pequeno conto chamado Um Novo Advogado que
0 escritor parece prever melhor o destino de Lobogarto. Eis um trecho da narrativa kafkiana:

Temos um novo advogado, o Dr. Bucéfalo. Seu exterior lembra pouco o tempo em
que ainda era o cavalo de batalha de Alexandre da Maced6nia. Seja como for, quem
esta familiarizado com as circunstancias percebe alguma coisa. Ndo obstante, faz
pouco eu Vi na escadaria até um oficial de justica muito simples admirar, com o
olhar perito do pequeno freqiientador habitual das corridas de cavalos, o advogado

quando este, empinando as coxas, subia um a um 0s degraus com um passo que
ressoava no marmore. (KAFKA, 1994, p. 7)

Bucéfalo era de fato o nome do cavalo de Alexandre, o Grande*®, mas ndo posso

deixar de atentar para duas analogias possiveis com essa palavra tdo sonora. A primeira delas

[.]

Em 16 de margo, a Lava Jato divuljou GRAMPOS TELEFONICOS feitos na
Operacdo Aletheia que tinham Lula como alvo. No conteldo, uma conversa com a
ex-presidente Dilma Rousseff sugeria que sua nomea¢do como ministro da Casa
Civil seria feita para que ele escapasse das ordens do juiz federal Sérgio Moro, da
Lava Jato em Curitiba. (ESTADAO, 2017)

No dia 12 de julho de 2017, Lula foi condenado em primeira instancia a 9 anos e 6 meses de prisdo por
Sérgio Moro. A acusacédo é de que o ex-presidente tenha ocultado a propriedade de um imével que teria recebido
como propina em troca de favores a uma empreiteira. Indiciado por corrupgdo passiva, lavagem de dinheiro e
falsidade ideoldgica, as principais provas documentais contra o petista sdo dois bilhetes de pedagio de carros do
Instituto Lula a caminho do litoral paulista, onde esta localizado o apartamento que supostamente ganhara como
propina, e um documento de adesdo sem assinatura. No momento em que este texto € escrito, a Ultima pesquisa
para as eleicbes presidenciais de 2018, divulgada no dia 02 de dezembro de 2017, aponta Lula em primeiro lugar
com 34% das intengdes de voto — o dobro do segundo colocado. Dez dias depois, em tempo recorde, 0
julgamento em segunda instancia do réu em questdo foi marcado para o dia 24 de janeiro de 2018.
“42Referéncia a novela A Metamorfose, de Franz Kafka, publicada em 1915.
43 Também conhecido como Alexandre Magno ou Alexandre 111 da Maceddnia (356 a.C. -323 a.C.), o discipulo
de Aristételes se tornou rei na juventude, apés a morte de seu pai, Filipe Il. Ao longo de seu reinado, Alexandre
liderou a conquista da Pérsia e expandiu seu império até o rio Indo (Paquistdo). Suas campanhas e conquistas
difundiram a cultura grega e foram determinantes para o contexto historico da fase conhecida como periodo
helenistico (323 a.C. -146 a.C.).
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é que o0 nome do cavalo remete ao nome de outro animal: bdfalo. A segunda é a presenca do
radical céfalo* que significa cabeca.

Lobogarto estava acostumado a ser “0 cabega” de seu bando, 0 mentor dos motins, 0
macho alfa. Mormente apds a partida de Tubavali, era ele que coordenava as acdes que
afirmavam a masculinidade dos machos. Como se pode notar em cenas passadas, sua
hegemonia no bando foi conquistada a duras penas e, nos recorrentes conflitos com Tubavali,
diversas vezes ele fora inclusive xingado de “corno” — algo ausente no cavalo, mas
proeminente no bufalo, por exemplo.

Mesmo a escolha de uma palavra retumbante para 0 nome do novo advogado talvez
ndo seja de todo fortuita. Como salientam Deleuze e Guattari, em obra dedicada a refletir
sobre a obra de Kafka, interessa a este “uma pura matéria sonora intensa, sempre em conexao
com sua propria abolicdo, som musical desterritorializado, grito que escapa a significacao, a
composicdo, ao canto, a palavra, sonoridade em ruptura para se desgarrar de uma corrente
ainda demasiado significante” (DELEUZE; GUATTARI, 2014, p. 14). Os ruidos dos passos
canhestros de Dr. Bucéfalo a reverberar no marmore representam uma ruptura com a imagem
demasiado humana de um advogado, que, porventura, o leitor pode forjar a partir do titulo do
texto. Cabe salientar que essa ruptura é fomentada ja nas primeiras palavras do pequeno conto
— CUjo excerto transcrito acima consiste no primeiro pardgrafo. Essa corrente demasiado
significante a que se referem Deleuze e Guattari (2014) pode ser entendida, nesse caso, como
a propria humanidade do humano. Kafka conduz o leitor a um deslocamento de sentido do
termo “advogado”. O leitor tende a criar uma imagem de Bucéfalo que se desgarra da
impressdo inicial causada pela palavra que integra o titulo. A autoridade é atribuida agora
aquele que outrora era literalmente montado por uma grande autoridade. Quem detém o
estatuto de advogado é um cavalo.

Em artigo intitulado Mal-Estar na Cultura: corpo e animalidade em Kafka, Freud e
Coetzee, Marcio Seligmann-Silva (2010) leva a cabo uma proposta semelhante a deste
capitulo. Ele desenvolve sua analise em trés atos. Sua exposi¢do sobre o aparecimento do
corpo e da animalidade na obra dos trés autores é feita de maneira semelhante as cenas que
ora apresento. Aqui me importard apenas o primeiro ato no qual o autor reflete a obra de
Franz Kafka. Nele ha outra similitude com as cenas deste capitulo. No ato, quem toma a
palavra € 0 macaco que protagoniza o conto Um Relatério para uma Academia, de Kafka. Ou

melhor, para esclarecer em termos mais humanamente apraziveis — e para ndo correr o risco

44Céfalo também diz respeito a um personagem mortal da mitologia grega que fora amante da deusa Eos. O mito
possui diversas versoes.
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de ser acusado de que aqui afirmei que simios agora andam por ai a escrever artigos
académicos (e por certo isso ofenderia muito os humanos que sem vangloriam de serem 0s
animais linguajeados e racionais), Seligmann-Silva (2010) assume o papel do macaco
kafkiano nesse ato. Nesta cena me reservarei o direito de chamar esse simpatico simio,
protagonista e ora analista da obra kafkiana, de Macacadémico.

A indagacdo inicial de Macacadémico é sobre a razdo pela qual Kafka, seu criador,
teria dado tanto destaque aos animais em seus textos. A hipdtese é apresentada logo a seguir:
trata-se de uma estratégia para pensar sobre o animal humano com mais profundidade.

Segundo meu interlocutor simiesco,

Ao tratar da vida animal, Kafka toca na crise da soberania e da nossa autoimagem.
Essas duas crises se Ihe aparecem como paralelas. Ele mostra 0 animal em nos,
como Freud e, antes dele, Darwin o fizera. Ele mostra um poder amorfo,
teoricamente o monopolizador da violéncia, que tenta gerir essa vida nua que lhe
escapa. (SELIGMANN-SILVA, 2010, p. 207)

Em Kafka, ndo raro o dominio humano sobre o animal e sobre a animalidade se
convertem numa forca animal incontrolavel que se apossa do humano e cujos sintomas se
manifestam em seu proprio corpo o transformando. Mesmo quando a meta da metamorfose €
algo préximo do humano, como no conto Um Novo Advogado, a forca civilizacional que torna
o0 cavalo uma autoridade “humana” ndo € capaz de suprimir por completo os tracos do animal.
Com efeito, isso parece manifestar duas crises paralelamente: ndo somos tdo soberanos nem
tdo puramente humanos quanto pensamos ser. O “poder amorfo” que representa uma
“violéncia” a vida nua do animal e a animalidade talvez seja um traco ainda mais constante na
obra do autor. Seja por meio das amarras da burocracia, seja pela forca da lei ou da moral, a
disciplina civilizadora aparece em Kafka como uma violéncia que parece estancar a pulsao
criativa. O trabalho do escritor nos defronta repetidas vezes com personagens aprisionados
pelos impulsos civilizacionais e incapacitados de galgar a cultura.

Vejamos o0 que tem a acrescentar Macacadémico sobre o recurso utilizado por Kafka
para problematizar as crises. Segundo ele, o escritor

[...] trabalha com polaridades para as desconstruir. Esse é o charme de sua narrativa.
Isto fica claro novamente no pequeno texto “O novo advogado”, que abre o mesmo
volume [do livro O Médico Rural] e traz Bucéfalo, o cavalo de Alexandre o Grande,
como um eminente advogado. Ele estuda e representa a lei. O animal, que foi
recalcado em nos e sobre cujo sacrificio inscrevemos a cultura, € quem porta a
insignia de delegado e é representante de nosso super-eu. A literatura € essa

“pesquisa” sobre o humano que se da via mergulho no nosso ser animal.
(SELIGMANN-SILVA, 2010, P. 208)
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Na floresta, os tracos da animalidade de Lobogarto s&o suas maiores armas, mas o
mesmo talvez ndo ocorra no contexto de um foro ou de um tribunal. Para ser advogado,
provavelmente Lobogarto recalcard alguns desses impulsos. Seu superego muito
possivelmente se tornard mais severo e, de um modo ou de outro, atuara como contencao a
atitudes animalescas. Consequentemente, o animal selvagem Lobogarto paulatinamente
cederd ao profissional formado em Ciéncias Juridicas. Isso ndo quer dizer que 0s desejos e
impulsos do jovem animal ndo habitardo o corpo e se manifestardo nos habitos do, quica,
futuro jurista, e tensionardo com a pompa e o ar solene com que se dirige a juizes. Volta e
meia, um trejeito demasiado animal pode escapar, pode vazar daquela indefectivel postura,
seja num subir de escadas, seja numa fala mais acalorada, seja ao urinar no mictério.

Por outro lado, diante desse imbroglio de Dr. Bucéfalo, é impossivel ndo nos
indagarmos: e se Lobogarto chegar deveras a ser um advogado, havera alguém que reconheca
as marcas de seu passado? Ao subir as escadas do foro, do tribunal ou ao perambular pelo seu
escritorio, havera um observador testemunhando o saracotear de seu rabo e sua lingua
nervosa? Algum juiz estranhara seu uivo quando ele, exaltado, defender com instancia seu
cliente? Em outras palavras, seu passado lobogartiano sera notado? E qual sera sua reacao se
um de seus pares tentar desqualifica-lo enquanto autoridade por causa de um ou outro trejeito
que denuncie sua origem rebelde? Sentir-se-ia ele caluniado?

Giorgio Agamben (2014) levanta a hipétese de que a callnia talvez represente a chave
de toda a obra de Kafka e ndo apenas do romance intitulado O Processo. A letra K no
universo kafkiano estaria associada mais ao termo latino kalumniator (caluniador) do que a
inicial do nome do autor. Josef K., em O Processo, é notadamente vitima de uma calinia.
Aparentemente ele ndo fez nada, mas é acusado. Ele é acusado por ser funcionario exemplar,
burocrata perfeito, engrenagem infalivel de uma maquina capitalista. O personagem é culpado
justamente de sua falta de culpabilidade. Na interpretacdo do filésofo italiano sobre a obra de
Kafka,

Cada homem intenta um processo calunioso contra si proprio. Esse é o ponto a partir
do qual Kafka se move. Por isso, 0 seu universo ndo pode ser tragico, mas apenas
cbmico: a culpa ndo existe — ou, melhor, a Unica culpa é a autocalUnia, que consiste

em acusar-se de uma culpa inexistente (ou seja, da propria inocéncia, e é esse 0
gesto comico por exceléncia). (AGAMBEN, 2014, p. 39)

Aquele que se autocalunia se sabe inocente, mas a0 mesmo tempo se sabe caluniador
de si mesmo e, portanto, culpado de autocalinia. Ndo obstante, é a acusagdo que caracteriza o
direito. Acusar é chamar em causa e acolher uma causa € iniciar um processo. Quanto a um

processo calunioso, ele tem de lidar com “uma causa na qual ndo ha nada em causa, na qual o
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que vem a ser chamado em causa € a propria chamada em causa, ou seja, a acusagdo como
tal” (AGAMBEN, 2014, p. 42). Nesse caso, € na abertura do processo que reside a culpa e a
sentenga se converte no préprio processo. A culpa é do caluniador e ndo do réu, mas na
autocalunia ambos os papéis sdo assumidos pelo mesmo sujeito e este ndo é culpado por
aquilo de que se acusa, mas pela acusacdo em si. N&o podendo suportar a inexisténcia da
culpa, o ser humano “intenta um processo calunioso contra si proprio” e se autossentencia a
uma humanidade demasiado humana. O processo enquanto sentenca pode ser aqui
interpretado como civilizagéo, ou seja, a submissdo a um processo disciplinador caracterizado
por julgar a animalidade como culpéavel. A autocalUnia, por sua vez, é o falseamento da
animalidade e do esquecimento animal, é a entrega ao processo enquanto sentenca.

Desse modo, a hipotese de Lobogarto-advogado sentir-se caluniado diante da
identificacdo por parte outrem de tracos de seu comportamento pregresso, e utilizagdo deste
para desqualifica-lo como autoridade, nada mais seria do que a assuncdo de sua culpa por
enveredar numa trilha de autocallnia, por entregar-se a um processo de negacdo da
animalidade. Lobogarto-advogado, nesse caso, seria Klobogarto, o autocaluniador. Esse
sentimento representaria o autorreconhecimento de que de fato marcas de uma animalidade
antiga pesam sobre uma autoridade falivel. A autocalinia de Klobogarto consistiria, entdo, em
deixar de considerar uma acusacdo que Ihe cabe (sua animalidade pregressa) como cabivel,
querendo nega-la. Querer essa inocéncia impotente, indcua, é uma ingenuidade. Melhor seria
o riso do animal convertido em animal que ri (humano) que transfigura a verdade
pseudocaluniadora em poténcia. Querer provar uma identidade ou humanidade imaculadas e
desanimalizadas quando estas jamais existiram e sequer sd0 possiveis — e, mesmo que o
fossem, ndo se aplicariam a seu caso — é uma autocalUnia a sua face animal irredutivel.

Ainda que todo esse périplo possa ter implicado em parte um distanciamento tanto do
leitmotiv kafkiano quanto da analise empreendida por Agamben (2014), uma vez que se trata
de pensar, em primeiro lugar, 0 animal no que tange sua animalidade é importante levar em
conta a taxonomia ja realizada, isto &, as caracteristicas de Lobogarto que permitem enquadra-
lo em determinada espécie. Além disso, apesar de ter respeitado a interpretacdo de Agamben
(2014) dos conceitos juridicos utilizados, me vali deles de maneira distdpica, pois a analitica
da animalidade a qual venho me dedicando parece forcar esse exercicio de sair do lugar. Em
outras palavras, tais conceitos s6 sdo valiosos a analise da animalidade se estiverem a servigo

da afirmacéo do animal enquanto animal.
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Na medida em que Lobogarto idealiza um futuro como o de Bucéfalo, ele parece
querer uma absolvicdo no amago da légica civilizacional da qual a floresta é representante,
mas esse perddo carrega o Onus da domesticacdo. Viver como Lobogarto em seu estado
selvagem certamente tem suas vantagens e alimenta uma poténcia que, inclusive, cativa o

bando.

5.3.5 Quatorze Carniceiros Cardumejantes e uma Isca

Como mencionei na primeira cena, de tempos em tempos, mais precisamente duas
vezes a cada semana, ha aqueles veranicos em que 0S animais exercitam seus COrpos na
clareira da floresta. O sistema da floresta, no entanto, é claro: cada bando desfruta de seu
veranico em horario distinto dos outros. Do contrario, a clareira ficaria superlotada e o risco
de combates seria crescente. Além disso, animais de faixas etérias distintas ficariam
misturados num momento de notavel efusdo de animos. Numa situacdo dessa natureza, um
animal mais velho pode muito bem atacar um mais jovem e de uma espécie mais docil,
deixando este sem chances de qualquer reacdo. Nesses casos, quando a autoridade florestal
chega ao local geralmente ja é tarde demais. Por essa razdo, tanto as primaveras quanto 0s
veranicos séo seriados.

Durante os veranicos os machos do bando ficavam especialmente alvorocados para
jogar futebol. Iniciada a partida, num devir sardinha, eles perseguiam a bola alucinada e
desordenadamente. A cobica pelo objeto de desejo de todo grupo e o eventual reconhecimento
advindo de um gol era o impulso que movia cada um daqueles individuos. Assemelhava-se a
uma luta de machos pelo reconhecimento do bando ou a um ritual cadtico e individualista de
caca. Aqueles animais tdo diversos, todos correndo alucinados atras de uma isca, eram
deveras espécies de dificil compreensdo mesmo para 0 mais apto etologista.

Apesar de nesses eventos fatidicos o grande bando se dividir em dois times, cada um
com sete jogadores que em tese tinham um objetivo comum, era bastante raro se notar muitos
momentos de cooperacdo entre os individuos que pertenciam ao um mesmo time. Prevalecia o
desejo de afirmacdo e de consagracdo individual. As reclamacdes de que os colegas de time
eram “fominhas” eram recorrentes — a exemplo da primeira cena (5.3.1). Estratégia, tética e
nocao de posicionamento eram tracos ausentes naquele estranho ritual de carniceiros que se
digladiavam por um pedacgo de couro. A auséncia desses aspectos, de qualquer modo, afasta a
possibilidade de que aqueles animais pertencessem a espécie humana, especialmente no que

concerne a caracteristicas intelectivas ou comportamentais, pois se sabe que estes animais sao
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eximios estrategistas e costumam orientar a maioria de seus atos pela razdo, isto é, sdo
animais racionais, morais, culturais. Pelo menos esses sdo alguns dos qualificativos que
figuram nos argumentos de muitos individuos da espécie Homo sapiens sapiens que
defendem sua supremacia sobre as outras espécies.

Evidentemente, havia alguns poucos jogadores entre aqueles machos cardumejantes
que acompanhavam a disputa a distancia (talvez por falta de espaco fisico perto do desejado
couro ou por receio de sofrer alguma espécie de agressdo por parte dos mais entusiasmados)
na expectativa de que a bola corresse em sua dire¢cdo e pudessem a dominar por alguns
instantes e atrair a atencdo de todo o bando, mas a imensa maioria se langava numa disputa

puramente instintiva.

5.3.6 A Culpa € dos Animais

Numa tarde de sexta-feira, por volta das 15h40min fui pego de surpresa pelos animais
do bando de 5° ano para o qual lecionava. As tocas de ensinamentos ficavam numa parte mais
alta da floresta, um planalto com algumas pequenas clareiras e desfiladeiros, ja a grande
clareira e a greta contigua, onde jovens animais eram organizados e postos em fila, eram
numa planicie. A primavera-infima, na qual todos desciam para a planicie, acabava as
15h30min. Até que os animais-educandos se dirigissem as vertentes para tomarem agua e as
vacas organizassem os bandos em filas, geralmente acabavamos, as educadoras e eu, subindo
com os bandos por volta das 15h35min.

Nesse dia foi diferente, notei a falta de quatro animais na fila de meu bando e recorri
uma das vacas: “Estao faltando alguns meus! Pelo menos quatro”. “Ja olhaste para ver se
estdo nas grutas?”, retrucou ela. Respondi que ja havia olhado e nao os encontrei. Ela
prontamente se dirige a alguns recantos da floresta onde havia possibilidade de eles estarem,
retorna e olha mais uma vez para a clareira. Nada. Pergunto para a outra vaca se por acaso nao
haviam brigado e foram até a caverna do conselho florestal se queixar uns dos outros, pois um
deles havia se desentendido com um colega na descida para a primavera-infima. Ela me
assegura que ndo e me diz para subir, pois ela os procuraria e 0s mandaria para a toca.

Na subida, ao passar pelo platé logo acima da planicie, notei que uns animais de meu
bando sairam da fila e se dirigiram a caverna das memorias selvagens (biblioteca), contigua a
trilha pela qual subiamos. Um deles me diz: “eles estdo aqui, ‘sor’!” Volto alguns metros na
trilha e me dirijo a caverna das memdrias. Para a minha surpresa, |4 estdo os ausentes da fila

com varios outros colegas curiosos, dissidentes da fila que se dirigiam comigo para a toca de
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ensinamentos. Dois deles ja haviam escolhido os registros de pegadas (livros) que levariam
para seus lares no fim de semana. A professora responsavel pela caverna me pergunta: “eles
sdo seus?”. Respondo: “Sim, professora. Eles ndo estdo lhe incomodando aqui?”. A
professora, tdo surpresa quanto eu, pois seu local de trabalho estava quase sempre vazio e
silencioso, me garante que ndo. Calmamente, enquanto confere as fichas dos registros
selvéticos, ela me explica que s6 os orientava sobre o procedimento de retirada e,acima de
tudo, da necessidade de entregar os exemplares na data indicada na ficha.

Pensei em voz alta e sorri: “quisera eu que todas as transgressdes deles fossem como
esta”. Converso com eles e pego para me prometerem que pegardo 0s registros e subirdo. Um
deles replica me mostrando o que escolhera: “Claro, ‘sor’. Ja até escolhi”. Subo um tanto
apreensivo, mas ao mesmo tempo confiante. Aviso 0s demais animais que sobem comigo que
“semana que vem poderdo fazer o mesmo” ¢ que marcarei com a professora de fazermos um
encontro na caverna para conhecer os registros de pegadas. J& na toca, em poucos minutos 0s
frequentadores da caverna de memorias selvagens chegam. Novamente para minha surpresa,
levando em conta o carater relapso de pelo menos dois dos animais, 0s registros que haviam
escolhido eram bem interessantes. Como se sabe, reza a moral florestal que, acompanhado da
rebeldia, vem o desinteresse.

O acontecimento relatado me fez refletir muito (sem chegar a conclusédo alguma):
“Eles evadiram da fila! Fugiram da autoridade do apito das vacas! S&o mesmo impossiveis,
ndo obedecem! Onde foi que eu errei/acertei? Teria eu alguma culpa nesse episédio de
transgressdo, nesse impulso selvagem?”. Talvez ndo. Talvez a culpa fosse toda deles e sé

cabia a mim acreditar um pouco mais no potencial de suas animalidades.

5.3.7 Das Vacas

Ja foi mencionado que os educandos florestais, principalmente 0s machos,
costumavam chamar as autoridades da floresta de vacas. Algumas professoras por vezes
também se enquadravam no perfil das vacas e ndo eram poupadas dessa
designacdo/qualificacdo. Ndo me atreverei a esbogcar uma nova taxonomia para essas
autoridades florestais e reses professorais. Em minha descri¢do de cunho etoldgico/zooldgico
utilizarei a palavra “vaca” para me referir a elas.

Primeiramente, cabe esclarecer que nas florestas em que observei 0s acontecimentos
em que essas bestas estavam envolvidas e recebiam essa denominagdo por parte dos animais

mais jovens, todas as vacas eram fémeas. Parece uma afirmacdo Obvia, mas ndo posso
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assegurar que, na eventualidade de haver uma autoridade florestal que fosse macho e
cumprisse a mesma funcdo fiscalizadora das vacas, ela ndo seria, pelos jovens animais,
também chamada de vaca. Entretanto, posso afirmar quase com certeza que um individuo do
sexo masculino exercendo essa funcdo ndo seria chamado de touro. Arrisco-me a dizer,
conhecendo os educandos florestais machos, que muito provavelmente uma autoridade
florestal macho seria chamada de veado.

As vacas tinham, dentre outras incumbéncias, a responsabilidade de organizar os
educandos florestais no interior da floresta, especialmente nos momentos que antecediam 0s
invernos. O método? Filas. Estranho método, alids. Agrupar animais tdo distintos enfileirados.
Um desafio dadaista. O recurso metodolégico? Um pequeno instrumento que as autoridades
florestais utilizam junto a boca, o apito. O ensurdecedor sinal de chegada dos invernos era
sempre procedido pelos apitos. As vacas, confusas e perturbadas com aquele resquicio de
alegria primaveril, devinham cigarras invernais.

O comportamento caracteristico dos animais nos momentos imediatamente
subsequentes ao toque de fim da primavera era bastante agitado. Uns queriam aproveitar 0s
altimos instantes na clareira da floresta, outros se apinhavam sedentos perto da fonte
esperando sua vez de se refrescar e beber dgua. As correrias, gritarias, empurrdes, chutes e
xingamentos eram bastante comuns naqueles instantes.

Peter McLaren (1992) entende que os animais-educandos adotam dois estados na
floresta. Ele 0s denomina pelos termos: “estado de estudante” (ou “estado de sala de aula”) e
o “estado de esquina de rua”. Espera-se do animal que se comporte como estudante quando
estiver na floresta e, quando na toca de ensinamentos, quase como um estudante-asceta. Sabe-
se, porém, que os mesmos da fauna a que chamamos estudantes nao ficam o tempo todo na
floresta. Em momentos que antecedem o inverno longo, por exemplo, muitos animais ficam
na rua (principalmente aqueles que tém 12 anos ou mais), e, ndo raro, na esquina — pois
geralmente € um local seguro, longe do olhar das vacas e de suas possiveis puni¢es ou
sanc¢Oes. Diz-se que um animal estd “na rua” quando ndo esta na floresta e “na esquina”
geralmente quer dizer um lugar seguro — onde se pode marcar a briga (ou o fight — o famoso
“te pego na saida”) ou fumar cigarro sem que as vacas vejam. De modo que estudantes ndo
sd0 somente estudantes, mas sujeitos com um jeito de ser que transcende e muito a toca, a
floresta e até a esquina. A despeito disso, as categorias de McLaren (1992) sdo pertinentes
para se pensar o comportamento dos educandos na floresta e a cultura florestal, contanto que

se tenha em mente que ha muitas gradagdes e peculiaridades comportamentais que elas ndo
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serdo capazes de dar conta. Ao mesmo tempo, seria demasiado simplista apenas classificar os
animais como “estudantes” ou “rueiros” e o autor esta ciente disso. Trata-se de dois estados
que todos os animais em algum momento adotam. A inclinag&o para viver mais um estado em
detrimento de outro obviamente varia de individuo para individuo — e ndo s6 de espécie para
espécie.

Para tentar, por assim dizer, suprir esse hiato analitico, McLaren (1992) se vale do
conceito de liminaridade, cunhado pelo antropélogo Victor Turner (1974). O termo designa a
condicdo deviver na tensdo entre esses dois estados. Os educandos a que se pode chamar
liminares encontram-se num grau intermediario, na passagem entre esses dois estados. Turner
(1974, p. 117) esclarece que 0s “liminares ndo se situam aqui nem 1a; estdo no meio e entre as
posig¢des atribuidas e ordenadas pela lei, pelos costumes, convengdes € cerimonial”.

Acontece que animais ndo sdo maquinas programadas para serem de um jeito
especifico na esquina de rua e de outro jeito completamente diferente na floresta. Ao mesmo
tempo no interior da floresta ha rituais de passagem e ha momentos de transi¢do entre estados.
As vezes ha sinais que indicam o inicio de determinados rituais — e antecedem a excruciante
subida para os platds onde ficam as tocas de ensinamentos: hora de se recolher para o inverno
longo ou para o inverno-primaveril. Isso ndo quer dizer que nas tocas ao longo dos invernos
ndo haja tracos caracteristicos dos dois estados no comportamento dos alunos, pois também
h& momentos ritualisticos em sala de aula. Muitos desses rituais sdo marcados pela presenca
mutua e equipotente dos dois estados. Se na maior parte do tempo no interior das tocas 0s
animais se comportam como estudantes e, quando na clareira da floresta, adotam
majoritariamente o estado de esquina de rua, nos momentos ritualisticos parece haver um
equilibrio entre os dois estados.

Aquele momento que sucede a primavera, portanto, pode ser considerado um ritual
dessa natureza. Enquanto alguns animais cedem as ordens das vacas e se organizam em filas,
outros encaram 0 momento ritualistico, um solsticio de inverno, como o0s Gltimos instantes em
gue podem vivenciar aquela atmosfera primaveril. As vacas consideravam que nesses rituais
era preciso redobrar a atencdo e buscavam a todo custo evitar episdédios em que filhotes de
espécies e idades tdo distintas se envolvessem em brigas e provocacdes, bem como orientar a
disposicdo dos animais em filas. Para tanto, elas se valiam dos apitos e de mugir muito alto e
enfurecidamente. Eram sons mais altos que os produzidos pelos outros animais. Eram

murrugidos intimidadores de colocar inveja até na mais feroz das leoas.
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E impressionante o potencial vocal das vacas para murrugir quando se sentem
contrariadas por jovens animais ou os flagram transgredindo alguma lei florestal. E elas ndo
cacam sozinhas, ou melhor, elas ndo cagam. Elas arrebanham com uma astlcia de border
collies®®. Vacdes? Leovacas? Segundo 0s animais mais jovens, embora detenham

caracteristicas tdo multiplas, trata-se apenas de vacas.

5.3.8 Notas Sobre os Animais que Assentem com as Regras Florestais

Seria demasiado simplista e ingénuo reduzir todos 0s animais que assentem com as
regras florestais a ovelhas que, juntas, formariam um rebanho obediente e pacato. Em
primeiro lugar, hé de se frisar o assentimento, no caso dos animais em relagdo as instituicdes
florestais, é sempre um assentimento em maior ou menor medida, isto &, eles assentem até
certo ponto. Nessa relacdo, o assentimento pleno ndo existe. Em segundo lugar, como foi
abordado, o rebanho entendido como massa ndo se caracteriza apenas pela mansidao. Pelo
contrario, o0 comportamento da massa comumente € marcado pelo impeto individual de se
entregar as mogoes de impulsos, de agir de modo por vezes violento, raivoso, selvagem. O
individuo sozinho dificilmente teria coragem de cometer certas atitudes que fossem movidas
por esses instintos, mas, no ambito do grupo que adquire uma “alma coletiva” de massa, a
influéncia de seus pares e a sensacdo de acolhimento o encorajam a adotar comportamentos
gue em outros contextos seriam reprimidos por seu superego (FREUD, 2015). O
comportamento de uma massa, segundo Freud (2015, p. 66), ¢ antes o de “uma manada de
animais selvagens que o de seres humanos”. O acato ou obediéncia aos principios morais nao
é isento de animalidade. O animal disciplinado/domesticado ndo é menos animal, mas um
espécime que se deixa consumir como meio (NIETZSCHE, 2012), que obedece a um instinto
gregario. Ademais, a massa € um caso tipico de um coletivo acometido por fortes emocdes. O
carater compartilhado de ideais e emo¢bes comumente levam uma massa a estabelecer e
corroborar costumes. Ainda que estes isoladamente ndo possam ser sempre associados a
principios morais, é possivel afirmar que eles influem no comportamento dos individuos no
ambito do coletivo e nas relacdes entre eles. Em certo sentido também se pode ponderar o
seguinte: a massa tende a erigir para si uma espécie de moral. Isto quer dizer que o
comportamento dos individuos que compartilham uma paixdo em comum conflui para a
criacdo de certos principios que orientam a interacdo dos membros do coletivo. Sendo assim,

a moral da massa admite certos impulsos que levados a cabo isoladamente poderiam ser

%5 Raca canina utilizada para pastoreio. E considerada uma das racas de c&o mais inteligentes.
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tachados de violentos ou insanos. Nas palavras do sociélogo Mauro Wolf (2008, p. 7), a
massa “¢ constituida por um agregado homogéneo de individuos que — enquanto seus
membros — sdo substancialmente iguais, ndo distinguiveis, mesmo se provém de ambientes
diversos, heterogéneos e de todos os grupos sociais”. Essa igualdade, no argumento do autor,
diz respeito justamente ao comportamento desses individuos.

Diante disso, o que se pode dizer dos animais que assentem com as regras florestais?
Primeiramente, é preciso que fique claro que esse assentimento ndo é pleno ou completo. Um
segundo aspecto que merece ressalva é que 0s animais-assentidores ndo constituem uma nova
moral. Em terceiro lugar, esses individuos jamais poderdo ser chamados de rebanho.
Tampouco constituem uma manada, uma alcatéia, uma tropa ou uma matilha. Ndo comem
pasto nem cacam em grupo. Nao costumam rosnar, ladrar, nem rugir ou uivar. Analisando
mais alguns detalhes, se chega a conclusdo de que ndo sdo mamiferos. Ora, para fins

taxonémicos, essa exclusdo ja é de algum auxilio.

5.4 Cenas da Educacao Selvagem: causos, noticias, digressdes e outras historias

Na secdo anterior apresentei cenas envolvendo animais que aprendem as leis basicas
do ecossistema. Mais precisamente, eles fazem parte do ultimo ano do segundo ciclo. Todos
se animalizam e resistem a domesticacdo em florestas estaduais do estado do Rio Grande do
Sul. Nesta secéo, ha referéncias a animais de faixas etarias e contextos diversificados.

Vale ainda destacar um termo que integra o subtitulo desta secdo. A palavra causo €
utilizada de maneira informal no Brasil. Proveniente do termo ‘“caso”, ela designa uma
historia geralmente de origem popular que conta eventos reais ou ficticios. O causo pode ser
considerado um género discursivo de tradi¢do oral que, de maneira geral, apresenta tracos da
cultura regional: sotaques, jargdes, girias e costumes. As cenas desta se¢do ndo correspondem
a um causo no tocante a esses Ultimos aspectos, no entanto, o termo foi escolhido em funcéo
da informalidade e de seu pertencimento a tradigéo oral.

