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S&o Paulo, janeiro de 2010. Apds algumas horas do
terremoto que destruiu o Haiti, o consul geral do pais
no Brasil, Sr. George Samuel Antoine, apareceu para
dizer: “o africano em si tem maldi¢&o. Todo lugar que
tem africano té f...”, e deve ser de tanto mexer com
macumba. Nao ha como deixar de atender ao chama-
do: as declaragbes do Sr. consul, num momento de
teste para a diplomacia (em meio a ocupagéo militar
da ilha, a catastrofe de um terremoto, a miséria e a
guerrilha urbana), séo a prova da estupidez em agéo
- num duplo sentido que podemos retirar de Avital
Ronell (Stupidity, 2002): uma das forgas que fazem
a histdria (ao lado da economia e da violéncia como
dito por Marx) em pleno funcionamento diante de nds
através da inocéncia, reproducéo de clichés, “erros de
expressao’, e “dificuldade com a lingua portuguesa”
de um sujeito que vive ha mais de trinta anos no Brasil
e ocupa um importante espago de poder e tomada de
decisGes, mas também em definir o Outro como es-
tupido, anti-moderno, selvagem e animalesco - neste
caso, pelo culto vodu — como € de se entender nas
palavras do Sr. consul. Para ndo cairmos no perso-
nalismo, devemos, porém, arriscar uma genealogia
deste pensamento conservador justamente na tenséo
e resposta dos negros e das religides de matrizes
africanas.

Borges (Historia universal de la infamia, 1935),
nos conta que o frei dominicano Bartolomé de las
Casas, num gesto de filantropia, convenceu o rei da
Espanha a ndo mais utilizar os indios que se extenu-
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avam nas minas de ouro antilhanas, mas africanos:
foi responsével assim pelo blues, 0 sucesso de Pedro
Figari, a prosa de Vicente Rossi, o tamanho mitol6-
gico de Lincon, os mortos da guerra de secesséo, 0
verbo linchar, o tango, o napoleanismo de Toussaint
Louverture, a cruz e a serpente do Haiti, 0 candomblé,
e estes Ultimos trés, podemos dizer, como resisténcia
ao processo de animalizagdo dos negros. Sim, pois
negociados como cavalos, no comércio de tabaco da
Bahia, ouro de Minas Gerais ou aglcar caribenho,
0 negro era rebaixado ao inumano pelos senhores
e 0 patriarcado que os sustentavam. O escravo, diz
Baudrillard, & a quem se nega a morte por sacrifi-
cio, honrosa, e lhe permite apenas a sobrevivéncia:
uma morte lenta pelo trabalho, desonrosa € inumana
(LEchange symbolique et la mort, 1976). A posses-
sd0 no vodu atuava neste ponto de forma paradoxal
e sofisticada: Alfred Métraux (Le Vaudou Haitien,
1958) ao especular sobre os elementos dramaticos
da possesséo (antecipando, por sinal, 0s posteriores
estudos sobre performance e as religiées do atlanti-
€O Nnegro) vai mostrar quéo animalesco é este ritual:
0 possuido é chamado de cavalo e executa gestos
selvagens. “Arelacéo entre o deus [loa] € 0 homem a
quem ele tomou em possessao é comparavel aguela
de um cavaleiro e sua montaria. [...] O individuo num
estado de transe ndo é de modo algum responsavel
por suas palavras e agbes. Como pessoa ele cessa
de existir'. O estado de transe é precisamente um li-
miar, um entre-lugar, esta tens&o entre humanizagéo



e desumanizagao, ou como diria Giorgio Agamben,
subjetivacdo e dessubjetivagdo. Ademais, o proprio
sacrificio no vodu, como mostrou Georges Bataille
(altamente influenciado pelos escritos de Métraux
sobre a religido da serpente e pelas fotos de Pierre
Verger dos candomblés baianos), & também parte
desta tensdo humano/animal, uma animalidade revisi-
tada através do instante sacrificial (L Erotisme, 1957).
Estas consideragdes de Bataille sobre o vodu/can-
domblé e o sacrificio reverberaram por grande parte
dos intelectuais do século XX, inclusive servindo de
base para um dos mais importantes, Jacques Derrida,
escrever dois de seus mais belos livros (Donner le
temps, 1991; Donner la mort, 1992). Mas voltemos
ao porqué da sofisticacdo da resisténcia dos negros
contra seu genocidio: ora, um dos motores ideoldgi-
cos do racismo, segundo Hannah Arendt, é conside-
rar 0 Outro em sua animalidade, ou a si mesmo como
divindade, como povo escolhido que tem o direito de
dominar e subjugar os que ainda estao em um estado
selvagem (The origins of the Totalitarianism, 1951).
Assim, por meio da possesséo, ao se transformarem
em “cavalos”, os negros demonstravam toda sua hu-
manidade através dessa transgressao: um retorno ao
inumano somente pode ser praticado pelo humano.
Algo que cada vez faz mais sentido na modernidade,
onde, segundo Giorgio Agamben, a animalizag&o do
homem se tornou a regra, sendo que o conflito politico
decisivo que governaria todos os outros conflitos seria
este entre a humanidade e a animalidade do homem
(L'aperto, 2002).

O livro de outro meio argelino — Frantz Fanon (Les
Damnés de la Terre, 1961) — se abre com o prefacio
de Jean-Paul Sartre no qual ele também descreve
esta mesma arma de resisténcia, que penetra a luta
anti-colonial, do tréfico de escravos as Ultimas guer-
ras de libertacdo das nagdes africanas. O que era um
simples ritual religioso, de troca entre o profano € o
sagrado, se torna uma arma contra o poder conser-
vador dos brancos, uma performance da violéncia
represada que “ao mesmo tempo, [possui] os idolos
[do vodu] que lhes protegem: em outras palavras,
os colonizados protegem-se da alienagéo colonial’.
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Foram muitas as rebelides de escravos pela Améri-
ca diretamente ligadas ao vodu e outras religides do
atlantico negro. Louis Sala-Molins nos da exemplos
de algumas delas, de quando os tambores do vodu
tornaram as coisas mais seriais e as armas e o fer-
ro tomaram a palavra; Old Cudjoe na Jamaica, Zan-
Zan, Boston e Araby no Suriname, Ganga Zumba no
Brasil, Boukman e Mackandal no Haiti, entre outros.
Boukman, que era um sacerdote vodu, e por muitos
considerados como aquele que organizou as cerimd-
nias religiosas estopins da revolugao haitiana, ao falar
a multiddo de escravos ndo temia dizer; “joguem fora
0 simbolo do Deus dos brancos que téo freqiiente-
mente nos faz sofrer, e escutem a voz da liberdade,
que fala no coragéo de todos nos”. Também houve
Mackandal: que era possuido por Papa Legba (aqui
conhecido por Exu) para abrir o caminho dos escra-
vos para a libertagao. Figura messianica, de educa-
¢ao muguimana, adepto de estratégias terroristas, ele
organizou por seis anos um envenenamento em mas-
sa (através do conhecimento das plantas que o vodu
lhe ensinava) que deveria dizimar todos os brancos
da ilha. A 4gua de cada casa da capital da provincia
deveria ser envenenada e 0 ataque final empreendido
enquanto os senhores agonizavam: evento retomado
por Alejo Capentier (El reino de este mundo, 1949),
para quem o vodu ocupa papel central na revolugéo
haitiana. Embora o ataque inicial de Mackandal tenha
falhado, seu espirito continuaria influenciando outros
através do vodu, numa contraposi¢do a viséo de C.
L. R. James do desdobramento de uma luta de clas-
ses e a centralidade de Toussaint nos eventos da ilha
de Séo Domingos (The Black Jacobins, 1938). Para
mais ou para menos, a participagdo do vodu como
forga histdrica na revolugdo haitiana é inegavel, e
esta Ultima teve também claros desdobramentos in-
ternacionais. Vejamos por exemplo as consideragdes
de Susan Buck-Morss (Hegel and Haiti, 2009): neste
texto, a fildsofa estadunidense demonstra que Hegel
somente pode escrever um capitulo de sua obra mais
importante, Fenomenologia do Espirito, porque esta-
va sob a influéncia dos acontecimentos no Haiti, dos
quais tomava conhecimento por meio de jornais euro-