Nesta parte do trabalho, aléem de noticias veiculadas na midia ha também relatos de
episodios (histdricos, oniricos, autobiograficos, perspectivadores...) que marcaram minha
trajetdria pessoal. Nessa senda, narro algumas historias contadas por amigas educadoras em
conversas informais e utilizo fragmentos de obras literarias que contribuem para o exercicio
do que chamei h& pouco de perspectivacdo. Cabe, mais uma vez, enfatizar que todas as cenas
a seguir, construidas a partir dessas fontes, estdo impregnadas de metaforas animais e

naturais.
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5.4.1 A (In)seguranca da Vida na Floresta

Uma amiga que pediu para ser identificada como Egua Alada do Oriente, professora
de Literatura e Lingua Portuguesa em uma floresta da rede estadual, esses tempos me contava
uma historia. Egua Alada do Oriente ¢ religiosa. Ela cré em Pégaso e é bastante disciplinada
no que diz respeito a préaticas que visem a seu desenvolvimento espiritual. A mesma disciplina
ela demonstra como professora. Nos dias de hoje € rarissimo notarmos em educadores a
mesma paixao nutrida por minha amiga pela sua profissdo. As florestas da rede estadual,
destacadamente, reinem condi¢des tdo precarias que desmotivam mesmo 0s docentes mais
apaixonados. Porém, talvez nada seja mais desestimulante que a defasagem salarial e a préatica
que se tornou marca registrada do governo atual: o parcelamento dos salarios. Apesar disso,
Egua Alada do Oriente leciona em florestas estaduais ha mais de 10 anos e preserva uma rara
paixdo pela profisséo.

Nas noites de sexta-feira do ano letivo de 2016, ela ministrava aulas para um bando de
predadores de 2° ano do ensino médio. A despeito de serem cagadores vorazes, seu respeito
pelos educadores e seu profundo interesse pelas leis do ecossistema levou sua professora a se
referir a eles como “avidos pelo saber”. Evidentemente esse ndo era o unico foco de sua
avidez. Equa Alada do Oriente, mesmo sabendo que, fora dos limites territoriais da floresta,
muitos dagueles animais eram ferozes, admite que 0s via como “pequenos cavalos alados com
asas machucadas”; que ndo sabem usar suas asas de modo que elas se tornam incomodas,
atrofiam-se, pesam. Ela acredita que, na verdade, eles se sentem amedrontados, ameacados.
Inseguros, eles se mostram hostis para se defender. Ostentam uma imagem ameacadora e
adquirem habitos de animais de rapina, mas nao conseguem esconder seu medo. Contudo, ndo
posso me contentar com a classificacio taxondmica pegasocentrista de Egua Alada do
Oriente. Cabe a mim analisar os habitos desses animais com rigor etoldgico.

A aluna mais velha do bando se mostrou durante muito tempo chocada com o fato do
colega que sentava ao seu lado ir armado para a floresta. Era um predador sofisticado que nao
se contentava em usar as garras, 0s dentes, 0s membros, ele usava armas. A esse predador
damos o nome de ser humano, aos machos dessa espécie chamamos homens. Em seu romance
intitulado Caninos Brancos, Jack London (2001) nos conta que os caes e 0s lobos costumam

ver esses animais como deuses*®, pois somente divindades seriam capazes de fazer com que as

46 No romance publicado em 1910, Jack London (1876-1916) tece os seguintes comentarios aquilatando o ser
humano e os caninos: “Ao contrario do homem — cujos deuses invisiveis e impalpaveis; brumosos, enevoados e
vagos, sem forma real; entes imateriais e fugazes de apetecida bondade e poderio; intangivel consubstanciagio
de cada um na esfera sobrenatural — o lobo e o cdo que se aproximam do fogo, adoram deuses de carne, que se
pode tocar, que ocupam um lugar na Terra e necessitam de tempo para realizarem 0s objetivos da sua vida. Nao
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coisas mortas lhes obedecessem: “estas criaturas estranhas conseguiam que paus e pedras
voassem como coisas vivas e desferissem violentas pancadas nos cdes” (LONDON, 2001, p.
73). O que o0s caninos ndo sabiam, é que aquelas criaturas estranhas também eram capazes de
criar armas de fogo e utiliza-las.

Homem Armado era um animal sociavel no convivio com o bando. Segundo Egua
Alada do Oriente, ndo era mau aluno. Pelo contrério, era interessado, gentil e ndo fazia
grandes estripulias atrapalhando os ensinamentos. Como todo ser humano, no entanto, ele
suscitava certa apreensdo nos demais animais a seu redor, especialmente porque aonde quer
que fosse levava consigo um instrumento de cagca. Com Mulher Temerosa ndo era diferente. A
proposito, ela era uma fémea da mesma espécie de Homem Armado e as fémeas dessa espécie
costumamos chamar “mulheres”.

Egua Alada do Oriente relatou ter ouvido numerosas queixas de Mulher Temerosa em
relacdo a seu colega. “Aquilo ndo era possivel! Como ela poderia estudar sabendo que o
colega ao lado portava uma arma de fogo?”. Mulher Temerosa tinha também outro medo.
Habitante de uma selva sem lei em que os funcionarios publicos do estado (inclusive os
policiais militares) recebiam seus salarios em parcelas, voltar para casa a noite era uma
aventura que Ihe causava grande apreensdo. Alids, “Temer”*’ é um verbo que atualmente
representa 0 sentimento que toma conta inclusive da classe politica da grande selva Brasil.
Numa época em que 0 imenso bando brasileiro quer justica contra os governantes corruptos e
a Policia Federal se esmera em investigacOes, politicos de todas as espécies posam de
animaizinhos indefesos e inocentes se borrando de possiveis desdobramentos que 0s venham
a incriminar. A comoc¢do € tamanha que o bando brasileiro se uniu para, a plenos pulmdes,
clamar: “Fora Temer!”. Ninguém quer mais Temer. Todos se deram conta que Temer é um
obstaculo para a produtividade. Temerosos, tendemos a nos tornar muito ensimesmados,
ariscos, ndo somos capazes de criar, de viver uma vida desejosa de vida. Portanto, Mulher
Temerosa ndo estd sozinha em seu sentimento.

De fato, se pode imaginar que seja dificil, para alguém que vive praticamente num
estado de panico (imersa em camadas contextuais e estimulos que inspiram o temor), ao

mesmo tempo administrar outra emocéo que Ihe permita acolher os ensinamentos. Todavia,

¢ preciso fé para acreditar em deuses como estes; nenhum esforco da vontade pode eliminar a crenca em tais
divindades. Nao h&d maneira de Ihes escapar. Ali estdo , eretos nas suas pernas, de pau na mao, fortes,
apaixonados, coléricos e carinhosos, misto sobrenatural de mistério e forca envolto em carne que sangra quando
a dilaceram, e tdo saborosa como qualquer outra carne que se come” (LONDON, 2001, p. 78).

470 emprego de letra maitiscula no verbo “temer” é uma referéncia ao sobrenome do entdo presidente da
republica Michel Temer.
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enquanto os politicos continuavam apreensivos, o periodo de panico naquele ano florestal de
Mulher Temerosa estava prestes a acabar. 1sso se deveu a um fato bastante inusitado.

Egua Alada do Oriente havia entregado as avaliagbes numa noite em que ministrava o
ultimo periodo para aquele bando. Mulher Temerosa ndo tivera bom rendimento e ao fim da
aula se dirigiu a professora para esclarecer algumas questdes da prova. Homem Armado,
apesar de seu desempenho regular, contentara-se com a nota e se deteve um pouco mais na
toca apenas para conversar com o0s colegas. Enquanto este e seus amigos foram saindo
vagarosamente, Mulher Temerosa seguiu conversando com a professora. A docente foi se
dirigindo a entrada da toca e conversando com a educanda. Aquela tampou a entrada com um
pedaco de madeira enquanto esta agora perguntava sobre a datada recuperagdo. Ambas
seguiram andando pelas sendas da floresta e se despediram quando chegaram a clareira. A
partir deste ponto o relato de Egua Alada do Oriente se assenta no que ela ouvira de Mulher
Temerosa posteriormente.

Na saida da clareira, j& se dirigindo ao caminho que dava acesso a grande area
selvatica sem lei, Homem Armado, com um cumprimento de patas, se despedia de um amigo.
Mulher Temerosa também ia em direcdo da saida para deixar a floresta. Ambos se encontram
alguns passos adiante. Mulher Temerosa sempre andando mais rapido e Homem Armado mais
vagarosamente. Homem Armado acena com a cabega e pergunta para a colega: “Para onde tu
vai?”. Um tanto apreensiva ela responde: “Vou para minha casa” — termo utilizado pelos
animais humanos para designar suas tocas. “Mas para que lado tu vai?”, insiste Homem
Armado. “Pego o Onibus [caixas de ferro com quatro rodas e mecanizadas que 0s animais
humanos usam para se locomover] para 14” — ela aponta com o dedo na direcdo. Enquanto
ambos caminham, seu colega se oferece para ir junto até o local. Mulher Temerosa ensaia um
sorriso nervoso e responde: “Nao precisa. Obrigada.”. Homem Armado admite que esta indo
na mesma direcdo e ndo se importa de acompanhéa-la e complementa: “Além do mais, a essa
hora ¢ perigoso mulher andar sozinha”. A jovem cede, mas ndo esconde 0 nervosismo. Sem
saber que ele préprio era o principal objeto de temor da colega, o rapaz tenta tranquiliza-la:
“Fica tranquila. Ta comigo, ta com Deus.”. Os dois seguem lado a lado, ela em siléncio, ele
fazendo perguntas banais para puxar assunto e sendo redarguido com palavras
monossilabicas. Num de seus acessos de espontaneidade, Homem Armado a intima: “Tu ndo
vai muito com a minha cara, né!?”. Sobressaltada, Mulher Temerosa retorque: “Nao, capaz!

Sou meio timida mesmo.”. “Mas na aula tu ndo parece timida conversando com as guria.”.
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Desconcertada a moca se sente impingida a dar continuidade ao assunto e emenda: “E, pois ¢é,
mas desculpa. As vezes sou timida. E tu, me fala de ti, ent0?”.

Homem Armado ndo hesitou em falar um pouco de si, fazendo graca e tornando sua
malandragem ainda mais evidente. Ja no local em que Mulher Temerosa esperaria o0 dnibus,
ele arrancou até uns risos de sua colega com seus gracejos. O dnibus chegou e ambos se
despediram: “Tchau, até amanha”. Nos dias subsequentes, fizeram 0 mesmo trajeto juntos e
em poucos dias eram confidentes e despediam-se com um abraco e um beijo na bochecha
quando o Onibus chegava.

O fato é que a partir daquele dia fatidico em que Homem Armado quebrou o gelo e se
ofereceu para acompanhar a colega em sua caminhada ambos estreitaram os lagos. Tornaram-
se amigos. Todos os dias Homem Armado esperava a colega sair da floresta para acompanha-
la até o 6nibus. Caminhavam alguns metros juntos e Ia ficavam conversando ate que o 6nibus
chegasse, se despediam e ele ia a pé para casa. Mulher Temerosa nunca mais se queixou de
medo a Egua Alada do Oriente. Afinal de contas, agora ela possuia inclusive escolta armada

do momento em que deixava a floresta até tomar o dnibus.

5.4.2 Sobre um Bando de Animais (ou A Hegemonia da Flora)

Uma amiga que pediu para ser identificada como Aguia-real da Fronteira foi
professora de Ciéncias de uma area selvatica conhecida como Canoas-RS por cerca de um
ano, entre meados de 2014 e 2015. Em uma conversa informal, mas na qual a comuniquei de
antemdo a intencdo de utilizad-la em minha pesquisa bem como os objetivos desta, ela se
autodescreveu como “uma fémea majestosa, de ampla envergadura, penas vistosas e,
futuramente, peito proeminente”. Quando indagada sobre caracteristicas que dizem respeito a
sua professoralidade, pois, afinal, € isso que me interessava, ela respondeu: “ué, eu tentei ser
algo que eu ndo sou... mas consegui perceber meu erro antes que ele acabasse comigo”. Esse
relato deixa mais do que clara a falta de vocacéo, por assim dizer, de minha interlocutora para
a tarefa docente.

Em sua obra Estética da Professoralidade: um estudo critico sobre a formacdo do
professor, Marcos Villela Pereira (2013) problematiza a formacao docente desde um ponto de
vista bastante particular. Seu intuito ndo € refletir a formacdo de professores focalizando seu
percurso académico ou sua procura posterior por formacdo continuada, mas de apostar num
processo de permanentemente se interrogar pelo modo como o vir a ser professor(a) marca as

subjetividades dos individuos. Nesse caso a subjetividade deve ser entendida como resultado
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“da ordenagdo de condutas vividas em resposta a apelos do proprio fluxo de forgas do real,
ora mediatas (como cumprimento de prescri¢des institucionais) ora imediatas (como escolhas
singulares do proprio sujeito” (PEREIRA, 2013, p. 161). Logo, a professoralidade implica
também um processo de producdo de si por parte do sujeito e pensar a respeito dela, bem
como sobre suas vias e poténcias constitutivas (professoralizacdo), e especialmente levando
em conta a realidade contemporéanea, nos coloca diante de um universo formativo mais
abrangente e prenhe de potencialidades. As expressdes “formac¢do de professores” ou
“formacao docente”, ainda que tenham sua pertinéncia, parecem remeter a um sentido mais
formal e estrito. Nas palavras de Pereira (2013, p. 35), a professoralidade ¢ “um estado em
risco de desequilibrio permanente” e o vir a ser professor “¢ diferir de si mesmo” (Idem). De
posse desse conceito e conhecendo Aguia-real da Fronteira, encaro sua confissdo de que “ndo
serve para ser professora” como algo previsivel. Minha amiga é uma ave disciplinada, austera,
que ndo reage bem a riscos de desequilibrio permanente. Ela é um animal de rapina que mira
de longe tanto suas presas quanto seus objetivos, e geralmente os alcanga. O seu fracasso na
gestdo de bandos de jovens animais instaveis e pouco interessados, decerto representou uma
frustracao muito grande que ela costuma referir como “trauma”.

Na ocasido em que conversavamos, Aguia-real da Fronteira me contava uma situaco
que vivenciou. Seu intuito era retratar atitudes que a “traumatizavam” inviabilizando a
constituicdo de sua professoralidade. O contexto por ela narrado é bastante recorrente em
tocas de aula: o burburinho incontrolavel e a “falta de educacdo” de um bando do chamado 6°
ano. Angustiada, admitiu enfaticamente repetidas vezes enquanto contava sua historia que 0s
animais-educandos daquele grupo eram um “bando de animais”. Ela continuou o seu relato
repleto de queixas e eu fiquei divagando enquanto balancava a cabeca em sinal afirmativo e
proferia, de quando em quando, algumas interjeicGes, com o objetivo de passar a impressao de
que ainda prestava atencéo.

Que seus educandos faziam parte do Reino Animal era uma obviedade, eu pensava.
Até onde se sabe, entes de outra ordem ndo passam por um processo educativo. Plantas, por
exemplo, j& como que nascem tendo em sua esséncia incrustadas as leis do ecossistema. Elas,
antes, sdo objeto de grande parte dos ensinamentos da educacdo animal. Ademais, é evidente
que o bando sob responsabilidade de Aguia-real ndo tinha educacio, pois este é o propdsito da
floresta: educar. Eles estavam la para isso, para serem educados e, se mesmo depois de cinco
anos de florestizacdo ndo haviam sido domesticados/animalizados o suficiente é porque, ou

precisavam de mais tempo, ou a floresta ndo havia cumprido o seu papel satisfatoriamente, ou
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de fato aquela aversdo as leis da floresta era um aspecto filogenético, um habito de suas
espécies. Sabe-se que comumente em nosso ecossistema se diz: “educag¢do vem da toca”. A
queixa indignada de Aguia-real da Fronteira, na ocasido detentora de certa autoridade
florestal, pois ocupando um cargo de educadora, partia desse pressuposto do senso comum: ha
que se trazer educagéo da toca familiar.

Essa educacdo da toca pressupde que na floresta se tenha comportamentos como:
“enquanto alguém fala se deve escutar”; “deve-se manter a toca organizada”; “deve-se
respeitar os animais mais velhos” (e isso, evidentemente, inclui as autoridades florestais);
“lugar de lixo é no lixo”; etc. Fiquei imaginando animais que ndo cumprissem com essas
regras.

E possivel associar esses comportamentos ao que Bourdieu e Passeron (1996)
chamaram de habitus em sua célebre obra A Reproducdo. Ha animais que ndo trazem da toca
essa educacdo e, via de regra, sdo prejudicados na floresta por deterem um habitus por ela
indesejado, ou seja, sua educacdo da toca que ndo condiz com o ideal de educagdo que se
espera na floresta. A floresta e suas autoridades, assim, atestam tal obviedade: se trata de
animais que se comportam como animais — animais que ndo respeitam as leis da floresta. Na
floresta ndo ha juristas, mas ela esta impregnada por leis mais ou menos explicitas em que,
ndo raro, o emergir de animalidades tem pouca aceitacdo e é julgado como inapropriado,
punivel, condenavel. A floresta é floresta, mas estranhamente rejeita a animalidade.

Aquele bando de Aguia-real da Fronteira obviamente era um “bando” e era um
truismo insistir no fato daqueles individuos serem ‘“animais”, mas a poténcia de suas
animalidades parece ser sempre um problema para as florestas. As bestas, a propdésito, vivem
com a floresta a pulsar dentro de si. A historia da totalidade organica pulsa no animal (Cf.
LEMM, 2015), mas a floresta quer apenas sua vegetalidade, sua poténcia mais despotenciada,
mais inerme. Alias, poténcia é geralmente um problema ela. A instituicdo florestal lida melhor
com auséncia de poténcia. Ela quer sempre a calma do farfalhar de suas arvores. A floresta
gosta mesmo é do vegetal: orgulha-se de seu solo fértil para poder reproduzir. Seu nome,
alias, ndo nega. Se ela preferisse os animais, seu nome talvez fosse faunesta, mas ndo,
nitidamente é o local do primado das plantas. Em meio a flora sufocante, a fauna é uma forca
minoritaria e seus membros sdo meros animais e devem ser mantidos sob controle para que 0s
vegetais sigam florescendo. Mas ndo se enganem os adoradores da flora, a floresta calma é
um obstaculo para ela mesma. Sua quietude e soliddo vegetal, pelo menos no que concerne a

poténcias, tendem a autossufoca-la. Ela ndo se da conta que as plantas precisam dos animais
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para florescerem. No &mago desse local de primado da flora, todos os animais agem (ou
deveriam agir) como abelhas a zumbizar e polinizar — e nem poderia ser diferente. No entanto,
paradoxalmente, ela ndo quer zumbidos. Todos aqueles animais, tdo diversos uns dos outros,
sdo reduzidos a moscas que pousaram na sua sopa. Malucos beleza*3? N&o, animais mesmo.
Vivos em sua insanidade animal, bestiais. Preferem sobrevoar a merda, zoando, a quieta
assepsia da virtude. Bestas inarredavelmente amalucadas, que fogem as regras e padrdes
porque s6 essa fuga condiz com sua animalidade. Ser-arisco é uma faceta da sua bestialidade
indomavel. A animalidade é fugidia. Esses animais sdo também tachados de loucos,
marginais, delinquentes, mas no fundo sdo oriundos de &reas selvaticas geralmente urbanas e
impingidos a aprender as leis da floresta, da selva e do ecossistema. O fato € que eles fazem
as autoridades florestais perderem o apetite de educar. A sopa de cada dia da floresta, o
manjar Unico de seu cardapio, ha séculos é praticamente a mesma sopa. Com ou sem moscas,
ha tempos ela ndo apetece mais. Ela ensopa toda a vegetalidade e a alaga e a sufoca, tornando
a vida dificil para a maioria das espécies animais. Ela enfara quase todos os tipos de sujeitos
florestais. Ela é vegetal demais, estritamente vegetal, sem tempero ou carne. Todos ja
enjoaram dela: e ela estad sempre imersa na mesma sopa, sempre fria e rala, sempre insossa.

O animal quer animalizacdo e toda sorte de alimentos florestais. As bestas querem se
tornar alimentos de si proprias e proprias para terem autonomia alimentar. Internutrir-se! Eis o
lema da cadeia alimentar em todos os niveis troficos. Elas querem o direito a floresta, direito
de fazer parte dela, e ndo o afogo de suas leis. “Mas leis sdo necessarias”, defenderdo as
autoridades da selva. Claro, disso jamais me atreverei a discordar. Entretanto, tal como a
historia, leis devem estar a servico da vida em movimento (NIETZSCHE, 2003b). Do
contrario, o lugar do primado dos vegetais, afogado em sua mesmidade, ndo fara histéria, mas
se cristalizara em sua forma ultrapassada. A natureza é cadtica e a floresta é uma de suas
entidades — paradoxalmente, em ambas, e a todo tempo, esse caos devém combinagdes
ordenadas. Entidade mestica, misto de caos e de cosmos, a floresta quer a calma de um
cosmos for¢ado, um cosmos que nado respeita as (des)ordens do caos, ela quer o animal-robd.
Caos ¢ a “multiplicidade do ente em sua totalidade que insta a uma ordem de poder”
(HEIDEGGER, 2001b, p. 234, traducdo nossa). Ndo um poder entendido como autoridade

vertical, mas um poder que é poder ter poderio, isto é, poder empoderar-se; poder exercer

“8Mosca na Sopa (1973) e Maluco Beleza (1977) sdo duas cangdes compostas pelo musico brasileiro Raul Seixas
(1945-1989). “Maluco beleza” era também o apelido do compositor. A interpretagdo mais recorrente da primeira
cancdo € de que ela seria uma obra que manifesta a resisténcia do seu autor a ditadura militar. A intengdo de
Seixas de se opor ao regime estaria presente em versos como: “eu sou a mosca que pousou em sua sopa” e; “eu
SOU @ mosca que perturba o seu sono”.
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poder aumentando seu poder, poder que se espraia multidirecionalmente. A floresta contraria
a natureza. Quererd ela a morte? Pois a auséncia de zumbido seria uma espécie de desastre
natural. E preciso haver certa margem para que se baile sua propria danca ao som desse
zumbir. No campo da Educacdo se repete o termo autonomia tal como um mantra, porém, na
floresta, a ordem do dia é sempre a heteronomia. A arrogancia de uma certa espécie reverbera
na floresta e a fronteira entre categorias de animais (educandos e autoridades florestais) é
sistematicamente demarcada.

Vale recordar aqui a mencao de Freud ao comportamento de jovens animais. “Sem
hesitagdo”, escreve o autor, “a crianga v€ o animal como seu igual, no franco reconhecimento
de suas necessidades sente-se talvez mais préxima do animal que da pessoa adulta, que
provavelmente parece um enigma” (FREUD, 2013, p. 131). Trata-se de necessidade! Trata-se
do franco reconhecimento de que sentir-se vivo € preciso e 0 animal esta ali vivo em seu
esquecimento, atento ao presente, inapropriado para o automatismo.

N&o ha que se zelar obstinadamente por uma aparéncia de ordem, mas deixar a
aparéncia mesma aparecer, a viva realidade que foge ao “dever-ser”, ao comportamento do ser
moral que, ao suprimir a animalidade, trai a humanidade (NIETZSCHE, 2011). O
conhecimento precisa dessa viva realidade, dessa natureza. Tal como o corpo ele vive em
movimento, ele é aparéncia que se transfigura a cada instante. Escreve Nietzsche em A Gaia
Ciéncia:

Que maravilhosa e nova, e por sua vez que horrivel e irénica é a postura que me faz
adotar meu conhecimento frente a existéncia! Por mim mesmo descobri que a antiga
animalidade do homem, incluindo a totalidade da época originaria e do passado de
todo ser sensivel, continuava dentro de mim poetizando, amando, odiando, extraindo
conclusBes. Despertei de imediato no meio do meu sonho, mas s6 para tomar
consciéncia de que estava sonhando e de que necessitava seguir o fazendo para nédo
morrer, da mesma forma que o sonambulo precisa seguir sonhando para ndo cair.
Qué é para mim a aparéncia? Por certo nada distinto de qualquer ser; entdo, qué
posso dizer de qualquer ser exceto enunciar os atributos de sua aparéncia? Esta ndo
é, certamente, uma mascara inerte que se possa por e também tirar de qualquer
desconhecido! Para mim, a aparéncia é a viva realidade mesma atuando, realidade
que, irdnica consigo mesma, havia chegado a fazer-me crer que aqui ndo ha mais
que aparéncia, fogos fatuos, dangas de duendes e nada mais, assim como que entre

todos esses sonhadores, também eu, atravessando um “transe de conhecer”, bailo
minha propria danga (NIETZSCHE, 2007a, p. 63-64, traducdo nossa)

Para que se possa entrar num “transe de conhecer” conhecimentos que bailam, €
preciso estar apto e livre para bailar. Ademais, dizer algo de um ente cujo modo de ser é devir
permanente (eterno retorno) e que se constitui (aparece/apresenta-se/presentifica-se/é-
presenca) de vontade de poder (desejo de afirmar-se, querer territorio/reconhecimento/poder,

querer viver num corpo que se sente vivo e quer mais vida...) é enunciar caracteristicas desses
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devires (e deixa-los vir a ser), buscar compreender como por meio deles o ser conhece, acessa
0 (auto)conhecimento, torna o seu entorno seu meio, faz da floresta seu lugar. Conhecer(-se)
de fato, no “franco reconhecimento de suas necessidades” (inclusive sua necessidade de
conhecimento), requer essa relativa liberdade para bailar. Como aprender sobre
conhecimentos que sdo sempre pontos de vista e, mais do que isso, sobre o exercicio de
conhecer em si, se a cultura de ensino-aprendizagem vem associada a um pendor coercitivo-
reprodutivo? Coage-se a baila e 0 zumbido, age-se para que a vegetacdo sufocante vigore
numa floresta de animais comportados e, no siléncio imobilizante, tolhe-se a proliferacdo de
perspectivas que, ao dizerem algo de como o ente se mostra, se torna presente em sua vontade
de poder, atuam no desocultamento do ser mesmo. Essa espécie particular que pensa a
esséncia, 0 humano, € em sua relagdo com o ser (HEIDEGGER, 2001b). Isto é, somos uma
espécie que nos tornamos 0 que somos na trajetoria histérica em que nos perguntamos pelo
que somos, pelo ser de nos mesmos, pela esséncia desse verbo primordial. Na metafisica
moderna, desde seu principio, ser ¢ vontade e vontade “alberga em si uma esséncia multipla”
(HEIDEGGER, 2001b, p. 368, traducdo nossa). Vontade de razdo, de saber, de amor, de
poder, enfim, a possibilidade de direcionamento multiplo da pergunta pelo ser diz algo desse
ser que é perspectivacao: perguntar € sempre um querer (querer € sempre um querer-se) e €
sempre uma busca pelo ser de algo. O ser enquanto vontade é “o retornar consistente da
consisténcia que, ndo obstante, segue sendo um devir” (Idem). Alias, ser este que é
perspectivado (e sujeito a influéncia de multiplas poténcias de perspectivacdo) em devires; é
eterno retorno de seus instantes de desocultamento (“retornar consistente da consisténcia”);
desvela a existéncia que é na medida em que atua livremente nesse circulo cadtico que, uma
vez forgcosamente estancado e submetido a uma perspectiva Unica e uniformizadora, deixa de
revelar algo do ser-mesmo para forjar uma ilusdo essencial que se assemelha a um ponto
descontextualizado de algo que ja foi — uma historiografia reducionista como desservico para
a vida. Erro de eleicdo da constante, pois a realidade efetiva enquanto constancia € o ser na
medida em que constantemente torna a devir. O ser entendido como real efetivo é a realidade
sob esse efeito. O erro esta em querer acertar. Querer como uma vontade que ndao quer a Si
mesma, mas como um ndo-querer mais querer. Querer que quer o fim, a resolucdo, a morte de
si mesmo. Querer inGtil, portanto, a vida. Nesse sentido, ndo é a perspectiva que deve ser
tomada como constante, mas a perspectivacdo. Uma perspectiva tornada constante é o
congelamento do querer-perspectivar, da perspectiva enquanto ser. Corazza e Tadeu (2003, p.

40) escrevem: “So existem perspectivas — multiplas, divergentes, refratarias a totalizacéo e a
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integracdo. As perspectivas sdo avessas a sintese, a assimilagdo e a incorporacdo”.
Influenciados por Nietzsche, os autores concluem: “Ndo ha nada mais por detras das
perspectivas, para além delas. A verdade ¢ isso: perspectivismo” (Idem). Tornar absoluta uma
Unica perspectiva, portanto, € trair a verdade rompendo com o perspectivismo, negando o
movimento de perspectivagdo e no caso particular da floresta adormecendo o animal,
aprisionando-lhe. Como aconselha Nietzsche (2000, p. 38), ndo devemos “dar crenga ao
pensamento nao nascido ao ar livre, de movimentos livres”. Esse “ar livre” € a permissividade
para perspectivar, a instancia em que é possivel mover-se e poder mais por meio das mocaes,
é a atmosfera do ser-animal.

Do ser-animal se pode dizer, assim, que ele se desoculta (diz de seu ser mesmo)
proporcionalmente a sua liberdade de perspectivacdo (HEIDEGGER, 2001b). N&o ha ser-no-
mundo, ser-ai, ser que é pre-senca, isto é, ser que € na linguagem e na mundanidade e se
pergunta pela esséncia de sua existéncia, sem esse ser-animal (Cf. HEIDEGGER, 2004, 2005)
que Ihe subjaz e lhe move. Esta é a base do sistema (multiperspectivo) do ser que ndo pode ser
reduzido a uma Unica perspectiva, sob pena de se desessencializar, se € que se pode colocar
nesses termos. Os agenciamentos interanimais e entre animais, meio e tempo no devir do ser-
animal enquanto vontade ajudam a reproduzir potencialidades de apreensédo de perspectivas
que sdo sempre aberturas a um re-conhecer, a um conhecer-se, a uma danca que celebra um
pacto com o “transe de conhecer” e com o impulso criativo da cultura. Se, como argumenta
Heidegger (2009, p. 72-73), o “ser se manifesta como fendmeno com o cunho do logos no
sentido do fundamento, no sentido do deixar-estar-ai”, é necessario deixar-0-ser-animal-estar-
ai. O animal é. Nao ha nenhuma nocdo ou impressdo de fundamento sem a pre-senga de um
ser que é, antes de tudo, animal, sem a vida enquanto presenca viva que no animal pulsa por
meio de sua animalidade. Esta € o estofo fundamental para a pergunta pelo ser. Ela é base
fundacional do préprio fundamento da pergunta pelo ser, pois € a mobilidade tipica do animal
que conduz o humano a tais inquietacdes indagadoras. Corpo, emocdes e pensamentos se
movem juntos. O pensamento € tdo animal quanto o uivo. Ainda que em Heidegger a pergunta
pelo ser seja tomada como atributo exclusivo do humano, pensemos aqui na busca pelo ser
COmo uma empresa que requer o deixar-o-ser-animal-estar-ai. Um deixar-estar-ai que nao
necessariamente precisa de perguntas, mas, ao invés, tal como a atitude de Lobogarto na cena
de seu ritual de acasalamento (5.3.3), requer a entrega a resposta mesma, a vida. Do contrario,
as aproximacdes de perspectivas que dizem sobre o ser que somos careceriam de poténcias

animais que nos sdo inerentes e NOSSO recurso aproximativo, essas palavras severinas,

192



“exército movel de metaforas, metonimias, antropomorfismos”, como assinala Nietzsche
(2008b, p. 27), serdo sempre turbas de retirantes que escapardo da seca e se perderdo no
mundo e as perderemos de vista. E nosso préprio mundo sempre batera em retirada, pois é a
aproximacdo deste ser-animal — que é-no-mundo e que sé singra a mundanidade animalmente
— que nos propicia a tecedura de fios de mundo a partir de fios de vida.

De qualquer modo, a perspectiva vegetal, que influi mais pesadamente nos intentos de
estabelecimento de uma perspectiva uniforme por parte da floresta, parece muito menos afeita
a perspectivacdo do que a perspectiva animal. Quando utilizei a expressdo “cara de arvore” ja
declarei néo ter nada contra as plantas, mas temos de reconhecer que elas ndo tém expressao
como nos. Sua inexpressividade parece ter relacdo com sua falta de poder de perspectivacao.
Demorando-se como animal, este logra se expressar animalmente. Nessa demora, ele nutre
seu ser da animalidade que Ihe é imanente e produz possibilidades de leitura, de criacdo de
perspectivas, que dizem sobre seu ser — que continua se nutrindo e devindo num eterno
retorno perspectivo. O animal se comporta: anda, cheira, corre, come, dorme, copula... E por
intermédio de meios mais multiplos que a besta acontece enquanto fenémeno. A planta
apenas cresce, viceja e, de maneira geral, reproduz um mesmo ciclo. O local de seu primado
tem uma espécie de fetiche por essa reproducdo. O que fazer diante dessa caréncia perspectiva
nas florestas?