peus. O capitulo de que fala se trata de “dominagéo
e escraviddo’, onde Hegel vai estabelecer a relagéo
entre senhor e escravo e de onde Marx, segundo
Bataille (La Littérature et le Mal, 1957) vai partir para
forjar o conceito de luta de classes. Assim, sem Haiti
n&o haveria este Hegel que conhecemos, tampouco
Marx ou Lenin e a histdria do século XX seria outra.
Logo apds a revolugéo, o Haiti se transformou
numa poténcia militar do continente americano que
em poucas décadas caiu em declinio para se trans-
formar num dos paises mais pobres do mundo. Ir a
Alemanha nazista, talvez nos ajude a entender este
acontecimento. No final da segunda guerra mundial,
os aliados proporcionaram um dos maiores empre-
endimentos de destruicao na historia moderna: os
bombardeios das cidades do Terceiro Reich. W. G.
Sebald nos conta este processo de total aniquilamen-
to: os escombros, as ruinas, o cheiro dos cadaveres
de 600.000 mortos, as toneladas de bombas langadas
sobre 131 cidades. Citando os generais aliados, fica
claro que o fim Ultimo era a destruicéo pela destrui-
¢a0: 0 inimigo deveria ser aniquilado com suas casas,
sua historia, seu meio-ambiente tanto quanto fosse
possivel (Luftkrieg und Literatur, 1997). A destruicéo
das cidades alemas, portanto, foi muito além do obje-
tivo de vencer a guerra: é como se a Alemanha deves-
se ser expurgada de todo o mal que o projeto de mo-
dernidade nazista, anti-progressista até, representava
para 0 ocidente. Este tipo de 6gica nas guerras néo
é novo por sinal, lembra os banhos de sangue que
0s romanos faziam ap6s a conquista de uma cidade
para purifica-la. E isto volta também nas catastrofes
naturais: como o terremoto de Lisboa, visto como uma
punicéo divina ao mal que assolava a Europa catdlica.
Podemos também falar da inundagéo Nova Orleans
(que suscitou iguais comentarios), um lugar que é a
continuagdo do Caribe nos Estados Unidos, conhe-
cido também pela forte presenga de descendentes
de africanos, inclusive com praticas vodu, e ainda 0
recente alagamento de outra cidade negra, S&o Luiz
do Paraitinga - nestes dois Ultimos casos uma des-
truicdo também provocada pela omisséo do estado
que nada fez para evita-las. Nova Orleans, por sinal,

nos ensinou a ligdo de que a prépria reconstrugéo da
cidade & outro processo de destruicéo: reabilitando a
parte turistica, pitoresca e branca, e condenando as
periferias ao desaparecimento em uma cidade fantas-
ma. A retérica empregada ao terremoto do Haiti segue
nesta mesma linha: amaldigoado por ser um pais ne-
gro (ja vimos inclusive em Nietzsche, Genealogia da
Moral, a histérica associagao etimoldgica entre negro
e mal), praticante de outra cosmogonia vista como
diablica, palco da maior e mais bem sucedida revolta
de escravos na América, é purificado por um terremo-
to, expurgado do mal, este mal inerente a cor negra.
Toda aquela centralidade do Haiti e do vodu na
histéria ocidental moderna parece ser ignorada por
seu proprio consul geral. Talvez trinta anos néo sejam
suficientes para aprender portugués, mas pelo visto
foram o bastante para o Sr. cnsul entender as dina-
micas raciais no Brasil. Ao ser acusado de racismo
por suas declaragbes, ele se defende com aquele
argumento classico por aqui muito utilizado: invoca
um suposto bisavd negro morto ha mais de 150 anos,
que a pesar de néo Ihe haver legado muita melanina,
transmitiu uma heranga meio mistica que o incapacita
de fazer comentarios racistas. Isto nos joga Iuz inclu-
sive sobre a lideranga brasileira na ocupagdo do Haii
a fim de entendermos por que raz&o um pais como
0 nosso, miticamente pacifico, sem guerras, conflitos
e catastrofes naturais, se meteria numa intervengdo
militar no pais mais pobre da América. Sérgio Buar-
que de Holanda (Visdo do Paraiso, 1958) mostra a
coincidéncia entre os textos religiosos sobre o para-
iso e os relatos de viagem sobre o Brasil no século
XVI e XVII, esta visdo acabou marcando 0 processo
de colonizagdo e expanséo das fronteiras, como, por
exemplo, na busca pelo eldorado mitico empreendida
pelos bandeirantes. Segundo Thiago Nicodemo (Ur-
didura do Vivido, 2008), no século XIX, por tras do
esforgo de Sérgio estaria a génese deste acervo de
imagens do paraiso e a sua incorporagéo no mito de
fundagdo da nagao brasileira, o que culmina na forja
duma unidade do estado e na conformidade nacional:
0 mito é propria estrutura estatal do Brasil e se refle-
te inclusive na politica externa do pais desde entéo,
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como expanséo deste paraiso pela América Latina
(vide Acre, Uruguai, etc.), pois aqui “em se plantando
tudo dé&”, “ndo existem catéstrofes naturais”, conse-
guimos até evitar que o Haiti fosse aqui — o grande
medo das elites brasileiras do século XIX em serem
dizimas por uma rebelifo em massa de escravos —
para mais tarde vivermos num paraiso racial: é como
se tivéssemos licenca poética para sermos imperia-
listas e o Haiti fosse mais uma etapa deste mito do
paraiso em acdo e expansdo. Dai que possamos
entender a nossa maior ajuda a pacificagéo do Hai-
ti: ja na sociedade do espetaculo, a politica externa
brasileira organizou um jogo de futebol (ironicamen-
te uma reconfiguragdo do mito do paraiso tdo usado
pela ditadura militar) com a selegéo nacional e suas
estrelas num pais militarmente ocupado.

VERBEGE

PERSPECTIVISMOS

Da huibris moderna, salvem-nos assim
0s hibridos primitivos e pés-modernos.
Eduardo Viveiros de Castro

Contra a solidez, a exatiddo e a rigidez dos muros
ocidentais, o perspectivismo amerindio apresenta a
porosidade dos limiares, a tenuidade das fronteiras.
Em sua inconstancia, aproxima pélos e destaca as
rachaduras e os buracos das muralhas, questionando
a propria formagéo destas muralhas, que aos poucos
vao se descobrindo disformes, gelatinosas, curviline-
as e multiplas, ganhando mobilidade e viscosidade.
Dessa maneira, 0s bhindmios ndo apenas podem se
justapor como se multiplicar infinitamente, perdendo
seu carater binario. Contra nossas identidades do-
mesticadas, este pensamento chamado selvagem
propde singularidades e pluralidades; contra nossas
classificagdes estaticas e irredutiveis, sugere meta-
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morfoses, seres em constante transformagéo, troca,
relagao. E neste sentido que o conceito de perspec-
tivismo amerindio - desenvolvido por Eduardo Vivei-
ros de Castro a partir das concepgdes indigenas de
mundo, pessoa, sujeito, humano e ndo-humano - nos
permite vislumbrar um pensamento outro sobre a lite-
ratura, e as artes em geral.

Lévi-Strauss ja havia definido a arte como uma es-
pécie de parque natural ou reserva ecologica no inte-
rior do pensamento domesticado, € o proprio Viveiros
de Castro aponta para um confinamento do pensa-
mento selvagem (mais especificamente “do ideal de
subjetividade” constitutivo do xamanismo) no dominio
da arte. Para o antropdlogo brasileiro, a epistemolo-
gia xamanica estaria mais perto de nossa arte que
de nossa ciéncia, ja que, como a arte, 0 xamanismo
procede de acordo com o principio de subjetivagao
do objeto, onde o outro deixa de ser coisa objetivada
e volta a ser sujeito personificado. O objeto & sempre
um sujeito pouco interpretado, pois “conhecer é per-
sonificar, tomar o ponto de vista daquele que deve ser
conhecido’, esclarece Viveiros de Castro. Torna-se
sujeito, portanto, aquele que tem alma, que é capaz
de um ponto de vista, de forma que a propria posi¢éo
de sujeito esta onde estiver o ponto de vista. Assim, 0
mito - e aqui cabe pensar xamanismo e literatura en-
quanto mitos, ou seja, enquanto histdrias “do tempo
em que 0s homens e 0s animais néo se distinguiam”
[Lévi-Strauss a respeito do conceito de mito para os
amerindios] - fala de um estado do ser onde 0 eu e
0 outro se interpenetram, em um mesmo meio pré-
subjetivo e pré-objetivo.

A partir de Blanchot e sua escritura do desastre,
podemos entender melhor como isto se da na lite-
ratura. Uma vez que, como diz o pensador francés,
escrever é renunciar a estar no comando de si mesmo
ou ter um nome proprio e que, ainda com Blanchot,
0 sujeito implicado na literatura caminha ao ilegivel
de sua propria existéncia, ao cancelamento de si
mesmo, podemos pensar esta renuncia de identidade
como uma abertura em diregéo a outros pontos de
vista, a outros devires, que se constituem na prépria
escritura. O termo blanchotiano para este processo

anti-cartesiano de abandono do eu é fracasso, no
sentido de que aquele que fracassa ndo participa da
totalidade e do controle, invertendo a vocagéo im-
perialista do homem, subjetivando o outro enquanto
objetiva a si mesmo.