Ha que se apostar também na animalizacdo para que a humanizacdo exacerbada nao
penda para 0 embotamento, para o automatismo. Por outro lado, a completa auséncia de
estimulos humanizadores muito provavelmente geraria um vacuo formativo causando uma
sensacdo de desnorteio, um estado de anomia embrutecedor. Apostar na animalizacdo,
portanto, ndo pressupbe desistir da humanizacdo, mas enriquecé-la com a animalidade
humana. Antes, ha de se humanizar a partir da animalidade. Esta deve acompanhar o processo
de humanizacao no seu todo.

A pergunta pelo ser do humano ha de dar margem a resposta do animal que nele pulsa
e é. Ndo se trata apenas de “dar voz ao animal”, deixa-lo falar ou aparecer, mas de direcionar
a pergunta a face multipla do animal que ali existe e deixa-lo dizer de si em seu viver e
agregar ao ser do humano as perspectivas variaveis (e as poténcias de perspectivacdo) do
animal que ele é. O que deve ser constante, novamente, é esse tornar a direcionar a pergunta
ao animal que ali vive; é esse eterno perguntar-se pelo animal que ndo deixa e nem pode
deixar de existir. A animalidade ndo pode ser uma completa estranha na floresta. Esta ndo

pode viver sé de vegetais. O animal tornado décil pela domesticacdo educativa, inerme,
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acanhado, j& ndo é um animal, mas um bicho adestrado que pouco tem a dizer acerca de sua
espécie e de sua animalidade.

Aguia-real da Fronteira, em tom queixoso, seguia gritapando*® barbaridades sobre seu
bando. Eu havia como que entrado num transe, num sonho — seria um transe de
conhecimento? Teria eu entrado num estado hipnético desejoso de conhecer as bestas como
elas sdo (devindo animalidades) e, com isso, saber um pouco mais de mim? Havia voado para
longe dali, embora o animal alado fosse minha amiga. H4& muito eu j& ndo decifrava sua
lamuria. Eram apenas ganidos de vez em quando entrecortados por rosnados e que na maior
parte do tempo pareciam apenas ululacBes. Seria ela um cdo que queria ou pensava ser aguia-
real? Ou pior, uma hiena? Despertei de um sonho como que sonhando com uma besta feérica.
Um transe do desconhecido? J& ndo sabia que som era aquele nem que animal o proferia.
Teria ela se metamorfoseado em vaca (pois 0 tom queixoso e a irritagdo com 0s animais
discentes eram caracteristicas dos membros dessa espécie)? Seria no fundo Aguia-real da
Fronteira uma autoridade florestal como qualquer outra, geralmente animais de dificil
classificagdo mesmo para o mais qualificado dos zodlogos? Pensando bem, no entanto, posso
afirmar que Aguia Real da Fronteira no é uma vaca. JA4 me ative & descricdo das vacas e,
conhecendo bem minha amiga, ha muitas caracteristicas que ndo coincidem.

Esfrego os olhos e, mais desperto, noto que Aguia-real da Fronteira mudou de assunto
e, sorrindo, conta um belo causo, como os animais fronteiricos da area selvatica conhecida
como Rio Grande do Sul gostam de contar. Definitivamente, aquele sorriso ndo era de hiena.
Tive certeza de que ela era uma aguia-real e me dei conta que minhas hipoteses anteriores
sobre as poténcias de sua animalidade ndo passavam de devires-docentes, devires-animais
perturbados de um passaro fora do ninho, ou melhor, de um passaro livre® confinado a um

estranho ninho com caracteristicas prisionais.

5.4.3 O Devir Bando Humano
Um dia desses sonhei que era humano. No sonho, eu era o professor de um bando de
animais humanos. Em determinado momento em que lia um texto com os educandos e 0s

interpelava sobre palavras que possivelmente eles pudessem ndo conhecer e aspectos que

490 gritapo é o som caracteristico emitido pela aguia.

0Fade out na imagem e se ouve a voz da intérprete argentina Mercedes Sosa (1935-2009) cantando: “Como un
pajaro libre de libre vuelo/ Como un péjaro libre asi te quiero”. Como un P4ajaro Libre foi composta pelas
uruguaias Adela Gleijer (1933-) e Diana Roches Mehler (1947-) e langada em 1983 no &lbum de Sosa que
recebeu 0 nome da cangéo.
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apareciam no texto, em meio a celeuma daqueles animais inquietos os indaguei: “Que outros
seres além dos animais e das plantas sao seres vivos?”. De imediato um estudante (parecia ser
0 mais velho da turma) me respondeu: “Noés!”. Eu lhe retruquei: “Mas nds somos animais.”.
Houve um espanto no bando e um siléncio inopinado, algo quase contrario a natureza
daquelas criancas inquietas e ansiosas. Um aluno la do fundo retorquiu em tom um tanto
indignado: “Eu nao sou animal, ndo, sor!”. Eu reforcei: “Sim, tu és um animal, eu sou um
animal, o colega do teu lado é um animal, etc. Todos somos”. O espanto pareceu ser ainda
maior ao elencar sujeitos um a um como sendo animais. Prossegui e fiz a pergunta
novamente. Outro aluno emendou: “o ser humano”. “Acabei de dizer que nds somos animais.
Ser humano é o que somos, ndao é?”, falei. O espanto permaneceu. Vi-me obrigado a fazer
uma breve alusdo bastante vulgar e simploria a teoria da evolucdo e perguntar se nunca
tinham ouvido falar que o ser humano havia evoluido do macaco. Eles responderam que sim.
Naquele momento senti ndo ter muito tempo para me aprofundar nesse assunto, a sensacéo
que eu tinha no sonho é de que eu estava atrasado ndo sei com o0 qué — talvez o contetdo — e,
ademais, ndo parecia ser uma aula de Ciéncias. Se ndo me falha o sonho, tratava-se de um
exercicio de interpretacdo de texto. Em funcdo disso, mencionei que, além de animais e
plantas, ha bactérias, algas, protozoarios e fungos que também sdo considerados seres vivos e
acentuei que até hoje ndo se chegou a um consenso no campo cientifico sobre a categoria em
que devem ser enquadrados os virus, isto €, se estes sd0 ou ndo seres vivos. Tampouco sei
exatamente o porqué de aqueles dados terem me parecido ser relevantes: ampliar a nogéo
deles do que é um ser vivo e fazer essa ressalva a respeito dos virus.

Apos ter acordado, o0 aspecto que despertou minha reflexao é que néo era possivel que
ainda chocasse tanto que professor humano diga aos educandos humanos “nos, os animais”.
Parece-me até um tanto constrangedor — o que, é claro, ndo é culpa do estudante — ser tdo
habil no manuseio de tantos gadgets e ndo saber que € um animal e que, no fim das contas, a
“importancia” ou utilidade que ele tem para o ecossistema é a mesma ou até menor que a de
muitas outras espécies. Com efeito, aquele choque era, para mim, chocante. Logo me dei
conta que ja estava a sonhar acordado e que aquela preocupacdo humana ndo me cabia e

pensei: “Que bom que era apenas um sonho!”.
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5.4.4 E se um Burro Fosse a Escola

Reproduzo aqui uma tergiversacdo do protagonista/narrador (o proprio autor) do
romance Platero e Eu, publicado em 1914 e escrito pelo escritor espanhol Juan Ramén
Jiménez (1987, p. 19-20):

A Escolinha

Se frequentasses a escolinha, Platero, com os outros menininhos, aprenderias
0 ABC, e tracarias pauzinhos. Saberias tanto quanto o burrico de louca — 0 amigo da
Sereiazinha do Mar, que aparece coroado de flores aquaticas através do mesmo
cristal por onde também ela surge, toda rosa, carne e ouro, em seu reino verde. E
mais ainda do que o médico e o vigario de Palos, Platero.

Mas, embora ndo tenhas mais que quatro anos, como és crescido e rude! Em
que banco irias sentar-te, em que carteira irias escrever, que cartilha e que lapis te
dariam, em que lugar da ciranda irias brincar?

Né&o. D. Domitila — habito de nazareno, todo roxo, e mais o corddo amarelo,
igualzinho ao Reyes, o peixeiro —, D. Domitila te poria de castigo, ajoelhado, duas
horas pelo menos, no meio do patio dos platanos, ou te daria bolos com a régua, ou
comeria tua merenda, ou te pespegaria um ticdo na cola ou te deixaria as orelhas em
fogo e sangue como as do filho do correeiro quando se pde a reinar...

N&o, Platero, ndo. Vem comigo. Eu te ensinarei coisas sobre as flores e as
estrelas. E ninguém rira de ti, como um menino bobalhdo, nem te enfiardo, como se
fosses 0 que eles chamam de burro, a carapuca com duas Orbitas circundadas de azul
e vermelho, como as vigias das barcas do rio, e mais duas orelhas que sdo o dobro
das tuas.

Antes de me ater propriamente ao texto de Jimenez, cabe fazer algumas consideracdes
sobre o livro como um todo. Em primeiro lugar, € preciso pontuar uma semelhanca com este
trabalho: a aparente visdo autorreferencial, certo tom autobiografico que narra a relagéo entre
um homem e um burro a partir da perspectiva do homem-narrador. Quando me ative a refletir
a proposta metodoldgica deste trabalho e fiz mencdo a memoria como género textual
autorreferencial, busquei enfatizar, valendo-me de uma citacdo de Vifiao Frago (1999), que
ela esta longe de refletir a imagem do narrador. Ela antes funciona como um filtro que produz
sentidos sobre a exterioridade. O tom memorial da narrativa do escritor espanhol filtra a
imagem de Platero. Funciona, assim, exatamente como um prisma que esmilca a burridade de
um burro especial, que lhe atribui nuances inimaginaveis.

O titulo do livro de Juan Ramén Jiménez ja prenuncia a historia de uma relacdo e o
pronome eu, a narrativa em primeira pessoa. Mas esse narrador que protagoniza a historia é o
proprio Jiménez de forma que, ao lermos a obra, nos perguntamos se realmente teria existido
Platero e se o0 autor vivera 0s acontecimentos que narrou. Outro aspecto que intensifica essa
impressdo autobiografica é o fato da historia se passar na cidade natal do autor: a pequena

cidade de Moguer, provincia de Huelva, situada na comunidade autdnoma espanhola de
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Andaluzia. Para responder a pergunta sobre a existéncia de Platero me valerei de uma matéria
publicada no site do jornal espanhol ABC no ano do centenéario da publicacdo do livro.
Vejamos:
Existiu na realidade Platero? Sim, nos conta Juan Ramén, mas ndo um, sendo
muitos, ja que “platero” ¢ o nome comum com que se conhece na Andaluzia a um
asno de pelagem cinza. “Eu tive quando menino € jovem varios — N0S conta 0 poeta.

Todos eram plateros. A soma de todas minhas recordacGes com eles me deu o ente e
o livro”. (IBANEZ, 2014, traducdo nossa)

Diante da explicacdo de Jiménez sobre a origem do personagem, a dimensao que se
tem do qudo autobiografica é a obra fica mais clara. Ademais, nela provavelmente hd muita
ficcdo e notadamente muita poesia. Platero é um burro multiplo, um burro que é muitos
burros.

Por outro lado, a paridade entre o excerto da obra de Juan Ramon Jiménez transcrito
acima e este trabalho ndo diz respeito apenas ao fato de nela haver uma digressdo sobre a
escola e nesta uma referéncia a um animal — cuja dessemelhanca é ser uma referéncia nao
metaforica. Platero e Eu € composto de pequenos capitulos que se parecem muito com cenas
— acima transcrevi o capitulo 6 na integra. A Escolinha, o capitulo 6 do livro, sera, portanto,
interpretado como uma cena — mais uma cena como as que vém sendo apresentadas neste
capitulo.

Platero, o burro do protagonista, € um animal sensivel e inteligente. Em dado
momento, o autor admite que o trata como um menininho. A certa altura da narrativa, Jiménez
leva Platero para passear no parque e 0 porteiro o adverte que o burro ndo pode entrar. Ele
retruca surpreso: “O burro? Que burro? — pergunto-lhe eu olhando-o por cima de Platero e
esquecido de que Platero ¢ um animal”. (JIMENEZ, 1987, p. 151). Para seu dono, o burro é
dotado de humanidade e tem uma sensibilidade que se assemelha muito a sua. O poeta parece
muito mais proximo de Platero que dos demais humanos. Outra prova da humanidade de
Platero é o fato de ele ndo ter veterinario, mas médico.

Talvez seja a sensibilidade do animal que leva o protagonista a ter um sentimento
fraternal por ele e a lhe atribuir humanidade. Motivos que parecem também té-lo levado a
imaginar Platero na escola. Sua experiéncia com o animal Ihe faz ter os burros em alta conta.
Para o protagonista sdo animais sagazes, reflexivos, pacientes. Ndo admite que subestimem o
animal e considera que “ao homem, que fosse bom, dever-se-ia chamar de asno! Ao asno, que
fosse mau, dever-se-ia chamar de homem!” (JIMENEZ, 1987, p. 110).
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Ainda que cheia de aspectos escolares um tanto ultrapassados (a ciranda, o chapéu de
burro, a cartilha, etc.) a cena parece ser pertinente para que se pense a relagcdo entre
animalidade e educa¢do. Ha, ao mesmo tempo, um processo de humanizagdo do burro e de
barbarizacdo do humano no excerto reproduzido acima. Tomando como pardmetro as
definigdes apresentadas no fim da secdo 3.3, ndo se pode afirmar que haja animalizacédo do
humano, mas um processo de domesticacdo educativa (a hipdtese do alijamento do burro e de
tudo que ele representa) que supostamente poderia suscitar em embotamento
(desanimalizacdo  insensibilizadora  por repressaio e  castigo), embrutecimento
(desanimalizacéo insensibilizadora pelo afastamento do convivio) e/ou bestializagéo (revolta
desmedida do animal que se tenta desanimalizar). Barbaro, como vimos, é considerado por
nos aquele que ndo fala a nossa lingua, mas também aquele que nédo respeita a humanidade do
outro (TODOROQV, 2010). Na divagagdo de J. R. Jiménez (1987) a barbarizacdo do humano
SO é possivel porque hd a humanizagdo do burro. A tentativa de barbarizar o burro torna o
humano, representado pela escola e pela responsabilidade do processo de humanizacdo que
lhe € imputado, um barbaro. O Homo sapiens sapiens ndo admite nem compreende a
humanidade do burro, ndo reconhece sua sensibilidade nem respeita sua diferenca. Mesmo
que para seu dono ele seja um menininho, para a escola ele seria um aluno incomodo. Ora,
Platero € inegavelmente um bom burro, portanto burro. O humano, um mau humano, portanto
humano. Depreende-se que a escola € uma péssima instituicdo, pois humana demais. A
humanizacdo do burro, ironicamente, coloca em evidéncia a barbarie do homem e ajuda a
comprovar o qudo perverso ele é: ri do menino bobalhdo e estigmatiza aquele que é
considerado néscio. Mas o humano é tdo humano (mau) que quer negar a necedade de sua
espécie e ao néscio chama de burro. Mal sabe 0 mau humano que, no argumento de Jiménez,
ao querer atribuir burridade a um sujeito de sua espécie (ou a um burro humanizado), Ihe
purifica da maldade. Deveria a escola/floresta inventar um chapéu de humano? Sobre esse
ponto Jiménez ndo divaga.

N&o obstante, ha ainda uma ironia sutil no primeiro paragrafo: se o burro frequentasse
a escola saberia tanto quanto um burro de louca. O burro escolar é, portanto, um burro
reificado, um burro uniformizado que serve de enfeite. Um menininho ha de ser uma coisa
bonitinha e bem-comportada, uma menininha uma coisa ainda mais linda, praticamente
impecavel, e ainda mais bem-comportada. A escola é o local onde se fabricam animais de

louca — ornamentos pueris que enfeitam a vida dos adultos servirdo a sociedade.
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N&o, a escola definitivamente ndo é lugar para Platero. Platero é humano (agora ndo
mais no sentido em que Jiménez atribui ao termo) demais e cultivar sua humanidade requer
aprender sobre as flores e estrelas, longe da humanidade, tal como o Emilio de Rousseau
(2004). Se humanidade em uma de suas acepcoes € entendida como benevoléncia, compaixao,
ndo resta duvida de que, segundo o relato de seu dono, Platero € muito humano. Quando “os
homens — os miseros homens! — vao a missa aos domingos e trancam as portas” ¢ os pardais
voam “em um alegre e generoso exemplo de amor sem rituais” (JIMENEZ, 1987, 126) para
os jardins das casas fechadas, Platero manifesta sua humanidade os recebendo fraternalmente
num amor aparentemente também sem rituais. Naquele encontro parece haver mais
humanidade (e amor) que no ritual dos “miseros homens”. Na visdo de Jiménez (Idem), os
pardais “amam o amor sem nome, o universal amor”, e essa afirmacdo se afigura adequada
também para Platero. Os pardais voam “alegres, sem compromissos obrigatorios, sem esses
paraisos ou esses infernos que deslumbram e apavoram os pobres escravos, sem outra moral
sendo a sua, nem outro Deus sendo o Azul” (JIMENEZ, 1987, p. 125) e esse amoralismo
irreligioso, na expressdo do poeta, parece igualmente inspirar mais humanidade que a
humanidade dos homens.

Outro ponto que pode ser destacado é que os pardais do escritor espanhol amam como
0s cdes amam a terra na referéncia feita por Godard (ADEUS a Linguagem, 2014). Serédo
esses animais ndo humanos dotados de tanta humanidade, em sua ndo-linguagem, os que
verdadeiramente veem, os que verdadeiramente amam (se € que o verdadeiro existe)? Seréo
os verbos amar e ver, humanamente inventados, uma utopia para o animal linguajeado e uma
realidade para outras espécies? Godard admite que os humanos se encontram enceguecidos
pela consciéncia — tese que ja havia sido sugerida em Ensaio sobre a Cegueira, de José
Saramago (1995) — e que somente 0s animais sdo capazes de ver o fora. Saramago, alias,
exacerba a barbarizacdo do humano levada a cabo também por Jiménez que, por sua vez,
afirma o grandioso amor dos pardais. Nietzsche (2012, p. 31), no que lhe concerne, denuncia
a falibilidade da consciéncia: “A degeneragdo da vida”, ratifica o filosofo, “é condicionada
pela extraordinaria capacidade de errar da consciéncia: ela é a que menos se deixa frear pelos
instintos e que, por isso, se engana por mais tempo e de maneira mais fundamental”. A
consciéncia, nessa optica, € obstinacdo que ofusca a visdo e degenera a vida.

Entretanto, é possivel tracar ainda outro paralelo entre Godard e Jiménez. Ambos
tomam o papel de narradores de suas obras. Serd essa obsessdo pela primeira pessoa uma

mera coincidéncia? Talvez ela sugira certo desejo de desnudamento, um intento de se
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aproximar desses animais que verdadeiramente veem, que verdadeiramente amam e cuja
obstinacdo € pela vida.

Os artistas, de qualquer modo, também parecem ter outra obsessdo: a ndo-linguagem
(o adeus a linguagem humana). Outra estratégia para se aproximar da animalidade? Tanto o
cineasta quanto o poeta, em dado momento de suas obras, colocam em evidéncia esses
animais sem nome, o cdo e os pardais (Platero, o burro, tem nome porque ¢ “humano”, é
diferente), esses que amam um amor sem nome, universal. Os rebusnos e relinchos de Platero,
o olhar do cdo, sao as “linguagens” com que os autores “dialogam”. Nietzsche (2007, p. 55)
mesmo ja houvera opinado: “toda palavra é um prejuizo”. A despeito das expressdes de
Jiménez e Godard se direcionarem a um publico, alguém que esta fora da obra, ha tracos de
animalidade (nudez, ndo-linguagem e outros aspectos do ethos animal) que sdo proprios do
interior de suas obras e que parecem convidar o fruidor a interioriza-los.

O cdo vé o fora. Enxerga a realidade do mundo a seu redor sem 0s preconceitos da
linguagem. Apesar disso, ele ndo vé o espectador que esta fora da obra e que, por sua vez, o
Vé. Esse aparente paradoxo, por exemplo, se assemelha a um convite a um universo interior
(da animalidade), a producédo do fora no interior da obra (que o espectador v€), um convite a
simplesmente ver com a visdo-animal, um lapso filmico que é como um transe de anulacdo da
consciéncia. Aquele olhar do céo, que ndo vé quem o esta vendo, é convidativo a um estado
de relativa inocéncia, de uma pureza que nem a linguagem nem consciéncia podem ou devem
macular. 1sso pode ser interpretado como uma espécie de interpelacdo por um devir fora da
linguagem (um devir-visdo?), um alvitre para uma diferenciacdo/animalizacdo que se
aproxima da visao pura. Como Jiménez em Platero e Eu talvez Godard esteja insinuando que,
nesta cena de sua obra, ao bom espectador se deva chamar cdo, e ao mau espectador humano.

Ao mesmo tempo, em dado momento o espectador do filme de Godard parece ser
levado a imaginar o que o0 cdo esta vendo. Ainda que nesse caso nao se trate de simplesmente
ver, 0 exercicio de imaginar o que o animal vé corresponde a colocar-se no seu lugar. A
despeito de ndo ser um devir-visdo, esse devir-cdo é uma diferenciacdo/animalizacdo que
projeta o espectador numa atmosfera de caninidade. Jiménez (1987) utiliza outro recurso.
Como se pode notar na cena A Escolinha, é a Platero que ele dirige suas palavras — e isso €
uma constante ao longo da obra. O que o leitor 1€ em Platero e Eu recorrentemente é o
mondlogo do protagonista enderecado a Platero. Se a fala de Godard (ADEUS a Linguagem,
2014) se dirige ao espectador, mas, ao mostrar o olhar do céo, ele convida seu publico a devir-

cdo (experienciando a atmosfera do interior da obra), Jiménez (1987), ao tornar sua obra um
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grande fora (deixando o leitor de fora) em que a preocupacao nitida do narrador é ter Platero
como interlocutor, concomitantemente obriga a ler/ver o fora tal como os animais e desperta
um querer devir-burro. O interlocutor de Godard € seu publico e o de Jiménez seu burro, mas
ambos parecem ter como meta o deslocamento do lugar de animal humano daqueles que

fruem suas obras.

5.4.5 Da Animalizagdo dos Céaes

Certa vez tive a oportunidade de observar, durante um periodo de aproximadamente
seis meses, bandos de cdes de diversas idades e racas em seus momentos florestais. Cabe
deixar claro que essa diversidade de idades e racas é bastante comum dentro de um mesmo
grupo de cachorros e cadelas em processo de animalizacdo. Os melhores amigos do homem,
como os humanos chamam os membros da espécie, S0 animais quase sempre simpaticos,
curiosos e sociaveis. Os humanos também costumam chamar um conjunto de cdes de matilha,
mas objetivando manter uma linguagem padréo para aquilo que diz respeito ao sistema da
floresta venho utilizando o termo “bando” para me referir a qualquer grupo de animais
reunidos pela organizacgéo florestal para fins de animalizacéo.

Em meu periodo junto aos bandos de cées eu tinha particular predilegdo por observa-
los ao longo das primaveras-infimas. Eles eram o grupo mais ludico e afeito a fazer novas
amizades. Eram mais efusivos e excitados que os outros bandos em suas brincadeiras. O fato
de estarem livres dos limites da toca parecia significar muito para eles. As vezes havia alguma
desavenca, mas esta rapidamente era contornada e tudo voltava ao normal. Os cdes séo
animais que ndo guardam rancor ou magoa.

Entretanto, nos periodos de hibernacdo alguns de seus habitos causavam diversos
inconvenientes aos docentes responsaveis pela animalizacdo dos bandos. Os humanos
costumam chamar os(as) docentes de cdes de adestradores(as), mas aqui seguirei utilizando
“docente”. Os(as) adestradores(as) sdo humanamente chamados aqueles individuos humanos
que treinam cdes para servirem a interesses humanos. Aqui ndo se trata disso, mas de
profissionais de espécies diversas e multiplas, filiados a instituices florestais, e que buscam
propiciar condicdes para que os caes se animalizem na floresta levando em conta as poténcias
de suas animalidades caninas. Feita essa ressalva, voltemos a aspectos observados. Um dos
problemas comuns notados em bandos de cdes em periodos de hibernacgdo, é que 0s machos,

como se sabe, tém o costume de marcar territério. Durante os invernos o fato de eles ficarem
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circulando pela toca e rosnando uns para 0s outros, bem como cheirando as fémeas, por vezes
tornava o ambiente dos ensinamentos um lugar de desordem generalizada.

Outro trago caracteristico dos caes que os torna animais de dificil animalizacdo é o
fato de que, diferente dos macacos (Cf. DE WAAL, 2010), eles ndo respeitam a posse. 1sso
quer dizer que eles ttm o costume de roubar coisas de seus colegas mesmo quando n&o
pretendem utiliza-las. Os recorrentes eventos desse tipo geram queixas por parte daquele que
teve seu objeto roubado. A vitima, no entanto, muitas vezes sequer sabe quem foi o autor do
furto. Alguns cdes sdo mais reconhecidos que outros como autores de furtos. Geralmente,
quando algo some em bandos de caes, ja se tem uma hipbtese de quem pode ter sido o
culpado. Essa formulacdo de hipétese alicergcada meramente no histérico dos cdes também
gera rosnados por parte daquele a quem € imputada a culpa pelo delito. Com efeito, a toca de
aula acaba se tornando um local de disputa de latidos, uivos e rosnados mais que de
ensinamentos.

Ha ainda outros aspectos que despertam apreensdo nos educadores e educadoras de
caninos. Ao longo de minha estadia como observador de bandos de cdes, em conversas com
os(as) docentes, notei a prevaléncia da preocupacdo com o fato de haver, num mesmo
bando,individuos de idades e tamanhos distintos.

Em uma dessas conversas uma professora me relatou, por exemplo, que tentava
sempre manter um rottweiler de aproximadamente 2 anos e meio no extremo oposto da toca
em que ficavam trés cadelinhas yorkshire de pouco mais de 1 ano. O roshado do cdo mais
velho era carregado de conotacGes despudoradas e ofensivas. Além disso, seu jeito truculento
de andar e farejar também poderiam ser encarados como ofensivos e assustar as pequenas
yorkshires. O fato de ele ficar obstinadamente marcando territério, sobretudo nas partes da
toca ocupadas pelas fémeas, era apenas um agravante.

Além disso, hd mais um problema decorrente da presenca de cdes de idades variadas
num mesmo bando: o comportamento do coletivo nos episddios em que as fémeas entram no
cio. Em alguns casos esse fenbmeno ocasiona disputas generalizadas por parte dos machos.
Estas ocorrem mesmo durante os invernos e influem negativamente na organizacdo do
ambiente de animalizacdo, além de estressar as proprias fémeas. Ademais, no mesmo bando
de fémeas que estdo no cio, comumente ha fémeas mais jovens que ainda ndo passaram por
essa experiéncia. Nesses casos 0 comportamento concupiscente dos machos € considerado

péssima influéncia para o processo de animalizacdo destas.
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A diferenca de tamanho entre os animais, decorrente da variedade de ragas e de idades,
como relatei ha pouco, também é um motivo de preocupacao por parte dos(as) docentes.Além
disso, notadamente ha,num mesmo bando,ragas mais hostis e outras mais mansas. Deve-se
estar atento, assim, para a possibilidade de um cdo maior e de uma raca mais feroz atacar um
menor e mais ddécil, pois dependendo do contexto, e dos envolvidos na disputa, as
consequéncias podem ser bastante graves. Geralmente, a atencdo é maior para com 0S
machos, mas também sdo comuns ocorréncias de acontecimentos desse tipo com fémeas.

Outro aspecto que é importante ressaltar sobre a espécie de canideo em discussdo é
que, especialmente desde o ultimo século, houve uma mudanca de comportamento marcante
entre as cadelas. Em sua fase de maturagdo sexual, elas recorrentemente tém perseguido o0s
machos (e eventualmente outras fémeas) para satisfazer seus impulsos sexuais. Essa
conjuntura torna o desafio ainda maior para os(as) docentes. Relativamente a esse aspecto, a
atencdo que antes era voltada apenas para os machos, agora deve se voltar para 0 grupo como
um todo.

A despeito de todos esses potenciais entraves em seu processo de animalizacdo, 0s
melhores amigos do homem sdo animais encantadores. Mesmo 0S mais ariscos e raivosos,
salvo raras excegdes, uma vez cativados se tornam companheiros e afaveis. Ademais, 0s caes
sdo animais inteligentes e faceis de adestrar. Quica a possibilidade de trabalhar com eles no
dia a dia seja uma das principais razdes da motivacdo de muitos(as) professores, posto que
estes chegam a relevar péssimas condi¢Ges de trabalho e remuneracGes miseraveis para

permanecer na docéncia.

5.4.6 Tentativa de Fuga Frustrada

Eu era um filhote. Ainda ndo tinha ideia alguma de que animal eu era. Era pequeno,
gordo, agitado e sempre vermelho. Animalizavam-me numa florestinha perto de minha toca
familiar. Essas instituicGes para pequenos animais costumam ser chamadas de florestas de
animalizacdo infantil. A organizacdo da florestinha em que eu era animalizado tinha um
projeto que visava a maximizar seus lucros e consistia na producdo de videos que eram
vendidos para 0s pais com 0 assentimento prévio destes. Cada dia um animalzinho era
filmado e posteriormente a gravacéo era editada e gravada num fossil cassete®?.

Aquele dia, ainda que eu ndo soubesse disso, 0 protagonista da gravacao era eu. Apés

atividades na toca de ensinamentos, la pelo meio da tarde, a professora resolveu nos levar para

S1Referéncia as antigas fitas cassete bastante utilizadas nos anos 1980 e 1990. Nos anos 2000 foram substituidas
pelos DVDs e BDs (Blu-ray Discs).
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a clareira para promover um exercicio mais primaveril. Ordenou que nosso bando ficasse
disposto em formato de circulo e todos nds permanecéssemos sentados. Estavamos ja
sentados ha alguns instantes e a professora-papagaia falava, falava, falava... E pediu que
continuassemos sentados, sentados, sentados... E lembro que eu s6 pensava em correr, correr,
correr... Brincar, brincar, brincar... Pareciamos, a docente e eu, estar unidos em nossa
obstinagé@o. O que nos diferenciava, eram nossas metas antagonicas. Ela devinha papagaio, eu,
pelo menos em desejos, um filhote de jaguar com peso de elefantinho e cor de bunda de
babuino.

A professora-papagaia continuou falando e notei que um colega do meu lado se pos de
pé. Notei também que ela se dirigia para o lado oposto do circulo e ndo havia visto o colega
que subvertera a ordem de ficar sentado, sentado, sentado... Num atimo (mesmo gordo eu nao
podia ser considerado lento), me levantei e corri, corri, corri... Dirigia-me para a outra clareira
onde, pensei eu, ndo poderia ser visto pela professora. O colega que estava de pé e outro que
se sentira seduzido pela ideia correram atras de mim. Uma detratora do outro lado nos delatou
e a docente que, hoje me dou conta, de qualquer modo teria nos visto, praguejou, praguejou,
praguejou... E ordenou a nossa volta imediata a “rodinha”.

De volta ao circulo sentei no lugar que eu ocupara antes da tentativa de fuga. Meus
comparsas fizeram o mesmo. A professora mudou sua expressdo facial e pediu que dois
animaizinhos abrissem um espaco no circulo para ela se sentar. Uma vez sentada disse:
“Tenho um assunto muito sério para falar com vocé€s”. Continuou: “Quando eu estou fazendo
uma atividade e peco que vocés me escutem e permanecam sentados vocés tém que obedecer,
ouviram?”. Com uma énfase ainda maior, ela emendou: “Ouviu senhor Rodrigo?”. Eu ndo
sabia direito que animal eu era, mas sabia que aquele era meu nome. Certa vez minha mée me
explicou que eu devia, em sinal de respeito, chamar os animais mais velhos de senhor e
senhora. Nunca antes alguém tivera me chamado de “senhor” e eu suspeitava que o motivo
fosse minha tenra idade. No entanto, aquele modo de tratamento por parte da professora-
papagaia ndo parecia ser um sinal de respeito. Em suas préximas palavras, pude notar que de
fato ndo era. Ela encetou um longo serméo olhando principalmente para mim e mencionando
meu nome em diversas oportunidades. Talvez porque ndo fosse a primeira vez que eu fazia
algo inadequado enquanto ela explicava a atividade que havia planejado. Em alguns breves
instantes ela também fez mengdo aos meus parceiros de fuga, porém, eu parecia ser o foco de
sua atencéo, afinal eu era o mentor daquela subversdo, o chefe daquela gangue diminuta de

pequenos animais. Enquanto ouvia o serméo eu olhava para o chdo contorcendo a cabeca e,
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encabuladamente, mexia com minhas patas dianteiras na terra formando uma espécie de
semicirculo. Ao fim de uma frase em tom de admoestacdo ela repetiu a pergunta: “Ouviu
senhor Rodrigo?”. Permaneci olhando para o chdo e mexendo na terra e ela voltou a perguntar
com uma entonagdo bastante irritada. Fui obrigado a erguer a cabeca e sacudi-la em sinal
afirmativo mirando para ela, mas logo voltei os olhos para o chdo novamente com medo de
ser fulminado pelo seu olhar de repreenséo.