Isso significa que pensar um perspectivismo poéti-
co (anterior a qualquer disting&o do tipo prosa-poesia,
artes plasticas-literatura e etc) é pensar a escritura
como este lugar ritualistico, antropofagico, onde o au-
tor, assim como o matador canibal ou o cagador (que
também é canibal, no sentido de que, como a guerra,
a caga é uma relagdo entre sujeitos), & objetivado,
tornado estrangeiro, inumano, em nome de um outro,
que &, este sim, subjetivado e humanizado. Segun-
do Viveiros de Castro, “a definicdo ou produgo ritual
do inimigo como sujeito, 0 processo de subjetivagéo
do outro necessario a sua assimilagéo pelo mesmo,
contém em si, eu diria mesmo como sua condi¢&o, o
momento inverso: a objetivagdo do matador, sua alte-
ragéo pela vitima — sua identificac&o ao inimigo como
inimigo”. Trata-se de uma transmutag&o de perspecti-
vas, pois 0 devorador assume o ponto de vista do de-
vorado e vice-versa, ‘o ‘eu’ se determina como ‘outro’
pelo ato mesmo de incorporar este outro, que por sua
vez se torna um ‘eu”. O matador apreende-se como
sujeito apenas no momento em que vé a si mesmo
pelos olhos de sua vitima, por isso a “interiorizagao
do Outro é inseparavel da exteriorizagdo do Eu”, uma
vez que 0 que se assimila da vitima é sua alteridade,
‘e 0 que se visa é essa alteridade como ponto de vis-
ta ou perspectiva sobre o Eu”. Alids, ndo apenas do
Eu, mas de toda a sociedade, que se define por essa
alteridade, pelos predicados provenientes do inimigo.
O outro ndo é mais um espelho, mas o destino do
ser. Como explica Oscar Calavia Saez, o canibalismo
ndo é uma troca de uma vida por outra, muito menos
uma acumulagéo de vidas, mas um devir-outro. Nao
se frata de defender uma identidade, mas de uma
“identidade ao contrario”, segundo a expressdo de
Viveiros de Castro.

Isto também é verdade em relag&o aos encontros
com espiritos na floresta, que sdo a situagéo sobre-
natural tipica no mundo amerindio. Para o perspec-

tivismo amerindio, quem responde a um fu de um
ndo-humano (espirito ou morto) perde o ponto de
vista dominante, ou seja, seu mundo ndo & mais o
que esta em vigor (no perspectivismo, 0 que muda
n&o é a maneira como 0s seres véem o mundo, mas
0 mundo que véem), e assim aceita a condigdo de
ser sua ‘segunda pessoa’, de ser um n&o-humano.
Este tipo de encontro também acontece na literatura,
ja que, como vimos, a escritura mesma prevé uma
desumanizagdo e uma objetivagdo do autor, que
passa a aceitar sua condicdo de segunda pessoa no
momento que se abre a voz do outro. No texto, quem
vé primeiro é sempre o Outro, € 0 Eu deve se deixar
transpassar por este ponto de vista. Assim, podemos
compreender porque Barthes diz que a literatura é o
espago livre de toda relagdo de dominagdo (ou pelo
menos da dominagdo em sua forma tradicional, ou
seja, do Eu sobre o Qutro), justamente porque ela é
0 espago onde nada é desumanizado (onde o Eu ndo
pode objetivar o Outro), onde todo inumano é huma-
no, ou todo humano é inumano, melhor dizendo, onde
a fronteira entre humano e inumano é nebulosa, onde
0s seres sao hibridos, onde tudo é indiscernivel.

A dupla aporia humano/inumano néo é uma remo-
delagem da dualidade homem/cidadéo, é antes um
fim de toda dualidade, uma aproximagao ao inumano
que somos nés quando olhados pelo outro, e do inu-
mano que & o outro quando olhado por nés. E assim
que Derrida é inumano ao gato que o olha em O ani-
mal que logo sou. E € assim também que esse mes-
mo gato é seu outro humano. Para ele, 0 animal tem
0 ponto de vista do outro absoluto: “e nada me tera
feito pensar tanto sobre essa alteridade absoluta do
vizinho ou do préximo quanto os momentos em que
eu me vejo visto nu sob o olhar de um gato”.