O pior é que estava tudo gravado e eu nem sabia. Tudo registrado no féssil cassete.
Todas as melhores cenas devidamente selecionadas. Obvio que essa estava entre elas. A
edicdo canalha, provavelmente com o dedo da autoridade florestal — que, por mais que
parecesse papagaia, era humana —, mantivera as perguntas em que me tratava por “senhor” ¢
que mais tarde entendi serem carregadas de ironia e a filmagem traigoeira me pegara num
plano fechado em que aparecia somente meu rosto € meus olhos cabisbaixos. “Ouviu senhor
Rodrigo?” e aquele rosto jovem e culpado olhando para a terra. Ndo havia como lutar contra a
astlcia das autoridades florestais daquela pequena floresta. Aquela imagem me incriminava.
Pior ainda era o fato de que meus pais veriam tudo aquilo e poderiam pensar que minha curta
trajetdria florestal ja dava indicios de quem eu seria. Minha mée enlouqueceria com a hipétese
de eu ser, no futuro, um daqueles animais que sdo proscritos do ecossistema, os ditos
marginais ou delinquentes. Os porcos, quase sempre 0s responsaveis pela captura desses
animais, em geral os chamam de “elementos”, “meliantes” ou “vagabundos”, mas todas essas
designacdes nada mais sdo do que tentativas grosseiras de agrupar animais de espécies
bastante variadas numa mesma categoria.

De qualquer modo, meu filme, como diz a expressédo popular, queimava meu filme. Eu
era um insubordinado que no fim das contas me subordinava apenas ao desejo. Eu era aquilo
que os humanos, animais afeitos a obviedades, chamam de ‘“animal”. Minha breve e
incipiente biografia ja havia sido manchada. E tudo que fiz em minha defesa foi permanecer
cabisbaixo e mexer com as patas na terra. Eu era culpado, culpado, culpado... Ndo havia o que

discutir. Eu ja ndo tinha meios para lutar contra isso.

5.4.7 Sobre Aprender a Pescar

Sonhei que pescava trairas. O detalhe € que as pescava com a boca. As mordia e as
tirava do rio as depositando em local relativamente distante da agua para que ndo pudessem,
se debatendo, até ela retornar. Nao sei que animal eu era. Um mestre multiforme e mais sabio,

gue parecia ser muitos animais concomitantemente, me ensinava e elogiava minha destreza na
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captura dos peixes. J& havia muitas trairas a meu redor. Ou seriam piranhas? Pirairas?
Trapiranhas? Aparentemente, eu era um Otimo pescador de trapiranhas. Sim, eram
trapiranhas. Eram estranhas trairas com alguma coisa de piranhas. Mais gordas e ovais, com
olhos arregalados e com um grau de agressividade maior, mas ainda assim se assemelhavam
mais a trairas, portanto me parece adequado denomina-las “trapiranhas”, pois a forca do
habito faz com que a silaba “tra” sempre saia primeiro (trairas me sdo mais familiares) e,
nesse atimo em que profiro a silaba, lembro da piranhacidade das trapiranhas e ainda da
tempo de emendar “piranhas”. Logo, nada mais justo (e pratico) do que chama-las de
“trapiranhas”.

Mas provavelmente antes que desse tempo de pensar tudo isso no sonho, uma delas
saltou e mordeu minha pata. O sonho comegava a se tornar um pesadelo. Eu a abocanhei e a
parti no meio com uma mordida feroz. Outras vieram. Pareciam conscientes. Meu mestre se
limitava a observar e dar algumas dicas que eu ja ndo conseguia ouvir e se ouvia ndo
assimilava, tamanha era minha angustia. Estava acuado por trapiranhas raivosas e elas
saltavam e se prendiam com os dentes por todo meu corpo. Meu descalabro e atabalhoamento
eram tamanhos que ja ndo sabia se eram mais trairas ou mais piranhas. Trapiranhas ou
pirairas? A cada instante a voz de meu mestre parecia mais distante até que se tornou
inaudivel. Senti-me sozinho. Naguele momento, esse me pareceu um sentimento demasiado
humano e um indio que habitava em mim, que era um pouco do animal mestico que eu era,
confuso e desolado, comecou a cantar baixinho, como uma reza: “Dourado, arraia, grumata/
Piracara, pira-andird/ Jatuarana, taiabucu/ Piracanjuba, peixe-mulher/ Ava-canoeiro® quer
viver/ Ava-canoeiro sé quer pescar”>,

Havia dentadas por todo meu corpo e eu ndo parava de sangrar. Apos mais alguns
instantes, estava cansado de lutar e, como se ndo bastassem as trapiranhas e pirairas — pois a
essa altura eu ja acreditava haver mais de uma espécie — que eu havia capturado e largado na
terra, agora outros peixes-bestas (aparentemente qualquer coisa que nadasse no rio tinha
adquirido presas e raiva) pulavam da &gua diretamente no meu corpo e me cravavam 0S
dentes. Uma vez presos a mim, meu sangue parecia tornar todos eles trapiranhas/pirairas.

Eram feiticeiras mutantes que traiam meus sentidos. Eram criaturas kamikazes, pensei em um

2Povo indigena brasileiro que habita a regido do Parque Nacional do Araguaia em Tocantins. Ha também uma
pequena comunidade no municipio de Minagu, no norte de Goias. A lingua falada pelos Ava-canoeiros € do
tronco linguistico Tupi e da familia Tupi-Guarani.
3 Versos da cancdo Canoa, Canoa composta por Fernando Rocha Bant (1946-2015) e Nelson Angelo
Cavalcanti Martins (1949-) lancada em 1978 e interpretada por Milton Nascimento (1942-) em seu album Clube
da Esquina 2.
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lapso de lucidez. O que eu ndo sabia é que elas eram capazes de voar e pulsavam vivas no ar
tanto quanto na &gua. Bestas anfibias flutuantes que da &gua se atiravam ao ar para, em
seguida, se agarrarem a mim com o0s dentes e derramar mais e mais sangue. Algumas
desferiam rasantes ao redor de meu peito e de minha cabeca nitidamente com o intuito de me
intimidar, outras mudavam repentinamente sua rota para se atracar em meu dorso ou na minha
cauda, onde era mais dificil de alcanca-las. Sim, elas tinham estratégias de ataque! Elas
pareciam se comunicar e pedir ajuda umas as outras e todas queriam vinganca, todas queriam
mais sangue. Um cardume migrando para minha carne, batendo as nadadeiras no ar, voando
para me comer vivo. Aqueles movimentos ndo podiam mais ser saltos (eu ja me encontrava
longe da orla), elas estavam voando. Eu continuava, ja com bastante dificuldade, tentando
destrogar algumas dessas criaturas, mas sem devora-las. Minha Gnica preocupagéo era me
livrar delas. Meus esforgos eram vaos. Quanto mais eu as arrancava da minha carne (e, com
elas, um pouco de mim mesmo), mais eu identificava novos peixes-bestas raivosamente
presos a mim. Inconsequentemente, mas, a0 mesmo tempo aparentando serem movidas por
certa consciéncia, elas pulavam do rio, resolutas, para me atacar e me cercavam por todos 0s
lados. Eram inapreensiveis, impossiveis de pescar, pensei. Num primeiro momento, elas
pareciam vulneraveis, mas logo “mostravam os dentes” e, com eles, me marcavam e
deixavam cicatrizes e vacuos de carne levando pedagos de mim®*. A (inica saida era fugir para
longe do rio e tentar encontrar um local seguro e seco da floresta onde eu pudesse aos poucos
vencer aqueles pequenos animais que estavam, literalmente, me comendo vivo. Foi o que fiz.
Extenuado e perdendo muito sangue, entre um ataque e outro aqueles seres carnivoros lisos e
Iépidos, me arrastei como pude até uma mata densa relativamente distante do rio. La, depois
de alguns instantes, consegui, ndo sem muito esforco, vencer as trapiranhas e as pirairas que
me atacavam. Havia sangue por toda parte. Sangue delas em mim. Sangue meu nelas. Carne
delas em mim. Carne minha nelas. As espécies de plantas forrageiras e a terra sob elas
estavam tingidas de vermelho. Eu ndo conseguia me levantar e receava morrer ali mesmo.
Havia perdido muito sangue e carne. Estava sozinho e longe de tudo e de todos. Era

impossivel pedir socorro. Estava tonto e com a visdo turva. Nao sabia se era um sintoma de

% A trilha é de Chico Buarque (1944-): “Oh, pedago de mim/ Oh, metade afastada de mim/ Leva o teu olhar/
Que a saudade é o pior tormento/ E pior do que o esquecimento/ E pior do que se entrevar/ [...]/ Oh, metade
arrancada de mim/ Leva o vulto teu/ Que a saudade é o revés de um parto/ A saudade é arrumar o quarto/ Do
filho que ja morreu/ [...]/ Oh, metade amputada de mim/ Leva o que hé de ti/ Que a saudade doi latejada/ E assim
como uma fisgada/ No membro que ja perdi”. O nome da cangdo ¢ Pedaco de Mim e seu ano de langamento
1978.
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fadiga ou de franqueza — ou se era 0 extremo de ambas vencendo a vida em mim. N&o tive
tempo de saber se desmaiaria ou morreria, pois acordei sobressaltado.

Os humanos possuem um dito popular que diz que ndo se deve dar 0 peixe, mas
ensinar a pescar. Ndo obstante, pescar também ndo parecia ser uma atividade nada segura. Eu
ficara desconcertado naquela pescaria onirica. Deixara literalmente pedagos de mim pelo
caminho. Aquela sensagdo de ser comido vivo equivalia a um sentimento de vulnerabilidade
sem precedentes. Era a propria morte em vida. O ndo-ser sentido em plena existéncia ainda
que esta ja titubeasse. Mal sentia, mas me senti... Um nada... Senti-me como o avesso do ser...
A auséncia de poténcia... E, mesmo desperto, mal pude pensar... Ndo senti nada... Parecia
entorpecido... Como se meu corpo tivesse se desvanecido... Como se aquele pesadelo fosse
um limbo... Restava-me a opgéo de lamber minhas carnes ausentes, minhas vertentes de
sangue abertas... Desmaiei exausto... Acordei ainda no sonho rodeado de cadaveres daqueles
peixes e me pareceu que 0s comendo poderia recuperar um pouco as minhas forgas... “E com
0 bucho mais cheio comecei a pensar/ Que eu me organizando posso desorganizar/ Que eu
desorganizando posso me organizar/ Que eu me organizando posso desorganizar...”,

Seria eu um humano? Estaria morto? Teria me tornado apenas espirito? Ainda ndo era
momento de obter nenhuma resposta, ndo cabia a mim nenhuma certeza. Eu ndo passava de
um aprendiz que havia sido abandonado pelo mestre. Uma vitima da minha prépria sanha.
Aquele instante era de recomposi¢cdo. Foi como numa epifania que entendi minha condicdo e
um enunciado ficou reverberando em minha cabeca: “nunca pescar mais criaturas do que eu
seja capaz de comer”.

Cai num sono profundo e acordei naquele mesmo sonho. Era uma ressurrei¢do onirica.
Embora cansado, minha visdo havia melhorado e me sentia mais vivo do que morto. Arrastei-
me com dificuldade até uma greta por onde escorria a agua da chuva e a bebi. Com os
membros despedacados, coberto de barro e sangue, rastejei de modo que meu corpo ficasse
imerso na agua corrente e minha cabeca fora dela. La fiquei escondido, com a agua correndo
sobre mim. Meus ferimentos agora ardiam e meu corpo-canoa todo pulsava um mantra: “Ava-

canoeiro quer viver/ Ava-canoeiro so quer pescar”.

5 Versos da cangdo Da Lama ao Caos do compositor Francisco de Assis Franca Caldas Branddo (1966-1997)
conhecido popularmente como Chico Science. A cancdo foi lancada em &album homénimo no ano de 1994 por
Chico Science & Nagdo Zumbi.
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5.4.8 Cenas de uma Midia Humana, Demasiado Humana (ou nem t&o humana assim?)
Para melhor dirigir o fragmento de roteiro em que consiste esta secdo — um digressivo
empreendimento problematizador inspirado em cenas reais — € importante ter em mente o

contexto historico®® em que ocorreram as cenas.

% Nesta secdo as duas noticias que servem como disparadores (e as respectivas filmagens que aqui sdo
consideradas cenas) para a reflexdo foram wveiculadas em 2015 em sites da web de dois dos maiores
conglomerados midiaticos do Brasil: Grupo Folha e Rede Globo. O ano de 2015 no Brasil foi marcado por
sucessivos protestos populares contra o governo da entdo presidenta Dilma Rousseff, filiada ao Partido dos
Trabalhadores (PT). As reivindicacBes pelo afastamento da presidenta (com o pretexto da crise econémica e
alegacdes de que integrantes de seu governo estariam envolvidos em escandalos de corrupcdo) culminaram no
seu pedido de impeachment (acusando Rousseff de ter ferido a Lei de Responsabilidade Fiscal (Lei
Complementar n.° 101 de 04/05/2000) com as chamadas pedaladas fiscais — pratica largamente utilizada por
governos estaduais no Brasil e que ja haviam ocorrido em governos federais anteriores ao dela). O pedido foi
aceito em 02 de dezembro de 2015 pelo entdo presidente da cAmara dos deputados Eduardo Cunha, filiado ao
Partido do Movimento Democratico Brasileiro (PMDB-RJ) e preso em 19 de outubro de 2016 — em 30 de mar¢o
de 2017, o ex-parlamentar foi condenado a 15 anos e quatro meses de prisdo por corrupcdo passiva, lavagem de
dinheiro e evasdo de divisas. Em 17 de abril de 2016, a cAmara votou de forma favoravel para a continuidade do
processo que foi, entdo, enviado ao Senado. Este, por sua vez, aprovou a abertura do processo em 12 de maio de
2016 chancelando, assim, o afastamento temporéario (pelo periodo de aproximadamente trés meses) da entdo
presidenta. No dia 23 de maio de 2016, o jornal Folha de S&o Paulo divulgou uma gravacdo da conversa entre o
entdo ministro do Planejamento e senador licenciado, Romero Juca (PMDB), e o ex-presidente da Transpetro,
Sérgio Machado. Na conversa, Juca defendia barrar a Operagéo Lava-Jato por meio de um pacto nacional (“com
Supremo, com tudo”) para “estancar a sangria”, colocando Michel Temer na presidéncia. A conversa ocorrera
em margo do mesmo ano, pouco antes da cdmara dos deputados votar a admissdo do processo de impeachment.
Na noite de 05 de agosto de 2016, no Estaddio do Maracand, sob calorosas vaias, Michel Temer declarou abertos
0s Jogos Olimpicos do Rio de Janeiro. Em 31 de agosto de 2016, o Senado finalmente decidiu pelo afastamento
definitivo da presidenta Dilma Rousseff. No dia 19 de janeiro de 2017, o ministro do Supremo Tribunal Federal
e relator da Operacdo Lava-Jato, Teori Zavascki, morreu em um acidente de avido na regido do litoral de Paraty -
RJ. Em 31 de maio de 2017, o delegado Adriano Antdnio Soares, titular da delegacia da Policia Federal em
Angra dos Reis — RJ foi morto a tiros numa casa noturna em Floriandpolis — SC. Soares atuara na investigacdo
do acidente de Zavascki. Pouco antes, na noite do dia 17 de maio de 2017 foram reveladas gravagBes de
conversas do entdo presidente Michel Temer (PMDB) com Joesley Batista, um dos donos da JBS, uma das mais
importantes empresas de agronegocios do pais, em que o sucessor de Rousseff (PT) dava indicios de consentir
com o pagamento de propina a Eduardo Cunha (PMDB) e ao operador Licio Funaro — ambos presos no ambito
da operacdo Lava-Jato que investiga. A mesma gravacao também levantava fortes suspeitas de que Temer tinha
conhecimento da pratica de atos ilicitos por parte do empresario que visavam a obstrucdo da Justica. Batista, em
delacdo a Lava-Jato, apresentou também gravacOes de suas conversas com o senador Aécio Neves — principal
rival de Dilma Rousseff nas elei¢bes presidenciais de 2014 e entdo presidente do Partido da Social Democracia
Brasileira (PSDB), que até aquele momento era a principal base de apoio ao governo Temer — nas quais este
pedia propina no valor de 2 milhdes de reais para 0 empresario. Dados os indicios comprometedores contra seu
carater, o senador foi afastado do cargo no dia posterior & divulgacdo das gravacdes pelo ministro Edson Fachin,
do Superior Tribunal Federal (STF). Porém, no dia 30 do més seguinte, o também ministro do STF Marco
Aurélio Mello decidiu pela anulacdo do afastamento do parlamentar. No dia 26 de junho de 2017, o procurador-
geral da Republica Rodrigo Janot, denunciou Michel Temer por corrupgdo passiva com base nas gravacgdes
entregues por Joesley Batista e na delacdo dos acionistas e executivos do grupo J&F Participagdes — controlador
da JBS. Dois dias depois, o ministro do Supremo Tribunal Federal, Edson Fachin enviou a denuncia para a
Céamara dos Deputados. Pela primeira vez na historia brasileira um presidente em exercicio era denunciado. Na
data de 25 de julho de 2017, foi divulgada uma pesquisa do Instituto Ipsos que apontou que 94% dos brasileiros
desaprovam o governo Temer, um recorde histdrico. Em 02 de agosto de 2017, a Camara dos Deputados
aprovou pelo placar de 263 a 227 votos (com duas abstenc@es e 19 deputados ausentes) o parecer do deputado
Paulo Abi-Ackel (PSDB-MG) que recomendava a rejei¢do da dendncia contra o presidente. Para que a denincia
fosse aceita, duas tercas partes do nimero total de deputados federais (342 dos 513 deputados) teriam de ter
votado contra o parecer. No dia 14 de setembro de 2017, a segunda denUncia contra Michel Temer chegou ao
STF e uma semana mais tarde foi enviada a Camara dos Deputados. Desta vez pesava sobre Temer a acusacao
pelos crimes de obstrugdo de Justica e organizacdo criminosa. Nesta Ultima acusacdo, figuravam ainda os nomes
de seus correligionarios e ministros de seu governo Eliseu Padilha e Moreira Franco. Em 18 de outubro de 2017, a
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Refletirei sobre os titulos de dois boatos selvaticos® que pairaram no ar do
Meio®8. Antes, porém, é pertinente esclarecer que, talvez,esta secio careca de tratamento e
ingredientes cenograficos. Explico: eles ndo sdo necessarios. As cenas se encontram em
hiperlinks (nas Referéncias é possivel ter acesso a eles). Em outras palavras, elas ja foram
filmadas e estdo disponiveis para acesso. E tarefa nossa agora pensar como chegam até nos e
recria-las atribuindo-lhes animalidades que nos aprouverem. Ademais, ater-me-ei apenas as
chamadas dos boatos inspirados por essas cenas. As manchetes dos boatos, para utilizar um
termo demasiado humano, servirdo como disparadores para pensar sobre aspectos referentes a
escola-floresta, a sociedade-ecossistema e as versdes dos fatos postas a pairar no Meio. De
qualquer maneira, a meta é sempre problematizar a formacao animal.

O primeiro boato foi propagado com a seguinte chamada: “Funcionarios filmam aluno
quebrando escola; especialistas comentam” (SOUZA, YAMAMOTO, 2015). Os agentes
escolares/florestais sdo chamados de funcionarios. Aqui, por enquanto, fico nesse limbo entre
a linguagem humana e natural (escolares/florestais, sociedade-ecossistema, etc.) porque a
midia demasiado humana é muito semelhante a um limbo. Ela promove: a (des)informacéo, o
(ndo-)saber, o (des)conhecimento, bem como trata uma escola/floresta, por vezes, como uma
organizacdo qualquer. O fato € que nesse boato por ela espalhado um empregado de uma
instituicdo escolar/florestal é reduzido a funcionario como em qualquer outra instituicdo. Ele
funciona para ajudar a instituicdo a funcionar. Trata-se de uma instituicdo educativa/florestal,
mas o funcionario ndo € educador. Aquele ou aquela que educa é a quem chamamos
professor(a) ou educador(a). O funcionario, por seu lado, é simplesmente o encarregado de
uma funcao escolar/florestal. Abandonemos agora esse limbo midiatico e busquemos viver (e
nos comunicarmos) numa atmosfera que condiga com estes animais que Somos.

Um funcionario também ndo € uma autoridade florestal. Os cargos de autoridades
florestais sdo reservados a professores eleitos ou nomeados. A floresta, desde que a hierarquia
das espécies permaneca indissoltvel, é democratica. Trata-se, no entanto, de uma democracia

parcial: nem todas as espécies tém direito de voto. As resolucdes florestais, na maioria dos

Comissdo de Constituicdo e Justica (CCJ) da Camara aprovou o relatdrio de Bonifacio de Andrada (PSDB-MG) que
novamente propunha a rejei¢do da dendncia. O relatdrio foi a plenério no dia 25 de outubro de 2017, obtendo
251 votos favoraveis e 233 contrarios. Mais uma vez a Camara de Deputados livrava o presidente de ser
investigado votando a favor do arquivamento do processo.
5" As noticias aqui sdo chamadas de “boatos” a fim de aproxima-las do universo da fabula — em que os animais
tém voz e comunicam acontecimentos. Elas foram veiculadas nos dias 29 de abril de 2015, na se¢do de Educacéo
do site UOL, e 28 de outubro de 2015, no site G1 da Rede Globo.
%8 A palavra “meio” ¢ utilizada com letra maitscula como recurso do estilo aqui empreendido para se referir ao
termo “meio ambiente”. “Pairar no ar do Meio” no contexto desta secdo se refere a divulgacdo midiatica de
acontecimentos.
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casos, sdo obras de divindades politico-burocréaticas que, salvo exceg¢des, jamais pisam em
florestas. Esses Grandes Espiritos da Selva jamais sdo vistos, mas muito se ouve falar sobre
eles e seus nomes pairam amidde no ar do Meio. Imagino que as vezes os educandos, tal
como outrora o faziam os indios amazdnicos em relacdo aos europeus (Cf. VIVEIROS DE
CASTRO, 2013), perguntam-se se tais divindades tém corpos, uma vez que nos raros casos
em que as conhecem, tudo que sabem a respeito delas s&o informacbes dispersas e
transmitidas de maneira espetaculosa pelo Todo Poderoso Vento Seletivo® — algo como a
Santa Sé da Informagdo — que historicamente espalha, ndo sem antes fazer grande alarde,
mais sementes de erva daninha do que de plantas Uteis aos animais. O Todo Poderoso Vento
Seletivo atua como ventanias em temporais de verdo: preza pela rapidez, assobia
grandiloquentemente e as vezes assusta 0s animais.

Ao mesmo tempo, cabe dizer que a qualquer animal avido por informacdo e boataria €
sempre tdo reconfortante ficar a par da opinido dos especialistas (espiritos menores da selva,
mas igualmente invisiveis aos animais da floresta). Eles sdo 0s novos magos, os feiticeiros, 0s
sumos sacerdotes de nosso tempo. E gracas aos fiéis animais-aventadores (aqueles que
apuram, lapidam e divulgam os boatos), suas palavras chegam até nds e acalmam nossa
inquietacdo animal e nos ajudam a nutrir uma razdo tdo humana, tdo pretensamente mansa,
tdo tipica do rebanho. E, assim, inebriados com essa ilusdo de lucidez, com essa multipla
iluminacéo/ventilacdo divina, animais midiaticos, pensamos ndo precisar de escolas/florestas,
imaginamos ndo ser necessario dar atencdo ou valor a elas, e por vezes as imaginamos como 0
proprio limbo, organizagbes como quaisquer outras, mas ainda mais desorganizadas. Essas
coisas publicas cheias de animais de toda sorte, uma miscelanea confusa de tantas selvagerias.
E ha quem pense serem ainda piores porque coisas publicas e a expressdo se torna como que
um vitupério, como um rosnado de céo raivoso. E diante de discussdes de como aperfeicoar o
publico, esses individuos fogem mugindo e balindo. Saem voando com a rapidez de um
falcdo-peregrino®, mas ndo sem antes rosnar qualquer coisa que deixe clara sua
desaprovacao.

Somos, cada um de nds, muitos animais e, em nossas fugas, essas bestialidades se
tornam patentes. Animais de animalidades multiplas, e que devém uma multiplicidade de
aspectos e modos fugidios de outras animalidades estranhas para si. E todos, quase bradando,
poderiamos parafrasear Alice: “Como todas essas mudancas desorientam! Nunca sei ao certo

o que vou ser de um minuto para o outro!” (CARROLL, 2009b, p. 65). E seguiriamos

%9 Referéncia a grande midia e aos grandes conglomerados midiaticos.
%0Uma das aves mais rapidas do Planeta. Seu voo chega a atingir velocidades proximas dos 160km/h.
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encolhendo ou espichando e nos deparando com animais e bestas diversas e deixando e
recebendo um tanto pela lei natural desses encontros®’. Somos vidas que pulsamos com
animalices, com poténcias de ordem movente, animalidades multiplas numa selva de
incontaveis maravilhas e disparates.

O fato € que, em nossa minoridade de animais de rebanho, delegamos esse encargo de
aperfeicoamento do publico a alguns eleitos divinos. Somos, afinal, como Nietzsche (2012, p.
15, grifo do autor) expressa num excerto ja citado neste texto: “um tipo que ndo se estabelece
a partir de fins”. Incapazes de estabelecer fins para nos mesmos (NIETZSCHE, 2012), somos
animais gregarios. Constituimos um séquito desejoso de um mestre. Animais de bando que,
ndo raro, devimos uma turba de fanaticos. Membros de uma espécie que se autointitulou
Homo sapiens sapiens, mas jamais deixou de ser também Homo sectatores. Somos, na
expressdo deste filosofo, crentes. Somos o esperan¢oso povo de uma selva a que chamamos
Brasil. Cremos na possibilidade de um grande lider nos salvar. Cremos na imparcialidade do
Todo Poderoso Vento Seletivo, numa salvacdo a partir dos feitos dos Grandes Espiritos da
Selva, na expertise dos espiritos menores, nas estatisticas e indicadores econdmicos e sociais,
na verossimilhanca de toda sorte de boatos, no mundo verdade, “na comunhdo dos Santos, na
remissio dos pecados, na ressurreicdo da carne, na vida eterna. Amém!”%2, Somos,
inegavelmente, animais crentes. Rebanho em busca de pastores. Seres erraticos a procura de
guem nos indique caminhos corretos, pois, afinal, acreditamos piamente que existem coisas
certas e erradas. Em termos kantianos, somos animais na minoridade que delegamos decisdes
e depositamos esperancas naqueles que pensamos terem atingido a maioridade.

Somos 0 povo, a massa de animais gregarios. E, mesmo quando revoltados com algo
em que deixamos de crer (e 0 que ndo é mais crivel ja pode ser odiado) ou com um animal ou
divindade que pensamos ter traido nossa confianca, quase sempre nem sabemos a fundo sobre
0s estopins que geram nossa revolta — tampouco sabemos bem os porqués dos nossos desejos
de insurgéncia. Cremos no bem e no mal e, movidos pelo amor ou pelo 6dio (sentimentos
que, em massas fundamentalistas, geralmente coexistem), como uma manada desgovernada,
temos essa va ilusdo de que nos insurgimos por nés mesmos e reivindicamos pelas alcunhas

de cidad&os, de sujeitos conscientes e politizados. Multides boiadas caminhando a esmo®3?

61 Referéncia a versos da cancdo Mistério do Planeta de Luis Galvdo (1937-) e Moraes Moreira (1947-). A
musica foi lancada em 1972 no &lbum Acabou Chorare da banda Novos Baianos.

82Referéncia aos wltimos artigos da profissdo de fé cristd conhecida como “Creio em Deus Pai” (ou “Credo dos
Apdstolos™).

83 Alusdo a verso da cangdo Lamento Sertanejo, de Gilberto Gil (1942-) e Dominguinhos (1941-2013), lancada
em 1975.
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Lamentos urbanos e raivosos de animais cuja animalidade se converteu na mais pura
bestializagdo?

O fato é que por vezes o Todo Poderoso Vento Seletivo atende ao apelo do “povo” e
admite que “o povo” acordou de seu sono profundo. E € um “povo” tdo acordado e
“consciente” de que acordar € preciso que se V€ na obrigacdo de acordar aqueles que ainda
dormem. E, de repente, a insurgéncia “consciente” de alguns se torna, aos olhos dos
produtores de vento, o descontentamento de todo um povo — porque € isso que se quer fazer
acreditar. H& que se notar a astlcia por meio da qual o Todo Poderoso Vento Seletivo
transforma a reivindicagdo de um “povo” selecionado no levante do povo de toda a selva.

E em seu afd de fazer o outro despertar, esses animais de uma espécie fantastica que
descobriu o fogo e que usa ferramentas, e que utiliza estas inclusive para preparar seu proprio
alimento — e que evolucdo fascinante cozinhar representa! (certamente um dos maiores passos
em direcdo ao que chamamos de civilizagdo) —, agora, numa genialidade politizada, um
nimen que sO esse pathos que faz as vezes de consciéncia poderia conceber, esses animais
politicos reinventaram a utilidade dos utensilios de cozinha — sera outro grandioso passo em
direcdo, quicd, ao super-homem? Um “povo”-banda-marcial vai para as janelas de suas
gaiolas (pois,como ja veremos,trata-se de um bando de passaros domesticos) bater panelas.
Afinal, é preciso que os outros acordem e parem de cozinhar — pois ja se aproximava da hora
que instituimos ser a “hora da janta”.

Tenho a impressdo que ja digressei demais. Distanciei-me da discussdo sobre a
escola/floresta. Mal toquei no assunto do animal-educando que a quebrou — como se ela ja
ndo estivesse quebrada. E divaguei em torno de algumas minucias trazendo a tona minhas
elucubragdes sobre os ventos e depois sobre o povo da selva e sobre sua insurgéncia. Mas o
clima de revolta na floresta e 0 quebra-quebra que é objeto do boato ocorrem num contexto
em que o clima de insatisfacdo fora das florestas ndo era muito distinto. Ndo nas zonas
marginais dos ecossistemas, em época de paz entre as faccGes geralmente mantidas em ordem
pelos patrdes do trafico, mas na senda principal (chamada Paulista) da maior das areas
selvagens brasileiras® e em tantas outras clareiras de importantes nicleos selvagens do pais.
Aqueles papagaios exibiam belas e caras plumagens verde-amarelas (e coabitavam com
pavdes e tucanos aquelas clareiras) de grife. Esses passaros eram como o reflexo de seus
ostentosos ninhos e dos produtos dos grandiosos reconcavos cavernosos de compra-e-venda

das gretas pelas quais passavam as suas ditas manifestagdes. Ainda que o0s seus quebra-

64Referéncia a Av. Paulista em S&o Paulo — SP.
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quebras fossem bastante diferentes e na maioria dos casos ndo implicassem quebrar no sentido
literal, o clima de amor/édio, e argumentos pouco ou nada substanciais, que 0s moviam eram
bastante semelhantes. Andavam obcecados por encontrar um herdi/vilao como se vivéssemos
numa realidade da Marvel®®. Em suas andangas, demonstravam esse amor/odio a cada
encruzilhada. Eram almas a venda para quem prometesse salva-las. Empunhavam dizeres
exaltando herdis e vilipendiando vildes. Alguns her6is andavam juntos com os populares, com
quem posavam para fotos, abragados, sorrindo, comemorando a vitéria antecipadamente, a
desgraca anunciada, a cegueira compartilhada de muitos e o oportunismo visionario de
poucos.

Um forte tragco adolescente ressurge na alma do animal brasileiro adulto. Ele agora
quer idolos, urge por rebeldia e grita a plenos pulmdes ter “consciéncia”. E esses papagaios-
pseudocoruja que galgaram a “consciéncia”, animais diurnos e cegos de uma cegueira branca,
a essa altura se sentiam orgulhosos e tranquilos por estarem salvando a selva Brasil. Selva que
ainda é tdo colonia que até o profeta daquele tempo de desespero nascera em sua outrora
poderosa metropole. Seu nome: José Saramago (1995). O grande ensaista da cegueira pelo
excesso de luz.

Em sua ilusdo de estarem despertos e quererem acordar 0s outros, 0S papagaios-
pseudocoruja com suas almas adolescentes atingiram sua meta e muitos animais acordaram e
se travestiram de canarinhos e outros vestiram camisetas dizendo que ndo eram culpados, pois
teriam votado em tucanos. Aves tdo diversas e multicoloridas que possuiam habitos diurnos e
estranhamente pareciam ter uma profunda dificuldade de ver, mas, mesmo assim, sempre
admitiam ter visao de coruja. Nelas, havia algo de ainda mais curioso. Ao se defrontarem com
qualquer animal vermelho, num devir-touro, partiam para cima enfurecidas com patas e asas e
chifres e cascos em riste sem qualquer outro motivo aparente a ndo ser a rubescéncia em si.
Imerso em minha pesquisa e comprometido com o rigor cientifico consultei zoologos,
etdélogos e ornitdlogos qualificados e nenhum deles relatou ter ficado sabendo de um
comportamento tdo peculiar entre as aves. Jamais haviam presenciado em sua trajetdria de
pesquisadores uma atitude semelhante de animais dessa classe. Esgotadas as alternativas
recorri & Egua Alada do Oriente, minha cara amiga que, além de professora, é astréloga e

conhecedora da mitologia. Ela tampouco soube elencar um mamifero de grande porte,

% Referéncia a Marvel Comics, linha editorial de histéria em quadrinhos da Marvel Entertainment, atualmente
pertencente a Walt Disney Company. A Marvel é responsavel pela criacdo de famosos super-herdis como:
Homem-Aranha, O Incrivel Hulk, Capitdo América, Motoqueiro Fantasma, Doutor Estranho, Homem de Ferro,
0s X-Men, etc.— e, evidentemente, de seus respectivos vilGes.
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excetuando Pégaso, que tivesse asas. Tive de me contentar em considerar que 0S passaros
paneleiros devinham touros em determinados momentos.