No pensamento ocidental, onde as diferencas
530 sempre problematicas, essa alteridade absoluta
do proximo é lida como inumanidade. O principio de
nossa ciéncia € de que a origem de todos os seres
¢ animal (e nés, humanos, em nossa evolugéo, su-
peramos essa animalidade), enquanto o pensamento
perspectivo tem como origem metafisica dos seres a
humanidade universal, o que muda é apenas a vesti-
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menta, 0 corpo € 0s habitos praticos (portanto, o mun-
do) que estas diferencas acarretam. Dai a discrepan-
cia entre as especulagdes indigenas e espanholas
sobre 0 outro nos primeiros contatos. Como explica
Lévi-Strauss, enquanto os primeiros desconfiavam
que os brancos fossem divindades, logo de esséncia
humana, os segundos acreditavam na animalidade
dos indigenas. “Os europeus ndo duvidavam que 0s
indios tivessem corpos — animais também os tém; os
indios que os europeus tivessem almas — animais
também as tém. O que os indios queriam saber era
se 0 corpo daquelas ‘almas’ era capaz das mesmas
afecgdes e maneiras que 0s Seus: se era um corpo
humano ou um corpo de espirito, imputrescivel e pro-
teiforme”, explica Viveiros de Castro.

A anedota aponta para o paradoxo de nossa ra-
cionalizagéo ocidental: a0 mesmo tempo que as clas-
sificagdes séo irreversiveis, que a humanizagéo néo
é relativa, 0 outro, seja ele animal ou humano, pode
sempre ser visto (ou justamente ndo-visto) como
inumano (como ser invisivel, para usar um termo fou-
caultiano). Surgem dai as inversdes mais extremas,
que conduzem a toda sorte de tratamento desuma-
no que pode ser infligido ao outro-humano. Este, por
sua vez, enquanto inumano, passa a ser preterido em
relagéo ao outro-animal humanizado — para vermos
iss0 na pratica basta compararmos a maneira como
as invisiveis criangas de rua sao tratadas e os luxos
dos poodles de classe alta. (Este tipo de inverséo
também se d& na maneira como diferenciamos os
proprios animais, e pode ser percebida tanto na dife-
renga de tratamento dado aos pets e aos animais de
corte reproduzidos para o genocidio nos matadouros
industriais; quanto na propria sociedade de classes
dos cachorros, entre 0 c&o sarnento que passa fome
e morre na rua e aquele que a cada semana vai ao
pet shop lavar suas madeixas, usa roupa de grife e
poSSUui cova no cemitério).

Voltando a questdo da desumaniza¢do do ho-
mem, apds este breve paréntese animal, segundo
Lévi-Strauss em “Jean-Jacques Rousseau, fondateur
des sciences de 'homme”, a origem dessa inumani-
dade do outro-humano esta na prépria definicéo de
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animalidade e de humanidade enquanto dicotomias
intransponiveis: “ao se arrogar o direito de separar
radicalmente a humanidade da animalidade, concen-
dendo a primeira tudo aquilo que negava a segunda,
ele [0 homem ocidental] abria um ciclo maldito, e que
a mesma fronteira, constantemente recuada, servia-
lhe para afastar homens de outros homens e para
reivindicar, em beneficio de minorias cada vez mais
restritas, o privilégio de um humanismo que j& nasceu
corrompido, por ter ido buscar no amor-proprio seu
principio e seu conceito”.

Por tudo isso, pensar a poesia como o lugar do
inumano, animal ou coisa (‘o pensamento do animal,
se pensamento houver, cabe a poesia’, diz Derrida),
é pensar também a alteridade, é pensar o outro qual-
quer - que nosso racionalismo ocidental insiste em
representar como inumano (ainda que o disfarce em
humanismos, relativismos e multiculturalismos) - em
sua singularidade, em seu olhar sobre nés.

Rever estas inversdes e suas dicotomias, exprimir
uma nova perspectiva, um novo ponto de vista e a
indecidibilidade constitutiva do ser, dos seres, de suas
relagdes, de suas trocas, enfim, do ser-com, para
usar uma expresséo de Nancy, é o que faz a literatu-
ra, enquanto espago do politico - porquanto da voz ao
outro, e do estético - uma vez que esta voz do outro é
sempre outra, sempre nova. E é justamente neste es-
paco politico e estético, onde os seres permanecem
pulsantes em sua singularidade, que a ética pode ser
reabilitada pela heterogeneidade. Uma heterogenei-
dade que ndo busca a acomodagéo dos diferentes,
a negociacéo que levaria ao consenso ou & excluséo
da voz do outro, mas que fervilha em seu caldeirdo
plural, que gera e acentua diferengas sem padroniza-
las ou classifica-las. Uma ética politica e estética que
se forma como lugar do dissenso, do desacordo, mas
também da alteridade e da hospitalidade.