Todo esse aparente desvio do tema abordado pelo primeiro boato ndo é algo
completamente fortuito. Vejamos a manchete do segundo boato divulgado pela rede do Todo
Poderoso Vento Seletivo mais proeminente de nossa selva: “Alunos protestam contra dire¢ao
e destroem escola em GO; veja video” (G1 GO, 2015). Agora 0s manifestantes sdo
adolescentes de corpo e alma. Além disso, desta vez a instancia governamental que é alvo do
protesto administra um territorio bem mais restrito, trata-se apenas da direcdo de uma floresta,
e ndo do governo de toda a selva (como nas manifestacOes citadas hd pouco). Se no primeiro
boato 0 quebra-quebra era algo aparentemente sem motivo (ou talvez o motivo ndo tenha sido
apurado devidamente pelos animais-aventadores) e por isso se utilizou o0 verbo “quebrar”,
agora se trata de um quebra-quebra organizado e motivado politicamente, portanto um
protesto. Esse protesto, &€ bem verdade, gerou a “destruicdo” da escola, segundo a manchete.
Difere dos protestos dos adolescentes apenas de alma, aqueles que na mesma época se
manifestavam nas sendas das areas selvagens, por ser mais visceral, por aniquilar aquilo que
representa a opressao, enfim, por ser mais corporeo, imbuido de uma atitude mais ligada ao
movimento, a essa coisa demoniaca que chamamos corpo.

E tudo que é relacionado a destruicéo e a essa matéeria em que as besta se manifestam,
na conjuntura maniqueista e idélatra em que vivemos, é tratado como sendo o Mal. E quem
responde por tal tratamento geralmente sdo 0s animais-aventadores, as autoridades, 0s
especialistas aos quais o0 vento recorre, 0s Grandes Espiritos da Selva e seus intuitos ilibados,
etc. Na maioria das vezes, ndo se comunica explicita e abertamente que o mal tem de ser
eliminado, nem se utiliza a palavra “mal”, mas tudo que se fala, os modos como se diz aquilo
que é dito, o ardor popular pelo qual se clama em favor de certos argumentos, incita ao
combate.

E quanto ao quebra-quebra em tom alegoérico que representou a reivindicacdo por uma
verdadeira quebra (do estado democratico, da legitimidade do voto popular)? Ele culminou
numa destruicdo simbdlica, mas nem por isso sem violéncia, como rompimento forcoso dos
liames de uma democracia de fraldas (e que provou ser ainda mais ingénua do que se
pensava) através de meios considerados [descarada e canalhamente] legitimos e
pretensamente pacificos (mesmo que na base da truculéncia, da intimidacdo; num clima

imbecil e patético de babar ovo da policia, de pedir intervencdo do exército...). A simbologia
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desses eventos parece ser transvalorada no ambito do Vento Seletivo e eles acabam recebendo
um tratamento semelhante a atos de heroismo.

Os animais adolescentes, por seu lado, mesmo quando organizados pouco sao ouvidos.
Pensa-se saber de antemao o que é melhor para eles. Mesmo quando articulados em torno de
pautas consistentes e com argumentos substanciais, eles sdo reduzidos a rebeldes sem causa,
desordeiros. Eles sdo a sempiterna juventude transviada® para aqueles que vivem num mundo
de mais 60 anos atrds e num universo hollywoodiano. De fato, sdo animais némades em
processo de afirmacdo, dados a aventuras e propensos a paixdes, mas em eventos recentes o
pendor para a desordem parece ser exclusividade daquele bando de péssaros adultos desta
estranha selva, adolescentes de alma.

Para a moral dominante e conservadora, tudo aquilo que os corpos adolescentes
representam € um incOmodo, um transito que assusta, um animal meio crianga meio adulto,
insanos confessos num mundo de loucos que teimam em defender seu estatuto de sdos,
aqueles em vias de descobrir (e 0 pior: de experimentar sem grandes pudores) algo ainda mais
demoniaco que o corpo: o sexo. Aqueles recém-saidos de uma estranha fase a que chamamos
puberdade. Eles afirmam a vida de maneira inconsequente, porque, na sua éptica, nao é
necessariamente uma dindmica de causas e efeitos que estd em jogo, mas a fruicdo do desejo,
a descoberta do corpo que cresce, se metamorfoseia, e a todo tempo faz lembrar que esta ali,
que existe. “A interpretacdo da causalidade ¢ uma ilusdo...” (NIETZSCHE, 2012, p. 249) e,
quando se pensa que falta causa a esses jovens animais, é porque talvez eles estejam ai para
nos lembrar dessa qualidade iluséria e impedir que essa interpretacdo de crentes incuraveis
refunde uma divindade, a Causalidade, sem, pelo menos, alguma resisténcia.

Ora, quando animais adultos cegos de consciéncia (que se fantasiam de tantos
passaros, mas que s6 aparecem de dia e em devires-pseudocoruja) querem causar algo,
golpeiam e, eles sim, se iludem e insistem em viver num mundo quimérico de idolos e de
salvadores. Os animais adolescentes talvez ndo precisem mesmo de causas, eles sabem que

elas sdo ilusdes. Eles ocupam®’ e tém pautas. Eles parecem estar mais preparados para discutir

6Referéncia ao filme estadunidense Rebel Without a Cause de 1955 — que no Brasil recebeu o titulo de
Juventude Transviada — protagonizado por James Dean e com direcdo de Nicholas Ray.
57Aqui ¢ feita uma referéncia ao contexto histérico. No final do ano de 2015 (no estado de S&o Paulo) e no ano
de 2016 (em todo Brasil), houveram mobilizagdes estudantis que ficaram conhecidas como “ocupagdes”. Os
estudantes paralisaram as aulas e realizaram atividades e discussdes nas institui¢des para refletir sobre medidas
governamentais e protestos contra elas. No primeiro caso, o governo de S&o Paulo langou um projeto que visava
a reestruturacdo da rede publica do estado e que implicaria na necessidade de mais de 300mil alunos serem
transferidos de suas escolas. No inicio do més de novembro, os estudantes secundaristas ocuparam as escolas e
em dezembro realizaram manifesta¢des também nas ruas. No dia 04 de dezembro de 2015, o governador Geraldo
Alckmin anunciou a suspensdo do projeto e o entdo secretario da Educacdo Herman Voorwald renunciou ao
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do que para causar. Eles ndo querem herois, querem o exercicio da democracia. S8 como
vespas que moldam pacientemente o barro para forjar seus pequenos lares dentro de abrigos
florestais insulares, pequenos territorios ilhados na propria sopa curricular de sua cultura. E
um substantivo epiceno e do género feminino que designa esses laboriosos animais:
adolespas. Tanto as adolespas machos quanto as fémeas querem se autorizar a tomar parte
naquele lugar em que, historicamente, é exercida sobre elas uma autoridade vertical. Aquele
lugar que ndo se quer que vire lar de ninguém, pois é publico. Elas, porém, tornam aquele
quase ndo-lugar florestal, ilhado e alagadico, um lugar vivo e prenhe de mais vida. S&o insetos
robustos e incansaveis ainda em fase de crescimento que resistem com suas casas de barro,
que sdo artistas laboriosos. Querem ser atores da Historia, e de suas proprias historias, € nao
esperar que um salvador atue por elas. Insetos proativos, as adolespas ndo querem intervengéo
de outrem, querem intervir, ndo apelam para salvadores e ndo acreditam no heroismo de quem
ndo esta perto, mas se mobilizam para se aproximar umas das outras. Em suas ocupac¢des ndo
havia quebra-quebra. Tratava-se mais de um “momento de reflexdo”, de uma abertura da
floresta ao dialogo. Sem batucada de utensilios de cozinha, sem rugidos frenéticos contra
vildes, sem gritos histéricos de gatas no cio, sem discursos que idolatravam herdis. Sem
aquelas paixdes enfurecidas da manada adulta desgovernada que passava por cima de tudo e
de todos, estranho bando de aves que migrava para ndo se sabe onde, que repentinamente
desceu do alto do seu céu para marchar em meio a selva como num exercicio militar bovino.
Adolespas, em contrapartida, ndo devinham touros e tampouco tinham qualquer problema
com a cor vermelha. Adolespas preferem voar mais baixo e devir bestas sociais.

Como, entdo, aqueles bandos multicoloridos de passaros®® — papagaios, canarinhos,

pavoes, tucanos e outros pardaizinhos (que nada tém a ver com os pardais de Jiménez) de cor

cargo. No segundo caso, as mobiliza¢bes ocorreram em todo o Brasil, abrangendo também universidades. Os
motivos pelos quais os jovens protestaram foram bastante diversos, mas se pode elencar pelo menos trés projetos
de lei que a época tramitavam que geraram contestacdo. Estes, de maneira geral, eram pautas comuns a todas as
instituicdes, a saber: a proposta de emenda constitucional n.° 55 (no Senado), conhecida também como PEC 241,
de 2016 — que congelava os gastos publicos em Educacdo por 20 anos (admitindo apenas a correcdo pela
inflacdo do ano anterior); a medida proviséria 746/2016, conhecida como a Reforma do ensino médio; e o PL
(projeto de lei) n.°193, de 2016, conhecido como Programa Escola sem Partido. A PEC 241 foi aprovada em 13
de dezembro de 2016, no Senado, e promulgada dois dias depois. A MP (medida proviséria) 746/2016 foi
aprovada no Senado, no dia 8 de fevereiro de 2017, e sancionada pelo presidente Michel Temer (sucessor de
Dilma Rousseff e responsavel pelo governo que propds tanto a PEC quanto a MP) em 16 de fevereiro de 2017. O
PL 193/2016, enquanto este trabalho € escrito, segue em tramitacao.
88Explico alguns aspectos que inspiram a associacdo dos manifestantes que pediam o impeachment de Dilma
Rousseff aos péssaros referidos a seguir. Era predominante, por exemplo, 0 uso de roupas verdes e amarelas.
Muitos utilizavam a camiseta da selecdo brasileira de futebol (amarela com detalhes em verde), conhecida
popularmente como selegdo canarinho. O “papagaio”, por sua vez, além de ser verde e amarelo, € um animal
conhecido por repetir aquilo que outrem diz — era comum a repeticdo por parte dos manifestantes de acusacgdes
contra politicos do partido da situacdo (PT) e muitas delas faziam ecoar a opinido que a grande midia propagava.
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indefinida, sempre adotando as cores da moda (que & época eram o verde e 0 amarelo), e que
s sabiam piar esganicadamente (cagando pela boca®) — poderiam desqualificar essas jovens
bestas que devinham insetos sociais, organizados e laboriosos, que ndo promovem quebra-
quebra? Ah, sim: “esses vagabundos”, “malandros”, é 0 que diziam. Aquela altura ja tinham
debandado das clareiras das areas selvaticas e ja voavam bem alto e sempre voando e,
temerosas da selva, s6 conheciam aquela realidade de muito, mas muito longe, de modo que é
custoso identificar aqui de baixo o motivo da dificuldade de ver desses animais tdo diversos
dos cdes de Godard. Papagaios-pseudocoruja que devém tantas outras aves, mas que em
qualquer caso sdo animais diurnos e com visdo de proteus’. Curiosamente, apesar de terem
habitos diurnos, eles alegam terem visdo de coruja e estdo sempre 14 em cima, bem no alto,
sempre distantes. Serdo cegados pela consciéncia ou pela luz? Ou sera a tamanha distancia em
que se encontram (praticamente num outro mundo) que lhes impossibilita a visdo? Para eles, a
articulacdo de animais democraticos era baderna, pois ndo tinha nada a ver com a sua
ofegante epidemia que imitava um carnaval’*. Provavelmente esse grandioso grupo de aves
alheias a0 mundo animal como um todo pensava que para voar era necessario ter penas e se
fantasiar e cantar, piar, gorjear. Sentiram-se, decerto, afrontadas ao saber que insetos, como as
adolespas, também podiam voar.

E se ha aqueles animais adolescentes que ainda promovem quebra-quebra isso ndo é
uma exclusividade do adolescente. Alias, em instituicbes semelhantes — e que abrigam
animais adultos — ao longo do ano de 2016 e no inicio de 2017, houve rebelides ainda piores e

com consequéncias muito mais graves’2.

“Pavdo”, no sentido figurado, é um sujeito impostor ou um individuo cheio de soberba, altivo, vaidoso, que,
como se diz popularmente, quer “aparecer demais”. “Tucano” diz respeito a um dos principais partidos
articuladores dos manifestos (PSDB) que utiliza o animal no seu logotipo.
89 “Cagar pela boca” é uma expressdo popular pejorativa utilizada no Brasil para designar os atos de fala de
pessoas que dizem tolices. Sua variante “falar merda” (& qual também correspondem: “falar
asneira/abobrinha/bobagem”) ¢ ainda mais conhecida. Para um aprofundamento filoséfico nesse tema cabe
conferir a obra Sobre Falar Merda, de Harry Frankfurt (2005). Apesar de sua aparente vulgaridade, a expressao
¢ tratada de maneira particularmente interessante pelo autor que considera o ato de “falar merda” como mais
danoso que a propria mentira, uma vez que revela uma completa despreocupacdo com a verdade ou com a
plausibilidade daquilo que é dito. O mentiroso sabe que mente e a no¢éo de verdade existe em seu discurso e
possui relevo. Quem fala merda ndo sabe o que diz e sequer demonstra preocupacéo com a veracidade.
00 Proteus anguinus é um anfibio de cor rosada que habita as dguas de cavernas subterraneas do sul da Europa.
O animal é cego e seu corpo é semelhante ao de uma cobra. Diversamente das cobras, entretanto, possui duas
pequenas patas dianteiras e duas traseiras.
"1 Palavras inspiradas em versos da cangdo Vai Passar, de Chico Buarque (1944-) e Francis Hime (1939-),
langada em 1984,
2.0 ano de 2016, no Brasil, foi marcado por uma série de rebelies prisionais e pelo inicio de um conflito entre
duas organizagdes criminosas: 0 Primeiro Comando da Capital (PCC) e o Comando Vermelho (CV). Em 01 de
janeiro de 2017, no Complexo Penitenciério Anisio Jobim (Compaj), em Manaus-AM, uma rebelido ocasionou a
morte de aproximadamente 60 detentos (as fontes sdo divergentes). Duas semanas depois, na Penitenciéria de
Alcacuz em Natal-RN, uma rebelido deixou 26 mortos. A intensificacdo do combate entre as faccdes nas ruas
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O que estd em jogo aqui é o teor dos protestos. De um lado, a “solu¢do” abrupta e
inconsequente proposta pelas aves, de outro, a luta para assegurar direitos e o estimulo ao
debate levados a cabo pelos jovens insetos. Agora evidentemente ndo me refiro mais aos
protestos dos jovens dos dois boatos em que houve quebra-quebra, mas as ocupacfes
posteriores das adolespas. Alias, foi por isso que designei os boatos como disparadores. Neles
havia apenas uma munigdozinha para que se pudesse discutir contextos mais abrangentes.

O exercicio desta secdo foi, em certa medida, cenogréafico, ou melhor,
cinematogréafico. Cenografico no que diz respeito a caracterizacdo de cada cena, mas também
cinematogréafico porque elementos de duas cenas ajudaram a compor outra. Ao longo desta
sequéncia, composta de mais de uma cena, gradativamente fui dispensando o tratamento dado
pelo Todo Poderoso Vento Seletivo e busquei viver um pouco nesta doenca, desta doenca,
sofrer um pouco desta vida que sofro, neste corpo de animal incomodado numa selva estranha
a qual chamamos Brasil — selva ndo menos enferma e cujos sintomas (pelo menos alguns
deles) aqui constam em notas de rodapé.

Viver esta doenca € também um exercicio de perspectivacdo. Em Nietzsche, a doenca
nada mais € do que um ponto de vista. Deleuze (2000, p. 14, traducdo nossa) interpreta a
enfermidade na visdo nietzschiana, ndo como um modvel para o sujeito pensante, tampouco
como um mero “objeto para 0 pensamento: constitui antes uma intersubjetividade secreta no
interior de um individuo”. A doenga, assim, ¢ uma espécie de manifestacdo de outros “eus”
em permanentes dialogos com este pretenso eu séo e, portanto, é uma forca que abre caminho
para outras perspectivas, um poder de perspectivacdo. Ela ndo deixa de ser um movimento de
perspectivacdo do proprio individuo, oriunda dessa intima intersubjetividade, mas é um
fendmeno sintomatico, por assim dizer, menos domesticado, indomado, uma palpitacdo da
animalidade. O processo de assimilacdo-proliferacdo dessa propriedade criativa da
enfermidade, por sua vez, pode ser associado aquilo que venho chamando de perspectivacéo.
Somos animais que devimos outros tantos e, as vezes, a doenca (a anormalidade, a demasia, a
loucura, o extravasamento...) propulsiona esses devires que nos reanimalizam, nos redimem
da estratificacdo dura de uma identidade puramente humana (uma impossivel, mas
obstinadamente perseguida meta). A partir deste momento, perdoem-me leitores e leitoras,
ndo mais procurarei amainar os sintomas de minha doenca, tampouco manterei meus animais

acorrentados. Estes eus-animais que fazem parte de mim querem liberdade. S6 me sinto capaz

deixou Natal sem transporte publico e com as ruas vazias. Homens do Exército, da Marinha e da Aerondutica
chegaram a cidade, em 20 de janeiro, para combater a onda de ataques. Ao todo o conflito entre as duas fac¢bes
ja matou mais de 130 pessoas.
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de encerrar este assunto com uma dose de loucura, com um paroxismo que € proprio de minha
doenca e, portanto, uma particular poténcia de perspectivacdo, manifestaces de rebeldia que
fazem extravasar o lado selvagem destes animais.

E bem verdade que me vali de diversos elementos por vezes aparentemente
desconexos, sintomas psicossomaticos de uma crise de neurose coletiva. Uma miscelanea de
aderecos de um estranho carnaval. Tenho de reconhecer que havia algo de onirico naquelas
confusas cenas que se passaram numa ainda mais confusa selva. Enredos e alegorias de um
pesadelo terrivel. Tratar-se-ia mesmo de um sonho? Acordava todos os dias naquele mesmo
sonho e, no delirio daquela doenca, tal como o protagonista do filme Waking Life”, buscava
respostas, sinais de alento, centelhas de esperanca. Todos meus esfor¢os oniricos eram vaos.

Buscava uma faisca de lucidez que acendesse uma guerra e tornasse cada floresta um
quartel general. Existe sonho sem doenca?Existe alguma doenca que ndo seja em certa
medida um delirio? Queria um pouco da droga que me fizesse acordar e apenas ser o animal
doente que sou.Mas parecia estar condenado aquele sonho, ele era a minha pena. Investi
alguns trocados numa droga qualquer que me ajudasse a resistir aquele sonho dos séos. Era
preciso acreditar na razdo dos loucos. Queria 0 submundo dos insubordinados, as casas de
barro, a espingarda de pressao que afronta as aves, a faléncia dos ornitdlogos. Nao aguentava
mais penas.

Sai a procura de rastros de animais predadores e até os encontrei, mas nenhum deles
comia passaros. Eles também ndo gostavam de penas. Nao lhes apeteciam aqueles piados
descontentes. Ouvi suas lamdurias e eles as minhas, e consentimos que a ilusdo de consciéncia
dos passaros ja havia passado dos limites. J& temiamos olhar para o céu e nos tornarmos
cegos. Ndo queriamos que eles regurgitassem sobras de consciéncia em nossos olhos.
Sofremos da nossa doenca sem olhar para o céu. Sonhamos esse pesadelo sem fim. Muitos de
nos, éramos (e ainda somos) animais-educadores, e eram tempos dificeis para educar. Alias,
lidar com extremos é sempre dificil. E uma brutalidade ignorar as gradacdes, os gradientes, as
camadas contextuais. A educacdo dos extremos sempre esteve em voga (0 bem e o mal, o
certo e o errado, a teoria e a prética, o Util e o indtil...), mas justamente quando parecia que
aos poucos venceriamos essas dicotomias se insurge espontaneamente uma espécie de
apartheid pds-moderno.

Eis que, para a minha surpresa, animal terrestre e ignorante que sou, um belo dia as

aves sumiram. Um animal mais sabio me explicou que elas migraram. O Todo Poderoso

3 Producdo estadunidense de 2001 protagonizada por Ethan Hawke e com roteiro e direcdo de Richard
Linklater.

220



Vento Coletivo agora s6 falava em “Temer”’. E, deveras, continuamos temendo. E
queriamos uma dose de qualquer droga que nos ajudasse a temer menos.

Pouco tempo depois do sumigo dos passaros, 0 Grande Espirito da Selva conhecido
como Temer, num devir ledozinho medroso, era empossado rei da selva Brasil. A época
muitos conjecturavam que Temer era um vampiro’™, isto €, na terminologia zooldgica, um
morcego hematdfago. Apesar dessa hipdtese e de seu olhar inexpressivo dar ares de peixe
morto (e ao que tudo indica também fora d’agua), seu acanhamento e jeito assustadico nao
deixavam duvidas: tratava-se de um avestruz. Ademais, isso também faria sentido levando em
conta que os manifestos dos adolescentes de alma foram protagonizados por aves e, como se
sabe, apesar de ndo ser capaz de voar, 0 avestruz também é uma ave. Essa insurgéncia do dito
“povo”, [pretensamente] representado por um bando recém-aterrissado na selva, defendia a
deposicdo de uma rainha de espécie ndo identificada e a inevitavel coroacgao de seu sucessor,
0 Rei Avestruz — a epoca vice-rei.

De qualquer modo, apds ter me deparado diversas vezes com a associacao da figura do
Rei Avestruz a um vampiro, um dia tive uma espécie de epifania: seriam morcegos
hematofagos aqueles animais que eu acreditava serem passaros? 1sso talvez explicasse sua
atracdo enfurecida pela cor vermelha. Quica aqueles pobres animais, famintos, pensassem
poder encontrar onde quer que houvesse nuances da cor vermelha uma refeicdo. Mas a
despeito dessa alcunha que “promovia” o temerario rei a um animal da classe dos mamiferos e
desse insight momentéaneo, a meu ver,ele sempre pareceu mais um avestruz e aqueles animais
que a todo custo defenderam a deposicdo da rainha, aves de aviarios que s6 sabiam do
ecossistema e das florestas e, em particular, da nossa selva, aquilo que era oportunamente
selecionado e aventado pelos ventos mais poderosos e afeitos a espalhar ervas daninhas.

De qualquer maneira, passou-se mais algum tempo e o Rei Avestruz lancou uma
proposta de emenda constitucional conhecida como PEC 241. Esta limitava (e ainda limita e
por muito tempo limitard) os gastos da Unido (0 governo de um conjunto de territérios
desunidos de animais mais desunidos ainda) em Educacédo e Salde para 0s préximos 20 anos
— 0s investimentos nesse periodo devem ser mantidos estaveis e serdo corrigidos somente pela

inflagdo. A proposta foi aprovada e virou emenda. Pior que qualquer soneto! Rei Avestruz’,

74 Novamente, trata-se de uma aluséo ao nome do entdo presidente Michel Temer.

50Os morcegos hematéfagos (que se alimentam de sangue de outros animais) também sdo conhecidos como

vampiros. A alcunha de Michel Temer, no entanto, se deve a sua semelhanga com as representacdes do

personagem Dréacula (um vampiro humano), protagonista do romance homénimo do escritor inglés Abraham

"Bram" Stoker (1847-1912).

8A esta altura a trilha sonora é da intérprete Elis Regina (1945-1982), cantando uma cancdo de Milton

Nascimento (1942-) e Fernando Brant (1946-2015) chamada Caxanga. A musica é a primeira faixa do &lbum da
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alias, publicou diversas poesias. Estas, por sinal, sdo bastante mediocres, mas nada era pior
que sua emenda para duas décadas. Ora, ha uma miriade de animais que nem vivem tanto
tempo, logo teremos geracBes criogenizadas. Espécies inteiras congeladas n’O Pais das
Neves'’.

Penso nos pobres efemerdpteros’® que terdo de amargurar a escassez de investimentos
em educacdo por mais de 7mil geragdes. Ndo obstante, insetos nunca foram importantes
mesmo para a selva. Nunca se deu bola para eles. Haja vista o0 pouco caso que se fez das
manifestacdes das adolespas. Que importancia teriam os efemerdpteros, essas coisinhas
voadoras, pequenas e insignificantes, que comumente sdo comidas pelos peixes antes que
consigam completar seu curtissimo ciclo vital? E, quanto mais estupidos forem esses insetos,
melhor para os peixes. O problema é que provavelmente os peixes também serdo mais
estlpidos, mas, € bem verdade, que menos geracOes serdo afetadas por essa molestia. E ja
vimos que, apesar do olhar de peixe morto do Rei Avestruz e de sua alcunha de mamifero
voador, ele nada mais é sendo um avestruz. Quiga tendamos a viver nos proximos anos uma
nova doenca coletiva em que todos os animais desta grande selva serdo em parte afetados
(ainda que nem todos se deem conta disso): um processo de imbecilizagéo.

Na visdo nietzschiana, como salientei, a doenca € uma poténcia que conduz a
perspectivacdo. Diferente da enfermidade na doutrina do filosofo, o problema dessa febre da
selva™ aqui augurada é o fato dela muito possivelmente vir a forcar um processo de
uniformizacdo perspectiva. O que venho tentando promover neste trabalho e, em particular,
neste Gltimo capitulo, é dar vazdo a minha doenca/loucura/rebeldia e me valer de suas
poténcias, seus sintomas, para buscar potenciar a perspectivacdo e a proliferacdo de
perspectivas multiplas. Nestas Ultimas linhas talvez alguns sintomas tenham se tornado mais

patentes. Este paroxismo que por vezes subverte o tratamento académico do texto é em parte

cantora langado em 1977 e intitulado Elis. Reproduzo aqui sua segunda estrofe: “Luto para viver/ Vivo para
morrer/ Enquanto minha morte ndo vem/ Eu vivo de brigar contra o rei”.
7 Referéncia ao livro homénimo do escritor japonés Yasunari Kawabata (1899-1972) publicado em 1937 — seu
titulo original é Yukiguni. O romance aborda um triangulo amoroso com uma atmosfera um tanto platonica entre
Shimamura, um pai de familia de Toquio que possui certas posses, uma jovem provinciana chamada Yoko e
Komako, a gueixa mais requisitada do vilarejo em que a histéria é ambientada. Todo ano na estacdo fria
Shimamura viaja para la para descansar e reencontra as duas mulheres. As convic¢des por parte das personagens
de que vivem amores sem futuro, as paixdes contidas e o ambiente gelado conferem a histéria um tom
melancélico em que qualquer lapso de esperanca é voluvel.
80rdem de artrépodes (da classe dos insetos) que abriga cerca de 4mil espécies. Esses animais vivem
aproximadamente 24h.
9 No filme estadunidense Jungle Fever, lancado em 1991 e com roteiro e direcdo de Spike Lee, um arquiteto
negro se envolve num relacionamento extraconjugal com uma mulher branca de ascendéncia italiana. Ao
tomarem conhecimento do relacionamento dos amantes que protagonizam a historia, vem a tona o preconceito
de ambas as familias.
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uma estratégia de se aproximar da animalidade, a qual esta sendo tratada aqui como esfera de

potenciacdo da busca que venho empreendendo.

5.4.9 Sobre um Rumor de Evasao Florestal

A evasdo florestal geralmente é tratada como um grave problema tanto pelo Todo
Poderoso Vento Seletivo quanto pelos estudiosos da Animalizagdo (Educagdo). Ha uma
extensa literatura que versa sobre o assunto. Esta comumente também recorre a palavra
“fracasso” para fazer referéncia ao insucesso dos jovens animais na floresta. Por vezes é
justamente o “fracasso” 0 motivo que o0s leva a desisténcia de continuar se
animalizando/domesticando nas instituicdes florestais.

No dia 20 de julho de 2017, foi publicado um rumor (um boato relativamente
atemporal e mais detalhado), na secdo Estilo (subsecdo Comportamento), do site de um dos
grupos mais importantes do Todo Poderoso Vento Seletivo de nossa selva. Diferente dos
boatos da secdo anterior, este rumor ndo divulgava um episodio de destrui¢cdo, mas de evaséo
florestal.

Geralmente os rumores desse tipo vém acompanhados de uma serie de dados
estatisticos e de diagndsticos dos principais motivos que levam os animais a abandonarem as
florestas. Este rumor, contudo, é bastante distinto. Sua chamada j& da indicios de uma
abordagem mais qualitativa e de um enfoque mais estrito: “Esta educadora deixou o filho
abandonar a escola, ¢ se orgulha disso...” (CORTEZ, 2017). Obviamente os termos “filho” e
“escola” dao mostras de um tratamento aventador demasiado humano. No contexto deste
trabalho devemos substitui-los, respectivamente, por “filhote” e “floresta”.

O rumor conta a histéria da educadora Tilaciparda. Animal bastante exdtico que une o
jeito solitario e lépido do leopardo e algumas caracteristicas do tilacino, também conhecido
como lobo-da-tasméania ou tigre-da-tasmania. Acredita-se que o animal tenha sido extinto no
século XX (possivelmente em meados da década de 1930), mas a sabedoria natural fez com
gue seus tracos aparecessem na constituicdo de outras espécies.

Endémicos da ilha da Tasmania — estado insular australiano situado a sudeste —, pode-
se dizer que os tilacinos eram animais geografica e conotativamente ilhados. Durante o dia,
permaneciam escondidos em pequenas cavernas €, somente no crepusculo, saiam para cacar.
Apesar desse carater insular do tilacino, ha relatos de casos em que eles foram vistos em

grandes grupos de maneira que se pode supor que seu circulo de relagdes ndo se restringia a
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familia. Todavia, a caca humana® aos tilacinos teria extinguido sua “sociedade” ainda na
primeira metade do século XX. Fisicamente, esses marsupiais lembravam um cdo de porte
médio a grande, com algumas caracteristicas de seu parente mais proximo, 0 canguru, como,
por exemplo, a presenca de marstpio nas fémeas. Tinham um rabo firme que se estendia ate o
solo e sua pelagem marrom-amarelada apresentava listras escuras do meio do dorso até a base
do rabo.

Tilaciparda parece ter herdado ao mesmo tempo alguns caracteres sociais e fisicos dos
tilacinos. Ela é um animal solitario e agregador e possui um marsupio. Solitaria em seu ideal
“transgressivo” ¢ agregadora em seu instinto acolhedor e promotor da autorreconciliacdo.
Aparentemente, ha algo de dionisiaco nesse animal. Atualmente a protagonista desta cena é
professora da Técnica Alexander, tendo realizado mestrado no Alexander Technique Studio,
em Londres. A técnica desenvolvida pelo ator australiano Frederick Matthias Alexander
(1869-1955) tem como objetivo o desenvolvimento de bons habitos posturais e a eliminacéo
de dores e desconfortos decorrentes de ma postura. A énfase no corpo e os reconhecidos
beneficios que 0 método oferece aos artistas (primordialmente a cantores, musicos e atores)
evidenciam o carater divergente da escolha de Tilaciparda em relacdo aos saberes dominantes
na floresta. Paradoxalmente, os seus descendentes marsupiais eram conhecidos por sua
postura incomum para um quadrupede (que lembrava o jeito desengoncado da hiena). Além
disso, a preocupacdo da protagonista desta cena com esse aspecto esta na contramao de um
processo de animalizacdo que prioriza as esferas morais e intelectivas. Poder-se-ia dizer que
essa ¢ mais uma evidéncia de sua “solidao”.

Animal com habito de acasalamento noturno, durante um periodo fértil, Tilaciparda
teria copulado com um marsupial desconhecido e, meses depois, deu a luz um estranho
animal que ela admite ser um tilacino e que aqui sera tratado como Tilacindide. Quando
Tilacindide atingiu a idade florestal, Tilaciparda escolheu a floresta que mais condizia com
seu ideal de animalizacdo, j& aquela época bastante “solitario”, para matricular seu rebento.
Apos sete anos recebendo os ensinamentos da floresta, Tilacindide pediu a permissao de sua
mée para se tornar um evadido florestal.

Passados 10 anos desde que seu filhote abandou a floresta, Tilaciparda declara:
“Entendi que se fosse tira-lo da floresta, precisava tirar a floresta de dentro de mim. S6 entéo

ficou claro que eu precisava olhar verdadeiramente para ele, e ndo para 0 que eu achava que

8 Desde a década de 1820 colonizadores europeus introduziram criacdes de ovelhas e galinhas na Tasmania.
Uma vez que o tilacino (cujo nome cientifico € Thylacinus cynocephalus) era um marsupial carnivoro
rapidamente se espalhou a noticias de que os individuos dessa espécie eram devoradores de rebanhos. O governo
local, com apoio dos criadores, por muitos anos chegou a oferecer recompensa por cabegas de tilacinos.

224



ele precisava” (apud CORTEZ, 2017, os grifos sdo adaptacio nossa), pois seus receios eram
muitos quanto & mudanga brusca no processo de animalizagdo de seu filhote — a
marginalizacdo na selva, a perda das relagbes com individuos da mesma idade e da
oportunidade de ele, futuramente, frequentar florestas de ensino superior eram alguns deles.
Entretanto, Tilaciparda considera que tais receios de 10 anos atrés, a medida que Tilacindide
ia aprendendo a andar com suas préprias patas, passavam a fazer pouco ou nenhum sentido.
No entendimento de sua mae, hoje seu primogénito ¢ “um ser cheio de experimentagdes —
passou pela méagica, pela capoeira e pela musica — e que ndo se acomoda em lugar
algum" (Idem). Tilaciparda teve dois filhotes fémeas depois de Tilacindide. Com ambas, o0
processo de animalizacdo foi distinto, uma vez que elas nunca frequentaram a floresta.

Sobre sua visdo das instituicdes florestais, a mae do jovem desertor relatou nao
acreditar que haja “maldade” nas praticas de animalizacdo levadas a cabo por elas, e que
tampouco os problemas que surgem sejam decorrentes de descuidos por parte dos pais.
Apesar de comumente se querer encontrar um culpado (a floresta, os filhotes, seus pais, 0
sistema de animalizacdo, etc.) para a crise do processo de animalizacdo, Tilaciparda (apud
CORTEZ, 2017, os grifos sdo adaptacdo nossa) vé a floresta como um ambiente onde ha
“amorosidade”, mas, segundo a educadora, se trata de

[...] uma amorosidade cheia de crencas, estagnacdes e medos. A pergunta €: para que
animalizar um filhote nos moldes que fazemos hoje? A fun¢éo primordial da floresta
é a desconexdo, é a de fazer o filhote sair de uma construgéo singular para entrar em

uma perseguicdo por buscar fins. Na floresta como conhecemos, o filhote tem um
deslocamento do presente para ambicionar o futuro.

Tilaciparda (apud CORTEZ, 2017, os grifos sdo adaptacdo nossa) segue seu raciocinio

afirmando que, uma vez habituado a atmosfera da floresta, um jovem filhote

Vai aprender que existem respostas certas e erradas. Vai comegar a ter medo de errar
e vontade de acertar. Mas espera! Erro é caminho do acerto. E processo. Acerto
também é processo. Além do mais, na floresta hd uma desconexdo entre pensar e
agir. O corpo do filhote fica parado enquanto a mente elabora. A floresta desconecta
o animal-educando de si mesmo. Tira ele do presente, da sua singularidade, dos seus
desejos.

Apesar disso, Tilaciparda ndo defende a extingdo das florestas. Para ela, antes de se
pensar nessa hipdtese, seria preciso criar relacdes de aprendizagem na selva. O que a
educadora faz questdo de frisar é que a animalizagdo ndo deveria ser “baseada no
adestramento através da ameaga, na punigdo e [na] recompensa” (apud CORTEZ, 2017) e que
as florestas deveriam apostar mais nas relacbes em vez de promover ensinamentos que

fomentam a competicdo e o julgamento. Ela obviamente € uma exce¢do e a imensa maioria
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dos progenitores descartaria veementemente a hipdtese de permitir que seus filhotes
abandonassem a floresta.
As palavras da protagonista cessam. Foco em seus olhos. Ela se volta de costas para o

olho que a vé e caminha. Fade in no audio: “A tristeza ¢ senhora/Desde que o samba é samba & assim/A lagrima clara

sobre a pele escura/ A noite e a chuva que cai l4 fora/ Soliddo apavora/ Tudo demorando em ser tao

ruim...”®., Corta. Plano aberto. A cancdo continua tocando. Tilaciparda, de costas para o

olho, olha em dire¢do a este e abana com a pata, vira-se novamente e se dirige solitaria para a
toca rastica em que reside em meio a mata, distante 90km da maior area selvatica da grande
selva Brasil. Foco na toca distante e seu corpo, desfocado, calmamente se distancia e, como

que através de um espelho, encolhe como Alice. Um lento fade out na imagem. Tudo agora é

escuriddo. Fade out também no 4udio. A incontida lembranca obscura da floresta vem & tona.

5.4.10 O Fama e 0 Microbio ou A Contaminacéo da Selva e seus Reflexos Florestais

Ainda que o termo virtude esteja um pouco em desuso na floresta, ndo ha davida de
que o conceito grego de virtude, presente tanto em Platdo quanto em Aristételes, continua
vigorando como um valor florestal. A moralidade da floresta quer que os animais-educandos
sejam individuos virtuosos.

Reproduzo aqui uma espécie de fabula de Julio Cortazar (1977) que aborda o tema:

Um fama descobriu que a virtude era um micrébio redondo e cheio de patas.
Instantaneamente deu [...] a sua sogra uma grande colherada de virtude. O resultado
foi horrivel: esta senhora renunciou a seus comentarios mordazes, fundou um clube
para a protecdo de alpinistas perdidos e em menos de dois meses se comportou de
maneira tdo exemplar que os defeitos de sua filha, inadvertidos até entdo, passaram
ao primeiro plano para grande sobressalto e assombro da fama. Nédo teve outro
remédio sendo dar uma colherada de virtude a sua mulher, que o abandonou nessa
mesma noite por achéa-lo grosseiro, insignificante e completamente diferente dos
padrdes morais que flutuavam rutilando perante seus olhos.

O fama refletiu largamente e afinal tomou ele préprio um frasco de virtude. Mas
continuou da mesma maneira vivendo sé e triste. Quando cruza na rua com a sogra
ou a mulher, ambos se cumprimentam respeitosamente e de longe. Ndo ousam
sequer se falar, tamanha é a sua perfeicdo respectiva e 0 medo que tém de
contaminar-se. (CORTAZAR, 1977, p. 133-134)

Ao fama, que aqui chamarei de Famumano devido a sua familiaridade com o ser
humano (pelo menos no que diz respeito a sua obsessdo pela virtude), pareceu uma grande
ideia remediar a falta de virtude. Vitaminar a sogra com virtude, no seu entendimento, curaria
seu carater “doente”. Contudo, esse carater “doente” é proprio do animal. O animal sdo é sdo

de uma sanidade sempre relativa. A pretens@o de sanidade absoluta deveria ser encarada como

81 \Versos da cancio Desde Que o Samba E Samba de Caetano Veloso (1942-) lancada em 1993.
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uma excegdo a regra e uma excecdo em certa medida doentia, uma ilusdo moralista, um
objetivo demasiado pretensioso.

As colheradas de virtude que curam as personagens as tornam distantes umas das
outras. Seus defeitos, € que possibilitavam seu convivio. Um carater indefectivel representa
um superego que s6 pode formar misantropos. N&o contente com uma colherada, Famumano
tomou um frasco inteiro de virtude. Quica ele acreditasse que sendo “melhor” (pois curado
com uma dose maior de virtude) que sua ex-mulher, ela quereria reatar a relacdo, mas ainda
havia o terrivel medo de se contaminar. Uma vez demasiado virtuoso o préprio Famumano
muito provavelmente ndo quis mais saber de ninguém, pois mulher alguma possuia a correcéo
almejada, pessoa alguma seria suficientemente in6cua ao seu carater. A assepsia promovida
pelo microbio conduz a uma moralidade morbida, completamente neurética. Famumano, com
sua inclinagdo para a ciéncia, desconhecia a adverténcia de Jankélévitch (2008, p. 6): “a
virtude ndo €, de forma alguma, um habito, porque a medida que se torna habitual, a maneira
de ser moral se resseca e se esvazia de toda intencionalidade; ela se torna cacoete,
automatismo e repeticdo de um papagaio virtuoso”. A virtude como habito perene ¢ doentia.
O animal completamente s&o ou id6neo ja ndo € mais um animal, mas um autémato.

Uma epidemia do micrébio da virtude tornaria os animais ensimesmados, antissociais.
Selva se converteria num conceito vazio. O admiravel mundo novo da probidade pressuporia
elevadas doses de virtude e a verdadeira doenca surgiria em grau incontrolavel com
paroxismos insuportaveis. Animais autbmatos nada selvagens se cumprimentariam de longe e
veriam perecer uma selva de soliddo. A floresta novissima aplicaria injecdes de virtude e
enfileiraria animais utilizando a exaustdo apitos e cddigos de honra. Qualgquer semelhanca
com a velha floresta seria mera coincidéncia? Um admiravel bestiario novo, agora, ha de
contemplar essa besta enfermamente virtuosa: Famumano, o descobridor da virtude.

A proxima cena da ares de uma fabula sem signo. A protagonista da cena também foi

insirada numa narrativa de Julio Cortazar. “Mas que dor ¢ homem?” E Casa Tomada!

5.4.11 O Mito de Bescola

Bescola ¢ uma fera de incontaveis bracos, uma boca enorme sem dentes e asas de
dragdo. Apesar das asas, Bescola € incapaz de voar. Comporta-se de modo semelhante a um
urso panda: a despeito do seu fen6tipo e gestos ddceis e serenos, pode ser bastante agressiva.

Possui ainda outras similaridades com esse animal: a exclusividade das cores preto e branco e
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a pelagem espessa em meio a qual, acredita-se, muitos animais ja se perderam e jamais foram
encontrados.

A criatura que ora descrevo, embora seja conhecida como besta onipresente, nédo
apareceu ao longo das cenas anteriores. Nao fiz mencéo a ela em nenhum momento porque
ela ndo figarava em nenhum dos acontecimentos de forma, por assim dizer, corpOrea. Para ser
franco, jamais a vi em parte alguma. Alids, Bescola é uma fera mitoldgica de modo que,
talvez, nunca alguém a tenha realmente visto “com seus proprios olhos”. Acredita-se, porém,
que seu poder vige em todos os processos de animalizagdo e bestializagdo. Segundo a lenda,
toda floresta é habitada por uma Bescola. As autoridades florestais costumam contar aos
animais mais jovens que elas sdo guardids da lei da selva e costumam punir 0s animais
infratores os engolindo. O curioso é que o estdbmago de Bescola ndo digere os animais, mas
lanca sobre eles uma pepsina indcua de cor verde musgo que, ao invés de dissolvé-los em uma
espécie de bolo alimentar, se gruda aos seus corpos e, aos poucos, forma ao redor de cada um
deles um casulo. Os animais passam a viver como prisioneiros no interior de Bescola.

O livro de contos Bestiario de Julio Cortazar (1986) € iniciado por um conto intitulado
Casa Tomada. Neste o narrador-protagonista descreve minuciosamente a mansdo antiga em
que reside com sua irmd. Fago mencgédo ao conto de Cortazar porque hd uma semelhanca entre
0s habitantes da casa e aqueles que s@o engolidos por Bescola. Em Casa Tomada o0s dois
moradores sdo obrigados a utilizar apenas metade da casa, pois a outra metade fora sitiada por
ndo-se-sabe-0-qué. De acordo com o relato do protagonista, apos esse episodio: “passdvamos
bem, e pouco a pouco comegavamos a ndo pensar. Pode-se viver sem pensar” (CORTAZAR,
1986, p. 16). A lenda de Bescola conta que 0 mesmo ocorre com 0S jovens animais por ela
engolidos. Eles sdo condenados a viver para sempre encasulados em seu estdmago e se
acostumam a ndo pensar. Apesar de habitarem 0 mesmo local, o estbmago gigante de Bescola,
os casulos forjados hermeticamente com a pepsina grudenta impedem que 0s animais vejam
uns aos outros e que se comuniquem. Rapidamente, eles criam um euniverso para si em que
sO eles mesmos existem e aos poucos Se acostumam a ndo pensar, a ndo sentir e a ndo
perceber. Assim eles vivem até sua morte — quando finalmente os casulos se dissolvem e o
organismo de Bescola rejeita os cadaveres que sdo prontamente excretados. Bescola
representa a hegemonia da civilizacdo sobre a cultura (Cf. LEMM, 2010).

Como salientei, Bescola é uma criatura mitica. Temida por muitos e em certos casos

até reverenciada como deidade justiceira. Suas poténcias bescolar figuram no imaginario
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popular, bem como em artefatos culturais de toda ordem. O conto de Cortézar (1986) esta
longe de ser uma excecéo.

No filme Mae!®2, Jennifer Lawrence faz o papel de uma jovem casada com um famoso
poeta de meia idade interpretado por Javier Bardem. O casal reside numa casa de campo antes
abandonada. Ela se ocupa em reconstrui-la e decora-la, ele procura por um ambiente que lhe
dé inspiracdo para uma nova obra. Tudo leva a crer que ndo faz muito tempo que vivem
naquele local. O escritor, nitidamente apético e um tanto impaciente, da pouca atencdo a
esposa que, em contraparte, dedica-se asceticamente ao marido e ao lar. A vida de ambos se
transforma com a chegada de um velho médico a quem o personagem interpretado por
Bardem oferece hospedagem. O visitante, que mais tarde confessa ter pouco tempo de vida e
estar 14 para conhecer o poeta, do qual € um grande admirador, se mostra invasivo e
desleixado para com a casa, mas sua presenca envaidece seu anfitrido e da a este novo animo.
A personagem interpretada por Lawrence, no entanto, mostra-se bastante incomodada com a
estadia do estranho. A chegada da esposa do médico e, mais tarde, dos dois filhos do casal de
visitantes, agrava ainda mais a situacdo. A mulher é ainda mais invasiva e indiscreta que o
marido. Quanto aos dois jovens, vém a procura do pai. Assim que estes chegam a residéncia,
h& uma briga familiar entre pais e filhos. Um dos filhos acusa o pai, outro o defende. Este
acaba assassinado pelo irméo, que foge apds o crime. O poeta, comovido, oferece a casa para
a realizacdo do velorio e muitos familiares e amigos do médico comparecem. Os convidados
demonstram ainda mais descuido com o local que o casal que aquela altura velava o filho. A
anfitrid, contrafeita, pede inUmeras vezes que tomem cuidado, mas & provocada e até
hostilizada pelos convidados. Seu marido, ao contrario dela, € um anfitrido completamente
despreocupado com a casa e condescendente com as atitudes invasivas e descuradas dos
visitantes. Apesar de ter tido um lavabo destruido, a casa sobrevive ao velério. O tempo passa,
0S protagonistas esperam seu primogénito, que nascera em seguida. O poeta finalmente
conclui sua obra-prima. A primeira edi¢do esgota em um so dia. Fas de todas as partes vém ao
encontro do autor em sua residéncia. A cada instante, o fanatismo daqueles e o orgulho deste
se tornam mais patentes. Se, no inicio, um autdgrafo bastava, com o tempo querem souvenirs
e passam a furtar os pertences do casal e se digladiar pelos objetos mais desejados. A
protagonista, gravida e desesperada com o caos que havia se instaurado, tenta a todo custo
contornar a situagdo, enquanto seu marido, vaidoso ao extremo, € conivente. A situacao sai de

controle e a jovem musa do poeta dara a luz em condicGes precérias e escondida da turba que

82Mother!é uma producdo estadunidense langada em 2017 com roteiro e direcdo de Darren Aronosfky.
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ocupara sua casa. Enquanto isso, a preocupacao do pai da crianga € mostrar o filho/oferenda
ao seu séquito. O criador da obra, o cineasta Darren Aronofsky, ndo nomeia nenhum dos
personagens, mas no fundo todos sdo Bescola.

Bescola é mée, pai e filho. Mae-disciplina cujo cuidado é inutil. Pai-vaidade cuja
criacdo ocasiona um fanatismo de massa. Filho-oferenda cuja existéncia é infima. Mée
invisivel que ama pai ausente. Pai proeminente que ignora mae presente. Filho que mal
nasceu e se ausentou. Mée da pre-sencga (ser-no-mundo) do pai ausente. Pai da auséncia de
mae e de filho. Filho da turba que o deglutiu. Bescola é matriarca-pai que acolhe/engole, é
patriarca-mde que disciplina/instiga, é infante-objeto (con)sumido. Bescola é poténcia que
quer ser potente, mas se despontencia por muito querer. Bescola é a crencga de que tudo tem de
estar em seu lugar e a descrenca manifesta na impressédo de que ndo ha lugar para nada. Em
nome do pai sem nome, do filho sem nome e da méde sem nome, Bescola é a trindade que ora

excita a turba (sem nome), ora a embota, seja para o bem, seja para o mal.
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6 CONSIDERACOES FINAIS

Um objetivo enunciado no principio deste trabalho era o de contribuir com o campo de
estudos sobre a educacdo moral promovendo uma tensdo (ndo uma oOposi¢do) entre
moralidade e animalidade. A aposta no desenvolvimento permanente dessa tensdo, a
principio, me parecia ser passivel de propiciar a identificacdo de movimentos de (in)disciplina
e (in)subordinacdo a moral que se valeriam de aspectos da animalidade e por vezes dar vaz&o,
em outros contextos menos repressivos ou disciplinares, a criatividade, por exemplo.

A proposicdo do exercicio da criatividade na Educacgdo a partir da vazao de aspectos
da animalidade, no entanto, ndo foi o foco do texto e pode ser uma boa investida para
trabalhos futuros. Limitei-me aqui a contextualizar o problema estabelecendo vinculos com o
campo da Educagdo. Além disso, levei a cabo o exercicio de pensar situagdes correntes na
escola (cenas autorreferenciais ou de cunho autobiografico) a partir de metéaforas que
estabelecessem um paralelo entre aspectos da animalidade humana e da animalidade de outros
animais. 1sso me pareceu ser pertinente na medida em que a aproximagdo entre essas
animalidades variegadas contribui para a desconstrucdo do arraigado preconceito humano em
relacdo a animalidade e, quica, para o arrefecimento de seu eld de autodistingédo tantas vezes
mencionado ao longo do texto. O humano ndo € s6 mais um animal como indmeros outros,
sobretudo para nés humanos obcecados pelo melhoramento de nossas condigdes de vida.
Possuimos muitas aptiddes singulares que nos diferenciam de outras espécies (e que aqui em
muitos momentos foram tratadas como sendo oriundas de poténcias de nossa animalidade),
mas também nos comportamos de maneira andloga a outros animais em diversas
circunstancias. Deixar de reconhecer tais semelhancas ou direcionar estimulos educativos
exclusivamente para suprimi-las ndo s6 parecem intentos ingénuos como também
contraproducentes. Antes, no argumento aqui defendido, dever-se-ia partir desses tracos, por
assim dizer, de natureza animal, para usar sua potencialidade a servico da formacdo humana
(que deve ser a formacgdo do animal humano ndo de uma espécie de humano-deus que quer
negar sua animalidade). Neste texto talvez essas semelhancas tenham merecido mais atencéo
que as diferencas, mas outra pergunta que pode ser lancada é: como caracteristicas
comportamentais exclusivamente humanas se agenciam com aspectos de sua animalidade?
Isto €, como a animalidade humana ajuda a produzir as diferencas do humano em relacdo a
outras espécies? Como fazer com que todas essas bestas que vieram a tona e outras tantas com
caracteristicas diversas convivam numa mesma toca? A convivéncia entre 0s animais na

floresta, como se sabe, ndo € nada pacifica. Existem predadores e presas. Mesmo entre
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animais da mesma espécie e do mesmo bando ha disputas e estas ndo se restringem somente a
competicao entre machos pela lideranca do bando ou a lutas de machos motivadas pelo desejo
de conquistar fémeas.

Neste momento, meus interlocutores e minhas interlocutoras, que ja dirigiram as cenas
e agora se empenham na leitura destas Ultimas tergiversaces, talvez estranhem a presenca de
tantas indagacdes — e minha despreocupacdo em encontrar respostas. Quica, a esta altura, ndo
fosse 0 momento apropriado para abusar de novas questdes, mas para tecer pondera¢des com
teor conclusivo, apresentar esbocos que remetam a resultados, inventar solugbes. Acontece
que nada disso é mais condizente com a animalizagcdo do que continuar perguntando. O
animal que ora escreve ndo quer viver numa espécie de caixa que 0 encerre, quer continuar se
movendo. Como o macaco-narrador do conto de Kafka (1994), este animal sempre quer ter
saida. Em outras palavras, a animalidade condiz com a possibilidade de ter/dar vaz&o. Esta é
estancada pela resposta. Dar respostas seria algo humanamente trai¢oeiro. Seria como tentar
impedir o(a) leitor(a) de criar suas proprias saidas, de bailar ao ritmo dos trejeitos animais que
possui — mesclando-os com outros tantos que devém —, de trilhar e deixar suas proprias
pegadas, de amar caninamente, de ver animalmente, de se animalizar a seu modo, de usar
como bem entender as poténcias que aqui vicejam. Feito esse mea culpa, as perguntas seguem
e seguirdo enquanto houver vida. Enquanto a morte nao der fim ao animal indagador, paginas
e mais paginas nao bastardo para encerra-las. Perguntar-se € mover em direcdo a saidas. Por
ora, espero que essas perguntas atribuam alguma vida a estas paginas e instiguem animais a
darem vida a florestas maltiplas e praticas de animalizagdo multiplicadoras.

Alias, ha algo em comum entre as cenas apresentadas e que, de certa forma, permeia
este trabalho como um todo: a escola (aqui chamada de floresta) como ambiente cenogréafico
e condicionante ontolégico, isto é, o conjunto de poténcias que abrange seu sistema, sua
estrutura, sua arquitetura, sua moral, sua disciplina, seus valores, etc., determina em parte
aquilo que os animais que a frequentam sdo. Determina como 0s animais-educandos se
tornam o que sdo seja resistindo a ela, seja se subordinando as suas poténcias. Ao mesmo
tempo, a floresta é. Ela possui um modo de ser préoprio e sua existéncia é condicionada pela
nossa maneira de vé-la. As florestas também sdo os animais que la vivem e as perspectivas
que lhes guiam, sdo toda sorte de entes naturais aos quais servem de guarida e a maneira
como estes ajudam a torna-la acolhedora ou repelente de animalidades. Por outras palavras, 0s

animais ajudam a construir os potenciais de perspectivacdo que vigoram na floresta, bem
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como tém sua parcela de culpa quando hd auséncia de poténcias de animalidade e de
perspectivacdo em seu habitat.

Como esfarrapar o tecido florestal e puxar fios que iniciem a tecedura de outros
modelos de florestas? Temos de ser como bichos-da-seda, ou melhor, como aranhas:
despencar de galhos rijos como Tarzans, nos segurarmos onde pudermos com nossas muitas
patas e tecer teias maleaveis; fazer lares abertos dentro de florestas, lares-teias; marca-las com
um pouco de ndés com 0s nds que quisermos; ocupar esses desertos verdes com instintos
moventes. Cabe a cada um pensar na poténcia animal que lhe convier e nas marcas que sera
capaz de deixar.

O desafio é se imaginar como conciliar o intuito de se pensar um horizonte de
sensibilizacdo para animalidade e, concomitantemente, tornar a convivéncia possivel na
floresta. Serdo tantos animais deixando marcas tdo diversas, florestas com tantas faunas e
floras, pegadas e rastros tdo multiformes, tantos matizes de animalidades talvez jamais vistos,
pois jamais se quis Vvé-los verdadeiramente, vendo sob os prismas delas mesmas, as
animalidades, isto €, dando adeus a linguagem, a consciéncia, e simplesmente vendo (Cf.
ADEUS a Linguagem, 2014) para se poder enxergar. Teremos de recorrer a uma moralidade
insubordinada (quase um oximoro), a uma moralidade imoral? Este trabalho buscou pensar
algumas poténcias a partir dessas animalidades, mas, e agora? Como se valer dessa estratégia
de pensamentos que procuraram pensar costumes que saibam se desacostumar? Como
subverter essa realidade a qual nos acostumamos e pensar o (ir)real como algo produtivo? Eis
uma sugestao nietzschiana: “S6 podemos aniquilar sendo criadores!” (NIETZSCHE, 2007b,
p. 68, traducdo nossa). A proposicdo nao constitui uma resposta, mas ajuda a continuar
bailando num outro compasso diverso da interrogacao.

Pois bem, tentarei também ser, pelo menos em parte, sugestivo. Para tanto,
inevitavelmente, esbocarei um quadro antropomérfico, mas que, quem sabe, seja capaz de
apresentar sintomas de insanidades que me cabem, de tracos de animalidades que ndo posso
conter, condensando poténcias com que me deparei ao longo da pesquisa e no decorrer de
experiéncias que mexeram com algo de selvagem em mim.

O eshoco a seguir contém espécies de imperativos de perspectivacdo de perspectivas
gue, a0 que me parece, urgem por imperar. Ndo sdo perspectivas quaisquer, mas olhares
desejosos de “verdadeiramente ver”, reflexos oriundos de poténcias animais. Ha duas colunas
e poténcias embaralhadas. Ha lacunas  potencializantes e com intuitos

agregadores/sintetizadores/multiplicadores. Elas sdéo um convite ao esbogo compartilhado, um
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espaco de coautoria que guarda poténcias latentes e quer atrair desejos de perseguir saidas.
Elas séo iscas que podem ou n&o ser fisgadas, sdo um recurso utilizado por um animal que se
desgarrou do rebanho e quer atrair pistas de animalidades que o ajudem a cagar. Apresento
esse esboco no formato de um quadro. Meu desejo era ser capaz de pinta-lo. Imagino algo
como uma tela dadaimpressionista, mas minha falta de talento tornaria o produto
constrangedor. Efetivamente, trago recortes com contornos imperfeitos, fragmentos que
carecem de retoques. Sdo notas de um diario de bordo que registra uma aventura que segue,
uma cagada sempre orientada para o futuro. Novamente, o leitor e a leitora deixardo ou nédo
seus rastros e participardo do esboco que segue como lhes aprouver. 1sso, é claro, dependera
do desejo de cada leitoranimal, dos instintos que nele(a) serdo despertados, das manhas
proprias de sua(s) animalidade(s). Ao mesmo tempo, o0 quadro a seguir pode ser tomado como
0 storyboard de um filme que ndo pode acabar de outro modo a ndo ser com deixas para

sequéncias. Eu dispensaria até os créditos e, no lugar deles, colocaria reticéncias.

Quadro 2 - Notas e Itinerario para um Caos Selvagem

A floresta ha de propiciar elementos,
locais e momentos de
destruicdo/aniquilacao.

Os animais hdo de ser (deixados ser)
aniquiladores.

Na floresta, todos os sujeitos florestais
hdo de reconhecer a face aniquiladora da
formacao.

Aniquilar é rejeitar modelos prontos.
Aniquilar implica assumir 0 processo
criativo como finalidade e saber esquecer,
desapegar-se.

A promocdo de aniquilacdo ha de
desconstruir a nocdo ingénua de que
aniquilar inviabiliza a construcao.

Estagnar 0s processos com vistas a produtos
finais é corromper o carater da prépria
existéncia que atua como eterno retorno e que
vigora como vontade de poténcia.

Reduzir a ordem florestal a nada.
Propiciar meios para que se vivencie uma
amnésia coletiva na floresta. Saber
esquecer as velhas tradicdes que inundam a
floresta e projetar reflorestamentos séo
tarefas inalienaveis.

E preciso fazer a ressalva de que a floresta ha
de persistir e seguir vicejando. O problema da
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floresta ndo € a floresta, mas sua disciplina,
sua ordem, sua racionalidade. Logo, é 0 modo
de ser da floresta, a floresticidade de que se
embebeu historicamente, que deve ser
corrompido e aniquilado. Em geral os animais
até gostam da floresta. L4 eles se lambem e se
excitam, se engalfinham e se acarinham, se
exibem e se escondem num eterno jogo de se
animalizar. A floresta é o ambiente em que
eles logram o0 sentimento de suas
animalidades, as emocdes proprias dos
animais que sdo. E legal para o animal estar
na floresta, chata é a insistente cobranca para
que se adote um comportamento vegetal.

O mesmo ndo se pode afirmar a respeito
das tocas. Quase sempre 0s jovens animais
tém aversdo a elas. Geralmente, é com
certo pesar que eles se dirigem as tocas
para hibernarem. A acdo de entocar, por
exemplo, precedida por sistematicos rituais
de arrebanhamentos (com vacas, filas,
apitos, etc.), pode ser alvo de corrupcdo
com maior frequéncia, bem como a
organizacdo das tocas. A aniquilacdo
comeca por corromper canones florestais e
costumes historicamente instituidos, tidos
como naturais, e com pouca efetividade na
formacdo animal.

Urge reordenar a floresta deixando as
animalidades vigorarem.

Possibilitar  renasceres que atraiam
devires.

Vislumbrar florestas em que a vida viceje.

Permitir a entrada de bestas.

Ou melhor, dar vazao a suas bestialidades.

Contestar a hegemonia dos vegetais.

Tomar cuidado para ndo sedimentar ordens.

“Por que ¢ proibido pisar na grama?”%

A floresta tem de se converter num sistema
vivo em que a vida se multiplique e
transforme o proprio sistema. A floresta ndo é
area de conservacao, mas lugar aonde vem a
tona tudo aquilo que é selvagem.

Os animais hdo de reconhecer a floresta
como habitat e se alimentar daquilo que ela
oferece para vigorar.

Vida hd de ser o termo sintetizador e o

8 Referéncia a cangdo homonima de Jorge Duilio Lima Meneses, conhecido como Jorge Ben Jor (1945-),

langada em 1971 no album Negro é Lindo.
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parametro valorativo primordial na formacao.

Os animais hao de exercer poder.

A floresta h& de ser instancia de

empoderamento.
Os animais hd de participar dos
processos de decisdo e devem atuar na
animalizacdo de seus pares. A
animalidade quer poder e precisa de
poder.

Os animais aniquiladores sdo também

criadores e desejosos de coisas que estdo
muito além do costume.

N&o cabe a floresta almejar um costume
uniforme, mas deixar-os-seres-animais-
estarem-ali com toda animalidade que lhes
cabe.

Suingues de Lobogarto, fomes de Tubavali,
soliddes de Tilaciparda, sutilezas de Lobo
Guara Flertador, ousadias de Sapo-veneno-de-
flecha, perspicacias de Aguia-real da
Fronteira, temperancas de Platero, esperancas
de Egua Alada do Oriente, ameacas de
Homem Armado, virtuosidades de
Famumano, medos de Mulher Temerosa,
autonomias de Adolespa, visbes de Cdo de
Godard, rigidezes de vacas... Tracos de
animalidades inapagaveis, poténcias para criar
e recriar a floresta, trilhas para se conceber
florestas no plural...

Os intuitos de estabelecer um insustentavel
costume uniforme hdo de ceder a um
costume que saiba se desacostumar.

Desacostumar-se e saber esquecer sdo
palavras de ordem. S&o virtudes que se
elevam acima da busca da virtude.

Desmoralizar a floresta, ousar ser imoral
como a natureza, transvalorar...

O suposto caos € a manifestacdo da diferenca
e 0 produto da criacdo selvagem, a aparéncia
do costume criativo (que sabe se
desacostumar).

A floresta alagadica desmoralizada e
cadtica que teve seus intuitos
conservacionistas rejeitados, que frustrou
suas expectativas de se tornar area de
preservacgao, tenta ainda,
desesperadamente, ser  zooldgico e
confinar a selvageria.

Ao0s poucos a agua evapora e 0S animais,
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antes ilhados, estabelecem relacbes uns com
0S outros.

A sopa perene florestal adquire texturas e
sabores diversos, torna-se uma pogéo plena
de nutrientes vivificadores, transforma-se
em papas transitorias, racoes
metamorfoseantes, novos manjares num
banquete de caos...

N&o ha mais moscas na sopa, mas todo um
bestiario num entrevero florestal que urge
por novos temperos.

O caldo a fervilhar no caldeirdo florestal
prolifera  novas bestas. Criaturas
autocriadoras pululam em metamorfoses
borbulhantes...

Floresce uma diversidade de formas de vida
que outrora ndo floresciam devido a
inundacao.

Anuncia-se 0 acordo de paz com
Trapiranhas e Pirairas. Pardais de Jiménez
sd0 nomeados para representar as aves
numa convencdo para estipular as
clausulas do acordo. Muitas vacas também
participardo. Convencidas por corujas, elas
abandonaram os apitos. Egua Alada do
Oriente estd otimista e recorda: “vacas sao
sagradas para 0s hinduistas”. Aqueles
animais que queriam as vacas mortas,
parecem agora ter sido convertidos a uma
espécie de hinduismo animal. Eles até
gostam de seus mugidos ponderados, mas
ndo suportavam o sibilar de seus apitos.
Lobogarto ainda ndo é advogado, mas se
tornou algo semelhante a um representante
discente.

Acabada a convencdo, deliberou-se o
seguinte:

1. Nenhum animal podera mais capturar
Trapiranhas e Pirairas;

2. E terminantemente proibida a prisdo
de Trapiranhas e Pirairas e a relacédo
com elas deve ser de cooperacdo. Elas
deixam de ter um valor abstrato de
troca ou status para adquirirem
importancia na relacdo ecossistémica;

3. Trapiranhas e Pirairas poderdo habitar
as aguas e até flutuar pelas florestas
desde que ndo desfiram rasantes e nem
ataguem outros animais;

4. A fim de prevenir neuroses e
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transtornos obsessivos nos animais e
de evitar o estresse das Trapiranhas e
Pirairas, os primeiros deverdo passar
de tempos em tempos por terapias do
esquecimento;

5. As vacas ficam proibidas de utilizar
apitos e de organizar filas;

6. As florestas deverdo se reunir em
conselhos com a participagdo de
representantes de pelo menos 70% dos
bandos juntamente com as autoridades
florestais e organizarem planos de
acdo animalizantes. Essa prética
devera se repetir semestralmente a fim
de garantir a afinacdo do plano de
acdo com a realidade da floresta.