Ana Carolina Cernicchiaro

VERBEGE

DEVIR-ANIMAL (OU CINISMO)

Deleuze ndo gostava de cées, nem de gatos. Achava
o latido 0 som mais estupido da natureza, e detestava
que os gatos ficassem se enovelando nas pernas dos
donos; o0 “esfregar-se” felino parecia-lhe uma maneira
odiosa de se portar. Em verdade, n&o é que Deleuze
néo gostasse de animais de estimagdo; ele ndo gos-
tava de animais familiares. Se tivesse que escolher
um bicho, certamente seria um percevejo, um carra-
pato, uma pulga, um lobo ou um rato — animais de
matilha, sim, territoriais, mas n&o familiares. O que
fazia Deleuze detestar cdes e gatos ndo era serem
caes ou gatos, mas serem demasiado humanos. Um
cdo de butique ndo serve para um devir-animal, jus-
tamente porque tudo o que vemos s&o cées de buti-
que. No entanto, Deleuze teve gatos em casa — que
s6 suportou por causa dos filhos. Ele se admirava de
como as pessoas podiam falar com seus animais. No
fundo, era a humanizagéo dos animais que Deleuze
odiava. A fala humana, o gracejo familiar, obliteravam
uma poténcia qualquer — e um animal despotenciado
é tdo odioso quanto o homem, justamente porque é
demasiado parecido com ele.

Um cdo como Didgenes talvez servisse bem a De-
leuze. Didgenes tinha um devir-cdo ndo-familiar. Era
um c&o vagabundo, sem raga, sem dono, provavel-
mente pulguento, comendo em publico, servindo-se
do prazer entre outros, a vista de todos... Didgenes
pisoteava as almofadas da sala de Platdo, com seus
pés sujos de barro, e atalhado pelo dono da casa, di-
zia feliz: “Ah, Platdo!, estou a pisar seu orgulho”. Ou,
entdo, talvez o cdo andaluz fosse, quem sabe, ama-
vel aos olhos de Deleuze: ao assistirmos ao fime de
Dali e Bufiuel ndo cessamos de perguntar “ora, mas
que cdo? Nao ha cdo nenhum!”. Mas ha populagbes
inteiras de formigas arrastando o piano, e todos se
lembram da navalha. A moga sentada na barbearia;
um devir-mulher atinge um ponto de indiscemnibili-

dade, a vis&o vacila numa paisagem n&o-humana, o
olho olha a lua e devém: o barbeiro puxa a navalha e
rasga o olho, e rasga a lua. Um gesto erético, € meio
batailliano: 0 olho, a histdria do olho. Deleuze tam-
bém ndo gostava dos surrealistas; eles lhe pareciam
grandes fraudes; mas esse filme ndo busca significar,
nem é discerivel que haja efetivamente um sonho; é
mais um estado de embriaguez que dissolve as pas-
sagens: delira-se com a Figura, e ndo com a repre-
sentagéo: o olho que € a lua (devir-caosmos), a lua
que € o olho (um devir-molecular) - o olho tem quase
o0 tamanho de uma molécula perto da lua. O olho que
€ 0 olho da moga; o olho da moga que € a lua; o olho
da histéria de Battaille que € o olho, mas também o
ovo, e também o cu. A brancura do olho, a brancura
da lua, a bran-cu-ra. Um delirio é feito de delirar as
racas e a historia universal, € néo de papa-mamé. O
agenciamento, antes de tornar-se outra coisa, & mais
ou menos este: 0 olho rasgado, a lua cortada, o cu
desflorado. Algo préximo do que acorria @ homofonia
de Battaille: I'ceil e I'eeuf. Mas ha, também, o proce-
dimento esquizofrénico operado sobre a linguagem
— escavar na lingua materna uma lingua menor, es-
trangeira. Um procedimento lingtiistico inseparavel da
linguagem, como o fizera Louis Wolfson, ou Raymond
Roussel. Deleuze e Guattari devem ter sido os pri-
meiros a experimentarem os palavrées em filosofia.

Desde a escritura, parece haver um obstinado
procedimento de ruptura na filosofia de Deleuze. Po-
demos afirmar, quase sem medo, que pensar, em De-
leuze, se torna romper; que n&o ha pensamento sem
ruptura, que ndo ha nada — nem um cu, nem uma lua,
nem um olho — que sobrevivam ao pensamento, que
nao deixa de ser a navalha do c&o andaluz. O corte
da navalha faz o devir proliferar, arrebentar o olho em
lua, assim como em Henri Bergson dividir a duragéo
deve ser possivel apenas ao preco de fazé-la resultar
uma nova multiplicidade.