[..]

Nem tudo é mais tdo antropomorfico ou
antropocéntrico e ha poténcias animais a
pulular em todos 0S ditos
conhecimentos/saberes florestais. Estes
mesmos, sob as alcunhas de Trapiranhas e
Pirairas, comecam a pulular com relativa
liberdade e com o vigor de bestas
herculeas. Ndo sdo mais alvos faceis para
animais  acumuladores, mas forcas
facilitadoras do estabelecimento de
relacbes que ddo poténcia e coeréncia as
animalidades. “E [agora] o esquecer [...]
[é] tdo normal que o tempo para[...]” —
“sede de viver tudo”®,

*. O mito de Bescola ganha novas versdes. Surgem animais que relatam ter escapado
de seu estdbmago. Outros admitem ter visto Bescola, acuada, agonizar em terras
distantes até a morte. Antes, no entanto, ela teria procriado por partenogénese e dado a
luz a uma miriade de bestas inimaginaveis de tao diversas e polimorfas. Estas teriam
se alimentado do sangue de sua progenitora e, 0rfds, vagado pelos arredores de florestas
distintas em busca de animais que as adorassem. Conta-se que muitas tiveram éxito e se
tornaram entidades florestais que contribuiram para que as florestas, vivamente,
pulsassem. Dentre outros valores florestais, elas pregavam a comunhdo entre
Trapiranhas, Pirairas e as demais bestas. Outras continuaram vagando até a morte,
seguindo a mesma sina de sua mae, a ndo ser pelo fato de que ndo foram tdo longevas,
visto que quase ndo encontraram presas, pois a essa altura os banimentos de animais das
florestas eram muito raros e, mesmo em periodos ndo florestais, 0s jovens animais ja
ndo se deixavam atrair por mantras e parlendas que fizessem reverberar os principios
morais das antigas florestas. Reza a lenda que essa estratégia fora usada com sucesso
por Bescola e que ela engolira tantos animais que, apesar do tamanho descomunal de
seu estdmago, comegou a sofrer terriveis pontadas e os regurgitar. Desconcertada, ela

8 Versos da cancdo Fazenda adaptados ao contexto. Trata-se de uma composicdo de Nelson Angelo Cavalcanti
Martins (1949-) langada em 1976 e interpretada por Milton Nascimento (1942-) em seu album Geraes.
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migrou para regides ermas na busca de convalescenga. No caminho, comegaram a surgir
nddulos intumescentes em seu dorso e seguiu expelindo, pela boca, as vezes zooldgicos
inteiros numa s6 golfada. Fraca e cansada, ela desabou, gemeu, e deu seus Ultimos
arquejos a0 mesmo tempo em que, daqueles nddulos, brotavam inimeras bestas
polimorfas. Dos filhotes bestas e semi-bestas dessas Ultimas, se é que os tiveram, nada
se sabe ainda.

Que minhas interlocutoras e meus interlocutores me perdoem se algumas das
sugestdes acima, sob o titulo de Notas e Itinerdrio para um Caos Selvagem, soaram
demasiado pretensiosas. Alias, seu principal intuito era por certas forcas em tensdo, colocar
em jogo poténcias de multiplicacdo da diferenca.

Trocando em miudos, essas notas ndo passam de um rascunho confuso, o itinerario é
apenas um dentre tantos caminhos possiveis, um descaminho oriundo de minha desorientacéo,
das alucinagGes da minha doenca, um diario de bordo com minhas investidas frustradas na
caca ao Turpente. Na medida em que percorria esse caminho recém-trilhado, eu pensava:
“com uns galhos arrancados de arvores de florestas passadas, devo apagar minhas pegadas,
mas seguir trilhando”. O mais interessante do esboco foi a tarefa de esbocar, foi trilhar o
caminho e ndo conhecer o ponto de chegada, saber que o Unico destino é a morte e assumir a
tragédia da vida, viver essa angustia. O teor sugestivo ndo deve ser tomado como
peremptorio. Lancei-me num exercicio de perspectivacdo que, antes de sugerir 0 que sugere,
sugere 0 exercicio em si; antes de propor um novo costume, insinua a preméncia de aprender
a se desacostumar; antes de querer estabelecer imperativos que imperem sobre outros
imperativos, quer que impere 0 querer imperar.

Por outro lado, cabe esclarecer que a critica a uma moral dominante e vertical levada a
cabo neste trabalho, ndo teve como objetivo sugerir um processo de amoralizacdo na
Educacdo. A desconfianca lancada sobre o carater prescritivo e universalizante dos preceitos
da educacdo moral tampouco sustentou a negacdo da necessidade da moral. O tempo todo tive
em meu horizonte trés elementos que apresentei na introducdo, a saber: poténcias da
animalidade, educacdo(moral)* e convivio. Analisando-os, eles possuem cinco variaveis e,
como salientei, sdo influenciados por vetores vindos de todas as partes. Minhas investidas
buscaram despotenciar a variavel “x”, multiplicar a varidvel poténcias da animalidade e
enfraquecer os vetores que se desprendem da varidvel moral. Esta ndo deixa de existir, mas
tem seu poder de determinagdo diminuido. Ora, um costume que saiba se desacostumar

precisa de uma moral mais influenciavel que influenciadora.
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Uma moralidade que fuja as tendéncias universalizante e prescritiva deve ser uma
moralidade da fuga: que abrigue possibilidades de diferenciacdo, que aceite o devir (e seu
préprio devir), que esteja aberta a diferenciar-se, que queira as forgas que a tensionam, que
deixe-os-animais-estarem-ai e suas animalidades vigorarem, que vise mais a formar
culturalmente do que a civilizar. Quanto a certa qualidade horizontal que torne a convivéncia
possivel, recorramos a analise de Vanessa Lemm (2010) sobre a visdo de Nietzsche da cultura
como superacdo da égide domesticadora da civilizagdo. Segundo a autora,

Enquanto a igualdade baseada no reconhecimento da universalidade (civilizac&o)
impede a possibilidade de luta e, consequentemente, a liberdade como
responsabilidade, a igualdade estabelecida a partir do reconhecimento da diferenca

(cultura) torna possivel o devir da liberdade como responsabilidade. (LEMM, 2010,
p. 104, traducdo nossa)

Note-se que, no argumento de Lemm (2010), a igualdade que se baseia na
universalidade é um o obstaculo a cultura entendida como poténcia criadora. Esta conduz a
liberdade assumida como responsabilidade. Em contrapartida, o recurso civilizacional a que
chamamos moral, tomada neste trabalho em sua face disciplinar, visa a uniformizacao, age
como uma forca que se se opde a vida e a liberdade de nos tornarmos aquilo que somos ou
queremos ser, de nos entregarmos a torrente de devires diversos. A igualdade de uma
moralidade da fuga, portanto, deve pressupor a responsabilidade partilhada de ser livre,
Impossivel, pois a liberdade de alguém termina onde comeca a liberdade do outro, ndo é o que
se diz? De fato, talvez seja impossivel. Um imbroglio sem saida? Um impasse? Talvez, mas o
animal quer ter saida, nos ensinou Macacadémico. Logo, buscar saidas parece ser uma saida
plausivel. A saida é a propria busca. 1sso parece condizer com 0s animais que somos. Quando
um animal esta preso é de seu instinto buscar fugir — buscar a liberdade é uma
responsabilidade. Deixar-se domar ou desistir da fuga é uma irresponsabilidade, um
comodismo imperdoavel. Mesmo que vivamos numa luta até a morte pela liberdade, lutar é a
Unica saida e é imprescindivel a criacdo, a vida. Nao por acaso Deleuze (1999) afirma que a
obra de arte é um ato de resisténcia. Ela resiste a prépria morte do artista, pois é capaz de
fazer com que nos sintamos vivos instigados por aquela vida (poténcia desejante) que instilara
outrora seu autor.

O fato é que, em se tratando da educacdo moral de animais humanos, considero
indispensavel que as demandas animais sejam discutidas e contempladas durante todo o
processo de moralizacdo. Ademais, € importante que os valores dessas demandas sejam

mantidos em permanente tensdo com os valores morais. A possibilidade de luta (aniquilagao)
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e de liberdade (criacéo) que encontram guarida na nogdo nietzschiana de cultura, representam
a potencialidade animal que se insurge contra a domesticacdo. O ser-animal ndo é
estabilizavel. Justamente por ser, ele existe no movimento de busca, ele é vontade de poder
que se manifesta num eterno retorno de seu devir.

N&o quero com isso defender uma visdo essencialista (remetendo a nogdo de “natureza
humana”) de que a educac¢do do “humano como ele ¢” deve incorporar esses aspectos, mas
sugerir que o ser do humano em sua animalidade é um ser em transito e essa transitoriedade
parece ser propria de seu modo de ser. Se ha algo semelhante a uma esséncia no humano, ou
se ha uma natureza deste animal que somos, essa esséncia/natureza deve estar em consonancia
com esses pendores para a transicdo e para a criacdo que, em Ultima instancia, sdo uma
inclinacdo para a busca, um mapeamento até a morte, uma Caca ao Turpente. Os sempre
desconhecidos seres que somos ndo podem se submeter a uma moral estagnante. Assim,
qualquer costume deve abrigar a vontade criativa e seu modo de ser ha de promover
movimentos autocriativos. E importante que se compreenda que ndo é a hipGtese de uma
esséncia que esta em jogo aqui, mas 0s préprios pendores dos animais que somos entendidos
como poténcias da animalidade humana e sua ponderacdo nos processos de estabelecimento
de moralidades florestais.

N&o obstante, se a responsabilidade partilhada de ser livres nos leva a um impasse do
qual a Unica saida é sempre buscar sair, como serd possivel nos aproximarmos, em termos
morais, de uma moral desse cunho? Essa moral, como a verdade, é sempre somente um
horizonte: algo que sempre se vislumbra, mas ao qual nunca se chega. Primeiramente, essa
moralidade ndo pode ser constituida de principios ou valores estanques. Decorre disso que
seus preceitos devem ser objeto de permanente discussdo e que eles s devem existir em luta.
Essa moral alternativa, portanto, se assemelha muito mais a acep¢do do termo ética. Em
segundo lugar, é preciso ressalvar que, justamente em funcdo desse carater maleavel e aberto
a negociacdo, a tendéncia seria 0 surgimento de demandas diversas a serem consideradas de
modo que, ainda que se tivesse de vislumbrar certo horizonte comum, se trataria sempre de
moralidades/eticidades — no plural. Em outras palavras, muito provavelmente aquilo que se
poderia chamar de moralidade ou eticidade e os principios que as integrariam,seriam mais
diversos e variariam em maior medida de uma instituicdo para outra. Um terceiro aspecto a
ser frisado é a necessidade de que o0s animais mais jovens contribuam no processo de
“perseguicdo” dessas moralidades/eticidades. Faz-se mister que eles participem da

permanente discussdo recém-destacada e forcem a sua renovagdo. Uma moral/ética da
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animalidade, afinal, € um horizonte provisério, uma qualidade contingente do costume que,
em qualquer caso, sempre sabe se desacostumar. Um costume, rigorosamente analisando,
indomesticavel e que muitas vezes cedera aos impulsos e desejos. Um costume que esteja em
sintonia com o conceito nietzschiano de vida, que seja poténcia inesgotavel de reacostumar-
se, que impulsione a sua prépria transformacdo. Em suma, tratar-se-ia de um costume sempre
provisorio de um animal poderoso acostumado a querer mais poder.

Ao introduzir este trabalho, deixei implicito que perseguiria um costume que soubesse
se desacostumar. Num momento subsequente, ao abordar a agonistica entre as forcas da
civilizacdo e da cultura na filosofia nietzschiana, expus a importancia do esquecimento animal
para a vida e de sua assun¢do como premissa para a superacdo da égide domesticadora da
civilizacdo. Desde essa perspectiva, sugiro agora que a faculdade do esquecimento, entendida
como poténcia animal, € essencial a um costume que se saiba e se queira transitorio, um
costume que ndo somente seja formado pela aculturagdo e orientado por principios
civilizadores, mas que ouse fazer cultura. Um costume ndo contumaz, mas acostumado a
desacomodar-se e a transcender a si proprio. E preciso esquecer o habito de tudo querer
lembrar e se lancar a torrente de instintos de vida que conduz a experiéncia da animalidade. A
moral demasiado humana é imobilizante e a vida é uma poténcia movente, um impulso
inesgotavel. A vida é acdo e, como assinala Nietzsche (2003b, p. 9), ”a todo agir liga-se um
esquecer: assim como a vida de tudo que é organico diz respeito ndo apenas a luz, mas
também a obscuridade”. Logo, temos de ouvir nossas bestas, ou melhor, nos permitirmos
apenas sé-las, esquecendo a pujanca das forcas domesticadoras, deixando de negar
ingenuamente obscuridades ineludiveis.

H& um poema de Fernando Pessoa (1988) que amalgama o esquecimento e a visao-
pura do animal — esta veio a baila quando apresentei 0 Cdo de Godard, aquele € um aspecto
central na filosofia nietzschiana e vem sendo objeto de analise das pesquisas de Vanessa
Lemm (2006; 2010) citadas ha pouco. Na expressdo do poeta, a ave, tal como o super-homem
(que supera a politica da civiliza¢do), representa o ser orientado para o futuro justamente

porque adquire a capacidade de esquecer e ndo se apegar aquilo que passou.

Antes 0 voo da ave, que passa e ndo deixa rasto,

Que a passagem do animal, que fica lembrada no chéo.
A ave passa e esquece, e assim deve ser.

O animal, onde ja ndo est4 e por isso de nada serve,
Mostra que ja esteve, 0 que ndo serve para nada.

A recordacdo é uma trai¢do a Natureza,
Porque a natureza de ontem ndo € Natureza.
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O que foi ndo é nada, e lembrar é ndo ver.

Passa, ave, passa, e ensina-me a passar!
(PESSOA, 1988, p. 116)

No poema, 0 animal que deixa pegadas remete a um ser aculturado, a um individuo
submetido as forcas da civilizacdo, a ave, em contrapartida, é produtora de cultura. Trair a
Natureza é esquecer a importancia do esquecimento animal e se aferrar ao passado deixando
com que este oriente a vida. “Lembrar ¢ ndo ver” admite o poeta. Lembrar ¢ tornar o olhar
viciado e condicionar a poténcia criativa a esse vicio. Para “verdadeiramente ver” havemos de
nos livrar dos vicios da consciéncia e da linguagem, pendores demasiado humanos e
embotadores de mogdes para o aumento de vida. Havemos de olhar com os olhos de animal e
prescindir da memoria da vontade, amando a vida como os cées de Godard amam a terra
(ADEUS a Linguagem, 2014). A propria memodria humana é insustentdvel sem o
esquecimento animal (LEMM, 2010).

A auséncia da linguagem como premissa para “verdadeiramente ver” — alcancar a
“visao da verdade” — e a associacdo desta faculdade ao animal podem ser percebidas na obra
de Nietzsche. “Em contraposi¢ao a larga tradicdo do humanismo na filosofia”, explica
Vanessa Lemm (2010, p. 271, traducdo nossa), “Nietzsche leva a cabo uma separagédo entre
verdade e linguagem e associa a primeira com o0s animais ao situd-la na mesma linha que o
siléncio”. Em Sobre Verdade e Mentira no Sentido Extramoral, o fildsofo deixa clara essa
posi¢do ao destacar que “a ‘coisa em si’ (ela seria precisamente a pura verdade sem quaisquer
consequéncias) [...] é, para o criador da linguagem, algo totalmente inapreensivel e pelo qual
nem de longe vale a pena esforcar-se” (NIETZSCHE, 2008b, p. 31). Por outro lado, admite
também que “a natureza desconhece quaisquer formas e conceitos e, portanto, quaisquer
géneros” (NIETZSCHE, 2008b, p. 36).

E gracas a esse desconhecimento em relacio a categorias forjadas para a lembranca
gue a natureza viceja diante e por meio de todos 0s seus entes, como se estes fossem algo
imemoréavel e, portanto, sempre inédito e inopinado. Ela representa um movimento de eterna
(re)criacdo, a expressdo da vida engquanto desejo inesgotavel que € vontade de poder.A
natureza, em outras palavras, € Vida que se autodeseja, “Vida” com letra maitiscula que deve
ser entendida como totalidade organica pulsante,como uma poténcia que também é feita de
morte e aniquilacdo; que é a um s6 tempo presa e predador, habitante e habitat; que potencia
maltiplas disposicdes de habitos e devires de animalidades. A natureza é a negacdo do

costume uniformizante, a expressao de seu esquecimento, a comunhdo das rivalidades num
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unico termo: vida. Ela representa a eterna lembranca de que, humanamente entendido, o
costume enquanto tal, a moral, ndo existe naturalmente. Este é algo imaterial, ndo-natural,
produto de um animal cultural que é afeito a invencdes. Recriar, portanto, é ousar ser imoral,
saber entregar-se ao esquecimento, “verdadeiramente ver” sem se apoiar em categorias
prontas de antemdo. Como expressa a epigrafe deste trabalho, a longa luta em busca da
natureza humana ndo representa um retorno a natureza, “pois jamais houve uma humanidade
natural” (NIETZSCHE, 2011, p. 480). Se ha algo que tangencie aquilo que se costumou
chamar de “natureza humana”, isto deve se nutrir de um potencial criador e instigar a coragem
de “ousar ser imoral como a natureza” (Idem).

Embora talvez fosse mais apropriado considerar a natureza amoral, ou seja, carente da
nocdo de moralidade, desconhecedora da moral, em um contexto impregnado de humanidade
e, portanto, de moralidade, ser amoral em alguma medida significa ser imoral. Toda essa
busca pela “natureza humana” é repleta de investidas antropomérficas. E sempre por meio de
metaforas que buscamos “traduzir” toda e qualquer “natureza” e a natureza mesma (Cf.
NIETZSCHE, 2008b). A natureza, apesar de ser amoral, a todo tempo “imoralmente” nos
lembra de nossa natureza imoral/amoral, de nossa origem natural, de nossos instintos mais
basicos que jamais serdo completamente suprimidos ou dominados. Com isso, ela parece se
contrapor a nosso costume acostumado a valorizar a virtude. Para um ser que fez de si a
medida de todas as coisas, 0 esquecimento animal/amoral ou a lembranga natural de uma
origem imoral, para fins pragmaticos, representam uma diferenga muito ténue. A tendéncia
maniqueista é interpretar tanto imoralidade quanto amoralidade como negacdes, como males a
serem curados. A auséncia que o termo “amoralidade” expressa, afinal, nada mais é do que a
nao existéncia da moral. De qualquer maneira, o fato é que negar a moral, ser imoral, é negar
sua pretensdo universal; é alfinetar sua mania de grandeza; é buscar enfraquecer seus intuitos
demasiado humanizadores. Ousar ser imoral como a natureza também é saber se conduzir a
um estado de amoralidade como um animal que se esquece, que sabe que esquecer representa
a abertura a um contingente de (auto)criacdo que se opde a moral porque se liberta dela, que
se recria sem se apegar a lembranca de dicotomias estagnantes e de padrdes de existéncias
pré-existentes, pois o inexistente também ha de existir em nosso horizonte de possibilidades.
Basta uma palavra-valise, uma existéncia-valise, uma escola-valise e bestas-valise diversas.
Basta menos educacgéo disciplinar e mais perspectivacdo, dar voz e vez a animalices. Basta
libertar as bestas e sermos bestas. Deixar as bestas em cada um de nds apenas serem. E, se

nada disso bastar, buscar caminhos para se bestializar, para que a animalidade aflore. Buscar
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vias de busca que potenciem devires, que admitam transvaloragdes. Imperativamente, buscar
ser-busca.

Alguns poderdo alegar que as poténcias aqui trazidas a tona sdo incongruentes com a
educacgéo e que o potencial criativo dessas animalidades que, na maioria dos casos, se opdem
a moralidade institucional ndo foi devidamente aprofundado. Talvez essas criticas aqui
antevistas sejam justas, mas me lancar em grandes aprofundamentos poderia ser arriscado.
Com isso, eu correria 0 risco de ser um animal muito analitico, um quase humano que
submeteria uma matéria-prima animal a uma Unica perspectiva. Mesmo essas animalidades
aqui oferecidas devem ser tomadas como meras fixacdes, como frames cenograficos. A cada
educando-educador deve caber a tarefa de insuflar metamorfoses ao mesmo tempo em que se
metamorfoseia, lancar-se em perspectivacdo permanente. E 0 que isso tem a ver com moral?
Tem a ver com costumes um tanto imoralista a serem (re)inventados de acordo com a
disposicéo de cada perspectivador. Ora, mas se cada um se (re)criar e se permitir (re)inventar
costumes a seu bel-prazer, o convivio ndo se tornard impossivel? Inclusive os tipos de
convivios hao de ser reinventados. Essa reinvencdo mesma deve partir da disposicdo de se
(des)acostumar dos proprios convivas. Alias, talvez s6 os convivas que reinventam seu
convivio, reinventado também a si proprios, tornam esse convivio perene. Haja vista, por
exemplo, o fracasso dos relacionamentos amorosos que “caem na rotina” — queixa recorrente
entre conjuges e alegacdo comum para separacfes. A rotina, bem como a pretensdo
universalizante da moral, ndo pode ser compreendida como disposicdo determinante do
convivio. Considerada como “itinerario habitual” a ser seguido e¢ tomada no ambito das
relacbes humanas, a rotina possui ressonancias com a moralidade. Ambas focalizam a
administracao dos habitos  tendo em vista 0 estabelecimento de
organizacgdes/ordens/instituicdes subsidiarias da vida social.

A moderacdo ou a justa medida foram tradicionalmente associadas pelo senso comum
a virtude. Muito se defendeu um relativo poder de autocontrole dos sentimentos e impulsos
com a finalidade de se chegar a um meio termo entre querer e dever, vicios e virtudes; entre a
vida material e espiritual. O equilibrio entre esses fatores conduziria 0 homem a felicidade,
mas, para atingir esse estado, seria necessario ter uma conduta virtuosa. Quanto a virtude,
comumente se considera virtuoso aquele que € capaz de ser senhor de seus proprios atos,
aquele que sabe dosar suas atitudes orientado pela razdo. Mesmo em contextos com relativa
independéncia dos dogmas cristdos, a busca da justa medida figurava na moral dominante

como qualidade ideal do modelo de ser humano que se desejava.
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Nesse viés, o0 conceito de virtude comumente foi associado a aptiddo moral dos
individuos e, logo, a sua capacidade de conviver em sociedade. Depreende-se disso que aquilo
que se entende por convivio engloba deveras uma série de habitos e comportamentos que se
tornam rotineiros. Por outro lado, como adverte Jankélévitch (2008, p. 41, grifo do autor): “A
vida média embotada e obtusa em sua rotina se desfia assim na ponta fina do justo meio”. E
desde um ponto de vista antropocéntrico que os extremos “ainda fazem parte do aquém e,
reciprocamente, 0 meio pode ser a sua maneira um apogeu bastante relativo” (Idem). Em
termos etilicos, isso quer dizer que uma justa dose sé pode ser justa relativamente e ndo
condiz com um estado perfeito, mas consiste numa tentativa de entorpecimento uniforme que
inebria mais pelo intuito uniformizante do que pela prépria justeza da dose. Ou seja, a justa
medida s6 pode ser uma eterna e, em muitos casos, talvez, inutil busca. A iluséo de justeza é
tdo ou mais inebriante que doses extremas de vida. Subjaz a ela um duplo equivoco: a crenga
de que existe uma justa medida que possui um valor em si por ser justa e passivel de ser
universalizada; e a pretensdo de uniformizar a diferenga como se, uma vez pretensamente
uniformes, os diferentes sejam capazes de conviver mesmo que no sentido mediocre da
palavra (ter uma vida média). Em se tratando da vida de seres viventes, sdo duas valoracoes
um tanto ingénuas: a sobrevalorizagdo da justeza e da vida média, ora como meios, ora como
fins em si mesmos. Assim, a obsessdo por sobriedade, em ultima instancia, € também
entorpecedora, € refém de uma ilusionice que valora, simultaneamente, os padrdes ilusionistas
que estabelece (justeza e vida média) e os fins a que se destina com a preconizacdo desses
padrdes (uniformizacéo e universalizacao).

Mais importante do que estabelecer justas medidas de entorpecimentos € meditar sobre
0 aumento (ou diminuicdo) de vida que estes ensejam. Ora, € 0 aumento (ou diminuicdo) de
vida que deve ser o parametro valorativo primordial. Nesse contexto, a principal variavel de
mensuracdo da poténcia das existéncias ha de ser a capacidade criativa que estas encerram e
proliferam. Lembrando que a palavra vida é aqui utilizada no sentido nietzschiano: impulso
desejoso de si mesmo, poder que quer seu autoempoderamento. Nessa perspectiva, a vida
média e quase sébria tende a formar tipos médios e modos de ser relativamente uniformes e
inclinados a rotina. Em tese, acredita-se que, uma vez que uma maneira moderada de agir se
torna rotina, ela possa auxiliar o convivio. Uma das acepg¢des da palavra convivio, no entanto,
conota 0 excesso e a excepcionalidade. Convivio significa banquete. Trata-se, portanto, de
uma festividade, um desejo de vida compartilhado, uma celebragdo com nuances dionisiacas,

uma refeicdo comemorativa com opcdes diversificadas em que é comum que 0s convivas se
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excedam, um rito que alude ao impeto dionisiaco de afirmagdo da unidade com a natureza.
Conviver, portanto, é participar dessa celebracdo e é no ambito desta que faz sentido pensar a
convivéncia — que ndo necessariamente deve ser pensada sob o prisma da rotina ou da
moderacéo.

Lancar-se em perspectivacdo ndo pressupde a omisséo de se negociar transvaloragdes
que estejam a servico da vida, mas é, em vez disso, um ato de afirmacdo desta que deve
assumir tal negociagdo como compromisso. Conviver (auto)criativamente requer
transvaloragdes. Estas, por vezes, devem ser oriundas de negociac¢des coletivas. Instamos por
experiéncias de convivio transvalorantes a serem pensadas como processos (auto)criativos.
“Negociar” ha de ser um verbo que denota fluxos de for¢as, que invoca impetos de se jogar,
que convida a um viver imoral como a natureza, ousadamente transvalorante. Conviver
também ¢ colocar forcas em jogo e se forcar a jogar. Envidar a vida a vingar ha de ser o

objetivo principal de quem vive para educar(-se).
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APENDICE A: DAS BESTAS

Porque néo viver?

Nao viver esse mundo
Porque néo viver?

Se néo ha outro mundo
Porque néo viver?

N&o viver outro mundo...

Besta é tu! Besta é tu!
Besta é tu! Besta é tu!
(Besta é Tu!, 1972, Moraes Moreira, Pepeu Gomes e Luis Galvao)

Ancorado nas cenas narradas no capitulo quinto, esboco agora uma espécie de
bestiario. Muito comuns na Idade Média, os bestiarios (também conhecidos como Livros das
Bestas) eram elaborados por monges catélicos e correspondiam a um género literario que
tinha como objetivo descrever caracteristicas do mundo animal. Os manuscritos
contemplavam tanto espécies reais quanto animais fantasticos e geralmente vinham
acompanhados de mensagens moralizadoras.

Maria Eurydice de Barros Ribeiro (2013) explica que o bestiario teve origem a partir
do Fisidlogo. Este consistia num género de livro que trazia “um repertorio de animais, plantas
e pedras, interpretados de forma simbdlica fornecendo elementos para a doutrina e a moral
cristas” (RIBEIRO, 2013, p. 136). Na Idade Média surge o bestiario, um género semelhante
dedicado apenas aos animais quadripedes, a alguns animais marinhos e as serpentes. O termo
bestiario, alids, provém da designacéo pela qual eram conhecidos os animais de quatro patas:
bestas. E digno de nota o fato de que o termo “besta” também é comumente utilizado como
sinbnimo de deménio. Por conseguinte, ndo é de se estranhar que historicamente a
animalidade tenha sido associada ao mal.

Ribeiro (2013) destaca ainda o crescimento das pesquisas relacionadas aos bestiarios
do Medievo na atualidade. No que concerne aos estudos na area de Historia, seu campo de
atuacdo, o interesse pelo tema se intensificou a partir da publicacdo da obra intitulada Les
Animaux ont une Histoire de Robert Delort em meados da década de 1980. Segundo a autora,
“a crenca da criagdo biblica dos animais, somaram-se outras questdes: Os animais seriam
dotados de alma, inteligéncia, sensibilidade, emocdes? Para 0os homens daquela época parece
que sim, segundo testemunham os bestiarios” (Idem). Acerca das pretensdes moralizadoras
dos bestiarios, Ribeiro (2013, p. 137) considera que elas revelam o “espirito que norteia o

saber medieval ao promover a imbricagao da descrigdo com a explicagdo simbdlica”.
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Obviamente que a crenga na criacdo biblica dos animais ndo é compartilhada por mim,
mas as outras caracteristicas dos bestiarios medievais sdo aqui preservadas. Cabe esclarecer,
porém, um ultimo ponto. Utilizarei o termo besta ndo apenas para me referir a animais com
quatro patas. Bestas aqui sdo todas as criaturas que extravasam suas animalidades e tornam
possivel pensa-las enquanto poténcias destoantes, criativas. Bestas sdo todos os animais que
tomam parte em eventos extraordinarios, que atuam como excec¢BGes a regra moral, como
desviantes da ordem estritamente vegetal da floresta.

A elaboracdo deste bestiario, no fundo, € um exercicio que tem como meta responder a
seguinte indagacdo: Que poténcias e tracos de animalidade vém a tona em situagdes escolares
em que ha (in)subordinacdo a principios morais tacitos ou explicitos? Ao mesmo tempo,
dedicar-me agora a esse breve bestiario, ndo consistira numa empresa que se distanciara de
todo do cunho autobiografico do trabalho. Dada a autorreferencialidade das cenas narradas,
também é pertinente pensar o bestiario como um mapeamento que da lastro para perseguir
respostas a outras perguntas: afinal de contas, enquanto educador na convivéncia com esses
tipos de bestas que animal terei me tornado? E possivel identificar algumas poténcias e tracos
de uma animalidade docente? Que potencialidades dessas bestas podem ser usadas a servico
da prética docente? Elas potenciam a animalidade ou ddo vazédo a esta por despotenciarem a
moral, por hachurarem as normas institucionais, por transgredirem os apelos disciplinares?
Responder a essas questbes talvez ndo nos leve a lugar algum, pois parecem sugerir
perseguicdes “até que a morte nos separe”. Elas valem enquanto poténcias de questionamento,
Ou Seja, perguntas moventes, ventos que nos aproximam de Turpentes.

Mesmo que este bestiario ndo sirva para responder tais indagacOes, tratar-se-a4 do
testemunho de uma besta. E melhor que fique claro de antem&o, como uma adverténcia ao
leitor: eu ndo perseguirei respostas em minhas bestializagdes. Esse intuito provavelmente me
levaria a trair demais a natureza das bestas. Ainda que a esta altura do trabalho a tendéncia é
de que os leitores esperem por algumas respostas, nem por isso considero que perguntas e
provocagdes nao sigam sendo pertinentes em alguns casos. As “respostas” que posso dar sdo
as incontaveis e insistentes investidas na perseguicdo ao Turpente. S8o respostas no sentido
behaviorista; respostas ao inevitavel sempre-estimulo de perseguir. O que é um Turpente?
Dane-se a resposta!l Quem muito pergunta ndo persegue! A resposta é: perseguicdo a tudo
aquilo gue instiga!

Aqui ha um esforco bestial de perspectivacdo por parte de uma besta ora dedicada a

descricdo de bestas. Besta que ndo responde, mas obstinadamente persegue porque o animal

262



quer sempre uma saida (Cf. KAFKA, 1994) e, uma vez preso, tende a perseguir saidas —
desde que sua animalidade ndo tenha sido embotada demais a ponto de ter virado um
bichinho. Este bestiario nasce do impeto de uma besta desejosa de outro mundo — um mundo
com saidas. H& que ser um besta mesmo para insistir nessa neurose. Bailando a cancdo dos
Novos Baianos e querendo pensamentos dangantes que tragam saidas a baila: “Por que ndo
viver?/ Se ndao ha outro mundo/ Por que ndo viver?/ Nao viver outro mundo”. Trazendo tudo
isso a baila sem saber onde vai dar. Por que ndo, afinal? Bestas somos todos. De bestassomos
compostos. Espirais vertiginosas com seus alelos gentes-bestas. Herdeiros do sexo e de
incontaveis mundos.

N&o caberia a nos rejeitar o intento de querer coisas com pouco cabimento e assumir a
bestialidade descabida que transborda? Quer dizer, estarmos abertos a outros mundos mesmo
que ndo haja outro mundo? Besta é quem? Tu que vive este mundo? Tu quem? Que mundo?
Besta sou-somos eu-nds, bestas multiplas metamorfoseantes. E cada uma é todo esse bestiario
que segue e incontaveis outras bestas ndo identificadas. Besta-multipla duplamente besta,
besta abestalhada que quase sempre quer negar as bestas que é.Serd uma mostra de lucidez
assumir tantas bestialidades? Nao se havera de ser mais besta ainda para querer ou fingir
lucidez? Que lucidez? Quais lucidezes? O lacido-natural talvez afirmasse que ndo had um
mundo, que tudo é cosmico-planetario. Em contrapartida, o lucido-mundano diria que ndo ha
mundo porque sempre haverda mundos. Lucido € assumir a insensatez. Insensato é crer
convictamente que mundos inexistentes sdéo mundos impossiveis e bestas domesticadas séo
bestas previsiveis, indcuas e comportadas. SO bestas loucas poderiam se tornar téo
mundanizadas e mundanizantes, mas loucas de uma loucura bestial nunca antes vista entre as
bestas. Infestadas pelo micrébio da virtude, famas-humanos com fama de civilizados,
famumanos.

Bestifiguemo-las (a seguir constam, em ordem alfabética, 0s nomes das bestas com

suas respectivas descricées)!

Adolescente
Diz-se do animal que se encontra na puberdade— termo humano para designar a idade
em que é adquirida a maturidade sexual. Os individuos nessa fase (a adolescéncia) se tornam
capazes de procriar e passam por grandes mudancas principalmente gracas a producdo de
horménios. Trata-se de um periodo de maneira geral marcado por descobertas e

experimentagdes sexuais bem como por uma grande efuséo de paixdes.
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Adolespa

Besta em metamorfose que tem como caracteristicas mais marcantes a capacidade de
mobilizacédo, a proatividade e 0 uso de desejos e paixdes como poténcias criativas atuantes em
sua propria formacdo e na de seus pares. Animais semelhantes a insetos sociais e conscientes
de sua pequenez, mas que, em seu incansavel trabalho de forjar lares de barro, em seu aféd de
serem artesdos e, portanto, artistas de si e de seu tempo, representam a insubordinacdo
legitima a projetos inescrupulosos e temerarios de Grandes Espiritos da Selva com inten¢des
espurias e caracteres duvidosos. Séo legitimas moscas na sopa de quem quer uma floresta de

bestas passivas.

Aguia-real da Fronteira

Passaro perspicaz e meticuloso que encontra grandes dificuldades para sobreviver a
floresta. Enquanto autoridade florestal ou exercendo cargo de docéncia geralmente adoece. E
um animal inventivo e disciplinado, mas tende a encontrar resisténcia na floresta para colocar
seus planos em pratica.

Como se sabe, as aguias-reais sdo aves de rapina que habitam grande parte do
hemisfério norte do planeta. Eis, portanto, um agravante: Aguia-real da Fronteira é uma besta
de grande porte descendente de bandos que, por motivos ainda sem explicagdo, migraram para
o hemisfério sul. Ela foi chocada e deu suas primeiras adejadas na regido da fronteira entra
duas selvas conhecidas como Brasil e Argentina. Em seu registro selvatico, no entanto, consta
que ela é brasileira.

Aguias-reais sdo animais sonhadores e sensiveis que muitas vezes acreditam na
floresta como uma instituicdo de mudanca selvagem. Em face disso, ndo raro acabam optando
por atuar profissionalmente como autoridades florestais ou professores(as). Porém, dadas as
péssimas condicdes de trabalho, muitas veem seus sonhos frustrados e adoecem, abandonando

a carreira.

Animal-aventador
Besta de maneira geral com comportamento intrometido, ela é considerada “formadora
de opiniao”. Costuma se arvorar comprometida com a verdade dos fatos e com a
imparcialidade. Os animais dessa espécie sdo 0s responsaveis pela invencdo e divulgacdo de
boatos e rumores. Frequentemente passam a impressdo de que sdo oniscientes, mas ndo se

precisa ser muito perspicaz para notar que seus saberes geralmente sdo bastante superficiais.
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Na realidade, sdo pouquissimos individuos dessa espécie que podem ser considerados

expertises em determinado assunto.

Aves de Aviario

Aves em estranhas metamorfoses. Neste subgrupo de bestas de dificil classificacdo se
incluem animais que foram identificados ao longo das cenas da secdo 5.4.8, a saber:
papagaios, canarinhos, pavoes, tucanos e pardais. Em qualquer caso, entretanto, trata-se de
bestas que assumem aparéncia desses animais, que devém poténcias semelhantes a eles. O que
é possivel afirmar, com certeza, é que elas nasceram e viveram sua vida toda em aviarios.
Avidrios, como se sabe, sdo recintos onde se confinam as aves. Estas jamais tém a chance de
crescer em seu habitat e, quando chegam a vida adulta e recebem o aval de seus progenitores
para deixarem seus aviarios, ainda que o fagcam muito raramente, adquirem um medo
patologico de pousar. Longe dos aviarios, elas vivem voando e s6 conhecem a selva e as
florestas la de cima. Criadas em aviarios, elas tampouco tém uma nocdo clara do que
representa o ecossistema.

Note-se que estas sdo as Unicas bestas que estdo sendo apresentadas com o nome da
espécie no plural. Essa exclusividade nédo é fortuita, pois as Aves de Aviario sdo animais que
SO puderam ser classificados devido a um estranho fenbmeno: uma migracdo em massa que
fez com que deixassem o0s aviarios e enchessem as areas selvaticas. A descricdo dos habitos
desses péassaros, portanto, foi feita com base nas atitudes que os individuos tomavam no
ambito de um coletivo relativamente homogéneo caracterizado por um comportamento de

massa.

Bescola
Esta besta foi descrita a exaustdo na se¢do 5.4.11. Seu mito sintetiza sentimentos
contraditérios, angustias existenciais, tensdes entre desejos e deveres. Bescola habita dentro e
fora de toda besta. Bescola é caos da ordem e ordem do caos. Bescola é o organismo que nos
deglute, mas é nosso estbmago que a sente. Ela € como uma aurea que move e imobiliza as

bestas.

Céao de Godard
Segundo Godard (ADEUS a Linguagem, 2014), Buffon opinava “que o cdo ¢ o Unico

ente na terra que a ama mais que a si mesmo”. Portanto, seria justo considerar que o Cao de
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Godard é também um tanto buffoniano. A abordagem de Godard, no entanto, atribui a ele
outros aspectos: o carater de entrega e a visdo-verdadeira. Amar a terra também quer dizer
amar a vida, entregar-se a ela. A visdo do animal, nesse viés argumentativo, é
descompromissada com a verdade e, por isso, verdadeira, reveladora de certa transparéncia. O
Céo de Godard compreende a natureza porque prescinde da linguagem (e do conceito de
verdade) para compreendé-la. Compreender a natureza, nesse sentido, é saber entregar-se a
seu fluxo sem linguagem, mas desejoso de vida. Alias, em se tratando da disposicdo
existencial dessa espécie, ndo seria um completo disparate utilizarmos o termo vida como
sinbnimo de natureza. Jack London (2001) j& houvera insinuado que 0s cdes possuem certo
pendor religioso em sua devocdo ao Deus Homem. Poder-se-ia dizer que essa hipotese é
confirmada por Godard ainda que este tenha averiguado outra forma de experiéncia espiritual

entre 0s caes, 0 amor a terra.

Egua Alada do Oriente

O “deus” mitologico e antepassado remoto de Egua Alada do Oriente, Pégaso, diz
muito sobre este animal: simboliza a imortalidade. Se ela ndo é uma criatura literalmente
imortal, o vigor de sua esperanca e otimismo na animalizagdo de animais mais jovens é
contagioso e, sem divida,resistira ao término de seu ciclo vital. Egua Alada do Oriente é uma
docente de muitos projetos de animalizacdo. Assidua e pontual na floresta, ela ndo s6 os
concebe, mas 0s executa ao longo de todo ano letivo. N&o bastasse essa dedicacao na floresta,
participou intensamente da mobilizacdo de professores e professoras da rede de florestas
estaduais do Rio Grande do Sul pelo recebimento de seus salarios em dia e integralmente®.

Egua Alada é uma espécie curiosa por haver uma grande predominancia de fémeas
que atuam principalmente como professoras e ocasionalmente como autoridades florestais.
Cavalos Alados sdo encontrados mais raramente e quase sempre atuando junto a bandos de
animais mais velhos, isto é, animais que estdo nos Gltimos anos de ensinamentos florestais (0s

humanos costumam chamar essa etapa da animalizacdo de Ensino Médio).

8 O governador José lvo Sartori (PMDB), desde que assumiu o comando do Rio Grande do Sul em janeiro de
2015, alega que o estado ndo tem dinheiro em caixa para pagar os salarios dos servidores em dia. Em 01 de
setembro de 2017, os professores estaduais entraram oficialmente em greve pela segunda vez no ano (a primeira,
em mar¢o, durara 16 dias) apds pelo menos 18 meses de atrasos e parcelamentos em seus salérios. No dia 08 de
dezembro de 2017, apds 94 dias de greve, os professores e funcionérios de escolas estaduais anunciaram que
retomariam as atividades.
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Famumano

Em Histérias de Crondpios e de Famas, Julio Cortazar (1977) descreve os famas
como criaturas metodicas. O ascetismo do comportamento dos famas aparentemente sé é
quebrado pelo seu costume de sair por ai a cantar e dancar seu mondtono ritmo-mantra:
“Catala trégua trégua espera/ Catala trégua espera trégua”. De qualquer modo, também parece
haver algo de ascético nesse habito. Sem falar no fato de que a danga-canto remete a uma
espécie de marcha militar. Para conservar suas lembrangas, escreve o autor, os famas “tratam
de embalsamé-las da seguinte forma: ap6s fixarem a lembranga com cabelos e sinais
embrulham-na da cabeca aos pés num lencol preto e a colocam contra a parede da sala”
(CORTAZAR, 1977, p. 119).Para termos uma ideia do perfeccionismo dos famas, um fama
que tinha um relogio de parede, por exemplo, “dava-lhe corda todas as semanas COM
GRANDE CUIDADO” (CORTAZAR, 1977, p. 121, grifos do autor). Além disso, os famas
“sdo capazes de gestos de grande generosidade” (Cf. CORTAZAR, 1977, p. 128) acolhendo
esperancas em suas casas € as alimentando. Mas, sem duvida, Famumano, o fama apresentado
na Gltima cena do capitulo anterior, supera todos os outros em sua compulsdo pela retiddo.
Demasiado humano, ele quer a cura pela virtude. Ele € o descobridor do micrébio da virtude,

uma criatura da ciéncia e da moral.

Homem Armado

Macho da espécie que se autodenominou Homo sapiens sapiens. Os seres humanos,
como sdo conhecidos esses animais, com o tempo adquiriram o costume de classificar e
nomear grupos e subgrupos de outros seres. Na nomenclatura desses seres, empregaram
palavras de uma lingua humana hoje considerada “morta”, o latim. Em latim, Homo sapiens
sapiens significa “homem que se sabe sabio”.

Além disso, 0s seres humanos sdo animais conhecidos por utilizarem ferramentas e
assessorios a exaustdo. Seus corpos ndo parecem lhes bastar. Quanto ao uso de ferramentas
bélicas (armas), ele é muito mais frequente por parte dos machos. Embora, sobretudo desde o
século passado, as fémeas da espécie venham adquirindo varios habitos que antes eram
exclusivos dos machos, na maioria dos casos 0 uso de armas segue sendo muito mais comum
entre estes. Alguns et6logos acreditam, inclusive, que essa caracteristica tenha correlagdo com
a expectativa de vida mais baixa entre os machos da espécie, visto que a utilizacdo de

ferramentas bélicas & um habito arriscado.
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Lobogarto

Besta esguia e de grande envergadura que possui caracteristicas encontradas
principalmente em espécies de lobos e de lagartos. A despeito de nutrir o costume de uivar
para a lua, quando o assunto ¢ a escolha de uma fémea, tem predilecdo pelas que tém habitos
de répteis, a saber: aquelas que gostam ao mesmo tempo da &gua e do sol, saem para cacar em
dias de calor, trocam de pele assiduamente e adoram a (quase) nudez e, habitualmente,
quando é o caso de procriarem mesmo estando em idade tenra, ndo costumam cuidar dos
filhotes.

Lobogarto é um animal que convive com animais de varias idades na floresta, mas que
pertence a um bando de animais mais jovens que ele. E um macho-alfa, lider de seu bando e
influenciador dos machos mais jovens. Além disso, outras caracteristicas dessa besta sdo sua

celeridade e concupiscéncia.

Lobo Guaréa Flertador

Como defini ao apresentar Lobo Guara Flertador na cena por ele protagonizada, trata-
se de “um animal esguio, solitario e discreto com pernas longas e andar desajeitado. Apesar
de sua aparente serenidade, ele ndo deixava de ser um predador”. Seu passado é marcado por
ataques sucessivos a animais menores. Com o tempo esse habito foi se tornando cada vez
menos assiduo e dando lugar ao interesse pelas fémeas. Lobo Guara Flertador ndo participa
das atividades de veranico com 0s demais machos de seu bando. Ao invés disso, como
explicitei na cena intitulada Eles sdo Fominhas (5.3.1), fica ao redor das fémeas flertando. A
alegacao dele para sua auséncia na atividade € o fato deles serem “fominhas” — em termos
humanos, jargdo futebolistico que designa os jogadores que ndo passam a bola (pedaco de

couro que é alvo da cobica dos jovens animais).

Macacadémico
Ainda que esta besta ndo tenha aparecido como protagonista das cenas, ndo Posso
deixar de fazer referéncia a ela. Macacadémico é o protagonista do conto Um Relatério para
uma Academia de Franz Kafka (1994) ja mencionado ao longo deste trabalho. Vale frisar que
guem estd dando esse nome ao personagem sou eu e ndo Kafka. Essa criatura foi minha
interlocutora na cena intitulada A Face Kafkiana de Lobogarto (5.3.4) por intermédio do
artigo de Marcio Seligmann-Silva (2010).Reitero que, no primeiro ato de seu artigo,

Seligmann-Silva (2010), devém Macacadémico, ou melhor, se deixa possuir por ele.
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Poderiamos, por exemplo, fazer uma analogia com experiéncias espirituais vivenciadas em
algumas religides e supor que a entidade Macacadémico € que escreve o0 primeiro ato do
artigo psicografado por Seligmann-Silva (2010). H& que ficar claro, entretanto, que ndo se
trata propriamente de um macaco, mas de um macaco que muito rapidamente se acostumou a
agir igualzinho aos humanos se tornando um deles. Quando Macacadémico se refere a seu
passado de macaco, admite que no inicio s6 queria uma saida da caixa que o confinava, mas
logo se deu conta que imitando os humanos, algo que se tornaria bastante trivial para ele,
conseguia quase tudo que queria. Esta besta de origem simiesca representa, por assim dizer,
uma prova material da obsessdo humana por qualquer traco humandide, por qualquer

possibilidade de correlacdo entre algo ou alguém ndo humano com a humanidade.

Mulher Temerosa
Fémea da espécie que se autodenominou Homo sapiens sapiens. Besta de porte médio
e rendimento escolar mediano. E educanda de floresta publica no turno da noite e bastante
influenciada pelos boatos de violéncia propagados pelo Todo Poderoso Vento Seletivo. Jovem
solteira, sem filhos, trabalha no turno diurno e a noite conclui o chamado Ensino Médio —
termo humano para denominar os trés ultimos anos de animalizacdo. Reside numa area
periférica de um grande centro selvatico chamado Porto Alegre. Tém trés irmdos mais novos,

filhotes, e é responsavel por ajudar sua progenitora a sustenta-los.

Pardal de Jiménez

E uma espécie de pardal distinta daquela que este bestiario incluiu na categoria das
Aves de Aviario. Enquanto os pardais de aviarios ndo possuem cor definida e costumam
adotar as cores da moda, os Pardais de Jiménez assumem sobriamente suas cores: branco,
preto, marrom e cinza. Estes voam “em um alegre e generoso exemplo de amor sem rituais”
(JIMENEZ, 1987, 126) sem eleger areas selvaticas especificas para habitar, livres e fiéis
apenas ao Deus Azul, enquanto aqueles preferem as grandes areas selvaticas e os alvitres do
Todo Poderoso Vento Seletivo. Sdo animais de pequeno porte e, apesar de piarem com certa
frequéncia e de terem um voo relativamente rapido, podem ser considerados animais
discretos, pois sdo avessos a exibicionismos e eventos difundidos pelo Todo Poderoso Vento
Seletivo. Quando atingem a idade adulta, de maneira geral se tornam aves laboriosas e

dedicadas aos filhotes.
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H& relatos de que na época em que 0s pardais de aviario criaram asas, poucos dias
antes de serem flagrados cagando pela boca pela primeira vez, eles faziam ecoar os versos da
cancao de Noel Rosa indagando obstinadamente a tucanos e papagaios: “Eu ja corri de vento
em popa/ Mas agora com que roupa?/ Com que roupa que eu vou/ Pro samba que vocé me
convidou?/ Com que roupa que eu vou/ Pro samba que vocé me convidou?”. Enquanto isso os
Pardais de Jiménez, contrariados, piavam Cazuza: “Ndo me convidaram/ Pra esta festa pobre/
Que os homens armaram/ Pra me convencer/ A apagar sem ver/ Toda essa droga/ Que ja vem
malhada/ Antes de eu nascer...”%®.

O detalhe é que os pardais de aviario, apesar de cantarem sua cancdo, ndo conheciam
Noel Rosa e, ao ouvirem um Pardal de Jiménez mencionar o nome do compositor, pensaram
que a moda daquele Natal seria roupas de Papai Noel na cor rosa, ja que uma caracteristica
comum entre as Aves de Aviario (grupo em que estdo incluidos pardais — exceto os de
Jiménez —, tucanos, pavies e papagaios) era o horror pela cor vermelha. A tarefa de
compreender a estranha obsessdo desses animais pelas cores é certamente tema que carece de

estudos etoldgicos aprofundados.

Papagaio-pseudocoruja
As Aves de Aviario, como mencionei ha pouco, sdo animais em estranhas
metamorfoses. O que ha em comum entre elas, entretanto, € o fato de todas possuirem habitos
diurnos e terem o costume de repetir como papagaios 0os rumores e boatos propagados pelo
Todo Poderoso Vento Seletivo. Saidas de suas dguas cavernosas, essas estranhas bestas com
visdo de proteus, admitiam enxergar como corujas e querer despertar a consciéncia de seus
concidadéos selvaticos, os fazendo ver.
Por esses motivos, em diversos momentos pareceu pertinente fixar a existéncia das
Aves de Aviarios, para fins taxon6micos, como bestas que encerram uma poténcia de
Papagaios-pseudocoruja. Além disso, a exemplo da plumagem do papagaio, era comum entre
as Aves de Avidrio a prevaléncia das cores verde e amarelo.
Ha que ser feita uma ressalva ainda ao devir pseudocoruja das Aves de Aviario. Poder-
se-ia dizer, alias, que € um pseudodevir coruja, mas optei pelo termo pseudocoruja porque ha
um movimento desejoso de ser. Ha uma legitima poténcia de autocriacdo que configura um

ilegitimo modo de ser coruja. Ou, dito de outro modo, hd uma poténcia desejosa de ser coruja,

8 Neste paragrafo sdo feitas referéncias respectivamente: a quarta estrofe da cancdo de Noel de Medeiros Rosa
(1910-1937) intitulada Com que Roupa?; e a estrofe inicial da cangdo Brasil, de Agenor de Miranda Araljo
Neto, conhecido popularmente como Cazuza (1958-1990).
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mas que fomenta um modo de ser diverso de seres que, no entanto, acreditam possuir certa
corujidade. Essa crenca ndo parece ser procedente.

Sabe-se que a coruja simboliza a sabedoria, a reflexdo, a perspicacia, o conhecimento,
etc.Na mitologia, o animal aparece amilude ao lado das representacGes de Atena (Minerva),
deusa grega (romana) da sabedoria. Do ponto de vista zooldgico, as corujas sdo animais com
uma visdo privilegiada. O prefixo pseudo evidentemente denuncia a mendacidade dos
argumentos das Aves de Aviario. Sua alegacdo de que possuiam uma acurada capacidade de
visdo tem se mostrado a cada dia mais improcedente. O mesmo se pode dizer em relacdo a
consciéncia que elas reivindicavam: trata-se de uma consciéncia de carater duvidoso e que
parece fomentar atitudes um tanto inconsequentes. E importante salientar também que, ao
contrario das corujas, esse grupo de aves tdo peculiar tem habitos diurnos e, em termos
comportamentais, se assemelha mais a papagaios.

Um ualtimo ponto que merece destaque é que o fato dos pardais de aviario — sendo
também animais que encerram essa poténcia de Papagaios-pseudocoruja — associarem 0 nome
do compositor da cancdo que entoavam com uma suposta cor da moda do Natal poderia
consistir num atavismo, isto é, eles poderiam estar adotando a coloragdo rosada caracteristica
do proteus como legitimamente sua e, com isso, qui¢cd assumindo outro aspecto comum a seus

antepassados anfibios: a cegueira.

Pirairas

Ver Trapiranhas.

Platero
Besta conhecida por sua sensibilidade acurada. Possui cores discretas que variam entre
o marrom claro e o cinza. Quanto a seu tamanho, de maneira geral ¢ um animal de porte
médio a pequeno.
Apesar de timido, trata-se de um animal solicito, intuitivo e dedicado as suas relacdes.
Plateros costumam respeitar bestas de todos os tipos e ndo causar problemas de ordem
disciplinar para os(as) docentes. Gragas a seu comportamento sereno e carater aparentemente

“sem maldade”, por vezes associado a ingenuidade e fraqueza, sdo animais que sofrem muitas
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provocagBes no ambiente florestal e raramente revidam. Em alguns casos € atribuida a eles
uma inépcia quase sempre improcedente. Basta conhecer melhor um Platero para notar sua

esperteza e perspicacia.

Pombos

S&o animais que, salvo raras excecoes, respeitam as autoridades florestais e ndo se
contrapdem a maioria das regras institucionais. Nas cenas apresentadas no capitulo 5
apareceram dois animais dessa espécie: Pombo-grande e Pombo-pequeno. Apesar de seu
acato a moral da floresta, arrulham assiduamente em momentos considerados indevidos.
Como se sabe, 0s pombos vivem em pequenos sub-bandos e as vezes podem ser presas faceis
para predadores que, com certa frequéncia,exercem o0s papéis de lideranca nos bandos
florestais. Outro aspecto comportamental comum entre os pombos é que eles sdo inclinados a

atuar como mensageiros (ajudantes) dos docentes responsaveis pelos seus bandos.

Tilacindide

Besta fruto da procriacdo de Tilaciparda com um marsupial desconhecido.
Aparentemente, Tilacindide ndo herdou caracteristicas comportamentais tipicas do leopardo,
como sua progenitora. Em vez disso, seus movimentos mais bruscos e sua tendéncia a
mudancas abruptas de direcdo lembram mais as acdes de um marsupial bastante popular, o
canguru. Fenotipicamente, por outro lado, o primogénito de Tilaciparda é mais parecido com
o tilacino do que a mée. Além de ser um animal delgado e de olhar profundo, possui listas
pretas no dorso muito semelhantes as do tilacino — que renderam a este a alcunha de tigre-da-
tasmania.

A exemplo de sua progenitora, Tilaciondide ¢ um animal solitario. Avesso a
florestizacdo desde idade tenra e afeito, por assim dizer, a um processo artistico de
autocriacdo. Este descendente de tilacinos € um marginal por exceléncia, um individuo de
expressdo minoritaria, que faz de sua vida uma fabula de uma literatura menor (Cf.
DELEUZE; GUATTARI, 2014).

Tilaciparda
Besta de porte mediano que mescla caracteristicas do tilacino, animal extinto em
meados da década de 1930, e do leopardo. O Unico espécime encontrado desse tipo de besta

foi uma fémea. Se, de um lado, seu fendtipo esguio lembra mais o tilacino, seus movimentos
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leves acompanhados de reflexos acurados, sua grande destreza para praticar saltos com
precisdo e sua agilidade para correr, remetem aos trejeitos de um leopardo. Outro aspecto em
comum com o leopardo parece ser o senso de responsabilidade para com os filhotes, posto
que nessa espécie de felinos os cuidados para com os filhotes sdo exclusivamente das fémeas.

Na cena protagonizada por Tilaciparda a defini nos seguintes termos: “cla ¢ um
animal solitario e agregador e possui um marsupio. Solitdria em seu ideal ‘transgressivo’ e
agregadora em seu instinto acolhedor e promotor da autorreconciliagdo”. Tilaciparda é uma
educadora dedicada a praticas voltadas para a corporeidade e para a expressdo. Numa selva
em que os curriculos florestais sdo marcados, predominantemente, por conhecimentos
abstratos e as chamadas ciéncias naturais ocupam a imensa maioria do tempo de
ensinamentos, Tilaciparda pode ser considerada uma excecdo. A protagonista da cena, a

propdsito, sequer atua em uma floresta, ela leciona nos arredores de sua propria toca.

Trapiranha

E uma besta arisca e por vezes bastante agressiva que vive em rios que cortam as
florestas. As Trapiranhas sdo alvo de cobigca de muitos animais, ou seja, possuem predadores
de varias espécies. Anatomicamente sdo animais longilineos e lisos que possuem nadadeiras e
dentes afiados. Conhecidas por serem dificeis de capturar, muitos predadores que logram
pesca-las sequer as comem. Optam, ao invés disso, por destrincha-las na expectativa de
entender os segredos dessas misteriosas bestas e, quem sabe, num futuro préximo, se
tornarem eximios pescadores e auferirem reconhecimento florestal e ecossistémico.

Todo animal, em algum momento, se aproxima das Trapiranhas, mas nem todos
ousam persegui-las ou, quando o fazem, muitas vezes ndo sdo suficientemente persistentes
para captura-las. Contrafeitos, eles costumam dizer que Trapiranhas ndo servem para nada.

Etimologicamente, o termo Trapiranha é uma palavra-valise que provém de dois
nomes utilizados pelos humanos para designar espécies de peixes de agua doce: traira e
piranha. Portanto, grosso modo, Trapiranhas podem ser consideradas bestas metade traira,
metade piranha. Trairas-piranhas? Piranhas-trairas? Mais piranhas ou mais trairas? Ha mais
caracteres de uma ou de outra? Sdo também Pirairas dependendo do caso ou da poténcia
despendida. Conhecé-las a fundo, em qualquer caso, também é sempre uma questdo de
perspectiva. Nomea-las € sempre um risco. Para alguns animais pouco importa seu nome e
suas qualidades, j& outros sdo movidos por dilemas como esse e fazem deles sua obstinacdo

florestal. Estes, uma vez que completam seus ensinamentos florestais, querem plantar
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contradicBes no ecossistema, e se valem de muitas historias de cagas a Trapiranhas como
argumentos em seu favor, e se arvoram detentores de Trapiranhas multiplas, e tornam a
captura dessas bestas, fisica e terminologicamente escorregadias, sua principal ocupacdo. Os
animais humanos, de maneira geral, as tém em alta conta e as chamam solenemente:
“conhecimentos” ou “saberes”. E complementam: “elas sdo a tnica coisa que uma vez obtida
jamais podera ser tirada de alguém”. Fiéis Trapiranhas e Pirairas. Coisas Unicas!

Mal sabem esses animais com sede de saber que a ilusdo de conhecimento é um transe.
Mal sabem os que ndo querem saber que vivem no mesmo transe. Mal sabem todos que sua
busca ¢ um imperativo: “sé” — itinerario perspectivante em dire¢do ao Turpente. Mal sabem
que Trapiranhas sdo personagens oniricos, que a verdade sobre elas é que ndo sdo nada além
de um “exército mével de metaforas, metonimias, antropomorfismos” (NIETZSCHE, 2008b,
p. 27). Mal sabemos todos que nds proprios somos invengdes de zodlogos humanos. Mal
sabemos que vivemos dentro de um sonho humano e mesmo quando, num impulso animal,
acordamos, na verdade persistimos sonhando, somos presos-sonhantes. Mal sabemos saber
autonomamente, temos de criar Trapiranhas e persegui-las. Mal sabemos ser sem cacar
Turpentes.

Animais que pensamos ser predadores e somos todos presas. Animais iludidos por
humanidades, severas humanices que nos humanizam impertinentemente. Animais inventores
de nossos préprios algozes glutbes. Trapiranhas-metamorfoses-ambulantes. Pirairas
voadoras. Peixes-bestas genocidas. Vampiros anfibios. Turpentes jamais cacados. Babas
antropofagicas®’ evaporantes. Pesadelos de Kurosawa®. Baratas de Kafka®®. Kallnias!
Animalices que devém puramente humanices e se tornam irreconheciveis as faces mais
animais de nossa animalidade, as muitas bestas que ndo querem parar de se revolver dentro de
nos. Todas elas devoradas em parte por Trapiranhas traicoeiras.

N&o € de se estranhar tantas bestas amputadas. Por toda parte, Trapiranhas saltam para
fora da &gua e a agua as persegue e as florestas se tornam sopas florestais. Peixes-bestas de
estranhos poderes. Deusas-aguas. A floresta vegetal, vegetativa, ensopada, € palco ideal para

sua proliferacdo. Ali os animais sdo presas faceis e essas Trapiranhas virais fazem deles

87 Proposicdo artistica (happening) datada de 1973 da artista (ou “nio-artista”, como ela se autodenominava)
brasileira Lygia Clark (1920-1988).
8 Referéncia aos segmentos do filme Sonhos do cineasta japonés Akira Kurosawa (1910-1998). Trata-se de uma
coproducdo nipdnico-estadunidense langada em 1990 com aproximadamente 120min de duracdo em que cada
um dos oito segmentos corresponde a um sonho/pesadelo. Excetuando o Ultimo sonho, todos os outros
segmentos exploram sentimentos de aflicdo de seus protagonistas.
8 Mencdo a novela A Metamorfose, de Franz Kafka (1883-1924). Publicada em 1915, a histéria gira em torno do
drama pessoal de Gregor Samsa que um dia acorda transformado numa barata. Trancado em seu quarto, 0
personagem reflete sua vida, seus sentimentos e suas frustragdes.
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zumbis. A caca as Trapiranhas ja embotou as poténcias de suas animalidades, mas eles mal

sabem (e mal tiveram tempo de cacar Turpentes que Ihes dessem pistas).

Tubavali

Besta de grande porte que possui caracteristicas do tubardo e do javali. Trata-se de um
animal feroz, bronco, glutdo, ansioso e impulsivo. N&o obstante, essa grande quantidade de
adjetivos isoladamente ndo consegue dar conta das idiossincrasias de Tubavali. Tentemos
descrevé-lo mais detalhadamente.

Tubavali tem o costume de guinchar alto e geralmente em tom ameacador,
intimidando os animais a seu redor. Seu andar € desajeitado, truculento, mas ao mesmo tempo
imponente. E afeito a disputas com outros machos, mas poucos destes se arriscam a entrar
num combate com ele devido a sua forca fisica e tamanho avantajado. Sua historia pregressa €
marcada por inimeros episodios de insubordinacdo a autoridades florestais. Comumente essa
Criatura se envolve em “brincadeiras de mau gosto” em que desfere golpes em outros animais
menores ou 0s encurrala.

Um aspecto interessante dessa criatura € que vive seu periodo de maturacdo sexual
junto com animais mais jovens, e talvez precisamente em virtude disso ndo tenha sido
possivel observar comportamentos mais sexualizados da sua parte, embora estes sejam
bastante comuns em sua faixa etaria. Com efeito, em relacdo a sexualidade, Tubavali parece
ser ingénuo para sua idade. Apesar disso, é patente sua preocupacdo em se afirmar enquanto

macho e sua obstinacdo pela lideranca do bando.

Sapo-veneno-de-flecha

Animal de pequeno porte conhecido pelo seu veneno extremamente poderoso. E
considerado pelas autoridades florestais e pelas professoras um envenenador do bando com
seus pessimos exemplos. Trata-se de uma besta chamativa e extrovertida com coaxados altos
e estridentes. Muito impaciente e irritadico, costuma provocar 0s colegas de bando com
frequéncia e seus coaxados, ainda que num tom bem mais agudo, em momentos de colera se
assemelham muito mais a rugidos.

A despeito de seu veneno violento, Sapo-veneno-de-flecha se sente amedrontado

diante de animais maiores e evita o enfrentamento fisico. Fisicamente, este anfibio possui o
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peito e o dorso mais esbeltos que os demais sapos, bem como um pescogo mais comprido. Em

comparagdo com outras especies de sapo, ele também é bastante &gil.

Vaca

Besta que comumente exerce a funcdo de autoridade florestal e, com menos
frequéncia, de professora. Embora haja relatos de que existem, ao longo da pesquisa nédo
foram encontrados machos entre as criaturas desse tipo, de sorte que ndo se pode descartar
completamente a hipotese delas se reproduzirem por partenogénese. Ja o fato de em nenhum
momento eu ter me deparado com filhotes dessa espécie e nem ter ouvido relatos acerca deles,
leva a crer que o processo de maturacdo desses animais € muitissimo célere e que esse periodo
pode ser marcado por confinamento em tocas (académicas) distantes das florestas. Outra
hipotese plausivel € a de que as vacas sejam oriundas de um processo de mutacdo
desconhecido, mas muito provavelmente com multiplas influéncias.

As vacas, a exemplo dos humanos, sdo capazes de utilizar ferramentas. Para ser mais
preciso, notei 0 uso de apenas uma ferramenta por parte dessas criaturas: o apito. Cabe,
entretanto, levantar a hipotese de que, em culturas diversas e em outros contextos, elas
possam utilizar instrumentos de outra ordem. Na floresta em que o0 uso do apito foi observado,
as vacas o utilizavam para organizar bandos de animais em filas e coibir correrias, discussdes

e brigas.
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