Bem assim o devir-animal de Diogenes, que vira
um c&o nédo-familiar. Michel Foucault nos conta como
Didgenes inaugura a parrésia cinica como um modo
de vida, com uma nudez da vida que nao se confun-
de com a vida nua do homo sacer, mas esta mais
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préxima de uma positividade, uma afirmatividade da
nudez da vida.

Didgenes devém um céo justamente contra a fi-
losofia de saldo, contra os cdezinhos de butique; isto
é, contra o platonismo. Ao mesmo tempo em que Di-
dgenes é nudez da vida, afirmativa, vida ativa, limiar
que 0 homem faz com 0 mundo, Didgenes é também
0 sujeito soberano de si; isto é, ndo tem soberania
sobre 0s outros nem poder de morte sobre eles, mas
exerce uma forga sobre si, dobra-se — é soberano
sem soberania, soberano sem poder. Isso significa
que Didgenes pode ser um c&o: nem a vida humana
sob o poder da morte, nem o poder de morte sobre
a vida, mas um intermezzo que foge corajosamente,
que se pde entre as figuras simétricas do homo sacer
e do soberano politico. Didgenes vive como um cao,
e isso implica que n&o possa morrer como um C&o.
Isso também implica uma nova forma de vida, e uma
nova politica.

A parrésia de Didgenes, segundo Foucault, con-
sistiria essencialmente em mostrar-se em sua nudez
natural, para além de todas as convencdes artificial-
mente impostas pela polis. “Sou um c&o” significa
sentir-se livre para, diante do poder, dizer aquilo que
ele &, violenta e francamente — aquilo que quer, de
que precisa, 0 que é verdadeiro e falso, 0 justo € 0
injusto. Nos cinicos, ha uma relagdo do dizer-verda-
deiro, do franco-falar, com a politica que se pauta na
exterioridade, no desafio e no risivel, quando em Pla-
tdo temos uma relagdo entre filosofia e agao politica
que sera mais da ordem da pedagogia que permite
produzir a identificagdo entre os sujeitos que filosofam
e que exercem o poder.

0O devir-céo de Didgenes & nao-familiar e rompido.
O registro de Diégenes Laércio da conta de como se
opera o devir-animal do cinico, que &, em si mesmo,
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uma ruptura: Didgenes é filho de um homem que tra-
balha manipulando moedas, que faz as suas trocas,
um banqueiro, um trocador, segundo Foucault; por
uma atividade de malversagdo de recursos, Didge-
nes e seu pai sao exilados em Sinope, e diante de
Delphos, é Didgenes quem demanda ao deus Apolo
um conselho e um parecer, e a prescri¢ao que recebe
é ambigua: “falsifica a moeda corrente”, ou “muda os
valores correntes”.

Deleuze sempre foi fascinado pela velocidade
absoluta do pensamento; o que o oraculo implanta
em Didgenes, com a ambigiiidade da formula, é o
espago entre a falsificacdo da moeda e a modificagéo
dos valores. Justamente o espago do pensamento: 0
raio, a velocidade absoluta do pensamento que cruza
um abismo no destempo. Por isso, Deleuze admira
o procedimento filosofico de Spinoza no Livro V da
Ethica: ir de um ponto a outro numa velocidade abso-
|uta, esburacando o caminho por onde o pensamento
passa; atravessar uma distancia infinita, fazer do pen-
samento um atletismo, uma prova da distancia que se
ultrapassa. Nesse ponto estamos entremeados com
as esséncias, as singularidades, os perceptos spino-
zianos — uma velocidade de poténcia.

E apenas a partir do momento em que a formula
nietzscheana “reverter o platonismo” comega a resso-
ar entre os véos da historia da filosofia que Deleuze
abandona a tradi¢do e foge em diregéo ao novo —
fuga corajosa, em que a fala do cinico ja ndo é o que
importa, pois importa a melodia entranhada por fora
nas palavras; uma escritura cindida da a ver o espago
que n&o é interior as palavras, mas ausente delas, em
que a expressdo desliza, e 0 pensamento produz a
realidade e a filosofia.

Murilo Duarte Costa Corréa

no préximo niimero:
VERBETE

Carater

Emanuele Coccia

RESENHA

de A vida sensivel
(de Emanuele Coccia)
por Flavia Cera



